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भाग १ 


अंक -दे० नाटक । 
अंक (उत्सषश्टिकांक)-नाटकोंमें भी अंक होते हैं, अतः 
उनसे इस रूपक प्रकारदी भिन्नता दिखानेके लिए इसका 
नाम उत्सृष्टिकांक रखा गया । आचार्य विश्वनाथका 
मत हे कि इसमें सृष्टि उत्क्रान्त अर्थात्‌ विपरीत रहती हे, 
इसलिए इसे उत्सष्टिकांक कहा जाता है । भरतमुनिका मत 
है कि अंकका इतिवृत्त प्रख्यात अथवा कभी-कभी अग्रख्यात 
होता है। पात्र दिव्यपुरुष नहीं होते । इसमें करुणरसकी 
प्रधानता होती है और स्वियोका विलाप युद्धोपरान्‍्त पाया 
जाता है। विलापकर्ताओकी व्याकुल्तामरी चेष्टाओका नाना 
प्रकारसे प्रदर्शन होता है, जिसमे सात्वती, आरभटी और 
केशिकी दृत्तियाँ नही होती । दिव्यनायक्युक्त दृश्य-काव्य, 
जिसमें युद्ध, बन्च ओर वध पाया जाय, भारतवर्षमें ही 
रचने योग्य हे। आचाये भरतमुनिने इसके कारणोंपर 
विस्तारपूर्वक प्रकाश डाला हे (नाव्यशास्त्रं, निर्णय० प्रेस, 
बम्बरे, १८ अध्याय, इलोक १००, १०२) । 
घनंजयने प्रख्यात दृत्तको कष्पना-बलसे विस्तृत कर 
देना आवश्यक माना है। इसमें नायक एवं अन्य पात्नोका 
' साधारण व्यक्ति होना अनिवार्य है (दरशरूपक, तृतीय 
प्रकाश, ७०, ७१) । धनंजयके समान विश्वनाथका भी 
मत हे कि इसके नायक साधारण पुरुष होते है ओर इसमें 
जय-पराजयका वर्णन एवं वाकलूह तथा निर्वेदके वचन पाये 
जाते है । . 
उत्सष्टिकांकका शारदातनयने विस्तारपूवंक विवेचन 
किया हे । उनका कथन हे कि भरतमुनि इस रूपकमें एक 
ही अंक, कोहल दो अंक तथा व्यासांजन आदि तीन अंक 
मानते है । उन्होंने इसका नायक दिव्यपुरुष माना हे। 
सागरनन्दी इसमें दिव्यपुरुष पात्रोंका प्रवेश स्वीकार नहीं 
करते । शारदातनयने भरतमुनिके मतका आश्रय लेते हुए 
इस रूपकको केवल भारतवर्षमें उपयुक्त माना हे । उन्होने 
आचार्य शंकुकका नामोल्लेख करके अपने मतकी पुष्टि की 
हे (भावप्रकाश, ४० २५१-५३) । 
भारतेन्दु दरिश्चन्धने इसमें एक अंक माना हे और इसके 
नायककों गुणी एवं आख्यानको प्रख्यात माना है। बाबू 
गुलाबराय इसमें करुणरस प्रधान ओर सुख एवं निर्वेहण 
सन्धियोँ स्वीकार करते है । कीथका मत है कि जब नाटकके 
अन्तगंत नाटक आ जाता है तो वह अंक कहलाता है, पर 
यह मत सवंमान्य नहीं। संस्कृतमें उत्सूथ्टिकांकका उत्तम 
उदाहरण भासका उस्भंग हे । -+-द्‌० ओऔ० 
अंकावतार-यह अर्थोपक्षेपकका एक भेद हे । धनंजयके 


मतानुसतार जहाँ प्रथम अंकक्री वस्तुका विच्छेद किये | 
दूसरे अंकक्ी वस्तुकी योजना हो, वहाँ अंकावतार हो 
(दशरूपक, १६२) । धनिकने इसे स्पष्ट करते हुए 
है कि जब एक अंकके पात्र उंसी अंकके अन्तमे किसी बा 
सूचना दें और वे ही पात्र उसी कथावस्तुकी लेकर, 
बिना विच्छिन्न किये ही, दूसरे अंकमें प्रविष्ट दिखायी दें' 
अंकावतार अर्थोपक्षेपक होता हे । 
धनंजय और धनिककी अपेक्षा विश्वनाथने 'साहि 
दर्पण'में 'अंकावतारकी परिभाषा अधिक स्पष्ट दो 
“अंकान्ते सूचित: पात्रेस्तदंकस्याविभागतः । यत्रांक 
वतरत्येषो5कावतार इति स्मृततः ॥7 अथीौत्‌ पूर्व अंकके अन 
उसी अंकके पात्रो द्वारा सूचित किया गया जी अगला ४ 
अवतीर्ण होता है, उसे अंकावतार कहते है, जेसे शाकुन्तद 
में पंचम अंकके अन्तमें उसके पात्रों द्वारा सूचित कि 
हुआ षष्ठ अंक पूर्वले (उसका अंग जैसा) ही अबती 
हुआ है । “ब० सिं 
अंकास्य-यह अर्थोंपक्षेपकका एक भेद है। एक अंक 
पश्चात्‌ उसी अंकमें प्रयुक्त पात्रों द्वारा जब किसी छूटे # 
अथंकी सूचना दी जाती है तब अंकास्य अर्थोपक्षेपक 
है । कुछ आचार्योने अंकास्यका अरूग भेद न मानक 
अंकावतारके अन्तर्गत ही रखा है । विश्वनाथने घ| 
मतानुसार अंकास्यकी परिभाषा देते हुए कहा है, 
धनिकमतानुसारेणोक्तम्‌ । अन्ये तु अंकावतारेणवेद गः 
इत्याहु: ।” “अन्येंके नामपर इसे विश्वनाथका ही 
समझना चाहिए | “-+जअ० 
अंगज अलूकार-सात्तिक अलरुकारोंका एक भेद, भरत 
नाव्यशास्त्र (३ ई० पू०) में सर्वप्रथम उल्स्लि| 
नायिकाओंके आंगिक विकार या क्रियाब्यापार, 
उनके मनमे तारुण्य प्राप्त करनेपर उद्भव ओर 
पानेवाले कामका संकेत मिलता है। भरतक्े अनुसार ' 
हाव तथा हेला एक-दूसरेले उद्भूत होते हुए 
विभिन्न रूप होनेके कारण शरीरसे सम्बद्ध माने जा; 

, (ना०, २४६) । आगे उनका कहना है, “ सतत ९] 
सम्बद्ध है, "भाव! सत्वसे उत्पन्न होता है, हाव २ 
उत्पन्न होता हे और 'हेला' हावसे” (ना०, २४७) ।' 
दे० सात्तिक अलंकार” । 

भाव अलंकार--संस्कृतमें प्रायः अंगज अलंकारक 
माना जाता हे ओर हिन्दीमे सुन्दरने (१६११ ३०) भ 
हावोंसे अलग विचार किया हे। नन्ददासने सर्ब 
इसका विवेचन किया हे । कुमारमणिने 'रसिक-रः 


अँंगुष्ट मात्र पुरुष-अंग्रेजी (साहित्य) 
(१७१५९ ई०) में हावके स्थानपर भावों शब्दका प्रयोग 
किया है और सर्वप्रथम भाव को भेदके रूपमें इसके अन्तर्गत 
स्वीकृति भी दी है। आधुनिक विव्रेचकोंमें कन्देयालाल पोदार 
तथा श्यामसुन्दर दासने पुनः संस्कृतनविभाजनवं)! मानकर 
भावकी अंगज अलंकार माना है ! 
भरतके आधारपर धनंजयका कथन है, 'निर्विकारात्म- 
कात्सखाद्‌. भावस्तत्राविक्रिया दशरूपक, २३१३), 
निविकार चित्तमं योवनोद्गमके समय आरम्भ होनेवाला 
विकाररूप आदि स्पन्द ही भाव है। जिस प्रकार बीजका 
आदि विकार अंकुरके रूपमें प्रकट होनेसे पूब स्थूलता आदि 
' के रूप प्रकट होता है, उसी प्रकार योवनोद्यमक्ते साथ 
मनमें जिस कामविकारका वपन होता है, वहीं भाव 
कहलाता है । उदाहरण--गहि हाथसों हाथ सहेलीके 
साथमें आवति ही वृषभान छली । मतिराम सु बात ते 
आवत नीरे निवारत भोरनकी अवली। लखिके मनमोहन 
को सकु ची, करयो चाहति आपनि ओट अली । चित चोरि 
थो दग जोरे तिया मुख मोरि कछू सुसकाय चली 
(#सराज), ३११) । 
हाव अलंकार--संस्ठृतमें प्रायः अंगज अल्कारका भेद, 
पर हिन्दीमें हाव' दब्दका प्रयोग सम्पूर्ण सात्तिक अलकारों- 
(्रे०) के लिए भी होता हे। संस्कृत लेखकोंमे भानुदत्तने 
लोका विलासादि दश अलंकारोंकों 'हाव'की ही संज्ञा दी है 
वह हावको नारीकी स्वाभाविक चेष्टा मानते हैं। पुरुषोंमें भी 
लक्षित होनेवाठे बिब्बीक, विरास, विच्छित्ति तथा विश्रम 
केवल उपाधि खरूप ही उनमें होते हैं । भरतके अनुसार 
“सत्त भावके उद्रेकके साथ अन्य व्यक्तिके प्रति व्यंजित 
इोता हे और इसीकी विभिन्न स्थितियोंसे सम्बद्ध 'हाव! देखे 
जा सकते है” (नाव्यशास््र', २४९) | धनंजयके अनुसार-- 
“हेलादय खऋंगारों दवो5क्षिश्ुविकारक्ृत्‌” (दररूपक, 
४।१४) । भावकी वह विकसित अवस्था, जिसमें भोगेच्छा- 
प्रकाशक कटठाक्षपात आदि विकार प्रकट होने लगते हैं, हाव' 
कहलाती है | मनमें अवस्यित भाव ही हावके रूपमें विशेष 
व्यक्त हो जाता है। हिन्दीमें नन्ददासने इसका सर्वप्रथम 
उल्लेख किया है। और देवका कथन है कि यद्ञपि यह सभी 
कारकी नायिकाओंमें होते हैं, किन्तु प्रोढ़्ाओंमें यह विशेष 
उपसे छक्षित किये जाते हैं । उदाहरण--“सरसावति काको 
नहीं, रस निश्चुरत मुसुकान। तिरछी चितवन कहति है, 
तिय चितकी बतियान” (हरिओऔध : 'रसकलश”) । 
हेला अरुंकार--संस्क्ृतकी परम्परामें अंगज अलंकारका 
भेद, हिन्दीमें नन्ददास (१६ श० ई० 3०) द्वारा उल्लिखित 
"और बादमें 'हाव'के अन्तर्गत स्वीकृत । ललित अभिनययुक्त 
नाना विकारोंके द्वारा हावका शंगाराकृतिको सुब्यक्त एव 
सुस्पष्ट करता हुआ भावकोीं अधिकाथिक व्यक्त करना। 
भरत (३ छा० ई०) ने 'ललित अभिनय: द्वारा अभिव्यक्त 
श्ंगाररसपर आधारित प्रत्येक व्यक्तिके भावकी दिला! कहा 
है (नाय्यशासत्र, २४॥११) । घनंजय (१० श० ई०)ने 
इसका लक्षण दिया हे--'सि एवं हेला सुब्यक्तः्ंगाररस- 
सूचिका” (दशरूपक, २।३४), अथौत्‌ श्ृंगारदी सहज संकेत 
देनेवाली अभिव्यक्ति । नन्ददास इसका वर्णन करते हैं-- 
“छिन्तछिन वान बनायो करे, बार बार कर दरपन धरे । 


दे 


अति सिंगार मगन मन रहे, ताकों कवि हेला छवि कहे ।” 
(रसमंजरी) । केशवके अनुसार-- पूरन प्रेम पताप तें 
भूलत छाज समाज” (रसिकप्रिया', ६१८) छक्षण हे । 
पञ्माकरने दस हावों के बाद 'हेला'का लक्ष, भी दिया है-- 
“द जु ढिठाई माह संग प्रगठे विविध विकास। कहत 
य्यारहों हाव सों हेला नाम प्रकास” (जगद्विनोद', ४५९) । 
बिहारीके इस दोहेमें नारी-सोन्दर्यदा यह रूप है-- 
“(छिनकु चरूति ठिठकति छिनकु, झुज प्रीतम गल डारि। 
चढ़ी अदा देखति घटा, बिज्जु छटा सी नारि! (सतसई, 
३८४) । इसी प्रकार प्माकरका उदाहरण है--नेन नचाइ 
कही मुसकाइ छला फिरि आइयो खेलन होरी।” 
(जगद्विनोद, ४६०) । -“आ० प्र० दो० 
अंगुष्ठ मात्र पुरुष- श्रुतियोंमें जहाँ अद्यकी सब कुछ करने 
वाला, सम्पूर्ण रूप, रस, गन्ध, स्प३.का आश्रयस्थल, सर्वश्ञ 
ओर सर्वन्यापी कहा गया है, वहीं उसे छोटा-से-छोटा भी 
बताया गया है। रुन्तेंके साहित्यमें राम, रहीम, अल्लाह, 
केशव आदि नामोंसे अभिद्दित अह्य सी इन दोनों रूपोंमे 
बहुधा वर्णित हुआ है । अपने इस छोटे-से-छोटे रूपमें वह 
वामन! है, हृदय-कमल-वासी हे, अंगुए्ठ मात्र पुरुष 
(> अंगूठेके आकार वाला) है। ऐसे स्थलों पर श्रुतियोंकी 
ही भाँति सन्तोंका अभिप्राय भी बहुधा जीवात्मासे होता 
है। अंगुष्ठमात्र पुरुष अर्थात्‌ जीवात्मा । ++रा० सिं० 
अंग्रेज़ी (साहित्य)-अंग्रेजी अर्थात्‌ शु्गलिश इस समय 
इंग्लेण्ड देशके निवासियोंकी भाषा है। अब इसी सामान्य 
अथमें इस नामका प्रयोग द्ोता है, किन्तु यह भाषा न 
केवल इंस्लेण्डमें वरन्‌ू अपने न्यूनापिक परिवर्तित रूपमे 
अमेरिका, आस्ट्रेलिया, न्यूजीलेण्ड तथा दक्षिणी अफ्रीकाके 
कतिपय भागोंमें काममें छाथी जाती है। इसके अतिरिक्त 
संस्तारके अनेक देशोंमें सांस्कृतिक तथा व्यापारिक आदान- 
प्रदानके किए अंग्रेजी भाषाका प्रयोग बहुसंख्यक छोग करते 
हैं । निश्चित रूपसे यद्द कहना कि अंग्रेजी बोलनेवालोंको 
संख्या संसारमें कितनी है, कठिन है। प्रोफेसर आई० ए० 
रिचर्ड्सका अनुमान है कि कुकर प्रायः २० करोड़ 
लोग अंग्रेजी भाषा बोलते हैं। नवीं शततीमें इंगलिश 
(०08)90) शब्दसे उन सभी बोल्चालकी भाषाओंका बोध 
होता था, जो जिटेनके ऐंग्ल, सैक्सन और जूट जातिके 
निवासियोंमें प्रचलित थीं। इस तरह इंगलिश भाषाका 
नामकरण रंग्लैण्ड देशके नामकरणके पूर्व ही हो चुका था! 
ईसा पूर्व नवीं शतीके लगभग केल्ट जातिके टोगोंने: 
आधुनिक इंग्लैण्ड और आयरलैण्डके द्वीपोपर अधिकार प्राप्त 
किया । तदुपरान्त उन्होंकी सभ्यता ओर भाषाका प्रचार 
हुआ। रोमन लोगोंने इस द्वीपसमूहकी ४३२ ई० में अपने 
अधीन किया और पॉचवी शतीके आरम्भतक वहाँ राज्य 
करते रहे । उनकी सभ्यताका देशपर व्यापक प्रभाव पड़ा ! 
पाँचवी शतीमें जब बर्बर जातियोंने रोमन साम्राज्यदो 
आक्रान्त किया, उस समय रोमन ब्रिटेनकों छोड़कर चले 
गये । उसी शताब्दीमें जम॑नीमें एसब नदौके तटपर बसने- 
वाली ट्यूटन जातियोंने ब्रिटेनपर हमला दडदि.या। इन 
जातियोंमें प्रमुख थीं एँंग्ल, सैक्सन और जूट । लगभग डेढ़ 
सौं वर्षके अन्तर्गत इन सशक्त जातियोंने प्रायः सम्पूर्ण ब्िटेन- 
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को अपने अधिकारमें कर लिया और केल्ट जातिके लोगों- 
ने भागकर वेल्स, कार्नवारू, केन्ट आदि दूरस्थ भागोंमें 
आश्रय लिया। अंग्रेजी भाषाका प्रादुर्भाव इन्हीं नवागत 
जातियोंकी बो*चालकी भाषाके रूपमें हुआ। विभिन्न 
,जातियोंके लोग अपनी अलग-अलग भाषा बोलते थे, 
किन्तु उनमें एक सामान्य एकता थी । इन बोकचालकी 
भाषाओंपर केल्टिक भाषाका भी प्रभाव पड़ा । इंगलिश 
नामकी व्युत्पत्ति ऐंग्लसे हे। इस प्रारम्भिक कालसे 
लेकर ११वीं शतीतक अंग्रेजी भाषाका जो रूप था, उसे 
“ओहरड इंगलिश' अर्थात्‌ प्राचीन अंग्रेजी! भाषाकी संज्ञा 
दी जाती है । १०६६ ई०में नामेन राजा विलियम-दी- 
कांकररने हेस्टिंग्सके युद्धक्षेत्रमें अंग्रेजोंकों परास्त किया 
और तबसे अंग्रेजी भाषाके इतिहासमें एक नवीन युगका 
आरम्भ हुआ। नार्मन मूलतः डेन जातिके छोग थे, जो 
अनेक शताब्दियोंसे फ्रांसमें बस गये थे। वे फ्रांसके मूल 
निवासियोंसे घुलमिल गये थे और फ्रेंच भाषा बोलते थे । 
इस भॉति उनके अगमनतसे अँग्रेजी भाषापर नार्मन अथवा 
फ्रांसीसी भाषाका गहरा प्रभाव पड़ा । कुछ समयतक 
सेक्‍्सन और नामन भाषाएँ अलग रहीं, किन्तु बादमें 
उनका मिश्रण होने छगा और दोनोंने मिलकर भाषाका 
एक नवीन रूप धारण किया। ११वीं शतीसे १०वीं 
शतीके बीच विकसित होनेवाली अंग्रेजी भाषाकों 
(मिडिल इंगलिश' अर्थात्‌ मध्य अंग्रेजी! भाषा कहते है। 
"वीं शततीमें सवंप्रथम अंग्रेजीका आधुनिक परिनिष्ठित 
स्वरूप प्रकट हुआ। इस नवीन विकासके अनेक कारण 
थे। चॉसरकी कविता, जिसमें भाषादी नवीन विशेषता थी, 
लोकप्रिय हुई और उसके साथ-ही-साथ लन्दनकी दरवारी 
और कचहरीकी भाषा तथा ऑक्सफोर्डके विद्वा्नोंकी परि- 
मार्जित भाषाका भी प्रचलन बढ़ा । इन सबके मेल-जोलरूसे 
एक ऐसी सामान्‍य परिष्कृत भाषाका आविर्भाव हुआ, 
जिसमें टिण्डलने बाइबिलका अनुवाद किया (१०२० इ०) 
ओर जिसमें लिखी हुई पुस्तकोंकोी केक्स्टनने अपने छापा- 
खानेमें छापकर देशभरमें प्रसारित किया । तबसे अबतक 
उप्ती परिनिष्ठित अंग्रेजी भाषाका क्रमिक विकास होता 
आया है। इंग्लेण्डके विभिन्न प्रान्तोंकी बोलचालकी अपनी 
निजी भाषाएँ हैं। इन बोलचारूकी भाषाओंका महत्त्व 
दिन-प्रति-दिन घटता जा रहा है और परिनिष्ठित अग्रेजी 
भाषाका आधिपत्य बढता जा रहा है। यही भाषा आज 
इंग्लेण्डकी साहित्यिक भाषा हे। आधुनिक परिनिष्ठित 
अंग्रेजी भाषाका सबसे सीधा सम्बन्ध मध्यव्ती इंग्लेण्डकी 
बोलचालकी भाषासे है । 

अंग्रेजी भाषाका निर्माण दो विभिन्न उपकरणोंसे हुआ 
है । उसका मूल ढॉचा उन प्राचीन जर्मन बौलियोंसे लिया 
गया हे, जिनका उल्लेख हम ऊपर कर आये हैं। अतः 
जर्मन भाषा और अंग्रेजी भाषामे एक प्रकारका साम्य 
निहित है। किन्तु मध्य अंग्रेजी और पुनर्जागरणके कालूसे 
लेकर आजतक आधुनिक अंग्रेजी भाषाने बहुसंख्यक लेटिन 
मूलके शब्दोंकी ग्रहण किया हे। अंग्रेजी शब्दावलीमें 
लेरिन, फ्रेंच, इंटेलियन प्रभूति भाषाओंसे लिये गये 
शब्दोंकी संख्या काफी बढ़ी हे। अंग्रेजीकी मादिकाशक्ति 
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विशेष उल्लेखनीय है। इस जीवित भाषामें शब्दोंको 
ग्रहण तथा आत्मसात्‌ करनेकी अदुभुत #मता है । इसका 
सबसे अच्छां प्रमाण वर्तमान युगमें अमेरिकामें मिलता 
है। यूनाइटेड स्टेग्सकी भाषा प्रधानतः अंग्रेजी है, किन्तु 
उसमें विविध ज्लोतोंसि अनगिनत शब्द आकर घुलमिल 
गये हैं। अंग्रेजीमें फारसी, अरबी, संस्कृत, हिन्दी आदिके 
भी बहुसंख्यक शब्द ले लिये गये हे । आधुनिक अंग्रेजी 
भाषाकी एक और विशेष प्रवृत्ति यह है कि उसमे 
विभक्तियोंका परित्याग करके अथंकी अभिव्यक्तिके लिए 
उपसर्ों और मुहावरोंसे अधिकाधिक काम लिया जा रहा 
है । इस भॉति पुरानी अंग्रेजीकी अपेक्षा आधुनिक अंग्रेजीमें 
अरथविस्तार तथा स॒क्ष्म भावोंके प्रकाशनकों शक्ति बढ़ 
गयी है । अंग्रेजी शब्दोंकी वर्णरचना ओर उनके उच्चारणमें 
कभी-कभी भेद देखा जाता है, ओर कुछ लोग इसे भाषा 
का दोष मानते है; किन्तु इस असंगतिका कारण केवल यह्‌ 
हे कि अंग्रेजी भाषाके विकासमें शब्दोंकों ध्वानिकों ही 
विशेष महत्व दिया गया, उनके अक्षरों द्वारा चित्रमय 
प्रदशनकी नहीं । ध्वनिकी दृष्टिसे भाषामें सत्र कुछ-न- 
कुछ तारतम्य अवश्य मिलता है । ई 
पुरानी अंग्रेजीका जो साहित्य उपलब्ध है, उसके 
आधारपर पता छगता है कि प्राचीन युगके लेखकों और 
कवियोंकी विशेष रुचि यात्रावर्णन तथा रोचक कहानी 
कहनेमें थी । उस युगकी प्रमुख रचनाएँ है “विडसिथ', 
दी वाण्डरर' तथा 'बिओल्फो । मध्य अंग्रेजीकी दो 
शाखाएँ थीं । पश्चिमी शाखामें पूर्बबर्ती एंग्लो-सैक्सन 
साहित्यकी परम्परा अश्लुण्ण बनी रही )। श्स शाखाकी 
प्रतिनिधि रचनाएँ है विलियम लेगलेण्डकी 'दी वीज़न आफ़ 
पीपस प्लाउमैन' और किसी अज्ञात कवि द्वारा विरचित 
गेत्रेत ऐण्ड दी ग्रीन नाइट तथा दी पल। दूसरी अर्थात्‌ 
दक्षिण-पूर्वी शाखाके प्रतिनिधि लेखक थे जॉन गोवर 
(१३२०-१४०८ इ०) तथा चॉसर (१३४०-१४०० ई०) । 
चाँसर आधुनिक अंग्रेजीका प्रथम कवि माना जा 
है और उसकी रचनाओंका अंग्रेजी साहित्यमे विशेष महः 
है। इसके उपरान्त प्रायः डेढ सौ वर्षतक उसका अनुकरण 
होता रहा और कोई महान्‌ कवि नहीं पेदा हुआ । ६८ 
कालमे पहले-पहल केक्स्टनने इंग्लेण्डमें छापाखाना स्था् 
किया ! मद्रणकी सुविधासे गद्य-साहित्यको विशेष उे, 
हुईं। लगभग ९६वीं शतीके मध्यसे इंग्डलेण्में यूरोपी 
नवजागरण (रिनेसॉ)का प्रभाव प्रकट होने लूगा । प्रा 
साहित्यके अध्ययनके साथ-ही-साथ फ्रेंच तथा इटैेलियः 
साहित्यका भी अध्ययन होने छगा और इन तीनोंरे 
सम्मिलित प्रभावसे अंग्रेजी साहित्यका नवोन्थान हुआ 
कविताके क्षेत्रमें वायट, सरे, 'फेयरी क्ीन के प्रणेता एडमः 
स्पेंसर (१५७२-९९ ई०), सर फिलिप सिडनी प्रभृतिर 
विशेष यश्ञ प्राप्त किया । नाटकका महत्त्वपूर्ण अभ्युद 
हुआ तथा ग्रीन (१५६२-९२ ई०), लिली (१७५४-१६ 
३०), टामस किड (१५०७-५० ई०), मा्ों (१५६४-१९ 
३०) आदि नाग्ककारोंने अपनी सुन्दर इतियाँ प्ररू 
कीं। अंग्रेजी नाव्य-सादिदका चरम उत्थान शेक्सपीयर 
(१७६४-१६ १६ ३०) तीशम्लिनाओं में हुआ । शेक्सपीयरकें 
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नाटक तथा काव्य विश्व-साहित्यकी गौरवपूर्ण विभूति है । 

सत्रहवीं शर्तीमें बहुत बड़ी संख्या में अंग्रेजी नाटक 
लिखें गये । बेन जॉन्सन (१०७३-१६७३ ई०) ने शेक्स- 
पीयरके रूमानी नाटकोंके विपरीत कक्‍लासिकी आदर्शपर 
सुखान्त और दुःखान्त नाटकोंकी रचना की |! बेमेंट और 
फ़्लेचरने अनेक सुखान्त ओर दुःखान्त-सुखान्त नाटकोंका 
सफल निर्माण किया । चेपमैन (१७०९-१६३४ ६०); 
वेब्स्टर (१०८०-१६२७५ ६०), शले (१०९६-१६६६ ०), 
टूर्नों (१५७५-१६२६ ई०) आदिने प्रतिहिंसाविषयक 
रोमांचकारी दुःखान्त नाटकोंका प्रणयन क्िया। टामस 
मिडल्टन (१५७०-१६२७ ई०) और फिलिप मेसिजर 
(१०८३-१६४८ ई०)ने अपने कतिपय सुखान्त नाटकेकेी 
सफलता द्वारा विशेष ख्याति अर्जित की । १६४२ ६० से 
१६६० ६० तक लन्दनके नाथ्यगृह प्यूरिटनों द्वार। बन्द 
कर दिये गये । १६६० ई० के उपरान्त नाटकोंकी रचना 
और उनका प्रदर्शन फिर आरम्भ हुआ । दुःख/न्‍्त नाटकों- 
का एक नया रूप सामने आया। इसके प्रमुख लेखक थे 
ड्राइडिेन (१६३ १-१७०० ३०), आटे (१६७२-८० इ०) 
ओर ली (१६०३-९२ ६०) । सुखान्त नाटकोंकी १६६० 
३०के बाद विशेष प्रगति हुईं । परिष्कृत भाषामें उच्च वर्गके 
जीवनका इसमें चित्रण किया गया। इस वर्गके प्रमुख 
लेखक थे इथरिज (१६३४-९१ ३०), बाइकरले (१६४०- 
१७१६ ई४) और कांग्रीव (१६७०-१७२५९ ई०) । शताब्दी- 
के प्रथम अर्द्धाशमें स्पेन्सर, शेक्लपीयर ओर बेन जॉन्सनसे 
प्रभावित होकर कविता लिखी गयी। आध्यात्मिक काब्यके 
प्रधान रचयिता थे जॉन डॉन (१५७२-१६३ १ ६०), जिनदी 
रचनाओंमें धार्मिक विचारों और खंगारिक भावनाओंकी 
अभिव्यक्ति दुरूह कव्पनाके आधारपर हुई है। बेन जॉन्सन 
और उनके अनुयाध्रियोंकी रचनाएँ अपेक्षाकृत सरल हैं। 
इस शताब्दीके प्रधान "वि जॉन मिल्टन (१६०८-७४ ई०)- 
'की गणना संसारके महाकवियोंमें होती है । स्फुट काव्यके 
आत्तिरिक्त उन्होंने अपने सुविख्यात महाकाब्य दी पेरा- 
'डाइज़ लॉस्‍स्टकी रचना . करके अपना नाम अमर बना 
'दिया है। शताब्दीके उत्तराड़के प्रधान कवि थे जॉन 





'छूाइडेन, जिन्होंने वर्णनात्मक+ ओर व्यंग्यात्मक काब्य- . 


रचनामें विशेष सफलता प्राप्त की । ड्राइ्डेनके पूर्व अंग्रेजी 
गद्य प्राचीन लेटिन गद्यके अनुकरणमें लिखा जाता था। 
इस प्राचीन विशद शैलीके प्रमुख लेखक ये टामस आउन 
(१६०५-८२ ई०), जेरेमी टेलर (१६१३-६७ ई०) और 
मिल्टन। ड्राइडेनकी रचनाओंम नवीन अंग्रेजी गशकी 
सूश्टि हुई। नवीन गथका निर्मा: - 'स्कृत जनोंकी बोल- 
चारुकी भाषाकी आधार मानकर हुआ था। 

१८वीं शततीका अंग्रेजी साहित्य गहराईतक उस नव- 
क्लासिको सिद्धान्तले प्रभावित था, जिसका उद्धव और 
विकास मुख्य रूपसे फ्रांसमें हुआ था | निय्मोंके आग्रह 
ओर कठोर नियन्त्रणणो मानकर काव्यरचना होती थी। 
पीप (१६८८-१७४४ ई०)की रचनाओंसे इस बातका 
स्पष्ट पता लगता है। अनेक अन्य कवियोके बारेमें. भी यही 
बांत सत्य है, किन्तु कुछ ऐसे कवि ऊषि थे, जिनकी रचनाएँ 
प्रकृतिप्रेंम और तीत्र भावरझूथ्णओं उद्रभुत थीं। श्ट्वीं 
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शतीमें गद्यदी ही प्रमुखता थी। पत्र-पत्रिकाओंमें प्रकाशित 


निबन्धोंकी परम्परा सुब्ढ हो गयी! प्रमुख निबन्धकार थे 
एडिसन (१६७२-१७१९ ३०), स्टील (१६७२-१७२९३०), 
गोल्डस्मिथ. (१७३०-७४ ई०) ओर डॉक्टर जॉन्सन 
(१७०९-८४ ६०) । इसी शताब्दीमें पॉच यशस्दी लेखकोंने 
अंग्रेजी उपन्यास-लेखनकी नींव डाछी। वे थे फील्डिंग 
(१७०७-०४ ई$०), रिचंड सन (१६८९-१७६१ ६०) , स्मॉर्लेट 
(१७२ १-७० ई० ६०), स्टर्न (१७१३-६८ ई०) और गोस्ड- 
स्मिथ । इस कालमें नाटकोंकी बेगेई विशेष उन्नति सही हुई । 
अधिकांश नाटक भावनाओंके अतिशय प्रदश/नसे विक्ृत हो 
गये थे । शेरिडेन (१७५१-१८१६ ई०) ने कांग्रीबको 
पूर्ववर्ती शैलीमें नाटक लिखनेका प्रयास किया। गोल्ड- 
स्मिथने भी प्रशंसनीय नाटक लिखे। शहद, दीके पिछले 
तीस वर्षोमें परिवर्तनके चिह् श्ष्टिगोचर होने छगेथे। 
टॉमस थे (१७१६-७१ ३०), कॉोलिन्स (१७२१-७९ ई०१, 
बन्‌ स (१७५१-९६ ३०), ब्लेक (१७५७-१८२० ५६०), कूपर 
आदिवी काव्यरचनाओंके प्रति अनाग्था साफ-साक दिखायी 
देती है । 

अनेक ग्रवृत्तियों ओर प्रभावोंने मिलकर उन्नीसवीं शत्तो- 
के प्रारम्भसें ही अंग्रेजी साहित्यकी एक नबीन रूमात्ी 
स्वरूप दे दिया। अब नियमोंद्री अवद्देलना तथा म्वाभा- 
विक प्रेरणाके वशीभूत होकर काण्यरचना होने छूगी। 
कल्पना और भावना, उन्मक्त तथा रैली निबंन्ध हो गयी । 
इस नवीन प्रवृत्तिका सर्वोत्तम प्रतिफलन वर्ड सवर्थ (१७७०- 
१८०० ६०), कोलरिज (१७७२-१८३४ ६०), स्वॉट 
(१७७१-१८३२ ६०), शेली (१७९२-१८२२ ६०), बीदस 
(१७९५-१८२१ ६०), बायरन (१७८८-१८२७ ६०) आदि- 
के का््योंमें हुआ। इस श्रेणीका अधिकांश काव्य मुक्तकामिं 
लिखा गया है तथा तीत्र अनुभूतिसे ओतप्रोत है । स्कॉयके 
उपन्यारसों तथा लेब प्रभृति निबन्धकारोंके ठेखेंमें भी रूमानी 
प्रभाव छक्षित हुआ है। सब मिलाकर उन्नीसवीं शतीके ४० 
वर्षोका रूमानी साहित्य अत्यन्त रोचक और महत्त्वपूर्ण है। 

लगभग १८४० ६० के बाद विक्टोरियन युगका आरम्भ 
हुआ । इस युगकी अवधि लम्बी थी और इसमें रूमानी 
और क़लरासिकी ग्रभावने मिलकर एक सन्तुलित अवस्था 
उत्पन्न की । विज्ञान तथा औद्योगिक उन्नति एवं पदार्थवादी 
दर्शनके विकास द्वारा इस नवीन थुगकों विशेषताएँ 'निर्धा- 
रित हुईं । किन्तु साथ-ही-साथ पूर्वकर्ती कल्पनाजन्य और 
भावनाजन्य प्रवृत्तियाँ भी निर्मु नहीं हुई | यदि आउनिंग 
(१८१२-८९ ई०) के काव्यमें रूमानी प्रवृत्तियाँ अधिक्ष 
स्पष्ट हैं तो टेनिसन (१८०९-९२ ई०) के काब्यमें बंलासिकी 
विशेषताओंकी ही प्रमुखता है। आगे चलरूकर यही मिश्रण 
मैथ्यू आर्नाल्ड (१८२२-८८ ६०), मेरेडिथ (१८२८-१९०९ 
4०), हाडी (१८४०-१९२८ ई०) प्रभूतिकी रचनाओंमें 
भी इष्टिगोचर होता है। गद्यःसाहित्यका उत्थान द्रत गतिसे 
हो रहा था। उपन्यासोंमें यथार्थ चित्रण डिकेन्स. (१८१२- 
७० ई०), ट्रालोप (१८१५-८० ६०), गिर्सिंग, भैकरे 
आदिको इतिग्रोंमे कामभे छाया गया है। जॉर्ज इलियट 


'(१८१९०८० ई०) आदिने मनोविज्ञानका आधार लिया 


था; मेरेडिथ और , हाडोंने अपना नया जीवन-दशैन अपनी 
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नाम ननन्‍्दलालके नीपपार-सी देह । (छू० छल०, १२७) 
अथवा बोध बुधिके कमण्डल उठावत ही, धाक सुरधुनि की 
धघेंसी यों घट-घटमे । लोकपाल दौरन दसौ दिसि हृहरि 
लागे, हरि छागे देरन सुपात बर बटमें (गंगावतरण) । 
रलाकरको इस अलंकारके निर्वादमें विशेष सफलता मिली हे । 

७. अत्यन्तातिशयोक्ति--जयदेवके अनुसार-पोर्वा- 
पर्यव्यतिक्रमें). (चन्द्रालोक, ५:४२) लक्षण हे, जिसके 
आधारपर हिन्दीके आचार्योने अपने लक्षण दिये है--होत 
हेतु पीछे जहाँ, होत प्रथम ही काज । (लू० ल०, १२८) 
अथवा--जहें कारज पहले सचै, कारन पीछे होय' 
(का० नि०, ११) । इनमें एक प्रकारसे जयदेवके लक्षणकी 
व्याख्या है, पर पद्माकरने. अनुवाद किया है--जहें पूरबपर 
क्रम बिपरीतो” (प्मा०, ७०) । आधुनिकोंने इसे कारणा- 
तिशयोक्तिके अन्तर्गत माना है। इसमें कारणसे प्रथम ही 
कार्यके होनेका कथन होता है--जात भसयी पहिले तन ताप 
ओ पीछें मिलाप भयो मनसावते |” (का० नि०, ११) 
अथवा--शर खीच उसने तूणसे कब किधर संधाना उन्हें । 
बस विद्ध होकर ही विपक्षी बृन्दने जाना उन्हें? (जयद्रथ- 
वध) | 

<० सापहवातिशयोक्ति--अप्पय दीक्षितने कुबलूया- 
नन्द में इते एफ भेद माना है। प्रायः हिन्दीके आचार्योने 
इसे स्वीकार नहीं किया । कन्हेयाहाल पोद्दारने इसे रूप- 
कातिशयोक्तिके अन्तर्गत माना है। वस्तुतः अपइनुतिके 
साथ जहाँ रूपकातिशयोक्ति होती है, वहीं यह अलंकार 
माना जा सकता हे--भुक्ता खचित विद्रुमोमें वह भरा 
मधुर रस अनुपम है। पुष्पभार वाहक केवल है वहाँ नही 
पाते हम है । सुधा सुधाकरमें न हे वसुधामें यदि सुधा 
कहीं । तो है वही देखिये चलकर रमणीमे प्रत्यक्ष वहीं” 
(अलं० मं०, प्‌० २०१)। यहाँ नायिकाके अधर आदि 
उपमेयोंका कथन न करके विद्रुम आदि उपमानोका कथन 
है ओर साथ ही मधुर रत आदिका निषेध है, अतः सापहव 
रूपकातिशयोक्ति हे । ग्वाल कविने अलंकार भ्रमभंजन'मे 
इसे 'परिसंख्या'के अन्तर्गत माना है, पर पोदार इसे उनका 


भ्रम कहते हैं, क्योंकि यहाँ उपमेय-निगरण है, केवल 
कथन नहीं । 


अतिशयोक्तिका प्रयोग वीर-काव्योंमें नायकके वीरतावर्णन- 
मे, जायसी आदिमें 'नायिका'के रूप-सौन्दर्य वर्णनमे और 
रीति-कवियोंमें नायिकाके सौन्दर्य तथा भावोंके वर्णनमें 
विशेष रूपसे हुआ है । 
अति शुन्य-दे० 'शून्य', चक्र तथा 'उप्णीप कमल! । 
अतिहसित-दे० हास्यरस! । 
अतींद्रिय-इन्द्रियातीत अनुमंवकी महिमा मर्मियोंने गायी 
है । यह सच हे कि जैसे 'रिचर्ड सने अपने प्रिंसिपल आऑँव 
लिटरेरी क्रिटिसिज्म'में कहा है--उसके अनुसार संगीत- 
श्रवण या काव्याखाद, हमारे टहलतले या अच्छे कपड़े 
पहननेके आनन्दसे मूलतः भिन्न नही हे । फिर भी कलाके 
आखादकी अनुभूतिमें इन प्राथमिक इन्द्रियानुभूतियोंसे 
अधिक निबिड और संद्षिष्ट द्वितीय कीटिकी अनुभूति होती 
है। इसीकी रस-शाख्रियोंने अलौकिक तत्त्व कहा है। 
अभिनवशुप्तको विशद करते हुए मम्मटने अलौोकिक- 
बर्‌ 
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चमत्कारी, अलेकिकानन्दमय, लोकोत्तरस्प गंपेदनदेनर, 
अलौकिकी सिद्धि, इत्यादि शब्दोंका प्रयोग किया है। 
ध्वन्यालोकलोीचन'में अलोकिक भोग शब्द प्रयोग किया 
गया हे। साहित्यदर्पण'कार विश्वनाथ उसे लोकोत्तर 
कहता है, 'रसगंगाधर'कार जगन्नाथने भी उसे अलोेकिक 
कहा है । इसी कारणसे रसकी अद्यानन्द्सहोदर कहा गया। 
परन्तु आधुनिक मनोविज्ञान यह मान नहीं सकता कि 
कविता या कलाका आनन्द शम्पूर्णतः इन्द्रियातीत हो सकता 
है, बल्कि जिन रहस्यवादियोंने अतोन्द्रियकी च्चो की है, वह 
भी इन्द्रियगोचर उपमानोंके द्वारा ही की हे । अतः अतीर्द्रिय 
शब्द साहित्यके क्षेत्रमें केवल एक ज्यामितिक परिकत्पना- 
मात्र है। एक कात्पनिक स्थापनाके नाते उसका उपयोग 
हे । “प्र० मा० 


अतुकांत-यह शब्द तुकविहीन छन्दरचनाका बोध कराता 


है। वैदिक और लोकिक संस्कृत इन्दोंमें तुकान्तका विधान 
नहीं था, अतः उन्हें अतुकान्त कहा जा सकता है। 
निषेधात्मक प्रणालीसे, तुकान्तयुक्त कविताकं दइृष्टिमें रखकर, 
इस शब्दकी रचना हुई है | कदाचित्‌ दिवेदीयुगसे ही इसका 
प्रचलन हिन्दीमं विशेष रूपसे आरम्भ हुआ । महाबीर- 
प्रसाद द्िेदीने अपने समयमें अतुकान्त छन्‍्दोके प्रयोगका। 
पक्ष लेते हुए लिखा था--पादान्तमे अनुभासहीन छन्द “नी 
हिन्दीमें लिखे जाने चाहिये। इस ग्रकारके छन्‍द जब 
संस्क्षत, अंग्रेजी ओर बेंगलामे विद्यमान है, तब बोई कारण 
नही कि हमारी भाषामें वे न लिखे जायें, संस्कृत ही हिन्दी- 
की माता है | संस्कृतका सारा कविता-साहित्य इस तुक: 
बन्दीके बखेड़ेसे बहिर्गत-सा है। अतएवं इस विषयर्मे यदि 
हम संस्कृतका अनुकरण करें, तो सफलताकी पूरी-पूरी 
आशा है! (रसशरंजन, ५० १७, १६) । द्वितेदीजीके इस 
संकेतकी ग्रहण करके अनेक कवियोंने संस्क्षत वृत्तोंका हिन्दी- 
में व्यवहार करना प्रारम्भ कर दिया और अतुकान्त कविता- 
की एक स्वतन्त्र महत्ता हो गयी । हरिओध'का 'प्रियप्रवास 
इसका सर्वप्रमुख उदाहरण हे। अंग्रेजी अतुकान्त छन्द 
(9]9877 ए०7४९)की शैली भी अपनायी गयी। बेंगलामें 
भमेघनादवध' जेसे काव्य अतुकान्त छन्दर्मे ही रचे गये, 
जिनसे प्रभावित होकर मैथिलीशरण गशुघ्ने अनेक रच- 
नाओमें उसीका प्रयोग किया | प्रसादके गअमपथिक'में भी 
अतुकान्त छन्द ही प्रयुक्त हे । पन्‍त और निराला'के काव्य- 
संग्रहोंमें अतुकान्त कविताके अनेक उदाहरण उपलब्ध होते 
हैं। आधुनिक मुक्त छन्दकी वहुत-सी कविता अतुकान्त ही 
मिलती है ! ““ज० शु० 


अत्यंततिरस्कृत वाच्यध्वनि-ल्क्षणामूला अविवद्धितवाच्य- 


ध्वनिका दूसरा भेद । इस ध्वनि वाच्यार्थ प्रसंगकी दृष्टिसे 
सर्वथा अनुपयुक्त होनेके कारण पूण्तया परित्यक्त कर दिया 
जाता छे और वाच्यार्थसे भिन्न अर्थ देने छूगता है। यह 
ध्वनिभेद लक्षित लक्षणापर आधारित है, जिसमें मुख्यार्थ 
दूसरे अर्थकी सिद्धिके लिए अपना अर्थ छोड़ देता हे (परार्थे 
ख-समपेणम) । अर्थान्तरसंक्रमित ध्वनिकों भाँति इसके 
भी दो भेद होते है: १. पदगतका उदाहरण--तुम्हारी 
आँखोंका आकाश, सररू ऑखोंका नीलाकाश। खो गया 
मेरा खंग अनजान, मृगेक्षणि, इनमें खग अज्ञान' (पन्‍्त) | 


अत्यंतातिशयोक्ति-अदभुत रस 
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यहाँ खग शब्दका मुख्यार्थ प्रसंगमें असिद्ध होनेके कारण- 
सर्वथा परित्यक्त है और मनका अर्थ देता है; मनकवी चंच- 
लता और अबोघता आदि व्यब्जित करना प्रयोजन हे । 
२, 'सकल रोभोंके हाथ पसार, लूटता श्थर लोभ गृहद्वार' 
(का० दू०, पृ० ३१०७) । इस उदाहरणमें समूचे वाक्यका 
अर्थ बाधित होनेके कारण परित्यक्त हो जाता हे और 
'लोभी व्यक्ति प्रत्येक प्रकारसे दूसरेकी सम्पत्तिका अपहरण 
करता है,' यह लक्ष्यार्थ ज्ञात होता है । 'लोभ'के स्वरूपकोी 
बोध कराना प्रयोजन है । -+उ० शुं० शु० 
अत्यतातिशयोक्ति-दे० 'अतिशयोक्ति,' सातवां मेद । 
अत्युक्ति-अतिशयोक्ति वर्गका अथौलंकार, शौर्य और ओदार्य 
आदिके अत्यन्त भिथ्या वर्णनकी अत्युक्ति अलंकार कहते हैं 
(अ० म०, पृ० ४१४) | कुबलयानन्द के अनुसार जहाँ 
समृद्धिका अतिशय वर्णन होता है, वहों 'उदात्त' और जहाँ 
शौर्यादिका वर्णन होंता है, वहाँ अत्युक्ति अलूकार होता 
है । वस्तुतः इस अलकारको 'उदात्त'ं अथवा 'अतिशयोक्ति'- 
में अन्तभृत समझना चाहिए। काव्यप्रकाश के दीकाकार 
भट्ट वामनने ऐसा ही माना है। न तो मम्मटने काव्य- 
प्रकाश में, न विश्वनाथने साहित्यदपेणमें इस अलूकारका 
उल्लेख किया है। किन्तु हिन्दीके अनेक, जसवन्तर्सिद्द, 
मतिराम, भूषण, दास तथा पत्माकर आदि आचायोने अपने 
अन्‍्धौंमें अप्पय दीक्षितके आधारपर इसको स्थान दिया है । 
मंतिरामकी परिभाषा है--जो सुन्दरतादिकतकी, अधिक 
झुठाई होय' (छ० ल०, ३८१)। बिहारीमें अत्युक्तिके 
सुन्दर उदाहरण हें“ भूषन भार सेभारिहे, क्यों यह तन 
सुकुमार। सूधे पायन परत घर, शोभा ही के भार ।' 
(बि० २०) । नायिकाके अंगोंकी शोभाका ही भार इतना 
अधिक है कि वह सीधी चल नहीं सकती, फिर भला 
आभूषणोंका भार वह कैसे सँभालेगी। यह सौन्दयेकी 
अत्युक्ति है । इसी अकार प्रेम, औदार्य, विरह आदिकी 
अत्युक्ति होती हे--बाल 'बिलोचन बारिके बारिध बढ़े 


अपार | जारै जो न वियोगकी बड़वानलकी झार' (ल० 


छू०, ३८३) । 

'काव्यप्रकाश के व्याख्याकारका कहना है कि यह 
अलूुंकार उदात्त के अन्तर्गत है । सम्भवतः ऐसी आलोचनासे 
अवगत अप्पय दीक्षितने बताया है कि जहॉपर समृद्धिका 
अत्यधिक वर्णन होता है, वहाँ उदात्त ओर जहाँ शुरता या 
उदारताका, वहाँ अत्युक्ति होती है। उन्होंने अत्युक्तिको 
शम्बन्धातिशयोक्तिसे भिन्न बताया है । कारण, अति- 
शयोक्तिका कथन कुछ सीमातक सम्भव हो सकता है, 
पर अत्युक्तिका विषय सर्वथा असम्भव है (कुबवलयानन्द, 
'पृ० १७८) । --ज० कि० ब० तथा घ० ब० ज्ञा० 
अदब-नियम | प्रत्येक वस्तुको निर्दिष्ट सीमा रखना 
(प्रज्ञा) । लियरेचर अथवा वाडमय । अदबी-इल्मी, इखलाक़ी 
अर्थात्‌ नेतिक | अल-अदब--वह नेतिक प्रवृत्ति, जो मनुष्य- 
की असभ्य व्यवहारसे रोकती हे । मुदिता अथवा मनकी 
प्रसन्नता । इल्मेअदब वह विद्या हे, जिसके द्वारा मनुष्य 
बोलचाल और छेखनकी छ्ुटियोंते बच सके । क्रि० अद्दब--- 
सभ्य बनाना, अदब सिखलाना | यह स्पष्ट है कि अपने 
मूलार्थमें अदव वाड मय अथवा साहित्यसे कहाँ व्यापक 
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वस्तु है, क्योंकि उसमे मनुप्यकी लिपिवद्ध शागचेतना ही 
नहीं, उसका लोकव्यवहार भी सम्मिलित हे । परन्तु साहित्य 
संस्कारी जीवनका प्रमुख अंग होनेके नाते अदबका मुख्य 
प्रकरण बन गया ओर पश्चात्‌ उसका साम्यवा्ची माना जाने 
लगा। इस सन्दर्भमें सभी प्रकारदी संस्कारों और भाव- 
प्रधान रचनाओंके लिए इस शब्दका उपयोग होता है । 
फारसी ओर अरबीके साहिल्यमें अन्तरंगका उतना महत्त्व 
नहीं है, जितना बहिरंगका, क्योंकि ईरान ओर अरबसमें 
साहित्यकार 'गढ़िया' नहीं, 'जड्जिया' है। 'अदब' शब्दके 
भीतर जो सांस्कारिकता और नियमबद्धता है, वह इन 
देशोंके साहित्योंमें स्पष्ट रूपसे उमरी है! (्वे० साहित्य, 
उपयोगी साहिलय, काव्यकला, रकलित माहित्य, सरस 
साहित्य) । “7२० भ० 


अदभुत रस- विस्मयस्य सम्यक्समृद्धि रदभुत्तः सर्वन्द्रियाणा 


ताव्स्थ्य वा ।! (भानुदत : रसतरंगिणी) अथॉत्‌ विस्सयकी 
सम्यक्‌ समृद्धि अथवा सम्पूर्ण इन्द्रियोंकी तव्स्थता अद्भुत 
रस है। कहलेका अभिप्राय यह है कि जब किसी रचनामें 
विस्मय स्थायी भाव इस प्रकार पूर्णतया अस्फुट हो कि सम्पूर्ण 
इन्द्रियों उससे अभिभावित होकर निदचेष्ट बनः जायेँ, 
तब वहाँ अद्भुत रसकी निष्पत्ति होती है। हिन्दोके 
आचाये देवने अदभुत रसका यह लक्षण 'किया है-- 
आहचरज देखे सुने विस्मे बाढ़त | चित्त अद्भुतरक्त 
बिस्मय बढ़े अचल सचकित निमित्त” (भवानी विलास) । 
भरतमुनिने वीररससे अदभुतकी उत्पत्ति बतायी है तथा 
इसका वर्ण पीछा एवं देवता अह्या कहां है। विश्वनाथके 
अनुसार इसके देवता गन्धव हैं | 
“विससय की परिभाषा 'सरखतीकण्टाभरण'में दी गयी 
--विस्मयश्रित्तविस्तारः पदाथोतिशयादिशिः किसी अलौ- 
किक पदार्थके गोचरीकरणसे उत्पन्न चित्तका विस्तार विस्मय 
है । विश्वनाथने साहित्यदपंण'में इस परिभाषाको दुदराते 
हुए विस्मयको 'चमत्कारका पर्याय बताया है--“चमत्कार- 
श्रित्तविस्ताररूपो विश्मयापरपर्याय: (३:४३ बू०) । अतएव, 
चित्तकी वह चमत्कृत अवस्था, जिसमें वह सामान्यकी परिधि- 
से बाहर उठकर विस्तारलाभ करता है, 'विस्मय! कहलायेगी । 
वास्तवमें, यह विस्य था चमत्कार प्रत्येक गहरी अनुभूतिका 
आवश्यक अंग है और इसीलिए यह प्रत्येक रसकी प्रतीतिम 
वर्तमान रहता है। भानुदत्तने कहा हे कि विस्सथ सभी 
रसोंमें संचार करता है । विश्वनाथ रसाखादके प्रकारको 
समझाते हुए कहते हैं कि रसका ग्राण 'लोकोत्तर चमत्कार 
है (जो चिन्तका विस्ताररूप विस्सय ही है) और इस प्रकार 
सर्वत्र, सम्पूर्ण रसगमित स्थानोंमें अद्भुत रस मात्ता जाना 
चाहिये । इस सम्बन्धमें उन्होंने निम्नलिखित पंक्तियाँ उद- 
धृत की हैं-- रसे सारबचमत्कारः सर्वत्राप्यनुभुयते । तन्चम- 
त्कारसारत्वे सर्वत्राप्यदू्मुती रसः। तस्माददभुतमेवाह क्ृती 
नारायणी रसम्‌ ।” (सा० द०, ३:३ ब०) अर्थात्‌ सब रखेोंमें 
चमत्कार साररूपसे वर्तमान होता है तथा चमत्कार 
(विस्मय) के साररूप (स्थायी) होनेसे सर्वत्र अद्भुत रस ही 
प्रतीत होता है। अतएव, नारायण पण्डित केवल एक 
अद्भुत रस ही मानते है । 
मनोविज्ञानियोंने भी विसयकों प्रधान भावोंमें गहीत 


से समन्वित है । स्वोक्षत मूल्योंकी फिरसे जाँच हो रही 
है ओर न्‍ये-नये प्रयोग किये जा रहे है। साहित्य इतने 
प्रचुर परिमाणमें प्रकाशित हो रहा है कि सामान्य 
निष्कर्षों्ति उते समेटना कठिन हो गया है। नागकोंमें 
पहले तो यथाथंवादकी ही प्रमुखता थी। बनंड झा 
(१८०६-१९०० ६०), गाससवर्दी (१८६७-१५३३ ई०) 
आदिने यथार्थ निरूपणकी शैलीमें कतिपय समस्याओंका 
हल अपने नाट्कॉमें प्रस्तुत किया है । इधर पिछले तीस 
वर्षोमें काब्य-नाव्थय (४०78७ (78779) से महत्त्वपूर्ण 
प्रगति की है । टी० एस० इलियट, ऑडेन, स्टीफेन स्पेंडर, 
क्रिस्येफर क्राई आदिने प्रभावोत्पयादक काव्य-नास्य लिखे 
हैं। उपन्यास पहले तो सामाजिक विषयोंपर लिखे गये, 
फिर बादमें मनो4ज्ञानिक तथ्योपर उनको रचना हुई । 
पहली श्रेगीके प्रमुख लेखक है--एच० जी० बेल्स (१८६६- 
१९४६ ६०), गाल्सवर्दी, आर्नौस्ड बेनेट (१८६७-१९१३ 
ई०) ओर दूसरी श्रेणीके वर्जीनिया बोल्फ (१८२२-१९४१ 
३०), जेम्स ज्वाइस (१८२२-१९४१ ६०), आल्डस हकक्‍्सले 
(१८९४ ६०) आदि । इधर पिछले कुछ वर्षोसे एलिज़ाबेथ 
वोवेन, काम्प्टन बनेंट, थ्राहम ग्रीन आदिने ऐसे उपन्यास 
लिखे हैं, जिनमें कथाकी रोचकताकदी ओर विशेष ध्यान 
दिया गया है। बीसवी शतीकी अंग्रेजी कविता १९२० ई० 
के पूर्व परम्परागत थी। यद्द बात ठामस हाडीं, राबर्ट 
जिजेज़ (१८४४-१९३० ६०) आदिको रचनाओंसे विदित 
है। जाजियन कवियोंदी रचनाओंमें नवीनता अवश्य थी, 
किन्तु उन्होंने काव्यके क्षेत्रमें क्रान्ति नहीं उपस्थित दी | 
नवीन कविताका आरम्भ टी० एस० इलियटने किया और 
उनके बाद अडिन, स्पेंडर, लीविस, मेकनीस, डाइलेन 
टॉमस आदिने उसे निरन्तर अधिकाधिक आधुनिक और 
चमत्कारपूर्ण बनाया | दी० एस० इलियट और आई० ए० 
रिचड सने वततमान शतीमे अंग्रेजी आलोचना-शाखस्रवो 
अभूतपूर्व रीतिसे समृद्ध बनाया है । कोलरिज, आर्नाल्‍ड, 
वाब्टर पेटर (१८३९-९४ ३०) के साथ-ही-साथ शन दोनों 
की भी गणना अंग्रेजीके प्रसुख साहिलशाझ्य्रियोमें की 
जायगी । 

लगभग १९वीं शताब्दीके मध्यसे अंग्रेजी (जो उस 
समय शासनकी भाषा थी)का प्रचार द्रतगतिसे भारत- 
वर्षमें बढ़ने छगा ओर फलतः हिन्दी साहित्य अंग्रेजी 
साहिलसे प्रभावित हुआ । तबसे यह प्रभाव (यहाँ प्रभाव 
शब्द अपने सीमित, शाख्रीय 'अर्थमें प्रयुक्त हो रहा है) 
निरन्तर बढ़ता गया है । हिन्दी गद्य बहुत हद तक अंग्रेजी 
गद्यके आदशपर विकसित हुआ | कतिपय लेखकोंने प्राचीन 
संस्क्ृत गद्यमा आदशं भी सामने रखा, किन्तु उसकी 
अपेक्षा आधुनिक अग्रेजी गध्यकी ही अधिक अपनाया 
गया । हिन्दी गचसाहित्यके विविध अंगॉपर अंग्रेजी 
साहित्यकी छाप हे। हिन्दी निबन्धोंने अंग्रेजी निबन्धका 
बराबर अनुकरण किया है । हिन्दी कथासाहित्यने प्राचीन 
था-आख्यायिकाका मार्ग उ/इडछर अंद्रेजा उपन्यासोंदी 

१-क 


अंतःकरण - सत्व, 


नाटकोंका प्रभाव पढा । उनका अनुवाद हुआ' 
ढंगपर नाटक लिखे गये। तदननन्‍्त” बर :४ 
नाव्कॉके प्रभावमें हिन्दी नाटक लिख गये हैं । ८ १. 
हिन्दीके समस्यामूलक नाटक दब्सन, शा और 
बदोंगोीं रच्नाओंसे स्पष्टतया प्रभावित ह। 
प्रसाद के नाठ्कोंमें भारतीय तथा पादचात्य प्रण, 
एकीकरण हुआ हे । हिन्दी काव्य-नाव्य भी प 
काव्य-नाय्यसे प्रभावित हैं । हिन्दी कविताने 
शताब्दीके उपरान्त निरन्तर अंग्रजी कवितारे 
ग्रहण किया है। सबसे अधिक प्रभाव १५वीं 
अंग्रेज रूमानी कवियोंका पड़ा हे । छायावाः 

यह प्रभाव पंग-पंगपर दिखाई पड़ता है « 

वर्षामें हिन्दी कवितापर दटी० एस० 

परवर्ती अग्रेजी कवियोंको कृतियोंका 

पडा हे । शा 
अंत्बोधि-दे ० 'अंतर्वेतना' । 

अंतर्भावना-यह मानव-चित्तकी एक विशेष 
नाम है, जिसे पाश्चात्य मनोविज्ञान इन्फीलिग । 
किसी वरतुकी देख या सुनकर उसके गति, ४ |ण, 
वेभव आदि प्रविष्ट रुूपोमें प्रेध््कका 'स्व'कं। लर 
जिसके फल-स्वरूप वह स्थवमें उन गशुर्णोका अा 
सके । जैसे, प्रवाहको तरलूता, समुद्रका विस्तार, 
विशालता, पुष्पोंका मादब, संगीतकी संगछ्ि नृत्य 
लित गति आदिके प्रत्यक्ष अनुभव कारमें, श्‌ 
'सख'में अनुभूति। स्वका वस्तुके २४! विलय 
वस्तुके गुणोंका 'स्व'में ,अनुसव--+« तशभीक 
सोन्दर्यदी अनुभूतिका आधार अन्तम गा हैं, यार 
प्रवृत्ति साधारण भी है । जैसे उडर्त, .: पतंगब) 
क्रीडाका अपनेमें अनुभव करके बाठवा वश 
कलात्मक चित्र, मूर्ति आदिमे रेखार्भोक्ा वि, 
प्रेक्षकर्में अन्तर्भावनात्मक प्रवृत्तियोकी जाग्त्‌ 
जेसे, तूफानी समुद्रके एक जापानी चितन्नर्म 
विन्याससे प्रचण्ड लहरोंकी निगलनेबाली शक्ति 
अनुभव करता है । ७ ““हैं० ९| 
रजऊ, तम--इन तौनों शुर्णोवी १ 
वस्थाका नाम “प्रकृति हे । प्रकृतिकं! ही कि बच्दः 
योगनवीित +श्द्का व्यवहार अन्यभरणमे अर्थ 
है। वैसे अन्तःकरण है एक ही, किन्तु इसके क 
विभिन्नतावो स्पष्ट करनेके लिए इसे ”. नाम दिये ऊे 
सांख्यके अनुसार अम्तःकरण तीए है-मंनु,. वां 
अहंकार । वेदान्तके अनुसार ये चार हँ--म«./'बुरि 
और अहंकार । ये अन्तःकरणके विभिन्न धर्म हैं, 
जीव जानता, अनुभव करता ओर इच्छा करता 
सीमित अनुभूतिके विकास-क्रमको दृष्टिसे ४ 
अदकार, फिर मन ओर अन्तमे चित्तकः ८ 

बुद्धि अन्तःकरणकी वह अवस्था है 


९१:7७) ,... | हँताह। यह विशुद्ध 
भावकी अनुभूति ॥। अहंकारका इसमें लेश भी नहीं 
रहता--अथीत्‌ हूँ” यही अनुसूति प्रमुख रहती है, में हू 
वी अहंकार-चेतना अभी नहीं आयो रहती। बुद्धि श्स 
अवस्थामें मन और इन्द्रियोके संवेदनोसे भी अपरिचित 
रहती है । इस बुद्धियों महत-तत््व भी कहा जाता हूँ । बुद्धि 
निर्वेबद्धिक जीव-चेतना है । इसके वादकी अवस्था अहंकारवी 
है। अहंकारका आधार बुद्धि ही है, किन्तु अहंकार में 
पन? अर्थात्‌ भें अमुक है के प्रति पूर्ण सचेत रहता हे । यह 
सीमित-आत्मकी अनुभूतिको दशा है । इस अवस्थामें सतत 
और रज ग्रुण अभिमूत रहते है ओर तमोगुण प्रधान रहता 
है। इसके बादकी अवस्था मन है। भहंकरकी अनुभूतिके 
“फ्ति-च्ित्तमें जो इच्छाका उद्रेक होता है। वही मन 
इच्छावी तृप्ति और तज्जन्य आनन्द इन्द्रियों ओर 
"धोकर द्वारा प्राप्त होता है। यह आनन्द ही जिजी- 
एल एवं रुक्ष्य है। मनमें रजोएण प्रधान रहता है 
'प्वगुण'और तमोगुण अभिभूत रहते हैं। यहाँ एक 
बात स्पष्ट समझ लेनी चाहिए कि विकासक्रमसे बुद्धि सबसे 
पहले उत्पन्न होती है, लेकिन सृष्टि हो छेनेपर जागतिक 
क्षार्यव्यवहा रमें बुद्धिका क्रम सबके बादमें आता हे । 
सांख्य और वेदान्तके मतसे मनके तीन काये हैं, 
आलोचन या अवधान, चयन और समन्वय (दे० कश्मीर- 
शैविज्म १० ९४-११४) । वेशेषिकोंके अनुसार सुख, दुःख 
भौर जीवात्मा (मैं अमुक हूँ) का ज्ञान करानेवाछा मन दे । 
एन सर्वप्रमुक्ष इन्द्रिय है । अन्य इन्द्रियाँ उसकी शाक्तियाँ 
/  मनके बिना इन्द्रियाँ अपना कारये सम्पन्न नहीं कर 
करती | मन कहीं ओर हो तो देखकर भी हम कुछ नहीं 
देखते, सुनकर भी कुछ नहीं सुनते । मनका काये संकल्प- 
लिकलप करना हे | वेशेषिक मनको सुख-दुःखका श्ञान 
' ननेवाला मानते हैं, किन्तु प्रमाताकी इनका अनुभव करा 
की खतन्‍्त्र शक्ति मनमें नहीं हे। सुख-दुःखकी 
.भूति और ज्ञानके लिए अहंकार और बुद्धिका सहयोग 
ना इक है । तभी मन वैसा शान करा सकता है । अर्थात्‌ 
मनका अनुभव तमसाच्छन्न है । अहंकार और बुद्धिके योग 
बिना बह परिस्फुट और व्यक्त नहीं हो सकता। इसोलिये 
मनवोी तमोगुण प्रधान कहते हैं। अहंकार अभिमान है 
(सांख्य तत्त बीमुदी, कारिका-२४) | इस स्थितिमें जीवका 
सम्पूर्ण क्रिया-कलाप “अहं-केन्द्रित' दोता हे । “यह मे हूँ”, 
“वह मेरा है', यह में करता हूँ”, 'में जानता हँ-यह 
अहंका रकी भाषा है। बुद्धि अहंकारकी शहायतासे ही 
कार्य करती है--“तं अहंकारं उपजीन्य हि बुद्धिरध्यवस्थति” 
सांख्य तत्य कोमुदी) । यह “निश्वयकारिणी' है। निश्चय 
करनेकी प्रक्रियों ही है--किसी वस्तु को देखना (मनका 
कार्य), यद्द सोचना कि में इससे कस सीमा तक सम्बद्ध हूँ 
(अहंकार) और फिर अपने सम्बन्ध-पक्षका विचारकर इस 
निश्चय तक पहुँचना कि यह यह मुझे अवश्य करना चाहिए 
सं ० त० बो०, कारिका २३)। “अवश्य कर णीय' यहाँ बाह्य 
 शचक न होकर मानसी क्रियाका सूचक है | इस 
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प्रकार बुद्धि अन्तः्करणोमें सर्वप्रमुख ६, क्‍योंकि यह सभी 
इन्द्रियोंपर व्याप्त रहती है, सम्पूर्ण संस्कारों या कर्म-बृत्तियो- 
को ग्राहिका है और सांख्योके अनुसार स्मृति या स्मरण- 
शक्तिका वेन्द्र है (सांख्य प्रवचन, २।४०-४४) । इस प्रकार 
हन्द्रियोंवी संचालन मन प्रमुख या नियामक है, मनके 
संचालनमें अहंकार ओर अहंकारके संचालनमें बुद्धि 
नियामक है । इसीलिए निमश्चयात्मिका बुद्धिवों सारथी, 
संकरप-विकल्पात्मक मनकी वलया (छगाम) तथा इन्द्रियों- 
वो घोड़े ओर शरीर, मन, इच्धिय, वृद्धि आदिसे युक्त 
आत्मा या जीवकी भोक्ता कहा गया हे (कठोपनिपद : 
शांकरभाष्य, ३।४)। सांख्य शास्त्रेके अनुसार ये ही 
तीन अन्तः्करण हैं । चित्तवो वे बुद्धिके अन्तर्गत मान लेते 
हैं। साथ ही दिप्तवी इस शास््रमें अन्तःकरणके समानार्थी- 
के रूपमें व्यवहार किया हे । उनका स्पष्ट कथन हे--'च्ित्त 
अन्तः्करण सामान्यम्‌ | 

वेंदान्ती चित्तको चौथा अन्तःकरण मानते हैं। उनदी 
चित्तदी परिभाषा हे-- चितति अनेन इति चित्तम”। अपने 
विशेष अर्थमें चित्त मनकी वह वृत्ति है, जो पूर्वकालीन 
अनुभव या प्रत्यक्ष शानकी स्मरण बराता है । यह स्मरण 
पूर्व अनुभव या ज्ञात विषय तक ही सीमित रहता है । इसी 
प्रकार पहलेके जाने हुए तथा बुद्धि द्वारा निश्चित किये गये 
विषयोकी सारण करके उनका चिन्तन करनेवाली शक्ति 
ही वित्त है--“अनुसंधानात्मिका अन्तःकरणबृत्तिरिति 
बेदान्तः” । बेदान्तके अनुसार बुद्धि केवल एक बार निश्चय 
करती है । इसके बाद उसका स्मरण ओर चिन्तन जित्त दारा 
ही किया जाता है । 

मन, बुद्धि, अहंकारकी दी साँति चित्त भी प्रकृतिका 
परिणाम है, अतः जड़ हे । चेतन पुरुषकी छाया पड़नेके 
कारण ही यह चेतनकी भाँति जान पड़ता है । एकाग्रताके 
समय चित्त स्फटिक मणिके समान विशुद्ध रहता है, अतः 
ध्येय वस्तु चित्तमें प्रतिदिम्बित होकर उसे अपने ही 
तरहका बना देती हे, अर्थात्‌ उस समय ध्येय वस्तुक्के अति- 
रिक्त किसी अन्य वस्तुदो रुत्ता चित्तमें नहीं रहती | चित्तके 
इस प्रकार अनुरंजित ओर प्रतिबिम्बित होनेकी योगशाखमें 
'समापत्ति' कहा जाता है। यद्द समापत्ति संप्रज्ञात समाधि- 
निष्ठ चित्तदी अवस्था है । इसके भिन्न-भिन्न रूपोंके अनुसार 
संप्रशात समाधि भी भिन्न-भिन्न प्रकारदी होती है । 

पसिद्ध सिद्धान्त संग्रह में पॉच अन्तःकरण बताये गये हैं, 
मन, बुद्धि, अहंकार, चित्त और चेतन्य । चैतन्य इनमें नया 
योग है । इनके धर्मोका उल्लेख करते हुए बताया गया है 
कि मनके धर्म दहै--संकलप, विकल्प, जड़ता, मुच्छेना और 
मनन | इसी प्रकार विवेक, वेराग्य, परा, प्रशान्ति और 
क्षमा बुड्धिके धर्म हैं। मान, ममता, सुख, दुःख और मोह 
अहंकारके धर्म हे । मति, धृति, सस्मृति, उत्कृति, स्वीकार 
चिक्तके घर्म है; तथा विमषे, हर्ष, भैये, चिन्तन और निःस्पृद्दता 
चैतन्यके धर्म है । इस प्रकार पॉच अन्तःकरणोंमें एकएकके 
पाँच-पॉच धर्म मिलकर पदच्ोौस तत्त्वोंकी सृष्टि करते हैं ओर 
इनसे पिण्डकी उत्पत्ति सम्भव होती हे । +-रा० सिं० 


अंतःप्रतिरोध-मनोविसलेषणमें भावनाओंके अचेतन 


दमल और उनके पुन्नःप्रकाशनके प्रति निर्मित अन्तम्रति- 


/“समााकाकत क4>+-२ +पकर 4० फाक<अअ3३लक बा 3० ५७५ +५३+२:५३५/;कफन ० 4 सत-वाइजका, 


रोषका अत्यधिक महत्त्व है। सभी मानसिक, स्नोयविक 
रीगियोंमें ये तथ्य पाये गये । हुड या इृदमवी सभी वास- 
नाएँ यथार्थ जगतमें पूरी नही हो सकती, अतः अहम और 
उच्च अहम्‌ अधिकांश वासनाओंका दमन करते है। इस 
दमनपर सारा मनोविहलेषणात्मक अध्यथन केन्द्रित है, 
परन्तु केवल दमन ही काफी नहीं है क्‍योंकि दमित 
वासनाएँ व्यक्त होनेका सतत प्रयत्न करती रहती है, अतः 
व्यक्तितका अहम्‌ और उच्च अहम्‌ कुछ अन्तः््रतिरोध 
निर्मित कर छेता है, जिन्हें हटाकर इन वासनाओंका चेतन- 
मानसमें प्रगेश असम्भव हो जाता है। अचेतन दमित 
बासनाएँ जितनी प्रबलतासे व्यक्त होनेका प्रयत्न करती हैं, 
अहम उतना ही दृढह अन्तःप्रतिरोध बना लेता है । इस 


। 
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धारणाके मूलमें यह विश्व, 


आपमें शुभया अशुभ होते हैं, , | 
नियमों द्वारा नहीं। तथापि यांद प.. ना 
वैज्ञानिक विश्लेषण करें तो हम देखते ६ ४ यह 
अहम द्वारा स्टीकृत सामाजिक और नेतिक आद$, 
संघटन है, परोक्ष रूपसे समाजमें प्रचलित और १ 
नियम ही हमारा अहम्‌ अपनेपर आरोपित कर रे 
कुछ इसी प्रकारका विश्लेषण हमें फ्रायडने [* 
उनका 'सुपर ईगो! अन्तस्वेतताका ही दूसरा « 
जा सकता है 'द्वे०-सुपर ईगो) । अरविन्द 
अन्तस्वेतनाका अ५--चैत्यपुरुष या 78४60 
वी चेतना है । 


अपलकलनकल्स, 


अंतमुंखी-दे० मनोविश्लेषण” । 
अंतर्वादी (काव्य)-दे” स्ात्मनिष्ठ” (काव्य) 
अंत्याजुप्रास-शब्दालंकार; अनुप्रासका भेद; 


अन्तः्प्रतिरोधषका अस्तित्व रोगीवी चिकित्सा करते समय 
स्पष्ट ज्ञात होता है। मनोविश्लेषक रोगीके अचेतनको 
चेतन स्तरपर छाना चाहता है, पर रोगीका अहम्‌ सदा 


बाधा डालता है। रोगवी मूल उत्पत्तिके निकट आते ही 
रोगीके विचार-अनुसंग (४8४00&800% अन्य दिशाओंमें 
चले जाते है। खयं रोगीकी ऐसा अनुभव होता है कि 
वह किसी अतीत अनुभवकी चेतनामे लाना चाहता है पर 
इस क्रियासे उसे अत्यन्त क्लेश होता हे । इन सब 
शक्तियोकी, जो अचेतनकोीं चेतनमें आनेसे यथाशक्ति 
रोकती हैं, मनोवैज्ञानिक अन्तःप्रतिरोध कहते हैं। उच्च 
अहम्‌ द्वारा निरमित अन्तःप्रतिरोष अधिक प्रबल होते हैं 
ओर उनको हटाना काफी कठिन होता हे (दे० 'मनो- 
विश्लेषण”) । 

अंतरचेतना-साहित्यमें अन्तश्रेतना शब्दका प्रयोग 
अंग्रेजीके ०ण॥४०९४९८७ के लिए होता है। इस अर्थमें 
हिन्दीमे कई शब्द प्रचलित हे; जैसे, अन्तर्शान, अन्तर्वोध 
और अन्तः्करण। किन्तु अन्तःकरण'का एक विशिष्ट 
दाशंनिक ओर मनोवैज्ञानिक अर्थ है, जो ९०78९८७॥९७ 
से सम्बन्धित नहीं हे, अतः अन्तरचेतना, अन्तशज्ञौन 
ओर अन्तर्बोध ही इस अथमे रूढ़ हैं । अन्तश्चेतना 
शुभाशुभ या सदसतथो पहिचानंनेक्शे वह आन्तरिक शक्ति 
है, जो तत्काल बतला देती है कि वांछनीय और उचित 
क्या है। अन्तर्वेतना मालवकी नेसगिक शक्ति है, उसके 
निर्णय अथवा आदेश तर्क और युक्ति, अथवा सामाजिक 
या राजनीतिक नियमों द्वारा प्रमाणित होंया न हों । 
अन्तरचेतना अपने आपमें स्वतन्त्र अस्तित्व रखती है, यह 
एक प्रकारका सहज प्रत्यक्ष अनुभव है । अन्तश्चेतनावी 
धारणामें यह निहित है कि वह सदा उचित मार्ग ही 
बताती है । विभिन्‍न दाशनिकों, नेतिक विचारकों और 
धर्मोपदेशकोंने अन्तरचेतनाकी अपने-अपने ढंगसे परिभाषा 
दी है । धर्मके अनुसार अन्तश्चेतना दिव्य ईश्वरीय प्रेरणा 
मानी जाती है । कुछ नेतिक विचारक अन्तश्चेतनाकी एक 
छठी इन्द्रियकी भांति मानते है, जेसे नासिका द्वारा गन्धका 
सहज अनुभव होता है, उसी प्रकार अन्तरचेतना द्वारा 
उचितानुचितका । इन सब मतमेदोंके होते हुए साहित्यमें 
सामान्य अर्थ यही प्रचलित है कि अन्तरचेतना वह आन्त- 
रिक अनुभव या बोध है, जो कमेके शुभाशुभका निर्णय 
देता है और मनुष्यको उचित मार्गपर के जाता है । इस 


में एक ही स्वर और एक ही व्यंजनकी आ 
भअन्त्यानुप्रासों अल्कार होता है। सम्मवतः 
विवेचन साहित्यदर्पण'में सर्वप्रथम हुआ हैं 
ज्त्ययोज्यत्वातर (१०६) अन्तमें आ“क्ति 
नाम पड़ा । इसका विशेष विवेचन हिन्दी * 
गया। वस्तुतः काव्यमे इसका प्रयोग 
अन्तर्गत स्वीकार हो गया था क्योंकि 

हिन्दी मात्रिक धन्दोकी विशेषता है । 
अलकारोंमे प्रायः नहीं हुआ। मिखारील 
विचार किया हे (द्े०)। गिरिधरदासने 
भूषण'में उल्लेख किया है। आधुनिक दि 

बावि तथा भसगवानदीनने इसे “अनुप्राश 
किया है। कल्हेयालाल पोद्ारने वृत्त्यानुऋः ५ 
लित किया है। सम्पूर्ण हिन्दी-काब्यक्ी प्रक । 
उन्दोदी है और “अन्त्यानुपासा उन्तका आवःर५ 
रहा है। इसी कारण आदि «रस लेकर भाधुनिक 
वादी काव्यतकमें इसका रूप पथ ० «| हे । वंर 
वृत्तोंमे इसकी स्वीकृति नहीं ५ ' »' नक बेल 
कुछ बदली है (द्वे० तुकों और # १७७० /। ““बिण 


अंश्ञ- विशिष्टाद्ेतवादी ब्रह्म ओर. जंवक सम्बन्धेवी ५ 


प्रकारी भाव, विशेष ण-विशिष्ट भाव ओर अंश-अंशीभ[३ ६ 
व्यक्त करते हैं। उनके मतमें जीव त्ह्यका एक प्रकार 
यह उसका अंश यानी भाग है । चिद ब्रह्मके हो सभी 
अंश या भाग हैं, जो उसीकी ज्योतिसे ज्योतित रहते 
यद्यपि जह्य निरंश और निष्कल है, किन्तु फिर भी " 
सर्वात्मकतासे जोबोंका अंशभाव सम्मव तहोला है । 
प्रकार अग्नि, आदित्य आदिकी प्रकाशरूप किरएँ 
अंश हैं या जिस प्रकार सफेद और काली गाये गोल! 

के विशेषण और अंश होती हैं या जिस प्रकार ४“ 

देव, मनुष्य आदिके देह अंश होते है, उसी 
परमात्माका अंश होता है । जीव और पर 

विलक्षण हैं। परमात्मा सर्वंगत, सर्ने 

कल्याण ग़ु्णोंसे संयुत, भक्तिका आर 

उपादान है, परन्तु जीव इन “ 

है। वह वस्तुतम्जद्याक! 
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हा भार लाहित्यमं जीववकी रैशरवों अश(व 
शक हु 20 री $ 
ूपम कल्पना हुक,..) . वा ही साक्षतत “ते! 


| 
! 
। 


तुलसी कहते हैं- जावे इस्परका छ। जावनाश। अंश हैं 


चर अंश जीव अविनासी) जब जीवको, भक्ति द्वारा, 
भाग्य (अंशी) ईश्वरके स्वरूपका साक्षात्कार हो जाता है, 
तभी मुक्ति सम्भव होती है ! 

सहायक ग्रन्थ--श्रीभाष्य : रामाशुजार्थः वेदान्त 

एकार्डिग ठु शंकर एण्ड रामासुज : राषाकृणानू ; द फिला- 
सफी आओव विशिष्टद्नेत ः श्रीनिवासाचारी |] “कर झु० 
अंशावततार-जगतकी संचालित करनेवाी भगवतशत्तिमें 
सोलह कलाओकी समष्टि मानी गयी हे। जब जितनी 
कलाको लेकर वह शक्ति अवतरित होती है तब उसे उतने 
: कलाविशेषका अवतार कहा जाता हैं। श्रीकृप्णके अवतारमें 
वी सोलह कलाएँ समाविष्ट कही गयी है ।---वि० मो० श० 
केदन-दे० रस-दोप, छठा | 
थन-दे० रस-दोप', पॉचवा । 
० कुल, अकुछ” । 

,“दे० शब्द-दोष , सत्रहवा, वाक्य-दोपष । 
अक्रमातिशयोक्ति-दे० 'अतिशयोक्ति,' पाँचवों भेद । 
अक्वेंल-परम[त्माने अपने ही अनुरूप आदिभूतकी सृष्टि 

की । परमात्मा आदिकारणो है। आदिभूतकी सश्टि ही 
आदिकारण बी प्रथम अभिव्यक्ति है । यह प्रथम 
अभिव्यक्ति विशुद्ध ज्ञान है। इसे 'अक्छे अव्वल अथवा 
अक्छे कुल' (विश्व-श्ञान) कहते हैं। अब्लसे अगर बुद्धि- 
# अर्थ छे, जिसके द्वारा मनुष्य अपने जागतिक व्यापारों- 
ण परिचालना करता है तो उसका स्थान सफ़ी-साधनामें 

वहीं है। बुढ्धिके द्वारा परमसत्यकी प्राप्ति नहीं होती। 
बुद्धि तके करती है और भटकानेवाली है। वह सत्य 
तर्कते परे है। पेसे बुद्धि भो शक्तिसम्पन्न हो सकती हे, 
अगर उसपर परमात्माका अनुग्रह हो | कहते हैं कि जब 
'परमात्माने अक्ल(जुद्धि)का निर्माण किया तब उससे 
पूछा कि “में बोन हूँ !” बुद्धि मौन रह गयी। तब 
परमात्माने अपने 'एकत्व का प्रकाश उसपर डाला और उसने 
बतलाया कि “तुम परमात्मा हो ।/. +-रा० पू० ति० 
अक्षर घाम-वछभाचारयके शुद्धाद्ेतके अनुसार सच्चिदानन्द 
ब्रह्मके तीन मुख्य रूप होते हैं--(१) पूर्ण पुरुषोत्तम रस 
अथवा अमेद रूप परबह्म श्रीकष्ण, (२) अक्षर ब्रह्म, जो 
गणितानन्द है ओर जो दो खरूपोंवाला है तथा (३) 

अन्तयौमी । अक्षर ब्द्यके हो दो स्वरूपोंमें एक स्वरूप 

पूर्ण पुरुषोत्तमका अक्षर धाम है और दूसरा काल, कर्म, 

खभाव रूपमें प्रकट होनेवाले, प्रकृति, जीव तथा अनेक 

देवी-देवताओंके रूपमें परिणत होनेवाला रूप है। पूर्ण 

 पुरुष्नोज्ञमका अक्षर धाम ही गोलोक कहलाता है, जहाँ वे 
“अनवत्तार दशामें नित्य लीलाके आनन्दमे मग्न रहते हैं । 
'ेशेषके लिए दे०--लीला' । >-ब० बृ० 

गुडव्यंग्य-गुणीभूत व्यंग्यका वह भेद, जहाँ व्यंग्यार्थ 

वाच्यार्थंके समान स्पष्ट रीतिसे जान पडता हो, अथीत्‌ 

“जे सामान्य जन भी सरलतासे समझ लेते हों । संल्क्ष्य- 

है “शुब्दशक्त्युद्धूव भेद तथा असंलशध्ष्यक्रम ध्वनिर्मे 
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ब्यग्यार्थ अगूढ नहीं होता है। अतः ये ध्वनियाँ गुणीभृत 
ब्यंस्थंके झूपमें नहीं हो सकती है। पानी बाढ़ नावमे, 
उरमें बी दाम! दोऊ हाथ उलीजिये, यहो सयानों 
काम । इस उद्ादग्णर्भ सम्पत्तिकों दोनों हार्थो्मे भरकर 
फेकमर्म अर्थवाघधा होनेके कारण लक्षणामूला अलन्त तिर- 
स्कृतवाच्यध्वनि है। इस दोड़ेका व्यंग्याथ (सम्पत्तिको 
मुत्तदस्त सच करना, भले कामों लगाना) सामान्य जनों 
द्वारा शीघ्रतापूवक मनोगत कर लिये जानेके कारण 
अगूढ हैं । “एडे० शुं० झु ० 
अगूढव्य॑ग्या छक्षणा-मग्मठ तथा विश्वनाथ आदि आचार्यी- 
ने लक्षणाके गोणा तथा शुद्धा आदिके भेदोंकी गृढ़ तथा 
अगूढ व्यंग्यके रूपमें स्थोकार किया हैं। इसके व्यंग्य रूप 
अथंको काव्य-मर्मश तथा सामान्य काव्य-प्रेमी दोनों सहज 
ही ग्रहण करते हैं। वहाँ न लड़ती डाडटी चोटी, वहों नहा 
साहकारी” (का० द०) । इस उदाहरणमें शुद्धा साध्यवसाना 
उपादान अगूढ़ व्यंग्या प्रयोजनवती लक्षणा हे--दाढी 
(बाच्या4) दादी रखनेवाले मुसलमान (लृक्ष्याथ)में नित्य 
सम्बन्ध होनेके कारण शुद्धा; दाढी शब्दर्मे दाढ़ी रखनेवाले 
मुसलूमानोंका अध्यवसान होनेके कारण साध्यवसाना तथा 
दाढ़ी शब्दके दाढ़ी घारण करनेवाले मुसलमानों के आश्षिप- 
के कारण उपादान लक्षणा हैं । रूपमें साम्प्रदायिक 
भावनाका अभाव हैं, यही व्यंस्थ प्रयोजन है और 
इसके सरलतापूर्वक बीधगम्य होनेके कारण यहा व्यंग्य 
अगूढ़ है “3० [० झु० 
अगोचरी -योगशासके अनुसार एक मुद्रा, जिसका स्थान 
कानमें माना जाता है। इसके द्वारा बाह्य शब्द श्रवणका 
प्रतिरोध करके अन्तस्थ शब्दोंके सुनने और उनन्‍्मनीकोी ओर 
मनको प्रेरित करनेका आभास किया जाता है। करण 
मध्ये अगोचरी मुद्रा सबद कुसबद ले उत्तपनों। सबद 
कुसबद समो कृतवा मुद्रा तो भई अगोचरी ।” (अश्टमुद्रा० 
गे रखबानी) | “+ज० शु० शा० 
अ न-तेजका गोचर रूप। उध्णता। पृथ्वी, जल, वायु, 
ग्रकाद्-आाददि, पंच भू्तो या तत्त्वोमेंसे एक । योगाप्नि । 
अगनि ही जोग अगनि ही भोग, अगनि ही हरे चोसढि 
रोग । गीतामें भी ज्ञानापक्‍्रिकों चर्चा आयी है। 'शानापि- 
दग्धकमो्ण तमाद् पण्डितं बुधा: । भक्तवी विरह्पीड़ा | 
विरह या शान विरहकी अभि । अग्नि मथन करे नीसरी 
लकरी सहज सुभाइ” (कबीर साखी रांग्रह) । 
अभिचक्र-मेरुदण्ड जहाँ पाथु और उपस्थके बीचमें जुड़ता 
है, वहाँ एक त्रिकोणचक्र है । इसीको अप्निचक्र कहते हैं। 
इसी अभ्निचक्रमें स्वयंभूरिंग है, जिसे साढ़े तीन' वलूयोंमें 
आवबृत करके कुण्डलिनी सोती रहती हैं। 'पटचक्र निरूपण 
(५१)की टीकामें इस त्रिकोणचक्रकों मूलाधार कमलबी 
कणिकामें स्थित बताया गया हे । “-२० सिं० 
अघोरपंथ-जनसाधारणमे प्रचलित नाम औघड़ पन्ध । 
कही-कही 'सरभंग', अथवा “अवधूत” मतके नामसे भी 
प्रचलित । इस मतके मन्तव्योंका अति प्रारम्सिक रूप अथर्व- 
वेदमें माना जा सकता है। श्वेताइवतर-उपनिषदमें याते 
रुद्र शिवातनूरघोरा पापकाशिनी' जैसे मन्त्रोर्मे शिर 
सम्बन्धर्मे 'अधोर' दाब्दका प्रयोगे हुआ है। मार्कों 





प्लीनी, अरिस्येटल आदि पाइचात्य विद्वानोंने भी इस 


अधघोर' पन्थके विषयर्मे संकेत किया है। ईरान देशमें 
भी पुराने समयर्म इस प्रकारके एक सम्प्रदायके साधक रहते 
थे। वर्तमान रूपमें इस पन्थके सिद्धान्तोंका सीधा सम्बन्ध 
गोरख पन्‍्थ (द्वे०) तथा तन्त्रप्रधान रैवमत (5०)से है । 
क्रुकने 'इन्साइक्लोपीडिया ओंव एथिक्स एण्ड रिलीजन' में 
इस पन्थके सम्बन्धर्मे एक विस्तृत तथा गय्रेषणापूर्ण टिप्पणी 
दी है। इस पनन्‍्थकी आदि आविर्भात-भूमि राजपूतानेके 
अन्तर्गत आबू पहाड मानी जाती है। आजकल इसके 
अनुयायी समग्र भारतमें अपेक्षाकृत अब्प संख्यामें फैले 
हुए है, बडोदामे अधोरेश्वर नामक इनका एक मठ था, 
जिसमें अधोर स्वामी वास करते थे । 

इस पन्थसे सम्बन्धित प्रचुर साहित्य इधर-उधर 'विखरा 
पड़ा है । किन्तु उसका अध्ययन तथा अनुशीलन नहीं हो 
पाया है। इसका सिद्धान्तपक्ष निर्शुण अद्वेतवादले मिलता- 
जुलता है। साधना-पक्षमें हृठयोग तथा ध्यानयोग- 
(लययोग)की प्रधानता है । इनकी प्रक्रियाएँ तन्‍्त्र-साहित्य- 
पर आधारित है। गुरुकी परम महान्‌ मानकर उनकी पूजा 
होती है । सम्तोंकी समाधिकी भी पूजा होती है । इस पन्‍्थ- 
के अनुयायी मद्य-मांस आदिका सेवन करते है। वे मृत 
महामांसते भी परदेज नहीं करते। मलरू-मूत्र आदि भी 
साधनाका अंग समझकर ग्रहण करते हैं। इस प्रकारके 
लोक-बाद्य आचरणको वे समबुद्धि तथा घोर साधनाका 
प्रतीक मानते हैं । वे रमशानक्रियाके द्वारा असाधारण शक्ति 
प्राप्त करनेगें विश्वास करते हैं । 

काशीक्रे किनाराम ओघड़ पन्थके सर्वप्रसिद आचाये 
थे। चम्पारनमे मिनकराम, भीखनराम, टेकमनराम, 
सदानन्द बाबा, बाल्खण्डी बाबा आदि प्रसिद्ध ओषड़ सन्त 
हुए है। किनारामके ग्न्थोंमें (विवेकसार' मुख्य है। मिनक 
दर्शनमाला' में लगभग दो सो पदोंका संग्रह है। टेकम- 
नरामकी भजन रलज्लमाला में सी बहुसंख्यक पद संग्रहीत (है । 

सभी ओघड़ोंकी वेशभूषा समान नही होती | कुछ उठे 
बहिवास पहनते है और कुछ रंगीन। ये निर्वाणी तथा 
गृहस्थ दोनों प्रकारके होते हैं । कही-कही अधोरिनें दलबद्ध 
होकर घूमती हैं। इनके सिर॒पर जटा रहती, गलेमें नाना- 
विध प्रस्तर और स्फटिक्रकी माला झूमती, कमरपर घोंधरा 
लटकता और किसीके हाथमें त्रिशुल दिखाई देता है | इनसे 
सामान्य जनता भय खाती है । --घ० बज्० 
अखित्यमेदामेद्वाद-निम्बार्कके. द्वेताद्नेतवादकी भोंति 
चैतन्यके मतमें भी ईश्वर और जीवका, ईश्वर और जगतका, 
भेदामेद सम्बन्ध माना जाता है। ईश्वर शक्तिमान्‌ है, तो 
जीव-जगत्‌ उसकी शक्ति | पर निम्बाकंका द्वेताद्वेतवाद यहीं- 
तक रुक जाता है । चेतन्य इससे आगे बढते है । उनका 
कहना है कि यह भेदाभेद सम्बन्ध तकातः असंगत या 
व्याघातक है। पर क्योंकि ईश्वरभूत शक्तिमान्‌ और जीव- 
जगत-भूत शक्ति दोनों अचिन्त्य हैं, अतः उनमें व्य।घात 
नहीं है । इस मतको गौडीय वैष्णव मत भी कहते है, क्‍यों- 
कि इसमें हरि ही परमतत्त्व हे और यह गौड़ या बंग देशरमे 
उत्पन्न तथा प्रचलित हुआ । 

अचिन्त्यमेदामेदवादके अवर्तक मद्दाप्रभु चेतन्य दें । 








'परकबफसनन..... आक वि कनलन अा 


उनका जन्म नवद्वीपमें १४८५ इई०. ७" 
गुरु और संन्यासगुरु मध्यमतावलूम्ग « 
समझते थे कि वे मध्वमतकोी मानते ४। ' « 
रास अधिक करते थे। उनकी कृतियाँ प्रायः उप& 
हैं। केवल दरशमूल छोक' उनकी रचना बतछायी 
है। उनके शिष्योंने आगे चलकर उनके मतकी पुष्टिके 
अच्छे ग्रन्थोंकी रचना की । अधिन्त्यमेदाभेद दृष्टि हैं 
कारण चेतन्यमत मध्वमतसे मिन्न है । वललम और नि+ 
की भाँति चेतन्यने भी परमात्मा तथा उनकी शक्तिकों 
ओर राधाके रूपमें निश्चित किया, रामानुज और म: 
तरह नारायण (विष्णु) और लक्ष्मीके रूपमे नहीं । वे 
को भगवान्‌ मानते थे, भगवान्‌का अवतार नही । वृन्द 
को वे अमरपुरी समझते थे। वहॉके निवासीकों वे 
मानते थे। चेतन्यके अनुयायियोंने उनको साक्षात्‌ 
माना । इस प्रकार स्वयं चैतन्य इस मतमें उपराख्॒दे) 
गये । ऐसा कम होता हे कि उस मतका प्रवर् 
अनुयायियोंका एकमात्र उपास्य बन जाय। कर 
कि चेतन्य श्रीमद्भधागवत पुराणकों हो बद्यस 
समझते थे । मध्व भाध्यके प्रति भी वे आदर 
थे। जहॉ उनको उससे असन्‍्तोष था, उन र७८ 
उन्होंने अपने मत स्थिर कर लिये थे। पर प्रधान १ 
भागवतको ही दी । उनकी दिष्य-परम्परामें जीव गे 
हुए, जिन्होंने भागवतको क्रमसन्दर्भ दीका लिखी और 
मतको व्यक्त करनेके लिए षट-सन्दर्भ लिखा । सर्ब॑संवा। 
दीकासे मण्डित यह पद-सन्दर्भ अचिन्त्यसेदाभेदवा” 
सर्वोत्कृष्ट अन्थ है। १८ वीं शतीमें सभी वैष्णव , 
अनुयावियोंके बीच वृन्दावनमें शास््रर्थ हुआ । वहाँ * 
मतके बलदेव विद्याभूषणने शास्तरार्थमें भाग लिया । 
पर इस मतका कई भाध्य न होनेके कारण 
उनके मतकी हेय समझा । बलदेव विद्याभूषणने 
की दूर करनेके लिए एक मास्ये अन्दर ही 
भाष्य--गोविन्द भाष्य--लिख , जा। 

संस्कृत कवि जयदेवके गीतर उन्दका दैँथा 
उत्तरभारतोय भाषाओंके क्ृष्णपरक काश्यका बैंार 
पर बडा प्रभाव पडा है। चेतन्यके मतका भां 
आधुनिक बँगला, मैथिली और हिन्दी-साहित्यपर ई 
देता है । 

दर्शनकी इस पद्धतिमें हरि चरम सत्‌ या परमतत्व 
वह भगवान्‌ या ईश्वर है । उसकी अंगकास्ति निर्विशेष # 
है। उसका एक अशमात्र ही परमात्मा है, जो संस 

अन्तर्यामी है । हरि अंशी हे, परमात्मा उसीक्षा अंश 

पूर्ण श्री, पूर्ण ऐश्वर्य, पूर्ण बीय॑, पूर्ण यश, पूर्ण ज्ञान 
पूर्ण वैराग्य--इन षड्‌ ऐश्वर्यॉकी एकता हरि ही है । 
श्रीगुण केन्द्रस्थानीय है और अन्य उसके अंगभूत है | 
पूर्णताके अर्थमें हरि क्ृष्ण-राधाके ऐेक्यमें युगल 
कृष्ण-राधा परस्पर भक्ति और प्रेमके अपरिऋ 
बंधे हैं । 

प्रश्न हो सकता है कि सचिदानः 
कृष्ण हो सकते हैं, जो कि देश” 


है) 


कहता है कि यह .,.. : 


क्र है. 
किन... कमरा मल क्या भा. कम. यह 


/ तु आम पा + है जा सकते। भीजित, उशल ० 
अब पवार जपाता हें । हए अ ५ नि 
हैं। बहू ०:०० 7 है, गन और रजसे मिश्रित नहीं मे 
वह अन "0५, एशाए, कब्र गए एकत्र, सब हें, रुप :. 
है; क्योंकि यही तो उसकी अनिन्त्य शक्तिका लक्षण है । 
इस शक्तिके कारण हरि मूर्त होकर भी विभु है। 
भगवान्‌की अजचिन्त्याकार शक्तियोंमें तीन झुख्य हैं“: 
खरूपशक्ति, तव्यशक्ति और मायाशक्ति | खरूपशक्तिकों 
चित शक्ति या अन्तरंगा शक्ति भी कहते है । सत्‌ , चित्‌ 
और आननन्‍्दके कारण भगवानूको यह खरूपशाक्ति 
एकात्मिका होनेपर भी जिविध रूपोर्मे व्यक्त होती हँ-- 
संधिनी, संवित्‌ और हादिनी। संधिनी शक्तिके बरूपर 
भगवान्‌ खर्य सत्ता धारण करते है, दृसरोंको सत्ता प्रदान 
करते है और समस्त देशकाल तथा द्रव्योंमे व्याप्त रहते हैं । 
मंवित्‌ शक्तिते भगवान्‌ स्वयं अपनेकों जानते हैं तथा दूसरों- 
शत प्रदान करते है । हादिनी शक्तिसे भगवान्‌ खय॑ 
त होते है और दृसरोंकी आनन्द प्रदान करते हैं। 
तक्ति परिच्छिन्न स्वभाववाके अणुखरूप जीवोंक्रे 
जैभोवका कारण बनती हैं, वह तटस्थ शक्ति या जीव- 
शक्ति कहलाती हे । मायाशक्तिसे प्रकृति तथा जगतका' 
आविर्भाव होता है। स्वरूपशक्ति वास्तविक सत है। 
मायाशक्ति उसीका विलोम है। दोनोंकी मध्यवत्ती जीव- 
शक्ति है, जिसमें कुछ खरूपशक्ति ओर कुछ मायाशतक्ति है । 
स्वरूपशक्ति होनेके कारण जीव साक्षाव्‌ सब्िदानन्द 
38 83 होनेके कारण जीव उस सब्विदानन्दसे 
है नन्हे । 
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इन तीनों शक्तियोंकी मिलाकर पराशक्ति कहते है। भगवान्‌ 
स्वरूपशक्तिसे जगतके निर्मित्त कारण हैं और माया तथा 
जीवशक्तियोंसे उसके उपादान कारण हैं। इस मत विव- 
वाद (दै०) मान्य नही है, क्योंकि यह वाद जगतको मिथ्या 
सिद्ध करता है । चेतन्यके मतसे जगत सत्‌ है, वह भगवान- 
की मायाशक्तिका परिणाम है। पुनइच परिणामबाद या 
बद्दपॉरेणामबादकी माननेसे जहा या हरिको विकारवान्‌ 
मानना पड़ता है। अतः इसको भी न मानते हुए चेतन्यने 
शक्ति-परिणामवादका समर्थन किया। जगत भगवानूकी 
शक्तिका परिणाम है । इस वादसे ब्रह्म या हरि अधिकारी 
भी रहते हैं और जगत्‌ भी सत्य रहता हे । 
भावाशक्तिके कारण जीवमें अविद्या रहती है। इसीके 
कारण जीव हरिसे अपने वास्तविक सम्बन्धकी भूल जाता 
है । वस्तुतः जीव हरिके अधीन है, हरिका अंश है। जैसे 
अमि ओर स्फुलिंग परस्पर सम्बद्ध हैं, वैसे हरि और जीव 
भी । इस सम्बन्धक्ी उपलब्ध करना ही जीवको मुक्ति है | 
यह भक्ति द्वारा ही सम्भव हो सकता हे । भक्ति संवित्‌ 
बधा हादिती शक्तियोंका सम्मिश्रण है। ये दोनों शक्तियाँ 
'हैवानकी ही स्वरूप हैं, अतः भक्ति भगवद्रपिणी है। 
स्वृरूपात्मक होनेसे यह भगवान्‌का अपृथग्विशेषण है । 
पर रक्तोंका यह परथगिशेषण है । भगवानके दो रूप हैं-- 
' हेश्वये रूप और माधुर्य रूप। ऐश्वर्य रूपमें भगवान्‌ परात्पर 
हे ।हइस रूपकी सिद्धि ज्ञानसे होती है। माधुय रूघसे 
 जअततु घरकरः मनुष्यके समान ही चेष्टा करता 
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/ 240 है। चेतन्यमत्मे इसी माधुय रूपसे भगवानको 
0 (व जाता ह। इसीके साथनकी भक्ति कहते हैं। 
भक्ति दो प्रकारकी होती है--वेधी और रागात्मिका। वैधी 
भक्ति भक्तिशाख्नसे निर्दिष्ट उपार्योका अवल्म्बन करनेसे 
होती है | इससे भक्तोंकी देवयान मिलता है। रागात्मिका 
भक्ति उन आतोदोी भक्ति हे, जो वेधी भक्ति नहीं करते 
था जानते, जो अपने प्रयक्ञपर विश्वास न करके भगवानूकी 
अहदेतुकी कृपापर आस्था रखते हैं ओर भगवानकी अपने 
प्रियतमके रुपमें ग्रहण करके अल्येकिक आनन्द्रका आस्वादन 
बरते है। अजको गोपियोँकी भक्ति ऐसी ही रागात्मिका 
भक्ति है । चैतन्यके मतसे यह भक्ति वेधी भक्तिसे ओेयस्कर 
है। यह भक्ति उपाय न होकर स्वयं उपेय है । भगवान्‌ 
श्रीकृष्णफे चरणारविन्दकी सेवा करते हुए आनन्दराभ 
करना मसोक्षसे बढ़कर है । चेतन्यमतमें इस आनचदलाभको 
पंचम पुरुषार्थ कहते है। अथीत्‌ यह काम, अर्थ, धर्म तथा 
मोक्षसे भिन्न पॉचवों पुरुषार्थ है, जो अन्य चारो पुरुषाथौसे 
नितानन्‍्त अयस्कर है । इस भक्ति रसकी सांगोपांग कल्पना 
चेतन्यमतकी विशिष्टता है, जिमकी पाश्डित्यपूर्ण विवंचना 
रुप गोस्वामीने भक्तिरतामतमिन्धु में की हे । 

चेतन्यमतर्मे भावोंका अतिशय उद्रेक हैं। स्वयं चैतन्य 
अपनेको कृष्ण समझकर क्ृष्ण-चरितदी सभी लीलाएँ करते 
थे । वे कभी बहुत रोते थे, कभी बहुत हँसते थे, कभी 
भावुकतापूर्ण कीर्तन करते थे, और सबसे अधिक, कंभी- 
कभी प्रेमोन्मत्त होकर रासलीला करते थे। उनका जीवन 


मानों किसी प्रेमोन्मत्तका जीवन था। विश्ली भी भक्त या 


रहस्थवादीके जीवनमें इतना प्रेमोन्माद 
पाया जाता । 

इस प्रेमोन्‍न्मादकी अछोकिक रस, दिव्य आनन्द या 
भक्तिरस कहा जाता है । इसका संस्कृत तथा विविध वर्ते- 
मान भाषाओं पर बड़ा प्रभाव पड़ा । रूप गोस्वामीके हसदूत'- 
में इस रसकोी सुन्दर अभिव्यक्ति है। इसे जघन्य शंगार 
रस न समझना चाहिये | इस रसमें विहल होकर पुरुष- 
भक्त खी-भक्तोंके साथ वही लीलाएँ करता है, जो इ५्णने 
गोपियोंके साथ की थीं, पर इसमें शंगारकी देयता नहीं है । 
यह शुद्ध माधुय भावकी अभिव्यक्ति है । इसमें भक्तका 
जीवन ही मधुरिमा-मय रहता है । 

इस मतका प्रभाव हिन्दी तथा बंगलापर विशेष पढ़ा 
है। बेंगलाके कई काब्योंके विषय है चैतन्य महाग्रभु । 
चेतन्यके मतानुयायी आज भी बंगारू, वृन्दावन तथा 
उत्तरप्रदेशके अन्य स्थानोंमें काफी संख्यामें है । हिन्दीके 
रीतिकालीन कवियोंपर चैतन्यके माधुयें भावका विशेष 
प्रभाव पड़ा है। क्ृष्णडीलाका वे वैसे ही वर्णन करते 
है, जैसे कि चेतन्यमतमें भक्तिकी कल्पना है ॥ यदि 
चैतन्यके रस-सिद्धान्तकोी कसौटी मान लें तो रीतिकालीन 
कवियोंकी कवितामें उच्च कोटिका साहित्य मिलेगा! 
उनमें भौतिक खंगारके स्थानपर दिव्य प्रेमकी मधुरिभा 
मिलेगी । चैतन्य मत राषाकृष्णोपाप्तक सम्प्रदाय है। 
आरम्भसे ही इसका प्रमुख केन्द्र श्रीकृष्ण लीकाधथाम 


शायद नहीं 


«पापय रछ। ६, वहा की भाषा अज हैं। अतः जअजमाषा, 


साहित्यपर चेतन्य मतका प्रभाव खाभाविक है! चैतन्य 
उनके अनुयायी परगोंसामियोंसे अजके भक्त प्रभावित रहे 
हैं। परगोस्वामियोंमें रूप, सनातन, रघुनाथदास, रघुनाथ 
भट्ट, गोपाल भट्ट ओर जीवगोखामी है। ये सब बृन्दावनमें 
रहते ओर भगवद्मजनके अनन्तर ग्रंथ-रचना करते थे । 
इनकी रचनाएँ संस्कृत ओर बेंगलामें हैं। इनके प्रभावमें 
आकर अनेक भक्तोने ब्रजभाषामें ग्ंथ रचना वी ! 
भक्तवर नाभादासने चेतन्य मतावलरूम्बियोंमेंसे चेत॑न्य, 
रूपगो लवामी, सनातन, जीवगो खामी, रामराय, माधवदास 
जगन्नाथी, सरदास मदनमभोहन, गदाघर भट्ट, नाथभट्ट 
प्रभतिका उल्लेख अपने भक्तमालमें किया हे । उनके 
टीकाकार प्रियादास स्वयं चेतन्यमतके अनुयायी थे । उन्होंने 
अपने सम्प्रदायके अनेक भक्त कवियोंका उल्लेख अपनी 
टीकामें किया है । नाभादासके एक छप्पयके अनुसार 
चैतन्यमतके भक्तकवियोंने आपसभें मिलकर वृन्दरावनकी 
माधुरीका आखादन किया हे और इसके फलस्वरूप उनके 
बजमाषा साहित्यमें इनको सुन्दर अभिव्यक्ति हुई है। 
श्री प्रभुदयाल मीतलने इन भक्तोंके अजसाहित्यपर 
सराहनीय कार्य किया है। उन्होने चेतन्‍्य मतसे प्रभावित 
ब्रजभापाके १९१९ साहित्यकारोंके अन्थेका परिचय 
कराया है । 
[सहायक गन्ध--चैतन्य मत ओर ब्जभाषा साहित्यः 
प्रभुदयाल मीतल] -सं० लछा० पां० 
अचेतन (७०००४४०४०४४) - मानसके अचेतन पक्षकी 
धारणा मनोविद्लेषणकी बड़ी महत्त्वपूर्ण खोज हे। 
मानस केवल चेतन ही नहीं, वरन्‌ अचेतन भी होता हे, 
इसका प्रमाण मानसिक रोगोंके विश्लेषणसे मिलता हैे। 
रोगके लक्षणके मूलमें फ्रायड ओर अन्य मनोविश्लेषकोंने 
कुछ अचेतन इच्छाएं, भावनाएँ या पग्रवृत्तियाँ पायीं। सामान्य 
जीवनमें भी भूछों, आन्तियों और खटकोंका विश्लेषण करने- 
पर उनका मुरू कारण ऐसी इच्छाएँ या अबृत्तियाँ ज्ञात होती 
है, जिनके बारेमें व्यक्तिकों खयं कोई श्ञान नहीं होता हे । 
अचेतनके विषयमें बहुतसे सिद्धान्त प्रचलित है, इनमें 
फ्रायडका सिद्धान्त प्रमुख है और साहित्यपर इसका प्रभाव 
अत्यधिक पडा है । इनके अनुसार मानसका अचेतन भाग 
अैतनसे कहाँ अधिक विस्तृत और शक्तिशाली है। काम 
शाक्तिका कोप इस अचेतन मनमें ही हे, इसके अतिरिक्त 
अहम और सुपर ईगोकी बहुत-सी मोगें भी हमारे अचेतन 
मनका अंश है, अर्थात्‌ हमें उनके बारेमें कोई ज्ञान नहीं 
है और विशेष मनोवैज्ञानिक प्रयत्मोंसे ही वे चेतन मनमें 
लायी जा सकती हैं। फ्रायडका मनोविज्ञान शेशवकी दमित 
कामप्रवृत्तिपर केन्द्रित है । इनके अनुसार अचेतनका निर्माण 
इस प्रवृत्तिजन्य वासनाओंके दमनमें होता है । यह दमन 
भी अहम अनजाने ही करता है ओर दमित वासनाएँ 
सदा प्रकाशनके लिए प्रयत्नशील रहती हैं। अचेततनकी 
कामप्रवृत्ति वयस्क दृष्टिते विक्तत कामप्रवृत्ति हे, जिसकी 
तृप्ति सामाजिक जीवनमें असम्भव और अनेतिक हे । वे 
दमित वासनाएँ, जिनका हमें कोई ज्ञान नहीं होता, रूदप्नोंमें 
'दैनिक जीवनकी भूलोंमें और अधिक. प्रबछ होनेपर मान- 





सिक रोगोंमें व्यक्त हुआ करती 

विचित्र, असाधारण व्यवहारें करता ह, | 

स्वयं ही समझ नहीं पाता। यदि विश्लेषण “ 
दमित वासना चेतन मानसमें आ जाये तो « 
विचित्रताएँ दूर हो जाती है । श्री इलानन्द्र जोश, 
और छाया” तथा "निर्वासिता उपन्यासोंके नाथ 
ही अचेतन वासनाओं ओर ग्रन्थियोंसे आक्रान्त हैं । 
बहुतसे कलाकार भी मानसिक इन्द्रके इस पक्षका ' 
अपने पान्नोंके चरित्र-चित्रणमें करते है (दै० 
विश्लेषण”) । 

फ्रायडके शिष्यं जुंग भी अचेतन मानसमें | 
वरते हैं, परन्तु फ्रायडके अंचेतनकी धारणाको उन्हों 
परिवर्तित और विस्तृत कर दिया है। उनके अ 
अचेतनमें केवल कामग्रवृत्ति ही नहीं वरन्‌ जीवन 
रहती है। लिबिडो शब्दका अर्थ वह यही जीव- 
या जीवनेच्छा काले हई (दे० जलिविडों)। वह 
मानते है कि अचेतन कुछ ७ंऔ, जातिशत ओर ६ 
होता हे । अचेतन गानसमें सोचने ॥।र अनुभव १ 
कुछ ऐसे ढंग मिः. “*+ ग्रागैतिहासिक पृ 
आया हुआ मानते है।7++:-७- “हर 
अजपाजाप-वह जप, जिसमें किसी प्रकारके स्थूल ' 
का उपयोग न हो, जेसे, नामोचारण, माला फेरना 
अन्य प्रकारसे नामोंकों गिनना आदि। सिद्धसः 
में भी इस प्रकारके जपकी चर्चा है। नाथ पंथियोंने 
प्रकार रात-दिनमें आने-जानेवाली २१,६०० 
आवागमनकी अजपाजप कहा है। 'इकबीस सहंस 
आदू पवन पुरिष जप माली । इला प्यंशुला सुपमन 
अहनिसि बहे प्नाली'"' (गोरखबानी) 
कबीरने नाथ पंथियोंकी पद्धतिके अतुनार 

श्वासकी ओई ओर दूसरेको सोह बताया 
आने-जानेवाली साँसोंके द्वारा होनेवाले जपरों 
जाप कहा (दे० सोह ) | उन्होंने इसे निःअद्गर 
बताया है । 'निह अक्षर जाप तहं"जा+ ! उठत * 
आपे (कबीर श० ३, ७) । ह 
अज्ञात चेतन-मानसका वह भाग, ाजसक ब 
कोई “भी शान या चेतना नहीं है, अर्थात्‌ अ 
अंग्रेजीकी ५:7007800प8 -झरब्दके (लिए हिन्दीमें 3 
और अज्ञात चेतन दोनों शब्द प्रयुक्त होते हैं 
आनस' , अचेतन', 'मनोविश्लेषण”) । “प्री 
अज्ञातयोबना- (नायिका)--जिस 


नायिकाकी 
यौवनका आगमन ज्ञात नहो। यह मुग्धा ना 
एक भेद है और सर्वप्रथम इसका उल्लेख भानुदत्तः 
है। संस्कृतमें इस भेदको प्रायः किसी आचार्यने 
नहीं किया। हिन्दीमें अधिकांश कवियोने इसे. 
किया है; विशेष दे० “नायिका-मेद! । मतिराः 
“सिज तनु जीवन आगमन जो नहिं जानति” व, 
पद्माकरमे इसी बातको दूसरे प्रकारसे कह ६ 
“जब जोवनकों आगमन जानि परत नहिं ताहि 
नोद, भा० ११ :२७)। वस्तुतः कैंश” 

वधू और केशवकी नवयौवना अज्ञात 


8४ +. . आर्य है 
00 5४... एउलके वद!हरणसे भा रपट हैं के यह अध्यत- 
"बना ही है नल सिमी गति गढ़ चछाचल केसवदास 
अवास चढैगी। माई कहाँ यह माइगी दीपति जो दिन 
इृहि भांति बढ़ेगी” (रसिकप्रिया, है: १९) । इसमें भाव: 
. की स्थिति वर्णित है। देवके उदाहरणमें भी नायिकाका सहज 
प्रश्न इसी बातवा संकेत देता है-- काद्दि ते माई कछू दिनते 
मसमोहनको मन मोहों सों माने (भावविलास * नायक०) । 
नवयोवना--केशवके अनुसार ही-- बालदसा निकसे 
जहाँ जीवनवो प्रवेश” (वही :३:२०) । वस्तुतः यह मुस्धाका 
सामान्य लक्षण है ओर उदाहरणमें भी यही भाव झलकता 
हे--किसव फूलि नी भृकुरी कटे लूटि निरतंव कई बहु 
काली” (वहीं: ३:२१)। इन दोनों भेंदोंका दृष्टिकोण 
स्पष्ट नहीं है और क्योंकि इनमें नायिकाके योवनका 
विकास अतात रुपसे हो रहा है, इस कारण इनको 
थहाँ रखा गया हे । देवकी नवयीवना ज्ञातयौवना 
“हैं, यह उनके उदाहरणसे स्पष्ट है। परन्तु प्रस्तुत 
नायिकाके वर्णन कवियोंने उप्तके अंगोके विकास तथा 
_ हदयके बदले हुए मनोभावका सुन्दर चित्रण किया है । 
किशोरावस्थामें नारीके ६ में परिवर्तत उपस्थित होते 
ह और उनके साथ हृदयमें नये मनोभावोंका जागरण भी 
होता है, पर उनसे वह भली भाँति परिचित नहीं होती । 
यही अवस्था है, जिसमें मुग्धा अजश्ञातयौवना कही जाती है । 
रहीमकी नायिका इस शरीरविकासकी सरल आश्चर्यसे महण 
करती है-- कबन रोंग दुदँ छतिया उपजेड आय । दुखि 
दुखि उठे करेजवा लगि जनु जाय” (बरवै०, ३)। इस अंकन- 
में भाव भी ध्यम्जित है। मतिराम अननुभूत सात्तिक 
'भावोंसि नायिकाका अज्ञान चित्रित करते हैं--“कंप छुट्थी 
घनस्वेद बढ्यों तनु रोम उठ्यो अँखियाँ भारि आयी |” (रस- 
राज, १९) । और कभी नायिका अपने तन-मनके परिवतेन 
के प्रति चकित है--“ह थौं कहा को कहा गयो यों दिन दे 
कहि तें कछु ख्याल हमारों” (पश्माकर : जगद्विनोद, भाग 
१८२९१) । विद्यॉपतिद्दी राधाका चित्रण अज्ञातयोवनाके 
रूपमें बहुत संवेगात्मक हुआ हे। सूरने भी राधाकी इस 
अवस्थाके चित्रणमें सूक्ष्म: मनोभावोंका भाधार अहण किया 
है । विशेषके लिए दे० 'वयःसन्धि' । “२० 
अज्ञेयवाद-यह शब्द टामस हेनरी हक्सले द्वारा गढ़े 
अंग्रेजी शब्द ऐग्नास्टिसिज्मका हिन्दी रूप है। इस वादके 
अनुसार भौतिक पदार्थ, आत्मा, परमात्मा आदि जैसे दाश- 
निक ओर धामिक परमतक्त अज्ञेय हैं, उनके विषयर्मे 
निश्चित, शान प्राप्त कर सकना मनुष्यके रिए असम्भव है । 
>विश्वके प्रपंचके पीछे कोई परमतत्त्व, अगोचर सत्ता हों 
सकती है, किन्तु उसका शान भूत, भविष्य, वर्तमानर्मे 
किसी भी प्रकार प्राप्त नहीं किया जा सकता | पश्चिममें इस 
डक प्रतिषादक कांट, हर्बर्ट स्पेंसर, हक्शले और आगस्त 
'तीम्ते हैं। कांद यह मानता था कि जगतके पीछे बोई 
ख्तवेष्ठान वस्तु है, किन्तु मनुष्यके लिए वह अज्ञात 
“ओर अज्ञेय हे। उन्नीसवीं शताब्लीमेंट० हे० हक्सलेने 
अअज्ती आस्थाका विश्लेषण करते हुए अज्वेयवादकों ही 
>आा्ग खीकार किया । 


श्र का य . 7# कफ पका 7 
नंददानदिस पएणि देसी ! 
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- “मे दी जगट और अनुभूतिके परे सत्ताकी अशेयद, 
स्घोद्ाआ फरता 3. ॥ल्तु बच यश सास गे 5४ दि किसी थी * 
सताक। अखिल जब्दव हैं । अतएव वह नितान्‍्त प्रकृति- 
वादी नहीं होता। इस मतका आधार यह अनुभूति हे कि, 
दर्शनके क्षेत्रमे बेशानिक पद्धति पयोप्त नहों हे। बुद्धिकी 
गति अनुभूतिके क्षेत्रतक सीमित है। दहन विश्वानके 
साम्राज्यके अन्तर्गत नहीं हो सकता। अभेयवाद सीमित 


सन्देहवाद है. दि० 'सन्देहवाद) । --आ० 


अड्िछ-मा[त्रिक सम हन्दका एक भेद, प्राकृतपेंगलम_में 


अटडिल्‍ला अथवा अल्लिह इसका नाम दिया गया है और 
लक्षणके अनुसार इसके १६ मात्राके प्रत्येक चरणके अन्तमें 
२ लू (॥) रहने चाहिये, जगण (5) वर्जित है (१, १२७) 
हिन्दीका डिलल्‍ला और अरिल्ल धन्द इसीके रूपान्तर माने 
जायेंगे । यह हन्द पद्धरी तथा पादाकुल्क के समान ऑओकलके 
आधारपर गठित था, पर अपभ्रशकालने ही (सविष्यत्‌ 
कहा) यह नियम शियिल हो चला था । हिन्दीके व.वियोने 
इस विषयमें सतन्‍्त्रता ली है। उन्होंने मात्रा और अन्तके 
प्रयोगका ही पालन क्रिया है । सुन्दरदासने अपने 'अडिल्ल 
छन्द ग्रन्थ में अन्तर्मे भी परिवर्तन कर दिया है, लग (5) 
तथा गग (559) में । भानतु सम्भवतः इसी कारण अरिल्ल 
(अन्तमें ॥ वा ।55) ओर डिह्ला (अन्तमें मगण $॥) दो 
भिन्न छल्द ही मानते हैं। इसका प्रयोग चन्द (प० रा०), 
सूर (सू०सा०), तुलसी (रा०च०मा०), केशव (२० चं०), 
सदन (सु० च०) तथा पश्माकर (हि०वि०) आदिने भी 
किया है। इस छन्दमें प्रायः वीररसके युद्धादिका वर्णन 
किया गया है, परन्तु वर्णनात्मक स्थलोंपर भी प्रयुक्त हुआ 
है । उदा०--उलहतत मदनि समुद-मंद गारत। गिरिवर 
गरद मरद कारि डारता--(प्माकर + हि? वि?) | “२० 
अतदूगुण-लोकन्यायमूल अर्थौलकार, निकशथ्वर्ती वस्तुके 
शुण ग्रहण करनेकी सम्भावना होनेपर भी, ग्रहण न किये . . 
जानेकी अतदुगुण' अलंकार कहते हैं । इसका प्रथम प्रयोग . 
मम्मठने किया दै--तद्रणननुद्ारश्चेदस्य तत्स्यादतदगुणर 
अर्थात्‌ प्रस्तुतके संसर्गमें आकर भी प्रकृतका उसके गुणका 
अनुकरण न करना जतदूगुण है (काव्यप्रकाश, १०: १३८)। 
जयदेवने अतदूगुण अलंकारका निम्नीक्त लक्षण दिया है--- 
“संगताइन्यगुणानंगीकारमाहुरतदुगु णम” अर्थात्‌ सामीप्यसे 
किसीके गुणकी अंगीकार न करना अतदशुण है (चन्द्रा- 
लोक : १००) | हिन्दीमें स्ंप्रथम जसवन्त भिंहके 'भाषा- 
भूषण में उदाहरण दिया गया है। मतिराम और भूषणवी 
परिभाषा समान है केवल मतिरामने रंगका और भूषणने 
गुणका उल्लेख किया है--जहाँ संगम औरको रंग कछू 
नहिं लेत'” (ल० ल० : ३३७) और--“जहेँ संगतितें ओरको 
गुन कछुक नहिं लेत” (शि० भू० : २९०) | कुलपतिने 
'रसरहस्य'में “सम्भव हू में नहिं गहे” कहकर अधिक स्पष्ट 
किया है। दासने संगत'से गुण ग्रहण न करनेके साथ ही 
“पूर्व रूप गुन नहिं मिटे भएँ मिटनके हेत” (काब्यनिर्णय- 
१४) भी माना है । 
संस्कृतमें किसी-विसी आचार्यने इसके दो भेद माने हैं । 
मम्मटवी कारिकामे तत्का अर्थ अप्रकृत तथा “अस्य'का 
प्रकृत लेनेसे जहाँ किसी कारणवश प्रकृतके द्वारा अपग्र” 
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किया हे तथा उसकी प्रवृत्ति 'जिज्ञासासे बतायी है। 
वासवमें आदिम मानवको प्रकृतिकी क्रीड़ास्थलीके संसर्गमें 
भय एवं आश्चर्य अथवा विस्मय, इन दो भावोंकी ही सुख्य- 
तथा प्रतीति हुईं होगी। कला एवं काव्यके आकर्षणमें 
विससयकी भावना सर्वाधिक महत्व रखती है। कवि एवं 
कलाकार जिस वस्तुका सौन्दर्य चित्रित करना चाहते है, 
उसमें कोई लोककी अतिक्रान्त करनेवारू] तत्त्व वर्तमान 
रहता है, जो अपनी असाधारणतासे भावककी अभिभूत कर 
लेता है । अंग्रेजी साहित्यके रोमांटिक कवियोंने काव्यको 
आत्मा विस्यकी ही स्वीकार किया था । अतणव, अदभुत 
रसका महत्त्व खय॑ सिद्ध है। साहित्यशास्तरियोंने रसेंके 
विरोध एवं अबिरोधका व्याख्यान किया है । पण्डितराजने 
अद्भुतरसकों अंगार एवं वीरका अविरोधी बताया है, अर्थात्‌ 
उनके मतानुसार श्षेगार तथा वीरके साथ अदूभुतकी अव- 
स्थिति हो सकती हे । विश्वनाथने सम्बद्ध प्रस्गमें अद्भुतके 
विरोध या अविरोधके विषयमें कोई उल्लेख नही किया है । 
वास्तवमे उन्होंने रसास्वादके निरूपणके प्रकरणमें, जैसा 
पहले ही कहा गया है, अपने प्रपितामहकी सम्मति उद्धृत 
करते हुए अपना मत भी व्यक्त कर दिया है कि अदूभुत- 
रसकी पहुँच सर्वश्र सम्पूर्ण रसोंमें हो सकती है । भानुदत्तने 
अत्युक्ति, अ्रमोक्ति, चित्रोक्ति, विरोधाभास इत्यादिकों अदू- 
भुत रसमें ही अन्तभूत कर दिया है। सामान्यतया अद्भुत 
एवं हास्य रसमें आपाततः साम्य छक्षित होता है, क्योंकि 
दोनोंमें लोकसे वैपरीत्यका भाव वर्तमान रहता है | लेकिन, 

अन्तर यह है कि हास्यमें यह वैपरीत्य साधारण होता है 
और उसका कारण भी यतकिंचित्‌ ज्ञात रहता है, जब कि 
अद्भुत वेपरीत्यका परिमाण अपेक्षाकृत अधिक होता हे 
ओर उसका कारण भी अज्ञात रहता हे । वस्तुतः दो विपरीत 
वस्तुओंके संयोगपर विचार करना ही विस्मयका मूल हे । 
सूरदासका अद्भुत एक अनूपम बाग वाछा प्रसिद्ध पद 
अदू भुत रसका सुन्दर उदाहरण है । 

अलोकिकतासे युक्त वाक्य, शील, कर्म एवं रूप अद्भुत 
रसके आलम्बन विभाव हैं, अलोकिकताके गशु्णोंका वर्णन 
उद्दीपन विभाव हे, आँखें फाडना, टकटकी लगाकर देखना, 
रोमांच, ऑसू , स्वेद, हर्प, साधुवाद देना, उपहार-दान, 
हा-हा करना, अंगोंका घुमाना, कम्पित होना, गढ़्द वचन 
बोलना, उत्कण्ठित होना, इत्यादि इसके अनुभाव है । और 
वितके, आवेग, हर्ष, भआ्रान्ति, चिन्ता, चपलता, जड़ता, 
ओऔत्सुक्य प्रभृति व्यभिचारी भाव है । 

हिन्दीके आचाये कुलपतिने 'रस-रहस्थ” नामक ग्रन्धमें 
अद्भुत रसका वर्णन किया है--जहें अनहोने देखिये, 
बचन रचन अनुरूप । अदभुत रसके जानिये, ये विभाव 
सु अनू प ॥ बचन कम्प अरु रोम तनु, यह कहिये अनुभाव । 
हे शंक चित मोह पुनि, यह संचारी भाव ॥ जेहि ठाँ नृत्य 
कवित्तमें, व्यंय आचरज होय । तौऊ रसमें जानियो, अद्भुत 
रस हे सोय ।” 

अलोकिक पदार्थके गोचरीकरण अर्थात्‌ जश्ञानगम्य होनेसे 
विस्मय उत्पन्न होता है। शाख्तरोंमें बताया गया है, शान 
तीन प्रकारका होता है, यथादष्ट (दिखा हुआ), श्रुत (सुना 
हुआ) और अनुमानज (अनुमित) । अदभुत रसके विभाव 


अद्भुत रस 


इन त्रिविध रीतियोंसे गोचर होते हैं। लेकिन वैष्णव 
आचार्योने एक चौथी रीति भी बतायी है । वह हे संकीर्तन 
अथीत किसी वस्तुका प्रभावक वर्णन-विवरण, जिससे बोधव्य- 
को उसका सम्यक्‌ ज्ञान हो जाय । इस प्रकार, अद्भुत रस 
चार ग्रकारका होता हे-दृष्ट, श्रुत, अनुमित एवं संकीतित । 
(१) उदा०--जअज बछरा निज धाम करि फिरि ब्रज 
लखि फिरि धाम | फिरि इत लखि 'फिरि उत लखे ठगि 
बिरंचि तिहि ठाम! (पोदार £ 'रसमंजरी) ! वत्सहरणके 
समय ब्रह्मा द्वारा गोपबालकों तथा बछड़ोंकोी बह्मधाममे छोड़ 
आनेपर भी वे ही गोप और बछड़े देखकर अज्याकी विस्मय 
हुआ । अतणव यहाँ दृष्ट अद्भुत रसकी प्रतीति हो रही है । 
(२) उदा०--चित अछि कृत भरमत रहत कहाँ नहीं है 
बास । विकसित कुसुमन में अहै काको सरस बिकास!' 
(हरिऔध : 'रसकरूस)” । यहाँ अनुमिति अद्भुतकी प्रत्तीति 
हो रही है । विकच कुसुमोंमें ईश्वरकी प्रभाके अनुमानज 
शानसे उत्पन्न 'विस्मय' पुष्ट होकर अदभुत रप्तमें व्यक्त हो 
गया है। 

यह स्मरण रखना चाहिये कि चमत्कारपूर्ण वस्तुके 
दर्शनसे यदि अंगारादि रसोंमें अगतया” विस्मय भाव प्रतीत 
हो, तो वहाँ शंगारादि रस ही होते हैं तथा जहाँ वह विस्मय 
प्रधानतासे भासित हो, अद्भुत रस माना जायगा | इसी 
प्रकार, रसखानिकी प्रसिद्ध पंक्ति 'ताहि अहीरकी छोहरियों 
छछ्चिया भरि छाछपे नाच नचावे'में विस्मयकी अभिव्यक्ति 
होनेपर भो अद्भुत रस निष्पन्न नहीं हो सका है, क्योंकि 
यहाँ भगवानूकी भक्तवत्सलताकी अभिव्यक्ति होनेके कारण 
देवविषयक रतिभाव ही प्रधान बन गया है तथा विस्मयका 
भाव उसीका पौषक बनकर अंगभूत हो गया है । 

हिन्दी साहित्यमें अदभुत रसके उत्कृष्ट प्रयोग हुए हे। 
नारीके रूपसौन्दर्य तथा वयश्सन्धिके चित्रण प्रायः अद्भुत 
रसके माधुयमें अभिषिक्त हो गये है। विद्यापति तथा 
सूरदासकी रचनाओंमें ऐसे स्थान प्रच्चुरतासे उपलूब्ध होते 
हैं । दृष्टिकूटके पदोंमें अद्भुत रसकी प्रत्यक्ष प्रतीति होती है । 
कृष्णलीलाके अनेक प्रसंगां, यथा उनका उल्ूखलमें बॉधा 
जाना तथा रस्सियोंका छोटा पड़ना, माटी खाना, गोवर्धन 
धारण करना हत्यादिमें अद्भुतके सुन्दर चित्र अंकित हुए 
है। 'सूरदास'के वे प्रकरण द्रष्टव्य हैं । 'रामचरितमानसरमें 
जहाँ शिशु रामचन्द्रने माता कोौसल्याकों अपना विराट रूप 
दिखलाया है, वहाँ जननीकी मानसिक क्रियाओंके वर्णनर्में 
अदूभुतका मनोरम प्रवाह है । “विनयपत्निका का प्रसिद्ध पद 
केशव कहि न जायका कहिये"''” अद्भुत रसका उत्कृष्ट 
उदाहरण हे। कबीरकी उल्टवॉसियॉ तथा जायसीकृत 
पपद्मावत' में पद्मावतीका नख-शिख वर्णन भी अद- 
भुत रसकी अभिव्यक्तिके लिए पठनीय हे। रीतिकालूके 
म॒क्तकों, विशेषतः विहारी, मतिराम घनानन्द्र श्त्यादिकी 
रचनाओमें जहाँ अत्युक्ति, चित्रोक्ति, विरोधाभास, अस्तंगति 
प्रद्धति अलंकार प्रयुक्त हुए हैं, अद्भुत रसका निर्वाह सुन्दर 
हुआ है। छायावादी कवियोंने तो सौन्द्यकी अपरिचित 
भूमियोंकी उद्धारित कर तथा वृक्रिमापूर्ण छाक्षणिक शैलीको 
अपनाकर, 'विस्सय' अथवा “चमत्कारकी कावथ्यके प्राणरूप- 
में प्रतिष्ठित कर दिया है। वर्तमान युगकी नयी कवितामें 
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इसका तत्तत प्रधान है । --+२० ति० 
अह्य - ढैत या पीभावका अभाव | बोद्ध साहित्यमें बुद्ध 
द्वारा उपदिष्ट मध्यम मार्गके अर्थमें शब्दका प्रयोग मिलता 
है। शाइवत और उच्छेद इन दो अन्तोंके परिहारकी संज्ञा 
अद्दय है. दै० विधुशेखर भट्टाचाय ः आगमशास्त्र, ३० 
१०२, अचिन्त्यस्तव, ए० २१)। वस्तुतः ग्राह्मग्राहकभाव- 
की अनिध्पत्ति, प्रपश्नशुन्य परमार्थ ही अद्य है, जहाँ सभी 
ग्रकारके अस्ति-मारित प्रभृति दृश्टियोंके विकल्प निरस्त हो जाते 
हैं। माध्यमिक परमार्थ को अद्वयरूप मानते है। शूत्यता- 
में बौध्य-वीघकरूपी टैतका मान नहीं होता। वह शब्दोसे 
अतीत, प्रपंचविगत ओर वर्णनका अविषय है । इसीलिए 
नागाजुनने शूल्यतादी अद्वयलक्षण बताया छै। इसीलिए 
प्रशाकी भी जो सभी अन्तों और दृश्योंसे असंसृष्ट है, 
अद्य कहा जाता है। सभी अध्वादी समताका शान हो 
जानेपर ही प्रज्ञाका उदय होता है। वह तत्त्वोंके विषयर्मे 
अनानात्व दृष्टिकी बोधिका होनेके देतु ही अद्वय है। अद्बय 
तत््वका उपदेश देनेके कारण ही कभी-फभी बुद्धकी अद्य 
(नागार्जुन ; परमार्थस्तव, प्‌० ४), अद्दयवादी तथा संसार 
और 'निर्वाणकी एकतासे अभिन्‍न बताया जाता है। शुन्यता 
था संसार-निर्वाणकी एकता ही माध्यमिकके अनुसार अद्बय 
है। इसीलिए वह बार-बार तत्त्वकों अनानार्थी! कहते हैं । 
विशानवादी विज्ञान (विज्ञप्तिमात्रता) या तथताको ही, जो 
ग्राह्मग्राहक विकल्पका भाजन नहीं बनती, अद्वय शब्दसे 
संशित करते है | 
आगे बोद्ध महायान साधनाके विकसित होनेपर वज़यान 
में करुणा और शुन्यता, उपाय और प्रज्ञा, प्न और वज़के 
सम्मेलनकों ही अद्याकार बताया है ओर इसे '्रशोपाय' 
कहा गया है । वज़यानी वज्, शुन्यता, प्रशापारमिता और 
समताकी अद्दवका एकार्थक मानते हैं ओर इसे गंगनके 
समान निरलेप तथा असन्न, विशुद और प्रभास्वर बताते 
हैं। वे इसे शुन्यता ओर करुणा या वज़् और पद्मके अभेद 
या युगनडकी संशासे भी व्यवह्ृत करते हैं। यह अद्बय 
ही परमार्थ तत्त्व हे, जो महासुख या निर्वाणसे भिन्‍न 
नहीं है । 
कभी-कभी वेदान्तियोंके अद्गेत और बौद्धोंके अद्वयमें 
' अन्तर बताया जाता है। प्रायः वेदान्त साहित्यमें परम 
तत्तकी अद्वेत और बोद-साहित्यमें अद्वय शब्दसे व्यवहृत 
किया गया है । परन्तु यह कोई नियम नहीं है। अक्वैतके 
प्रधाल ,आचाये गोडपाद और शंकरके शिष्य सुरेश्वरने 
अद्वय शब्दका बहुधा प्रयोग किया है । और नांगा- 
जुनके शिष्य आर्यदेवने अद्वेत शब्दको नेरात्म्यके पर्यायके 
रूपमें व्यवहृत किया है। श्रीमद्भागवर्त पुराणमें अहम 
या परमात्मा को अद्दय कहा है। वस्तुतः अद्वय "और 
अद्देत -परस्पर भिन्‍न नहीं है। जिसे उपनिषद्‌ अद्वैत 
और ब्रह्म कहते है, बौद्ध उसे ही प्रकरण, परम्परा 
और शैछीके भेदसे अद्वय, परमार्थ, शून्यता, प्रशोपाय और 
युगनद्ध कहते हैं । वास्तवमें अदृय निष्पन्न और परमार्थ 
तत्वका ही दूसरा नाम है, जो शाइवत और उच्छेद 
इन दो अन्‍्तोंसे विनिमुक्त हे (शाश्रतोच्छेदनिर्मुक्त तत्त्व 
सौगत संमतम---अद्यवज़संग्रह) | 
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हिन्दीमें सिद्धोके साहित्यमें सपजपुरुफके ज्ञान या 
अनुभववी अद्वयाकार बताया गया है। घर्मता और शुन्यता 
या धर्मधातु (तथता) आकाशके समान निर्लेप और निःसंग 
है तथा अद्वयस्वरूप है । महासुख्य (निर्वाण) वो भो सिद्धों 
ने अद्ववरूप कहा है। कहीं-कहीं अद्य प्रतिभासका भी 
उल्लेख मिलता है। बस्तुतः सिद्धोंने बजयानमे प्रभावित 
होकर प्रशोपायके रूपमें ही अद्बयका प्रयोग किया है। 
वहीं-कहीं इन्होंने प्रशाके अर्थमे, विशेब-प्ानके अर्थमें भी 
अद्ययका प्रयोग किया है । 

[सहायक गन्ध-- श्र ओर नागार्जुनका तुलनात्मक 
अध्ययन (अप्रकाशित शोघषप्रबन्ध) : करुणेश शुक्ल; 
ऐन इण्ट्रोडक्शन टू तान्त्रिक बुद्धिब्म : शशिभृषण दास- 
गुप्त; तान्त्रिक बौद्ध साधना और साहित्य : नागेद्धनाथ 
उपाध्याय; सिद्ध साहित्य : धर्मयीर भारती |] --क० शु० 
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अद्वेतवाद-दर्शनमें सत्‌ (सत्ता) की खोज की जाती है। 


सतको ही तत्व या पदार्थ कहते हैं । कर्मी-कभी इसीको 
अन्तिम सत्ता या सत्य और परमतत्व कहते हैं । यह सत्‌ 
है कि नहीं ? यह भाव है या अभाव ? यह एक है या 
अनेक ? आदि प्रंश्नोपर पर्याप्त विचार किया गया है, 
जिसके फलस्वरूप अनेक वाद उत्पन्न हो गये हैं। जो 
लोग सतकी एक मानते हैं, वे एकतत्ववादी और जो अनेक 
मानते हैं वें अनेकतल्ववादी, वैपुस्यवादी या बहुत्ववादी कट्टे 
जाते हैं । बहुत्ववादियोंकी ही द्वेतवादी कहा जाता है | 
अद्देतवादों इन सबसे भिन्न हैं। वे सतवंगे न एक मानते हैं, 
न अनेक | वे उसे अगम, .,अगोचर, अनिन्त्य, अल्क्षण 
तथा अनिर्व॑चनीय मानते हैं। उनकी हम अप्वेतवादी हस- 
लिए कहते हैं. कि वे हरतवादका निरास करते हैं। कुछ लोग 
इस खण्डन-प्रवृक्तिका यह अर्थ लगाते हैं कि वे एकल्वबादी 
है। पर दार्शनिक दृष्टिसे अद्वेतवाद जैसे द्वैतवाद या बैपुल्य- 
वादसे भिन्न हे, वेसे वह एकत्ववादसे भी भिन्न है, यत्पि 
एफत्ववाद ऐतिहासिक दृष्टिसे उसका जनक और उसका 
समीपवत्ती है । अद्वैत सतका वर्णन एक, दो, आदि किसी 
संख्यासे नहीं हो सकता है । अगम तत्त्वकों संख्याके ढॉचेमें 
नहीं रखा जा सकता। निेति-नेति', हे मात्र', हे अस 
जस कछु-कछु तेसा', 'न यह न वह”, “अबोल' आदिसे ही 
उसका वास्तविक वर्णन होता हे । 

अद्वैत सत्‌ क्‍या है ? इस प्रश्नके भी विविध उत्तर हैं, 
जिनके कारण विविध तक्त्तवादोंबा। जन्म हुआ । इसे शून्य- 
वादी (बौद्ध) शुन्य, विशानवादी (बड़) विज्ञान, शब्दवादी 
(बैयाकरण स्फोटवादी) शब्द, शाक्तिवादी शक्ति, शिवंवादी 
शिव और अबद्वेत वेदान्ती आत्मा मानते हैं। हिन्दीके 
सन्तोंमें कुछ इसे सत्‌ या सत्य कहते हैं, कुछ नाम कंहते 
हैं, तो कुछ सत्तनाम और कुछ हरि। यूरोपके दार्शनिकोंमें- 
से फिब्टेने इसे आत्मा, शेलिंगने अनात्मा (प्रकृति), हेगलने 
निरपेक्ष प्रत्यय, ग्रीनने अपरिच्छिन्न चेतन्य तथा ब्रैडलेने 
अपरोक्षानुभव कहा । इन सब वादोंमें प्रधानता आत्मा- 
दैतवाद की है, जिसे शंकर और उनके अनुयायी, फिड्टे, 
ग्रीन तथा हिन्दीके कुछ सन्त मानते हैं। यह स्ताहैत, 
शुन्याद्रय, विज्ञानाइय, शब्दाह्यय आदिसें इस बातमें भिन्न 
है कि इसके अनुसार साक्षात्‌ अंनुभूत होनेवाली चैतन्य- 
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अद्वैतवाद 





स्वरूप आत्मा ही तख है, न कि कोई अन्य भाव या अभाव 
परमतत्त्व है। सभी अद्वैतवादोंमें यह सिद्ध किया जाता है 
कि उनके अद्वेत सतमे ही समस्त भूत्तोंदी सत्ता मायया 
विद्यमान है, उस्तीसे वे मायया निकलते है और उसीमें 
उनका मायया लय होता है। इस प्रकार अद्वैतवाद त्क॑तः 
मायावाद या विवतंबादसे सम्बद्ध है। शंकराचाय (७८८- 
८२० ई०) से लेकर आजतक सामान्यतः उनके आत्माद्वेत- 
वादको ही अक्वेतवादके नामसे पुकारा जाता है, क्योंकि 
युक्ति और स्वानुभूतिसे यही प्रबलतम अद्वैतवाद सिद्ध होता 
है। इसीने अन्य अद्वेतवादों तथा दतवादोंका त्ीसंगत 
खण्डन किया और फलतः इसीका सबसे अधिक प्रचार 
हुआ । भारतमें इसे अन्य वेदान्तमतोंसे भिन्न करनेके लिए 
केबलाह्ेतवाद भी कहा जाता है । 

अद्वैतवाद ऋग्वेदमं मिलता हे। नासदीय सूक्त इसका 
सुन्दर वर्णन करता है। उपनिषदोंमें तो अद्वेतवादका घर 
ही है | छान्‍्दोग्य उपनिषद्में एक तथा अद्वितीय सतका ही 
वाचारम्भण समस्त प्रपंच कहा गया और उसको आत्मासे 
अभिन्न माना गया। तत्त्वमसि (वह तू है) उसका सिद्धान्त 
बना । बृहदारण्यक उपनिषदमें आत्माकी नेति-नेति” कहा 
गया, नानात्वका खण्डन किया गया और आत्म-लाभको 
ही मोक्ष समझा गया। माण्डूक्य उपनिषद्‌र्म आत्मा ब्रह्म 
है, यह स्पष्ट घोषित किया गया । सूत्नकाल (४०० ई० पू० 
से २०० ई० तक) में अनेकानेक आचार्योने उपनिषदोके 
सारको अहयसूत्रोंके रूपमे लिखा। इनमेंसे कुछ अद्वैतवादी 
थे। संयोगवश इस समय केवर बादरायणका ही बह्यसूत्र 
उपलब्ध है। इसी कालमें या इसके पूर्वसे ही स्मृतियोंकी 
रचना आरम्भ हुई। इनमें भी उपनिषदोंके सिद्धान्तोंकी 
विवेचना की गयी | महाभारतके अन्तर्गत भगवद्धीता उप- 
निषदोंका सारभूत अंश है। वेदान्तमे इसीकों स्मृति! 
कहते है । 

उपनिषदों, अह्यसूत्रों तथा गीतापर भाष्य या टीका- 
टिप्पणी लिखनेसे परवर्ती कालमें उपनिषदोंके सिद्धान्तोका 
बड़ा प्रचार हुआ। इन सबकों वेदान्त कहा जाता हे । 
उपलब्ध गअन्थोंके आधारपर यह कहा जा सकता है कि 
ऐसे लोगोंमें शंकराचार्य ही सबसे प्राचीन हे, जिनके उप- 
निषद्धाध्य, ब्रह्मसूत्र-भाष्य तथा गीता-भाष्य आज उप- 
रब्ध है। शंकराचार्य अपने पूर्वके कुछ लोगोंको अद्वैतवादी 
बतलाते है, पर उनकी कृतियों अनुपलब्ध है, हाँ, शंकरके 
परमगुश गौडपादकी माण्डूक्यकारिका आज भी उपलब्ध 
है । इसमें अद्वेतवादका सर्वप्रथम न्‍्यायसंगत वर्णन मिलता 
है। गोडपाद बौद्ध अद्देतविचारधारासे प्रभावित थे। 
उनके पूर्व बौद्अन्थोंमे मायावाद या विवर्तवादकी सुन्दर 
व्याख्या हो गयी थी। उससे लाभ उठाकर उन्होंने अद्वेत 
वेदान्तकी अकाव्य तकोंपर आधारित किया | शकराचायेने 
तो अद्वेतवादका मुख्य प्रवर्तन ही किया। उन्होंने केवल 
भाष्योंकी ही रचना नहीं की, वरन्‌ अद्वेत-विरोधियोंको 
शास्त्रार्थमें पराजित किया। बदरिकाश्रम, द्वारकापुरी और 
खुंगेरीमे अपने मतके प्रचारके लिए मठ स्थापित किये, 
संन्‍्यासपरम्पराका जीवनोड्धार किया और दशनामी सम्प्- 
दायकी स्थापना की, जिसके अनुयायी तबसे लेकर आजतक 

र-क ै 


इस देशमें अद्वेतवादका प्रचार कर रहे है। शंकराचार्यके 
साक्षात्‌ शिष्य सुरेश्वराचार्य तथा प्मपादने शंकरके ग्न्धों- 
पर क्रमशः वार्तिक और व्याख्या छिखा। पश्मपादकी 
“पंचपादिका' ओर सुरेश्वरके बृहदारण्यकीपनिषद्‌भाष्य- 
वातिक' तथा ननैष्कम्यसिद्धि! अद्वेतवादके प्रमाणित ग्रन्थ 
है। पञ्म पादकी विचारधाराका विद्यारण्यने अपने विवरण- 
प्रमेयसंग्रह में अच्छे ढह्से प्रतिपादन किया । यह विवरण 
की व्याख्या है। “विवरण प्रकाशात्म यति द्वारा लिखित 
पंचपादिकाकी टीका है। इस गन्धके नामपर अद्वेतमे 
विवरणप्र्यान (सम्प्रदाय) चर पडा है। शंकराचार्यके 
ही समकालीन मण्डन मिश्र थे। कुछ छोग सुरेश्वरका ही 
गृहस्थाश्रमका नाम मण्डन मिश्र बतलाते हैं। पर मण्डन 
मिश्रके ग्रन्‍्धोंमें, अद्यसिद्धि' तथा 'विश्रमविवेक में, सुरेश्वरके 
मतोंसे भिन्न मत मिलते हैं। अतः यह सिद्ध हो गया है 
कि ये दोनो एक व्यक्ति नही थे। मण्डन मिश्रकी विचार- 
परम्परामे वाचस्पति मिश्र हुए । इन्होंने भामती (जो इनकी 
स्रीका नाम था) नामसे शकरके अह्ायसूत्रभाष्य' (जिसका 
नाम शारीरक भाष्य हैं)की विस्तृत ओर विद्धत्तापूर्ण 
व्याख्या लिखी । इस ग्रन्थसे अद्वेतवरेदान्तमें भामतीप्रस्थान' 
(सम्प्रदाय) चल पडा है । आगे चलकर जयचन्दके दरबारी 
पण्डित नेषधीयचरितके प्रणेता श्रीहर्षने 'खण्डनखण्डखाय॑ 
लिखकर अद्वेतवेदान्तकी तकीग्रणालीकी पूर्ण विकसित 
किया । उन्होंने बौद्ध त्वाप्रणालीके आधारपर अद्वेतकी 
सिद्धि की। मधुसूदन सरखतीने “अद्वेतसिद्धि' लिखकर 
अपने समयके अन्य दाशेनिकोंके मतोंकी कु आलोचना की 
ओर अवद्वेत्तवादके सम्बन्धमें समस्त आपत्तियोका उत्तर 
दिया ।' उन्होंने भक्तिकों शानमार्गसे समुच्चित किया। 
काशीमें विरोध होनेपर उन्होंने तुलसीदासका पक्ष लिया। 
चित्सुखने 'तत्वदीपिका' या चित्सुखी लिखकर पर-मतके 
खण्डनकी प्रणालीका समर्थन किया और नाना सिद्धान्तोंकी 
पारिसाषिक ढेंगसे विवेचना की । 'खण्डनखण्डखाब', 
अद्वेतसिद्धि' तथा चित्सुखी' वेदान्तके क्लिष्ट तथा श्रेष्ठ 
ग्रन्थ माने जाते हैं । 

अप्पय दीक्षित (१५०० ई०) भारतकरे सबंतोमुखी प्रतिभा- 
सम्पन्न एक अद्वितीय विद्वान्‌ हो गये है । इन्होंने प्रत्येक 
शास्त्र ओर दर्शनपर कलम चलायी हे । इनके समयतक 
अद्वेतवेदान्तके अगणित गनन्‍्थ और मतनमतान्तर हो गये 
थे। सिद्धान्तलेशसंग्रह”' नामसे इन्होंने उन समस्त मत- 
मतानन्‍्तरोंका संग्रह किया। इस ग्न्थर्की हम उस समयके 
अद्वेतवेदान्तका विश्व-कीश कह सकते है । यह पढ़ने योग्य 
अन्थ है। 

अद्वेतवेदान्तके इस विकासमें अद्लेत और बौद्धोंका 
विचार-युद्ध स्मरणीय है। एकने दूसरेका खण्डन किया। 
एकने दूमरेकों प्रभावित किया । दोनोंने तकपर ही अपने- 
की आधारित किया। तकेशास्त्रके सिद्धान्तोंकी दोनोंने ही 
सूक्ष्म विवेचना की । ज्ञानमार्गका दोनोंने अवलरुम्बन किया । 
१२वीं शताब्दीमे बोदधर्म तथा दर्शनके भारत छोड़ देनेसे 
यह युद्ध' शान्त हो गया। उसके निष्कासनका कुछ श्रेय 
अद्वेतवेदान्तकोीं भी दिया जाता है । पर उसके तिब्बत और 
चीन चले जानेसे अद्वेतवेदान्तमें ज्ञानमार्गगी अपेक्षा 


अधमा (नायिका) 


मक्तिमार्गने अधिक महत्त्व ले लिया। परवर्ती अद्वेतवादी 
पूर्ववर्ती अद्वेतवेदान्तियोंके शुध्क जानकी अपेक्षा भत्तिमें 
आनन्द लेते रहे । 
सभी विद्वानोंमें इस वातपर मतैक्‍य है कि हिन्दीके 
सन्‍त साहित्यमें अधिकांश सन्त अद्वेतवादी है । कबीर 
इनमें सबसे प्राचीन तथा प्रधान हैं। कवीरके पास भद्देत- 
वाद कैसे पहुँचा ? इसके दो उत्तर अभीतक दिये गये है - 
पहला, कबीरके गुरु रामानन्दी अश्वेतवादका अच्छा ज्ञान 
था। उन्हींते कबीरकी यह ज्ञान-रहस्य मिला । दूसरा, 
कबीरको अपनी साधनासे अद्वेत तत्वका अनुभव हुआ | 
अधिकांश लोगोंके मतसे कबीर ही सबसे पहले हिन्दीके 
अद्वैतवादी कवि या लेखक हैं । पर यह कथन ऐतिहासिक 
विपेचनासे निराधार सिद्ध हो जाता हे। कबीरके पूर्व भी 
हिन्दीमें जीवन्त अद्वेतवाद था। सरहपाद (८वी शताब्दी), 
तिव्लोपाद (१०वीं शताब्दी) आदि सिद्ध, जिनको रच- 
नाएँ पुरानी हिन्दोमें है, वस्तुतः अद्वेतवादी ही हे। 
गोरखनाथ (११ वी शताब्दी), जिनकी बानियों 'हिन्दीमें 
आज प्रकाशित हो गयी है, अद्वैतवादों ही थे । सिद्धों और 
नाथने जनताकी बोलीमें कवीरसे पहले अध्वैतवादका प्रचार 
किया था । कुछ छोग योगमार्गवी इस परम्परावत उतनी 
ही पुरानी बतलाते है, जितने कि वेद हैं । कुछ भी हो, इस 
अद्देतवादपर योग और बौड विनारधाराका बहुत प्रभाव 
पड़ा था । बहुत सम्भव हे कि अद्वेतवेदान्तियोंने भी लोक- 
भाषामें अपना प्रचार किया हो । फलतः योग, बौद्ध और 
बेदान्त, तीनोंके मिलनेसे शकरके समयमें ही उत्तरी भारतमें 
अद्वैतवादका प्रचार था। बौद्धों और ओऔपनिषदोंके बाहर 
जानेसे अद्वेत ईरान, अरब और भमिस्रमें गया था, वह 
मुसकमानोंके आनेपर सुफीमतका रूप धरकर भारतमें 
वापस आया । इसका भी हिन्दी अद्वेतवादमें योगदान हे । 
सब धाराओंके मिल जानेसे कबीरका अद्वैतवाद १५वीं 
शतीमें सम्भव हुआ । पर अभी कबीर-पूर्व हिन्दीके अद्वेत- 
वादवी ऐतिहासिक खोज करनी दे । 
कबीरके बाद तो अद्वेतवादी सन्तोंका ताँता देंघ गया। 
रेदास और उनके अनुयायी अद्वैती है। कबीरपन्थी सभी 
अद्वैतवादी है । दादू (१५४४-१६०३ ई०) और दादू पंथके 
गरीबदास, बखना, रज्जब और सुन्दरदास अबद्वैतवादी है । 
मलूकदास, भीखा, जगजीवनदास, बूला, यारी, गुलालू, 
- पढ्टू आदिकी बानियों भी अद्वेतवादकों प्रकाशिका हैं । 
आधुनिक युगर्मे स्वामी रामतीर्थने अद्वैतवादका साहित्य 
तथा जनतामें प्रचार किया। इसी समय बंगालमें सखी 
रामकृष्ण परमहंससे अद्वेतकी प्रबल धारा बही। उसके 
'अचण्ड समर्थक और प्रतिपादक स्वामी 'विवेकानन्दहुए। 
'सामान्यतः छोग विवेकानन्द और, रामतीर्थके भन्थोंसे ही 
अद्वेतवादका परिचय प्राप्त करते हैं। इनमें शंकराचार्यके 
अद्वेतवेदान्तदी ही आधुनिक प्रणालीसे पुनरुक्ति है। 
इनके वादों का प्रचार अमेरिका और यूरोपमें भी है । वहाँ 
ये विशेष आदरकी दृष्सि देखे जाते है । 
संस्क्ृत अद्वैतवादकी ग्रायः अद्वैतवेदाल्त कहा जाता 
है। अ्रुत्ति वेद-उपनिषद), गीता और अह्यसृत्र उसके तीन 
प्रआान है । इन्ह्ोपर ठीका-टिप्पणी या विचार-अनु शीलून 
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करनेपर जो अद्द तपरक दश्न उत्पन्न होता है, उसे अद्वेत- 
वेदान्त कहते है। हिन्दी अद्वेतवादकी हम अद्वीतवेदान्त 
नहीं कह सकते। उसमें #&गिप्रमाणका महत्त्व कम या 
बिलकुल नहीं है, सखानुभूति ही हिन्दी अकनतवादका मुख्य 
प्रमाण है । 

इसके अतिरिक्त संसक्षतके अह्नवेदान्ती शानमार्ग 
(शंकर) या गानकर्म-समुच्चयमार्ग या श्ञान-कर्म-भक्ति- 
समुच्च यमार्ग (मधुसदन सरखती)की मानते है । हिन्दी- 
के अद्वेतवादी इनबो नहीं मानते । वे भक्तिमार्ग या शान- 
भक्ति-समुच्चयमार्ग या योगमार्ग या योग-मक्ति-समुच्चय- 
मार्ग मानते हैं। शान-प्राप्तिके अनन्तर भी वे भक्तियों 
आवश्यक मानते हैं । 

फिर संस्कृत अद्वैतवेदान्तमें परमार्थ और व्यवहार 
सतका भेद किया जाता है, हिन्दी अद्वेतवादर्म नहीं। 
इसी कारण संस्कृत अद्वेतवेदान्त जाति-पॉति-व्यब्खाका 
समशथ्न करता हे और (नदी अतवबाद खण्डन । संस्कृत 
सद्वेतवेदान्त मूरत्तिपूजा तथा समुण्गेपासनाका अपनी 
साधनासे सामंजस्य बेठाता है तो हिन्दी अश्वेतवाद इन्हें 
अद्देत-साधतनाके लिए अनावश्यक मानता है । 

संरक्षत अद्वेतवाद अवतारबादका समर्थन करता है 
और हिन्दी अद्वेतवाद खण्डन। हिन्दी अद्वैतवाद भोड्, 
बैदिक, यौगिक, सूफी सभी साधनाओं ओर विचारधाराओं- 
का फल है। संस्कृत अद्वतवरेदान्त केवल उपनिषदका 
अनुशीलन है । संस्कृत अद्वेतवादर्में तर्क या बुद्धिका 
प्रमाण मान्य है । वह तार्विक है। हिन्दीके अद्वेतवादरमें 
बुद्धिवाद, स्वाध्याय आदिका खण्डन है और प्रेम तथा 
भक्तिका अधिक महत्त्व हैे। वह ताकिक न होकर धार्मिक 
है। संस्क्तका अद्वेतवेदान्त रहस्यवादके अतिरिक्त विशुद्ध 
शान-मीमांसा, नीतिशाख्र, तत्ववाद और तर्कशास्त्र 
देता है तो हिन्दीका अक्वेत केवल रहस्यवाद और उससे 
सामंजस्य रखनेवाला नीतिशासत्र तथा तत्त्वाद । संस्क्ृतके 
अद्देतवेदान्तमं कथनीपर जोर हे तो हिन्दीके अद्वेतवेदान्त- 
में करनीपर | संस्कृत अद्वेतवेदान्तमें एकमात्र और 
अद्वितीय सतबी आत्मा या बह्य या परमात्मा कहा जाता 
है। हिन्द्रौके अद्वैतवादमें इसे सत्‌, नाम, सहजसुन्न, 
सुत्न, हरि, राम, सत्य, सत्तनाम आदि भी कहा जाता 
है। तात्विक दृष्टिसे हिन्दी सन्तेंमें नाम, अनाम और 
अबोलको सतसे अधिक महत्त्व दिया जाता है । अबोलू तो 
अद्वेतवेदान्तमें भी मिकता है, क्योंकि उसमें भी जपशान्तों 
'झयमात्मा' (उपशान्त यह आत्मा है) कहा गया है | सलत- 
के अनिर्वंचनीय होनेके कारण अनाम भी अद्ठेतपेदान्तर्म 
है, पर नामका जो सिद्धान्त हिन्दी अद्वैतवादियोंमें है, 
वह संस्कृत अद्वेतवेदान्तमें नहीं है। नामको सगुण तथा 
निर्गणमसे ऊपर तुलसीदास जैसे सगमुणभत्तोंने भी माना। 
तच्ववाद ओर तकंशासत्र जितना संस्क्षतमें है, उतना हिन्दी- 
में नही है । पर जितना रहस्यथवाद हिन्दीमें है, उतना 
संस्कृतमें नही है । +सं० ला० पा० 
अधमा (नायिका)-ग़ुण अथवा प्रकृतिके अनुसार नायि- 
काओके विभाजनका एक सेंद (विशेषके लिए दे० 
नायिका-भेद') । भरतसे यह विभाजस स्वीक्षत होता 
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आया। भानुदत्तके अनुसार 'हितकारिण्यपि प्रियतमे५- 
हितकारिण्यधमा' अर्थात्‌ प्रियके हित करनेपर भी अहित 
करनेवाली नायिका अधमा कही गयी है । हिन्दीके कवियों- 
ने प्रायः अहितकें लिए (मान) करना कहा--प्रिय सों 
हितहूके किये करे मान जो बाल! (मतिराम : रसराज, 
२३४) । कुछने रोष करनेका उल्लेख भी किया हे-- ज्यों 
ही ज्यों पिय. हित करत त्यों-त्यों परति सरोस' (प्माकर : 
जगद्दिनोद, १:२७७) । रोषका अंकन इस नायिकाके 
उदाहरणोंकी विशेषता है-हा हाके निहोरे हू न हेरत 
हिरननेनी, काहेकों करत हठ हारिलकी लाकरी' (मति- 
राम : रसराज, २३५) । मनानेपर भी वह मानती नहीं-- 
“प्यौ परि पाइ मनायी जऊ तऊ पापिनकों कछु पीर न 
आयी (प्माकर : जगद्दिनोद, १:२७८) । 
अधिक-अतिशयोक्ति वर्गका अर्थालुकार; यदि आधार 
अथवा आधेय वस्तुतः छोटा हो, पर उसे अपेक्षाक्षत बड़ा 
वर्णित किया जाय तो 'अधिक' अलंकार होता है | सम्मवतः 
रुद्रटने इसे सर्वप्रथम खतन्‍त्र अलंकार माना है ओर मम्मट 
तथा विश्वनाथ आदिने उनके दूसरे प्रकारके आधारपर 
इसका लक्षण दिया है। 'साहित्यदर्पण'में विश्वनाथने 
इसकी परिसाषा दी है--आश्रयाश्रयिणोरेकस्याधिक्ये5- 
विकमुच्यते ।” (सा० द०, १०: ७२) अर्थात्‌ आश्रय 
(आधार) तथा आश्रयी (आधेय) इनमेंसे एकका अपेक्षाकृत 
आधिक्य (विशालता या उत्कृष्टता) होनेसे अधिक! 
अलंकार होता है । यह दो प्रकारका होता हे--१. जहाँ 
आधारकी अपेक्षा आधेयकी कल्पित उत्कृष्टता हो, और 
२. जहाँ आधेयकी अपेक्षा आधारकी कल्पित उत्कृष्टता 
हो। हिन्दीके आचार्योने प्रायः “चन्द्रालोकके लक्षणको 
दो भिन्न भेदोंके रूपमें (कुवलयानन्द के समान) स्वीकार 
किया है । मतिरामने प्रथम तथा द्वितीय आधारकी एथक- 
पृथक्‌ परिभाषाएँ दी हैं, प्रथम--“जहाँ बढ़े आधारते 
बरनत बढ़ि आधेय । (छ०छ०, २३६), ह्वितीय--“जहाँ 
बढ़े आधेय तें बरनत बढ़े आधार! (ल० रू०, २३८) | 
'भूषण'ने इस अरूकारका एक ही प्रकार माना है--जहाॉँ 
बड़े आधारते बरनत बढ़ि आधिय! (शि० भू०, २२०)। 
उदा०- प्रथम अधिक--शिव स्रजा तब हाथकी, नहिं 
बखान करिजात | जाको बासी सुजस सब, त्रिभुवनमे न 
समात /? (शि० भू०, २२१)। यहाँ त्रिभुवन आधार है 
और उसकी अतिव्याप्त करनेवाछा उससे बड़ा शिवाजीके 
हाथका यश है। द्वितीय अधिक--जाके कीस भीतर भुवन 
करतार, ऐसी, जाके नाभिकुण्डमे कमल विकसत है। राव 
भावसिंह तेरी कहाँ लों बडाई करो, ऐसो बडो प्रभु तेरे 
मनमे बसत हे (ल० रू०, २३५९) । यहाँ मनरूपी 
आधारकी उत्क्ष्टता कल्पित की गयी है । हि 
माघ कविके 'शिशुपालवध से 'अधिकका एक सुन्दर 
उदाहरण--“जिस बिष्णुके शरीरमें चोदहों भुवन समाविष्ट 
हैं, उसमें नारदागमनजन्य प्रसन्नता अवकाश नहीं पा 
सकी | काव्यादश में दण्डीने इस अलंकारको 'अति- 
शयोक्तिके अन्तगंत माना है। महिनाथने भी प्रस्तुत 
उदादरणमें 'सम्बन्धाप्म्बन्धरूपातिशयोक्तिकी ही अंवस्विति 
मानी है, क्योंकि वस्तुतः प्रसन्नता और दारीरमें सम्बन्ध है, 
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किन्तु दोनोंमें असम्बन्धकी कश्पला की गयी है । यह कहा 
जा सकता है कि अधिक विषमके समान है, क्योंकि उसमें 
भी दो विरूप वस्तुओंकी संघटना होती है । परन्तु विषम्में 
दो खतन्त्र वस्तुएं विरूप होते हुए भी साथ कही जाती है, 
जब कि अधिकमें आधाराधेयके रूपमें सम्बन्धित होती हैं 
और सौन्दर्य दोनोंकी विरूपतामे न होकर आश्रय या 
आश्रयीके एक-दूसरेसे बड़े होनेमें होती है ।--ध० ब्र० श्ञा० 
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के अनुसार राष्ट्रकी आत्माका अवतार दर तथा, 
अन्ततोगत्वा, अधिनायकके रूपमें होता हे । फासिज्मका 
सम्बन्ध जाज सोरेलके इतिहासदर्शनसे है, जिसके अन्नुस्तार 
राष्ट्र, सस्था तथा वर्गकी आत्मा शिष्ट समुदाय (एलीट) 
के रूपमें साकार होती हे । अधिनायकका अवतरण 
रहस्यमय राब्दोंमें निरूपित किया गया हे ! कहा 
जाता है कि अधिनायक स्वयमेव प्रकट हो जाता है | तिब्बत- 
के ठामाओंके समान वह अपने चिह्नोंते पहचचानमे आ 
जाता है, अन्तर इतना है कि लामाओंमे शारीरिक चिह्न 
होते है, जब कि अधिनायकम मानसिक और आध्यात्मिक । 
अधिनायक अवतरित होकर अपने सहायक चुनता है। इस 
प्रकार शक्तिका प्रवाह ऊपरसे नीचेकी ओर हे | फासिज्मकी 
एक शाखा नाजीवाद (दे०)के अनुसार अधिनायक भी राष्ट्र 
अथवा राज्यके समान शुभाशुभ, नैतिकता-अनेतिकताके 
परे होता है | “हिटलर जो निर्णय वरता है, वही ठीक हे 
और अनन्त-कालतंक दौक रहेगा! । इस प्रकार, व्यवहारमें, 
व्यक्तिकों राष्ट्रमे नामपर अधिनायकके प्रति आत्मसमर्पण 
करना पडता हे । 

अधिनायकको प्रभुत्वकी अपरिमेय वासना होती है ओर 
बह अपनी बलवती इच्छाशक्ति (विल डु पावर)से पहचाना 
जाता है । फासिज्म बलवानूकी विजय ओर 'समरथको नहीं 
दोस गुसाई'की नंतिमें पूरा विश्वास करता हे । इच्छाशक्ति- 
को वह सर्वश्रेष्ठ मानवशुण माननेके पक्षमें हे। उसके 
अनुसार इच्छाशक्ति ही इतिहासकी दिशाक्ता निर्धारण 
करती है। इस प्रकार फासिज्मवी नेतिकता बलवानूकी 
नेतिकता हे । 

फासिज्म बहुमतवादसे घृणा करता है। जनतन्‍्त्रको वह 
सामूहिक अनुत्तरदायित्वदी अवस्था बतलाता है | वह जाति- 
जाति, व्यक्तिव्यक्तिमे दुरलूघ्य असमानताका दशैन करता 
है । वह साम्यभावका सबसे बड़ा शत्रु हे । वह यह कदापि 
नहीं मान सकता कि प्रत्येक व्यक्ति एक गिना जाना चाहिये 
और कोई व्यक्ति एकसे अधिक नहीं। कानूनकी इश्टिमें 
सभी बराबर हैं, इस सिद्धान्तदी वह कड़ी आलोचना करता 
है | यहूदियोंकी जो दुर्गति हिटलरके हाथों हुई, उससे सभी 
परिचित हैं | पिछले १०० वर्षोंमे मानवताने जो उदारवादी 
(लिबरल) और लोकतन्त्रीय परम्पराएँ विकसित की है, 
फासिज्म उन सबका सत्यानाश करनेके लिए ग्रादुर्भूत हुआ 
है | फासिज्मके अधिनायक असाधारण योग्यता-सम्पन्न होते 
हैं ओर वे ही सबके वास्तविक हितमें शास्तन कर सकते हैं, 
क्योंकि इच्छा-सार्मान्‍न्य (जैनरक विल)का ज्ञान केवक उन्हों- 
को हो सकता है, बहुसंख्या अपनी वास्तविक इच्छो, इच्छा- 
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जर्ल- 


सामान्यको खर्य नहीं समझ सकती | 
अधीर।-दे० प्रौद्ा नायिका! । 
अध्यांतरिक (काव्य)-दे० खात्मनिष्ठ” (काब्य) । 
अध्यात्मदादु-अध्यात्मवाद दर्शनका प्रारम्भिक रूप है । 
समभ्यताके विकासके आदिमतम कालमें भी मनुष्यके पास 
किसी-न-किप्ती प्रकारका दर्शन अवश्य रहा है । जीवन और 
जगतके प्रति कतिपय विश्वास और मान्यताएँ वह रखता 
आया है । साधनोंके अभाव, शानकी अल्पता ओर विकास- 
के प्रथम सोणनके आस-पास ही होनेके कारण वह इन 
समस्याओंपर सम्यक्‌ रूपसे विचार नहीं कर सका | उनपर 
सम्यक्‌ विचार तो अभी पिछले दो-ढाई हजार वर्षोर्मे हुआ 
है। मनुष्यके आदिम विश्वासोंकी आलोचनात्मक परीक्षा 
वर्तमान युगमें हो हो सकी है । 
दर्शनका प्रारम्भिक रूप पर्मम सन्निविष्ट था। सभ्यताके 
आदिम कालमें धर्म सामाजिक जीवनका एक अविभाज्य 
अंग था, जिसमें सभी व्यक्ति भाग लेते थे। धर्म लोवनेत्तर 
दिव्य शक्तियोंमें विश्वास करता है। ये शक्तियोँ अच्दय है । 
किन्तु उनका अस्तित्व अवश्य है । वे अनेक लोकिक घटनाओं- 
की कर्ता, नियामक और संचालक हैं। वे प्रसन्न होकर 
मनुष्यकी सुख और कुपित होनेपर कष्ट देती हैं । अतणव 
उनको प्रसन्न रखनेके उपाय करते रहनेमें ही बुद्धिमानो है । 
इन शरक्तियोंकों तृष्ट ओर प्रसन्न रखना व्यावहारिक धर्मका 
एक प्रमुख अंग है । इसी निमित्त उसने विविध कर्मकाण्डों, 
संस्कारों, उत्सवों, अनुष्ठानों और यज्ञोका विधान किया है । 
सौभाग्य और श्ष्टफलको प्राप्त करनेके लिए जादू और 
विज्ञान दोनोंका ही प्रयोग वह करता है। अभीष्ट फल पाने- 
के लिए प्रार्थना, बलिदान, यज्ञ आदि करना, अपनी रक्षा- 
के लिए मन्त्र, तन्‍्त्र, कवच, टोटकों आदिका करना उसके 
कर्मकाण्डके अंग हैं। गर्भाधान, जन्म, मृत्यु, विवाह, 
राजतिलक, युद्धमें विजय, केशोरप्राप्ति आदिके अवसरोंके 
लिए विशेष अनुष्ठानोंकी व्यवस्था हे। किन्तु इस बाद्या- 
चारके पीछे कुछ विश्वास भी निहित हे। सामाजिक 
विधानों, संस्कारों तथा अन्य कर्मकाण्डोंकी रचना इन्ही 
विश्वार्सोके आधारपर होती है । ये विश्वास भावी दरैनोंकी 
आलोचनाका विषय बनते हैं । इन विश्वासोंकी संक्षिप्त रूप- 
रेखा इस प्रकार प्रस्तुतकी जा सकती है--- 
इस गोचर जगतके अतिरिक्त एक संसार ओर भी हे, 
लेकिन ज्ञानेन्द्रियोंके माध्यमसे उप्तका पता हमें नहीं 
चलता । यद्द दूसरा संसार एक पर्देके पीछे है, किन्तु हमारे 
प्रत्यक्षके जगतसे नितान्त अरूग नहीं है, वरन्‌ उससे जुड़ा 
हुआ है । उसमें प्रवेश पाना कठिन नहीं है । यदि उपयुक्त 
साधनोंका प्रयोग करके सही रास्तेपर चका जाय तो उत्त 
इन्द्रियातीत जगतमें ण्हुँचा जा सकता है | 
यह अवश्य जगत्‌ देवी शक्तियोंका निवासस्थल है । 
वे हमारे पास सहज ही आ सकती हैं, हमारे जीवनमें 
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_.शष्ट यो अनिष्ट घटित कर सकती हैं । किन्तु उन्ततक पहुँ- 


चनेका साधन हम नहीं जानते । 


यह दैवो शक्तियोंका जगत्‌ चिरन्तन है। मनुष्यका 


जगत्‌ उसीपर अवलम्बित है। देवी शाक्तियाँ असीम 
सामथ्यैयुक्त हैं, उनकी पूजा करना और आजा पालन 


ण्डे 


करना मनुध्यका कर्तव्य है। जीवन-यापनकी कुछ विधियों 
इन शृक्तियोंके अनुकूल और कुछ प्रतिकूल हैं। इन 
विधियोंका ज्ञान प्राप्त किया जा सकता हे । 

मृत्युके उपरान्त मनुष्यकी आत्मा शेष रहती हे और 
वह इस दिव्यलोकको जाती हे । 

इन ओर ऐसे ही अन्य विश्वासोंके समूहकी अध्यात्मवाद- 
की संशा दी जा सकती है। इन विचारोंकी उत्पत्ति कब 
ओर केसे हुई, इस विषयपर निश्चित रूपसे कुछ नही कहा 
जा सकता । इनमें सत्य कितना है और कल्पना कितनी, 
यह भी अनिश्चित हे । 

इन विचारोंकी उत्पत्तिका कोई अकेला स्त्रोत नहीं हे । 
अर इनकी उत्पत्ति कब्पना, संवेगों और नेतिकतासे 
हुई है । 

आदिम मनुष्यके सम्मुख प्रकृति अपने अनन्त रूपोंमें 
बिखरी पड़ी थी। सूर्य और चन्द्र, उनका उद्ित और 
अस्तमित होना, अनन्त ग्रह-नक्षत्रोंयुक्त आकाश, मेघ, 
पर्वत, नदी, जंगल, वनस्पतियोंका सुखना और फिर उत्पन्न 
हो जाना, ऋतु-चक्र, बिजली, ऑधपी-तूफान आदि सभी 
उसके लिए रहस्यमय थे। जन्म ओर मृत्युकी घटनाएँ, 
परिवेशमें जीवनकी असह्ायता, आकस्मिक विपत्ति आदि 
पग-पगपर उसका पीछा करती थीं। अतणव ग्रक्षतिके विविध 
व्यापारोंके पीछे देवी शक्तियों ओर देवताओंकी कव्पना कर 
लेना उसके लिए स्वाभाविक था | 

संवेगात्मक अनुभूतिने भी श्न विचारोंको उत्पन्न करनेमें 
सहायता की | देवता शक्तिमान्‌ ही नहीं हैं, पवित्र और 
पावन भी हैं। देवताओं को प्रसन्न करनेमें प्रमुख प्रेरणा भय 
और आशाकी ही हो सकती है। किन्तु इसके साथ ही 
देवताओंके प्रति एक विस्मयथ ओर आदरकी भावना भी 
आदिम मनुष्यमें थी। अपनी किसी रागात्मक अनुभू तिके 
कारण मनुष्य दैवी शक्तियोंकी भीषण ओर मैत्रीपूर्ण दोनों 
ही समझता था । 

नैतिकताका आदान भी तत्त्वतः देवताओंसे सम्बद्ध है ! 
देवी शक्तियों शुभ ओर मैत्रीपूर्ण अवश्य हैं, किन्तु उसके 
साथ ही नेतिक आचरणके विषयमें कठोर भी हैं । आदिम 
मनुष्यकी अपनी इस धारणाके अनुसार अपने जीवनको 
विविध निग्नहों, संय्मों, हराम ओर हलालके विचारोंके 
अनुरूप संघटित करना पड़ता था, अन्यथा देवताओंको 
प्रसन्न कर सकना असम्भव था | अतएव मनुष्य 
स्वेच्छाचारी और मुक्तमोगी नहीं रह सका । देवताओंकी 
तथाकथित आज्ञाओं, विधि“निषेधोंके कारण अनुष्यको 
आत्मसंयमका अभ्यास करना पड़ा । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि धार्मिक विचारोंके अनेक 
स्नोत हैं। आदिम धर्मने जीवनकी सभी उदात्त और प्रहर्षक 
अनुभूतियोंकी एकत्र कर लिया था। उसने अपने कर्म- 
काण्डीय उत्साहफी अनेक धाराओं प्रवाहित करके उसे 
नेतिक ओर कलात्मक सर्जन, मूर्ति, चित्र और स्थापत्य, 
नृत्य और संगीतके उन्नयनमें लगाया, अथवा उनमादकी 
दिशामें मोडकर उसे युद्धलिप्सा, कट्टरता, धर्मान्धता और 
मानवीय शक्तिके हास एवं अपव्ययमें छूगाया । 

अध्यात्मवाद इस प्रकार मानवताके बीते हुए कलतकका 





ब्शेज्‌ 


इतिहास है। श्समें कोई सन्देह नहीं हे कि अध्यात्मवादमें 
अनेक अ्रम, मिथ्या धारणाएँ और अन्धविश्वास थे । विज्ञान- 
ने अपना प्रकाश डालकर अध्यात्मवादको अनेक मान्यताओं- 
की वास्तविकता प्रकट कर दी है । अतणव समकालीन युगमे 
समग्र अध्यात्मवाद शसन्देह, अविश्वात और छूगभग 
तिरस्कारका पात्र बन गया है । उसे अपदस्थ करके मानवता 
अपनेकी जडसे उखडी ओर नेतिक णवं आत्मिक शुन्यमें पा 


रही है । मनुष्यके सम्मुख ऐसा सकट कभी प्रस्तुत नही 
हुआ था । 


अध्यात्मबादने मनुष्यके जीवनकों व्यापक और घनिष्ठ 
रूपसे प्रभावित किया है। साहित्य, संगीत, मूतिकला, 
स्थापत्य, चित्रशिव्प--सभी कुछ उससे प्रभावित और प्रेरित 
हुआ है। सभ्यता ओर संस्कृतिके विकासके साथ-साथ 
जैसे-जैसे धर्मका विकास ओर परिष्कार हुआ, उसके प्रभाव 
ओर अभिव्यक्तिके विशिष्ट रूप भी प्रकट होते रहे है । भारत 
अब भी किसी सीमातक अध्यात्मप्रवण देश कहा जा सकता 
है । उसके अतीतका साहित्य, संगीत, नृत्य तथा अन्य 
ललित-कलाएँ आध्यात्मिक विश्वासोसे प्रेरित और आध्या- 
त्मिक श्रेयसकी सिद्धिके लिए प्रणीत हैं । नितान्त मोगवादी 
लेखकीने भी मानव-जीवनका ध्येय मोक्ष स्वीकार किया है । 
इस ध्येयकी स्वीकार करनेके उपरान्त जीवनके तृतीय पाद- 
की शिक्षाके निमित्त वात्स्यायनने अपने कामसत्रकी रचना 
की है । अर्थशास्त्रका रचयिता कूटनीतिश चाणक्य भी खर्य 
निख था ओर अध्यात्मके आद<को माननेवाला था। इस 
देशमें अब राजनीतिक और आध्धिक जीवन विज्ञानप्रधान 
होता जा रहा है, फिर भी यहॉकी जनता अब भी अध्यात्म- 
प्रवण है। एक ओर मूढ विश्वासोंसे प्रेरित चन्द्र-सूर्य- 
अहणके अवसरपर आदिम त्रस्तभाव, पुण्य-अर्जनके निमित्त 
विशेष जलाशयों ओर नदियोंमे स्नान, विश्वशान्तिके 


अध्यातरण- अभननन्‍वय 


जेसे, वर्ण और विन्याससे बने हुए चितन्रमें शान्ति, 
ओज, माधुये आदि गशुर्णोके अनुभव करनेकी प्रवृत्ति 
होती है । --हृ ० छा० दां० 


अनंग-वर्णन-दे० रपत-दोष', दस्तवों । 
अनंगशेखर-समान वर्णवाले दण्डक छउन्दका एक भेद । 


प्रायः ३२ अक्षरोंके दण्डक अधिक प्रचलित होनेके कारण 
ही सम्भवतः केशवदासने इसका लक्षण लघु-गुरुके ऋरमसे 
३२ अक्षरों मात्रका दिया हे। वैसे इसमे अक्षरोंबी कोई 
सीमा नहीं, लघु-गुरुके क्रमसे जितने भी चाहें अक्षर 
रखे जा सकते है । सर्वप्रथम हेमचन्द्र (१४ श॒० ६०) के 
छन्‍्दोइनुशासन! (अ०२ : १९७) में इसका लक्षण 
ल्गावनंगशेखरः दिया है, जिससे प्रतीत होता है कि 
प्रस्तुत छन्दका प्रचकन बारहवीं शताब्दीते हुआ हे। 
संस्क्ृतकालमे इसका प्रयोग नही हुआ था । अपभ्रंशकालसे 
लेकर आधुनिक काल्तकके उन्दमे यह प्रयुक्त हुआ है। 
इस ४न्दके दूसरे नाम द्विनराचिका' और 'महानराच' 
भी हैं। रासोमें इसके अनेक रूपो यथा, बृद्धनाराच' 
आदिके प्रयोग मिलते है। उत्साह, वीरता और स्तुति 
आदिके लिए अनंगशेखर” छन्द अत्यन्त उपयुक्त हे। 
ज्ाराच और 'पंचचामर”! छन्‍्दको जातिका होनेके कारण 
ऐसा प्रतीत होता हे कि यह उत्तीका विकसित दण्डक 
रूप है । केशवका उदाहरण--“जहाॉ-जहों विराम लेत राम 
जू तहॉ-तहाँ अनेक भॉतिके अनेक भोग भागसों बढ़ौ” 
(रा० च०, छं० ३६) । जयशंकरप्रसादके हिमाद्वि तुंग 
श्ंगसे प्रबुद्ध शुद्ध भारतीमें इसी छन्दकी गति हे। 
'अनंगशेखर” नाममें ही इस छन्दकी गतिका संकेत 
लक्षित हे, अर्थात्‌-- ।$।६5-। भानुने. छन्दप्रभाकर 'मे 
इस छन्दका उपभेद 'महीधर! (पू० २१४) नामक छन्द 
दिया है | “+ह० मो० 


लिए यज्ञोंका आयोजन है, दूसरी ओर कर्म और पुनर्जन्म- 
के सिद्धान्त, अहिंसा और धार्मिक सहिष्णुता आदि भी 
जन-मानसके अंग बन गये है । 


अननुसंधान-दे० रपस-दोष', आठवों | 
अनन्यपूर्वां-दे० गोपी । 
अनन्वय-साच्श्यगर्भ भेदाभेदगप्रधान शब्दालंकार । शब्दार्थ 


दाशनिक क्षेत्रमें अध्यात्मवाद आदर्शवाद (दवे०) का 
रूप लेता है । “-आ० रा० ज्ञा० 
अध्यांतरण-किसी वस्तुके स्थूल और सीमित स्वरूपको 
कल्पनाके बरूपर त्यागकर उसके सूक्ष्म और असीम 
रूपका चिन्तन करनेकी प्रवृत्तिफों अध्यान्तरण (7॥0707- 
829/700) कहा जाता है । उदा०--मुष्पके स्थूल गरुणोंके 
अनुभवसे ऊँचे उठकर उसकी पवित्रता, सरकता और 
सौन्दर्य तथा सत्ताके सम्पूर्ण विधानमें उसके स्थान आदि 
गुणोंका चिन्तन करना इसके फलस्वरूप, पुष्पवी बाह्य 
सत्ताके अतिरिक्त उसकी आन्तरिक, आध्यात्मिक या 
मानसिक सत्ताका भी अनुभव होने लगता है । यह पुष्पका 
अध्यान्तरण है | 

चिन्तक, दाशनिक, विज्ञानविद्‌ू, अध्यान्तरणकी 
प्रव्त्ति द्वारा उसके अध्यात्म अथवा आन्तरिक तत्त्वतक 
पहुँचते है। सर्जन और आखादनके क्षणमे, जेसे संगीतमें, 
इसकी गति, रूय आदिकः मानसिक प्रत्यक्ष ही होता है। 
स्थूछसे खक्ष्म'ं और आध्यात्मिक रूपकी ओर 
प्रदत्त होनेकी क्रियाकी अध्यान्तरण' कहा जाता है 


है, जिसका किसी अन्यसे सम्बन्ध न हो। कुछ 
आचायने इस अलकारकों खतन्त्र खीकार किया है, 
भामह, उदक्धट, वासमन, मम्मठ, रुव्यक तथा विश्वनाथ 
आदि, और कुछने उपमाके अन्तर्गत-दण्डी, रुद्वट८ तथा 
भोज आदि । वामनके अनुसार 'एकस्पोपमेयोपमानत्ते5- 
नन्‍्वयः । (का? स्० बृ०, ४:३२: १४) अर्थात्‌ एक 
ही वस्तुका उपमेय ओर उपमानरूपमें वर्णन किया जाना । 
मम्मट, विश्वनाथने इसी रूपमें लक्षण दिया है--एक ही 
वस्तुका- एक ही वाक्यमें उपमान और उपमेय दोनों रूपोंस 
प्रतीत होना, यह अलंकार हे। इसमें उपमेय अपनेसे 
भिन्न किसी उपसानके साथ साथर्म्यसम्बन्ध नही 
रखता” (का० श्रृ०, १०: १५; सा० द०, १० : २६) | 
हिन्दीके मतिराम, भूषण, पद्माकर आदिने इसीका अनु- 
सरण किया है। जसवन्त सिंहने अनन्बयमें उपभेयका 
उपमेय बन जाना माना है, जो वास्तवर्मे उपमानोपमेय 
नामक अलंकार है। मतिरामके छक्षणमें भाव स्पष्ट नहीं 
हो सका हे--“जहाँ एक ही बातकों उपभेयो उपसानः 
(छ० ल०, ५३) | भूषणके अनुसार-'जहाँ करत उपमेय- 


अनभिष्ठित संबंध-अनात्मवाद 
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को, उपमेे उप्मान सि० बू०, ३६); प्माकरके 
लक्षणपर संस्कृत आचार्योकी और भी स्पष्ट छाप है-- इक 
वस्तु हीं, उपमेय हु उपमान! (पन्मा०ण, २६) । दासके 
लक्षणमें इस अलंकारका भाव अधिक स्पष्ट हुआ है-- जावी 
समता जाहिकों' (का० नि०, ८) । उदा०--आज गरीब 
नेवाज महीपर तो सों तुहीं सिवराज बिराजे। (शि० 
भू०, ४०)। अथवा--मिली न और प्रभा रती; करी 
भारती और | सुद्र ननन्‍्दकिसोरसो, सुन्दर नन्दकिसोर! 
(का? नि०, ८) । 

इस अलकारमें भी एक वेचित्र्य है, जो अन्य उपमानों- 
से साधम्य॑सम्बन्धके विच्छेदपर आधारित है। श्स अल 
कार तथा लाटानुप्रासमें स्पष्ट अन्तर है। लाटानुप्रासमें 
समान अर्थवाली एक ही शब्दावलीका प्रयोग किया जाता 
है, पर उनका अन्वय भिन्न रूपोमे होता हे, पर अनन्वयमें 
एक वस्तुका दो वार उल्लेख होता है, पर वह अपने- 


आपके समान इस भावनासे कहीं जाती हे कि अन्य 


समान वस्तुकी सम्भावना नहीं है। अनन्वयमें एक ही 
शब्दका प्रयोग अनिवाये नहीं है, पर्याय भी प्रयुक्त हो 
सकते हैं । “२० 
अनभिद्दित संबंध-दे० शब्ददोप', ग्यारहवों वाक्य- 
दोष । 
अनभो- १. वह शान, जो साक्षात्‌ करनेसे प्राप्त हो । 'आतम 
अनुभौ जब भयो तब नहिं हर्ष बिवाद | चित्त दीप समझे 
रो तजि करि बाद बिवाद! (कबीर स्ा०, ८१)। २. 
अनभौ-अचरज । अनहोनी बात--तुम घट ही मों श्याम 
बनाये । हम मतिहीन अजान अत्पमति तुम अनभौ पद 
स्याये' (सर-सरसागर”) । ““उछ० श[० दशा० 
अनलहक़- अनलूहक़ का अर्थ मे ही अद्ष हूँ” हे। मंसूर 
बिन अलर-हछाजकी 'अनलूहक़ों कहनेके लिए ही सूलीपर 
चढा दिया गया था। मंसूर इैसाकी नवीं शताब्दीके 
उत्तराद्धमें वतमान था तथा दसवों शताब्दीके पूर्वाद्ध॑तक 
रहा। यह ईरानका सुप्रसिद्ध सफी था। यह कथन 
सनातन-पन्थी इस्लामकी मान्यताओंके विरुद्ध है।. पर- 
मात्मा ओर मनुष्यके एकत्वकी बात इस्लाम स्वीकार 
नहीं करता । मनुष्य मनुष्य हे ओर परमात्मा परमात्मा 
और वे दोनों वही थे और वही रहेंगे। वे एक नहीं हो 
सकते । ऐसा ही इस्लाम-धर्म मानता है । 
मंसूरकी भृत्युके बहुत दिनों बाद इस बातको सिद्ध 
करनेकी चेष्ट की गयी कि वास्तवमें उसके कथनके साथ 
सनातन-पन्थी इस्कामका सामझस्थ है। कहा जाता है 
कि मंसूरका मतलब यह था कि प्रमात्माके एकत्व'में 
सभी प्राणी समाहित हैं। अपनी सापना द्वारा जों इस 
हृश्यमान जंगतसे परे हो जाता हे, वही उप्तकी वास्तविक 
अवस्था हे और यही अवस्था परमात्मा है। इसमें “मे', 
“तुम, हम छोग” आदिका स्थान नहीं रह जाता, ये सभो 
एक ही वस्तु हैं। अतणव हल्लाजने जब अनलूहक कहा 
तबं वद 'अहंसे परे था। अत्व उसके मुँहसे जो कुछ 
, निकला, वह परमात्माकी ही आवाज थी। --२॥० पू० ति० 
अनवीकृत-दे ० 'अथ-दोष,' ग्यारहवाँ । 


अनागव्मताद-अनात्मवाद आत्मचाद (द्वे०)का विरोधी 
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किन बाग कल आ १ रह ही #* मपा। अ्ययल्क हू. के हल का या कर दो 
द्धान्त हूं। आत्मवाढ आध्यणपरन्प्र या आवदशन 


है तो अनात्मवाद प्रमगपरग्परा या बौद्धदर्शन है। 
अनात्मवादकी पाछीमें अनत्तावाद कहते हैं । नेरात्म्यवाद 
और पुद्ल प्रतिषेषवाद या पुठल नेरात्मयवाद भी इसोके 
अम्य पर्याय हैं । 

अनात्मवादका शाब्दिक अर्थ है वह वाद जिसमें 
आत्माका निवेध हो । इससे कुछ छोग यह समझते हैं 
कि अनात्मवादमे आत्माका बिलकुल निराकरण किया 
गया है और यह आत्माका अनस्तित्ववाद या भौतिकवाद 
है । पर यह सर्वथा दूषित विचार है। बौद्ध-दर्शन्में 
अभनात्मवादकी इस अर्थमें नहीं लिया गया है। सख्॒यं 
बुद्धने इसे शाइवतवाद और उच्छेदवाद, इन दो अन्‍्तोंसे 
पृथक्‌ मध्यम! प्रतिपद्‌ या बीचका रास्ता कहा है। शाश्वत- 
वादका अर्थ है कि आत्मा नित्य, कूट्स्थ, चिरन्तन, एक- 
रूप है। उच्छेदवादका अर्थ है कि आत्मा है ही नहीं। 
उच्छेदवाद आत्मविनाशका सिद्धान्त है । यह भमौतिकवाद 
हैँ । बुद्धने अपने अनात्मवादकी उच्छेदवाद या भौतिकवाद 
तथा शाश्वतवाद या नित्यात्मबवादसे पृथक करके सिद्ध 
किया कि उनका सिद्धान्त अभौतिक नेैरात्म्यवाद है। 
बुद्धने निषेधात्मक ढंगसे आत्माका वर्णन यों किया है-- 
रूप आत्मा नहीं है, बेदना आत्मा नहीं है, संज्ञा आत्मा 
नहीं है, संस्कार आत्मा नहीं है, विशान आत्मा नहीं है | 
रूप, वेदना, संशा, संस्कार और विज्ञान पाँच स्कन्ध हैं। 
ये आत्मा नहीं हैं। श्ससे सिद्ध है कि आत्मा स्कन्धसे 
भिन्न है, पर फिर भी उसके घटक ये ही स्कन्प समझे 
जाते हैं 

अनात्मबादकी व्याख्याएंँ कई ढंगसे की गयी हैं। 
(क) बुद्धसे प्रश्न पूछे गये कि क्‍या जीव शरीरसे भिन्न 
है या अभिन्न ! क्‍या तथागत मत्युके बाद रहते हैंया 
नहीं रहते हैं, या रहते भी हैं और नहीं भी रहते हैं, 
या न रहते हैं ओर न नहीं रहते हैं ? बुद्धने इन छओं 
प्रश्नोंका मोनसे उत्तर दिया । ये 'अव्याक्ृत” सत्‌ हैं | इनका 
निर्वेंचन असम्भव है । 

बुद्धकी शान्ति या मोनका क्‍या अर्थ है? आजतक 
बौद्ध तथा अबोद्ध इसके अनेक अर्थ छगा रहे हैं । इस 
मौनके अर्थपर ही अनात्मवादवी सही व्याख्या निर्भर है । 

(ख) भेरवादी नागसेन (१५० ई० पू०)ने आत्माके 
विषयमें संघातवाद और सन्तानवादको बुद्धका मन्तब्य 
निश्चित किया | संघातवादके अनुसार आत्मा रूप, वेदना, 
संज्ञा, संस्कार और विज्ञान इन पाँच स्कन्धोंका संघातमात्र 
है। उसका व्यवहार प्रशप्तिके लिए किया जाता है, वैसे 
वह अवस्तु है। सन्‍्तानवादके अनुसार आत्माके घटक 
क्षणिक और विपरिणमधर्मा हैं। जलप्रवाह या दीपक- 
शिखाकी तरह आत्मा केवल स्कन्धकी सनन्‍्तान है । आत्मा 
कोई इकाई नहीं, कूटस्थ और नित्य नहीं, वह नित्य परि- 
वर्तनशील स्कन्च हे । 


पर बुद्धके कथनके अनुसार आत्मा न तो स्कन्‍्धोंसे 


' भिन्न है ओर न अभिन्न। अतः संघातवादकी बुद्धकी शिक्षा 


निश्चित रूपसे नहीं कहा जा सकता । 
(ग) वात्सीपुत्नीय बौद्ध पुहलवादी हैं। पुद्ढकछ आत्मा- 


२ 


' या द्रव्यका ही पर्याय हे । 
बसुबन्धुने  वात्सीपुत्रीयोंकी अभिधमकोश में कठ्ु 
आलोचना की और सिद्ध किया कि पुद्लवादसे आंत्मग्रह 
होता हे और शाइवतत्वका दोष आ जाता है, निःसन्देह 
बुद्ध इसकी बचाते है। कोई सत्त, कोई आत्मा नहीं है । 
केवल हेतुप्रत्ययमे जनित धर्म है, स्कन्धच, आयतंन ओर 
धातु हे । 

(घ) सर्वास्तिवादी बोद्धोंने अनात्मवादकी सनन्‍्तान- 
वादके रूपमें लिया । आत्मा अवस्तु नहीं है, किन्तु वस्तु 
है। पर यह वस्तु स्थिर नही, कूटस्थ नहीं। यह नित्य 
परिवर्तनशील है । किसी जीवसे एक सन्‍्तानविशेष 
ज्ञपित होता है | जैसे अग्नि संचरण करती है, यच्ञपि वह 
अग्निके क्षणोंका सन्तान है, वेसे स्कन्वसमुदाय निरस्तंर 
नवीन होकर उपचारसे सत्त्वकी आख्या प्राप्त करता है । 

(ड) विज्ञानवादी बोडोंने आत्माकों आल्यविज्ञानके 
रूपमें लिया। उन्होंने आलयविज्ञानकोी सन्ततिविज्ञानसे 
भिन्न किया। उनके अनुसार सुगतका मध्यम मार्ग 
प्रवाह या सनन्‍्तानकों सत्‌ मानना हे, नकि स्थिरता 





अथवा उच्छेद या अभावकों | सर्वोस्तिवादी मतसे यह 


प्रवाह क्षणिक वस्तु सतोंका हे। विज्ञानवादी योगाचारके 
मतसे यह प्रवाह सिफ विज्ञानका हे । वस्तुएँ प्रज्ञप्तिमात्र 
है, सत्‌ नहीं । सत्‌ है केवल चित्त ओर चेत्त, आलयविज्ञान 
और सन्ततिविज्ञान । आलयविज्ञान स्नोतके रूपमे अव्युप- 
चिछिन्न प्रवरतित होता रहता हे। स्रोतकां अर्थ हेतुफलकी 
निरन्तर प्रवृत्ति हे । इसमें सन्ततिविज्ञानोंकी उत्पत्ति और 
विनाश होता रहता है। 

यहाँ आलयविज्ञान शांकर वेदान्तकी आत्माके पास 
चला गया.। इसमे ओर वेदान्तकी आत्मामें सिर्फ इतना 
ही अन्तर रह गया कि यह अपेक्षाकृत चल है, जब कि 
वेदान्तकी आत्मा अचल | 

पर ख्तनत्र योगाचार विज्ञानवादियोंने, दिडःनाग और 
धर्मकीतिने इस भेंदकी भी मिटा दिया। उन्होंने आलय- 
विशानकों ही केवल सत्‌ माना ओर उसे भ्रुव कहा, नित्य 
नहीं | वेदान्तकी आत्मा नित्य है। अब ध्रुव और नित्य 
शब्दका साधारण अर्थ एक हो हे । यदि शब्दोंपर झगडा 
न करे तो भ्रुव आलयविज्ञान, जिसे वसुबन्धु विज्ञप्तिमात्रता 
भी कहते है, वेदान्तकी नित्य आत्मासे तनिक भी भिन्न 
नहीं है । 

(च) शून्यवादी बौद्धोंने बुद्धके मोनका अर्थ रूगाया 
कि परम सतूका वर्णन शब्दों द्वारा नहीं हो सकता है। 
वह सत्‌ शून्य है अर्थात सत्‌ , असत्‌ , सत्‌ और असत्‌ 
उभय तथा न सत्‌ और न असत्‌ अर्थात्‌ अनुभयसे भिन्न 
है। उसके बारेमें कोई वाद! या दृष्टि सम्भव नहीं है; 
प्रत्येक दृष्टि सत्‌ू , असत , उभय या अनुभयके रूपमें ही 


रहती हे। अतः वह सदोष है। वह केवल संवृत्ति सत्य ही | 
देती है, परमार्थ सत्‌ नहीं। परमार्थ सत्‌ अभाव नहीं है, 


वह अनुभवेकगम्य है । 

शून्यवादका कुछ लोगोंने अर्थ अभाववाद या प्रतिषेध- 
वाद छगाया। पर आज बौद्ू-दर्शनके भर्मशोने सिद्ध 
कर दिया कि यह आन्त धारणा है ! 
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अनात्मधाद्‌ 





इस शून्य या परमार्थ सत्‌ और वेदान्तक्रे परमत्रह्म 
या आत्मामें भी वास्तवमें नाममान्नका भेद रह जाता हे । 

आत्मवाद द्रव्यमूलक दृष्टि है तो अनात्मवाद पर्याय- 
मूलक । आत्मवाद स्थिरतावाद है तो अनात्मवाद गति- 
वाद । वस्तुतः दोनों दृष्टियाँ आमूल मिन्‍न है, यद्यपि दोनों 
सतका ही निरूपण करती है। एक दृष्टिकों आलोचना 
दूसरी दृष्टिसे की जा सकती है ओर की गयी हे । पर प्रत्येक 
दृष्टि अपनेमें सुसंगत, सुऋंखलित हे । इन दोनो दइृृष्टियोंका 
भारतीय जीवन' तथा साहित्यपर पर्याप्त प्रभाव पडा है। 
वतंमान भारतमें यद्यपि ब्राह्मणपरम्पराकी अधिक वातें हैं 
तो भी इसमें अ्मणपरम्परा इतनी घुल-मिर गयी हे कि 
इसे हम बोद्धपूर्व जराह्मणपरम्पराका देश नही कह सकते । 

अनात्मवाद निर्वाणकी अनिवार्य शर्त है। (क) रूप, 
बेदना, संज्ञा, संस्कार और विज्ञनकों आत्मा समझना 
उचित नहीं है, क्‍योंकि ये बाधाओंसे ग्रस्त है, रोगके 
अधीन है। (ख) रूप, वेदन।, संज्ञा, संस्कार और विज्ञान 
अनित्य है, अतः दुःख है, अतः आत्मा नही हो सकते । 
(ग) जब ये आत्मा नहीं तब इनसे निवेद प्राप्त करना 
चाहिये । इस प्रकार विरक्ति या अनासक्ति द्वारा ही मोक्ष 
या निवोणका छाम हो सकता हे । बौद्धोने देखा कि जब 
तक आत्मग्रह है तबतक आत्मीयका बोध है, बन्धन हे, 
आसक्ति हे । अतः आत्माकी नित्य सत्‌ मान लेनेसे सच्ची 
अनासक्ति या विरक्ति नही आ सकती । बिना सच्ची अना- 
सक्तिके मोक्ष या निर्वाण दुर्लभ है। कुछ इन्ही कारणोंसे 
बुद्धने अनात्मवादकी देशना की । 

जिस समय बुद्धका आविर्भाव हुआ था, उस समय 
वैदिक आत्मवादमे कतिपय दोष घुस गये थे। आत्माकों 

नित्य और कृट्थ मानकर उसके लिए यज्ञ किये जाते 
थे, जिनमें कभी-कभी पशुओंकी हिंसा भी की जाती थी। 
आत्माकी सदा एकरूप माननेवाले व्यवहार॒में एकरूपता 
नही बरतते थे। व्यवहारमें वे जीवॉकी अनेक मानते थे 
और सबको स्वत्न्त्र, नित्य सत्‌ मानते थे। बुदधने वेदिक 
हिंसा तथा व्यवहारके द्वेतवाद अथौत जाति-पॉतिके विन्‍्चार, 
ऊँच-नीचके भावके प्रति आन्दोलन करते हुए अनात्मवाद- 
के सिद्धान्तकी अवतारणा की, जिसके कारण यज्ञ तथा व्यव- 
हारके द्वैतववादकी व्यर्थता सिद्ध हो जाती है और अना- 
सक्ति तथा समचर्याके सिद्धान्तोंकी आधारशिलछा मिलती हे । 

पुरानी हिन्दीमें अनात्मवादकी देशना देनेवाले 
चौरासी सिद्ध बौद्ध थे, यद्यपि उनमें तन्त्रका भी प्रचुर 
प्रभाव था। उनके अनुवर्ती नाथ लोग भी अर्धबोद्ध और 
अर्धयोगी थे। इनकी रचनाओंमें अनात्मवाद आध्यात्मिक 
जीवनके प्रेरक्क तथा आध्यात्मिक चरम अनुभूतिके रूपमें 
आता है। प्रेरकके रूपमे अनात्मवाद जीवनवी, संसारकी 
असारताका सिद्धान्त हो गया और अनुमूतिके रूपमें वह 
शुल्यवाद या सुन्नकी अनुभूति हो गया। नाथ सम्प्रदायके 
अनन्तर आनेवाले निर्गुणीपासक सन्‍्तों तथा सूफियोंपर 
भी अनात्मवादका स्पष्ट प्रभाव पड़ा है। सगुणोपासक 
सन्त यद्यपि बौद्धोंकी करुणाके सिद्धान्तते अधिक प्रभावित 
थे तथापि वे उनके अनात्मवाद या शून्यवादसे प्रभावित 


नये। । 
| 


अनात्मा- अनिश्चयात्मक आलोचना-प्रणाली 


2०: अशाकात कान 





हिन्दीके सन्त-साहित्यमें बौद्ध, अनात्मवाद और देदिक 
आत्मवादका समन्वय मिलता है। बुद्ध देशनास सिद्ध 
है कि अनात्मवाद वस्तुतः भौनवाद यथा रहरयवाद है, 
उप्तको बुद्धि द्वारा समझा महीं जा सकता है । यद्द रहरयवाद 
हिन्दी साहित्यमें उसी रूपमें मिलता हे, जिस रू पमे कि बुद्ध- 
को अभीष्ट था । कुछ छोंगोंका तो यहाँ तक मत है कि हिन्दी 
के निर्मुण सन्तोकी परम्परा ही वास्तव श्रमण परम्परा हे, 
जो समचर्या, जाति-पॉतिके उच्छेद, शन्‍्यता आदिपर 
जोर देती है। पर यह कथन एकांगी हे। उसपर आत्म- 
वादी परम्पराका भी प्रभाव कम नहीं पड़ा हैं। आत्मा 
या जह्य तथा शून्यकी इस परम्परामें अभिन्न समझा गया 
है और मौनमात्र ही या अबोल उसका लक्षण कहा गया 


है। कवीर, रेदास; दादू आदिने इस अबोलके सिद्धान्तपर 
विशेष बल दिया है । 


[पहायक अन्थ--बौद्धपर्म-द शन : नरेच्धदेव; बोद्ध-दर्शन 
तथा अन्य भारतीय दर्शन (हो भाग) : भरतसिह उपाध्याय; 
दर्शन-दिग्दशेन : राहुल सांकृत्यायन |] --प्ष॑ं० छा० पा[० 

अनात्मा-उपनिषदोंके उपरान्त बौद्धमतमें प्रमुखतया 'अहं/ 

(अत्ताके रूपमें आत्माकी विचारधारा विकसित और 
पलछवित हुई । बुद्धने आत्मग्रह या सत्काय ध्श्टिके 
'निवरतनका उपदेश दिया। शरीर, इन्द्रिया, धर्मों, स्कन्ध, 
धातु, भायतन आदिमें आत्म-भावका अहण ही" सत्काय 
दृष्टि या बन्च है। यही दुःख है। इसीलिए उन्होंने 
स्कन्धादिके विषयमें स्पष्ट रूपसे बार-बार निर्देश किया है 
कि बह मेरा आत्मा नहीं है! (न सो मे अत्ता) । इसींलिए 
बुद्ध बार-बार आत्म-नाश (अहंभाव-निरास अन्तजहो) पर 
भी बल देते हैं। इसीको बादमें अनात्माकी देशना या 
नेरात्म्यवाद कहा गया। कभी कभी बोद्धोंके अनात्मवाद 
और ब्राह्मण दर्शनोंके आत्म-सिद्धान्तकी विरोधी बताया 
जाता है (ति० रा० बे० मूर्ति: दि सेण्ट्रल फिलासफी 
आँबव बुद्धिज्म; अध्याय, १,२)। परन्तु वे परस्पर एक 
दूसरेके विरोधी नहीं है, अपितु एक ही तत्त्वकी प्रकारान्तर- 
से व्याख्याएँ मात्र हैं । 

बुद्धने जिस अन्त (अनात्म-अहं-निरास)का उपदेश 
दिया उसीकी बादमें आत्म-विरोधी भान लिया गया 
और बुद्धके अनत्तको संस्कृत अनात्मले अभिन्न मानकर 
आत्म और अनात्मकी परस्पर विरोधी विद्ारोंका ब्योतक 
माना गया। बौद्ध अनात्म सिद्धान्तका मूल बुद्धके अव्या- 
कृत प्रशनोंमें दँढ़्ा जा सकता है, जहाँ आत्मा (जीव) और 
शरीरकी मिन्नता या अभिन्‍नताके प्रश्नके पूछे जानेपर 
बुद्धने मोन धारण कर लिया और परवत्ती बौद्ध, साहित्य- 
में उनके इस मौनधारणसे आत्म-निषेधका अर्थ लिया 
गया। परन्तु बुद्धके अव्याकृतोंका एक सूह्ष्म अध्ययन 
यह बताता है कि जहाँ बुद्धने आत्माके प्रशनपर मौन 
धारण कर लिया, वहाँ उनका मोनधारण अज्ञता (8270- 
8७४०) या आत्माके निषेधकी थोतित नहीं करता, 
अपितु इससे आत्माके अनिवेचनीय स्वरूपकी ही निष्पत्ति 
होती है । बुद्धका मन्तव्य था--आत्मा स्कन्ध , देह, इन्द्रिय 
अभ्रतिसे अभिन्‍न नहीं है, उसकी व्याख्या देहादिसे नहीं 

की जा सकती, क्योंकि वे अनित्य ओर दुःखरूप, तथा 


श्ट 


अनात्म (आत्मरबरूप विनिमुक्त) हे और आत्मा नित्य है। 

बुद्धके इसी मन्तव्यका प्रकाशन बोद्ध-दर्शनवे विभिन्‍न 
विभिन्‍न आचार्योने विभिन्‍न प्रकारसे क्िया। सागसेन 
ओर वसुबन्धुने व्यवहारदी सिद्धिके लिए पॉच सकन्धोंका 
ग्रहण किया । वात्सीपुन्नीय निकायवाणोने स्कमन्धोसे 
व्यतिरिक्त एक पुद्गलका अस्तित्व माना । कुमारछात और 

अन्य आचार्योनि नेरात्म्यवी बुद्धके मध्यम मार्गके अनुसार 

व्याख्या की। मछायानवादगें पुद्गल-नेरात्यती विच्ार- 
धारा विशेष रूपसे पलवित हुई। महायानवादियों और 
विशेषकर नागाजुन, आर्यदेव और चन्द्रवीर्तिने इसे भाव, 
अभावकी कव्एनाओंसे व्यतिरिक्त बताया (तु० उपनिषद्‌- . 
निरविकल्प) । उनके अनुसार इस अद्वितीय तत्त्वका बुद्धने 
अधिकारियेंके भेदसे उपदेश दिया । उन्होंने आत्माका 
निर्विकश्य चेतन तत्त्वके रूपमें अप्रत्यक्ष रूपसे अस्तित्व 
स्वीकार किया “है। योगाचारियोंने क्षणिक, प्रवाहशीर 
विज्ञप्तिकों ही आत्मा (आलूय)वी संज्ञा दी । 

बादमें बुद्धके नोरात्म्य-सिद्धान्तका महायानमें पुद्गल- 
नेरात्म्यके साथ-साथ धर्मनेरात्म्य (सभी धर्मोकी निःखभा- 
वता) के रूपमें विकास (द्वे० 'अनात्मवाद') हुआ । 

हिन्दी सिद्धोंके साहित्यमे बोद नेरात्म्य सिद्धान्त 
(अनात्म), पुद्गल-नेरात्म्य ओर पधर्मनेराष्म्यका पर्याप्त 
उल्लेख पाया जाता हैे। जगतकी शुन्यता और निःखभा- 
बताके वर्णनमें सरह प्रभतिने धर्मनेरात्म्यका बार-बार 
उल्लेख किया हे । 

[सहायक ग्रन्थ--बौद्धधर्म दर्शन : नरेन्द्रदेव; गास्पेल 
आँव बुद्धिज्म : आनन्द कुमारस्वामी; शकर और नागार्जुन- 
का तुलनात्मक अध्ययन (अप्रकाशित शोध-प्रबन्ध) : वरुणेश 
शुक्ल; बौद्धदशन और अन्य भारतीय दर्शन : भरत सिह 
उपाध्याय |] “कं शु० 

अनाहत-दे० 'हठयोग' । 
अनाहत नाद-दे० 'नाद । 
अनियम-परिवृत्त -दे० 'अर्थ-दोष,' उन्नीसवाँ। 
अनिदचयात्मक आलोचना-प्रणाली-यह अंग्रेजीके 'नॉन- 
जुडीशियल का समाना्थी है। आलोचनाके तीन प्रमुख 
प्रयोजन बतलाये गये हँ--रसझगहण, व्याख्या तथा निर्णय । 
निर्णय आलोचनाकी अन्तिम परिणति माना जाता हे। 
विश्वके समस्त आलोचवों तथा विद्वानोंने एक खरसे 
इसे स्वीकार किया है। परन्तु इतिहास साथी है कि निर्णय- 
की कप्तोटी रूढ़ हो जाती है । प्छेटों, अररतू , होरेस आदि 
गऔक भाछोचककों द्वारा दी गयी निण्यकी कसोरटियाँ आगे 
चलकर रूढ़ और परम्परागत हो गयीं । यहाँ तक कि उनवी 
मान्यताओंके बाह्य सखरूपकी प्रधानता देकर आगेके 
आलोचकोने साहित्यकी मूल आत्माकों उपेक्षित रखा | उनके 
निश्चय आवश्यकतासे अधिक साहित्यिक कृतियोंपर लागू 
किये गये। फलतः प्रतिक्रिया हुई। विद्वानोंने यह सिद्ध 
किया कि निर्णय कभी भी हमें सत्यतक नहीं ले जा 
सकता । वह अपने देश-कालतक सीमित रहता है। इन 
लोगोंने मुख्यतः तीन प्रइन उठाये--(१) निर्णयका मान- 
दण्ड बंगेन स्थिर करेगा, (२) निर्णयक्रे मार्नामें विभिन्‍नता 
एक नेसगिक सत्य है, क्‍योंकि एक व्यक्तिके लिए नीति 
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अधिक महत्त्वपूर्ण हे तो दूसरेके लिए अनुभूति और तीसरे- 
के लिए अभिव्यंजना। इस प्रकार विश्वकी समस्त वस्तुएँ 
सापेक्षिक है । इसीलिए निर्णयके मानको स्थिर करना कठिन 
है, (३) निर्णय देनेवाला निर्वेबक्तिक होकर एक साहित्यिक 
कृतिका मूल्यांवन नहीं कर सकता, क्योंकि उसकी वैयक्तिक 
रुचि ही निर्णयका आधार होती है | इस प्रकार साहित्यका 
वैज्ञानिक अध्ययन निर्णयकी उसके ऊपर लागू करके, 
नही किया जा सकता, क्योंकि साहित्य अंकगणित नहीं 
है कि एक ही कायदा-कानून सबपर घटित किया जा सके । 

साहित्य वस्तुगत होकर भी आत्मगत हे। इसीलिए 
साहित्यका अध्ययन सहानुभूतिकी अपेक्षा रखता है। 
किसी भी कृतिकी गहराईमें डूबकर उसका आनन्द प्राप्त 
किया जा सकता है। इसीलिए पहलेसे ही पूर्व॑निशचयों 
या निर्णयोंके आधारपर साहित्यका रपस-ग्रहण सम्भव नही 
है। जर्मन तत्त्ववेत्ताओंने इन्ही तथ्योंके आधारपर निर्णया- 
त्मक आलोचनापद्धतिका विरोध किया। धीरे-घरे आहो- 
चनापद्धतिकी लछोगोने व्यापक बनाया और सबको तथा 
सब तरहकी कृतियोकी अपनी सहानुभूतिका पात्र बनाया । 

प्रस्तुत आलोचनापद्धतिका प्रमुख लक्ष्य होता है-- 
साहित्यका रस-गरहण । यह आलोचनापद्धति बहुत बादमें 
आकर विकसित हुईं हे। वर्जीनिआ वुल्फ, हब रीड 
आदि अंग्रेजी आलोचक इस कोटिके सिद्ध आलोचक है । 

संस्कृत-साहित्य-शासत्रमे इस दृष्टिकोणसे विवेचन नहीं 
हुआ है फिर भी संस्कृत आचार्योंका दृष्टिकोण निर्णयवी 
ओर झुकावका रहा है। वैसे रसवादियोंका दृश्कोण 
अपेक्षाकतः अधिक उदार और व्यापक रहा है। रपस- 
निष्पत्तिके सिद्धान्तते निश्चय ही साहित्यमें रस-ग्रहणकी 
परम्परा स्थापित हुई थी । 

हिन्दीमें इस प्रणालीकी आलोचना छायावादके उदय- 
के बाद ही पायी जाती हो | छायावादी आलछोचकोंका 
दृष्टिकोण इसी सिद्धान्तका पोषक है । प्रगतिवादी तो निर्णय 
लेकर ही साहित्यक्षेत्रमे उतरते है। नन्ददुलारे वाजपेयी, 
अज्ञेय', धर्मवीर भारती, रघुबंश, विजयदेवनारायण , साही 
इस पद्धतिके आल्येचक माने जायेंगे।. -रा० क्ृ० स० 
अनीश्व रवाद- संकीण अथमे यह रब्द उस विचारधाराके 
लिए प्रयुक्त होता है, जो ईइश्वर या अन्य देवताओके 
अस्तित्वकी अस्वीकार करती है। व्यापक अर्थमें इसका 
प्रयोग संदेहवादियों, भौतिकवादियों, प्रत्यक्षवादियों तथा 
ऐसे सभी लोगोके लिए किया जाता है, जो ईश्वरवादी धर्म- 
को अस्वीकार करते है ओर यह नहीं मानते कि इस 
जगतका स्रष्टा, पालक और संहारक कोई एक' देवता या 
अनेक देवता है, जिनमें बुद्धि और संकरणके मानवीय 
लक्षण असीम या ससीम रूपसे होते है । 

भारतीय परम्परामें नास्तिक शब्द भी कुछ इसके 
समान भावको व्यक्त करता है। किन्तु उसका प्रयोग हिन्दू 
दाशैनिकोंने एक विशिष्ट अर्थमें किया है--वेद-निन्दक ही 
असली नास्तिक है। इस प्रकार अनीश्वरवादी सांख्य तो 
नास्तिक नही हे, किन्तु हिन्दू दार्शनिकोकी धृष्टिमें जैन और 
बौद्ध नास्तिक हैं, क्योकि वे वेदोंकी आप्रताकीं स्वीकार नही 
करते । इसी कारण ईश्वरमें विश्वास करनेवाले इतर धर्म सी, 


अनी खरवाद 


जैसे ईसाई मत और इस्लाम तथा ईश्वर जेसे अमिताभ 
बुद्धमें आस्था रखनेवाके महायानी बौद्ध भी नास्तिक हैं । 
इस प्रकार स्पष्ट है कि नास्तिकता ओर अनीश्वराद पर्याय 
नहीं है । केवल वेद-निन्दासे बचा रहकर निरीश्वरवादी भी 
आस्तिक बना रह सकता है । 

मनुष्य स्वभावसे ईश्वरवादी या देवतावादी हे । आदिम 
स्तरके मानव-समाजोंसे लेकर उन्नततम समाजोंतकर्मे किसी 
न-क्सी प्रकारके देवताओं या ईश्वरमे विश्वास और उनकी 
पूजा-उपासना मिलती है । नितान्त अनीश्वरवादी समाज 
मिलना कठिन है । किन्तु इसके साथ यह भी सत्य हे कि 
प्रायः सभी देशों ओर सम्यताओमें ऐसे विचारक उत्पन्न हुए 
है, जिन्होंने ईश्वरवाद ओर देवतावादमें अविश्वास प्रकट किया 
है ओर उसे त्याज्य ठहराया है | खय्य॑ भारत जैसे ईश्वरवादी 
और अवतारवादी देश अनीश्वरवादी विचारकोंदी कमी 
नही रही है । ऋग्वेदमें भी देवताओंके अस्तित्वको अस्वीकार 
करनेवालोंका वर्णन है । सर्वेश्वरवादी उपनिषदोंमे ईश्वर 
और देवताओंकी एक अ्रम ओर कब्पनाके समकक्ष बना 
दिया गया । शंकराचार्यके अद्वेतवेदान्तमें भी ईैश्वरकी सत्ता, 
वास्तविक नहीं, मायिक, अयथार्थ मानी गयी है । बह 
अथवा आत्मा विशुद्ध सत्‌ हे, निर्युण हे, उसमें कोई भी 
शुभ या अशुभ गुण किसी भी परिमाणमें व्याप्त नही है । 
ऐसा ब्रह्म निश्चय ही भक्त या ईश्वरवादीका उपास्य ईश्वर 
नही है । 

इसके अतिरिक्त दो अन्य आस्तिक दर्शन रूगभग 
निरीश्वरवादी है । सांख्य दशेनका प्राचीन रूप निश्चित 
रूपसे निरीश्वरवादी हे । वह अनेक प्रमाण देकर इश्वरक्ा 
खण्डन करता है । जगतकी संष्टिके लिए वह ईश्वरकों 
आवश्यक नहीं मानता । मोक्षके लिए भी उसकी अपनी 
साधना-पद्धति है, जिसके अनुसार किसी ईदवरमे विश्वास 
करना, उसकी शरणमे जाना, उसकी उपासना आदि करता 
बिलकुल अनावश्यक और व्यर्थ हे । पुरुष अपनेकंश शानके 
द्वारा मूल प्रकृतिके पाशोसे मुक्त करके मोक्ष खय॑ ही प्राप्त कर 
सकता है। इसी प्रकार वैदिक कर्मकाण्डमे परिपूर्ण आस्था 
रखते हुए पूर्वमीमांसा दशन भी अनीश्वरवादी है | कुमारिल 
भटने विविध तकी देकर यह सिद्ध किया हे कि सर्वशक्तिमत्ता 
तथा ऐसे अन्य असीम शुभ गुणोंसे युक्त कोई ईश्वर नही 
हो सकता। वह जगतको स्वाधिष्ठान और अपनेमें पूर्ण 
मानता है, जिसके लिए किसी ईश्वरकी आवश्यकता नहीं । 

वेदोंमें विश्वास न करनेवाले अन्य भारतीय दर्शनोंने 
ईश्वरवादका बौद्धिक तकोंके आधारपर खण्डन किया है। 
इनमें चावोक, जैन ओर. बोद्ध-दश्न प्रमुख है। चार्वाक 
दर्शन तो शतम-प्रतिशत प्रकृतिवादी, झोकपरक और ऐहिक 
सुखवादी हे । उसने ईश्वरका खण्डन मुक्त कण्ठसे किया 
हे । वह केवल प्रत्यक्षकों प्रमाण मानता है। आत्मा और 
पुनर्जन्मके अस्तित्वकी अस्वीकार करता है । ईश्वरका प्रत्यक्ष 


- नही होता, अतः उसका अस्तित्व नहीं हे । जगत पंचतत्त्वो- 


के संयोगसे उत्पन्न होता है। उसकी सृश्टिके लिए किसी 
ईश्वरकी आवश्यकता नहीं हे। जगत कोई भी चेतन 
सोदेश्यता नहीं है । अतः चार्बाक दर्शनक्ो खभाववाद और 
यहच्छावाद भी कहते है । 


जैनधर्म बौद्धधर्मदी भोंति अनीश्वरवादी धर्म हें! वह 
ईश्वरके अस्तित्वके विरुद्ध कई तकी देता दे--इेश्वरका 
प्रत्यक्ष नही होता और अनुमानसे भी उसकी सिद्धि नहीं 
होती | सष्टिकर्ताकी आवश्यकता तभी हो सकती है, जब 
जगतको सृष्ट माना जाय । जगतकी सृष्ट माननेका कोई 
कारण नहीं हे । फिर यदि ईश्वर निराकार हे, अंगहदीन है 
तो उसने इस जगतकी सृष्टि केसे कर डाली / ईश्वरके अन्य 
सब शुभ गुण भी सन्देहास्पद हैं। यदि वह सर्वशक्तिमान्‌ 
है तो उसे संसारके सभी पदार्थोका कारण होना चाहिये, 
लेकिन हम नित्य ही देखते हैं कि घट, पट, यृह आदि 
अनेक वस्तुएँ दूसरे निमित्तोंसे उत्पन्न होती रहती हें । 
ईश्बरके एक होनेकी बात भी सिद्ध नहीं हो सकती, क्योंकि 
संसारमें देखनेमें आता हे कि गृह इत्यादिका निर्माण एक 
स्थपतिमात्र नहीं करता, वरन्‌ अनेक व्यक्तियोंके सहयोगसे 
यह काये सम्पन्न होता है। इसी प्रकार $शवर सी अनेक हो 
सकते हैं । 
भगवान्‌ बुद्धने भी इश्वरविषयक समस्त जिज्ञासाओंको 
निरर्थक बतलाया है। उनका अष्टांगिक मार्य स्वावलम्बनका 
साधनापथ है । उसमें किसी भी ईशबरमें विश्वास करनेकी 
आवश्यकता नहों है। ईश्वर आदि समस्याओंके 'विषयर्में 
बुद्धने मौन ही रखा है। उनके अनुचरोंमें हीनयान तो 
स्पष्ट ही अनीश्वरवादी हैं । 
चीनके ताओवादमें भी व्यक्तितायुक्त ईश्वरके लिए कोई 
स्थान नहीं है। कनफ्यूइसीय धर्ममें भी ईश्वरमें विश्वास 
करना आवश्यक नहीं है । 
पश्चिममं अनीश्वरवादकी परम्परा काफी पुरानी हे । 
प्राचीन यूनानके आरम्सिक दार्शनिक प्रकृतिवादी थे। 
उन्होंने लोकप्रिय देवताओंकी सहायता लिये बिना ही 
जगतूकी व्याख्या करनेका प्रयास किया। एम्पीडॉक्लीज 
ओर अनेग्जैगोरसके सिद्धान्तोंने प्रकृतिवादी दृष्टिकोणके लिए 
मार्ग प्रशस्त कर दिया । डेमोक्रिय्स तथा उसके सहयोगी 
अणुवादियोंने अणुकी सहायतासे प्रकृतिकोी समझनेका यत्न 
किया। प्लेटो नितान्त प्रकृतिवादी सिद्धान्तके पक्षमें नहीं 
था । किन्तु अरस्तू और नव्य प्लेटोवादियोंने विश्व और 
मानवताके जीवनमें देवताओंके हस्तक्षेपकोी मूख्तापूर्ण 
विचार ठहराया । एपीक्यूरसने प्रकृतिवादी दशन और सुख- 
बादी नेतिकताका समर्थन किया। प्राचीन ग्रीसमें सन्देह- 
वादी दाशनिकोंकी भी कमी नहीं थी । रोमका प्रसिद्ध कवि 
लू क्रीशस प्रकृतिवादर्मं विद्वास करता था और उसने 
अपने जीवन-दशंनकी काव्यबद्ध भी किया । 
उत्तर-मध्ययुगमे भी विशुद्ध अनीश्वरवादी विचारधारा 
मिलती है । सर्वेश्वरवादी रहस्यवाद धर्मके ईश्वरको निराकृत 
कर देता है । इसलिए कट्टर ईसाई तथा यहूदी धर्मानुयायी 
सर्वेश्वरवादियों की अनीश्वरवादी और नास्तिक मानते रहे । 
.. अनीश्वरवादका पूर्ण विकास आधुनिक युगमें हुआ है। 
गणित, ज्योतिष, सौतिकी, रसायन, भूगर्भशास्त्र, प्राणि- 
विज्ञन, नृशास्त्रोंकी प्रगतिके साथ-साथ धर्मग्रन्थोंमें वर्णित 
अनेक सिद्धान्तों, तथ्यों और प्रचलित धामिक विश्वासोंको 
जड़में कुठाराधात किया गया । पश्चिमी मनुध्यने पुनरुत्थान- 
के युगमें बौद्धिक परतन्त्रताकी <ंखलाएँ तोड़कर बौद्धिक 
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स्वतन्धताके राजसार्गपर कदम रखे । प्रकृतिवाद शनेःशल्नेः 
पश्चिमी मनीषाका मूलाधार हो गया। जगत्‌ और जीवनको 
व्याख्या विशुद्ध प्रकृतिवादी ढंगसे, यान्त्रिक नियमों द्वार 
होने लगी | फ्रॉयडके मनोविश्लेषणात्मक सिद्धान्तने धर्मको 
एक अ्म और ईदइ्वरकों पिताका स्थानापन्न विचारमात्र सिद्ध 
कर दिया | नृशासियोने आदिम मानव-समाजोका अध्ययन 
करके धर्मकी ल्वेकिक आवश्यकताका पूरक बतलाया। 
विकासवादी सिद्धान्तोके अनुसार भी विकासको प्रक्रियामें 
इश्वर जेसी किसी शक्तिका अस्तित्व प्रमाणित नहों होता 
था। हकक्‍सले और स्पेन्सर जैसे वैज्ञानिक दार्शनिवोने 
अशेयवादकी एकमात्र बुद्धिन्‍्संगत दर्शन ठहराया। इस 
प्रकार इंश्वरके अस्तित्वमें पारम्परीण विश्वास जर्जर हो गया, 
अनीश्वरवाद वायुमण्डलमें परिव्याप्त-सा हो गया । 
उन्नीसवीं शताब्दीके मध्यमें अनीश्वरवाद जर्मनीमें 
विशेषकर लोकप्रिय हुआ । फाएरबाख तथा अन्य दाशनिकों- 
के भोतिकवादने आक्रमिक रूपसे अनीश्वरवादका प्रतिपादन 
किया । रंग्लैण्डमें चार्ल्स ब्रेडले तथा अन्य खच्छन्द 
विचारकीके बुद्धिवादसे अनीरवरवादका प्रचार हुआ । 
समकालीन थुगमें मोतिकवादी वेशानिक विचारणा और 
माक्सके इन्द्रात्मक भोतिकवादके व्यापक अ्चारके कारण 
अनीश्वरवादका प्रसार सर्वत्र हो गया है । कला और साहित्य- 
में उसकी अभिव्यक्ति प्रचुर रूपसे होती रहती है | --आ० 


उम्न्‍+ मकर जन्‍म 


अनुकरण (07708४07)-मनुष्यकी पहली कलूाऋइतियाँ 


नकलरूपर आधारित है । शुहामानवोके भिक्तिचित्र 
शिकार किये हुए पशुओंके चित्र हैं । परन्तु यथार्थका 
निरा फोटोग्राफिक अनुकरण ऊँची कलाकइृति नहीं 
होता--क्योंकि वह यान्त्रिक भी हो सकता है! अनुकरणमें 
सत्यका आभास भी मिलता रहता है। नाथ्यके सन्दर्भमें 
भरतने अनुक्षोतिको ही अभिनयका आधार माता। 
अरस्तूने अपने काव्य-शाख्में अनुकरण को ही 
कलाकी मूल आत्मा माना था | परन्तु यह विचार 
बादमें बदलता गया । कई कलाकृृतियाँ ऐसी हैं, जो केवल 
कह्पनापर आश्रित हैं और उनमें सौन्दर्य अनुकरणपर 
आधारित नही होता । उदाहरणार्थ, परियोंकी कहानियाँ या 
अत्याधुनिक चित्रकला । कला वस्तुतः कला तभी बनती हे 
या सार्थकता ग्रहण करती है, जब वह निरा जीवनका 
प्रतिबिम्ब न हो, बल्कि जीवनका “अभिमम्भव' हो | कृति 
केवल आकृतिकी अनुकृति नहीं, वरन्‌ कृतिकारकी प्रक्ृति- 
संस्कृतिसे मिली हुई, उसमेंसे उपजी हुई संस्क्ृति होती है । 
उसमेंका खर तोता-रटंत या 'हिज मास्ट्से वायस'का खर 
नहीं होता । श्सी कारणसे अधिनायकवादी शास्त्र-तन्त्रेमिं 
निर्मित कछाकृतियाँ इतनी निज्ञीव, रबरस्टेंप जैसी अनु- 
कृतियाँ जान पड़ती हैं । 

करा अनुकरण नहीं, नवीकरण है । रोमांटिक कवियोंने 
ओर तक्वचिन्तकोंने इस मतको पुनः प्रतिष्ठित किया-- 
कलाकारको ईश्वरके समकक्ष छा बिठाया। वह 'नासतों 
विद्यते भावों नाभावों विद्यते सतः |” का चमत्कार केसे निर्माण 
करता हे ! "न कुछ से सब-कुछ निर्माण करनेकी यद्द कीमिया 
रूढ़िवादी या परम्परावादियोंके किए अनुकरण-मात्र हो, पर 


'जो नित्य प्रयोगशील है, उसके लिए कला गतानुगतित्वका 
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अनुकरण हो ही नही सकती | ““प्र० मा० 
अनुकरण, क्रीडात्मक-किसी प्रत्यक्ष-गम्य वस्तुकी अन्य 
माध्यम द्वारा प्रकट करनेकी क्रिया या प्रवृत्तिकी अनुकरण 
कहा जाता हे। जैसे, नदी, पर्वत, पुष्प आदिका रंग ओर 
रेखा द्वारा यथावत्‌ पटपर चित्रण करना । अथवा, मूलके 
अनुकूल कृति अनुकरणका परिणाम है। इसी प्रकार अन्य 
क्षेत्रोमें भी । आचाय मरतके अनुसार कलाका केन्द्र नाव्य 
है ओर नाव्यका सार अनुकरण है। संस्क्रतपरम्पराके अनुसार 
अनुरणन ध्वनि, अनुकरण नाव्यम्‌।” प्लेटोंके अनुसार 
भी काका सार अनुकरण है। सव्वेमान्य न होते हुए भी 
इस मतमें इतनी सत्यता हे ही कि प्रत्येक कलाकार प्रकृतिके 
प्रभावशाली रूपोंका स्वक्षेत्रमें अनुकरण करता है, यद्पि 
कला प्रकृतिकी पूर्ण अनुकृति नहीं हो सकती । कलाकार 
प्रकृतिका क्रीड़ात्मक अनुकरण करता हे। जैसे क्रीड़ा या 
रस-वृद्धिके प्रयोजनसे कवि द्वारा प्रपात, प्रवाह, ऑधघी 
आदिकी गतिका उन्दोंमें अनुकरण | ++हू० ला० झ्ञ॒० 
अनुकरणात्मक छीला-दे० 'छीला' । 
अनुकूल- हेतु” अलंकारकी जातिका अर्थोरुकार। जहाँ 
प्रतिकूल वस्तु अनुकूल कार्यकी जनक बन जाय । प्रतिष्ठापक 
विश्वनाथके अनुसार छक्षण हे--अनुकूल ग्रातिकूतल्यमनु- 
कूछाबन्धि चेवँ (सा० द०: १० : ६४) | उदा०--हे 
तन्वि', यदि तुम नायकसे कुपित हो तो नखक्षत करके 
इसके कण्ठकी अपने भ्रुजपाशमें बॉध लो” (अनु ०) । हिन्दीमें 
इसका विवेचन प्रायः नहीं हुआ हे । ““ओए० प्र० 
अनुकूल पति-दे०--नायक' (#ंगार) । 
अनुकूछा-वर्णिक उन्दोंमें समवृत्तका एक भेद । भानुने 
“उन्दगप्रभाकर! (पू० १४६) में लक्षण दिया है--भगण, तगण, 
नगण ओर दो गुरुओंके योगसे यह वृत्त बनता है । केशवने 
इस इन्दका प्रयोग किया है । उदा०-- पावक पूज्यौ समिथ 
सुधारी । आहुत दीनी सब झुखकारी । दे तब कन्य। बहु 
धन दीन्हों, भोवरि पारि जगत जस हीन्हों' (रा० चं०, 
85४५९ ““पु० शु० 
अनुगुण-लोकन्यायमूलवर्ग तथा तदूगुणकी जातिका अर्था- 
लंकार । दूसरेके सम्बन्धसे अपने पूर्व॑ंसिद्ध गुणका उत्कष 
अनुग्गण है । “अनु का अर्थ हे 'समान', विसा ही” आदि। 
तदगुणमें खवगुणका त्याग वरके परशगुणका ग्रहण होता है, 
'पूवरूपमें परगुणको दूर करके पुनः स्वगुणको प्रकट किया 
जात है, मीलितमें खग्ुण और परणुण अति साध्शयके 
कारण मिल जाते हैं, अनुगुणमे परसम्बन्धसे खगुणका ही 
जत्कर्ष होता है । प्रतिष्ठापक जयदेवके अनुसार लक्षण है--- 
'प्राकूसिद्धिः खशुणोत्कर्षोनुगुण: परसन्निधेः (चन्द्राल्येक, 
५: १०६), अथोत्‌ दूसरेके सम्बन्धले अपने पूर्वगुणका 
उत्कर्ष अनुगुण है। स्पष्टतटः यह अलंकार संस्कृतमें बादमें 
विकसित हुआ है । 'साहित्यदर्पण'में भी नही है । हिन्दी- 
में “चन्द्रालेकके आधारपर लिखे गये जसन्वत सिंहके 
'साषा-भूषणसे यह अलंकार मिलता है। भूषणकी परि- 
भाषा--जहाँ औरके संगते बढे ,आपनो रंग! (शि० भू०, 
२५९९)में जयदेवका भावानुवाद हे। मतिराममें 'समरुचि 
संगति' कहकर स्पष्ट किया गया है, दास तथा पप्माकरने 
रंगके स्थानपर “गुना शब्दका प्रयोग किया है और दासने 


अनुकरण, क्रीडात्मक-अलनुत्पाद 





'प्रन गुन सरसाश कहकर सखगुणके उत्करका उल्लेख किया 
है और उदाहरण “चन्द्रालोकसे लिया हे-- नील सरोज 
कटाच्छ लहि अधिक नील हे जाहो (कान्यनिर्णय, 
१४) । भूषणका उदाहरण वैचिन्न्यपूर्ण है--कज्जल कलित 
असुवानके उमंग संग, दूनो होत रोज रंग जमुनाके जरू- 
में (शि० भू०, ३००)। उक्तिवेचित्यके अनुकूल होनेसे 
बिहारीने सुन्दर प्रयोग किया है। -ओए० प्र० 
अनुग्रह-भक्तिपर्मका प्रधान आधार करुणामय भगवानूकी 
अशीम अहेतुकी कृपा है। सभी सम्प्रदायों और मतोंकी 
भक्ति-भावनामें भगवान्‌की कृपा या उनके अनुग्रहको विशेष 
मान्यता दी गयी है । परन्तु पुश्मिगमें पोषण तदनुझहः 
(भागवत, २: १०)के आधारपर पोषण या पृष्टिकों ही 
भगवानकी पा कहा गया है और उसे भक्तिके लिए इतना 
आवश्यक माना गया है कि उसी नामसे भक्ति सम्प्रदायका 
नाम रखा गया हे (० पुश्मार्ग) । 
अनुचिता्थ-दे० 'शब्द-दोष), छठा पद-दोष । 
अनुत्तर-अनुत्तर बुद्धज्ञान या तत्तज्ञान है, जो शून्यता या 
करुणा, प्रज्ञा तथा उपायके एकात्मशानका ही दूसरा नाम 
है। अनुत्तर उपलब्धिकी परम्परा सिद्धोंने योगाचारसे 
पहण की | अनुत्तरका अर्थ है सर्वश्रेष्ल जिसके उपरान्त 
कुछ न हो, जो अशेष हो | योग तथा अनुत्तर उच्च स्तर- 
की अधिक सूक्ष्म साथनाएँ थी, जिसका अधिकार केवल 
ऐसे साधकोंकी था, जो सभावतः निःखभाव हो गये हों या 
जिन्होंने सहजस्वभाव या वज़ात्मक स्वभावको पूर्णतया 
आत्मसाव कर लिया हो । अनुत्तरमें आस्थ। रखनेवाले सिद्ध 
अन्य पद्धातियोंका तिरस्कार नही करते थे, कार ने सहज 
स्वभावकी साधना लेनेवालेके लिए मन्त्र-तन्त भआादिका कोई 
महत्त्व नही मानते थे । “>थ० ग0 भसा० 
अनुत्पाद- महायानवादियों ओर माध्यमिकोंने सभी पदार्थो- 
को सापेक्ष, निःस्वभाव और शून्य बताया है। उनके 
अनुसार सभी भाव सापेक्ष ओर निःखभाव है। अतः 
उनका खभाविक उत्पाद सम्भव नहीं हो सकता। जो 
स्वभावतः उत्पन्न नही है, वह अनुत्पन्न कहा जाता है । इस 
प्रकार भावोंका प्रत्ययसपेक्ष उत्पाद ही अनुत्पाद हे । यह 
अनुत्पाद भाव और अभावकी कव्पनाका परिहार कर, 
महायानवादियेंके जगत्‌ खरूप विश्लेषण तथा उनके 
मध्यम मार्गकी व्याख्या प्रस्तुत करता है। यही शुन्यतादी 
विचारधाराका भी मूल ग्रतीत होता हे, जो प्रतीत्यप्मुत्पाद- 
का महायानवादी दृष्टिकोणसे व्याख्यान भी है। योगाचार- 
वादियोंने अनुत्पादसे वित्तवों अनुत्पत्तिका तात्पये ग्रहण 
किया । 
हिन्दीमें सिद्धोंके साहित्यमें स्थान-स्थान पर अनुत्पाद- 
सिद्धान्तका वर्णन मिलता है (अनुत्पन्न सब परमार्थ प्रकाशन- 
से-- दोहाकोश'-हिन्दी छाया, पृ० १६५; भावरहिअ 
पुनिका उप्पादइ-- हिन्दी काव्यधारा', पृ० ९), जो निश्चित 
रूपसे महायान और माध्यमिकोंके इस अनुत्पादवादका ही 
प्रभाव है । इन सिद्धोंके अनुसार भी सभी भाव 'निःस्वभाव 
है। उत्पाथ और उत्पादकके स्वभावके न रहने पर कुछ भी 
उत्पन्न नही होता | भावना-शक्तिसे उत्पाद्य-उत्पादक सभीका 
नाश हो जाता हे । हेतु-फलकी परीक्षा उस (हेतु-फल)के भाव 


अनुप्रास-अनुभाव 


(अस्तित्व) से 'मिन्न नहीं है । सभी कुछ भाव रहित हे तो 


भरा (स्वभावतः) क्‍या उत्पन्न होंगा ? (द्वे० राहुल सांकृ- 
त्यायन : दोह्कोश”, ५० १२१, १६५; “हिन्दी काव्य- 
धारा, १० ९) । 

[सहायक ग्रन्थ--चन्द्रकीति : माध्यमिक वृत्ति; चन्द्रधर 
शर्मो: बौद्ध दर्शन ओर वेदान्त; करुणेश शुरू : शंकर 
ओर नागाजुनका तुलनात्मक अध्ययन (अप्रका० शो० 
प्र०) ।] --क० शु० 
अलनुप्रास-एक शब्दालकार, जिसमे वर्णा अथात्‌ व्यंजनोका 
साम्य हो । शब्दार्थ हे, अनु-वर्णनीय रसके अनुकूल, 
प्र--प्रकर्प या निकटता, आस--बार-बार रखा जाना; अर्थात्‌ 
वर्णनीय रसकी अनुकूलताके अनुसार वर्णोका बार-बार 
ओर पास-पास प्रयोग । इस अलकारका सर्वप्रथम निश्चित 
उल्लेख भामहके काव्याल्कार'में मिलता हे। रुद्रटने 
“अविवक्षित खरब्यंजनोंके अनेक बारके निरन्तर आवतेन'- 
को अनुप्रास कहा है (काव्याल्कार, : २: १८) । भम्मटका 
लक्षण बहुत सीधा हे--र्णसाम्यमनुप्रास:' (काव्यप्रकाश, 
९: ७९), अर्थात्‌ वर्ण-साम्य अनुप्रास है। हिन्दीमें 
जसवन्त सिंहने भाषा-भूषण में शब्दालकारोंमें ६ अनुग्रास 
माने हैं, पर अनुप्रासका सामान्य लक्षण नहीं दिया है-- 
'सबदालंकृत बहुत हैं, अच्छरके संजोग। अनुप्रास घट 
विध कहे, जे हैं भाषा जोग' (२०९) | संस्कृतमें विभिन्न 
अनुप्रासोंकी खतन्‍त्र रूपसे विबवेच्रित करनेको परम्परा 
अधिक चली है, हिन्दीमें उसका अनुसरण हुआ । भूषणने 
अनुप्रासके भेदोंजी अलग-अलग लिया हे । मिखारीदासने 
शुर्णोक्वी च्चो करनेके बाद अनुप्रासका लक्षण दिया है- 
“गुन भूषन अनुमानिके अनुप्रास उर आनि' (काव्य निर्णय, 
१९) । अनुप्रास रसोंकी विभूषित करनेवाले गुर्णोके भूषण 
हैं और उनके अनुसार शब्दोंमें आदि अन्तके अक्षरोंकी 
आवृत्तिसे बनते हैं। आधुनिक विवेचकोंने अनुप्रासको 
व्याख्या करके उसके भेद्योपर विचार किया हे। प्रमुख 
स्वीकृत भेद छेकानुप्रास, वृत्यानुप्रास, श्र॒त्यनुप्रास, लाटा- 
नुप्रास, अन्त्यानुप्रास तथा पुनरुक्तवदाभास है । (० 
इन्हीं शब्दोंके अन्तर्गत) । 

विभिन्न प्रकारके अनुप्रासोंका प्रयोग हिन्दी साहित्य- 
में प्रायः सर्वमान्य रहा है । आदिकालमें रसकी अनुरूपताके 
लिए, भक्ति साहित्यमें सहज भावात्मक प्रवाहके साथ 
और रीतिकालीन परम्परामें चमत्कार और शाब्दिक 
वैश्वित्यके लिए इस अलकारका प्रयोग किया गया है। 
विशेषता प्राप्त करनेवाले कवियोंमें केशव, भूषण, देव, दास, 
पद्माकर तथा 'रलाकर'” है। देवने अनुप्रासकी 'रसपूर' 
माना है और उत्तके काव्यमें रसके अनुकूल ही इसका 
सुन्दर निरवाह हुआ है । --र० 
भ्नुप्रास जातियाँ-भोज (११ श० ई० पूर्व) द्वारा 
निरूपित अनुप्रास जातियों या वृत्तियाँ नाव्यवृत्तियोंसे भिन्न 
हैं। बास्तवमें भोजकी अनुप्रास जातियाँ वर्णानुप्रासके भेद 
है। अनुप्रासका महत्त्व प्रकट करते हुए 'सरखतीकएठा- 

भ्रण' में 'भोजने ,लिखा हे-यथा ज्योत्स्ना चन्द्रमसं 
यथा छावण्यमंगनाम्‌ । अनुप्रासस्तथा काव्यमलंकतु- 


मर्य क्षम; | (अ१, २, १६ ६२); अधीत्त जिस प्रकार 


देर 


चन्द्रमाकी ज्योत्स्ता, कामिनीकों लावण्य शोमित करता 


है, उसी प्रकार अनुप्रास काव्यकी। अनुप्रासवृत्तिके 
सम्बन्धमें उनका विचार है कि अपने वर्गके आवृत्ति होने 
और काबव्यमें प्राप्त होनेसे वह सन्दर्भदात्ति कहलाता है 
(२:१२: ३)। भोजने १२ अनुप्रासबृत्तियोकी माना 
हे, जो है-कार्णाटी, बलन्‍्तली, कोकी, कौकणी, बाणवासिका, 
द्राविणी, माधुरी, मात्सी, मागधी, ताम्रलिप्तिका, औ्ले, 
पोंड़ी । इनके लक्षण इस प्रकार हैं--कार्णायी वर्णानुप्राश्युक्त 
होती है, इसमें कवर्गकी आवृत्ति रहती है । चवर्गके 
अनुप्रास्युक्त कोन्तली होती है । ट्वर्गके अनुप्राससे युक्त 
कोॉंकी, तवर्गके अनुप्रास युक्त कोकणी, पवर्गके अनुप्राससे 
युक्त बाणवासिका, अन्तस्थ वर्णो अर्थात्‌ यर छू बके 
अनुप्राससे युक्त द्वाविडी, ऊष्म वर्णो अथौत्‌ श ष सके अनु- 
प्राससे युक्त माधुरी, दो-तीन वर्गोंके अनुप्राससे युक्त 
मात्सी, दो वर्गोरमेसि एक वर्गकी विद््मित अर्थात्‌ बिदर्मीदी 
शोभासे युक्त करनेवाली वृत्ति मागधी, अपने वर्गके अन्त्य- 
वर्णते संयुक्त ताम्रछिप्ति, अपने रूपसौन्दर्यसे चित्तको 
सर्वस्वरूपसे हरण करनेवाली ओड़ी तथा असरूप 
संयोगसे चित्तकों ग्रथित करनेवाली पोंड़ी नामक वृत्ति 
होती है । “भ ० मि० 


अनुबोध-कभी-कमी “अपरसेप्शन! ओर कभी-कभी कन्से- 


प्शन के अरथमें हिन्दीमें प्रयुक्त | शान-प्रक्रियामें स्प्रथम 
इन्द्रिय-संवेदना (सेन्सेशन) आती है। जैसे मेने लेहेके 
कवचकी छूकर पाया कि यह शीत, कठोर, घन इत्यादि 
है। परन्तु कॉचमे रखे लोहेके कबचसे भी वही इन्द्रिय- 
संवेदना मुझे क्योंकर हुई! यह अनुबोध है । हानंकी 
आवाज सुनकर मोटरकी उपसितिका अनुमान चाक्लुप 
प्रत्यक्ष नहीं है, वरन्‌ एक प्रकारकी अनुमिति हे लेकिन 
कीरी कल्पना नहीं हे। वास्तवका बोध भी उसमें हे। 
इसे अनुबोध कहा जाता है । लेकिन संकेतों द्वारा पाठकों- 
को यह अनुबोध देता है। नयी कवितामें इमेज" (बिम्ब)- 
के सहारे यही 'कन्से८-पैटन्स' निर्मित किये जाते है । कई 
बार केवर ध्वनियोंसे यह क्रिया की जाती है। शेलीकी 
विख्यात स्काईलाकी, कवितामें उसके अज्ञात, अगम्य, 
अश्रुत गीतकी तुलना कई रूपायत्त उपमानोंके सहारे 
की गयी है । इस प्रकारकी ध्वनियों, संकेतपूर्वकी भावदशा- 
की आधुनिक मनोविज्ञान केवरक भावनात्मक नहीं मानता, 
वह निरी रागात्मक संवेदना नहीं है । वह अनुवोध है 
अर्थात्‌ इन्द्रिय-बोधके साथ-साथ जागनेवाला ज्ञानका प्रथम 
सोपान । कर्पना, विचार काजिटेशन, तकी-प्र मे लाजिकल 
थिंकिंग आदिके पृर्वकी अवस्था । “अ० मा० 


अनुभाव-भरतके द्वारा रसके तत्त्वोंमें स्वीकृत एक तक्त्, 


निष्पत्तिके लिए विभावादिके साथ इसका उस्लेख स्वेमान्य 
रूपसे किया गया है, (नाव्यशास्र', ६३१) । भरत वाणी 
तथा अंग संचालनादि द्वारा व्यक्त अभिनय रूप भांवना- 
भिव्यंजनकोी अनुभाव कहते है (ना० शा० ७०) । धनंजय 
अनुभावोंकों विकार रूप तथा भावोंका सूचक मानते हैं 
(द० रू० ४॥३) | विश्वनाथने अनुभावोंको उद्‌बुद्ध कारणेः 
स्वेः स्वेबंहि्ावं प्रकाशयन्‌”, अर्थात्‌ आलम्बन, उद्दीपन 
आदि कारणोंसे उत्पन्न भावोंकों बाहर प्रकाशित करनेवाले 


डैरे 


कायिक अनुभाव- मानसिक अनुभाव 





कार्यकी अनुभाव बतलाया है (सा० द०, ३: १३२) । 
देव उसीकी इस प्रकार कहते है--जिनकों निरखत 
परस्पर रसकोी अनुभव होइ । इनहीकी अनुभाव पद कहत 
सयाने लछोइ! (भाव० अनुभाव) । वाणी तथा अंग-संचालन 
आदिकी जिन क्रियाओसे आलम्बन तथा उद्दीपन आदिके 
कारण आश्रयके हृदयमे जाग्मत्‌ भावोका साक्षात्कार होता 
है, वह व्यापार अनुभाव' कहलाता है । इस रूपमे ये 
विकाररूप तथा भावोके सूचक है । भावोंकी सूचना देनेके 
कारण ये भावोंके अनु अर्थात्‌ परचाद्वतीं ५वं कार्यरूप माने 
जाते है । वास्तविक पात्रके लिए कार्यरूप होनेपर भी 
सहृदयके विचारसे ये कारणरूप भी हे, क्‍योंकि इन्ही 
अनुभावोंके सहारे ही वह पात्रोंके भावोंकों जान पाता हे । 
साहित्यद्पंणकारने कार्यरूप मानकर ही आलम्बन तथा 
उद्दीपन' आदि कारणोंसे हृदयमे जाग्रत्‌ रतिभावनाकी बाहर 
प्रकाशित करनेवाले कार्य कहा है। उदाहरणतः, एकान्त 
स्थलूपर प्रियतमकी पाकर मनमें रतिका अनुभव करते हुए 
नायिकाका उसकी ओर कटाक्षपात करना, संकेतसे उसे 
बुलाना, रोमांचित हो जाता, सावधानीके लिए इधर-उधर 
देखना आदि उसके व्यापार अनुभाव कहलायेंगे। 
हेमचन्द्र, भानुदतत तथा शारदातनयने अनुभावको हेतु 
रूप ओर कविराज विश्वनाथ, धनंजय, शिगभूषाल तथा 
पण्डितराजने इन्हें कार्यरूप माना है । प्रत्येक रसके विचार- 
से यह अनुभाव भी पएथक्‌-पृथक्‌ होते है 
इनकी संख्या निश्चित नहीं की जा सकती। तथापि 
इनके कायिक, मानसिक, आहार, वाचिक एवं सात्तिक 
नामक भेद किये गये है । इन्हे शिंगभूपाल तथा शारदा- 
तनयने क्रमशः गात्रारम्भानुभाव, मन या चित्तारम्भानु- 
भाव, वुद्ध्यारम्मानुभाव तथा वागारम्भानुभाव नाम दिया 
है और सात्तिकोका भावके अन्तर्गत पृथक्‌ रूपसे वर्णन 
किया है। इनमें भी कायिक तथा मानसिक अनुभावों 
(द्रे० सात्तिक अल्कार)के अंगज, अयत्नज तथा 
स्वभावज नामक भेद किये गये है । इनका केवल नायिका- 
से सम्बन्ध बताया गया है। इसी कारण रूपगोस्वामी 
आदिने इन्हे अलंकारकी संज्ञा दो है। इन अलंकारोंके 
अतिरिक्त रूपगोखामीने उद्धास्वर तथा वाचिक दो अन्य 
भेदोंका उल्लेख किया है, जिनमें उद्धाखरके अन्तर्गत 
नीवी-खंसन, उत्तरीय-स्लंसन, धम्मिल-वेणी-स्ंसन, शरीरका 
एँठना या अंगभंगीपूर्वक काम प्रदर्शित करना, जुम्भा तथा 
नाक फुलाना गिनाये गये। जुम्माकों भानुदत्त तथा 
हिन्दीके कुछ आचायोंने सात्विक माना हे | वाचिकको वागा- 
रम्भानुभाव ही कहना चाहिये। इनके अन्तर्गत आलाप, 
प्रताप, विलछाप, अनुरूप, संछाप, अपलाप, सन्देश, 
अतिदेश, निर्देश, उपदेश, अपदेश तथा व्यपदेश नामक 
बारह अनुभाव माने गये है, जिन्हें भानुदतत, शिगभूपाल 
तथा शारदातनयने स्वीकार किया है। चाद्क्ति आलाप, 
दुःखमय वचन विलाप, निरथंक बकना ग्रलाप, बार-बार 
कहना अनुराप, पहले कहे हुएका अन्य अर्थमे प्रयोग 
अपलूाप, समाचार भेजना सन्देश, प्रस्तुत वस्तुकी अन्य 
अभिषेयसे सूचना देना अतिदेश, अपने सम्बन्धमें वह 
यह में हूँ” कहकर समझाना निर्देश, शिक्षा देना उपदेश, 
डर 


मैने या उसने इस प्रकार कहा, ऐसा कहना आअपदेश 
तथा व्याजपूर्वव आत्मामिलाष प्रकट करना व्यपदेश 
कहलाता है । 

हिन्दी साहित्यमे मुख्यतः रीतिकालमें, आंगारिक काव्य 
तथा लक्षणग्रन्थोंमें सभी प्रकारके अनुमावोका यर्णन करतने- 
की परिपाटी रहो है। पृव॑मध्यकालमे भी विद्यापति, 
जायसी तथा सूरमें इनका निवाह हुआ था, किन्तु 
आधुनिक कालमें इनका प्रयोग प्राचीन ढंगके भार- 
तेन्दु अथवा रत्नाकर' जैसे कवियोके काव्योंमें ही थोड़ा 
बहुत होता रह। और हरिओघ', मैथिलीशरण शुप्त, प्रसाद, 
पन्‍्त, गुरुभक्त सिह 'भक्ता आदिके प्रबन्ध-काब्योंमे इनमेंसे 
कतिपय अनुभाव दीख पड़े, किन्तु मुक्तकोंमें यह परम्परा 
बन्द हो गयी। आधुनिक कालके उक्त क्षमी कवियोंमें 
इनका खतन्त्र निर्वाह ही विशेष रूपसे हुआ है, परम्परा- 
मात्रके पालनकी चेश अथवा लरक्षण-उदाहरण प्रस्तुत 
करनेके लिए नहीं। नायिकाके अलकारोंमे भी कुट्टमित, 

बिब्बोक तथा इस प्रकारके अन्य अलकारोंका प्रयोग आधु- 
निक काव्यकी पटभूमिमे नहीं आ सका | प्राचीन आचार्यो- 
ने अनुभावोंक्रे अन्तर्गत ही अल्कारोकी गणना की है ओर 
हाव भी अनुभावमें अन्तमुंक्त हो गये है । रामचन्द्र शुबल 
(२० वी शती ई०) ने आश्रय मात्रकी चेशाओोंकों अनुभाव 
माना है और हावोंकों आलम्बनका मोहक प्रभाव तथा 
उसकी रमणीयता वढ्ानेवाल्ा मानकर उन्हें उद्दीपन- 
विसाव मात्र माना हे। रामदहिन मिश्र (२०वी शती 
ई०)ने काव्य-्दर्पण'में इसका पिरोध तो किया है किन्तु 
वह रा० च० शुकृके समान हाव' सामान्यका विचार न 
करके हाव” विशेषके चक्रमे फेंस गये । हमारा विज्ार 
(वे० काव्यमें रस : अनुभाव वर्णन) हे कि आश्रय तथा 
आलम्बन दोनोकी चेष्टाएँ अनुभाव ही है। केवल उसी 
स्थितिमें ये अनुभाव हाव' कहलाते है, जब यह 'संभोगेच्छा- 
प्रकाशक, होते है । खिति-भेदकी झप्तिके लिए प्रथका्‌ 
नाम दिये जाते है। अतः इन्हें व्रामशः उद्दीप्त एवं 
उद्दीपक अनुभावकी संज्ञा दी जा सकती हे । 


कायिक अज्लुभाव-प्रायः 'तनकी कृत्रिम चेष्टा' (भानु : 


रसरत्नाकर, पृ० ७८)को करायिकों माना गया हे। 
भिन्न-भिन्न मनोसावोके अनुसार कटाक्षपात, मुट्ठी बॉबना, 
भूकुटि-संग' आदि आंगिक क्रियाओफी इसके अन्तर्गत 
माना गया है। तुरूसी तथा सुमित्रानन्दन पन्‍्त द्वारा 
अंकित निम्न पंक्तियोंमि कायिक अनुभावोका सुन्दर निर्वाह 
हुआ हैे--बहुरि बदन बिधु अंचल ढॉकी, प्रियतन' ते 
भोह करि बॉदी । खंजन मंजु तिरीछे नयननि, निज पति 
कह्ेउ तिनहि सिय सैननि' (रा० च० मा०, २: ११७)। 
एक पल मेरे प्रियावोी दग पलक, थे उठे ऊपर, सहज नीचे 
गिरे। चपलताने इस विकम्पित पुलकसे, द किया मानों 
प्रणय सम्बन्ध था' (ज्योत्स्ना) । 


मानसिक अनुभाव-प्रायः मन सम्भव मोदादि कहें? 


(भानु० : रस०, पृ० ७८) इसके अन्तर्गत माना गया 
है। अन्तःकरणकी भावनाके अनुकूल मनभे हर्ष-विपाद 
आदिके उद्देलनकी मारनासक अनुभाव कहते है । पन्‍्तकी 
इन पंक्तियोंमें इसका निर्वाद हे--नाथ, कह अतिशय 


आहार अनुभाव- अनुभूति 
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मधुरतासे दबे, सरस खरमे, सुमुखि थी सकुचा गयी। 
उस्त अनूझे यूत्रमें ही हृदयके भाव सारे भर दिये, तावीज- 
से! (ब्योत्स्ना) | ेल्‍ 
आहारय अनुभाव-मनमे जब जेसा भाव उत्पन्न हो, 
उसके अनुकूल भिन्न-भिन्न प्रकारकों कृत्रिम वेश-चना 
वारनेकी आहार्य अनुभाव कहते है । श्रीधरकी नायिकाकी 
वेश-रचनाका वर्णन इस प्रकार है--स्याम रंग धारि पुनि 
बाँसुरी सुधारि कर, पीत पट पारि वानी मधुर सुनावेगी । 
जरकसी पाग अनुराग भरे सीस बॉधि, कुण्डल-किरीट 
हकी छबि दरसावेगी | “-आ ० प्र० दौ० 
अनुभूति-अंग्रेजीमें अनुभूतिका व्यापक प्रयोग हुआ हे। 
कभी इसे चेतना (००78९0प87688)के अर्थमें ग्रहण 
किया है, कभी अनुभव (७%०५७४०॥९९) के । मनोंविज्ञानमें 
(60॥7४8) या (767७8) ९5५॥१९४७४०९९) के रूपमें 
इसे मानस-अनुभव स्वीकार किया गया हे । मनोविज्ञानके 
अनुसार यह एक आन्तरिक क्रिया है, जो बाह्य परिणाम 
उत्पन्न नहीं करती । मैग्डूगल तथा भगवानूदास 
इसके केवल सुख-दुःखात्मक नामक दो प्रकार मानते हैं । 
मैग्डगलने क्रमशः हर्ष, विषाद, क्लेश, निराशा, विस्मय, 
खेद, पश्चात्ताप, विश्वास, आशा, ओत्सुब्य, चिन्ता तथा 
औदासीन्यवोीं अनुभूतियोंमें रखकर भी इन्हें (व०४४७० 
श॥०४०)) या ब्युत्पन्न मनोविकार भी क्या है। धुडवर्थ 
सुख-दुःखात्मक अणीभेदकी अव्यापक और अपूर्ण मानते 
हैं, क्योंकि उल्लास और विनोद सुखात्मक होकर भी एक 
ही मात्राके नहीं हैं, न पर्यायवाची हो सकते हैं। इसी 
प्रकार भय ओर अरुचिकी स्थिति है। आबेश सुखात्मक 
भी हो सकता है और दुःखात्मक भी। अनुभूतियोंकी 
अत्यन्त सुख या दुःखकर स्थितिसे न्यूनतम सुख या दुःखकर 
स्थितियोंका विचार करके बुंट महोदयने उनकी तीन सीमाएँ 
था आयाम (५१४१०४४०7४) स्वीकार किये है-- 
(१) सुखात्मक-दुःखात्मक, (२) अशान्ति-जडता, (३) 
आतति ((978070688) और मुक्ति (१०१०७४०) । बुडवर्थने 
अजनबीपन और उत्सुकताकों भी अनुभूतिकी एक विमा 
माना हे | मनोविज्ञानीका कथन हे कि बाह्मपरिणामहीन 
होनेपर भी यह बहुधा चेशित प्रवृत्ति (70000 (0एत- 
0709) से सम्बद्ध रहती है, जैसे--दुःखकर वस्तुसे छुटकारा 
पानेका कार्य उसे देखते ही आरम्भ हो जाता है या सुखकर 
अनुभूतिको यथावत्‌ बनाये रखनेका प्रयत्न होता है | बाहरसे 
'शान्त रहकर भी हम आनन्‍्तरिक रूपसे अवश्य विचलित हो 
जाते हैं । 
साहित्य-क्षेत्रमें करे प्रकारकों अनुभूतियोंका वर्णन हुआ 
हे । यथा--(१) काव्यानुभूति, (२) रपानुभूति, (३) भावा- 
नुभूति, (४) प्रातिम अनुभूति, (५०) विलक्षण अनुभूति, 
(६) रहस्यानुभूति, (७) दिव्यानुभूति, (८) लौकिक अनु- 
भूति, (५९) प्रत्यक्षानुभूति, (१०) समानुभूति, (११) सहानु- 
भूति एवं सोन्दर्यानुभूति | काव्यानुभूति प्रत्यक्ष अथवा 
लौकिक अनुभूतिसे भिन्न प्रभाववाली यह अनुभूति है, जिसमें 
लोकमें प्रत्यक्ष रूपसे अनुभूत सुख-दुःख भी काव्यपाठ या 
अवण-दरशनके समय केवल सुखमय अनुभूति उत्पन्न करते 
हैं। लोकमें प्रत्यक्ष रूपसे अनुभूत सुख-दुःखात्मक प्रेम, 








३४ 
करुणा, क्रोध, घृणा आदिका काव्यमें सुखात्मक या लोक- 
भिन्न व्यक्ति-सम्बन्ध-शुन्य प्रभाव ही काव्यानुभूतिको पृथकता- 
का कारण है। इसे रसानुभूतिसे प्रथक्‌ करनेकी ओर कुछ 
छोग प्रवृत्त हुए है ओर काब्यानुभूतिकी केवल कविसे तथा 
रसानुभूतिकी दर्शक, पाठक या श्रोतासे सम्बद्ध मानते हैं। 
रसानुभूतिकी विभाव, अनुभाव, व्यभिचारी भाव तथा 
स्थायी सावके संयोगसे निष्पन्न रसकी एक प्रकारदी बिलक्षण 
अनुभूति या प्रतीति माना गया है, जिसमें साधारणीकरण 
व्यापारके द्वारा ममत्व परत्वका नाश होकर विध्न-विनिर्मुक्त 
दशामें ऐसी आत्म-विश्रान्तिका छाभ होता है, जिसे अच्या- 
नन्द-सहोदर कहा जा सकता है। यह दशा सत्त-सम्पन्न 
अवस्था है ओर शुद्ध आनन्दात्मक है । इसमें करण आदि 
दुःखात्मक स्थिति भी रसरूप या आनन्दात्मक प्रतीत होती 
है। श्री रामचन्द्र गुणचन्द्रने नाव्यदर्पण'में केवल सुखात्मक 
रसानुभूतिका विरोध किया हे ओर उसे सुख-दुःखात्मक 
दोनों प्रकारका माना है। रामचन्द्र शुकु भी इसी मतको 
मानते हैं, तथापि विश्वनाथ कविराज, भोजराज प्रभृति 
अनेकानेक विद्वानोंने रसज्ञव ही प्रमाण मानकर रसानु- 
भूतिको सुखात्मकमात्र माना है और इसी कारण उसे 
विलक्षण कहा है। रसानुभूतिमें जिस आत्मविश्रान्ति और 
तललीनताका अनुभव द्वोता है, उसके स्पगानपर काब्य-पाठादि- 
के समय जब हमें केवछक किसी भाव-विशेषका ज्ञान या 
अनुभव होता है ओर विभावादिके द्वारा उसकी रसात्मक 
दरशार्म पुष्टि नहीं होती तब उस दशाको भावालुभू तिकी दशा 
कहते हैं । काव्यके सम्बन्धर्म समानुभूतिका भी प्रयोग होता 
है, जिले भाव-तादात्म्य कहते हैं । अंग्रेजीमें इसे (000]08- 
४09) या टव्निचरके राब्दोंमें 77/००7॥0४ कहेंगे। 
इसीके साथ एक शब्द सहानुभूति या (8977708/॥5) 
प्रचलित है। वस्तुतः सहानुभूतिमें दूसरे व्यक्तिके साथ 
उसके दुःख-सुखमें अपनेकी सुखी या दुःखी अनुभव करते 
हुए भी सहायतार्थ व्यवहारका अनुभव भी बना रहता हे, 
अरथात्‌ सहानुभूतिकता सुखी या दुःखी व्यक्तिकी आवश्यक 
तानुसार सहायता करनेकी इच्छा रखता एवं चेष्टा करता 
है । इसके विपरीत भाव-तादात्म्य या सह्ानुभूतिकी दशामें 
किसी व्यक्ति या वस्तुके भावोंसे हमारी अभिन्नता स्थापित 
हो जाती है, हम उसके अन्तरमें पेठकर वहीं अनुभव करने 
लगते हैं, जो वह कर रहा है। मनोवैज्ञानिकोंने भी काव्यमें 
इस भाव-तादात्म्यकी खीकार किया है। अंग्रेजी लेखकोमिं 
बुडवर्थ, ए० ई० मेण्डर, फ्रीन्फेल्स, टालस्टाय, डाउने, ऐशले 
ड्यूक्सत आदिने भाव-तादात्म्यकी कान्यानुभूतिके लिए 
आवश्यक माना है। संस्क्षृतमें सबसे पहले विश्वनाथ 
कविराजने रसानुभू तिके सम्बन्ध तादात्म्यका उल्लेख किया 
है, जिसके आधारपर हिन्दीमें रामचन्द्र शुक्ने आलम्बनका 
साधारणीकरण तथा आश्रयके साथ सहृदयका तादात्म्यका 
सिद्धान्त प्रस्तुत किया । उनका विचार था कि सहबत्यका 
आश्रयके साथ भावन-तादात्म्य हो जानेपर ही वास्तविक रस- 
दशा उपस्थित होती है एवं जहा आश्रयके साथ तादात्म्य 
नही हो पाता, वहाँ कविके भावोंके साथ तादात्म्य होता है । 
कभी-कभी कवि ही वास्तविक आश्रय होता हे । जैसे, प्रकृति- 
वर्णनके समय | किल्तु आश्रय तो क्रर और दुषचरित्र पात्र 
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भी हो सकता हे या वह स्त्री-पुरुष आदिमेंसे कोई हो सकता 
है, ऐसी स्थितिमें सच्चरित्र, विरोधी वय अथवा भिन्न 
स्तरका सहृदय उनसे कैसे तादात्म्य कर सकेगा, इस 
प्रशनकी केकर आश्रयके साथ तादात्म्यका विरोध किया 
गया हे । -+आ० प्र० दौ० 
अनुमान-तककंन्यायमूलक अर्थालंकार, जिसमें कवि-कल्पित 
साधन द्वारा साथ्यका चमत्कारपूर्वक बोध कराया जाता है। 
इस अलंकारका उल्लेख रुद्रटसे प्राप्त होता है। मम्मटके 
अनुसार--अनुमान तदुक्त॑ यत्साध्यसाधनयोवँचः (का० 
प्र०, १० : ११७), अर्थात्‌ जिसमें साध्य-साधनके भावरूपमें 
किसी अर्थका प्रतिपादन किया जाय। विश्वनाथ इसीको 
अधिक स्पष्ट करते हैं कि यह सौन्दर्यके साथ कहा जाना 
चाहिये, अनुमान तु विच्छित््या ज्ञानं साध्यस्य साधनात' 
ध्वा० द०, १०: ६३) । 
अनुमान! शब्द अनुमितिका विकसित रूप हे। 
अनु का अर्थ हे 'छक्षण', “मिति'का अर्थ हे शान । 
अनुमान झब्द न्यायशाखका है, पर काव्यमे इसका भिन्न 
अर्थमें प्रयोग हुआ है । अतः अनुमानसे अभिप्राय हे “चिह्न 
द्वारा किसी वस्तुका ज्ञान किया जाना! । अनुमान अरूकार- 
में साथन द्वारा साध्यकी प्रतीति होती हे । जो वस्तु सिद्ध- 
की जाय, उसे साध्य और जिसके द्वारा वह सिद्ध की जाती 
है, उसे 'साधन' कहते है। जैसे धु्ँसे अग्निके अस्तित्वका 
ज्ञान होता है। जहाँ धुओं हो, वहाँ अग्नि भी अवश्य 
होगी । 'धुऑ” यहाँ साधन अथवा 'चिह्र! है और अग्नि! 
साध्य है । अनुमान अलंकारमें साधन ज्ञापक कारण” 
होता है। 
हिन्दीमें बहुतसे प्रमुख आचार्योने इसपर विचार नहीं 
किया हे । विवेचन करनेवालोमें चिन्तामणि, सोमदेव तथा 
कुलपति प्रधान है । भूषणका “अनुमान'का लक्षण “जहाँ 
काजतें हेतके जहाँ हेतते काज' (शि० भू०, ३५९१) स्पष्ट 
नही हे । चिन्तामणिने 'कविकुल कल्पतरु में अनुमान 
अलंकारका लक्षण इस प्रकार प्रस्तुत किया है--जुहे साध्य 
साधन कठिन, सो बरनत अनुमान । तके न्यायमूलक सुनों, 
अलंकार अज्ञान ।” 
चिन्तामणिका उदाहरण मम्मट ओर विश्वनाथका 
भावानुवाद हे--भौह भाव जहँ तिय करे, तही परति है 
बान । इनके आगे सर मदन, लीन्हे बान कमान” (कवि- 
कुलकृल्पतरु) । इसमें कामदेवका स्त्ियोंके आज्ञाकारी होना* 
साध्य हे, जिसकी सिद्धि 'स्लियोंका कयाक्षपात जहाँ-जहाँ 
होता है, वही कामदेव अपने बाण छोड़ता है?, इस बातसे 
(जो कवि-कल्पित साधनरूपमें प्रस्तुत हैं) होती है | कन्हैया 
लाल पोद्ारने ग्वाठका उदाहरण प्रस्तुत किया हे--“ातें 
मेरे नेन खरे लोहसे है काहेतें कि, सेचि लेत प्यारी चख 
चुम्बक तिहारे यो” (अ० मं० से) । 
यद्यपि उद्मेक्षामें भी अनुमानके समान मानो, जानों 
आदि वाचक राच्दों द्वारा साध्श्यकी सूचना दी जाती है, 
पर उत्प्रेक्षामें उपमेय्में उपमानके साच्श्यकी सम्भावना 
अनिश्चित होती है, अनुमानमें इस साधश्य भावके बिना 
साध्यको साधन द्वारा निश्चित रूपसे सिद्ध किया जाता है । 
इसी प्रकार काव्यलिंगमें कारण वास्तविक होता है. (कारक) 


और अनुमानमें सूचक मात्र । ““बि० स्ना० 


अनु मानवाद-दे ० 'रसनिष्पत्ति', दूसरा सिद्धान्त | 
अनुमानाव्मक आलोचना-प्रणाक्की-अभिधात्मक अर्थमें 


इस शब्दका अंग्रेजी समानाथी शब्द होगा दहायपाये- 
टिकल' । परन्तु, प्रस्तुत प्रणाली हिन्दीमें अंग्रेजीके इण्डक्टिव 
क्रिटिसिज्म'की समानाथींके रूपमें स्वीकृत है । 

अंग्रेजीका इण्डक्टिवा शब्द (ण्ड्यूससे बना है, जिसका 
अर्थ होता है--आगमन करना, व्याप्ति साथना, उत्पन्न 
करना आदि । 

इस दृष्टिसे प्रस्तुत शब्द वस्तुत"' इण्ड्यूसका समानाथीं 
नही दीखता । उपयुक्त शब्द हो सकता है आगमनात्मक, 
जो कि आगमनसे बना हे ओर जिसका अर्थ होता है, 
प्राप्ति, उत्पत्ति आदि । अनुमान शब्द निश्चय ही अंग्रेजीके 
इण्ड्यूस शब्दसे दूर है, किन्तु यह रुब्द अपने रूढ़ अर्थको 
छोड़कर अंग्रेजीके इण्ड्ट्सका समानाथी बन बैठा है । अनेक 
विद्वानोने इसके लिए भिन्न-भिन्न शब्दोंका प्रयोग किया हे, 
जैसे व्याख्यात्मक, आगमनात्मक अथवा विग्रहात्मक 
आदि । 

पाश्चात्य आलोचना-शाखियोने आलोचनाकी रीतिकोी 
मुख्यतः दो भागोंमे विभाजित किया है--डइिण्डक्टिव 
क्रिटिसिज्म' तथा 'जुडीशियल 'क्रिटिसिज्म', जिसको हम 
अनुमानात्मक आलोचना और निर्णयात्मक आलोचनाक्रे 
नामसे अभिददित करते है । निर्णयात्मक आलोचनापडद्धतिमें 
आलोचक कुछ सूत्रोंका सहारा लेकर अपना निर्णय कायम 
करता है । वह नियमों तथा तर्कोंके सहारे कुछको श्रेष्ठ तथा 
कुछको अश्रेष्ठ मानता है, परन्तु अनुमानात्मक पद्धतिका 
आलेचक कृतिका केवल वैज्ञानिक परीक्षण करता हे ओर 
अन्ततः उन्हें एक व्यवस्था देता है । इस पद्धतिका आलोचक 
आलोच्य वस्तुसे ही आलोचन।का मापदण्ड निकालता है । 
कविकी सफलता 'किन्हीं बादरसे आरोपित सिद्धान्तों तथा 
मानो द्वारा नही ऑकता, अपितु वह उसके उद्देश्यको 
समझनेकी चेष्टा करता है । 

इस आलोचना-प्रणालीका जन्म रूढ़िवादी आलोचनाके 
विरुद्ध हुआ। अरस्तू, होरेस आदि ग्रीक आलोचकोंके 
कथित वाक्यों की ही एक लम्बे अरसेतक आलोचकोंने एक- 
मात्र सत्यके रूपमें ग्रहण किया । इस बातपर ध्यान नहीं 
दिया गया कि साहित्य जीवनकी ही तरइ गतिशील है । 
फलतः शेक्सपियर जैसे महान्‌ ज्ाहित्यकारतककी पागल 
करार दिया गया, शेक्सपियरके पात्रोंको अस्वाभाविक 
उपहास्य सिद्ध किया गया, उसकी भाषा एवं शब्दयोंजना- 
की तुच्छ एवं हेय माना गया । 

जमनके तत्त्ववेत्ताओंने कछाकी परिभाषा बड़ी सूक्ष्मता 
ओर व्यंजनासे की । इंग्लैण्डमें इसका -अचार कार्कौइलने 
किया । वाब्टर पेटरने इस पद्धतिका समर्थन करते हुए तीन 
बातोंपर बल दिया, कवि या चित्रकारदी विशेषतासे परि- 
वर्तन होना, तटस्थ होकर परीक्षण, तब व्यवस्थापन । 

कुछ विद्वानोंकी धारणा है कि संस्कृत साहित्यमें प्रस्तुत 
आलोचनापद्धतिकी छाया भी नहीं देखी जा सकतो | तर्क 
यह है कि वह युग आदरौैका थुग था, प्रयोजनकी सीमाओं- 
में प्रत्येक कार्यो घेर लिया गया, इसीलिए उप्त थुगर्मे 


अनुमित अद्भुत-अनुष्ठुप्‌ 
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यथातथ्य रूप गहीत नहीं होता था । पर लक्ष्य करनेकी 
बात है कि सा ल्-शास््रका निर्माण साहित्यकी व्यवस्था 
देनेगी। लिए ही होता है। काव्य-मीमांसा के लेखक राज- 
शेखरका कहना है कि कविके सर्जनका भावयित्री पतिभा 
द्वारा रताखादन करनेवाढल भावक होता हैं और वहीं 
बास्तवमे आलोचक होता है । भरतमुनिसे लेकर राजशेखर- 
तकबी समस्त संस्कृत आलोचनाएं उपयुक्त कथनको चरितार्थ 
करती है। संस्कृतके आचार्योनि इस इष्टिसि साहित्य-शाख- 
का निर्माण कभी नहीं किया होगा कि साहित्यकी वेगवती 
धारा उन्ही नियमों और व्यवस्थाओके कगारोंसे होकर बह्दे । 
उनका उद्देश्य तो महज साहित्यका वज्ानिक अध्ययन, 
विश्केषण ओर वर्गीकरण तथा व्यवस्थापन था । 
हिन्दीमें पृर्वभारतेन्दु-युगसे इस आलोचनापद्धतिकी झलक 
पायी जा सकेगी, क्योकि उस युगवी आलोचनाक पुस्तक- 
परिचयवाली शैली कहा जाता है। भारतेन्दु-युगमें भी 
व्याख्या ही आलोचनाका मुख्य लक्ष्य था। 
द्विवेदी-युग शास्रीय युग था । अतः उस युगकी आहो- 
चनाका मुख्य आधार था संस्कृतका रीतिसम्प्रदाय । 
अनुमानात्मक आलोचनापद्धतिका स्पष्ट रूप वस्तुतः 
छायावाद-कालमें देखा जा सकेगा। दिवेदीजी तथा शुकृूजी 
जैसे आलोचकोंके समक्ष छायावादकी सर्वथा प्रतिकूल परि- 
खितियोंमें खड़ा होना पडा । फलतः छायावादकी समर्थनर्में 
जो कुछ भी लिखा गया, वह छायावादके वशानिक परीक्षण, 
विश्लेषण, वर्गीकरण तथा व्यवस्थापनकी इृष्टिसे लिखा 
गया । इनमें नन्ददुलारे वाजपेयी, विश्वम्भरनाथ मानव 
तथा गंगाप्रसाद पाण्डेय, महादेवी वर्मा, असाद', पन्‍्त, 
'निराला' आदिका नाम लिया जा सकेगा | 
इन लोगोंका पझख्य उद्देश्य धा--छायावादका तात्विक 
तथा छाहित्यिक विश्लेषण | इसलिए इस लोगोंने रूढ़ 
और परम्परायुक्त शैलीमें रस, अलुंकार आदिके उदा- 
हरण न दूँढकर सूक्ष्म सौन्दय और काव्यगत सोष्ठवकों 
देखनेका प्रयल किया । नन्‍्ददुलारे वाजपेयी अपनी 
पुस्तक हिन्दी साहित्य * बीसवी शताब्दी'में लिखते है-- 
“क्ाव्यका महत्त्व तो काव्यके अन्तर्गत ही है, किसी बाहरी 
बस्तुमें नहीं ।” 
अति आधुनिक युगर्म प्रगतिवादी मान्यताओंके प्रतिष्ठान- 
कौ लिए लिखी गयी समस्त आलोचनाएँ इसी रीतिके अन्त- 
ग॑त आत्ती हैं । शिवदान सिंह चोहान, रामविलास शर्मो, 
प्रकाशचन्द्र गुप्त और अमृत्राय आदि इसी धाराके अन्तर्गत 
आयेंगे । --रा० कृ० स० 
अनुभित अद्भुत-दे० अद्भुत रस । 
अनुमितिवाद-दे० 'रसनिष्पत्ति', पर्याय अनुमानवाद । 
अनुवाद अयुक्त-दे० “अर्थ-दोष', तेईसवॉ- द 
अनुशयाना (नायिका)-परकीयाकी स्थितिके अनुसार एक 
" भेद । विशेषके लिए दे० नायिका-भेद' । सर्वप्रथम 
भानुदत्तने इसे लिया है । अनुशयका अर्थ हे खेद, दुःख 
तथा पश्चात्ताप। अनुशयानाका अर्थ हुआ खेद अथवा दुःख 
करनेवाली अर्थात्‌ जो परकीया अपने प्रियसे मिलूनस्थानके 
अथवा अचसरके नष्ट होनेसे दुःखित होती हे। अथम 
अनुशयाना--भानुदततने वर्तमानस्थानविघटन के कारण 


जवम सर्ग) । - 


इस नायिकाकों माना हे, अर्थात्‌ मिलनस्थानको नष्ट 
होते देखकर दुःखित होनेवाली नायिका । सतिरामने 'क्रेलि 
करे जेंह कंतसी सो थल मिव्यों निहारि! जो सोच करे 
बर नारि, उसे माना है (रसराज, ८०)। राधाके मन- 
का अनुताप यमुनाकोी देखकर बढ़ रहा है--नागरिके 
नेननित नीरको प्रवाहबढ़ यो, देखन प्रवाह बाढ़ यौ जमुनाके 
नीरकी (रसराज, <७)। ऋतुका प्रभाव ऐसा ही मनको 
क्लेश पहुँचानेवाला है---ग्रीपम दवत दवरिया कुंज कुटीर । 
तिमि-तिमि तकत तरुनिअहि बाढी पीर! (बरबे०, २१)। 
द्वितीय अनुशयाना-भानुदत्तने इसे भावी 'स्थानसाव- 
इंकया' दुःखिता नायिका माना है | मिलनके भावी संकेत- 
स्थलके लिए चिन्ताकुल परकोयाकी द्वितीय अनुशयाता 
कहा गया है। मतिराम उसे (होनहार संकेतको जेंह 
अभाव उर आनि) हृदयमें अत्यन्त दुःखित होनेवाली कहते 
है| पद्माकरने भी लूगमग इन्ही शब्दोंका प्रयोग किया हे । 
रहीमने परकीयाकी सान्त्वना देनेके बहाने उसकी भविष्यो- 
न्मुखी चिन्ताकी व्यंजना भी की है--जति मरु होय 
दुलहिया करे मन ऊन | सघन कुंज ससुररिया वो घर 
सूनी (बरबे०, १९)। मतिरामकी नायरिकाको भी इसी 
प्रकारकी सान्त्वना दी जा रही हे--केलि करें मधुमत्त 
जेंह घन भधुपनके पुज। सोच न कर तुब आसरे सखी 
सघन घन कुज” (एसराज, ९०) | तृतीय अनुशयाना-- 
भानुदत्तके अनुसार 'स्वानधिष्ठित संकेत” स्थानपर न पहुँच 
पानेपर दुःखी होनेवाली नायिका। मतिराम तथा पप्माकर 
आदिने किंचित्‌ विस्तारसे कहा है 'जो तिय सुरत संक्रेतको 
रमन गमन अनुमान कर (व्याकुल) होती है अथवा पछ- 
ताती है, वह ऐसी नायिका होती हे । रहीमने सहज अंकन 
किया है 'मितवा करत बसुरिया सुमन सुपात। फिरि- 
फिरि करति तरुनियाँ सन पछतात' (बरे०, २२)। 
अनुकूक परिस्थितिमें उसकी विवशताका सुन्दर चित्रण रीति- 
काव्यमें किया गया हे--सॉझ समे मतिराम कामबस 
बंसीधर, बंसीबट तट पे बजायी जाय बॉसुरी । ताप चढ़ि 
आयो तन पीरी परिआयी मुख, आऑखिनके ऊपर उमगि 
आये आऑँसु री' (रसराज, ९२) । 


अनुष्टुपू-पिंगलाचार्यने अष्टाक्षर चतुष्पादकोीं अनुष्ठ्धप्‌ छन्द 


माना है (पिं० सू०, ३:२२) | इस वर्णिक मुक्त छन्दर्मे 
आठउ-आठ अक्षरोंके चार खण्ड होते हैं। समस्त अष्टकोंका 
पंचम अक्षर, दूसरे-चोथे अष्टकका सातवॉ अक्षर छघु होता 
है और छठा अक्षर समस्त अष्टकोंका लघु होता है, एवं 
पहले, तीसरे अष्ककका सातवाँ अक्षर दीर्थ होता है। नारा- 
यणभटसने प्रथम और तृतीय अष्टकके आदिम नगण और 
सगणका निषेध किया है ओर प्रथम एवं तृतीय अष्टकमें ४ 
वर्णोके बाद थगणका विधान किया हे और दूसरे-चौथे 
अष्टकमें पहले अक्षरके बाद, रगणका निषेध किया है | इस 
छन्दका प्रयोग गुप्तजीने (पत्रावली, पृ० १); (साकेत, ५० 
२३११<८ नवम सगे, एृ० २६७ : दशम सर्य) एवं सियाराम- 
शरण गुप्तने (गीता-रहस्यमें आध्योपान्त) किया है | उदा०- 
“मिन्न भी भावसंगीमें, भाती हे रूप सम्पदा। फूल घूछ 
उडाके सी, आमोदप्रद हे सदा (साकेत, ए० २३१, 
“““पु० २० 
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अलुज्ञा-अनुसंघानात्मक आलोचना 





अनुज्ञा-विरोधमूलक विशेषालंकार । भट्टि, भामह), दण्डी, 
उद्धर और वामनका परवतीं है। इनके पश्चात्‌ रुद्रट 
(काव्यालंकार, ९५), मम्मट (का० प्र०, १०।१३०-३६) 
ओर रुय्यक्ष (अलंकारसबंस, ए० १७१)में इसका उल्लेख 
है । मम्मटकी बालबोधिनी' औ “नागेश्वरी' व्याख्याओंमें 
बताया गया है कि दोषपूर्ण वस्तुमें भी ग्रुणकी देखकर उस 
दूषित वस्तुकी इच्छा करने पर भी विशेष अलंकार होता है 
(नागेश्वरी, ए० २९४) यथा--विपदः सन्तु नः शश्वद्‌ यासु 
- संकी त्यैते हरिः', अर्थात्‌ हमारे ऊपर विपत्तियाँ ही आयें, 
जिससे हम भगवद्धजन तो करें। पर कुबलयानन्द'मे 
इसको विशेषान्तर्गत न मानकर इसको एक नया नाम 
अनुजश्ञा देकर परिभाषाकी गयी हे। नागेश्वरी दीकाकी 
परिभाषा एवं उदाहरण कारिकामें दिया हे (कुबलयानन्द, 
७१) । अप्पय दीक्षितने अपनी ओरसे भी दो उदाहरण दिये 
- हैं। यथा--मय्येव जीर्णतां यातु यक्त्योपकृत हरे ! नरः 
प्रत्युपकाराथी विपत्तिमभिकांक्षति', अर्थात्‌ 'हे तेरी उपकार 
कपि; जीरन मो तन मॉहि । इच्छुक प्रत्युपकारके विपदा 
चाहत ताहि ।” (अ० मं०) । यहाँ प्रत्युपषकार न करने रूप 
दोषकी इच्छाका वर्णन है । 
अनुज्ञा अल्कारका उल्लेख “चन्द्रालोक में भी नही हे । 
हिन्दीके आचार्योने 'कुबलयानन्दसे इसे ग्रहण किया है-- 
'जहाँ सरस गुन देखि के, करे दोसकी होस' (शि० भू०, 
२८३) अथवा--दोषोमें गुन देखिये” (भा० मि०, १४) | 


उदा०--में तो भई मनमोहनकों सुखचन्द लखे बिन 


मोलकी दासी।” (छ० कह०, १२२) अथवा--बैपारी 
जहाजके न राजा भारी राजके, भिखारी हमे कीजै महाराज 
सिवराजके! (शि० भू०, २८४) । --ज० कि० ब० 
अनुसंधानात्मक आलोचना- अनुसन्धानात्मक जालो- 
चना-प्रणालीकी दृष्टि साहित्यिककी अपेक्षा ऐतिहासिक ओर 
प्रामाणिक होनेमें विश्वास करती है। कृति और रचनाकार- 
के मन्तव्योके अतिरिक्त आधारोपर विशेष आग्रह होनेके 
कारण भी साहित्यिक और भावात्मक विश्लेषणकी ओर 
इलका ध्यान न जाकर रचना ओर रचनाकारके विभिन्न 
सन्दर्मोकी ओर अधिक जाता हे । इसी सन्दर्भकी 
खोजमें वे उसके ऐतिहासिक तथ्य और प्रतिपादित सत्य 
दोनोंकी तुलना करते हुए प्रामाणिकता एवं ऐति- 
हासिकतापर विशेष बल देने लगते हे। रचनाकारके 
समकालीन प्रकाशित-अप्रकाशित लेखों तथा रचनाके 
अतिरिक्त उसके जीवनबृत्त एवं जीवनघटनाओके माध्यमसे 
मूलकी खोज और उसकी विवेचना करना इनका मुख्य 
उद्देश्य होता है। कभी-कभी ऐतिहासिकताके आधारपर 
इस पद्धुतिके आलोचक साहित्यिक रचनाकी विशेष गति- 
विधिके जाननेमें पन्नों, वक्तव्यों और अन्य सामग्रीका भी 
सहारा लेते है। जिन आधारोंका प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष 
बिम्ब, अथवा जिन विचारोंका प्रत्यक्ष या अग्रत्यक्ष प्रभाव, 
अथवा जिन सम्पर्कोमें रचनाकारकी अनुभूतियोँ पकीं और 
सिझीं, उन सबका महत्त्व अनुसन्धानात्मक आलोचना- 
प्रणालीके माननेवालेंके लिए होता है । बहुधा रचनाकार- 
के समकालीन साहित्यकारोंकी रचनाओं एवं उद्धरणोंसे भी 
रचना-विशेषका मूल्यांकन करना इस प्रणाढीके आछोचकके 
श्ल्क 


लिए अवश्यंभावी हो जाता है । 

अनुसन्धानात्मक प्रणालीकी विशेषताओंकी निम्नलिखित 
वर्गोमें अंकित किया जा सकता हे--(१) यह कि पर्याप्त 
तथ्योंके आधारपर ही किसी भी रचनाके सम्बन्धमें निष्पक्ष 
होकर विवेचन करनेकी सम्भावनावों प्रोत्साहन मिल्ता है 
और अन्यथा रुपमें अतिवादी ग्रदंसात्मक अथवा अतिवादी 
विरोधात्मक धारणाएँ बनानेकी सम्भावनाएँ कम हो जाती 
है। दूसरे शब्दोमें एक वस्तुपरक इष्टिसे रचनाका विवेचन 
किया जाना अधिक सम्भव हों जाता है ओर अनावश्क 
पूर्वग्रहोंकी सम्भावना नष्ट होने छूगती हे। (२) यह कि 
सन्दर्भके अध्ययनसे रचनाके विभिन्न संकेतस्थलू, बिम्ब, 
प्रतीक, शत्यादि भी अपना उचित अर्थ ग्रहण कर लेते हैं । 
सन्दर्भके अज्ञानमें अनेक व्यंजनाएँ केवल अथंहीन-सी लगने 
लगती है. और वह म्रेषणीयत। जो एक संगतिविशेषमें 
महत्त्वपूर्ण अर्थ रखती है, सन्दर्भके अज्ञानके कारण अधिक 
स्पष्ट नहीं हो पाती; जैसे तुल्सीदासकों इस पंक्तिका अर्थ 
'मॉगके खाइबी सोश्बों मसीतकी--बिना उनके जीवन- 
सन्दर्भ ओर ऐतिहासिक सन्दर्भको जाने ठीक-ठीक समझमें 
नही आ सकता | ठीक उसी प्रकार अन्य रचनाओंमें भी 
कई स्थल ऐसे होते है, जिनका मूल्य बिना सन्दर्भ-रूपने 
समझे स्पष्ट नहीं हो पाता। (३) यह कि प्रामाणिकतापर 
आग्रह करनेसे एक प्रकारकी अन्वेषणप्रवृत्ति स्वतः जागारित 
होतो है, जो अथ्के विभिन्न आयामोक्रे प्रति हमें जागरूक 
करती है। प्रत्येक रचना और रचनाकारवी भाव-स्थिति 
ओर विचार-पद्धतिके लिए बिना प्रमाणके कुछ भी कहना 
गलत ही नही, अन्यायपूर्ण भी हो सकता है, इसलिए 
अनुसन्धानात्मक आलोचनाप्रणाली प्रामाणिकतापर आग्रह 
करके बहुतसे अनावश्यक विवादोंकी समाप्त करनेमे पसदायक 
होती है । (४) थह कि ऐतिहासिकताके साथ-साथ भावबीध- 
के विभिन्न स्तरोका भी ज्ञान इस प्रणालीके माध्यमसे अधिक 
सुगम और सुलभ हो सकता है। पत्येक देशकालमे ऐति- 
हासिक सीमाओं ओर विशेषताओके नाते भाववोधके विभिन्न 
रूप विकसित होते गहते हैे। इस विकसित भावबोधके 
स्तरोंकी ऐतिहासिक सन्दर्भके बिना समझनेमें कठिनाई 
पड़ती है। अस्तु, अनुसन्धानात्मक आलोचना-प्रणाली 
द्वारा यह कठिनाई काफी सीमातक नष्ट हो जाती है । 
भूषणके कई कवित्त बिना ऐतिहासिक सन्दर्भके वह भाववोध 
नहीं स्पष्ट करते जो कि उन कवित्तोंके जाननेके लिए नितान्त 
आवश्यक है । यही कारण है कि अनुसन्धानात्मक प्रणाली 
भारत भारती' जैसी रचनाको साहित्यिक स्तरसे महत्त्वपूर्ण 
न मानते हुए भी ऐतिहासिक भाववोधको दृष्टिसे बहुत 
महत्त्वपूर्ण मानेगी, क्‍योंकि उस अन्धकी समझनेके लिए 
उन सन्दर्भोकी जानना आवश्यक्त हे, जिनमें उसको लिखने- 
की प्रेरणा कविकी अनिवार्य रूपमें प्राप्त हुई हे । 

किन्तु प्रस्तुत विशेषताओके होते हुए भी इस प्रणालीकी 
कुछ सीमाएँ भी है। जहॉतक सीमाओंका सम्बन्ध है, हम 
उन्हें निम्नलिखित वर्गोंमें विभाजित करके प्रस्तुत कर सकते 
है। सर्वप्रथम तो यह कि साहित्य वस्तुपरक होते हुए भी 


: रागात्मक अनुभूति है । अनुभूतियोंका विश्लेषण भाव-जगत्‌- 


से सम्बन्ध रखता हे॥- इसीलिए वस्तुपरक स्थितिके समस्त 


अनूठा (नायिका) -अन्योक्ति 
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उपकरण प्ररतुत होनेपर भी भाव-जगतमे यह दृष्टि अनभिज्ञ 
रह सकती है। दूसरे यह कि समकालीन सीमाओंमें बंधकर 
साहित्यकारके व्यक्तित्व, अनुभूति और इष्टिको ओकनेमे हो 
सकता हे कि पूर्ण न्यायका सन्तुलिति निण्य न दिया जा 
सके । अस्तु, इन सीमाओंके आधारपर अनुसन्धानात्मक 
शेलीकी विक्षोतियोकी हम निम्नलिखित रूपमें इस प्रकार 
प्रस्तुत कर सकते हैं--(१) यह कि अनुसन्धानात्मक 
आलोचनाके माध्यम इतने सीमित है कि वे भाव एवं 
साहित्यिक सौन्दर्यके प्रति जागरूक करनेके बजाय पाठक 
या भावककी अन्य दिशाओंमें बहका देते है । साहित्यिक 
सौन्दर्य इससे गौण हो जाता हे ओर रचनाकी साहित्येतर 
वस्तुएँ अधिक भूल्यवान्‌ लगने छूगती है । (१) यह कि 
रचनाके स्पष्ट रागात्मक सम्बन्धोकों अपेक्षा कुछ ऐेसी 
दिशाओंकी ओर समस्त जागरूकताकों प्रेषित कर देती हे 
कि मूल्योंमें अन्तर पड़ जाता है और साहित्यिक सन्दर्भोके 
अतिरिक्त अनावश्यक मूल्योंकी अधिक महत्व मिल जाता 
है । (३) यह कि लेखककी नेसर्गिक प्रतिभाके प्रति अनुदार 
रूपसे व्यवहार करना अनुसन्धानात्मक-प्रणालीको सम्मावित 
परिणति है | लेखक अपनी परिखितियोंसे उबरनेकी क्षमता 
रखता है। उसमें यह भी क्षमता होती है कि वह अपनी 
नेसर्गिक प्रतिभाक्रे बलपर सर्वधा नयी दिशा निर्माण कर, 
मानव संवेदनाओँकी नया अथ दे और तब अनुसन्धानात्मक 
शैली द्वारा हमें जिस वस्तुस्यितिका परिचय मिलेगा, हो 
सकता है कि वह केवक बाह्य उपकरणोंके कारण वहाँतक न 
पहुँच सके । “+७छ० का० ब० 
अनूढा (नायिका) -परवीयाका एक भेद; विभाजनके लिए 
दे०--नायिका-भेद' । भोजने सर्वप्रथम अनूढा शब्दका 
प्रयोग किया है। इसके पहले रुद्रटई आदिने कन्यकाका 
प्रयोग किया है । अविवाहित अवस्थामें किसी पुरुषसे प्रेम 
करनेवाली स्ली--अनब्याही केहु पुरुषसों अनुरागिनी जो 
होय' (मतिराम : रसराज, ६२) । भानुदत्तने इस अवि- 
वाहित नायिकामें परकीया भावके लिए तर्क दिया है-- 
“कन्यायाः पिन्नाथधीनतया परकीयता' (रसमंजरी, ए० ४९) । 
अर्थात्‌ पिता आदिके अधीन होनेके .कारण कन्यकाकों 
परकीया कहते हैं। उदा०--जबते दरसे मनमोहन जू 
तबतें अंखियाँ ए लूगी सो रगी | कुछ कानि गयी सखि वाही 
घरी जब प्रेमके फन्द पगी सो पगी--(ठाकुर मीतरू, ब्रज- 
भाषा? २, २४०) | रोतिकाव्यमें इस नायिकाके चित्रणके 
माध्यमसे प्रेमकी अनेक भावपूर्ण स्थितियोंका अंकन हो 
सका है। कृष्णकाब्यमें राधाका चित्रण इस रूपमें सुन्दर तथा 
उद्देगपूर्ण हुआ है, विशेषकर विद्यापति तथा सूरका । 
अन्यपूर्वा-दे० गोपी । 
अन्यसं भोगदु/खिता (नायिका)-अवस्थानुसार खतंत्र 
विभाजनका एक भेद । विशेषके लिए दे०--नायिका- 
भेद! । यह विभाजन सर्वप्रथम भानुदत्त द्वारा प्रस्तुत किया 
गया है । अपने प्रियके प्रीति-चिह्न किसी अन्य ख्लीके शरीरपर 
देख-देखकर दुःखित होनेवाली नायिका! पद्माकरकी 
परिभाषामें--'प्रीतम प्रीति प्रतीति जो और तिया तन पाए! 
कहा गया हे, पर मतिरामने इसके सम्बन्धमें यह और कहा 
हे--'करे पेच रिस तेह”, अर्थात्‌ वद अपने दुःखको व्यंग्य 





पक 6४ 3॥-म. कार नराइप- ७ >पाजाओ-अपकाछकाककक.क्‍ बन 





ले -मक ० कप-ाज+-+-340ककक5०+क अक,.. सा... पर. सवा 2॥१०न.4क३० क०>०5०-००, 


और कदुक्तियोंमें व्यक्त भी करती है । मतिरामके उदाहरणसे 
यह स्पष्ट भी है--तूतो है रसीछी रस बातन बनाय जानें, 
मेरे जान आयी रस राखि के रसीले सो' (रसराज, ९५)। 
रहीमकी नायिका उस अन्य खीके प्रति गहरा व्यग्य करती 
हे--मे पठयडें जिहिे कमवोॉँ आयसि साथि। छुटिगो 
सीसको जुरवा कसिके बॉधि' (बरवे०, २८)। भक्तिकाव्य- 
में सीमित ओर रीतिकाब्यमें व्यापक रूपसे इस नायिकाका 
चित्रण किया गया है ओर वस्तुतः उसके माध्यमसे उत्त 
रतिचिह्नोंते युक्त नायिकाका भी। इस काव्यमे व्यंग्य, 
उपाल्म्भ, उक्तिचातुर्य, खोझ तथा आक्रोश आदिका सुन्दर 
चित्रण हुआ है। 
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अन्योक्ति- वह कथन, जिसका अर्थ साधर्म्यके विचारसे 


कथित वस्तुके अतिरिक्त अन्य वस्तुओं पर घटाया जाय, 
उसकी संशा अन्योक्ति है ।! दूसरे शब्दोंमे इसमे अप्रस्तुत 
या प्रतीकके माध्यमसे प्रस्तुतका व्यंग्यात्मक कथन किया 
जाता है। अन्योक्ति हमेशा व्यंग्यप्रधान ही होती है | 

नाव्यशात्र अ० १७ के १६वँ इलोक-- हृदयस्थस 
भावस्य गूढार्थस्य विभावकम्‌ । अन्यापदेरीः कथन मनोरथ 
इति स्मृतः ॥ में अन्यापरदेश' का प्रयोग निस्‍्सन्देह काव्य- 
के आन्तरिक घर्मक्रे लिए हुआ है पर भट्ट भमछटका अन्या- 
परदे शशतक' और नीलकण्ठ दीक्षितका “अन्यापदेश' आदि 
काव्य-प्रकार या अलुंकारके लिए इस शब्दके प्रयोग 
सूचना देते है । ये उदाहरण भामह ओर मम्भटके अप्र- 
स्तुतप्रशंसा ओर दण्डीके 'समासोक्ति' अलुंकारकी परिभाषा- 
--अप्रस्तुत द्वारा प्रस्तुतके व्यग्य रूपमें कथन--के अन्तर्गत 
आ जाते हैं। बादमें रुद्रट (नवीं शर्ती)ने इसे “अन्योक्ति' 
नाम देकर स्व॒तन्त्र अल्ंकारोंमें स्थान दिया। बादमें शम्सु 
कविने 'अन्योक्तिमुक्ततता' लिखकर इस नामका विकास 
किया । रामदहिन मिश्रने 'समासोक्ति को ही हिन्दी-संस्तार 
में 'अन्योक्तिके नामसे प्रसिद्ध माना हे । 

अन्योक्तिका अध्ययन्न अलंकार, पद्धति और ध्यनिके 
रूपमें फिया जा सकता है। अलकारके रूपमें इसका अभि- 
प्राय कुछ सीमित हो जाता है। अप्रस्तुत प्रशंसा, समा- 
सोक्ति, रूपकातिशयोक्ति ओर प्रस्तुतांकुरके अतरस्क्ति श्लेष 
आदि अलकार भी अन्योक्तिके आधार हो सकते हैं। हिन्दी 
आचार्यॉमे सर्वप्रथम केशवदासने अन्यीक्तिकों एक स्वतन्त्र 
अलंकार माना है। मिखारीदासने व्याजस्तुति, आश्षेप 
और पर्यायोक्तिकों भी अन्योक्ति-वर्गमें रखा हे, यथ्पि उनकी 
तदवत्‌ स्थितिके सम्बन्ध मतभेद हो सकता है | दीनदयाल 
गिरिने अध्यवसित रूपककी भी अन्योक्तिके अन्तर्गत रखा 
है। भोजराजने अप्रस्तुतसे प्रस्तुतकी प्रत्तीतिमें समासोक्ति 
मानकर उसीको अन्योक्ति, अनन्योक्ति और उभयोक्ति माना 
तथा इसके चार भेद--इ्लाघा, गा, इलाघा-गर्हां दोनों 
युक्त, इलाघा-गहा दोनोंसे घियुक्त--तथा प्रकारान्तरसे दो 
और मेद भी-सजातीय ओर विजातीय--किये । डॉ० 
रसालने अपने “अलंकारपीयूष' मे इस अलकारकै प्रकार-भेद 
करनेमे स्वतन्त्र मार्ग अपनाकर इसके वक्रान्योक्ति और काकु- 
अन्योक्ति ये दो मुख्य भेद तथा शिलष्टा, स्वगत* और 


. परगता ये अवान्तर-भेंद किये हैं'! इनमें परगताके वेयक्तिक/ 


व्यापक, नीत्यात्मक और सांकेतिक ये चार और भेद किये 
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गये है । व्यापक अर्थमं 'प्मावत' भी अन्योक्ति ही है, जिसके 
लिए रामदहिन मिश्रने 'रूपकातिशयोक्ति, डॉ" भसगीरथ 
मिश्र और रामबहोरी शुझने 'प्रतीकात्मक अध्यवसान' तथा 
आचार्य चन्द्रबली पाण्डेयने 'रूपकातिशयोक्ति', परोक्ति', 
पसंध्योक्ति और “गर्मोक्ति आदि सी कहा है। कुबलूया- 
नन्दकार ओर पन्नसिंह शर्मा “अन्योक्तिको “गूढोक्ति 
कहना अधिक पसन्द करते हैं । 

आचार्य शुझने अन्योक्तिका उल्लेख अन्योक्ति-पद्धति 
(शैली) नामसे किया है, जिसे हम अंग्रेजीमें 'एलीगरी'- 
की संज्ञा दे सकते है । अन्योक्ति, शेली-रूपमें हमारे जीवन- 
रहस्पोंको उद्घाटित करनेका प्रबलतम साधन भी हे-- हमारे 
यहाँ तत्वचिन्तनका बहुत विकास हो जानेके कारण जीवन- 
रहस्योंको स्पष्ट करनेके लिए--एक संकेतात्मक शैली बहुत 
पहले बन चुकी थी | अरूप दर्शनसे लेकर रूपात्मक काव्य- 
करा तक सबने ऐसी शैलीका प्रयोग किया है, जो परिचितके 
माध्यमसे अपरिचित ओर स्थूलके माध्यमसे सूक्ष्म तक 
पहुँचा सके (महादेवीजी : विवेचनात्मक गद्य) । अन्योक्ति- 
पद्धतिके उदाहरणके रूपमें जिन रचनाओंकी रखा जा 
सकता है, उनके नाम है--भागवतका पुरंजनोपाख्यान, 
जिसमें क्ष्णको मधुपके प्रतीक रूपमे चित्रित किया गया है, 
जो बादमे सूर-अ्रमरगीतके रूपमे सामने आया और 
“भवाठटवी' आदि । हिन्दीमे जायसीकी 'पदमावत' प्रसाद की 
क्रामायनी' भी इसी पद्धतिके रूपमें लिखी गयी । काव्य 
ही नहीं, अनेक नाटकोंकी रचनाएँ भी इस पद्धतिकी आधार 
मानकर की गयी है--यथा, कृष्ण मिश्रका 'प्रबोध-उन्द्रोदय, 
(संस्कृत), 'प्रसादका कामना” और पन्‍न्तका क्‍्योत्स्ना 
आदि। गद्ममें भी पंचतन्त्र, हितोपदेश नामक रचनाएँ 

अन्योक्ति पद्धति पर की गयी है, जिनमे पशु-पक्षियोंके बहाने 
मनुष्यकी नेतिक समस्याओका विश्केषण किया गया है । इसके 
अतिरिक्त सिद्धोंकी 'पंच-बिडाल', “गंगा-जम्ुना', डोम्बी', 
बौद्ध बज़यानियोंकी उल्टवासियाँ, इंगाल-सिदहब्युद्ध', योग- 
मार्गीं गीरखपंन्थियोंकी इड़ा, पिंगला, षटचक्र, सहस्नद्ल 
आदि । उदाहरण भी हिन्दीकी पुरानी रचनाओमें खोजे जा 
सकते हैं। ध्वनि रूपमें अन्योक्तिका अधिकाधिक छगाव 
काव्यके भावपक्षसे ही होता है। अन्योक्ति ध्वनि अभि- 
व्यंज्यमान्‌ अर्थकी बताकर तुरन्त छ॒ुप्त नही हो जाती, वरन्‌ 
ध्वनि--अनुरणनकी भाँति उसकी अनुगूंज देर तक होती 
रहती है, जो व्यंग्य-परम्पराके साथ-साथ भाव-जगतदों 
आन्दोलित करती हुई चली जाती है! । अन्योक्तिके दो 
पर्वोक्त प्रकारोंमें भी अन्योक्ति ध्वनिको देखा जा सकता हे । 
किन्तु कोरी उपदेशप्रधान अन्योक्तिमें ध्वनितत्वका आभाव 
होता हे यथा, सन्तोकी उल्टवासियॉँ, जिनसे काव्याभास 
मात्र होता है। छायावादौ-रहस्यवादी गीत और सूफी 
कवियोंकी आध्यात्मिक ग्रेम-कथाओकी अन्योक्ति-ध्वनिके 
उदाहरणके रूपमें के सकते है । 

अन्यीक्ति अप्रस्तुत विधानकी रूगभग चरम अवस्था हे । 
इसका अर्थ अलंकार रूपमें हीन होकर दीर्घकाल तक 
व्यंजित होता रहता है । इसकी परिभाषा 'प्रकृतिके किसी 
उपकरण पर दृश्यमान जगतके किसी घटना व्यापारकों 
प्रतीक बनाकर उसके माध्यमसे हृदयस्थ--किसी प्रस्तुत 


अन्पोत्ति 


लैकिक या अलौकिक वस्तु, सिद्धान्त अथवा ब्य पार-समष्टि- 
का बोध कराना--की गयी हे (हिन्दी काव्यमें अन्योक्ति, डॉ० 
संसार चन्द्र, ए० १५) । अन्योक्तिमें भावोंकी समाहार-शक्ति 
और भाषाकी समास-शक्ति भी जुडी रहती है । रामदहिन 
मिश्रने काव्यमे अप्रस्तुत योजना'में इसे 'काब्यका प्राण, 
कलाका मूल और कविकी कसौटी' माना है। डॉ० सुधीन्‍द्र 
कहते है--अन्योक्ति-विधानमे वस्तुतः एक बड़ी शक्ति हे 
और वह है व्यंजना, उसे हम ध्वनि भी कह सकते हैं । 
इसी ध्वनिका उपयोग कवि जब करता है तो कवितामे एक 
आभा छल्छला उठती है। अथंगौरव भी बढ़ जाता है 
(हिन्दी कवितामे युगान्तर) | डॉ० बी० राषवनने अपने सम 
कान्सेप्ट्स ऑबव अलंकार शाख्रमें इसे काय्यके अन्य सभी 
प्रकारोंसे उत्कृष्ट माना है । वेसे पहैलियों ओर मुकारियाँ 
भी एक प्रकारसे अन्योक्ति या अ्ध-अन्योक्ति कही जा 
सकती है । 

अन्योक्तिके उदाहरण वेदोंकी द्वा सुपणों सथुजा सखाया' 
(ऋ० १।१६४।२०) जैसी ऋचाओ में ढेँढ़े जा सकते है । और 
ऐसे ही उदाहरण उपनिषदों, रामायण, महाभारत और 
प्राणोंमें भी मिल जायेंगे। काव्यरूपके रुपमें या लक्ष्य 
ग्रन्थके रूपमें ऊपर चर्चित ग्रन्थोंके अतिरिक्त अन्य संस्कृत 
अन्योक्ति ग्रन्थ है--हंसविजयगणीकी “अन्योक्तिमनक्तावर्ी', 
पण्डितराज जगजन्नाथकृत 'सामिनी विलास्' और कु० 
प्रतिभा दलूपतिराय ज्िप्रेदी द्वारा सम्पादित 'अन्योक्त्यष्टक- 
संग्रह'मे संगहीत रचनाएँ । प्राकृतमें गाथासप्तशती' और 
अपम्रंशर्में हेम व्याकरण), देवसनके 'सानय-थम्म दोहा, 
सोमप्रभ सूरि रचित कुमारपाल प्रतिबोध, 'स्फुट पश्चा 
आदिमें मार्मिक अन्योक्तियाँ मिर जापगी। अपभ्रेश- 
साहित्यका एक बहुत बड़ा भाग नीति, सूक्ति, अन्योक्ति, 
स्तुति आदि ढंगके काव्योंसे भरा हुआ है । हेम व्याकरण- 
में अमर, कुजर, पपीहा, केहरि, घवलछ, महाद्रम आदिको 
लेकर बडी ही हृदयहारी अन्योक्तियों कही गयी हैं (डॉ० 
नामवर सिंह : हिन्दीके विकासमे अपभ्रशका योग) । हिन्दी- 
के आदि कवियों--ख़ुसरोकी मुकरियों ओर पहदेलियों तथा 
चंदबरदाईके काव्योंसे लेकर कबीर, दादू, सुन्दरदासकी 
उल्टवासियों और वाणियों, जायसीके अलंकार-प्रयोगों, सूर 
और अजभाषाके कवियोंके अ्रमर-गीत और दृष्टिकूटों, तुलूसीः 
की दोहावली और रामचरितमानसमें अन्यीक्तियाँ भरी 
पडी है । 

इसके अतिरिक्त अन्योक्तिकारके रूपमें रहीम, बिहारी, 
बन्द, विक्रम, रसनिधि, रामसहायदास, बाबा दीनदयाल 
गिरि, गिरिघर आदि कवियोंके नाम विशेष उल्लेंख्य है । 
रहीमकी अन्योत्तियोंमें जीवनकी पेनी धृष्टि झाँक्ती है । बुन्द 
सूक्तिका ही अधिक लगते है । बाबा दीनदयाल गिरिके 
अन्योक्ति कब्पद्रम॑का रीतिकालीन अन्यीक्ति--साहित्यमें 
विशिष्ट महत्त्व है। इसीलिए आचाये शुकृका कहना है-- 
इनका 'अन्योक्ति कल्द्रुम' हिन्दी-साहित्यमें एक अनभोलप 
वस्तु है । अन्योक्तिके क्षेत्रमें कविकी मार्मिकता और सौन्दर्य- 
भावनाके स्फुरणका बहुत अच्छा अवकाश रहता है| पर 
इसमें (बाबाजी जेसे) अच्छे भावुक कवि ही सफल हो सकते 
हैं। लोकिक विषयों पर तो उन्होंने सरस अन्‍्योक्तियाँ कही 
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ही हैं, अध्यात्मपक्षमं भी दो-एक रहस्यमयी उत्तियों हैं” । 
बाबाजीने अन्योक्तिकी व्यापक अर्थमें ही लिया है । गिरिधर 
कविरायकी अन्योक्तिप्रधान कुण्डलिया--दाड़िमिके धोखे 
गयौ सुवा नारियक खान-भी वही लोकप्रिय हुई हैं । 
इसके बाद भारतेन्दुयुगमें काव्यका खवर अधिकतर बहि- 
मुंखी ही रहा । अतः उसमें अन्योक्तियोके लिए अवकाश 
कम रहा। भीतर-भीतर सब रस चूसे, बाहरसे तन मन 
धन मूसै--जैसी मुकरियों और तत्कालीन नाठकोंमे 
अन्योक्तितत्व दिखाई पड़ ही जाता है। दिेदी कालमें 
धार्मिक, सामाजिक और सांस्कृतिक विक्वतियोको दूर करने- 


के लिए अन्योक्तियोंका सहारा लिया गया । संस्क्ृतसे कुछ 


अन्योक्तियोंका अनुवाद भी किया गया । मैथिलीशरण गुप्त, 
गिरिपर शर्मी, लक्ष्मीघर वाजपेयी, रामचारित उपाध्याय, रूप- 
नारायण पाण्डेय, सैयद अमीर अछी 'मीर', अयोध्यासिंह 
उपाध्याय हरिऔध”, ओर वियोगी हरि आदि आधुनिक 
कालके प्रसिद्ध अन्योक्तिकारोंमें है । 'हरिओध'के चोखे 
और चुमते चौपदे” तथा वियोगी हरिकी वीर सतसरमें 
मार्मिक व्यंग्य और करारे विद्रपको बड़ी आसानीसे देखा जा 
सकता है । प्रतीकोके रूपमें छायावादी काव्यमें अन्योक्ति- 
पद्धतिका बहुरू प्रयोग हुआ है । छायावादकी ध्वन्यात्म- 
कता, लाक्षणिकता, सोन्दर्यमय प्रतीक--विधान तथा उप- 
चार--वक्रताके साथ खानुभूतिकी विवृति-मेसी विशेषताएं 
अन्योक्ति विधानकी मेरूदण्ड साबित हुई। इस तरहकी 
कविताओंमें प्रतीक और छाक्षणिक प्रयोगोंका बाहुलय होनेकरे 
कारण रुपकातिशयोक्ति और अन्योक्ति अलंकार प्रचुरतामे 
प्रयुक्त हुए । लघु रूपात्मक छायावादी-रहस्यवादी गीतोंमें भी 
अन्योक्ति पक्ष बराबर रहता ही है | प्रसाद, पन्‍त, “निराला! 
और महादेवीदी रचनाओंमें अन्योक्तिकी भरमार है। 
“निराला'के ओज और दाशनिक अनुभूतिने अन्योक्तिको एक 
विशेष ढंगसे पुष्ट किया है। यत्रपि वस्तुतथ्यकी अति 
यथार्थरूपमें प्रस्तुत करनेके कारण हिन्दीकी प्रगतिवादी 
कवितामें अन्योक्तिके लिए बहुत कम जगह रह गयी थी, 
तथापि अभिव्यक्तिको अधिक विद्वपित कर उसे चुभनशील, 
चुटीली और एक उग्र भावबोध देनेके लिए उसका सहारा 
लिया ही गया, जिसे हमने प्रतीकात्मक यथार्थवाद (सिम्बा- 
लिक रियलिज्म) कहा। नयी कविता (प्रयोगवाद) में भी 
अन्योक्तियोंकी भरमार है ।' “-रा० त्रि० 
अन्योनय- रुद्रट द्वारा वास्तव वर्गका और रुय्यक द्वारा विरोध- 
मूल वर्गका अर्थालंकार; जहाँ एक ही क्रिया द्वारा दो 
वस्तुओंकी अन्योन्य अथवा परस्पर, अथौत्‌ एक-दूसरेका, 
कारण वर्णित किया जाय, वहाँ “अन्योंन्य' अलंकार होता 
है। इस अलंकारका सम्मवतः प्रथम विवेचन रुद्रटने किया 
है। परन्तु रुद्॒टके--यत्र परस्परमेकः कारकभा्ोंडमिधेययोंः 
क्रियया' की अपेक्षा रुथ्यक तथा मम्मटके लक्षण अधिक स्पष्ट 
हैं--क्रियया तु परस्परम्‌। वस्तुनोज॑नने5न्योन्यम? (का० 
प्र०, १० : १२० : १२१), अर्थात्‌ , क्रियाके द्वारा पदार्थोके 
परस्पर उत्पादक होनेका चमत्कार, जबकि रुद्रटने क्रियाके 
द्वारा पदार्थोके कारक भावकी माना है। परन्तु हिन्दीके 
आचार्यमि चन्द्रालोक'के रक्षण--यत्र स्थादुपकारः परस्प- 
सम का विशेष प्रभाव है)! मतिरामने 'ललितलकाम में 


५ 


|>सन्‍ल्‍का्फान पथ न कार १-० न ककन-वैशराण "कला उरताप१ नाधान+ कप बन 2/2लकननाकरायीन- करन न +कर माय ननिपन+५।- २4 न जाप था कतल कम करन एव + पट क्‍फआ/ ४४-१५ भार इक न +-क ०१५ पक किरमतान ५ 0 353: +न्‍जननप पतन करवट आप 0 ++० >मा+ मन ० अनन्त 4७२७ ५५ ननम--सनीनिन-+++4+क मय + कर नका 4 कनकभ--क कक जे" ०3० ०-८०.3०-+-कक-फफनक, 


इसका उल्लेख नहीं किया है, किन्तु भूषणने वशेवराज- 
भूषण में परिभषा दी है--अन्योन्या उपकार जहें, यह 
बरतन ठहराया (शि० भू०, :२२३)। दासका लक्षण 
किंचित्‌ भिन्न हे--होत परस्पर जुगुल सौ' (का० नि०, 
१०) | उदा०--ज्यों ज्यों तन धारा किये, जल प्यावत 
रिज्विवारि । पियें जात त्यों त्यो पथिक, बिरली ओख 
संभारिं! (शि० भू०) | अथवा--तो कर सों छिति छाजतु 
दान है, दानहू सों अति तो कर छाजे । तही गुनीकी बडाई 
सजे अरु, तेरी बड़ाई गुनी सब साजे! (शि० भू०, २२४) । 

भोजदेवके 'सरस्वतीकंठामरण'में “अन्योन्य'के तीन भेद 
बताये गये है--अभिधीयमान, प्रतीयमान तथा ग्रतीयमाना- 
मिधीयमान । विश्वनाथके रूक्षण 'उभयोरेकक्रियायाः करण 
मिथ? (सा० द०, १०:७३), अर्थात्‌ जब दो वस्तुएँ परस्पर 
एक ही क्रिया द्वारा विशेषता उत्पन्न करें में आगे विकसित 
होनेवाले भेदोंका आधार है । पद्माकरने तीन भेद दिये है-- 
परस्पर उपकार, परस्पर अपकार तथा समान व्यवहार | 
“भारती भूषण में दूसरे ढंगसे तीन भेद वर्णित है--परस्पर 
कारणता, परस्प र उपकार तथा परस्पर समान व्यवहार । 
किन्तु मम्मठने केवल एक ही प्रकारका 'अन्योन्य' माना है, 
एक क्रिया द्वारा दो वस्तुओँकी परस्पर कारणता । जगन्नाथके 


पएसगंगाधर में भी इसी मतका समर्थन है। परस्पर 
उपकारिताके अनेक सुन्दर उदाहरण क्षाव्यग्रन्थोंमें 
मिलते हैं । --ध० ब्र० शा० 


अन्वय दोष-दे० 'शब्द-दोपष', उन्नीसवाँ वाक्य-दोष । 
अन्विताभिधानवाद- कुमारिलमटके 


शिष्य. प्रभाकर 
मीमांसकक्का एक सिद्धान्त, जिसमें पदोंसे ही अन्बित अर्थका 
बोध माना जाता है (दे० तात्पयाबृत्ति) । कहा जाता 
है कि प्रभाकर अत्यन्त प्रखर बुद्धिके थे। एक बार उन्होंने 
अपने गुरुकी एक भूलकों सुधारा था, तभी दाशनिक 
साहित्यमे इनके मतको 'गुरुमत' कहा जाता है (विशेष 
दे० हिं० ध्व०”, पुृ० ३०) । “उ० श० शु० 


अपकर्ष-काव्य-दोषके अन्तर्गत रसका अपकर्ष करनेवाले 


कारण दोष कहलाते हैं | काव्यके चमत्कार अर्थका अविलम्ब 
बोध होनेकी रसास्वादन कहते है। इसके समझनेमें जब 
बिलम्ब उपस्थित हो तो उसे अपकर्ष कहेंगे, अर्थात्‌ जो कारण 
रस, रसोभास, भाव, भावाभास, सन्धि, शबलता आदि द्वारा 
काव्यकी आत्मा, चमत्कार और वाक्यार्थकों अपने प्रतिबन्ध 
द्वारा रोकते हैं. अथवा हीनता प्रदान करते हैं, उन्हें अपकर्ष 
कहते हैं। यह अपकर्ष तीन प्रकारसे हो सकता है--(१) 
रस-प्रतीतिमें विलम्ब द्वारा, (२) अवरोध द्वारा ओर (2) 
रसके आस्वादमें पूण॑ विनाश या विघात द्व रा | शब्द और 
अथका अपकार करनेवाले तत्व भी अप्रत्यक्ष रूपसे रसका 
ही अपकर्ष करते हैं। रस अलौकिक आनन्दकी अवस्था है, 
अतः उसका विलम्बन, अवरोधन तथा विघात निमश्चय ही 
उद्देगजनक होगा। (१) ये दोष या तो रसकी प्रतीतिको 
रोक देते हैं, या (२) रसकी उत्कृष्टताको विधातक किसी 
वस्तुकी बीचमें खड़ा कर देते है, या (३) रसासादमे विलम्ब 
कर देते हैं। इन अपकर्षोको दूसरे शब्दोमें इस प्रकार कह 
सकते है कि वें मूल औचित्यका व्यक्तिक्रम कर देते है | 
संस्कृतके आचार्योंमे मम्म।ः तथा विश्वनाथने ही 


है 


अपकर्षकी विधिवत व्याख्या की हे | हिन्दीके आचार्योर्मे 
किसीने अपकर्षका नियमित ओर स्पष्ट विवेचन नहीं 
किया है। 
काव्यास्वादरोधक--यह अपकर्षका एक भेद है। इसके 
अन्तर्गत वे समस्त कारण परिगणित किये जाते है, जिनके 
उपसित होनेते रसकी अनुभूतिमे रुकावट उपस्थित हो 
जाय, यथा--कार्ता्थी तब होहुँगी, मिलिहे जब प्रिय 
आय !! कार्ता्थी (कताथीं)का प्रयोग रसुके आस्वादका 
अवरोधन करता है। यह विप्ररूम्भ शंगारका वर्णन है । 
इसमे कठोर वर्णोकी रचना नियमविरुद्ध है। ऐसे प्रयोग 
काव्याखादरोधक अपकर्ष कहलाते है । 
काव्योत्कर्षविनाशक--यह रसापकर्ष उस स्थलपर होता 
है, जहाँ ऐसे कारण उपस्थित हो जाते है, जिनसे रसकी अनु- 
भूतिका पूर्णतया विनाश हो जाता है, यथा--यसुनाशम्बर 
सौ, छूटत कलिमल कोस' | यहाँ जलूके अर्थमे शम्बर' 
शब्दका प्रयोग है। शम्बर! पद जलका प्नौयवाची है, 
किन्तु काव्यमें 'शम्बरका प्रयोग इसी नामके असुरके 
लिए होता है। अतः “शम्बर' उसी असुरके नाममे रूढ़ 
है। जलके अर्थमें वह अप्रसिद्ध हे । अतः यह रसोत्कप॑- 
विनाशक अपकर्ष हे | 
काव्यास्थादविलम्बक-यह रसका अपकर्ष उस समय 
होता है, जब ऐते कारण आकर उपस्थित हो जायें, जिनसे 
रसकी अनुभूतिमे विलम्ब या देर हो, यथा--कहत कत 
परदेसीकी बात | मन्दिर अरथ अबधि हरि बदि गये, हारे 
अहार चलि जात 7 उत्त पदमे, मन्दिर अरध ८ पाख (१८ 
दिन), हरि अहार मांस रू मास (१० दिन) । यहॉपर 
ऐसे प्रयोग किये गये है, जिनसे रस्तकी अनुभूतिमें 
विलम्ब हो जाता है | अतः यह काव्यास्वादविलम्बक अपकर्ष 
हे । “ी० स्ि० तों० 
अपद युक्त-दे ० अर्थ-दोष', तेरहवॉ । 
अपभअंश- लगभग छठीसे बारहवी शतीतक उत्तर भार्तमें 
साहित्य और बोलचालमें व्यवहृत प्राक्ृतकी उत्तराधिकारिणी 
भाषाएँ । पतज्ञलि (दूसरी शती)ने इसे देवभाषासे भिन्न 
असाधु भाषाके अर्थमे प्रयुक्त किया है । भरत (तीसरी शती) 
इसे शाबर, आभीर (ओर गुर्जर) आदिकी भाषा बताते है । 
दण्डी (सातवी शत्री) भी इसे आमभीरादिगिर” कहते है। 
चण्ड (छठी शर्ती)ने प्राक्षत-लक्षणम्‌ में अपभ्रंशकों एक 
विभाषा कहा है, जिससे ज्ञात होता हे कि तबतक यह 
प्रामाणिक आयेभाषाके योगसे व्यापक हो गयी थी | वरूभी- 
के राजा धरसेनके शिलालेखसे स्पष्ट होता हे कि छठी 
शताब्दीमें संस्कृत ओर प्राकृतके अतिरिक्त अपअंशमें भी 
साहित्यरवना होने रूगी थी, मले ही इसका आरम्भ सौराष्ट्र- 
से ही हुआ हो । भामह (सातवी शती) ओर रुद्रट (नवी 
शर्ती)ने भी अपभ्रंशकाव्यकी चर्चा की है । टीकाकार पुरु- 
पोत्तम (ग्यारहवी शती) और काव्यमीमांसाकार राजशेखर 
(दसवी शती)का कहना हे कि मध्यदेश और उसके पश्चिम- 
में अपब्रश रिष्टवर्गकी भाषा थी। सक्षेपत्रे यह कहा जा 
सकता है कि तीसरी शताब्दीतक अपभ्रंश आभीरादिषी 
भाषा थी, क्रमशः वह छोकभाषा, धीरे-धीरे शिष्टमाषा और 
बादमें साहिल्यिक भाषा हो गयी पहले यह शुजरप्रदेश, 





अपदयुक्त-अपभअंश 
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हिमवत्‌ , सौवीर ओर सिन्धुदेशतक सीमित थी, बादमे 
मालवा, राजस्थ।न, पंजाब, दिल्ली ओर बुन्देलखण्डतक फैल 
गयी और बारहवी शततीमें समस्त उत्तरी भारतमें व्याप्त हो 
गयी | इसके तीन रूप--नागर, उपनागर और ब्राचड 
(मार्बण्डेयके अनुसार) अथवा नगर, ग्राम्य ओर उपनागर 
(नेमिसाधुके अनुसार)पश्चिमी भारतकों अपभ्रंशके 
ही थे। समय पाकर एक-एक पग्राकृतके विकसित 
रूपको भी उसका अपभ्रंश कहा जाने लगा“-जैसे, 
शौरतेनी अपभ्रंश, महाराष्ट्री अपन्रंश, मांगधी- 
अपभ्रश इत्यादि । इस कालमे इधर-उधर भी जो भारतीय 
आर्यभाषाएँ थी ओर जिनसे आधुनिक आर्यभाषाओंका 
विकास माना जाता है, उन सबको अपभ्रंश नामसे अमि- 
हित किया गया है; जैसे, केकय, टाक, छाट ओर यहाॉँतक 
कि कार्णाट और द्वविड अपभ्रंश भी मानी गयी है । 

बोलचालको अपभअ्रंशके विषयमें तो कुछ बाहा नही जा 
सकता, किन्तु साहित्यिक अपभ्रंशकों विशेपताएँ सक्षेपमे 
इस प्रकार थीं“: 

ध्वुनि-विकास--९- अपभअंशने ग्राकृतकों ध्वनिमाहामें 
कोई परिवर्तन नही किया, खर और व्यंजन वही रहे । २. 
संस्कृत शब्दोंके आदिस्वग्कोी यथावत्‌ सुरक्षित रखा गया । 
३. ग्राकृमतमे संस्कृतके अन्त्यस्वरोंके लोप अथवा हस्वीकरण- 
की जो प्रवृत्ति आरम्म हुई थी, उसका व्यापक और पूर्ण 
रूपसे निर्वाह हुआ । ४. उपान्त्यस्वर कहीं तो सुरक्षित रहा 
ओर कही हस्व हो गया । ५. प्राकृतके दी४ (ह्वित्व) व्यंजन- 
की अपभ्रशमं हस्व (एक) ब्यंजन करके आचक्षरमेंवो स्वस्वीत 
दीर्घ कर देनेको प्रवृत्ति आरम्भ हो गयी, जो हिन्दी 
बोलियोमे जारी रही। 5. प्राकृतके बीचमें समीपवर्ती स्वर! 
(79॥ए७)ढ) मिलाकर एक स्वर किया गया। ७. आदि 
व्यंजन यथापूर्व सुरक्षित रहे । <. प्राकृतकी तरह अपअंशने 
संस्कृत शब्दोके अन्त्य व्यंजनोकी लुप्त करनेको प्रवृत्तियों 
ओर आगे बढाया । ९. टवर्गकी छोटकर मध्य अव्पप्राण 
व्येजनोका छोप होता रहा और महाप्राण ब्यंजनोंदी जगह 
हूं रह गया। ग्राकृतमें अपवाद अधिक थे, अपम्रंशने 
अपवाद कम कर दिये । १०. मध्य ट्‌ के स्थानपर ड हू 
ओर तदुपरान्त ड ढ़का विकास अधिक होने लगा । ११. 
सयुक्त अथवा द्वित्व व्यंननकी जगह अपभ्रंशमे एक व्यंजन 
रह गया । 

व्याकरण--१. संस्कृतके नपु सकलिंग शब्द पुंछिंग हों 
गये और इस तरह पु लिंग शब्दोंकी संख्या बहुत अधिक हो 
गयी । २. कारक-चिह्नोंमें सरलता आ गयी; न तो स्थीलिग- 
पुलिंगके कारक-प्रथयोमे कोई भेद रह गया और न ही 
एकवचन-बहुवनननके कारक-चिहोंमे । ३. कारवोंकी संख्या 
कम हो गयी और भाषा विश्लेषणात्मक हो गयी। ४- 
विशेषण प्रत्ययमे लिगमेद अथवा वच्नमेद हटने छगा। 
५. क्रियाओंके रूपमें विशेष परिवतंन हुआ--तिड न्तरूपोंके 
स्थानपर क्दन्तरूपोंका व्यवहार हुआ | इससे कालरचना 
अत्यन्त सरल हो गयी । 

शब्द-भण्डार--अपभ्रंश'में देशी और तदसव शब्दोबी 
भरमार देखकर इसकी स्वतन्त्र ओर विद्रोही प्रकृतिका ठौक- 
ठीक अनुमान होता है। साहित्यिक शब्दोंकी अपेक्षा बोल- 


अप्अंश, उपनागर-अपकभ्रंश (साहित्य) 


चालके शब्दोंका अधिक व्यवद्यर उत्तरकालीन साहित्यमें भी 
जारी रहा । “हैँ? दे० बा० 
अपभ्रंदा, उपनागर- अपमभ्रंशका वह रूप, जिसे मार्कण्डेय 
और नेमिसाधु आदि वेयाकरणोने नगर ओर ग्राम्य 
अपम्रंशका सम्मिश्नित रूप कहा हे ओर जिससे राजस्थानीका 
विकास हुआ है। नेमिसाधु (रुद्रट्के टीकाक्ार-ग्यारहवी 
शती) लिखते है कि प्राकृत और आभीरीके मेलसे ग्राम्य 
अपभ्रंशका विकास हुआ ओर तदुपरानत आसपासकी 
भाषाओके प्रभावोंकी ग्रहण करती हुई उपनागर अपभ्रंश 
विकसित हुई। आधुनिक समयके विद्वानोंका मत है कि यह 
नागर और ब्राचडसे स्व॒तन्त्र पूर्वी सोराष्ट्रढो भाषाका रूप 
रहा है। उपनागरका क्षेत्र गुजरात और सिन्धसे पूर्वका 
प्रदेश माना जाता है. इसका साहित्य प्राप्त नही है, पर 
प्राचीन हिन्दीके चारणप-साहित्यके ऐतिहासिक और 
वेज्ञानिक विश्लेषणसे उसकी विशेषताओंकी जाना जा 
सकता हे। -ह० दे० बा[० 
अपभअंश, केकय-अपभ्रशका वह रूप, जो दक्षिणी कश्मीर 
और परिचभी पजाब, केकय अथवा काक्का प्रदेशमें प्रचलित 
रहा | कुछ विद्वानोंने व्यास और सतलजके बीचके प्रदेशको 
केकय माना हे ओर कुछने चित्राठ, स्वात और उसके 
आसपासके उत्तरी सीमाप्रान्तकी । बहुमतने स्वीकार किया 
है कि लेहदी भाषाका विकास केकय अपभअंशसे हुआ है । 
इसका काल छठीसे दसवीं शतीतक बताया गया है। 
परिचमोत्तर भारतमें राजनीतिक विप्लवोंके कारण केकय 
अपभ्रंशका सब साहित्य नष्ट हो गया है। अतः इसकी 
भाषागत विशेषताओंके विंषयमें कुछ जानकारी उपलब्ध 
नहीं है। मार्वाण्डेयने केकयका उल्लेख अपनी सूजीमें 
किया है । -ह० दे० बा[० 
अपभ्रशधारा-हेमचन्द्र (११४५-१२२९वि०सं०), सोम- 
प्रभाचाय (११वीं शी), अब्दुल रहमान (१३वीं शती 
वि०) जैसे ऋृतिकारोंकी अपअंशमें निरिचत रूपसे, खयंभू, 
पुष्पदनन्‍्त आदिकी अपभ्रशकी अपेक्षा ऐसे शब्द अधिक 
मिलते हैं, जिनको आधुनिक भारतीय आयेभाषाओंका 
लगभग पुराना रूप कहा जा सकता है। यह परिवर्तन- 
कालीन अपभ्रंश है। विक्रमकी बारहवीं-तेरहवीं शततीमें 
अपभंशका स्थान उसके क्रमशः विकसित रूप ले चुके थे, 
किन्तु फिर भी अनेक कवि केवल परम्परापाकनके लिए 
अपश्रंशमें रचना करते रहे। विद्यापतिकी कीर्तिलता भी 
इसी प्रकारकी कृति है, जिसमें अपभ्रंशका परिवर्तित 
रूप मिलता है। इसके अतिरिक्त जैन कृतिकार तो 
सोलहवीं-सनत्रहवी शतीतक अपमभ्रंशमें ग्रन्थ लिखते रहे । 
इत कृतिकारोंने धामिक परम्परा तथा साहित्यिक पर- 
म्पराका पान करनेके लिए ही ये रचनाएँ की है। जैन 
शास्त्रचर्चा और अध्ययनके कुछ ऐसे केन्द्र थे, जहाँ संस्कृत, 
प्राकक्त और अपभ्रृंश साहित्यका पठन-पाठन और 
प्रतिलिपिका काये होता रहता था। उदाहरणके लिए, 
गोवालूगिरि गोपाचरूगिरि) अद्दयारकोंकी गद्दी थी, 
जहाँ अपभ्रृंशके अनेक अन्थोंकी प्रतिलिपि की गयी थी 
और उसका अध्ययन भी वहाँ होता था । अपभंश कृतियोंकी 
प्रतिक्तिपियोंकी पुस्तिकाओंमें प्रतिलिपि-श्ान गोवालूगिरि 
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लिखा मिला हैं। इसी प्रकारके अन्य कई केन्द्र थे। और 
इस प्रकार परम्पराका परिचय प्राप्त कर उससे प्रेरणा पाकर 
अनेक अपभ्रंश क्ृतियोंकी रचना हुई होगी । नरसेन (१४वीं- 
१४बी शर्ती)की वर्द्मानकथा और श्रीपातचरित, सिंह 
या सिद्धका प्रदुम्नचरित, घनवारू (१ण्वीं शतती)के 
बाहुबलिचरित ओर भविष्यदत्तचरित, रइ्धूकी पद्मपुराणादि 
लगभग २५७ अपभरश कृतियाँ, यशकीर्ति (१५वीं-१४वां 
शर्ती वि०)की हरिवंशपुराण, चन्द्र॒प्रभाचरित आदि, श्रुतकीति 
(१६वीं शती वि०)की परमेष्ठिप्रकाशसार और हरिवंश 
पुराण, श्रुतकीति (१६वीं शत्ती वि०)कृत नागकुमाए- 
चरितादि, भगवतीदासक्ृत मृगांकलेखाचरित (१७०० 
वि० सं०) आदि इसी प्रकारकी क्ृतियाँ है, जो 
केवल अपभ्रंशके प्रति आग्रहके कारण लिखी गयी हैं। 
इनमें बहुत-सी कृतियोंकी भाषामें अपने आप समकालीन 
साहित्यिक भाषाओंके प्रयोग आ गये है । अठारहवीं शत्तीमें 
यह परम्परा आकर बिल्कुल समाप्त हो गयी। इस परम्पराकी 
मिश्रित अपश्रशका अध्ययन बहुत ही मनोरंजक विषय है। 
साहित्यिक रूपमे तो कोई नवीनता नहीं हे। कडवक 
(चीपाई-दोहा) शेली चरितकाव्योंमें मिलती है, जहाँ 
कहीं-कहीं पत्ताका स्थान दोहेने ले लिया है तथा 
कथा कहनेका ढंग प्रायः परम्पराके अनुकूल ही रखा 
गया हे । “-रा० सिं० तो० 





अपअंश, नागर-अपभ्रृंशका वह भेद, जो गुजरात और 


पश्चिमी राजस्थानमें प्रचलित था ओर जिसमें अधिकांश 
साहित्य उपलब्ध है। भरतमुनि (तीसरी शर्ती)ने जिसको 
आभीरादि (गुर्जरकी भी) भाषा बताया है, वह यही है। 
११वीं शताब्दीमें नेमिसाधुने भी नागरकी आभीर अपकभ्रंश- 
का पर्याय माना है। आभीरों ओर शुर्जर-प्रतिहारोंकी 
राजस्षत्ताके कारण इसका व्यापक प्रयोग होने हूगा। 
अपम्रंशका यही रूप शिष्टवर्ग (नागरिक छोगों) तथा 
नागर ब्राह्मणोंके प्रोत्साहनसे प्रामाणिक माना गया। 
भारकण्डेय (११वीं शरती)ने प्रथम बार प्राकृतसवबेख में 
अपभ्रंशके भेदोंमें नागर नामका व्यवहार किया हे। 
साहित्यिक माध्यमके रूपमें यह शोरसेनी प्राकृतकी अनु- 
सारिणी कृत्रिम भाषा है | हेमचन्द्र (१२वीं शाती)ने अपने 
व्याकरणमें इसकी आदश मानकर इसका विश्लेषण 'किया 
है ओर दिसी सद्द संगहो' नामसे नागरमें प्रयुक्त देशी 
शब्दोंका कोश रचा है। गुजराती भाषाका विकास नागर 
अपभ्रंशसे माना जाता है । ““+ह० दे० बा० 


अपअंद त्राचड-अपभअंशका ऐक भेद, जिसका नाम तो 


११वी शतीसे मिरूता है, पर जिसका न तो साहित्य प्राप्त 
है और न कोई अन्य प्रमाण। सिन्धी भाषाकी व्राचडसे 
उत्पत्ति मानी जाती है। ८वीं शताब्दीसे सिन्धुपर 
अरबोंका आधिपत्य रहा ओर इतिहास साक्षी है कि उनका 
शासनकार्य तत्कालीन पिन्धुकों प्रचक्ित भाषामें 
होता था। अतः याद अरब-शासनकालके सरकारी 
कागजात उपलब्ध हो सकें और उनसे ब्राचडकी 
भाषागत खोज की जाय तो कुछ तथ्य प्रकाशर्मे आ 
सफते है । “हू ० दे० बा० 


अपअंश (साहित्य)-मध्यकालीन भारतीय आर्थभाषाकों 


ढेड्‌ 


तिरस्कारसूचक अपश्रंश (अर्थात्‌ पतित) नाम संस्कृतके 
आचार्यों द्वारा प्राप्त हुआ है। संस्क्ृत शब्दके 'साधु' रूपोंके 
अतिरिक्त लोक तथा साहित्यमे प्रचलित भिन्न शब्दरूपोकों 
महाभाष्यके रचयिता पतञ्जकिने अपशब्द' या अपभंश' 
संज्ञा दी और महषिके इस नामकों बिना आपत्ति किये 
अनिच्छापूर्वक्त सभीने खीौकार किया। इस व्यापक परि- 
भाषाके अनुसार तो प्राक्ृतें भी अपअंश है, किन्तु पीछे 
चलकर जिस भाषाके लिए अपम्रंश नामका प्रयोग होने 
लगा वह प्राकृत (दे०) और आधुनिक भारतीय आयये- 
भाषाके बीचवी सीठी है। जिस समयसे अपभ्रश नामका 
प्रयोग मिलता है तथा अपभंशके जो प्रयोग मिलते है, 
उससे ऐसा कहा जा सकता हे कि प्राकृतें और अपभ्रश 
बहुत समयतक साथ-साथ पनपती रही, प्राकृतोंमे रचना 
होती रही और अपभ्रंशमें भी । बेसे प्राकृतकी अगली सीढी 
अपभ्रंश है और उसका काल साधारणतः ६०० ३० से 
लेकर १३०० ई० तक माना जा सकता है। इस सीमाका 
भामह, दण्डी द्वारा दिये गये अपभ्रंशर्में साहित्यरचना- 
विषयक संकेतोंके आधारपर एक किनारा और विद्यापति 
आदि कवियोंकी समान रूपसे छोकमाषामे पद अवहद् 
भाषाओंमे रचनाके आधारपर दूसरा किनारा माना जा 
सकता है । 

पतज्ललि ओर भरतने सामान्य रूपसे अपभ्रंश का 
उल्लेख किया है। भामहने काव्यालकार'में अपभ्रंशको 
साहित्यिक भाषा कहा है ओर दण्डीके कथनसे इसकी ओर 
भी पुष्टि होती है। दण्डीने अपभ्रंशके प्रसंगमे आभीरोका 
उल्लेख किया है, जो बहुत संकेतपूर्ण है। उन्होंने अपअंशके 
आसारबन्ध' कांव्योंके अस्तित्वका भी संकेत किया है। 
काव्यालंकारकार रुद्रर ओर उप्तके टीकाकार नेमिसाधुने 
अपग्रंशके तीन भेदोँ--उपनागर, आभीर और ग्राम्यका 
उद्लेख किया हे किन्तु लक्ष्योंकी चर्चा नहीं की । राजशेखर- 
ने राजदरबारोंमें अपभ्रंश काव्यके सम्मानपूर्ण स्थानकी 
चर्चा की हे और उसकी प्रशंसा भी की है । इनके अतिरिक्त 
आनन्दवर्धन, मम्मट, भोज, वाग्मट, रामचन्द्र, गुणचन्द्र, 
जिनदत्त, अमरचन्द्र, शारदातनय तथा अन्य अनेक 
कवियों और काव्य-समीक्षकोंने अपगभ्रंशका स्मरण 
किया है । 

बैयाकरणोंमें चण्ड (चौथी शती ई०), पुरुषोत्तमदेव 
(११वीं शती ई०), क्रमदीश्वर (११वीं शती ३०), हेमचन्द्र, 
सिंहराज (११वी-१०वी शती ई०), लक्ष्मीधवर (१६वीं शती 
३०), रामशर्म तकेवागीश (१६वीं शती ई०), मार्कण्डेय 
(१७वीं शनती ई०) आदिने अपम्र शके व्याकरणपर प्रकाश 
डाला है। चण्ड, हेमचन्द्र और सिंहराज (पश्चिमी सम्प्रदायके 
वैयाकरण) ने शौरसेनीकी अपभ्रशका आधार माना है और 
अन्य भेदोंका उल्लेख नही किया हे । ऋ्रमदीश्वरने ब्राचडको 
प्रधान अपभ्रंश माना है, जिसे कुछ विद्वान पश्चिमी अपभ्रंश 
(शौरसेनीपर आधारित) मानते है । बह. 

आभीर गुर्जरोंका भी अपभ्रंशके सम्बन्धमें दण्डी, भोज 
आदिने उल्लेख किया है। विद्वानोंने प्रतापी"आभीरोको 
ब्रात्य (ाचरन-ख्ार्थट) भी बताया है और इस प्रकार 
पश्चिमी प्रदेशोंकी अपअंशको प्रभावित करनेके कारण आभी रो- 


अपभंश (साहित्य) 


का उसते सम्बन्ध भी जुड़ गया होगा। अतः जाचड और 
आभीरी एक ही अपभ्रंश हो सकती हैं। नागरक एवं उप- 
नगरके और ग्राम्यके (हेमचन्द्रने इसका उल्लेख किया हे) 
प्रसंगमें यह किसीने नहीं बताया कि ये किस अदेश- 
विशेषमें वौली जाती थी | क्रमदीरवरने नागरापभअ्रंश और 
रासक उन्दका सम्बन्ध स्थापित किया है ओर रासक 
रचनाएँ परिचमों प्रदेशों ही रचित अभीतक मिली हे | 
अतः नागर और ब्राचड दोनों ही पश्चिमी प्रदेशोंकी! अप- 
अंश सिद्ध होती हैे। उपनागर शब्द सम्मवतः नागरमे 
अन्तर प्रकट करनेके लिए प्रयुक्त किया गया होगा । अप- 
अंशके बोलचालवाले रूपकी पग्राम्य' संशा हेमचन्द्रने दी 
होगी। अपभ्रंशके कवियोने अवहंस (अपभ्रंश), अवहृष्ट 
(अपश्रष्ट), प्राकृत, पटमंजरी आदि नामोंका भी अपमभ्रंशके 
लिए प्रयोग किया है । 

काव्य-समीक्षकों ओर वैयाकरणों द्वारा अपभ्रेशके जोः 
उल्लेख मिलते है, उनके आधारपर यह कहा जा सकता 
है कि अपभंश प्रारम्भमे आदरकी दृष्टिसे नहीं देखी जाती 
थी, किन्तु छठी, सातवीं शती ६० (सामह, दण्डीका 
समय) तक उप्तमें इतनी ओर इस प्रकारकी साहित्य-रचनाएं 
हो चुकी थी कि संस्क्षतके उत्कृष्ट साहित्यकी चर्चा करने- 
वालोंने भी अपभ्रश कृतियोंका उल्लेख करना आवश्यक 
समझा । आठवी, नवी और दसवी शतियोमे वह साहित्यिक 
उत्कर्षकों श्राप्त हुई और राजदरबारों, कवि-सभाओंमें 
उसका समादर होने लगा। आगेकी शातियोंमें भी उसमे 
साहित्यरचना होती रही, किन्तु वह सामान्य जन-भाषासे 
दूर पड गयी थी और जन-भाषामें अपश्रंशको तद्भव प्रधान 
शब्दावलीसे भिन्न तत्सम-ग्रयोगप्रधान रचनाएँ होने 
लगी ओर धीरे-धीरे उन्होंने अपना उच्चित स्थान प्राप्त 
किय। और अपभ्रंशकी धारा क्षीण होती चली गयी । 

प्राकृत 'बम्मपद के उपरान्त रूपो पठमचारिभ -विमल 
सूरिकृत तीसरी शती ३०)के इसी प्रकारके प्रयोग, भरत- 
मुनिकी उकारबहुला भाषा तथा श्र॒ुवागीतोंमे ऐसे प्रयोग, 
वसुदेव हिण्डि' (छठी शती वि०), 'िक्रमोवब॑शीय'के 
विवादगस्त अपभ्रंश पद्म ऐसे सकेत हैं, जो अपभंशके 
विकासकी सूचना देते है। अपभ्रंशमें साहित्य-रचनाके 
निश्चित प्रमाण जिनदास महत्तरक्षत 'नन्दिसूत्न को चूणि 
(६७६ ३०), कुबकूयमाला” (9७८ ई०), शीछांककृत सृत्र- 
कृतांगवृत्ति' (१० वीं शत्ती वि०)में उपलब्ध अपम्रश 
उद्धरणोंसे मिलते हैं । इसके आगे तो चतुमुंख, द्रोण, सयभू, 
पुष्पदन्त, योगीन्द्र जेसे कवियोके अपभ्रंशभाषा-निवद्ध ग्रन्थ 


प्राप्त छोते हैं ओर इन ग्न्थोंके अतिरिक्त अपश्र श दोहोंकी 


खतनन्‍त्र-मुक्त धारा भी मिलती हे । ये दोहे नाना ग्रन्थकारों 
द्वारा उद्धृत किये गये हैं, जिनके रचनाकारोंका कभी पता 
नहीं लग सकेगा; ओर सब भाषाकी इष्टिसे बहुत महत्त्वपूर्ण 
है। समस्त उत्तरी प्रदेशोंमें ऊगभग सभी मतावरुम्बियोंने 
अपभ्रशमे रचना की । मुक्तक काव्य, सुभाषित, खण्डकाव्य, 
भहाकाव्य, चम्पू , कथा आदि नाना काव्य-रूपोंके माध्यम- 
के रूपमे अपभ्रंश साहित्य प्रस्फुटित हुआ । काव्य-रूपोंको 
ध्यानमें रखकर इस साहित्यका संक्षिप्त परिचय यहाँ दिया 
जा सकता हे । 


अपअंश (साहित्य). 
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मुक्तक पद्य दोहा अपश्रेशका अपना छन्द हैं। विक्रमो- 
बंशीयके चतुर्थ अंकने विक्षिप्त राजा पुरुराके उद्भार मानो 
अपश्रंशम अपने आप फूट पहते है। ये उदार दोहा, 
अहट्लि, रामावलय, पब्झथटिका आदि छन्दोमे ह। मुक्त 
बातावरणकी सष्टि करने, तीव्र भावावेगकों व्यक्त करनेमे 
अपश्रश बहुत ही शक्तिशाली माध्यम भिद्ध हुई हे । 
चण्ड, आनन्दवर्धन, भोज, देमचन्‍्द्र, प्राकृत पेगल, 'प्रवन्ध 
चिन्तामणि! (१३०४ ६०), प्रबन्धभोश” (१३४८ ६०), 
धुरातल-प्रबन्ध-संग्रह में अनेक अपअ्रंश मुक्तक पद्य विखरे 
मिलते हैं । इनमेंने बहुतसे बदले हुए रूपमें परवती साहित्य- 
में भी मिलते हैं, क्योंकि अनेक दोहे सुभाषतोंके समान 
बहुत ही लोकप्रिय हो गये होंगे। भोज और हेमचन्द्रने 
जिस प्रकार नाना विपयोंसे सम्बन्धित पद्य बचन-विदग्धता, 
व्यंग्य, व्याकरणके उदाहरणोंके रूपमें उदधृत किये है, वे 
निश्चित रूपसे किन्‍्ही संग्रह-ग्रन्‍्थोंसे लिये गये होंगे। 
इन पतद्मोंके विषय प्रकृति ओर जीवनके नाना शाइवत 
पक्षोंसे सम्बन्ध रखते है, संयोगश्रंगार, विरहका अत्यन्त 
संवेदनात्मक चित्रण ओर ऊहात्मक वर्णन, श्रमर, नेत्र, 
सत्पुरुष, पपीहा, मेष, स्नेह, बलि, व्यास, कापालिक, 
दारिद्रय, सेना, ख्री-जातिकी निन्‍्दा, मुंजकी असश्म वेदना 
आदि. नाना प्रसंगोंके पद्चोमेसे जीवन झोंकता प्रतीत 
होता है। दोहा और अपअंश मानों जीवनमें गहरे पेठ 
गये हैं । 
दूसरी ओर वे पद्च हैं, जिनमें ऋमबद्ध किसी निश्चित 
भावधाराका विवेचन किया गया है। इस प्रकारके पश्चोंमें 
भारतीय जीवनका एक दूसरा पक्ष अपनी पूरी गम्भीरता 
और जटिलिताके साथ सामने आया है। वज़यान (०)के 
साधकसिद्धों, सरह, भुसुक, कांह्न, कुक्कुरी, लू$, शवर, 
शान्ति, विरूपा, गुदरी, चाडित, कामिलि, डोम्बी, वीणा, 
आय॑देव, ढेंढण, दाडि, भादे, “ ताड़क, कंकग , धाम, लिलो- 
पादादिने अपब्रंशके माध्यमसे वज़यानके सिद्धान्तोंका 
“विवेचन <८वीं, ९वीं, १०वीं शततीमें किया । लगभग आधी 
शती हो गयी, खर्गीयथ हरप्रसाद शाखस्त्रीसे प्रारम्भ 
करके दर्जनों विद्वानोंने उन महायान पंथके अनुयायी 
पथिकोंके पदों ओर दोहादि पद्मोंकी भाषा ओर भाव-पाराकों 
स्पष्ट करनेका प्रयत्न किया है, तो भी अभी उनका काल 
अनुमानका विषय ही बना हुआ है। भाषाके आधारपर 
क्षतिकारोंका काल निश्चित करना बहुत ही कमजोर आधार 
है। वज़्यानसे सम्बन्धित पद्य 'साधनमाला), सेकोदेशटीका', 
'डाकार्णव में भी मिलते हैं । 
अत्यन्त सरल शैलीमें रहस्य-वक्तव्य विषयको स्पष्ट 
करनेका सफल प्रयास मिलता है--योगीन्दु (१०वीं शती 
३०) के 'परमात्मप्रकाश” ओर थयोगसार', मुनि रामसिंह 
(१०वीं शती ई० अनुमानतः)के पाहुड दोहा, सुप्राचार्य 
(अनुमानतः १००० ईं०के आसपास)के वैराग्यसार', 
“महानंदि (समय अनिश्चित)के हिंदोला आदि गन्धोंमे । 
इनमे वाह्याचार, कमेकाण्ड, तीर्थ, ब्रत, मृ्तिपूजाका बहिष्कार 
करते हुए देह-देवालयमें ही. ईश्वरकी स्थिति बतायी है। 
अपने देह-देवालयमें स्थित परमात्माकी अनुभूति पाकर 
परम समाधि द्वारा सहज सुख प्राप्त करना इन गूढ़- 
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५ एक 
वादियोंकी साधनाका प्रधान खर है। बाह्मा बम्वस्से रहित, 
सहज शेलीमें प्रधान रूपसे दोहेके माध्यमसे ममियोंने 
अपने यूढ सिद्धान्त व्यक्त किये है । इनके अनुसार आत्मा 
सर्वगत और जड है, रागरंजित हृदयमे उस परमसुस- 
रुप शुद्धात्माका दर्शन नहीं होता। समचित्त खतिको 
प्राप्त हु० योगी ही उस अक्षय अनन्त देवकी जान सकते है। 
इनकी भावना अत्यन्त उदार हे। किसीके प्रति कद्धता ये 
व्यक्त नही करते। साथनाके लिए चारित्रिक शुद्धतापर 
ये बल देते है। साधनाका बाधक यदि गृहस्थाश्रम है तो 
ये उसकी निन्‍्दा करते है । आत्मानुभव ही चरम प्राप्तव्य 
है, उसीको इन्होने सहजानन्द, परमसमाधि, समरसीमाव 
कहा हे । 

दोहादिकी उपदेशका भी माध्यम अनेक कवियोंने 
बनाया है। इस परम्परामें देवतेन (१०वीं शती वि०)- 
का सावयधम्म दोहा (आ्रवकथर्म दोहा), जिनदत्त सूरि 
(१०७८ ई० से ११०७३ ई०)कत च्चरी', उपदेशरसायन- 
रास' ओर 'कालरूखरूप, महेश्वर सरि (१४वीं शती वि०)- 
कृत 'संजम मंजरी' जेसी कृतियोंका उल्लेख किया जा 
सकता है। इन कृतियोंके पद्मोमें गुरुकी श्रेष्ठता, मनुष्य- 

जन्मकी दुलंभता और अल्वेत द्वारा प्रतिपादित धर्मकी 
श्रेठ्ताका प्रतिपादन किया गया है । सम्यक्त्वप्राप्तिके लिए 
गृहस्थोंकी नाना प्रकारके शुभकरम-अतादिका पालन 
आवश्यक बताया गया है। ये उपदेश गृहस्थोके लिए है । 
धर्मकी परिभाषा करते हुए कहा है कि जो काये अपने लिए 
अहितकर है, वह कार्य दूसरोंके लिए न करना ही धर्मका 
मूल है। विपरीत-बुद्धि शास्रोंके अध्ययनसे भी धामिक 
नहीं बन सकता । आदर्श गृहस्थजगतश ये कवि उपदेशक 
ऊंच-नीचका भेद सखीकार नहीं करते। इन कृतियोंमें 
विषयको स्पष्ट करनेके लिए लोकसामान्य-परिचित वस्तुओं, 
हल, बैल, जुआ, खारी जल, घतूराकी अप्रस्तुत विधानके 
रूपमे खीकार किया गया हे। सद-गृहस्थों (श्रावकोको 
ध्यानमे रखकर दिये गये इन उपदेशेंमें मन्दिर, पृजा, 
देवताओंका खण्डन नहीं किया गया हे । किन्तु रहस्यचर्चो 
करनेवाले सिद्ध मुनियोंके प्रतिकूल उनकी सुचारु रूपसे 
स्थापित करनेका अनुरोध किया गया है । 

प्रबन्धात्मक साहित्य-मानव-जीवनका पूरा चित्र इस 
प्रकारकी रचनाओंमें मिलता है, अपभ्रशका निखरा भाषा- 
स्वरूप, छन्दोंका कलात्मक प्रयोग, अलुंकार-सौन्दर्य और युद्ध, 
प्रेम, बैराग्य, धर्म आदि मानव-जीवनके गम्भीर व्यापारोंका 
विस्तृत चित्रण अपभ्रंशके पुराण, चरित-काव्य और कथा- 
काव्योंमें मिलता हे । इस काव्य-रूपके प्रमुख प्रतिनिधि 
कवि हैं-स्वयंभू (%वीं शती ई० के लगभग), जिन्होंने 
रामकी कथापर आधारित “पठमचरिउझ' ओर महा- 
भारतकी कथा-परम्पराको लेकर “रिट्वंणेमिचरिउ'जैसी 
विशाल क्ृतियोंकी रचना की । पुष्पदन्त (१०वी शती ई०)- 
ने जेन-परम्पराके महापुरुषोंकी कथाकी छेकर 'महापुराण', 
“णयकुमारचरिउ' और “जसहरचरिठउकोी रचना की। 
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, खयंभूके पहले ओर भी अनेक अपभ्रंश कवि हुए, जिनका 


उल्लेख उन्होंने अपनी ऋृतियोंमें किया है; जैसे द्रोण, 
चतुभंज, जटिल आदि | स्वयंभू और पुष्पदन्तकी कृतियोंमें 


: 


अपम्रंशका अत्यन्त परिष्कृत साहित्यिक रूप मिलता है। 
इसके आगे तीर्थंकर या महापुरुषोके जीवनकी लेकर या 
किसी जत-कथाके माहात्म्यकी प्रकट करनेके लिए पज्झटिका, 
घात्ता, कडवक शैलीमें अनेक कृतियाँ लिखी जाती रही 
और यह क्रम विक्रमकी १६वीं शतीतक चालू रहा । इस 
प्रकारकी शैलीकी कृतियाँ है--पद्मकीति (१०वीं शती ई०)- 
का पासचरिउ', घवल (१०वी-११्बी शती ई०)का 
(रेट्रणेमिचरिउ', धनवाल (१०वीं शती ई०)का सविस- 
यत्तकहा', हरिषेण (१०वीं शती ई०) की धम्म परिक्‍कखा', 
वीर कवि (११वी शती ई०)का “जम्बु स्वामीचरिड', नय- 
नन्दि (११वीं शती ई०) का सुदेसगचारिठउ' और सकल 
विधि-विधान-काव्य', कनकामर (११वीं शती ई०)कृत 
क्रकंडुचरिउ', धाहिलक (११वीं शती ई०)का 'पठमसि- 
रीचरिउ”, श्रीचन्द्र (११वी-१२वी शती ई०)का किथा- 
कोस', श्रीधर (११वीं शत्ती $०)के सुकुमालचारिउ', 
परासपाहुचरिठझ! और “भविशयत्तचारिउ', देवसेन गणिका 
“घुलोयणाचरिउ', सिद्धका पज्जुण्णकहा', हरिभद्र (१२वीं 
जश्ञ० ई०)के णिमिणाहचरिउ' और चिन्द्घटचारिउ!, अमर- 
कीरति (१९वीं शती वि०)का छक्कओवएस' तथा सोसप्रभा- 
चाये (११वीं शती ई०)का कुमारपालप्रतिबोध”- आदि । 
रयधू (१०वीं शती ई०) ओर यशकीतितक यह परम्परा 
चलती रही | अपभ्रंश साहित्यदी प्रायः सभी विशेषताएँ इन 
प्रबन्ध त्मक कृतियोंमें मिलती है । इन कृतियोके रचयिता- 
ओंकी बाध्य होकर अपनी क्वतियोंकीं जहॉ-तहाँ धामिक रंग 
देना पडा हे, किन्तु धामिक दैवत्वमे अद्भुत” तत्त्व नहीं 
मिलता, मानव-भूमिसे ही महापुरुष सम्बन्ध रखते दीखते 
है। अपअंश साहित्यका विस्तार तथा उत्कर्ष देखनेके लिए 
यह धारा बहुत ही महत्त्वपूर्ण है । 
खण्डकराव्य--विशुद्ध साहित्यिक खण्डकाव्य है अदहमाण 
(१३वीं शती ३०)का 'संदेशरासका | इस सन्देश-काव्यमें 
ऋतुवर्णन तथा विरहवर्णनका अच्छा विस्तार किया गया है। 
गब-पच्न-मिश्रित कथा-काव्य विद्यापतिकी कीतिलता' भी 
है। काव्य-रूपोकी दृष्टिति तथा छन्‍्द और विकसित साषा- 
रूपोंकी दृष्टिते इन कृतियोंका विशेष महत्त है । 
हिन्दी साहित्यमें अपम्रंशकी विभिन्न काव्य-धाराएऐँ 
प्रवाहित होती रहीं ओर केवल आधुनिक युगमें खडी 
बोलीके साहित्यिक भाषा पदपर आसीन होनेसे कगभग 
१५०० वर्ष पुरानी काव्यधाराएँ बिलकुल एक अनजान 
दिशाकी ओर मुद गयीं। नहीं तो अपभ्रशके छन्द तथा 
काव्यके ढॉचे ज्योंके त्यों समयानुसार परिवर्तनोंके साथ आगे 
बढ़ते चले गये थे । भाष|के विकासकी परम्परा उन्हे रोकनेमे 
बाधक न हो सकी थी | इस दृष्टिते हिन्दी भाषाका इतिहास 
भ्ते ही १३-१४वीं शतीसे प्रारम्भ हुआ हो, किन्तु उसके 
साहित्यका प्रारम्भ तो लगसमम छठी ई० से पहले ही हो 
चुका था । दोहा, पद्धाडिया आदि जबसे मिलने लगते है, 
तभीसे यह प्रारम्भ माना जाना चाहिये | 
[सहायक अन्थ-- अपमभ्रश साहित्य : हरिवंश 
कोंछड़ ।] ““रा० सिं० तो० 
अपर ब्रह्म- श्रुनियोंमें बह्यके दो रूपोंका व्याख्यान मिलता 
है--एक॑ उसका निर्युण, निराकार और निरुपाधि रूप है और 


अपर ब्रहा-अपरागद्र्यग्य 


दूसरा सगुण, साकार और सोपाधि रूप । वेदान्त दर्शनमे 
इस विरोधाभासकी अविद्याके सहारे समझानेका प्रयास 
किया गया है | उपनिषदोंका मत हे कि परमार्थतः अह्य न 
मोटा है न पतला, न हस्व है न दी, न छाल है न छाया 
युक्त या अन्धकार युक्त ही, न वायु है न आकाश । वह अरस- 
अगन्ध है, दृष्टि, वाणी और मनसे अतीत है (बृहदारण्यक 
३, ८, ८), उसे निति-नेति'से ही समझा जा सकता है। 
नेति-नेति--अर्थात्‌ ऐसा भी नहीं, वेसा भी नहीं (वही २, ३, 
६) । सांसारिक वस्तुओ, गुणों ओर विशेषणोके सहारे उसे 
नहीं जाना जा सकता ! लेकिन अविद्यावश या उपासना- 
सौकर्यके लिए उसपर उपाधियोंका आरोप कर लिया जाता है। 
यही सगुण, सोपाधि और साकार जह्य अपर जह्मय है। परा- 
विद्या परजह्मयका शान कराती है ओर अपरा विद्या अपरं- 
ब्रह्मका | कबीर आदि सन्त अपरब्ह्मयकों श्रम बताते है । 
उनके मतते रामका कोई विग्यह नहीं है, वे भेदातीत है, 
ज्ञान-ध्यानसे परे है--रामका नांइ नीसान बाबा.” 
(कबीर ग्रंथावडी : श्यामसुन्दरदास, पद २१०) कहते हुए 
कबीर इसी अपरब्ह्मका प्रत्याख्यान करते है । -रा० सिं० 


अपरवक्त्र--वर्णिक छन्दोंमें अर्झ समवृत्तका एक भेद । 


“पिंगलछन्दसूत्र में. (५:४०) इसका लक्षण है। इस वृत्तके 
प्रथम-तृतीय चरणमे न, न, र, रू, ग, (॥॥, ॥॥, $5, 5) 
और द्वितीय-चतुर्थ चरणमे न, ज, ज, र, (॥|, ।$।, |$, 
59) होते है। मैथिलीशरण गुप्तने 'साकेत'मे इस छनन्‍्दका 
प्रयोग किया है । उदा०--रह जिर दिन तू हरी-भरी, बढ़ 
सुखसे बढ़ सृष्टि सुन्दरी | सुध प्रियतमकी मिले मुझे, फल 
जन जीवन दानका तुझे (साकेत : सर्य ९१) | +-पु० झु० 


अपरांगव्यंग्य-गुणीभूत व्यंग्यका एक भेद । जो व्यंग्यार्थ 


किसी दूसरेका अग हो जाता हे उसे अपरांगब्यंग्य कहते 
हँ--दूसरेका अंग हो जाने अथवा दूसरेकी पुष्टि करनेके 
कारण वह स्वभावतः अप्रधान हो ही जाता है। रस, 
भाव, रसाभास, भावासास आदि असंलूक्ष्यक्रमव्यंग्य जहाँ 
किसी दूसरे असंलक्ष्यक्रमव्यंग्य या संलध्यक्रमब्यंग्यके 
अंग हो जाते है अथवा संलक्ष्यक्रमव्यंग्य जहों किसी दृसरे 
संलक्ष्यक्रमव्यंग्य या असंलक्ष्यव्यंग्यका अंग हो जाता है 
तो उसे अपरांगव्यंग्ग कहते है। रस, भाव, रसामास, 
भावाभास, भावशान्ति, भावोदय, भावसन्धि तथा भाव- 
शबलता नामक आठ अपरांगव्यंग्य होते है। जहाँ रस 
किसी दूसरे रत्त, भाव, रसाभास आदिका अंग बन जाता 
है तो उसे रसवत्‌ (द्रेग) और जहाँ भाव गुणीमूतव्यंग्य 
बन जाता है अर्थात्‌ किसी भाव, रस, रसामास आदिका 
अंग बन जाता हे तो उसे ग्रेयल अलुंकार (द्वे०) कहा गया 
है। गुणीभूत भावाभास अथवा रसाभासको ऊर्जस्री (०) 
तथा ग्रुणीमूत भावशान्तिकी समाहित अलंकार (दे०) की 
संज्ञा दी गयी हे। भावोदय, भावसन्धि तथा माव- 
शबलूता भी दूसरेके अंग होंकर आते हैं। ऐसे स्थरोपर 
वे भी अलंकार माने जाते है, किन्तु उनका पृथक नाम- 
करण नहों किया गया है । इन्हें अलंकारकी संज्ञा प्राचीन 
अलकारशास्त्रियों द्वारा दी गयी थी। ध्वनिके आचार्योने 
इन अलकारोंकी मध्यम काव्यके अन्तर्गत स्थान दिया 
है। इन्हे अल्कार' माननेका सवसे बड़ा तंके यह है कि 


ये दूसरे (अपर) को सुशोभित किया करते है। इनके 
उदा० के छिए दे० रसवत्‌ , प्रेयसू , अर्जी, समाहित, 
भावोदय, भावसन्धि तथा भावशबंलता । --+39५ श० शु० 
आपगरिवृक्ति-परिवृत्तिका विपरीत अर्थालंकार। अल्कार- 
शाखके लोकप्रिय एव प्रमुख संरक्षत ग्न्धोंमें परिदृत्ति 
अलंकारका उल्लेख छुआ है, पर अपरिवृत्ति अलकारका 
नहीं। परिवृत्ति अलंकारका इतिहास जगन्नाथ पण्डितको 
'रसगंगाधर से भलीभाँति शञात होगा। उन्होंने परिश्वत्ति 
अर्थात्‌ विनिमयके दो भेद---समपरिवृत्ति एवं विषम परिवृरत्ति 
और फिर इनके भी दो-दो भेद बताये है । इनके अनुसार 
दाता ग्रहण भी करता है, पर अपरिवृत्ति अलकारमें 
किसी चमत्कारपूर्ण उक्तिसे यह बताया जाता है कि दाताने 
दिया तो सही, पर ग्रहण कुछ नहीं किया । उदा०--घन 
आनंद प्यारे सुजान सुनो, इत एक ही दूसरा ओऑक नहीं, 
तुम बौन थौं पाठी पढ़े हो लूला, मन लेत हो देत छटॉक 
नहीं! (अ० मं०)। यहाँ मन (चित्त अथवा रिल्ष्टार्थ 
“>तोलमें एक मन) देनेके बदले दाताकीं कुछ भी न 
प्राप्त हुआ । “ज० कि० ब० 
अपवारित-नियतश्राव्यके दो भेदोंमेंतले एक। रंगमंचपर 
कोई पात्र दूसरी ओर मुँह करके दूसरेकी गुप्त बात कहता 
है तो उसे अपवारित कहते हैं । +ब० सिं० 
अपस्मार-प्रचलित तेतीसमें एक संचारी भाव। 'नास्य- 
शास्त्रमें बताया गया है कि भूत-प्रेत इत्यादिसे आविष्ट 
होनेके ससरणसे, छोड़े हुए शून्य स्थानोंमें जानेसे, आघात 
एवं व्याधि इत्यादिसे अपस्मार (मृगी रोग) होता है । इसके 
प्रभावमें व्यक्ति पृथ्वीपर लोटने रूगता है, उसका शरीर 
काँपने लगता हे, मुखसे फेन निकलने लगता है श्त्यादि 
(नाय्यशासत्र, ७:७३ ग) । इन सब घृणित चेशओंका वर्णन 
न करके, रामचन्द्र गुणचन्द्रने केवल निन्यनेष्टत' शब्दका 
प्रयोग किया है। दशरूप'में धनिकने इसका उदाहरण 
माघके 'शिशुपालवध' के तृतीय सर्गमें प्रस्तुत समुद्रवर्णनसे 
लिया है और उस्तीका अनुकरण 'साहित्यदर्पण'में विश्व- 
नाथने किया हे । वास्तवमें वह अपस्मार नामकी व्याधिका 
उदाहरण हो सकता है, संचारी भावका नहीं । हिन्दीके 
रीतिकालीन आचार्योने लक्षण देनेमें विश्वनाथ आदिका 
अनुसरण किया है। देवके अनुसार--अधिक दुःख अति 
भय असुचि, सूने ठोर निवास | अपस्मार जेंह भूतगन, 
कम्प फैन मुख खास ।! (भाव०--संचारी०) । 
इस संचारी भावका देव द्वारा प्रस्तुत उदाहरण--भूलि 
गयी गुरु लोगकी लाज गये ग्रह काज गली ग्रह गाढ़े । 
भीतनिसों अभिरें भमहराइ गिरे फिर धाइ फिरें मुख काढ़े 
(भाव०--संचारी०) । परन्तु इस वर्णनमें--सुनिके आये 
मधुपुरी हरि जदुकुछल अवतंस । बढ्यों खास भूतल पन्‍्यों 
अति कम्पित हे कंस! (रस० भं०, पृ० १४१) “अपस्मार'- 
की स्पष्ट व्यंजना है । 
यद्यपि प्रधानतः अपस्मार व्याषि है, तथापि जैसा 
'मन्दारमरन्‍्द चअम्पू'में भी कहा हे यह भयादिसे उत्पन्न 
होता दे । अतः वीमत्स और सयानक रफतमें संचारी माना 
जा सकता है । वैसे भावातिरेकके कारण यह शारीरिक 
अवस्था ही हे और अलंकार-शाखकी अपेक्षा आयुर्वेदका 


विषय अधिक है । “+ज० कि० बृ० 
अपइसित-दे० हास्य रस । 

अपहूनुति- साध्दयरर्भ सेदाभेद आरोपसूछ अर्थालकारका 
एक भेद | यह सर्वसान्य अलंकार है । शब्दार्थ हे गोपन 
या निंेध । आरम्भिक आचायम दण्डी किसी वस्तुका 
निषेध करके अन्यके प्रस्तुत करनेको अपहृति मानते हैं, 
श्समें ओपम्य आवश्यक नहीं हैं । पर वामनने उपमानसे 
उपमेयके निषेषके रूपमें अपहृत्तिको माना ऐ-- सिमेन वस्तु- 
नाधन्यापलापोडपह् ति: ।! (का० सू० बू०, ४:३:७) । तुल्य- 
से अन्यका अपलाप करना। रुद्रटने इसकी अधिक रपष्टता 
प्रदान की ऐ-- जिसमें अति साच्श्यके कारण सत्य होनेपर 
भी उपमेयर्कों असत्य कहकर उपमानवंग सत्य सिद्ध किया 
जाता है, (काब्यालुंकार <:५७)। मम्मयने बहुत कुछ 
इसीकी संक्षेपर्मे रखा है--प्रक्वत॑ यज्निपिष्यान्यत्साब्यते सा- 
त्वपहनुति/ (का० प्र०, १०:९६) । जहाँ प्रकृतका निषेध 
करके अप्रकृतकी सिद्धि की जाती है । मम्मट्तक इसके भेदों 
का स्पष्ट विकास नहीं हुआ है, यद्यपि दण्टीसे ही भेद- 
विस्तारका निर्देश मिलता है--शत्यपहलुतिभेदानां लक्ष्यों 
लक्ष्येपु विस्तरः (काब्यादर, २:३२०९)। विश्वनाथका 
लक्षण मम्मटसे लिया गया है, पर उन्होंने इसके तीन स्पष्ट 
भेद स्वीकार किये है--प्रथममें आरोपकी सिद्धि बादमे होती 
है ओर सत्यका निषेध पहले, द्वितीयमें सत्यका निषेध 
बादमें होता है ओर आरोप पहले। एक तीसरे प्रकारमें 
गोपनके लिए श्लेपष आदिके प्रयोगसे निषेष किया जाता 
है। रुव्यवने 'अलकारसर्बस्थमें तीन भेद स्वीवार किये 
थे--निमेधपूर्वकं आरोप, आरोपपृर्वक निषेध तथा छछ 
आदि शब्दगे असत्यनी प्रतिपादन द्वारा निषेध (प० ५०) । 
स्पष्ट ही विश्वनाथवी भेद इनपर आधारित है ! इसके अन्य 
भेदोंका विस्तार बादमें नव्य आलंकारिकोने किया है । 
जयदिवने चन्द्रालोक भें अपहनुतिका लक्षण देकर चार भेदों- 
पर्यस्त, आन्त, छेक, वैतवकी विवेचना की है । अप्पय 
दोक्षितने कुवलयानन्द में प्रथम भेदकी शुद्ध! नाम दे 
दिया है और एक नया भेद हेतु' जोड़ दिया है ! 

हिन्दीमें केशवने इस अलकारकों दण्डीसे ग्रहण किया 
और भेद नहीं दिये है । जो उदाहरण है, वह छेकापहनुति- 
का है, यद्यपि दण्डोमें दूसरे भेद भी है। अन्य आनार्योने 
प्रायः जयदेव और अप्पय दौक्षितके अनुमरणपर इसके छः 
भेदोंकों यथावत्‌ स्वीकार किया है | आधुनिक विवेचकोंमें 
कन्हैेयालाल पोदारने श्न भेदोंकों शाब्दी, आ्थी तथा 
निरवयवा, सावयवाके अन्तर्गत खवीकार किया है (अ० म०, 
पृ० १७७) तथा रामददहिन मिश्रने विशेषापह नुतिका एव। 
भेद और माना है (का० द०, पृ० ३६९) । 

3. शुद्धापहनुति--एक प्रकारसे जयदेवने अपहन तका 
जो सामान्य परिभाषा दी हे-अतशथ्यमारोपयितु तथ्या5 
पास्तिः (चन्द्रालेक, ५:२४), उसकी अप्पय दीक्षितने शुद्धा- 
पहनुति माना है और इसीकी हिन्दीके आचार्योंने लक्षणरूपमें 
स्वीकार कर लिया हे--औरेकी आरोपिये, पाँच छिपावत 
धर्म! (ल० ल०, ८७) । भूषणने घर्ममे स्थानपर बात'का 
ही प्रयोग किया हे । दासने 'और घरम जहेँ थापिये, साँचौ 
धरम दुराइ (का? नि० ९) बहकर धर्म! पर दल दिया 


है। इसमें वास्तविक उपमेयका निषेध करके उपमानका 
आरोप किया जाता है--धाये घुरवान छाये धूरिके पटल 
व्योम, गाजिबो न बाजिबो हे दुन्दुसि दराजको | (शि० 
भू० ८१) अथवा वे दो ओठ न थे राधे, था एक फटा उर 
तेरा! (द्वापर) । इनमें बादलों तथा ओठका निषेध करके 
दुन्दुमि तथा उरका आरोप किया गया है। इसे श्ाब्दी भी 
कहते है । 

२. हेत्वपहनुति--यह भेद अप्पय दीक्षितके द्वारा 
उलिखित हिन्दीमे अपनाया गया है “जहाँ जुग॒तिसों 
आनकोी, कहिये आन छिपाय । (शि० भू० <२) अथवा 
'जुक्तिसों, इककी धरम छिपाय। और बिषे आरोपिये 
(पद्म[० ४७), अथोत्‌ जहाँ उपमेयके निषेधके कारण दिखलाते 
हुए उपमान (और)की स्थापना हो । उदा०--सिव सरजा- 
के कर ल्से, सोन होय किरवान | भुुज भुजगेस भुजंगिनी 
भखति पौन आरि पान ।! (शि० भू० ८३) अथवा--पहले 
आऑँखोंमें थे मानसमें कूद मग्न प्रिय अब थे। छीटे वही छड़े 
थे बड़े-बड़े अश्रु वे कब थे” (साकेत)। इनमें निषेधके 
साथ मखति' तथा 'कूदना' आदि कारणोंका उल्लेख 
भीहे। ह 

३. पर्यस्तापहूनुति-पर्यस्तका अर्थ है फेंका हुआ। 
जयदेवके अनुसार इसका लक्षण है 'यत्र धर्ममात्र निषिध्यते' 
(चन्द्रालोक, २०) । हिन्दीमे इसी आधारपर लक्षण दिया 
गया है--धर्म ओर में राखिये, धर्मी सॉचु छपाय ।? (ल० 
ल०, ९१) अथवा धर्मों धरम ले थापि ओर ठाम,' (पद्मा० 
४५९) । दासने 'मेटि औरकी गशुन जहाँ करे और को थाप 
(का० नि०, ९) भाना है। वस्तुतः इसमे किसी वस्तुके 
धर्मका निषेध दूसरी वस्तुमें उसके आरोपके लिए किया 
जाता है । उदा०--कालकूट विप नहिं, विष है केवल 
इन्द्रा। हर जागत छकि याहि वा संग हारे नीदोन 
तजत । (का० नि०, ९) अथवा तिरे ही भुजनिपर भूतलकों 
भार, कहिवेकी सेसनाग दिगनाग हिमाचल है (शि० 
भू० ८७) । जगन्नाथ तथा 'अलूकारसबंस्व की टीका विमरनी- 
कारने इसे 'दृढारोपरूपकः माना हो। उनके अनुसार 
इसमें उपमेयका निषेध नहीं, उपमानका निषेध किया जाता 
है और इस प्रकार उपमेयमें उसका दृढ आरोप होता हे । 

४. आन्तापहूनुति--जयदेवके अनुसार “अन्यस्य 
शकया तथ्यनिणंये” (चन्द्रालोक, ५:२६) । हिन्दीमें इसीके 
आधारपर--स्ंक आनकी होत ही, जहें भ्रम बीज दूरि ।' 
(शि० भू०, ८८) अथवा--भअ्रम काहकों हे गयो, ताको 
मिट्वत आप /” (का० नि०, ९) लक्षण दिये गये हैं । इसमें 
सत्य बात प्रके८ करके किसीके अमकों दूर किया जाता 
है--/आनन है अरबिंदन फूले अलीगन भूके कहा मेडरात 
हो | बोलती बालू न बाजती बीन कहा सिगरे झृग घेरति 
जात हो” (का० नि०, ९)। यहाँ आ्रान्ति कविकल्पित है, 
पर अन्यत्र सम्भव भी हो सकती है--मान सरोवर जातु 
अब, लखि नभ मेघ बितान । तिन दंसनकी मधुर रब, 
नूपुर धुनि जिन जान । (पोद्दार : अ० मं०) । 

इस अपहनुतिमें उपमेयके स्थानपर उपमानका निषेध 
है । इसी कारण विश्वनाथने इसको “निश्चय नामक खतमन्‍्त्र 
अकृृकार माना हे। दण्डीने 'तत्त्वाख्यानोपमा' नामक 


उपमाका ही भेद माना है । 

७. छेकापहलुति--जयदेवके अनुसार अन्यस्थ शकया 
तथ्यनिनहवे (चन्द्रालोक, ५:२७) । हिन्दीमें इसीके 
आधारपर--जहाँ ओरको संकते, सॉच छपावत बात 
(छ० ल०, ९०) लक्षण दिये गये है । दासका लक्ष० किंचित्‌ 
भिन्न हे--काह बूझयोी मुकरिके ओरें कही बनाई! (का० 
नि०, ९) | और इसीकी पद्माकर 'सॉँच दुशवे जुक्त सौं' 
(प्मा० ५१) कहते है । इसमें किसी बातके प्रकट होनेपर 
मिथ्या समाधान द्वारा छिपाया जाता हे--तिमिर बंस हर 
अरुन कर, आयो सजनी भोर। सिव सरजा, चुप राहि 
सखी, सूरज कुछ सिर मौर' (शि० भू०, ९२) | खुसरोकी 
मुकरियों (द्रे०) इसीके अन्तर्गत आती है । 

ब्फ् कल 

६. केतवापहनुति--जयदेवके अनुक्षार व्यज्यमानत्वे 
व्याजायेनिंह नुतेः पदे! (चन्द्रालोक, १:१८) । हिन्दीमें इसी- 
के आधारपर--जहें केतव छल व्याज मिस, इनसो होत 
दुराव' । (शि० भू०, ९०) अथवा--जहों औरके व्याजतें, 
करे जु कारज और' (पतञ्मा० ५२) लक्षण दिये गये है । 
जिसमे उपमेय (प्रस्तुत)का प्रत्यक्ष निषेप न करके केतव 
अर्थात्‌ मिस्त, व्याज आदि शब्दोसे निषेध किया जाय-- 
'थो लछिराम छटा नख नौल तरंगनि गंग ग्रभा फल पेनी । 
मेथिलीके चरनांबुज ब्याज छसे मिथिका जग मंजु 
त्रिवेनी! (पोद्दर ः अ० मं०) । यहाँ चरणीदकका निषिध 
व्याज'से किया गया है। अथवा-- सुख बाल रवि सम 
लाल होकर ज्वाल-सा बोधित हुआ | ग्र6्या4 उनके मिस 
वहाँ क्‍या काल ही क्रोघित हुआ, (जयद्रथवध) श्सको 
आर्थी अपहनुति भी कहा गया है । “२० 

अपुष्ट-दे० “अथ-दोष”, पहला । 

अप्रतीति-दे० 'शब्द-दोष', चोदह॒वाँ पद-दोष । 

अप्रयुक्त-दे० शब्द-दोष', तीसरा पद-दोष । 

अप्रस्तुत- उपमान का एक पर्याय, उपमाके चार प्रमुख 
अंगोंमेंसे एक अंग । उपमानको अप्रस्तुत' कहनेका कारण 
है कि प्रस्तुत वर्ण्य नही है, वरन्‌ कवि द्वारा इसको छाया 
गया है, जैसे (हरि पद कोमल कमलसे' इसमे 'कमल' 
अप्रस्तुत है, क्‍योंकि प्रस्तुत 'पदकी समताके लिए कमल! 
अप्रस्तुतसे कविने इसका वर्णन किया है । 

रामचन्द्र शुइने उपमानके लिए अग्नस्तुर्ता शब्दका 
प्रयोग किया है । इनके अनुसार प्रस्तुत वस्तु ओर आहं- 
कारिक वस्तुमे बिम्ब-प्रतिबिम्बन्भाव हो, अर्थात्‌ अप्रस्तुत 
(कवि द्वारा लायी हुई) वस्तु प्रस्तुत वस्तुसे रूप-रंग आदियें 
मिलती-जुलती हो *'।' इस कथनसे दो बातें स्पष्ट होती है, 
एक तो अप्रस्तुत आलंकारिक वस्तु हे ओर दूसरे वह कवि 
द्वारा लायी जाती है । इन्होने 'उपमान! शब्दके स्थानपर 
अग्रस्तुतविधान और अपग्रस्तुतवोजना इन दो दाब्दोंका 
प्रयोग किया है । इनमें दूसरों अधिक थुक्तिसंगत हे । 
कारण, 'अप्रस्तुत' शब्द विशेषण हे। विश्वनाथने इसी 
रूपमें इसका प्रयोग किया हे--अग्रस्तुत-प्रस्तुतयोदीपके' 
(पा० द०, १०।४९)। किन्तु अग्रस्तुतविधान! शब्दमें 
“अप्रस्तुतका प्रयोग विशेष्य रूपसे हुआ हे । जहाँ विशेष्य 
रूपसे इसका प्रयोग होता हे, वहाँ अर्थपरिवर्तन हो जाता 
है । ऐसे प्रसंगोंमे इसका अर्थ होता हे विषयविरूद्ध बोलना, 


अनर्गल प्रछहाप करना आहि। अत' “अप्रस्तुतविधान 
शब्द “उपसान के लिए उतना उपयुक्त अरथब्रोषक नहीं, 
जितना कि अप्रर्तुतयीजना' है । 
आधुनिक कालमें 'उपमेय” और 'उपमान वे, स्थानपर 
प्रस्तुत” और “अप्रस्तुतंका अधिक प्रचलन हों गया हे । 
अपग्रस्तुत या उपमानको अप्रासंगिक, अप्राकरणिक, अगप्रकृत 
तथा अप्रधान भी कहते है । किन्तु 'उपमानों झब्द 
अत्यन्त प्राचीन है और इसीके प्रथोगकी परिषादी नबी 
आरही है। अप्ररतुतके ग्योगकरी ओचित्यके सम्बन्ध 
कत्तिपय विचारकोंका कथन हे कि. 'उपमान' शब्द अपने- 
आपमें जितने व्यापवदा अर्थका बोधक हैं, उससे कही अधिक 
व्यापक अर्थकी प्रतीति अप्रस्तुतयोजना' शब्दसे होती 
है | उपमान' शब्दसे यह ध्वनित होता है कि इसका 
प्रयोग केवल औपम्यंगर्भ अलंकारोंमें ही हो सकता है, 
और जहाँ तुलना हो, वहाँ ही इसके प्रयोगका ओचित्य 
निहित है । परन्तु वस्तुस्थिति सससे भिन्न हे। साध्श्य- 
गर्भ अलकारका क्षेत्र अत्यन्त व्यापक है । रामदहिन 
मिश्रके शब्दोमें अग्रस्तुतवोजना' वाहरसे छायी जानेवाली 
सारी वस्तुओंवी ग्रहण करती हो, चाहे अग्रस्तुतका कैसा 
ही रूप क्‍यों न हो। अप्रस्तुत विशेष्य हो, विशेषण हो, 
क्रिया हो, मुहावरा हो, चाहे कुछ हो--इसके भीतर सब 
समा जाते हैं (० काव्यमें अप्ररतुतयोजना) । 
आलंकारिक योजनाके 'उपभेय” और 'उपमान” (अथवा 
अप्ररतुतयी जना) इन दो उपादानोंमेंसे अप्रस्तुतवीगनाका 
विशेष महत्त्व है । यह काव्यका प्राणतत्व हे । इससे काव्यमें 
रप्ताद्ता, प्रभविष्णुता, प्रेषणीयता और मर्मरप्शिताका 
संचार होता है। इसी “अप्रस्तुतयोजना' के द्वारा काव्यगत 
भाव प्रमाताके लिए संवेदनीय बनता हे | “अगप्रस्तुतयोजना- 
से प्रकृष्ट रूपमें संयोजित कविता पाठक एवं श्रोताकों 
काव्यानन्द अदान करनेमें समर्थ होती है | कवि जितना 
ही भावप्रवण और सहृदय होगा, उतनी ही उसकी 
अप्स्तुत योजना मामिक एव अखण्ड आनन्दका स्रोत 
होगी । “-वि० स्ना[० 
अग्रस्तुत प्रशंसा-साध्श्यगशके गम्योपम्याश्रयः वर्गका 
प्राचीनोंसे खीकृत अर्थालंकार | इस अलकारका क्रम-विकास 
देखा जा सकता है । भामह तथा उद्भट आदिने अप्रस्तुत- 
की प्रशंसा द्वारा प्रस्तुतके अभिधानमें कारणकी खोज नहीं 
की है । उदभटके व्याख्याकार प्रतीहारेन्दुने सम्बन्धका संकेत 
अवश्य दिया है । रुव्यकने 'अछंकार-सर्वस्व में इनका विस्तृत 
विवेचन किया है और त्रिविध सम्बन्ध स्वीकार किया है-- 
१. स्लामान्य विशेषरूप सम्बन्ध--(क) सामान्यसे विशेपकी 
प्रतीति; (ख) विशेषसे सामान्यदी प्रतीति । २. कार्यकारण- 
भाव-रूप, (क) कार्यसे कारणकी ओर (रख) कारणसे कार्यकी 
प्रतीति । ३. सारूप्य, (क) साथम्य, (ख) वैधर्म्यपूरबक तुल्यसे 
तुल्यकी प्रतीति । मम्मठने इन भेदोंकों स्वीकार करके भी 
त्रिविध सम्बन्धका उल्लेख नही किया है । मम्मटका लक्षण 
उद्भटके लक्षणका परिष्कृत रूप है--अप्रस्तुत अथवा 
अप्रकृतकी ऐसी वर्णना जो प्रस्तुत अर्थकी प्रतीतिका आश्रय 
हुआ करती हे! (का० प्र०, १०:९८) । पिश्वनाथने इन्हीं 
' पाँचका उल्हेख करके “अप्रस्तुतातप्रस्तुत चेद्गम्यते को 


अप्रस्तुतप्रशंसा माना हैं (सा? द०, ६०:४०) । जयप्रेवने! 
इन भेदोंकी माना है, पर अप्यय दीक्षिनने भेद नहीं दिये 
हैं। हिन्दीके जसवन्त सिंह, मतिराम, भूषण आदि आचार्य 
ने अप्यय दीक्षितके आधारपर भेद नहीं माने ऐ--पस्तुत 
लन्हे होत जहेँ अप्रस्तुत परममोी (शि० भृू०, १६८) । 
डिन्तामणि, कुलपति, दूलह और पद्मावर आधपिसे पाच 
भेदोंका वर्गन पिया है । 

१. कारण सिवन्भना--7 स्या कार्यका बोच करानेके लिए 
अप्रस्तुतके कारणका कथन--सरद सुधावर विबसी लेपे 
मारि सुधारि। श्री राधा सुखकी रण्यी चअतुर विश 
विचारि । (अ० मं? 3३ ")में शाधाके सम्-सन्द व 
व्शनके लिए ऋन्ध्रमाका सारभाग विधाता द्वारा लिक।र। 
जाना रूप वारण कहा गया है। दासका उदाइरण--एक 
ही भागते तीनहूँ लोककी रूपवती जुबतीन सेंवारी' (का० 
लि०, १२! 

२. कार्य निबन्धना-प्ररतुत कारणका बोध करानेके 
लिए अप्रस्तुत कार्यका कपन--मि है दयो छयी सुकर छुव॒त 
छिनकि गौ नीरे । छाल तिहारो अग्गजा एर है लग्यो 
अबीर” (बि० रत्ना०, ०३०)। यहा नायकका अनुराग 
प्रस्तुत (अभीष्ट) है, पर उसवो न कहकर नाथिकावे पिरह- 
जनित अग्रस्तुत तापका आूिकय कथन है, जो वस्तुतः 
अनुरागका कारण हैं. | अथवा--अडावी अद्दीरिनियोें असुवा 
बलित आइ । जमुना जराति मोहि महानल जार में । 
(का० सनि०, १२) | 

३. विशेष निबन्धना-- सामान्य प्रस्तुत लि। अप्र- 
स्तुत-विशेषका कथन--मिगवंगे ले तिज सके ससि, सूग 
लाछन कृदि जाय । नित मारत मृग अमित बढ़, सृगपति 
सिंद कहायों (अ० मं०, ३३७) । यहाँ प्रस्तुत (अभीट्र) है! 
“म्नता दोष है, ऋरता गौरव वस्तु,” परन्तु इस सामास्य- 
का कथन न करके चन्द्र-सिहद (अप्रसतुत) का उत्देख किया 
गया है । अथवा--नीरकी पीर निबारि+वं। छीर घरी ही 
घरी उफनात है? (का० नि०. १२)। वरतुतः अर्थान्तर- 
न्यासमें भी सामान्यविशेष सम्बन्धका कथन होता हैं, पर 
वहोँ दोनों ही प्रस्तुत होते हैं, जब कि - परतुनप्रसामें 
सामान्य-विशेषमे एक प्रस्तुत और दूसरा अप्ररतुत रष्टना है । 

४. सामान्य निबन्धना- विद्यप प्रस्तुतके लि० अप्रस्तुत 
सामान्यका कथन-- बढ़े प्रबल्सों बैर करि, करत न सोच 
बिचार । ते सोवत बारुदपर, पढमें बॉधषि अगार' (पञ्मा०, 
११०) | यहाँ आगत विपत्तिमें निश्चिन्त व्यक्तिका कंपने 
न करके (अप्ररतुत) सतामान्यका वर्णन किया गया है । 
अथवा--काज हितूके लगें तन प्रान जो दान ते नेक नहीं 
मुख मोर! (का० नि०, १२) । यहाँ विरह-संतप्त नायक 
मिरून रूप विशेषकी प्रतीति सामान्य कथन द्वाराकी 
गयी है । 

७५, सारूप्य निबन्धना--अस्तुतवोी न कहकर उसके 
समान अप्रस्तुतका कथैन--(क) रलेपहेतुक, जिसमें विशेषण- 
विशेष्य दोनो हिलष्ट होते है--यूथप तेरे मान सम, धान 
न इते लखाँहि | क्‍यों हू काट निदाघ दिन, दौरघ 'कित इत 
छा! (अ० मं०, ३४९१) । यहाँ यूथप (हाथी और सामन्त) 
ओर मान दोनों ही दिलष्ट हैं । (ख) दिलष्ट विशेषण, जिसमें 
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केवल विशेषण रिल्ष्ट होता हे--घिक तेली जो चक्रधर, 
स्नेहिन करत बिहाल । पारथिवन विचलित करत, चक्री 
धन्य चलाई! (अ० मं०, ३४२) | यहाँ चिक्रधर', 'स्नेही 
आदि विशेषणमात्र इिलष्ट हे। परन्तु इसमें समासोक्ति 
अलकार नहीं हे, क्योंकि उसमें प्रस्तुतके वर्णनमें अप्रस्तुतकी 
प्रतीति होती है, यहाँ अप्रस्तुतके कथनमें प्रस्तुतका वर्णन 
है। (ग) साह्श्यमात्र, जिसमें केवल समानता द्वारा 
अप्रस्तुतका वर्णन अस्तुतकी ग्रतीति कराता है--सूडि बॉवि 
किय स्थाम तन, ताहीकी अनुहार । क्यो रासभ ले चलहिगो, 
गुरु गयन्दकी भार (पद्मा०, ११३)। इसको अन्‍्योक्ति 
भी कहते है (०) । 

रूपकातिशयोक्ति तथा अप्रस्तुतप्रशंसामे प्रस्तुतका कथन 
न किया जाकर अप्रस्तुतका वर्णन होता है । परन्तु प्रथमका 
अप्रस्तुतका वाच्यार्थ असंगत होता है और दूसरेका अप्रस्तुत- 
वर्णन सम्भव | इसी प्रकार समासोक्तिमें प्रासंगिक (प्रस्तुत)- 
के वर्णन द्वारा अप्रासंगिक (अप्रस्तुत)की प्रतीति करायी 
जाती है, जब कि इसमें अग्रस्तुतके वर्णन द्वारा प्रस्तुतकी 
प्रतीति । "२० 
अभवन्मत संबंध-दे० “शब्द-दोष दसवों वाक्यदोष' । 
अभावषधाद- ध्वन्यालेक मे उछिखित तीन सम्भाव्य ध्वनि 
विरोधी मतोमें पहला मतबाद । ध्वनि्राचीन काव्य- 
शासत्रके ध्वनिप्तिद्धान्को अभावकों देखकर ही ध्वनिकारने 
अभाववाद अथवा अभाववादियोकी कल्पना कौ हे। इन 
अभाववादियोंकी अन्तर्गत तीन प्रकारके विरोधी हो सकते 
हैं--(१) कुछ तो यह कह सँकते है कि शब्द और अर्थ तो 
काव्यके शरीर हैं ही, काव्यका जो चारुत्व है, वह तो उनमें 
है हो--शब्दका सोन्दर्य शब्दगुण तथा शब्दालंकारमे तथा 
अर्थका सौन्दर्य अथगुण तथा अर्थाल्कारोंमे विद्यमान है 
और इसी प्रकार वर्णसघटनाके माधुर्यादिक गुण, वृत्तियोँ 
तथा रीतियाँ आदि प्रतिष्ठित हो ही चुकी है--उन सबसे 
भिन्न ध्वनि नामवा यह कोन-सा पदार्थ है ? (तद्व्यतिरित्तः 
कीडय॑ ध्वनिर्नामेति--हिं० ध्व०, ए्‌० ७) । (२) दूसरे कहते 
है कि ध्वनि नामकी कोई वस्तु है ही नही, क्योकि पूर्ववर्ती 
किसी आचार्यने उसका नामोस्लेख नहीं किया है। प्राचीनो- 
ने शब्द-अर्थके चारुत्वकोी ही काव्यका लक्षण माना हे। 
वे ध्वनिके नये आविष्कारकी नही स्वीकार करेंगे। (३) 
कुछ यह भी कह सकते है कि ध्वनि नामके नये सिद्धान्तके 
आविष्कारका दावा मिथ्या है। प्राचीनोने गुणालूुकारों 
आदिके अनेक भेदोपभेद निरूपित किये है। उन्हीमेसे 
किसीमें ध्यनिका अन्तर्भाव सम्भव है । 

इस प्रकारके सम्भावित विरोधियोंके पक्षकों अशानमूलक 
कहा गया है, क्योंकि वह ध्वनिकी केवल यह कहकर 
अस्वीकृत करता है कि ग्राचीनोंने सका कोई उल्लेख नहीं 
किया है अथवा उसका समाहार प्राचीनों द्वारा प्रवर्तित 
किसी सिद्धान्तमें हो सकता हे । “एउ० झा० शु० 
अभिजात वर्ग-पामन्तवादी व्यवस्थामें यह वर्ग समाजका 
उच्चतम वर्ग था। अंग्रेजीमें इसे 'एरिस्टोक्रेसीः बहते हैं। 
इस वर्गके अन्तर्गत बड़े-बड़े ताब्लकेदार, नवाब और 
जमींदार आते है, जिनके व्यक्तिगत जीवनमे शारीरिक 


श्रमका कोई स्थान नहीं होता ! “7रा० कृ० ज्ि० 
छ 





अभिधामूलाध्वनि-दे० “विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि । 
अभिधा शक्ति-मम्मट्के अनुसार--स मुख्यो<5र्थस्तन्र 


मुख्यो व्यापारोषपस्थामिधोच्यते ” (का० प्र०, २:४८), 
अथात्‌ साक्षात्‌ संकेतित (गुण, जाति, द्रव्य तथा क्रिया- 
वाचक) अर्थ जिसे मुख्य अर्थ कहा जाता है, उप्तका बोध 
करानेवाले व्यापारकोी अमिधा व्यापार या शक्ति कहते है । 
इस शक्तिके द्वारा तीन ग्रकारके शब्दोका अथबोध होता 
है :--रूठ शब्द--जिन शब्दोंका अर्थवोष समुदाय-शक्ति 
द्वारा होता है। ये शब्द समूचे ही अर्थ व्यक्त करते है; 
इनकी व्युत्पत्ति नही होती हे--जैसे, गढ, घोडा आदि । 
योगिक शब्द--जिन शब्दोंका अर्थवीव अवययों (प्रकृति 
ओर प्रत्ययों)की शक्ति द्वारा होता हे, जेसे, दिवाकर, 
सुधांशु, आदि । योगरूढ-शब्द--जिनका अश्बोीध समुदाय 
तथा अवययोकी शक्तिके सहयोगसे होता हे । ये शब्द 
योगिक होते हुए भी रूढ़ होते है, जेसे, जलज तथा वारिज- 
का योगिक अर्थ जल्में उत्पन्न वस्तु है पर योगरूढ़ अर्थ 


5. श्र 


केवल कमल स्वीकृत हे । 


अभिधेयार्थ विरोध-दे० वर्णन-दोष', पॉचवोॉ । 
अभिनय- अभिनयति हृदगत भावान्‌ प्रकाशयति' | मनके 


क्रोीधादि सावकी प्रकट करनेवाी आंगिक चेष्टाओं द्वारा 
किसी विषय अथवा व्यक्तिका प्रकृत अनुकरण करके प्रदर्शित 
करनेकों अभिनय कहते है । किन्तु अभिनयमें बाह्य कार्य 
प्रदर्शित करना उतना अम्निप्रेत नहीं होता, प्रत्युत प्रकृत 
मनका भाव व्यक्त करता ही इसका प्रधान उद्देश्य होता 
है। नाव्यशाखके अनुसार अभिनय चार प्रकारसे सम्पन्न 
किया जाता है-- 

(१) आंगिक, (२) वाचिक, (१) आहाये और (४) 
सात्विक । नेत्र ओर सुखके हाब-साव तथा हस्तपादादि 
अंगोंके संचालन द्वारा किसी प्रकृत विषयके अनुकरण 
करनेकी आंगिक कहते हैं। वीभमत्स, करुण, रोद्, प्रभ्धत 
रसयुत्ता वाक्य द्वारा मानसिक भावोंके अनुकरणकों वाचिक 
कहते है । वस्घाभरणकों आहयये कहते है, जेसे, लव-कुछा- 
के अभिनयके लिए अभिनेताओंकी अवस्था बारह वर्षके 
लगभग तथा वेश-मूषा ऋषि-बालकोंको-सी होनी चाहिये । 
अतः इन बातोंको ध्यानमें रखकर लव-कुशकी प्रकृषत मूर्तिके 
अनुकरणको आहार्य कहेंगे । स्तम्भ, स्व्रेद, रोमांच, आदिको 
सात्विक भाव कहते है । ये भाव मुख, हस्तपाद आदिकी 
विशेष भंगी एवं रोमांच ओर अश्रुपातसे अमिनीत होते 
है। नाव्यशाडने उत्कृष्ट अभिनयके अनेक आवश्यक शुण 
माने हैं; जेसे, अनुकरण-कुशलता, दृष्टि-सौष्ठव, श्रुति-माधुर्य 
एवं परिहास शत्यादि। भारतभें अभिनयका इतिहास 
अत्यन्त प्राचीन है। संस्कृत भाषामें भासने सर्वप्रथम नाटक 
लिखा था। इस पुस्तकका काऊ-निणय करनेसे माठूम होता 
है कि सवा दो हजार वर्ष १हले इस देशमे अभिनय प्रारम्भ 
हुआ होंगा। नाव्यकालके उद्धवके सिलसिलेमें प्रायः यूनानी 
नाटकोंका नाम सबसे प्रथम लिया जाता है। किन्तु 
अनुकरण, नकर तथा आधुनिक कालमें जिसे अमिनय 
कहते है, इन सबके मूल कारण हमें मनुभ्यकी आदिम 
जातियोका अध्ययन करनेसे ग्राप्त होंगे। अनुकरण करनेकी 
वृत्ति ही संसारभरके बालकोंमें सबसे अधिक पायी जाती 


अभिनेता-अभिव्यंजनावाद 
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है। यह प्रवृत्ति पशओंभ भी पायी जाती है। हेवमियर 
अपनी जड्ामा ओब संज पीपुस्सम कहता है कि 
असंख्य जातियोकी इस अनुकरण-वृत्तिके पीछे दो प्रयोजन 
होते ह--एक तो इससे वास्तविक अनुभूतिके समान ही 
आनन्द प्राप्त होता है; दूसरे, मनुष्यकी दूसरोझे सम्मुख 
अनुभू तियोंकी अभिव्यक्ति करमेका अवसर मिलता हं। 
अर्थात्‌; यह भी अपने-आपमें एक प्रकारकी भापा है | इस 
दूसरे उद्देश्यसे हाव-भाव एवं सुद्राओंका विकास हुआ | 
हमारी संस्कृतिके समान हो नास्यप्रवृत्तिका उद्धव भी 
प्राचीनतम है तथा इसका पूर्ण विकास भी सबसे बादमे 
हुआ है । आधुनिक उन्नत नाटकों एवं प्राचोन अविकसित 
नाटकोंकी यदि तुलना की जाय तो आधारभूत भिद्धान्त हमें 
दोनोंमें वही मिलेगे। रुचि-परिष्कार एवं सस्कृतिके विकासके 
साथ-साथ हमारी अभिनय कलाका विकास हुआ है | मिद्र, 
यूनान, जापान तथा इट्लीमें आमिनयकलाके ऋमिक 
विकासके हमें विवरण मिलते है । इटलीने इस दिशामें 
विशेष उन्नति की | रग्लण्टमें शवनपियरने अभिनय-कलापर 
बहुत जोर दिया | उसने अपने नाटकंमें चरित्र-चित्रणमें 
विशेष कुशलता प्रदर्शित की ओर मानक्‍-समाजके 
प्रत्येक प्रकार (इपोका उसने अपने दुःखान्त एवं 
सुखान्त नाटकोंमे चित्रण किया हे | हेमलेट' द्वारा 
उसके अभिनेताओंकी दिये जानेबाल सापणमे शेबस- 
पियरने अभिनयकलाके महत्वके विपयर्म अपने निी 
विचार विस्तारसे प्रकट विंये हैं. ओर उत्कृष्ट अभिनयकलावे 
तत्त्वों एवं महत्त्वपूर्ण अंगोकी विशद व्याख्या की है । 

१८ वीं शताब्दीर्म अभिनयकलाकी लेकर विभिन्न सिद्धान्त 
एवं सुनिश्चित भेद प्रकट होने छूगे । फ्रांसीसी विश्वकी शकार 
डेनिस डाइडरॉय्ने फ्रांसीसी परम्परागत शालीय नापकोंसे 
ऊबकर उसके विरोधमें नाटकमं वास्तविक जीवनके चित्रण- 
का सिद्धान्त खापित किया | बीसवीं शताब्दीमें अभिनय- 
कलाके कई सिद्धान्त प्रतिपादित किये गये। अभिनयकी विभिन्न 
पाठ्शालाओं एवं परिषदोंमे (उदाहरणतः इग्लेण्डमें बर्किघम- 
का रिपेटरी थिएटर तथा 'लिवरपूल स्थित 'रिपे८री थिएटर, 
आयलेंण्डमें डबलिन स्थित ऐबे थिएटर इत्यादि)। १९१०- 
में मास्की आद धिण्टरके विख्यात निर्माता एवं निर्देशक 
स्टैनिसलावस्कीने अभिनयमे स्वाभाविवतावादका सिद्धान्त 
स्थापित किया । उसने अपने अभिनेताओंकी यह आदेश 
दिया कि वे जिन पात्रोंका चरित्र चित्रित करने जा रहे हों, 
उनके वार्ताछापों एवं कार्योका मनन करके उन्हें आत्मसात्‌ 
कर लें ओर इस प्रकार उन पात्रोंकी सजीव कर दे । वे यह्‌ 
न समझें कि वे नाटकमें अभिनय कर रहे हैं, वरन्‌ उन्हें 
यह समझना चाहिये कि वे वास्तविक जीवनमें काये कर 
रहे है । यह मनोवैज्ञानिक स्वाभाविकतावाद अत्यन्त लोक- 
प्रिय हुआ ओर अभिनयमें अखाभाविकताकों अवांछनीय 
समझा जाने लगा | लगभग इसी समय स्टेनिप्लावस्कीके 
अभिनय-सिद्धान्तके विरोधमे एक दूसरा सिद्धान्त दछ।, जिसे 
प्रतीकवादियों, अभिव्यजकवादियों इत्यादिने चलाया। 
इस सिद्धान्तके अनुसार नाट्कमें अस्वाभाविकता एवं 

अलोकिकताका समर्थन तथा खाभाविकताका विरोध किया 


गया । यही कारण छे कि आधुनिक नाटकोंमे एक ओर जहाँ 


जा आए आम भा. भा ३ ४७७७७ ७ए 


वी एक अवस्काबों अभिव्योजित गा 


हि 


यथाथबाद लथा अब व,दर्ग। झलका देखनेकी मिलती 
है, यही दुसरी ओर काल्पनिकता तथा अनि-भावात्मकतासे 
पृण भावनाय्योंका प्राचर्य मिलता हैं । -द्या० मौ० श्री० 


अभिनेता-अनकर्ता (अभिनयवतोी) अभिनेता वहलाते हैं 


अभिनेताम गृणनीे अनुसार भीरलॉलित, धीरप्रशान्त, धीरों- 
दात्त, धीरोाडन तथा अवस्थानुसार दक्षिण, 25, धृष्टनायक, 
पीठमठ, उपनायक, पतिनायक, नायिका, साथिकाका 
दृतियों आदि पात्र-पात्रियों आती है। अभिनेताके द्वारा 
ही नाटकादिवी कथा प्रेश्षकमी सामसे आकर्षक रूप आनी 
है और पाठक अध्ययन-वक्ष्ण जिन चारित्रिक विशवेपनाओं 
और भावोंकी गहराइयाँ नहीं समझ पाता, उन्हें अभि- 


नेता नाव्य-संकेतोंके अनुकूल अभिनयसे प्रत्यक्ष वर 
देता है । “जि? रा० 


अशभिप्वाय-दे ० कथानक-रूढ़ि । 
अभिव्यंजनावाद- अभिव्यजनावा: ४ 


आद रखो माननेवाले 
अपनेकी इतालवी दाशंनिक एवं विचारक बनेदेतों क्रोचे 
(१८६६-१९०२ ३०)का अनुयायी कहते है | अभिव्यजना- 
वादियोंका कहना है कि कवि या कलाकर अपने अन्तरदा। 
भावनाकी बाहर प्रकाशित करता है, बाध्य बस्तुकी नहीं । 
यह भावना उसदी अपनी भनिजकी वरतु ह। अपनी इस 
भावनावों प्रकाशित करनेसे हो उसदी सार्थकता है । 

मिव्यंजनावादियोंके मतरों काकारका काम यवाभ॑का 
प्रतिनिधिमलक जिन्नण करना नहीं हैं। बह या तो अपने 

न्तरकी भावनाके अनुरुप यबार्थकोीं चित्रित धरता है या 
उस यधथाथकों स्पर्दी ही नहीं थरता | वह केवल अपने मन- 
ओर इस अभि 
व्यक्तिका माध्यम शब्द, रग आंदिल निर्मित ढाथा हाँता 
है । इस प्रकारसे वल्ाकार जिस रूपको सृष्टि करता है, वह 
उसके मनवी अवस्थामे मिल्ती“जुलती है । लेकिन यह कैसे 
सम्पन्न होता है, इसकी व्याख्या नहीं हो सकती । 

क्रोचे इस बातकी मानता है कि कला अन्तरकी भावना 
या सहजशञान (70४४०) हे ओर किसी प्रकारदी बाह्म 
वस्तुसे इसका सम्बन्ध नहीं जोड़ जा सकता, क्योंकि बाह्म 
बस्तुमें वास्तविकता (/८४१89) नहीं हैं । कलात्मक वस्तु- 
का अस्तित्व इस बातपर निर्मर नहीं करता कि वह प्रकादश- 
में आ गयी है, बल्कि उसका अस्तित्व उसके अभिव्य॑ंजित 
होनेमें है । किसी भी भावनासे इमः तभी परिचित होते हैं, 
जब वह अभिव्यंजित होती है। किसी गान, कविता या 
सुन्दर प्राकृतिक दृश्य था बस्तुकी हम उस समय सुन्दर 
मानते हैं, जब हमारी भावनाओंपी अभिव्यंजना करते हैं, 
अगर ऐसा ही कहें तो भी कोई अन्तर नहीं आता | किसी 
कवितादी भाषा बड़ी बात नहीं है, बढ्कि उस भाषाका 
अपने ढंगसे प्रयोग करनेवारा या समझनेवारा ही उसके 
मूल्में हे। कवि या चित्रकारके समान ही पाठक और 
चित्रको देखनेबाठा कम या बेशी कलाकार है। वास्तवमें 
कलाकार अपनी कलाकृति द्वारा अपनी भावनाओंकेते 
अभिव्यंजित करता है । उसका आनन्द लेनेवाला वही हो 
सकता है, जिसके भीतर वह भावना वर्तमान है। दूसरे 
शब्दोंमें यह कहा जा सकता हे कि कलाकारकी उप्त करा- 
कृतिमें वह भी अपनी भावनाओंकों अभिव्यंजित करता है | 


७१ 





कर कक 
अगर अन्तरमें सौन्दर्यकी अभिव्यंजना न हो तो वह मूर्त रूप 
नहीं छे सकता । गन्ध या रंगके सम्बन्धमे भी यही बात 
कहीं जा सकती है। हम उसी वस्तुकों सुन्दर मानते है, 
जिसमें हमारी भावनाएं अभिव्यंजित हो रही है । 
इस भ्रकारसे क्रोचेके मतानुसार सौन्दर्य, सहजज्ञान 
(7 एं४००)की अभिव्यक्ति है, और चूँकि सहजज्ञान और 
अभिव्यंजना अभेदत्मक हैं, इसलिए यह भी कहा जा 
सकता है कि सौन्दर्य सहजज्ञान है, अथवा सौन्दर्य 
भिव्यंजना हे । 
क्रोचे सहजज्ञानकीं अपने आपभे एक प्रतिच्छवि (7709- 
80) मानता है। लेकिन इस प्रतिच्छविमें उस प्रतिच्छविसे 
भेद है, जो बाह्य वस्तुको देखनेसे दर्शकके मनमें उत्पन्न 
होती है। यह सहजज्ञान कलाकारके अन्तरमें रूप लेता हेय 
अभिव्यंजित होता है, ओर जब उसके अन्तरमें अभिव्यंज 
था रूप लेनेकी प्रक्रिया खत्म हो जाती है तब सौन्दर्मथा 
सृष्टि भी समाप्त हो जाती है। इसको जब कलाकार सद्वा- 
आवाज, शब्द था पत्थरकी सहायतासे रूपायित हह&० 
चाहता है तो उसका उद्देश्य यह होता है कि प्रविष्ट 
क्षणकी, उस प्रतिच्छविको बॉपकर रखे अथवा अत योनि 
उसे पहुँचाये । यह भीतरका सहजश्ञान है, जो रु निरन्तर 
है, उसका बाहरी रूप ग्रहण करना नहीं। बा? १०३) । 
सौन्दर्यको सहजज्ञान या अन्तरका धर्म मानता ले इस अमृत 
उम्तकी बाह्य अभिव्यक्तिको सुन्दर माननेमें उप्षमर हो जाता 
क्रोचेके सिद्धानतेन जश्ननेसे यही कहा भैसर्वाधि 
उसके मतानुसार कलाकारके मनके सौ हज केक 
क्रिया चल रही हे और उसकी अभिव्य हक । हठयोग 
अन्तरमें ही हो रही है। उसके अन्त" ही सच्चा 
बनती-विगडती है, वे केवल उत्तोके लिएने सवार जिस मद 
मानकर भी वह मानता हे कि एक ऐसः 'निको वात करते है 
कलाकार भीतरकी उस अभिव्यंजनाको बे ईंसी बातको यों 
है। साथ ही क्रोचेका यह भी कहना.“ हीं उनका राम 
प्रकाशित करने की क्रियाकोी कछाके दि / _. . 


नही ! कलाकार उन्ही क्षणोमें कला हम क्रिया 
अन्तरमें भावावेग गतिशील रहता है। मत ४) वालोको 
अपने अन्तरमें महतका अनुभव होता रह + >मरवारुणी- 
कह नही सकता कि वैसा क्यों होता है। से देंवना) 
अभिव्यक्ति ही सुन्दर हो उठती है । न कापालिकी 
(बलवान, 


अभिव्यंजनाकी सफलता कलाकारकी आन 
करती है। अभिव्यंजनाके द्वारा जैसे वह अपने उठ राको 
मुक्तिकाभ करता है । मनके भीतर जो कुछ कलात्मक» 
सम्पन्न होती है, उसे क्रोचे कलात्मक कृति मानता है । चित्र, 
काव्य, मूर्ति आदिकों केवल वह 'स्मरण दिलानेमे सहायक 
अथवा उत्तेजना प्रदान करनेवारला' मानता हे। इनके 
द्वारा ककाकार फिरसे उस सहजज्ञानकों या उस क्षणकी 
अनुभूतिको छोटा छाता है। अतएवं जब इन कलाक्षतियों 
को हम सुन्दर कहते है तो इसका मतलब यह हे कि वे उन 
सुन्दर सहजज्ञानों (707४0708) की फिरसे लोटा लानेमें 
सहायता प्रदान करती है। 

क्रोचेका कहना हे कि जीवनका कोई सी पहलू कलाकार- 
की कृतिके (लिए उपयुक्त हद सकता है। वास्तवमें कलाकार- 


अभिषपेक-अमर (अमछि) 


जीवत मुकत अतीत' होकर वे 
की श्रेष्ठा उसकी अशिष्ट अनुभव करते है। इसीमें मत्त 
कल्पनाके द्वारा कशहता है ओर इन्द्रकों भी अपने सामने 
भी वस्तु कलात्म ,ततगंठी कोपीन दे साधु न माने संक । 
या बुरा होनेका। रहे, गिने इन्द्रकों रंक | लक्ष्य करनेकी 
हुआ हे। इर्तीने जहाँसी नशा अर्थभे अमलि, राम 
कहना है >िमके प्यालेकी बात कही हे, वहाँ वे किसी ऐसी 
में रूपारि+- नशे)क्की ओर कोई न कोई ऐसा संकेत करते 
सकती 8ते है, जो इस अमलिसे घटिया कोटि की है ओर 
पते उसे इसके सामने व्यर्थ समझते है। निश्चय ही इस 
तरहका संकेत तान्त्रिकों ओर सिद्धोके पचमकार या पंच- 
तत्वके मदसे होता है । 
अमछ शब्द मूलतः संस्कृत अम्लका रूप है। अम्ल 
अर्थात्‌ खट्टा । हजारीप्रसाद द्विवेदीने लक्ष किया हे कि 
अमृत इसी अम्ल या अम्नका रूपान्तर होगा | “१हले शायद 
सोमरसके खटठाये हुए रूपको ही “अग्रिता (खट्टा बना 
हुआ) कहते होंगे। बादमे अम्रित' अमृत बन गया।! 
(आम फिर बौरा गये) । तान्त्रिकों ओर सिद्धोने प॑चमकारों 
को पंचामृत कहा भी है । नाथो ओर सन्तोंका अमल उसी 
असृत (मद्य)की नयी व्याख्या हे | अम्लका मध्यस्व॒रागम- 
के नियमसे अमल बन हीं जाता है। इस प्रकार जब कबीर 
कहते है--कबिरा प्यारा प्रेमका अंतर दिया रलूगाय। 
रोम रोममें रमि रहद्या, और अमल क्या खाय ॥” तो “ओर 
अमछ'से उनका मतलव सिद्धों-तान्त्रिकोंके मचसे होता हे । 
रपट है कि सन्त, नाथोंसे बहुत अधिक प्रभावित थे और 
नाथ अर्थात्‌ गोरखपंथी और हृठयोगी पूर्ण संयस ओर 
बह्मचयकी अपनी साधनाका मूल मानते थे | हृठयोगी और 
सन्त इसीलिए कड़े मर्यादावादी ०वं शारीरिक तथा मानसिक 
अनुशासनके कट्टर समर्थक थे। वे पंचमकारोकी कंभी 
प्रश्रय नही दे सकते थे । 
अतः सन्‍्तोंने पुराने शब्दोंमें नया अथ भरा। बाहर 
रण्डा' बाल विधवाका अर्थ न देकर कुण्डलिनी” बन गयी, 
गोमांस” चन्ध्रमासे क्षरेित होनेवाला अमृत बन गया। 
शराबका अर्थ देनेवाला अमर और शराब पीकर साधना 
करनेवाला 'अमछी”' इस नयी साधना-पद्धातिमें नीचा 
ठहराया गया । गोरखनाथने कहा कि 'मद्यप ध्यान लगा 
ही नही सकता--“गिरहीकी ग्यांन, 'अमलीको ध्यान 
बूचाकोी कान, बेस्याकंती मान | बेरागी अर माया से हाथ 
या पांचोकों एको साथा” (गोरखबानी, सवदी २४०) । अत 
जाती है गिर (मद्य) की जगह राम अमलि शब्दोंकी, अमली 
दूसरी ए अन्य एकान्तता एवं एकनिष्ठताके अथर्मे 
मी कहना है कि--नाम अमर उत्तरे ना 


अन्तरचेतनाका प्र के रे रा 
कहा जाता है कि कलाका... 6 ० गम असठ न 
लागे, सुरत किए तन 


निजकी अनुभूतियोंसे ही प्रसार पा 

विरुद्ध यह भी एक आपत्ति हे कि उस (दास) के हे हे 
की गयी है| कहा जाता है कि कलाकार 'जीवन का हल 
है ओर उस दिखने को दूसरोंके लिए चित्रित करता है। इस 
प्रकार अपनी कलाके द्वारा वह अपनी (दष्टिमंगी'को 
अभिव्यंजित करता है; लेकिन इस अभिव्यंजनाका साध्यम 
ऐसा! होना चाहिये जो सबका परिचित हो, जो सब समझ 





अभिनेता “अभिव्यंजनावाद प्रक्षिसारिका (नायिका) 


पी 


५ केक दि 
अपनी 'द ड्रामा ओब सेउेज पनाबादवों लेकर एक 


अमंख्य जातियोकी इस अनुकरण-बृत्ति- ८-द-7? कहकर 
होते ह--एक तो इससे वास्तविक अनु. जछममा कारण 
आनन्द प्राप्त होता है; दूसरे, मलुप्यकों 4 अधिव्यंजना- 
अनुभतियोंकी अभिव्यक्ति करतेका अवसर इहनेका एंग 
अर्थात्‌ , यह भी अपने-आपमे एक प्रकारको 'श्रथवा कुछ 


दूसरे उद्देश्यसे हाव-भाव एवं मुद्राओका "अचल व्रत 
हमारी संस्कृतिके समान हो नोट अर्यतिका न 
प्राचीनतम है तथा इसका पूर्ण विकास भी सबरें बाद 


हुआ हे । आधुनिक उन्नत नाथ्कों एवं प्रानोन अविकसित 


है। यह प्रवृत्ति पशुओंम भी पाये/ 3 छझ छना पटता है | 


पक 


परखनेवाली आलोचना दिया, 5.7 आशेवना 
बवहलाती है। नाम ; दर 5 आलोचक परत॒की सच्दरता- 
पूर्वक अभिव्यक्त करनेमे कलाकारवी सफादताको अकिनेके 
साथ-साथ उसके सौन्दरव-लखोंका भी विविखवन करता हे। 
आचार्य कुन्तक द्वारा प्रतिपादित भारतीय बकाकियाद' 
कुछ बातोंर्मि ग्सके उमान हैं। उक्तिके अनुठेपलकी स्वीकृति 
और उसमें तिद्ित अर्थदी उपेज्लाके कास्ण ही आनाये 


कआन- भरकम... आसार... स्‍नकवए.स कं... ५ अल (आह 


शुक्र इसे वारवचित्यवादों कहते हैं।._ +-आ« प्र० दी० 
अभिव्यक्तिवाद-दे?० स्सानिपाता । 
| अभिसारिका (नायिका)-सवल्यणलस+७ .. नायबिकाओंके 


विभाजनका एक भेद; विशेषयें। लिए दे० नावयिका-मेंद । 


नाटकॉकी यदि तुलना की जाय तो आधारभूत सिद्धान्त हमें | भरतने सर्वप्रथम इसका उल्लेख किया है। भाभुदत्तके 


दोनोंमें वही मिलेंगे। रुचि-परिष्कार एवं सरक्षतिके विकासके 
सता थ-साथ हमारी अभिनय कलाका विकास हुआ है । मिस्र, 
यूनान, जापान तथा इट्छीम अभमिनयकलाके ऋमिक 
विकासके हमें विवरण मिलते दे। इटलीने इस दिशामरमें 
विशेष उन्नति की इंग्लेण्डमे शेक्सपियरने अभिनय-कलापर 
बहुत जोर दिया | उसने अपने नाटकॉमें चरित्र-चित्रणमें 
विशेष कुशलता प्रदर्शित की और मानव-समाजके 
प्रत्येक प्रकार (टइपोका उसने अपने दुःखान्त एवं 
सुखान्त नाथ्कॉमें चित्रण किया है | हेमलेट” द्वारा 
उसके अभिनेताओंकोी दिये जानेबाले भाषणमे शेमस- 
पियरने अभिनयकलाके महत्ववी विषयर्म अपने निजी 
विचार विस्तारसे प्रकट किये हैं. ओर उत्कृष्ट अभिनयवलाके 
तत्वों एवं महत्तपूर्ण अंगोंको विशद व्याख्या की है । 

१८ वीं दताब्दीमें अभिनययालावी लेकर विभिन्न सिद्धान्त 
एवं सुनिश्चित भेद प्रकट होने छगे । फ्रांसीसी विश्वके| शकार 
डेनिस डाइडरॉग्ने फ्रांसीसी परम्परागत शासखीय साटकोंसे 
ऊबकर उसके विरोधमें नाटकर्मे वास्तविक जीवनके चित्रण- 
का सिद्धान्त स्थापित किया । बीसवीं शताब्दीमें अभिनय- 
कलाके कई सिद्धान्त प्रतिपादित किये गये। अभिनयवी विभिन्न 
पाठशालाओं एवं परिषदोंमें (उदाहरणतः इंग्लेण्डमे बर्क्िघम- 
का 'रिपेटरी थिएटर! तथा लिवरपूलू स्थित रिपेटरी थिएटर, 
आयहेंण्डमं डबलिन स्थित ऐबे थिएटर इत्यादि)। १९१०- 
में मास्की आर्ट थिएटरके विख्यात निर्माता एवं निर्देशक 
स्टैनिसलावरकीने अभिनयमें स्वाभाविद्तावादका सिद्धान्त 
स्थापित किया । उसने अपने अभिनेताओंको यह आदेश 
दिया कि वे जिन पात्नोंका चरित्र चित्रित करने जा रहे हों, 
उनके वार्तालापों एवं कार्योंका' मनन करके उन्हें आत्मसात्‌ 
कर लें ओर इस प्रकार उन पात्रोंकी सजीव ग्ञथवा केवल 
न समझे कि वे नाठकमे अभिनय कर उज॒नाका नाम ही 
यह समझना चाहिये कि वे वास्तत्ञिक्ति वस्तुतः आमभ्यन्तर 
रहे हें । यह मनोनैशानिम शब्द अथवा संगीत आदिसे 
प्रिय हुआ और अनववाला इन्द्रियगोचर रूप उसीका बाह्य 
समझा जाने,न्हे । यह अभिव्यक्ति ही सुन्दर होती है, 
असि तनिहित अर्थ नहीं | वस्तु या पदार्थ अभिव्यक्तिवी ' 
भिन्नताका कारण है अवश्य, किन्तु सौन्दर्य फार्म! या 
अभिव्यक्तिमें ही होता है । काव्यका उद्देश्य भी नीति- 
उपयोगिता-निरपेक्ष सौन्दर्यकी सिद्धि ही हे। इस आधारपर 
बस्तुके सौन्दयेकी उपेक्षा करके केवल अभिव्यक्तिकी सुन्दरता 


कसा (३ 


अनुसार 'खयमभिमरति पवमसमसास्यति, अर्थात्‌ प्रिय्से 
लनेके लिए. खवयं संकेत-स्थलपर जाय अथवा प्रियको 
छाये, वह अभिमारिका है (रस्समंजरी, पूृ० १३०) | 
>तरामका भाव इसके समान ऐ--पियहि बुला4 आपु, 
आपही पियपे जायी (रसराज; १९०) । अभिसारका 
वाद, है (भलनेके लिए जाना या वादा करना। इस 


भावनाध कीयाके भेद, परकीया तथा सामान्या सभीम आ 


चह्‌ हम | पहमाकरने मुग्धा अभिसारिकाम संकोनस और 
भावनाके (र साव प्रदर्शित किया ह- किंकिती छोरि 


अभिव्यंज+ कहूँ बाजनी पाइल पॉह ते नाई ।..लाज हि तें 


। जा शम कहें अधि जाति कहें गजको गति भाई ** हे 
अन्नरवी भाव | 5 करी है | मु" 9.० ख्ञाआरि' प्रमका उद्देग 


उस यथाथको स्पैयश गागज मन्द वॉति चली बालू निय गेह। 
की एक अवस्थाडू परी चढ्यों महावन नेडा (मतिराम: 
व्यक्तिका माध्यक । रूजाहीन तथा निर्भीक पर्मिनारका 
है। इस प्रकारते ब्रित है--तौ अलबेली अग्केली ४री किन 
उसके मनकी अवर॥ लीने | है सखि संग मनोभव सो भर 
सम्पन्न होता है, हशासन ताने ।” (प्माकर : जगद्विनोंद, १: 

क्रोचे इस बाधाके अमिसारिकाके रुपमें तौन भेद है-- 
या सहजशान 0%-...अन्धकारादिमें संचरण करने योग्य बेष 
वस्तुसे इसका सम्न्करनेवाली नायिका | शुक्लामिसारिका-- 
वस्तुर्मे वास्तविकतृभिसार करनेवाली नाथिका। दिवासि- 
का अस्तित्व इसमें ही अभिसार करनेवाली नायिका । इसमें 
में आ गयी है; प्रधान है, क्योंकि ये परकीया नाविका है। 
होनेमें है । बादलोंके घने अन्धकारमें अभिप्तरग करती हुई 
जब वह का वर्णन करते हैं-- मोहन छब्ी>क्रो मिलन चली 
सुन्दर 3बि छाँद छों छवीलों छवि छाजत अंध्यारी मैं! 
(रानशाज, १९७) । विहारीकी अभिसारिका छिप सहीं 
५॥ रही है--सघन कुंज घन घन तिमिर अधिवा अंधेरी 


' राति। त् न दुरिहे स्याम यद्द दीप सिखा-सी जाति।' 


बिहारीकी शुक्ल अभिसारिका चाँदनीमें मिल जाती है-- 
'जुबति जोन्हमें मिल गयी नेंक न परति लखाइ । सॉंधेके 
डोरन लगी अछी चली संग जाई! (सतसई) । मतिराम- 
की दिवाभिसारिका तीक्ष्म लूकी चिन्ता भी नहीं करती-- 
औीषम ऋतुकी दुपहरी चली बार बन कुंज | अंग लपटि 
तीछन छुएँ मह्य पवनके पुज, (रसराज, २०२) । 
परकीयाके अभिसारकी वर्णन विद्यापति तथा रीति-क्वियाँ- 
का प्रिय विषय रहा है। विद्यापति तथा मरने भावात्मक 
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उद्देग, उत्तेजना, आकुलता आदिका वर्णन विशेष रूपसे 
किया है, पर रीति-कवियोने भावोसे अधिक चमत्कारपूर्ण 
वर्णनकी महत्त्व दिया है। सामान्याके अभिसारका विशेष 
अथ क्या हो सकता है, पर कवियोने उसे ग्रेमका आलूम्बन 
माना हे, अतः इस रूपमे स्वीकार करना पडा है--“नागरि 
सकल सिंगार करि चली प्रानपति पास | बाढि चली विहसनि 
मनो सोभा सहज बिलास' (मतिराम : रसराज, २०४) । 
अभिषेक-दे ० धर्मभेष' । 
अभिहितान्वयवाद-कुमारिलभट्ट द्वारा प्रवर्तित एक विशेष 
सिद्धान्त, अभिषधा द्वारा उपस्थित अथॉकिे अन्वय सम्बन्धकों 
महत्वशाली बनछाता है (दे०तात्पर्यावृत्ति) ।--छ०३ं०शु० 
अभेद्रूपक-दे ० - रूपक, पहला प्रकार । 
अभ्यास-दे ०-'काव्यहेतु', तीसरा हेतु । 
अमतपरार्थता-दे ० 'शब्द-दोष', अठारहवाँ वाक्य-दोप ।' 
अमनसिकार-दे० बोधिचित्त !? 
अमर वारुणी-हृठयोग प्रदीषिका (१ : ४८)में बताया गया 
है कि “जिह्ाप्रवेश संभूतः वहिनोत्पादितः खल । चन्द्रा- 
त्त्वति यः सारः स स्थादमरवारुणी ॥” खेचरीमुद्रा (ह5० 
२८: ३२)में योगी जीमकों उल्टकर कपालकुहरमे प्रविष्ट 
कराता है और इस प्रकार शहस्नार पन्मके मूल्मे स्थित योनि 
नामक त्रिकोणाकार शक्तिकेन्द्र या चन्द्रस्थानसे निरन्तर 
झरनेवाले अमृतकों पीता हे (शिव संहिता, ५: १०३) । 
हठयोगियोंका विश्वास हे कि चन्द्रमासे झरनेवाले इस अमृत 
रस या अमर वारुणीकी पी लेनेपर योगी अमर हो जाता 
है । इसीलिए मुद्राओंमे वे खेखरी मुद्राकों सर्वाधिक महत्त्व 
देते है (न खेचरी समा मुद्रा, हुठ० १:४०) । हठयोग 
प्रदीषिकामें इस अमरवाणस्णीकरा पान करनेवालेकोी ही सच्चा 
कुलीन (> कोल) माना गया है । संत बार-बार जिस मद, 
सुरा आदिको पीने ओर पीकर मस्त रहनेकी बात करते है, 
वह सोमरस यही अमर वारुणी है । कबीर इसी बातको यों 
कहते है 'आउह्ू पहर मस्तान पाता रहे! | यही उनका राम 
रसायन' है (क० ग्र०, पद ४२) । --रा० सिं० 
अमरोली सुद्रा-गोरक्ष पद्धति'में इसे 'कापालिकी क्रिया 
कहा गया है ओर कापालिकों में भी खण्डमत” (!) वबालोको 
यहविशेष इष्ट बतायी गयी है । अमरीय अर्थात्‌ अमरवारुणी- 
का नित्यपान करना, उसीका नास लेना (नाकसे सँघना) 
ओर अमरोलीका नित्य अभ्यास करना--ये तीन कापालिकी 
अमरोलीके लक्षण बताये गये हैं । पित्तकी उत्बण (बलवान, 
सशक्त) प्रथम धारा तथा अन्तिम ओर सारहीन अम्ब॒ुधाराकों 
छोडकर शीतल-मन्दधाराका सेवन ही खण्डमतकी अमरोली 
कही गथीं हे | इस मुद्राके अभ्याससे निःसत होनेवाली 
चान्द्री (अमरवारुणी या अमृत)की विभूति (गोबरकी राख)- 
मे मिलाकर उत्तमांगों (> गलेके ऊपरके भाग)पर धारण 
करने (लगाने) से दिव्यदश्टि मिलती हे । --र[० सिं० 
अमल (अमलि)-सन्तोंने अमर शब्दको निर्मल, शुद्ध, 
मलहीनके अर्थमें सी व्यवहृत किया है। पर अपने पारि- 
भापिक रूपमें यह नशा, शराब या मचके अथमे ही प्रयुक्त 
हुआ है । रामकी अमर या अमलिमे मत्त रहनेकी बात 
कबीर बार-बार करते है। इसमें कबीरकों इतनी मस्ती 
मिलती है कि में मंता अविगत रता अकृरूप आसा जीत | 
४-क 


अभिषेक-अमल (अमलछि) 


राम अमलि माता रहे जोवत मुकत अतीत' होकर वे 


अपनेकी ओरोंसे विशिष्ट अनुभव करते है। इसीमें मत्त 
रहकर संत निश्शंक रहता है ओर इन्द्रको मी अपने सामने 
रंक मानता हे--सतगंठी कोपीन दे साधु न माने संक । 
राम अमलि माता रहे, गिने इन्द्रको रंक |! लक्ष्य करनेकी 
बात है कि सन्तोने जहाँ मी नशा अर्थभे अमलि, राम 
अमलि या प्रेमके प्यालेकी बात कही है, वहाँ वे किसी ऐसी 
अमलि (>-नशे)क्री ओर कोई न कोई ऐसा संकेत करते 
जान पडते है, जो इस अमलिसे घटिया कोटि की है और 
संत उसे इसके सामने व्यर्थ समझते है। निश्चय ही इस 
तरहका संकेत तान्त्रिकों ओर सिद्धोके पचमकार या पंच- 
तत्वके मचसे होता हे । 

अमल शब्द मूलतः संस्कृत अम्लका रूप है। अम्छ 
अर्थात्‌ खट्टा । हजारीप्रसाद दिवेदीने लक्ष किया है कि 
अमृत इसी अम्ल या अम्नका रूपान्तर होगा | “पहले शायद 
सोमरसके खटठाये हुए रूपको ही अमग्रित' (खट्टा बना 
हुआ) कहते होंगे। बादमे “अम्रित! अम्गत बन गया।' 
(आम फिर बोरा गये) । तान्त्रिकों ओर सिद्धोंने पंचमकारों- 
को पंचामृत कहा भी हे । नाथों ओर सनन्‍्तोंका अमर उसी 
अमृत (मद्य)की नयी व्याख्या हे | अम्लका मध्यस्वरागम- 
के नियमसे अमर बन ही जाता है। इस प्रकार जब कबीर 
कहते है-- कबिरा प्याला प्रेमका अंतर दिया लगाय। 
रोम रोममें रमि रह्मा, और अमल क्या खाय ॥” तो “और 
अमल'से उनका मतलब सिद्धों-तान्त्रिकोंके मचसे होता हे । 
स्पष्ट है कि सन्त, नाथोसे बहुत अधिक प्रभावित थे और 
नाथ अर्थात्‌ गोरखपंथी और हृठयोगी पूर्ण संयम और 
जह्मचर्यकी अपनी साथनाका मूल मानते थे । हठयोगी और 
सन्त इसीलिए कडे मर्यादावादी एवं शारीरिक तथा मानसिक 
अनुशासनके कट्टर समर्थक थे। वे पंचमकारोंको कभी 
प्रश्नय नही दे सकते थे । 

अतः सन्तोंने पुराने शब्दोंमें नया अर्थ भरा। बाल 
रण्डा' बार विधवाका अर्थ न देकर कुण्डलिनी बन गयी, 
गोमांस” चअन्द्रमासे क्षरित होनेवाला अमृत बन गया। 
शराबका अर्थ देनेवाला अमर और शराब पीकर साधना 
करनेवाला 'अमढी इस नयी साधना-पद्धतिमें नीचा 
ठहराया गया । गोरखनाथने कहा कि 'मद्यप ध्यान छगा 
ही नहीं सकता--“िरहीकों ग्यांन, अमलीको ध्यान 
बूचाको कान, वेस्याकी मान । बेरागी अर माया सू हाथ 
या पांचोको एकों साथा” (गोरखबानी, सबदी २४०) । अतः 
सनन्‍्तोंने अमल (मच) की जगह राम अमलि शब्दोंको, अमली 
भक्ति, समाधिगत एकान्तता एवं एकनिष्ठताके अर्थमें 
प्रयुक्त किया । उनका कहना है कि---नाम अमर उतरे ना 
भाई । और अमल छिन छिन चढि उत्तरी, नाम अमल दिन 
बढ़े सवाई । देखत चढ़े सुनत हिय लागे, सुरत किए तन 
देत घुमाई ।“--कबीर । कबीर ग्रन्थावछी (दास)के पद ७४४ 
में इस प्रेम पियालेमे पिये जानेवाले इस रामरसको तैयार 
करनेकी पूरी विधि बतायी गयी है । विधि वहीं है, जो शराब 
तैयार करनेकी होती है । बस उपकरण भिन्न है और चुआया 
हुआ रामरस ऐसा है, जिसे शिव-सनकादि अधाकर पीते 
और मत्त बने रहते है | इड़ग ओर पिंगलाकी भट्टोमें बह 


अमर्ष- अमृ तध्वनि 
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अग्नि जलावार, सूर्यचन्द्रके दसो दरबाजोंको बन्दकर और 
पाला प्राणोंकी साथ लेकर यह योगकी तारी लगायी जाय 
तो यह रस चूत हैं। इसी रसके पीनेसे सुधुप्त नागिन 
(कुण्डलिनी) जगती है और यह वही रस है, जिसकी एक 
बूँद देनेवालेकी कबीर अपना सारा जप तप ढल्वाव्मे दे 
देनेकी मुनादी करते-फिरते है--/हे कोठ संत सुख उपज 
जाकों जप-तप देख दलाली । एक बृद भरि देश रामरस ज्यू 
भरि देइ कलाली | -+२र[० ० 
अमर्प-प्रचणित तनीसम एक सचारी भाव । नाव्यशास्तर- 
के अनुसार जब विद्या, ऐश्वर्य या बडम अविक व्यक्ति 
किसीका आशक्षेप द्वारा अपमान करते है तो इस आशक्षिप्त तथा 
अपमानित व्यक्तिमें यह भाव उद्‌बुद्ध होता हे, ओर वह 
इसको शिरःकम्पन, स्रेद, अधोमुखब्न्निन आदि सहायका- 
द्वारा अभिव्यक्त करता हे (४७८ ग) । सागरनन्दीने 
सम्भवतः किसी अन्य परम्पराका अवलूम्बन कर यह 
स्पष्ट किया कि विद्वान एबं ऐेश्वर्ययुक्त (और बलवान) 
व्यक्तियोंदा आशक्षेप होनेपर उपरिलिखित अनुभावों 
द्वारा इसकी अभिव्यक्ति होती हे (नाटकलक्षणरत्नकोंश, 
२०७२, २०७३) । अतः घनंजय ओर विश्वनाथने तिरस्कार 
एवं अपमान न सहनेको अमर्प कहा (० रू०, ४:१२) । 
पर रामचन्द्र शुणचन्द्रने सम्भवतः अमर्षके उदाहरणके 
आधा रपर आश्षेपक्के प्रताकारक्षों #च्छावंगी अमर्प कहा 
(नाय्यद्पंण, ३: १३७) । और व्याख्यामे अमर्प एवं 
क्रोपमें भेद बतानेका भो प्रयास किये 4 वाग्मटने 
(काव्यानुशानन, एू० 5८) इसवंगे प्रतीकारकों इच्छा' 
बताया ओर ऐसे ही शारदा|तनयने (भा० प्र०. पृ० २५)। 
निस्सन्देह अमर्पके दो पक्ष है, एक तो क्रोधको पूर्वावस्था 
और दूसरा उस क्रोषते अभिभूत प्रतीकारकी इच्छा । 
वास्तवमें प्रतीकारकी इच्छा इस मनोवेगका परिणाम है 
और उसको अनुभाव मानना अधिक उचित होगा। 
संस्कृत नाटक वेणीसंहार में इसके कहे उचित उदाहरण 
हैं। निन्दा था आश्षेप करनेवालेंके वाक्योंकों सहन न 
करना अमष्ष हे, पर उनसे प्रतीकार करनेकी उत्कट 
अभिलाषा क्रोध है, ऐसा कुछ व्याख्याकारोंका मत है । 
हिन्दीके रीतिकालीन आचार्योने सामान्यतः दृश्तरेके 
अभिमान तथा.अपने अपमानके कारण “अमर्पको माना 
है। देवके अनुसार--अधिक्षेप अपमानते, स्वेद कम्प 
हगराग । अहंकार जियमें बढ़े, क्रोध सुनहु॒ बढ़ भाग 
(भाव ०, संचारी०) | इसमें यह नहीं कहा गया कि यह 
अपमान किसका हो अथवा किसके द्वारा, जैसा संस्क्ृतके 
आचार्था द्वारा कहा गया था । पर अन्य आचार्थों ने 
केवल 'ल्बि दूजेकी अभिमान (जगत० ५१७) मात्रसे 
“अमर्ष' मान लिया है। देवने श्ंगारके संचारीके रूपमें 
इसका उदाहरण दिया हे--मानत नाहिं तिरीछेहि तानति 
बान-सी आँखे कमान-सी भोहे” (भाव०, संचारी) | 
पद्माकरले दोहा उदाहरणमें प्रस्तुत किया है--गरब सु 
अंजन ही बिना, कंजनको हारे लेति । खंजन मद भंजन 
अर॒थ, अंजन अंखियन देति” (जगत० ५१९)। इसमें 
कंजन ओर खंजनपर अमर्ष व्यंजित है। --ज० कि० ब० 
असमियरस-योगियोंका विश्वास है कि सहस्नदक कमलके 
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गध्य खित ल्‍दा सूट प्रेणास एक प्रकारका साव 
होता रहता हैं, जिसे अमृत, अमियरस, सोमरस था 
ससायन कहा जाता ही । यहा सहस्वारंम सीनेकी और 
मलाधारचत्रके पासतक आकर झर्ररके अन्य रसोगे 
विलीन होता हैं। इसी रसके अजर गुफासे क्षरनेकी बात 
कबीरने कही ए--रसगगन गुफास अजर सर! (कदीर)। * 
नाथपंथियावी साथनामें हठयोंगवं॥ प्रधानता होनेये। 
कारण कायाशोबन और उसके रक्षणकी बाल काविक कही 
गयी हे--उनमनि रहिया सेंद् ने कहिवा पीयबा नौजर 
पाणी | लंका छाड़ि पलंका जाशा तब सुस्मुख लेबा 
बाणी' (गोरखबानी) अर्थात्‌ उन्मनावखा!में लोन रहना 
चाहिये, क्रिसीसे अपना संद नहीं कहना चाहिये, अमृतके 
झरनेसे अमृत पीना चाहिये । परन्तु कषीरने दृठयोगका 
क्रियाओंसे ऊपर उठकर रसायन बनाने ओर पीनेकों 
अनेक युक्तियों बतायी--गगन गरजि बरसे अमी बादल 
गहरि गम्भीर । चहुँ दिशि चमवी दामिनों भीजे दास 
कबीर (कत्रीर स्ा० से ११७) । “3० झां० शा० 


अमृत-मध्यकालीन तान्त्रिक परम्पराभोरम बराबर किसी- 


न-किसी ऐसे रसकी खोज हुई हे, जो मनुण्यकी अमर 
बना दे या धातुकोी स्वर्ण बना दे। बादमें उस रसके 
मेथन या हठयीगपरक अर्थ हृठ लिये गये। सिद्धोंने उस 
महासुख या सहजरस-रूपी अमृत माना। तास्म्रिक 
अनुष्ठानमें जो वारुणी हे, वह भी इसी अमृतका ग्रतीक 
है। हठसोग-मापनार् चन्द्से जो अमृत झरता हैं, वहीं 
वास्तविक अमृत बताया गया है। सन्गोंने तान्जिकोंकी वारूण- 
का तो निषेध किया, किन्‍्सतु वठयोगप्रद्धुतिक अमियरस 
या सोमए्सकों खवीक्रार किया। किन्तु वार्तजिक असृतत 
उन्होंने माना रामभक्तिको, जिसे वे रामरसायन कहते 
भे। शाक्त उसते अपरिचित है, अतः वे मरणशीर हैं, 
सन्त अमर हैं। 'साकत मरे सन्त सभु जीवकि, रास- 
रसायन रसना पीवहि (सन्त कबीर : रामकुमार 
वर्मा) । ““थब० बी० भा० 


अम्नतगति-वर्णिक इन्दोंमें समवृत्तका एक सेंद; यह वृष्त 


नगण, जगण, नगण ओर गुरुके योगले बनता हे (॥॥, 
8, 0, 9) । प्राकृतपगलूम'मे यही नाम है, पर 
'मन्दारमरन्द चम्पू'मे कुलश (१६:११) और देमचन्द्रक्ृत 
छन्‍्दोउनुशासन', जयकीतिक्वत छन्‍्रो5नु शासन (२:९४) 
तथा विरह्मांकक्षत वृत्तगातिसमुच्यय में (५:१७) त्वरितगति 
नाम दिया गया है। क्रेशबदासने इसका प्रयोग क्रिया 
है | उदा०-- निज पति पंथहि चलिये। दुख-सुखका दल 
दलिये । तन-मन सेवहु पतिकी ! तब रूहिये सुभ गति- 
की (रा? चं०, ९:१३) । ““पु० झ्ु० 


अमसृतध्वनि-मात्रिक विषम छन्‍्द | इसमें छः दल होते 


हैं। प्रथम दो दल दोहेके होते हैं, जिसमेंसे प्रत्येक दलमें 
२४ मात्राएँ होती हैं। शेष चार दरलोंमेंसे प्रत्येक दलमें 
८, < मात्नाके क्रसे तीन बार यति, यमक आते हैं, 
जो रोलाके होते हैं। मिखारीदासके छन्दार्णवर्में कुण्ड- 
लिया ओर अमृतथ्वनिके लक्षण एक साथ दिये हैं (७:३७) । 
वीररसके लिए. यह छन्द अधिक उपयुक्त है। 'सुजान- 
चरिता तथा भूषणकों रचनाओंमें इस छन्‍्दका अच्छा 


पड 


अल 


अयक्षज अलंकार-भरध-उस्च 





प्रयोग मिलता है। उदा०--प्रथम दोहाका चरण--गत 
बलखान हलेक हुब, खान बहादुर मुद्ध/ं और तीसरा 
रोलाका चरण--क्रद्धद्वरि किय जुद्धदूधुब आरि अद्धद्धूरि 
कारि” (शि० भू०, ३५७) । --रा० सिं० तो० 

अयल्ज अलंकार-भरतद्वारा साह््विक अलंकारो (्वे०)का 
एक विभाजन, जिसे संम्कृतमे एक सीमातक स्वीकार किया 
गया है, पर हिन्दी रीतिकालमे केवल कुमारमणिने भाव'के 
अन्तर्गत और रसलीनने 'अयल्लज के रूपमे ही स्वीकार किया 
है। आधुनिक विवेचकोंमें “हरिओऔध', श्यामसुन्दर दास तथा 
कन्हैयालाल पोद्दारने संस्कृतकी परम्पराका अनुसरण किया 
है। नायिकाके शरीर तथा खभावकी मोहकताको बढानेवाले 
अलंकार जो यत्न-साध्य न होकर स्वाभाविक रूपसे दिखाई 
देते है | ये क्रमशः शोभा, कान्ति, दीप, माधुये, प्रगल्मता, 
ओदारय, धैर्य नामसे सात प्रकारके माने गये है । 

प्‌, शोभा अलंकार--धनं जयका लक्षण मरतके आधार' 
पर (नाव्यशास््र, २४:२०)--रूपोपभोगतारुण्यैः शोभा- 
ज्ञानां विभूषणम! (दशरूपक, २:३०), रूप-सौन्दय, वासना 
और योवनसे अंगोंकी शोभाका बढना। इस प्रकार रूप, 
योवन, लालित्य, सुख तथा भोग आदिसे युक्त शरीरकी 
सुन्दरताको 'शोभा' कहते है। शोभा ही शरीरका आभूषण 
है, रूपादि उसके अंगमात्र (सा० द०, ३:९०) । बिहारीका 
यह सौन्हर्यवर्णण इसका उदाहरण हे--भूषन भार सेंभारि 
है, क्‍यों इहि तन सुकुमार | सूधे पाइन धर परे, शोभा 
ही के भार! (बि० २०, १२२) । आधुनिक कवि प्रसाद'का 
वर्णन--चंचला स्नान कर आवे चन्द्रिका पर्वमे जेसी। 
उस पावन तनकी शोभा आलोक मधुर है ऐसी” (ऑस) । 

२, कान्ति अलंकार--भरतके आधारपर (नाव्यशास्त्र, 
२४:२६) धनंजयका लक्षण--मन्मथामापितच्छाया सैव 
कान्तिरिति स्मृता' (दश०, २:३०), कामसे बढा हुआ 
सौन्दय । शोभाकी उस सुविकसित अवस्थाकी कान्ति कहते 
है, जिसके द्वारा या तो अत्यधिक्र कामोद्दीपन हो अथवा जो 
खय॑ काम-विलासके द्वारा अत्यधिक बढ़ी हुई जान पडती 
हो (सा० द०, ३:५६) | यथा--बिल्से नवला अंगमे 
काम कलाकी जोति। चामीकरसे गातकी चमक चौगुनी 
होति' (हरिओप, र० क०) । 

३. दीपि अलूकार--भरत, धनंजय तथा विश्वनाथ, 
सबका मत लगभग समान हे--कान्तिरेवातिविस्तीर्णा 
दीप्तिरित्यमिधीयते' (सा० द०, ३:५६), अर्थात्‌ कान्तिका 
विवद्धित रूप ही जब दर्शककी मोहमग्न करनेमें समर्थ हो 
जाता है, उस स्थितिको दीप्ति अलंकार कहते है। प्रसाद 
द्वारा अंकित श्रद्धाका रूप-वर्णन--नित्य योवन छविसे 
ही दीप, विश्वकी करुण कामना मूति; स्परके आकर्षणसे 
पूर्ण, प्रकट करती ज्यों जडमें स्फूति' (कामायनी) । 

४. माधुर्य अलंकार--भरतके अनुसार प्रत्येक अवस्था- 
में, विशेषकर दीप्ति! ओर 'रलित'में नायिकाकों चेष्टाण 
(नाव्यशासत्र, २४:२७), पर धरनंजय इसे केवल अनुल्बण- 
त्वम! (दश०, २:३६), अथीत्‌ कोमरता कहा है। सभी 
स्ितियोमे नायिका द्वारा अपनी चेष्टाओमे गखुदुता अथवा 
रमणीयताकी स्थिति बनाये रखना, माधुय अलंकार कहलाता 
है (सा० द०, १:९७) | निम्नकिखित दोहेमें मिस्सी छूगे 


दाँत भी नत्र नीरूमके समान प्रतीत होते हुए माधुयका 
विकास कर रहे है--अध र पानकी पीक ते, अधिक ललाम 
लखात | मिस्ती मिले नवरू] दसन, नव नीलम बनि जात ।' 
(हरिऔध, र० क०) । 

७, ग्रगढ्भता अलछकार--भरतकी परिभाषामें नास्थ- 
कलाका दृष्टिकोण प्रधान है (किसी अवस्थाके अभिनय अथवा 
कयनमभे विक्षुब्धन होना! (नाव्यशासत्र, २४:८९), और 
धरनंजयने इसे “निःसाध्वसत्वम्‌ अथोत्‌ मानसिक विश्लोभका 
अमाव कहा है. (श०, २:१६) । वस्तुतः नायिकाके 
व्यवहारमें निःशंकताको प्रगल्मभता कहते है। यह प्रीढा 
अथवा सामानन्‍्या नायिकाओमे ही सम्भव है। रति-प्रीता 
प्रौद्ा खकीयाकी प्रगल्मताका पद्माकरक्ृत वर्णन--फूलत 
फूल गुलाबनके, चय्काहट चोंकि चली चपला सी । कान्‍्हके 
काननि ऑंगुरी नाइ, रही रूपटाइ लवंग लता सी (जग- 
द्विनोद, ४९) । 

६. ओदाये अलंकार--भरतका अनुप्तरण करते हुए 
(नाख्यशासत्र, २४:२५) धनंजयने इसे 'प्रश्नयः सदा” अथीत्‌ 
सभी स्थितियोंमे शालीनताकी अभिव्यक्ति माना हे। सभी 
अवस्थाओंमें विनीतता या ग्रेमानुकूलताका नाम ही औदाय॑ 
है। यथा 'प्रसादकी श्रद्धायी निम्नलिखित उक्तिसे प्रकट 
हे-- समर्पण को सेवाका सार, सजर संसततिका यह 
पतवार । आजमे यह जीवन उत्सर्ग, इसी पदतलमें विगत- 
विकार । दया, माया, ममता लो आज, मधुरिमा छो अगाघ 
विश्वास | हमारा हृदय रत्न निधि खच्छ, तुम्हारे लिए 
खुला हे पास! (कामायनी) । 

७, शैये अरल॑कार--भरत इसे चंचलतासे होन,अहंकार- 
शून्य सहज मानसिक स्थति मानते है. (नाव्यशाख, २४: 
२८) और धनंजयका मत इनसे भिन्न नहीं--चापला- 
विंहिता थे य॑ चिद॒वृत्तिरविकत्थना' (द० रू०, २:३७)। वस्तुतः 
आत्म-इलाघाहीन स्थिर मनोवृत्तिकों बैये अलंकार कहते है 
(पा० द०, ३१:९८) । 'ल्ाकरकी गोपिकाओंमें यही धैर्य 
दर्शनीय है--कहहिं प्रत्तीति नोति हूँ त्रिवाचा बॉघि, ऊधो 
साँच मनकी हियेकी अरु जीढो है। वे तो है हमारे ही 
हमारे ही हमारे ही, ओ हम उनहींकी उनहीकी उनहींकी 
हैं" (उ० श०)। “आए० प्र० दी० 


अयोथिकी (गोपी)-दे० गोपी! । 
अरघध-उरधघ-वास्तवमे अधः ओर ऊर्ष्वंकी सन्तोंने अरध- 


उरधके रूपमें व्यवह्त किया है। हृठयोग-साधनामे मेरु- 
दण्डके निम्न मागमे स्थित मूलाधारकी अधः और सहस्तारको 
ऊध्वेरूपमे परिकल्पित किया गया। दोनोंकी एरथकताको 
विनष्ट कर मूलाधारस्थित कुण्डलिनीकों छे जाकर सहस्ारमें 
स्थित करना--यही प्रमुख साधना थी (दर ० 'इंगछा पिगरू”) । 

सिर्दोने अप-ऊर्ध्वका उल्लेख किया है--अथ उध मज्डे 
सअऊर भूअ णासी' (दोहाकोष : प्रवोधचन्ध बागचों) । 
गोरखबानी में अध ऊर्ष्बके बीच त्रिकुटी शुन्यका उल्लेख 
हैे--अरध उरध बिच धरी उठाई। मंध्रि सुनमें बैठा 
जाई ॥! सनन्‍्तोने भी अरघ उरधके बीच साधकदी 
स्थिति मानी है--अरध-उरवघ मुख लागो कासु, सुन 
मण्डल मह किओ परगासु' (सन्त कबीर : रामकुमार 
वर्मा) ! “+भ० बी ० भ[० 


अरविंद-दशन 


अरविंद-दर्श म- अवित इस युगकी मदहानतम विभूतियों- 
मैंसे एक है। वेदों और उपनिषदोंके द्रष्टा ऋषियोंकी 
परम्परामें है ओर उनका स्थान विश्वके अग्नगण्य दाशनिकों- 
की प्रथम पंक्तिमें है। उनका दर्शन कोरा बुद्धिविलास्, 
किन्हीं आप्त ग्रन्थोंका भाष्य या किसी मतविदेषका प्रति- 
पादनमात्र नहीं है, वरन्‌ वह उनकी अपनी एकान्त साधना- 
न्‍्य आध्यात्मिक अनुभूतिकी साक्षोपर आधारित हे । 
अरविन्दके दर्शनमें दो बातें प्रमुख है । एक तो यह कि 
ब्रह्म और जगत्‌, दोनों ही सत्य है ओर दूसरी यह कि 
मनुष्य और जगतसें एक विकासकी प्रक्रिया हो रही है, यह 
जगत्‌ निवर्तन-विवतंत अथवा अवरोहण-आरोहणात्मक 
जगत्‌ है । 
अरविन्दकों मत है कि जिसे जड़ द्रब्य-मैटर--कहा 
जाता है, वह तथा चेतन या आत्मा (स्परि>), दोनो ही 
सत्य है । अह्यसत्यं, जगत्‌ मिथ्या का सिद्धान्त असत्य हे । 
जड द्रव्य ओर आत्मा, दोनोमेने कोई भी उपेक्षणीय नहीं 
है । जड़तत्त्वका निषेध करनेवाला आत्मवादी और आत्मा- 
वी अवज्ञा करनेवाल। जडवादी दर्शन, दोनों ही णकांगी 
है| हमें अपने उपनिषद्कालीन पू4पुरुषोके ख्व॒रमें कहना 
चाहिये--अन्न॑ अद्लेति व्यजानात--जड़ ओर चेतन 
आत्माका विभेदीकरण करनेसे, उनमेंसे किसी एकको 
प्रधानता देना अनिवार्य हो जाता है, जिसका अवश्यम्भावी 
परिणाम होता है एकांगी जीवन-दर्शन । केवल ज्ञानेन्द्रियों 
और एक सीमातक बुडिको ही शानका एकमात्र साथन 
स्वीकार करनेके कारण जड़वादी आत्माका निषेध कर देता 
है । किन्तु उसका ध्ष्टियोण अत्यन्त संकीर्ण होनेके कारण 
त्याज्य है। मन और आत्मामें उच्चतर शक्तियों तो हैं ही, 
शानके अनन्त क्षेत्र ऐसे हैं, जो शानेन्द्रियों ओर बुद्धिकी 
सीमासे परे हैं । इसी प्रकार आत्मवादी द्वारा भोतिक 
जगत्‌का निषेध भी त्याज्य हे । अरविन्दके अनुसार तपस्वी- 
की यह अस्वीकृति जडवादीके निष्ेघकी अपेक्षा कहीं अधिक 
पूर्ण, व्यापक, अतिवादी तथा व्यक्ति एवं समुदायके लिए 
कही अधिक खतरनाक है | जगवका ऐसा निषेध और केवल 
आत्माका अंगीकार वेदान्तमें मिलता है । भारतीय विचार- 
धारामें वेदान्तकी प्रमुखता होनेके कारण भारतीय मनीषा 
अभीतक इस विरादू तापस अस्वीकृतिसे आक्रान्त है। यद्यपि 
इस विचारधारासे हमारे सांस्क्ृतिक विकासमें बड़ी सहायता 
मिली है, पर वह हमारे नेतिक अधः्पतनका भी कारण 
रही है । 
अरविन्दके अनुसार परमतत्व सत्‌ चित्‌ आनन्द ब्रह्म 
है । उनका यह मत उपनिषदोंके सध्श है। विशुद्ध सत्‌ 
हीं मूलतत्त्व है, किन्तु गति, शक्तिप्रक्रिया भी उतनी ही 
मौलिक ओर उतनी ही सत्य हे । सत्‌ ओर प्रक्रिया, दोनों- 
की स्वीकार करना आवश्यक है | वस्तुतः तह्म न सत्‌ है 
ओर न प्रक्रिया हे, न एक है, न बहु है; वह इन सबके परे 
है। स्थिरता, गतिशीलता, एकता, बहुलता आदि ब्रश्मके 
मनुष्यक्ृत लक्षण हैं । जह्य निगुंण ओर सग्ुण, एक और 
अनेक, स्थाणु ओर गतिशील, सभी कुछ है। अरविन्द 
कहते है, जगतकी सत्ता शिवका आनन्दनृत्य हे, वह उस 
अवदात सतको जेसाका तैसा, जहॉका तहाँ, जैसा वह है 


प्‌ छू 
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और जैसा वह सदेव रहेगा, रहने देता है; उसका एकमात्र 
और निरपेक्ष लक्ष्य केवल नृत्यका आनन्द दे । किन्तु चूंकि 
हमारे लिए गति और स्थिति, एकता और बहुलताके परे 
ब्रद्मके विपयर्मे सोच पाना कठिन है, अतः हमें डपश्लीय 
सत्य, काली ओर शिव दोनोंकों ही स्वीकार करना चाहिये 
ओर यह जाननेका प्रयास करना चाहिये कि उस दे शकाला- 
तीत विशुद्ध सतकी भूमिकार्मे देश ओर कालके मध्य यह 
असीम गति, असीम शक्ति क्या छे, जो सान्‍त और अनन्त 
दोनों ही है । 

श्री अरविन्दके अनुसार माता चिच्छक्ति है । यह खित्‌- 
शक्ति विशुद्ध सत्‌ ब्रह्ममें निहित हे । वह स्थिर और गति- 
शील दोनों ही हो सकती है । स्थिर होनेपर भी उसका 
अस्तित्व रहता है । विशुद्ध सतमें ग्थित समस्त जगतकी 
क॒न्नीं इस चिच्छक्तिकों अरविन्दने माताका नाम दिया है । 
वहीं जगतका क्रियाशील तत्त्व है। जीवकों अहम्ताके 
माध्यमसे अपरा प्रकृृतिमें कार्य करते समय वह अपनी ही 
योगमायासे छिपी रहती है । बह तीन रूपोर्म प्रकट होती 
है--परात्पर, सृष्टि ओर जीव । इस चराचर जगतमें जो 
कुछ भी है, वह सब माता ही है । 

जह्म जगतवो सृष्टि क्‍यों करता है ? इसका उत्तर अरविद्ध 
देते हैँ कि आनन्दके कारण । केवल सृष्टि करनेका आनन्द 
लेनेके कारण ही अद्य जगत्‌की सृष्टि और उसका परिपालन 
करता है। परमतत्त्व सत्‌ और चित ही नहीं, आनन्द 
भी है। इस प्रसंगर्मे यह शंका उठती है कि तब फिर 
संसारमें इतनी व्यथा, पीड़ा और दुःख क्यों है? इसका 
उत्तर अरविन्द यह देते है कि हम एक नेतिक जगत नहीं 
रहते हैं। जगतमें अपनी नेतिकताका आरोपण और उसवाी 
उपेक्षा मलुष्यकी भूल है। परमतलका वास्तविक स्वरूप 
नैतिकताके परे है। नेतिकता विकासका एक सोपानमात्र 
है । वास्तविक प्रेरणा सच्चिदानद्दी आत्माभिन्‍्यक्किवी है | 
यह प्रेरणा विकासक्रममें पहले नेतिवातारहित, फिर अधो- 
नैतिक ओर अन्ततः परानेतिक हो जाती है, उसे नेतिकता- 
की आवश्यकता ही नहीं रह जाती । इसके अतिरिक्त दुःख 
हमारी सतही जाग्रत चेतना मनोमय अंशका स्पन्दनमात्र 
होता है, वह हमारे वास्तविक अंश आनन्दमयवों स्पर्श भी 
नहीं करता । 

अरविन्द-दशेनका दूसरा आपारिक पक्ष उनका विकास: 
का सिद्धान्त है । इस जगतमें जड़-तखवसे लेकर भनुष्यमेः 
प्रस्तुत चेतनास्तरतक एक विकासब्रमर्कक तो आधुनिक 
विज्ञान भी खीकार करता है, किन्तु उसके आदि, अन्त 
और लक्ष्यकी सम्यक्‌ व्याख्या नहीं कर पाता। अरबविन्द- 
का दशन इन सब समस्याओंका समाधान कर देता ऐै। 
जगत्‌ और उसमें विकासकी प्रक्रिया विराट अद्याण्डमें 
एक निरा संयोग, किसी मूर्ख द्वारा कही चीत्कार-फूत्कार- 
युक्त अनर्गल कहानी नहीं है, वर॒न्‌ वह सार्थक्ष और 
सोदेश्य है। विकासके दो पक्ष हैं--निवर्तन-विवर्तन या 
अवरोहण-आरोहण । जो निवर्तित और अवरोहित है, 
अपरस्तरोंमें निहित है, विकासकी प्रक्रिया उसीका 
विवर्तन-आरोहण, प्रस्फुटन होता है। उस अद्वितीय 
परजहाने संकल्प किया, एकोडहं बहु स्याम--मैं एक हूँ, 


जछ 


अनेक होऊ और वह त्रिकू सबच्चिदानन्दके रूपमें सत्‌ चित- 
आनन्द होकर प्रकट हुआ | यह गोचर जगत्‌ उसी परम- 
तत्वका पायिव निवरततन हे। अरविन्दने इस निवत्तंन 
अववा अवरोहणका सोपानक्रम यह बतलाया है--सत्‌ चित्‌ 
आनन्द >अतिमानस > मानस > जीव >ग्राण > जड़-तत्त्व 
(मैटर) । विवर्तन अथवा विकासका सोपानक्रम ठोक इसका 
उल्टा है--जडन्तत्त्वसे प्राण, प्राणसे जीव, जीवसे मानस, 
मानससे अतिमानस, अतिमानससे आनन्द, उससे चित , 
उससे परबत्रह्म निरपेक्ष सत्‌ । इस प्रकार जड़ भी भोतिक- 
वादीकी जडतासे युक्त जड़ नही है, सच्चिदानन्द बह्यका ही 
निवर्तन है । 
इस पृथ्वीतलूपर इस समय जो विकास हो रहा है, वह 
सोदेश्य है, ओर उसके शिखर मानवप्राणीके विकासका 
एक लक्ष्य है। ओर वह विकास चेतनाके अधिकाधिक 
ऊध्वंगामी प्रस्फुटनके अतिरिक्त ओर कुछ नही है । पार्थिव 
स्तरपर, प्रारम्भमें केवल जड पदार्थ था। आगे चलकर 
उससे प्राण उत्पन्न हुआ, वनस्पतिवर्गका जन्म हुआ, जिसमें 
चैतनाका प्रारम्भिक रूप मिलता है। तदुपरानत सख्वचेतन 
चेतना, अथोत्‌ पशुका जन्म हुआ, उससे वास्तविक मानस 
अर्थात्‌ विचारका ओर मनुष्यका आविर्भाव हुआ। अर- 
विन्दके अनुसार यह विकासक्रम यही श्षमाप्त नहीं होता, 
इसे अवचेतनाके अगले सोपानपर पहुँचना है और वह स्तर 
है अतिमानसका । अतिमानसके प्रस्फुटित होनेपर प्रथ्वीपर 
अतिमानवोंकी दिव्य मानवताका उदय होगा, जो आज- 
कलकी मानवतासे उतनी ही उच्चतर होगी, जितना कि प्रस्तुत 
मानव पशुसे है। इस चेतनाकी क्षीण झरूक मनुष्यकी 
वर्तमान चेतनाके स्तरपर भी मिल जाती है, जैसे सम्बोधि 
(इनट्वीशन), कवियों और कलाकारोकी उत्प्रेरणा (इन्स्पि- 


अरविंद सवेया-अशजकतावाद 


विभेदोंका उदय होता हे | अधिमानसिक चेतना विश्वव्यापी 
है ओर अपने मध्य अनन्त प्रतीत्यात्मक विभेदोंको अभेद- 
युक्त एकत्वमें लिये रहती है । किन्तु बहुत बड़ा साधक हुए 
बिना अधिमानसमें अ्व्रेश ओर निवास सम्भव नहीं होता । 
अतः स्फुरणात्मिक (इन्ट वीटिव) मानस वह स्तर है, जहाँ 
जीवकी अपने सत्य खवरूपकी आन्तरिक झलक मिलती है । 
फिर सम्बुद मानस (इल्यूमिण्ड माइण्ड) है । इस स्तर्मे 
जीव परमात्मासे एथक्‌ होते हुए भी पत्यका प्रकाश पाहा 
रहता है । 

मनुध्यके भीतर जड तत्त्व, प्राण और मानसके परे एक 
अन्य आमभ्यन्तर तत्त्व है । यह हे एक दिव्य मानस, मशराण 
ओर पदार्थ, जो सतही मानसकी अपेक्षा बहुत ही नमन- 
शीछ, शक्तियुक्त और क्षमतायुक्त होता हे। प्रकाश प्रेम, 
आनन्द और क्षत्ताका यह सह्टम तत्त्व चेत्यपुरुष है । हमारी 
मनोमय आत्माके परे हमारी सत्ताका यह केन्द्र स्थित है । 
यही हमारी आत्मा हैे। अपनी आत्माकों पाना ही सच्चे 
आत्मिक जीवनको पान। है । आध्यात्मिक साधनामें इस 
चैत्यपुरुषकों जाग्रत कर लेना अनिवार्य हे । 

अरविन्दके योग और उनकी साधनाका उद्देश्य अति- 
मानसके अवतरणके लिए उपयुक्त ओर वांछित भूमि तैयार 
करना है, समग्र मानवंताकों उसके सभी अंशमे दिव्य 
स्तरपर रूपान्तरित कर डालना है । इसीलिए वे कहते है 
कि उनका योग समझ मानवता या भगवानके छिए हे, 
व्यक्तिगत सिद्धि या सुक्तिके लिए नहीं। परिपूर्ण आत्म- 
समर्पण, सर्वत्र मगवदर्शन, द्रष्टा-भाव ओर अपनेमे भागवत 
प्रक्रियाकों अनुमति देना अरबिन्दके पूर्ण योगके अंग है। 
उनकी साधनापड्धतिमे भक्ति, ज्ञान, कम आदि सभी मार्गोका 
श्रेष्ठ समन्वय हे । +आए० रा० ज्ञा० 


अरविंद स्वेया-दे० 'सबैया', ग्यारहवोँ प्रकार । 
अरसात सवेयथा-दे० 'सवेया', नवॉ प्रकार । 
अराजकतावाद-अराजकतावाद अंग्रेजीके एनारकिज्ञम के 


रेशन); सनन्‍्तों और महात्माओकी रहस्यानुभूति । किन्तु 
अभी यह झलक ही हैं, बुद्धिकी माँति मनुष्यका अंग नहीं 
है । अतिमानस उस चेतनाका खरूप हे, जिसकी यह झलक 


है। अतिमानव या दिव्य मानवका जन्म तभी होगा, जब 
मनुष्य अपने मन-बुद्धिका अतिक्रमण करके अतिमानसिक 
चेतनामें प्रवेश करेगा; तब वह शारीरिक झृत्युपर भी विजय 
प्राप्त कर लेगा । 
अतिमानस सच्िदानन्द ओर जगतके मध्य आवश्यक 
कड़ी है। वह परमतत्त्वके परिपूर्ण सत्यसे युक्त सर्जनात्मक 
प्रत्यक्ष है। वस्तुतः वह स्रष्टा प्रभु और ईश्वर ही हे। 
उसका खरूप अद्वेतवेदान्तके मायाच्छन्न ईश्वरसे भिन्न हे । 
अरविन्द ईरवरके सम्बन्धमें वेद ओर उपनिषदके मतको 
स्वीकार करते ह--यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते' 
इत्यादि । अतिमानस मानसकी चरम परिणति है। किन्तु 
मानुख्न'और अतिमानसके मध्य विशाल खाई है। सम्बोधि 
#ही। उनके सध्य सेतुका कार्यकर सकती है, यद्यपि मनुष्यके 
प्रस्तुत स्तरकी सम्बोधि यह कार्य पूर्ण रूपसे सम्पन्न नहीं 
कर पाती । | 
मानस और अतिमानसके मध्यवी कड़ी है अधिमानस 
(ओवर माइण्ड) । यद्यपि अतिमानस अधिमानसको अपनों 
समस्त सत्य सम्पदा दे देता है, अधिभानस ही अविद्याका 
5ऋसे जनक है। अधिमसानसमें ही प्रकृति-पुरुष जेसे सांख्य 





अर्थमें गदा हुआ शब्द है । इसका अर्थ सामान्यतः सामा- 
जिक या राजनीतिक अव्यवस्था किया जाता है। पर ऐसा 
अर्थ वे ही करते हैं, जो अराजकतावादी नही हे । अराज- 
कतावादका प्रधान अर्थ राज्य, समाज और परिवारका 
उन्मूलन करना है, सभी प्रकारके नियमोंका उल्लंघन करना 
है | नियम मनुष्यकी खतन्‍त्रताका अपहरण करते हे । 
अराजकतावाद मनुष्यको ही सत्‌ मानता है, समाज, 
परिवार, राज्य, धर्म और नीतिकी वह काव्पतनिक शब्दमात्र 
मानता है । इनके द्वारा निर्धारित नियमोके पालनसे, उसके 
अनुसार, मनुष्य “मनुष्यता'की प्राप्ति नही होती हे। 
इन सब नियमोमें राजनीतिक नियम सबसे दुःखदायी हे, 
राज्य मनुष्यका सबसे भयंकर श्वु है। अतः राज्यका 
उच्छेद करना ही मनुष्यके लिए हितकर हे। मनुष्यका 
सुखमय जीवन तभी हो सकता है, जब कि राज्य, समाज 
ओर परिवारके प्रतिभास या भ्रम दूर हो जायें और वह 
अपनी स्वेच्छासे जीवनयापन करे । मनुष्य निसर्गतः भरता 
है। वह अपने इन भ्रमोंके जालमें पड़कर बुरा हो जाता है । 

अराजकतावाद इस तरह पूर्ण व्यक्तिवाद है। यह 
असमाजवाद है| यह दण्डरहित, राज्यविहीन, वर्गविहीन, 


अर्चना गीत-भर्थदोीष 
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धर्मविद्दीन, नीतिविहीन तथा समाजविहीन नाना मनुष्योके 


खत्छन्दतागूरषक जीवन बितानेके आदर्शको प्रस्तुत करता है । 
अराजकतावादी विचारकोर्मे यूनानके सोफ़िस्ट तथा 
बतमान समयमे विलियम गॉडविन (१७०६-१८३६ ६०) 
मैक्स स्टरनर (१८ ०६-१८०६ ई०) और क्रोपाटकिन (१८४२- 
१९२० ई०) के नाम प्रमुख है । हॉब्स और रुझोने प्राकृतिक 
जीवन बितानेकी शिक्षा दी। उनके कारण वर्तमान समयमे 
अराजकतावादके विकासमे कार्फी प्रगति आयी। भारतमे 
एम० एन० राय प्रायः अराजकतावादी माने जाते है। 
यहाँ प्राचीनकालमे आदशवादी राजनीतिक चिन्तन अराज- 
कताबादी ही रहा है । महाभारत और रामायणमें रामराज्य 
की कल्पनाकी गयी है। रामराज्य यूटोपिया' है। यह 
अराजकतावादी समाज, राष्ट्र तथा अन्‍्तर्राष्ट्रीयताकी व्यवस्था 
करता है। इसके अनुसार आदर्श समाज, राष्ट्र और 
अन्तर्राष््रीयता वच है, जहाँ प्रत्येक नागरिक स्वानुशासनसे 
अपनेको मर्यादेत रखता है ओर उसके ऊपर किसी अन्य 
व्यक्ति, संस्था या सत्ताका लेशमात्र भी नियन्त्रण नहीं 
होता । सत्ययुगकी कल्पना भी अराजकतावादी ही है । 
हिन्दी साहध्त्यमें अगर किसी राजनीतिक मतवादका 
विशेष प्राबल्य रहा है तो वह अशराजकतावाद ही हे। 
गोखामी तुल्सीदासने रामराज्यकी कब्पनाको काफी 
विकसित किया है । साम, दान, दण्ड, भेद और थुद्धू, इन 
पाँच अंगोंसे युक्त वंगेटिल्य-प्रतिपादित राजनीतियों उन्होंने 
साम और दान इन दो अंगौसे युक्त राजनीतिमें बदल 
दिया । दण्ड जतन्हि कर भेद जहं, नर्तक नृत्य समाज । 
जीतडु मनहिं' सुनिअ अस रामचन्द्रके राज । उनके द्वारा 
कल्पित आदश राज्यके राजाका उदधोष है--“नहिं अनीति 
नहिं कछु प्रभुताई । सुनहु करहु जो तुम्हहि सोहाई” । 
यहाँ विशुद्ध अराजकताबाद है | गान्धी और विनोबाने इस 
कल्पनाको एक कदम और आगे बढाया और आधुनिक 
प्रणाढीसे चिन्तन करके निष्कर्ष निकाझा कि राज्यकों 
दण्ड-निरपेक्ष होना चाहिए । राहुल सांकृत्यायन तथा अन्य 
प्रयोगवादी लेखक भी अराजकतावादी मानवको ही आदरों 
मानव सानते हैं। समाजवाद और साम्यवादसे प्रभावित 
लेखक भी अराजकताबादी है | हिन्दीके अधिकांश आधुनिक 
केखक प्रगतिवादी हैं। वे नियमों, अनुशासन, दण्ड 
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समाजको बदलना चाहते हैं | पहले प्रदारते लोग रचनात्मक 
कार्यकर्ता और राजनीतिक विचारक है. और दूसरे प्रकारके 
घ्वंसात्मक लेखक, तथा भावुक प्रेरक है । 

अराजकतावादियोवा यह भिद्धान्न आज सबंधा सहाँ 
समझ जाता है कि मनुष्यका आदर्श जीवन बह हैं, जिसपर 
राज्यका शासन विलकुछ कम हो । साम्यवादी तथा गान्धी- 
वादी दोनो ही ऐसे आदश्कों सम्मावनापर विश्वास करते 
है। राजनीतिम इस सिद्धान्तका उपयोग यह है कि राज्यका 
कतंव्य नागरिकोपर तनिक भी बन्‍्धन से | यदि 

राज्य इस आदश्को सर्देव ध्यानमें रखे तो उससे से 

लाभ हो सकता हैं । 

पूर्ण समाजमें नियम अनावश्यक हैँ, इस सही सिद्धान्तसे 
अराजकतावादी यह गलत निष्कर्ष निकालता हैँ कि 'पूण 
समाजको प्राप्त करमेके लिए नियमोका उन्मूलन आवश्यक 
है? । समाजकों कायम रखनेके लिए कुछ-न-कुछ नियमोंका 
रहना आवश्यक है, भले ही उनका पालन नागा 3, 
सच्चरित्रके कारण अनावश्यवाकर दिया गया हो। अराज- 
कतावादी मनुष्यके स्वभावकी समझने दो भूले करता है । 
पहली यह कि वह मनुष्यवंत भलऊा ही मानता है, बुरा 
नहीं । मनुष्यकों प्रकृति भी और पुरी दोनों ही हैं । दूसरी 
बालन यह कि वह मलुध्यकीं सामाजिक नहीं मानता | यदि 
परिवार या समाज न होता तो मलुभ्यवी चेतसाका उत्पत्ति 
ने होती | इस कारण मनुध्यकी सामाजिक मानना उसके 
स्वभावयों समझना है। मनुष्यके स्यभावकों ने समझनेवे 
कारण अराजकताबाद घोर खार्थवाद ओर यह्चऋछाबादमे 
परिणत हो जाता है । “>सं० ला० पा० 


अचचना गीत-दे० 'स्तुतिगीत', स्तोत्र । 
अरथ-दोष-अर्थ-दोषके वास्तविक 


अभिप्रायकी हृदयंगम 
करनेके लिए यह आवश्यक है कि दोषोकी परिभाषा और 
उनके भेदोंकी भली भाँति समझ लिया जाय । इन विषर्योका 
विस्तृत विवेचन अन्यत्र काव्य-दोष', 'अपकर्ष' और “शब्द- 
दोष के अन्तर्गत देखा जा क्षकता है। भरतने दोषोंको 
गुणोंका विपयेय मानकर उनकी म्थिति भावात्मक मानी है । 
अभिपुराणमें इन्हें उद्देगलनक माना है। भामहने दोषोंको 
सामान्य, वाणी-दोप आदिमे विभाजित करके उनके शुणत्व- 
साधनका विवेचन किया है। दण्टीने भी भामहकी परिपारी- 


तथा रूढियोंसे जजरित समाजको बदकना चाहते हैं' और 
मानवको खच्छन्द रखना चाहते हैं। किन्तु वे स्वच्छन्दता- 
बादके इतने अधिक दहिमायती हैं. कि उनका सवच्छन्दतावाद 
विशुद्ध अराजकतावाद न होकर विक्ृत अराजकतावाद हो 
जाता है। उसमें कुछ सदाचार रह ही नहीं जाता है और 
वस्तुतः अनाचार, दुराचार तथा अत्याचार ही व्यक्तिका 
आचार रह जाता है । 

गोस्वामी तुल्सीदाससे लेकर गान्धी और विनोबा तकको 
हम विशुद्ध अराजकतावादी कद सकते हैं | ये छोग भानव 
मात्रकी स्ाभाविक सत्तत-शक्ति या शुम भावसाको प्रशिक्षित 
विकसित तथा संगठित करके अराजकतावादकी लाना चाहते 
हैं । फिर आधुनिक प्रगतिवादियों और प्रयोगवादियोकी हम 
विक्त अराजकृतावादी कह सकते है । ये छोग मानवकी 
राजसिक ओर तामसिक प्रवृत्तियोँकी उभारकर नियमबद्ध 


की अपनाया है। वामनसने सर्वप्रथम दोषोंके शब्दगत और 
अर्थगत भेद किये हैं । दोषोंकी आवारस्ब-परम्पशाकी सब- 
प्रथम इन्होंने अधिक वेशानिक खरूप प्रदान किया है | 
ओर काव्य-्सीन्दर्यकी हानि करनेबाले तस्वोको दीप मान- 
कर शब्द और अर्थ॑सम्बन्धी दोष माना है। का-पमें प्रपुक्त 
पदोंभे जो दोष दिखलाई पड़ते हैं, वे शब्द-दोप हैं। मिन 
दोषोंका सम्बन्ध अर्थसे होता ऐ, वे अर्थ-दोष होते हैं । 

शब्द और अर्थके ये दोप अप्रत्यक्ष रूपसे रस अथवा 
काव्यके मुख्य प्रतिपादित विषयको हानि पहुँचाते हैं । 
इसके अनन्तर उत्तर-ध्वनिकालमें दोषोंका और विस्तार- 
पूर्वक विवेचल किया गया है। मम्मठने सभी दोषों, विशेष- 
कर अर्थ दोषोंका सूक्ष्म विश्लेषण किया है। साहि 
त्यदर्षणकारने क्ाव्यप्रकाश'में वर्णित अर्थदोषदों विस्तृत 
व्याख्या की हे । इन आचार्योका मत है कि जिससे-सख्य 
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अथंका अपकर्ष हो, वह दोप है। मूल रूपमें रस और 
गौण रूपमें शब्द और अथके अपकर्ष द्वारा क्वाव्यका 
अपकार करनेवाले तत्त दोष कहलाते है । इसके अनम्तर 
अर्थ-दोपोंका विवेचन किया गया है। मम्मटने अर्थ-दोपवी 
संख्या २१ मानी है | विश्वनावने भी इसे स्वीकार किया हे । 

हिन्दीके आचार्यो्में चिन्तामणिके 'कविकुलकब्पतरु'में 
काव्य प्रकाशके आधारपर अ५-दोषका विवेचन है । 
कुलपति मिश्रक्षत 'रसरहस्य', सूरति मिश्रक्षत काव्यसि- 
द्धान्त', कुमारमणि भट्टकृत 'रसिकरसाल में 'काव्यप्रकाश'- 
के आधारपर अर्थ-दोषका वर्णन मिलता हे। श्रीपतिके 
काव्य-सरोज' तथा कविकव्पद्रम में विस्तृत तथा स्वत्तन्त् 
रीतिसे अर्थ-दोपका वर्णन किया गया है। सोमनायकृत 
“रसपीयूष', मिखारीदासक्ृत 'कावध्यनिर्णय', जनराजक्ृत 
“कवितारसविनोद”, जगतर्सिहक्षत 'साहित्यसुधानिधि', 
लछक्िरामकृत रावणेश्वरकल्पतर आदि गन्थोमे प्रधानतः 
काब्यप्रफाश के आधारपर अर्थ-दोपका वर्णन मिलता है। इन 
आचार्योने मम्मट द्वारा वर्णित विषयका ही उल्लेख किया है 
और नवीनता तथा मौलिकताका बहुत कम परिचय दिया है 
(द्वे० 'काव्य-दोष”) | 

इस प्रकार मम्मट द्वारा निरूपित अर्थ-दोपकी ही हिन्दीमे 
प्रधानता रही है | इनके अनुसार शब्द-दोपके निराकरणके 
उपरान्त भी जहाँ दोप बना रहता है, वहॉपर अर्थ-दोष 
होता है। प्रमुख अर्थदोष ये है--१. अपुष्ट, २. कथ्थर्थ, 
३, व्याहत, ४. पुनरुक्त, ५. दुष्क्रम, 5- ग्राम्य, ७. संदिग्ध, 
८. नि्ेतु, ९. ग्रसिद्धि-विरुढ, १०. विद्या-विरुद्ध, ११. 
अनबीक्षत, १२. साकांक्ष, १३. अपदयुक्त, १४. सहचरमभिन्न, 
१५. प्रकाशित-विरुद्ध, १६. निर्मुक्त पुनरुक्त, १७. अइलील, 
१८. नियमपरिवृत्त, १९. अनियमपरिवृत्त, २०. विशेष- 
परिवृत्त, २१. सामान्यपरिवृत्त, ३२. विधि अयुक्त तथा 
२३. अनुवाद अयुक्त । 

१. अपुष्ट--कुछ आचाये इसे अप॒ष्टार्थ नामसे पुकारते 
है । मम्मटकी दृष्टिमं अपुष्टरूप अथ-दोषमे रुद्रट द्वारा कथित 
असम्बद्ध' तथा 'तद्दान दोनों अर्थ-दोष अन्तभूत हो जाते 
है । वस्तुतः रुद्रट निर्दिष्ट इन दोनों दोषोके विवेकसे ही 
मम्मटने अपुष्टत्व” रूप एक अथ-दोषका नामकरण तथा 
लक्षण-निरूपण किया है, जो कि सर्वथा युक्तियुक्त हे (का० 
प्र०, ७: ५७ वृ०) । मिखारीदासका मत हे कि जहाँ अर्थका 
बोध करानेके लिए प्रोढ़ उक्तिसे काम न लिया गया हो, 
वहाँ अपुषध्शर्थ दोष होता हे (का० नि०, २३)। साहित्य- 
दर्पणकारका कथन है कि यह ठोप वहाँ होता हे, जहां कोई 
उक्ति मुख्य अर्थकरी उपकारी न हो (सा० द०, ७: ११ बृ०), 
यथा--उयो अति बड़े गगनमें, उज्ज्वल चारु मयंक! 
(मिखारीदास : का०नि०, २३) | यहाँ आकाश अति बडा! 
ओर “मयंक उज्ज्वल” हे, यह कहना व्यर्य है । गगनमे मयंक 
उदय हुआ है, इतना ही पुष्टार्थ है, शेष अपुष्ट । अन्बय 
करते समय अधिक पद-दोषकी और अथ करते समय अपुष्ट 
दोषकी व्यर्थता ज्ञात हो जाती हे । 

२. कष्टार्थे * कष्टत्व--श्रीपतिने इस दोषमफ़ो दुष्ट्वाक्‍्य 
कहा है। मम्मटके अनुसार यह दोष वहाँ होता है, जहाँ 
प्रतीक होनेवाछा अर्थ उस अर्थसे प्रिन्न होता हे, जो प्रयुक्त 


अक्षरोंसे निकलता हो । जयदेवका कथन है कि जहाँ अथ 
शब्दोंमे रहता हुआ भी न रहते हुएके समान हो ओर इसी 
कारण स्पष्ट अर्थको प्रतीति करानेमे असमर्थ हो, वहाँ कष्टार्थ 
दोप होता है; यथा--तोपर वारों चार मग, चार विहेंग 
फल चार (का० नि०, २३) | यहॉपर वास्तविक अर्थ 
यह है कि 'नयनपर रूग, धूँघटपर हय, गतिपर गज, 
कटिपर सिंह ये चार शग, बेनपर कोकिल, ग्रीवापर कपोत, 
केशपर मोर, नासिकापर शुक ये चार विहँंग, दन्तपर 
दाडिम, कुचपर श्रीफल, अधरपर विम्बा फल, कपोलपर 
मधूक ये चार फल है। इस प्रकार कष्टसे अर्थ प्रकट होना 
कष्टाथ दोष है । छिंष्टत्व दोषमें शब्दका परिवर्तन कर 
देनेसे अर्थकी प्रतीतिमें क्लिपष्टता नहीं रहती, पर 'कष्टार्थ में 
पर्यायवाची शब्द रखनेपर भी यह दोष दूर नही होता । 

३. ध्याह त-मम्मट, विश्वनाथ, जयदेव तथा ओऔपतिने 
व्याहत (व्याहतत्व)का वर्णन किया है। सभिखारीदासके 
अनुसार सावधानी न रखनेके कारण जहाँ एक ही उत्तिसे 
सत्य तथा असत्य दोनो ही बातें एक साथ कही जायें, वहाँ 
व्याहत दोष होता है (का० नि०, २३) | चन्ररालोककार- 
का मत है कि जहाँ पूर्व तथा उत्तरकथनमे विरोध हो, 
वहाँ व्याहत दोष होता हे । भाव यह है कि किसी 
वस्तुकी महत्ता दिखाकर फिर उसकी हीनता सूचित करना 
अथवा पहले हीनता दिखलाकर फिर महत्त्वका सूचित किया 
जाना व्याहत दोष होता है; यथा--चन्द्रसमुखीके बदन 
सम, हिमकर कट्यों न जाए (सिखारीदास : का० 'ति०, 
२३) । यहॉपर “चन्द्रमुखी' कहा हे, पर चन्द्रसम वदन न 
कहना दो विरोधी बातें है । अतः यहॉपर व्याहत दोप है। 

४. पुनरुक्त--विभिन्न आचार्योने इसके नाम पुनरुक्ति, 
पुनरुक्तत्व आदि दिये है । भरत, भामह, वामन, केशव, 
श्रीपति आदिने इस दोषकी अन्य नामोसे भी पुकारा है । 
यह दोष दरब्द-दोषके अन्तर्गत भी कथित पदके नामसे 
उलिखित है। उक्त आचार्यों द्वारा दी हुईं परिभाषाएँ 
शब्दगत और अर्थंगत दोनों प्रकारसे पुनरुक्तिकी ओर संकेत 
करती हुईं प्रतीत होती है, अतणव (दे० कथित पद-शब्द- 
दोष) एक शब्दका वाक्य द्वारा अर्थ-विशेषका बोध हो 
जानेपर भी उसी अरथंवाले दूसरे शब्द या वाक्य द्वारा उसी 
अर्थका प्रतिपादन करना पुनरुक्त दोष कहलाता है; यथा-- 
मदुबानी मीठी लगे, बात कविनकों यक्ति' (का० नि०, 
२३) । यहॉपर बानी, बात' ओर (क्ति' एक ही अर्थके 
द्योतक है। अतः पुनरुक्ति दोष है। “अपुष्ट' दोषमें अर्थकों 
पुनरावृत्ति नहीं होती है और इस दोषमे होती है, यही 
दोनोंमे अन्तर है। जहाँ उत्कर्ष सूचित होता है, वहॉपर 
यह दोष नहीं माना जाता । 

५. दुष्क्रम : दुष्क्रात्व--भामह, दण्डी तथा बामनके 
अपक्रम दोषका एक अंश भम्मय्के दुष्क्रम दोपके अन्तर्गत 
आ जाता है। श्रीपतिने भी दुष्क्रम' दोषका उल्लेख किया 
है । मम्मटके अनुसार दुष्क्रमत्वका अर्थ हे अनुचित अर्थक्रम 
(का० प्र०, ७: ५७ वृ०) । अमिप्राय यह है कि जहाँ ऋमके 
विचारसे क्रम न रखा जाय अथवा लोक यथा शास्त्र 
विरुद्ध क्रम हो, वहाँपर दुष्क्रमत्व दोष होता हे । यथा-- 
“र बाजीके वारने, देहे रीझि दयाल” (का० नि०, २३) | 


अथेदोष 
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यहॉपर बाजी” (यीड़ा)के पश्चात बारते (हाथी)का उल्लेख 
होना अनुचित ६ । अतः दुष्बाम दोप है। यह इस प्रकार 
होना चाहिये--वारन ही के बाजि ही देहे ।/ अथवा--- 
प्रारुत नन्दन मारुतकों, मनको खगराजकी वेग छ जाये 
(तुलसी) इसमें सबसे अधिक वेगवान मनको कहनेके 
उपरान्त खगराजके वेगका उल्लेख करना दुऋम दोष ह । 

६. ग्राम्य : ग्राम्यत्व+आम्यत्व दोष शब्दगत और 
अर्थगत, दोनों प्रफारका होता है । अतः आचानि दोनों 

कारके ग्याम्य-दोपका वर्णन किया है | कुछ लेखका शब्द 
और अर्थके ग्राम्य-दोपका विभाजन उडित रूपसे नहीं कर 
पाये है | उनके सम्बन्धमे यह बतराना कठिन है फि उन्होंने 
शब्दतग्राम्य-दोपका विनेचन किया हैं अथवा अर्थ्याम्य- 
दोषका | इसलिए इसका विवेचन करते समय विभिन्न 
आचार्योका उल्लेख ग्राम्य-दोपके शब्द और अर्थगत भदोंके 
साथ कर दिया गया है। वामन, मम्मट, विश्वनाथ, सूरति 
मिश्र ओर श्रीपति आदिने शब्द-याम्य-दोप ओर अथ-ग्राम्य- 
दोपका अलग-अलग भेद स्पष्ट कर दिया हैं। भरतके 
भिन्नार्थ-दोषका एक अंश इसके अन्तर्गत आ जाता हे 
(नाव्यशास्र, १७:९०) | केशवका बधिर दोप इसी दोपमें 
सम्मिलित है (कवितिया, ३:०)। ग्राम्य-दोपका अर्य हे 
अविदग्धोक्तिरूप अथक्षा दोष (का० प्र०, ७: ५७ बृ०) । 
अर्थात्‌ यह दोष वहॉपर होता है जहॉपर चतुर व्यक्तियों- 
की तरह बात न कही जाय, वरन्‌ गँवारू भाषाका प्रयोग 
किया जाय । ऐसे वर्णन सहृदय व्यक्तिके लिए उद वेग जनक 
होते हैं। यथा--अली पास पोढी भले, मोहि किन पोदन 
देति! (का० नि०, २३) । यहाँ नाथिकासे यह कहना कि 
तेरे पास तेरी सखी सो रही है, तू मुझे क्या नहीं लेटने 
देती, गँवारपनका चोतक है । अतः ग्याम्य-दोप हैं । 

७. संदिग्ध : संद्ग्धित्व--भामद और दण्डीने इस 
दोषकी 'संसंशय” नाम दिया हो। यह दोष शब्द-दोषके 
अन्तर्गत ही आया है। सूरति मिश्र, श्रीपति तथा 'भिखारी- 
दासने इसका विवेचन किया है| संदिग्धका अर्थ हे प्रकरण 
आदिके अभावमें दो अर्थोर्में सन्देह उत्पन्न होना (का० प्र०, 
७: "७ बृ०) । अधीत्‌ जहॉपर अनेक अर्थभेते एक भी 
निरचयपूवेक न कहा जा सके, वहॉपर यह दोप होता हे; 
यथा--केहि कारत कामिनि लिख्यों, शिवमूरति निज 
गेह' (का० नि०, २३) | यहॉपर यह कहना कठिन है 
कि कामिनीने कामके डरसे 'शिवमृति लिखी अथवा अन्य 
किसी कारणसे । अतः इसमें संदिग्ध दोप है । 

<. निहँंतु : निर्वेतुत्व--भामहने इस दोषका नाम 
प्रतिज्ञा-हेतु-ध््टान्त-हीन' रखा है। मम्मटका कथन है कि 
बिना हेतुके किसी विवक्षित अर्थके उपादानको निर्देतु दोष 
कहते हैं। (का० प्र०, ७: ५७ वृ०), अथोत्‌ जहाँ बिना 
हेतुके कोई बात कही जाय, वहाँपर निर्देतु-दोष होता है; 
यथा-- सुमन झत्यो मानों अली, मदन दियो सर डारि 
(का० नि०, २३)। थहॉपर यह तो स्पष्ट है कि कामदेवने 
बाण डाल दिये, पर उसके ऐसा करनेका क्‍या कारण है, 
इसका पता नहीं चलता। अतणव यहाँपर निर्देतु-दोष है । 
लोकप्रसिद्ध अर्थमें निर्देतु-दोष नहीं होता है । 

' ९. प्रसिद्धिविरुद्ध : प्रसिद्धिविरुदुत्व--भरतने इसे 
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न्यायादतम कहां & (नाय्यजारा, १७३: ९१३) । वामनसे 
प्रसिद्धिविश्डवी अलोका नाम टिया ४। भामह आर 
वण्जीय, देश-काल-फ्छानलफकन्याव- विरोधीका एक अंश टस 
दे।पम समन्पित होता हैं और टोप विद्या-विस्झने अन्तर्गत । 
बेशवबके देशविरोधा, कालविरोधं दोप इस दोपके अन्नर्ग त 
आते 8, (कविपिया, ३: ०३-०७) सिल ॥0०,3 इसे 
प्रस्तिद्वहतत्व वी संज्ञा दी ह (का० नि०, २३) | मम्मटका 
कहना है कि लोकप्रसिद्धि अथवा कविप्रसिद्धि. अर्थसे 
विरुद्ध अथ्के उपनिवन्धन दोपवीा कहते है (का प्र०, ७: 
>७ बृ०) । अथात्‌ जहापर लोकमें अथबा कवियोंम जो 
वात प्रसिद्ध हो, उसके विपरीत कथन किया जाय, वहाॉपर 
थह दोप होता हैं; यथा--क्ंकन जो याकों कहे, हैँ उनकी 
अति भूल । मदन दियो निज चक्र यह, मृग छोचनि कर 
मूल | यहॉपर हाथके भूषण कंकणको कामदेबका शस्त्र कहा 
गया है। कामदेबका शख पनुष ही लोक प्रसिद्ध हे, 
कि चक्र । चक्रका सम्बन्ध तो भगवान्‌ (वष्णुके साथ 
प्रसिद्ध है । अतः यहापर प्रसिद्ध विसड्धदोप हे। 
प्रसिद्धिहतत्वकी आशंका वहां नहीं की जा सकती, जहाँ 
ऐसे अर्थका निबन्ध किया गया हो, जो लोकवषिरुद्ध होनेपर 
भी बानिप्रसिद्ध हों। मम्मटने यहोपर कविसमयकों और 
संकेत किया ९, जिसका वर्णन अन्य आलंकारिक विशद 
रूप कर लुध्। छः । 

१०. विद्याविरुद्ध! विद्याविरुद्धन्व-वामनने विश्या- 
विरुद्धवा उल्लेख किया है। भामह और दश्डीने इसे दे४ 
काल-कला-लोक-न्यायाॉविरोधी माना हैं। इसका एक अंश 
वामनके अलोक़ दोपम आ जाता है। मरतने हते स्यायाद- 


पेत! कहा हे (नास्वय्ाश्नर, १७; ९१) । केशवके निगम" 


विरोध! तथा न्याय-आगम-विरोध का समाहार विशाविस्दओ 
हो जाता है (कविप्रिया, ३:७६, ७७) । मम्मस्सम्मत 
विद्याविरुद्ध दोपमें प्रत्यक्ष आदि विरुद्धागव” रूप अन्य अनेक 
अथंदोप (देश-विरुद्ध, काल-विरुद्ध, लोऋ-विरुद्ध, प्रतिज्ञा- 
विरुद्ध) समन्वित है, जिनका निर्देश भोमराजने अपने 
'सरखती-कण्ठाभरण” (प्रथम परिच्छेद) में किया हे। इस 
दोपमे अशिप्राय है कि जहाँ शास्त्रविरुद्ध बातोंका वर्णन 
किया जाता है, वहॉपर “िय्ाविरुद्ध/ दोष होता है (का० 
प्र०, ७:०७ बू ०,, यथा--रद-छद सद नख-पद छगे, कहे 
देत सब बात । यहाँपर रद छदोंपर, अधरोंपर नख-दातोंका 
होना काम-शाखक्रे विरुद्ध हे। इसी प्रकार जलापर भ्म, 
नीति आदि शास्थरविरुद्ध वर्णन होता है, वहाँसी यह 
दोप होता है | भिखारीदासने एक ही पथमें प्रसिद्धि-विरुद्ध 
ओर वियाविरुद्धका उदाहरण दिया है (का० सलि०, २३) । 
११. अनवीकृत : अनवीकृतत्थ-मम्मट, विश्वनाथ 
तथा हिन्दीके भिखारीदास आदिने खीकार किया हँ-- अपर 
पिश्पेषण अर्थात्‌ अनेक अर्थोका एक ही प्रकारसे वर्णन किया 
जाता है और उनमें कोई विलक्षणता नहीं होतो, वह 
अनवीक्षत दोष होता हे; यथा--कोन अचम्भो जो 
जारे तो कौन अचम्भो गरू गिर भाई? (का० सनि० 
इसमें कौन अचम्भो के बादके वाक्य वास्तविक अ्थौके ' 
है, परन्तु इन सबके कहनेके पश्चात्‌ भी कोई नयी बार 
जशात होती । अतः यहाँ 'अनवीक्ृृत” दोष है । विछ 
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अथ-दोष 





रहनेपर अनवीक्षत दोष दोष् नहीं रह जाता है| 

१२. साकाक्ष--मम्मट, विश्वनाथ तथा हिन्दीमें मिखारी- 
दास आदिने इसका विवेचन किया है । आचार्योने इसको 
भिन्न-भिन्न नामोंसे पुकारा हे--साकांक्ष्य और साकांक्षत्व । 
इसका अर्थ हे ऐसे अर्थके अभिधानका होना, जिसमें किसी 
अनुपात अथंकी आकांक्षा बनी रहे (का० प्र०, ७:८७ बृ०); 
यथा-- परम विरागी चित्त निज, पुनि देवनकों काम। 
जननी रुचि पुनि पितु बचन, क्‍यों तजि है बन राम 
(का० नि०, २३) । यहॉपर ऐसे शब्दोंकी आकांक्षा है, 
जिनसे वनगमनका अर्थ प्रकट हो। अतणव यों तजिहे 
बन राम के स्थानपर क्यों न जायें बन राम! होना 
चाहिये। मिखारीदासने इस दोषको साकांक्ष नामसे 
पुकारा है । 

१३. अपदयुक्त-मम्मःटके अनुसार अपदयुक्तलका- 
अभिप्राय हे प्रकृत अर्थके विरुद्ध अर्थ रखनेवाले पदसे युक्त 
अरथंका वर्णन करना (का० प्र०, ७:७७ बू०), अर्थात्‌ जहॉपर 
अनुचित या अनावश्यक ऐसे पद था वाक्यका प्रयोग हो, 
जिससे कही हुईं बातके मण्डनके बदले खण्डन हो जाय, 
बहॉपर अपदयुक्त दोष होता है। यथा--भाज्ञानुकारि 
सुरनाथ, पुरारि भक्त, लंकापुरी, विमरू बंद, अपार शक्ति । 
है धन्य, ये यदि न रावणता कही हो, एकत्र सर्वगुण फिन्तु 
कही नहीं हो (मम्मट द्वारा प्रस्तुत उदा० : छायाकार 
कन्हेयालाल पोद्दार) | यहाँ रावणमे शावणत्वरूप दोष दिख- 
लाना ही प्राकरणिक अर्थ है । चौथे पादके अर्थान्तरन्यास- 
के कारण उस दोषमें रूघुता आ गयी है। अर्थात्‌ रावणकी 
अत्यन्त ऋरता, यह कह देनेसे कि सब गुण एक स्थानपर 
नही हो सकते, एक पाधारण बात हो गयी है । अतणव 
चौथे पादमें जो बात कही गयी है, उसे नहीं कहना 
चाहिये था । 

१४. सहचर-भिन्न--इश्स दोषका उल्लेख मम्मठ, विश्र- 
नाथ तथा भिखारीदासने किया हे | पसहचर-भिन्नत्वसे 
अभिप्राय ऐसे अर्थके अभिधानसे हे, जो अन्य समभिव्याहत 
सजातीयभूत अर्थॉमि विजातीय रूपसे प्रतीत हो' (का० प्र०, 
७:७५ बू ०) अर्थात्‌ जहाँ विवेकसे संगतिकी उपयुक्तताका 
ध्यान रखा गया हो; यथा--निप्ति ससि सों जल कमरे 
सों, मूढ़ व्यसन सों मित्त । गज मद सो नृप तेज सो, 
शोसा पावत नित्त”' (का० नि०, २३)। यहाँपर निशि- 
की शशिसे तथा जरूकी कमलसे मैत्री गिस उच्च भावका 
प्रकाशन करती है, वह मूढ तथा व्यसनमें उपलब्ध नहीं। 
अतः इसमें सहचरभिन्न दोप है । 

१५, ग्रकाशित-विरुद्ध-इस दोषका वर्णन काव्य- 
प्रकाश, 'साहित्यदर्पण', चन्द्राठोका तथा 'काव्यनिर्णय'में 
विस्तारपूर्वक मिलता है। प्रकाशित विरुद्धत्वमे ऐसे अर्थका 
अभिधान किया जाता है, जो एक व्यंग्याथंका ग्रत्यायक हो 
रहा हो, उस स्थरूपर यह दोष होता है (का० प्र०, ७: 
५७ बृ०) । अथौत्‌ जहाँ जो लक्षण कहना अपेक्षित हो, पर 
उससे विरुद्ध अथंकी प्रतीति हो, वहॉपर प्रकाशित-विरुद्ध 
दोष होता है; यथा--हिंसनि तकनि बोलनि चलनि सकल 
सकुचमय जासु। रोष न केहेँ के सके, सुकवि कहें सुकिया 
सु! (का? नि०, २३) । यहाँपर कवि स्वकीया नायिकाका 


वर्णन करना चाहता हे पर इस अवतरणसे परकीयाका भी 
अर्थ लगता है। अतः प्रकाशित-विरुद्ध दोष हे। “विरुद्ध 
मतिक्वतत्व में अर्थकी प्रतीति शब्दशक्तिमूछक रहा करती है 
और 'प्रकाशित-विरुद्ध'में विरुद्ध अर्थकी प्रतीति अर्थ सामथ्य- 
मूलक हुआ करती है । अर्थात्‌ विरुद्ध मतिक्षत! दोष शब्दके 
आश्रित है--वहाँ शब्दपरिवर्ततले दोष नहीं रहता है। 
'प्रकाशित-विरुद्ध में शब्दपरिवर्तेन कर देनेपर भी दोष रहता 
है । इन दोनोमें यही भेद है । 

१६. निम्मु क-पुनरुक्त--मम्मटने इस दोषको व्यक्तपुन- 
स्वीकृतत्व' नाम दिया है, पर विश्वनाथने यही नाम माना 
है। जहाँ निराकांक्ष रूपसे समाप्त भी वाक्यांशका पुनः 
किसी अन्य कारकादि प्रयोगसे उपादान किया जाता है। वहाँ 
यह दोप होता है (का० प्र०, ७:५७ बृ०) । अर्थात्‌ यह दोष 
वहॉपर होता है, जहाँ छोडी हुईं बात फिरसे उठायी जाती 
है; यथा--मो सुपि-बुधि हरि हरि लई, काम करो डर 
हेत!' (का० नि०, २३)। जब सुवि-बुधि हर जाती है 
तब काम किस प्रकार कर सकती है ? अतः यहॉपर त्यक्त- 
पुन-स्वीकृत दोष है। 

१७, अर्लीरू--मम्मट, विश्वनाथ तथा हिन्दीमें 
मिखारीदास आदिने इसे अर्थ-दोष माना है । अश्लीलुत्वका 
अर्थ है अमिद्दित अर्थमे तब्रीडादि समर्षण होना। अर्थात्‌ 
जहाँ किसी लबज्जाजनक अथंका बोध होता है, बहॉपर यह 
दोष होता है (का० प्र०ग, ७:७७ वृ०); यथा--उन्नत है 
पर छिद्रकी, क्यो न जाइ मुरझाई! (का०'नि०, २३)। 
इसका अर्थ है कि जो दूसरेका छिद्र (दोष) देखनेपर ही 
उतारू है, ऐसा खल क्यों न मुरझा जायगा। पर 
इसके अतिरिक्त ऐसा भी अर्थ निकलता हे, जो 
अइ्लील ओर लरज्जाजनक है, अतः यहॉपर अइलीलक अर्थ- 
दोप हे । “जडटी० सिं० तौ० 

१८. नियम-परिवृत्त--मम्मटने सनियम तथा विश्व- 
नाथने नियम कहा है । मम्मटके अनुसार नियमित रूपसे 
वर्णन योग्य अर्थद्रा अनियमित रूपसे उपनिबन्ध अर्थात्‌ 
वर्णन किया जाना, यह दोष है (का० प्र०, ७:७६ बू०); 
यथा--जाकी सुभदाइक रुचिर, करते मनि गिरि जाइ | 
क्यों पाये. आभास मनि, होइ तासु चित चाई (क्का० 
नि०, २३) । यहा मणिका आभास छाया होती है, उसके 
किए क्‍या ऊहि छाया मात्र मनि” कहना नियमानुस्तार 
होता । अतः यह दोष है । मिखारीदासने (नियम भनिग्रम 
परिवृत्तकी एक ही दोप मान लिया हे । 

१९. अनियम-परिधृत्त--मम्मः तथा विश्वनाथके 
अनुसार अनियमित रूपसे वर्णनीय अथका वर्णन करना, 
यह दोष है (का० प्र०, ७:७८ वृ०) | मिखारीदासने इसे 
नियम-परिवृत्तके साथ मिला दिया है | मम्मटका उदाहरण- 
जब सरस्वती (नदी) आपके मुख-कमलमे निवास कर रही 
है, जब आपका अथर शोण (छाल तथा नदी) ही है 
आपको जलर पीनेकी अभिलाषा क्यों हो । इसमें आपका 
अधर शोण है! ऐसा कहनेमें जल्पानकी अभिलाषाके 
अनौचित्यकी कोई सुन्दर प्रतीति नहीं होती, वरन्‌ अनौ- 
चित्य वास्तविक हो उठता है, अतः यह दोष है । 

२०. विशेष-परिक्ृत्त--मम्मट तथा विश्वनाथके अनुसार 


अर्थ-प्रकृति-अर्थलूय 


विशेष रूपसे किसी अथके अभिधानकी बदले सामान्य रूपसे 


उसका अमभिधान होना, यह दोष है (का० प्र०, ५६ बू०) । 
अर्थात्‌ जहाँ विशेषके स्थानपर सामान्य धर्मका वणन किया 
जाता है । मिखारीदासने विशेष तथा सामान्य परिकृत्तकों 
विपरीत अर्थमें ग्रहण किया है । उन्तके अनुसार यह परिभाषा 
सामान्य परिवृत्त! को है--जहों कहत सामान्‍य ही, थल 
बिसेसकी देखा (का० नि०, २३)। हसी क्रमसे उनके 
उदाहरण भी हैं, जो मम्मठ्के उद्धर्णोके आधारपर दिये गये 
है--रैन स्याम रंग पूरि ससि, चूरि कमर करि दूरि। 
जहाँ तहाँ हों पिय लखों, ए भ्रम दाहक भूरि। रात श्याम 
है ओर चन्द्रमा र्वेत है, फिर इन्हें श्रम उत्पन्न करनेवाला 
कहना दोष है । मम्मटका उदाहरण अधिक स्पष्ट है-- 
हयामां श्यामलिमानम कथनमे श्याम शब्दका प्रयोग 
सामान्य रात्रिके लिए हुआ है, जब कि यहों चॉदनी रातका 
विशेष अर्थ अहण कराना अपिप्रेत है, अतः दोष स्पष्ट है । 

२१. सामान्य-परिवृत्त-मम्मट तथा विश्वनाथने 
इसको 'अविशेष' कहा है, उनके अनुसार किसी अर्थकी 
सामानन्‍्यता रूपसे अभिधान (वर्णन)के बदले विशेषता रूपमें 
उसका वर्णन करना, यह दोष है (क्वा० प्र०, ७:५६ बू०) । 
भिखारीदासने यह परिभाषा विशेष-परिवृत्त को दी दै-- 
जहाँ ऐोर सामान्य को, कहे विशेष अयॉन' (क्षा० नि०, 
२३) । और उदाहरण भी इसीके अन्तर्गत दिया गया है, 
जो मम्मठके आधारपर है--कहा सिन्धु छोपत मनिन, 
बीचिन कीच बहाइ । सक्‍यो कोस्तुम जोरि तू , हरि सो हाथ 
बुड़ाइ! । यहाँ सामान्य र॒त्नोंके अपमानके अनोचित्यके अर्थ 
को प्रकट करनेके लिए कोस्तुम (रलविशेष)का कथन अनुचित 
है । उसका सामान्य रूपमें कहनेसे ही अभिप्रेत अर्थ ब्यंजित 
हो सकता है। इन्हीं रलोमे एकने इतना उपकार किया तो 
सभी रल आदर के पात्र हैं । 

२२. विधि-अयुक्त--मम्मद तथा विश्वनाथके अयुक्तके 
दो रूप हैं--विधि तथा अनुवाद | मिखारीदासने इन्हें 
अजुन्तपद'के अन्तर्गत खीकार किया है, पर उनका भाव 
बहुत स्पष्ट नहीं है । मम्मटके अनुसार अविधेय अर्थका ही 
विधेय अथंके रूपमें क्रहीन ८४ंगसे अभिषान (कथन) करना 
यह दोष है। मम्मटका उदाहरण--आज बाहुबलके 
अभिमानियोंको रणचर्चोका केसे अन्त करता हूँ, देख लो । 
आजसे तुम ऐसी नींद ले सकोगे कि बन्दी जरनेंके स्तुव-पाठते 
हो उठ पाओगे' यहाँ विधेय अर्थ है 'निःशंक नींदसे 
चारणों द्वारा जगाये जाओगे! पर उसे अविधेय रूपसे प्रति- 
पादित किया गया है--चारणों द्वारा जगाये गये सोते 
रहोगे। इससे अभिप्रेत अर्थक्ी व्यंजना सम्भव नहीं, अतः 
विधि-अयुक्त-दोष है। मिखारीदासका उदाहरण स्पष्ट नहीं 
है--पीन अहारी ब्याल है, ब्यालै खात मयूर । व्याध जू 
ख़ात मयूर को, कॉन शत्रु बिन कूर! । भिखारीदासका इस 
उदाहरणमें सर्पको निरा पवन-अहार कहना यह -दोष 
भाना है। 

२३. अनुवाद-अयुक्त--मम्मट तथा विद्वनाथके अनु- 
सार विषेयके प्रतिकूल अनुवाद्य (उद्देश्य) का कथन, यह 
दोष है. (का० प्र०, ७:५७ वृ०) । भिखारीदासने मम्मटके 
आधारपर जो उदाहरण (दिया है, वह स्पष्ट नही है और न 


दे 
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उनकी व्याख्या ही | उसवो इस प्रकार रखा जा सकता है-- 
“रे केशववार आभरन, सोद करन श्रीधास । कमल बवियोगी 
ज्िठ हरन, कहा प्रिया अभिराम' (का० लनि०, २३) ! 
इसमें कमलसे अपनों प्रियाके सम्बन्धर्म प्राथंना करने वालेका 
उसे जिउहरनां बाहना विधेय रूप अभिप्रेत अर्थक्रे लिए 
उद्देश्य अर्थ अनुकूल नहीं है, अतः यह दोप है । --रं० 
अर्थ-प्रकृति-रूपककी समग्र इतिवृत्तफों पॉच स्थितियोर्मे 
विभाजित किया गया है--बीज, बिन, पताक्ा, प्रकरी और 
कार्य | ये ही अर्थ-प्रकृतियों है । धनिकने अर्थ-प्रकृतियोंको 
स्पष्ट करते हुए प्रयोननसिद्धि द्वेतव: लिखा है। धनिकका 
अनुकरण करते हुए विद्वनाथने भी अर्यप्रऊतियोंका स्पष्टी- 
करण 'प्रयोजनसिद्धि हेतवः लिखकर किया है । कुछ लोगोने 
इस परिभाषाको युक्तियुक्त नहीं माना है । उनका कहना है 
कि कार्य तो अपने-आपकमें प्रयोजन है, फिर इसको प्रयोजन- 
सिद्धिका देत” कैसे स्वीक्षार किया जा सकता है ? किसी 
अवान्तर कार्यकों प्रयोजन मानना, जो मुख्य कार्यका सिद्धि 
हेतु छे, तकसंगत नहीं प्रतीत होता। फिर तो अनेक 
अवान्तर कार्योकी प्रयोजन मानना पड़ेगा । वास्तवमें कार्य 
ही प्रयोजन है। लेकिन यह स्थूल कार्य खयं किसी सृक्ष्म 
कार्यकी इंगित करता है । इसीलिए रंगमंबपर घटित होने- 
वाले कार्यमें किसी और प्रयोजनकी सिद्धिका हेतु निहित 
रहता है। आजकल नादकोंका वास्तविक प्रयोजन रंगमंश्पर 
घटित होनेवाला कार्य नहीं ऐ, बल्कि उससे जो लक्ष्यार्थ 
अथवा व्यंग्यार्थ ध्वनित होता है, चह उसका मुख्य उद्देश्य 
या प्रयोजन होता है। प्राचीनकाकके नाटकोंका मुख्य 
प्रयोजन यदि रस-प्रतीति मान किया जाय तो पनिकदी 
परिभाषापर उठायी गयी आपत्तिका शमन हो जाता 
हे | “>बे० सिं० 
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अथंलर्य-अर्थलूयका निरूपण प्राचीन भारतीय काव्य शास्में 


नहीं मिलता | हिन्दीमें नयी कविताक्रे नामसे अभिदित 
होनेवाली आधुनिक काव्यधाराके अन्तर्गत अनेक वाह्मतः 
गदययाभमास कविताओंका आन्तरिक आधार खोजनेपर 
अर्थल्यका स्पष्ट प्रमाण मिलता है, जिससे इस तर्वकी ओर 
विशेष ध्यान गया है। शब्दार्थभयी कविताका लयतर्तव 
(्वे०)से जन्मजात सम्बन्ध है, जो मूलतः इतना घनीभूत 
एवं व्यापक है कि लयको कविताका एक अनिवाय अंग 
स्वीकार किये बिना उसके सम्पूर्ण खरूपकी व्याख्या करना 
कठिन होता है । आवर्तन-विवर्तन और गदहराईसे युक्त 
गतिशीलता, जो एक सम्बद्ध प्रवाह रूपमें प्रतिभासित होती 
है, शब्द और अर्थ दोनोंमें लय-रूपमें व्याप्त हो जाती है । 
अर्थलयका यही तात्विक आधार है। शब्दमें ूयदी स्थिति 
तो परम्परासे मान्य रही है, क्योंकि छन्‍्द उसका नियोजित 
रूप है, परन्तु अर्थलयपर बहुत कम विचार किया गया है । 

अंग्रेजीके प्रख्यात आलोचक आई० ए० 'रिचर्ड सने इस 
विषयमें महत्त्वपूर्ण विचार व्यक्त किये हैं । उनकी धारणा 
है कि काव्यमें लय केवल शब्दतक सौमित नहीं है। 
पढ़नेवालेपर उसका प्रभाव अर्थके साथ संयुक्त होकर पडता 
है, अतण्व बिन अर्थका विचार किये अच्छीजुरी लूयका 
अन्तर कवितामें नहीं किया जा सकता और दब्दकों रूय 
विचार करनेपर अन्ततः भाव और अर्थकी समश्टिमें ही 


उतना». लवकप4क -करलकेरमरनमकाक फरलन-#3००त+३५> पक + “कह 


पहचानी जाती हे, जिसमें हमारी मानसिक चेतनाकी रूय 
समाहित रहती है” । उनकी यह तथा ऐसी अन्य धारणाएँ 
'अथलय की स्थापनाके लिए सम्यक आधार प्रस्तुत करती है 
(प्रेक्टिकिक क्रिटिसिज्म, पृष्ठ २२७,२९) | दी० एस० 
इलियटने संगीतात्मक कविता की परिभाषा बताते हुए उसमें 
ध्वनि लयके अतिरिक्त अथके भी लयात्मक खझूपकों सत्ता 
मानी है, साथ हो दोनोंकी अभिन्नताका भी प्रतिपादन किया 
हे (सेलेक्टेड प्रोज, पृष्ठ ६०) । ओर भी अनेक विचारकोंने 
अथमें लयात्मकताकी मूक्ष्म स्थिति प्रकारान्तरसे निर्दिष्ट की 
है। अर्थलय केवल गद्याभास कविताओंतक ही सीमित नही 
है। वह कविताका एक मूलभूत व्यापक तत्त्त है, जो छन्द, 
गेय छन्द, मुक्त छन्दर आदि सभी रूपोमे उपलब्ध होता है 
ओर कही-कही भावात्मक गययमें मी वह परिलक्षित होता है। 
लोकगीतोंमें अर्थलय, शब्दरूयके साथ मिश्रित होनेपर भी 
स्पष्टया उभरकर सामने आती है। भावात्मकतासे अर्थ 
लयका घनिष्ठ सम्ब्न्ध होनेके कारण ओष्ठ काध्यमें वह प्रायः 
अनिवाये रूपमे प्राप्त होती है । “ज० गशु० 
अथंवक्रोक्ति-अर्थालुंकार, जहाँ अर्थश्लेष केवल अन्य अभि- 
प्रायसे कहे हुए वाक्यके अर्थक्ी कल्पना हो, वहाँ अर्थ- 
वक्रोक्ति' अलंकार होता है। भामहने वक्रोक्तिकोी व्यापक 
अर्थमें लिया है ओर उस्त सबको वक्रोक्ति माना है, जिससे 
अर्थ शोमित होता है और जिसके बिना किसी अलंकारकी 
कल्पना नहीं की जा सकती (काव्यारुंकार, २।८५) । इसी 
प्रकार कुम्तकने इसे काव्यसव॑खके रूपमें माना हे (वक्रोक्ति- 
सिद्धान्त) । परन्तु शब्दारूफ्रारके रूपमे वक्रोक्तिका जितना 
महत्त्व है, उतना अथौलंकारके रूपमें नहीं। अतः मम्मट 
अथवा विश्वनाथने वक्रोक्ति' ्वे०)को शब्दालंकारमें ही 
परिगणित किया है और “श्लेषवक्रोक्ति' तथा 'काकुकक्रोक्ति' 
नामक दो भेद बताये है। अर्थवक्रोक्तिके नामसे खतन्‍त्र 
अलंकारका प्रतिपादन उन्होंने नहीं किया है । मतिराम 
आदि आचार्योने भी वक्रीक्तिको शब्दालंकारमें ही गिना 
है। यह माना जा सकता हे कि जहाँ चमत्कार शब्दशक्ति- 
मूलक हो, वहाँ वक्रोक्ति' और जहाँ अरथैशक्तिमूलक हो, 
वहाँ अथैवक्रोक्ति' अलंकार होगा । उदा०-मैथिलीशरण 
शुप्तके 'साकेतसे--हे भरतमद्र, अब कहो अभीष्सित 
अपना । सब सजग हो गये, भंग हुआ ज्यों सपना | हे 
आये ! रहा क्‍या भरत अभीष्सित अब भी । मिला अकंटक 
राज्य उसे जब तब भी” । यहाँ प्रथम पंक्तिमें जिस अथर्मे 
रामने 'असीप्सित' शब्दका प्रयोग किया है, उससे भिन्न 
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ओर ३. मानुष (मलुष्योंके कार्यव्यवहार) । राजशेखरने इन 
तीन विभागोंमें चार ओर जोड़कर अथ«-व्याप्तिके कुल सात 
विभाग किये है। ये चार विभाग है--४. पातालीय 
(पातालवासियोंसे सम्बन्धित), ५. मत्यपातालीय (मनुष्य 
तथा पातालवासियोंके पारस्परिक व्यवहारसे सम्बन्धित, ६. 
दिव्यपातालीय (स्वर्ग एवं पातालवासियोके परस्पर व्यवहार- 
से सम्बन्धित) ओर ७. दिव्यमत्येपातालीय (स्वर्ग, मरत्यीक 
तथा पातालछके वासियोके परस्पर व्यवहारसे सम्बन्धित) 
(का० मी०, अ० ९) । हेमचन्द्र तथा वाग्भटने अपने-अपने 
क्ाब्यानुशासन'में अथ॑-ब्याप्तिके इन झ्ञात विभागोका 
उल्लेख काव्यके पात्रोंकोी प्रक्षतिके रूपमे किया 
हे। >>म० प्र० छ० 


अर्थ-छेष-साध्श्यगर्मके गम्योपम्याश्रय' वगके विशेषण- 


वैचित्यका अथीलंकार । शलेषके सम्बन्धमें पर्याप्त मतभेद हे 
(द्रे० शेष) । संस्कृतके आचार्योमिं मम्मट तथा विश्वनाथ 
आदिने शब्द-इलेष और अर्थ-छेषकों अलग-अछग माना है । 
जयदिवने शब्द-छेषका विवेचन अर्थाल्कारोके अन्तर्गत किया 
है, सम्भवतः इसलिए कि यही: उन्हें अर्थ-छेषपर विचार 
वरना था | वस्तुतः हिन्दीके रीतिकालके आचार्योने जयदेव 
तथा अप्पय दौक्षितकी इसी प्रवृत्तिके कारण प्रायः शब्द- 
कछेषका परिचय ओर उदाहरण ही अथौलंकारोंके अन्तर्गत 
दिया हे--श्लेष कहावत है जहाँ उपजत अथे अनेक 
(छ० छ०, १६८) | आधुनिक विवेचकोंने स्पष्टतः मम्मट 
आदिके समान शब्द तथा अथ-छेषकों भिन्न माना हे । 
मम्मटने दोनोंके भेदको स्पष्ट किया हे कि यदि एक अर्थके 
बोधक शब्दोंका वेचित्यपूर्ण अनेक अर्थ हो तो वहाँ स्छेष 
अथौोलंकार होगा (का० प्र०, १०:५६ बृ०) | विश्वनाथने 
इसी भावकी अपनी परिमाषामें व्यक्त किया हे--शब्देः 
स्वभावादेकाथे: अनेकार्थवाचनम्‌” (सा० द०, १०: ५८) 
जहाँ स्वाभाविक एक्कार्थ शब्दोमे अनेक अथथ व्यक्त हों | 
उदा०-- साधु चरित शुभ सरिस कपास । निरस बविसद 
गुनमय फल जासू? (रा० ७० भा० : का० द० से) यहों 
नीरस, विशद और ग्रुणमय एकार्थक शब्द हैं, जिनके अनेक 
अर्थ साधु तथा कपासके विशेषणके रूपमें लगते हैं। 
अथवा-- कोमल बिमलूरु सरस अति, विमल प्रभाव अमन्द । 
है सुबास मय मन हरन, तिय मुख अरु अरविंद (अ० 
मं०, ३१३१३) । यहाँ 'कोमछ” और “विमर एकार्थक 
शब्दोंके मिन्न-मिन्न अर्थ मुख तथा कमलके साथ लगते 
हे । “-शि० प्र० सि० 


अथर्मे उसी 'अमीप्सित' शब्दका प्रयोग भरतने तृतीय चतुर्थ 
पंक्तियोंमें किया है । “-ध० ब्र० शा० 
अथ-विरोध-दे० वर्णन-दोष', दूसरा | 
अर्थ-व्यक्ति गुण-दे० शुण', सातवाँ प्रकार । 


अथेशक्व्युद्धव ध्वनि-संलक्ष्य ध्वनिका दूसरा भेद । यह 
ध्वनि वहाँ होती है, जहाँ किसी अथवा किन्ही शब्दोके 
पर्यायवाची शब्द रख देनेपर भी व्यंग्या्थ उद्भूत होता 
है। इस ध्वनिके सर्वप्रथम तीन भेद किये गये है--स्वतः- 


अर्थ-वब्याप्ति-कवि-शिक्षा द्वे०)के अन्तर्गत काव्य-विषयके 
विस्तारक्षेत्रको अर्थ-व्याप्ति' कहा गया हे। राजशेखरने 
किसी पूर्वाचारय द्रोहिणके इस मतका उल्लेख किया है कि 
अर्थ-व्याप्तिके तीन विभाग है---१. दिव्य (स्वगींय जनोंके 
क्रियाकलाप), २. दिव्य मानुष (खर्गीय जनोंके सनुष्य- 
रूपमें अवत्तरित होकर किये गये कार्यकाप अथवा मलनुष्योंकी 
खरग्गमें पहुँचकर अथवा दिव्यभाव प्राप्त करती हुईं चेश्टाएँ), 


सम्भवी, प्रौढ़ोक्तिमात्सिद्, कविनिबद्धपात्रप्रोढ़ोक्तिमात्र- 
सिद्ध द्वे०) | वस्तुसे वस्तु, वस्तुसे अलुकार, अलंकारसे 
वस्तु ओर अलंकारसे अल्ंकारकी ध्वनियोंकी दृष्टिसे इन 
तीनोंके पुनः चार-चर भेद और होते है । पद, वाक्य और 
प्रबन्धमें व्यंग्यार्थकी स्थितिकों देखते हुए इन चारोके तीन- 
तीन भेद और किये गये है । इस प्रकार खतःसम्भवी, कवि- 
प्रौदोक्तिमात्नसिद्ध तथा कविनिवद्धपात्रप्रोढोक्तिमात्रसिद्धमें- 


अर्थ-हरण-अर्थापत्ति 


से प्रत्येकको बारह भद और फलतः अर्थशबत्युद्धव घ्वनिके 
सब मिलावार १६ अबान्तर भेद है ।. -+उ० शं० छोु० 
अथ-हरण-दे० काव्य-हरण' | 
अथातरन्यास-साच्श्यगर्भके गम्यौपम्याश्रय वर्गका प्राचीने- 
से स्वीकृत चला आनेवाला अर्थालंकार । सामान्यतः इसको 
यह परिभाषा सर्वमान्य रही है-- इस अ्ंकारमे साथम्यं 
और वैधरम्यंकी दृष्टिसि सामान्यका विशेष ढारा और विशेष- 
का सामान्य द्वारा समर्थन किया जाता है जा? ;०, 
१०:१०९) | रुय्यक तथा विश्वनाथने अवश्य ही कार्य सच 
कारणेनेद कार्येण व समर्थ्यती! (सा? द०, १०:६२) 
अर्थात्‌ कारणसे कार्यका तथा कार्यसे कारणका जो समर्थन 
हो, वहाँ भी इस अलंकारकों माना है । परन्तु अन्योंने इसमें 
काव्यलिंग ही खीकार किया है। विश्वनाथने जहों समर्थक 
हेतु हो, वहाँ अर्थान्तरन्यास तथा जहाँ निष्पादक देतु हो, 
वहाँ काव्यलिंग माना है । परन्तु इनका मत स्वीकृत नहीं 
हो सका । हिन्दीके आचारयोने प्रायः सामान्य तथा विशेषके 
समर्थनके दो भेद दिये है--कहि विस्स सामान्य पुनि के 
सामान्य बिसेस' (छ० छ०, २८५); कतिपयने मम्मटके 
आधारपर साथरम्य-वैधम्यके आधारपर चार भेंदोका उल्लेख 
भी किया हे--साधरमी बेपरमी हू! (का? सनि०, ८) । 
आधुनिक विवेचकोने चार भेद स्वीकार किये हैं-- 

१. पस्तामान्यका विशेषसे साभम्भमे--रहिमन नीच 
कुसंग सो, छगत कलंक न काहि | दूध कलारी कर लखे, 
की मद जाने नाहि! (अ० मं० से)। यहां सामान्यका 
दूध कलारीके विशेष प्रसंगसे समर्थन है और 'लगत' तथा 
जाने दोनों क्रियाएँ साथम्यसे कही गयी हैं। अथवा-- 
'गुन औगुन को तनकऊ, प्रभु नहिं करत बिचार | क्ेतकि 
कुछुमन आदरत, हर प्िर धरत कपारों (ल० छ०, 
२९१) । २. विशेषका सामान्यसे साधम्यसे-- हरि क्यायो 
हारे कल्पतरु, जीति इन्द्रके ताहिं। यह न आचरज बड़ेन- 
को, है दुर्लभ कछु नाहिं! (प्मा०, २००) । यहाँ 'करप- 
तरुका हरण' विशेषका बडोंका आचरण” सामान्‍्यसे 
समर्थन है। ३. सामान्यका विशेषसे वेधर्म्यसे--जीवमनमें 
दुःख-सुख निरन्तर आते-जाते है । सुख तो सभी भोग हछेते 
हैं, दुःख धीर ही पद पाते हैं। मनुज दुग्धसे दनुज रुषिरसे 
अमर सुधासे जीते हैं । किन्तु हलाहलूू भवसागरका शिव- 
शंकर ही पीते हैं” (मै० श० गु० : का० द०)। यहाँ 
हलाइल पीनेकी विशेष बातसे धीरोंके दुःख सहनेकी सामान्य 
बातका समर्थन है ओर 'सहना' तथा 'पीने'के वेधम्य द्वारा 
समर्थन है। ४. सामान्यसे विशेषका वैधम्यैसे--सुकुमार 
तुमकी जानकर भी युद्धमे जाने दिया। फल थोग्य ही हे 
पुत्र | उसका शीघ्र हमने पा छिया। परिणामकों सोचे 
बिना जो लछोग करते काम है । वे दुःखमें पडकर कभी पाते 
नहीं विश्राम हे” (वही)। यहाँ फल पाना' और “विश्राम 
न पाना' इस वेधम्ये द्वारा विशेषका सामान्यसे समर्थन है । 

दृष्टान्त और अथौन्तरन्यासका अन्तर स्पष्ट हे। प्रथम्मे 
जिससे समर्थन किया जाता हे ओर जिसका किया जाता 
है, वे दोनों सामान्य अथवा विशेष होते है, अथीत्‌ बिम्ब- 
-अतिविम्बभाव प्रधान रहता है। परन्तु दूसरेमें समर्थ्थ और 
-समर्थकर्में एक सामान्य तथा दूसरा विशेष होता है । उदा- 
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हरण जलकारस इन आदि बाचवः शब्दोंका प्रयोग होता 
है, अर्थात्‌ समथनका भाव प्रधान नहीं रहता । 
अधथांतरसंक्रमितवाच्य ध्यनि- ८५ एव , हि दि,नवा- प्र 
घ्वतिका पहला संद । इसे ध्वलिगें बाब्यार्थ वाधिल अथवा 
अनुपपन्न होनेके कारण दूसरे अर्थ संत्रमण कर जाता है । 
जहा सुख्याथ असिद्ध रहता हैं. अथात्‌ उसदाों संगाति नहीं 
बेठती, वहां वह दूसरे अर्थर्म लत्रामण कर जाता ई--दृसरा 
अथ देने लगता है। मुख्यात्रंती ऋचुपपनि सानः दो कारणो- 
से हुआ करती ऐं--१. किसी झालझकी पुनरुत्तिके कारण-- 
जने बीआ वंश ही है', इस उदाइरणमे दूसरे बोेभाका 
वाच्य अर्थ असिद्ध होनेको कारण कर्कंश खरमें बॉलनेवाला 
पक्षीके अर्थान्तरमे संक्रमण कर जाता है; २. वक्ताका मन्तब्य 
अरपष्ट होनेके कारण । जैसे गंगायां घोष: (गंगापर गाँव 
है) हारा गंगाके तटपर--समीप ही इस अर्थान्तरवों ग्रहण 
करना परता है । 

आअर्थन्तरसत्र गितवाच्यकी अभिव्यंजना कसी तो पिशी 
पद द्वारा होती है अथवा कभी किसों वाक्य द्वारा । अनः 
अर्थाग्सरसमामितदा ये, दो भेद होते हैं--१. पंदगत-- 
गान्धीजीको सम्बोधित बरते हुए पन्‍त व हथे ४-- तिस शुद्ध 
बुद्ध आत्मा केवल" यहां आत्मा शब्दर्म मुख्याथंका 
बाघ है; आत्माक्ा अर्थ उपादानलप्ाणाणं, आत्माके समान 
निर्विकार (अर्थात्‌ अत्यन्त प्रवित्र) छेना पड़ता है। इस 
प्रयोग ढ्वारा कवि गास्वीजीवो प्रति अपनी शवा-माॉनिकों 
अभिव्यंजित करता हे-यही प्रयोजन हैं । अतः आत्मा 
शब्द पदगत अर्शान्तरसंक्रमित जनिवद्चितवा वय ध्यनति है । 
२. वाक्थंगत--कगे पूजें गुभराहौको में हूँ एक सिपाही! 
(का० द०, पृ० ३०४) । यहाँ वक्ता सिपाही नहीं है, फिर 
भी वह कहता हे में हैँ एक सिपाही, इसीसे पूरे वाम्यका 
मुख्यार्थ 'में सिपादीके सदश कर्मव्य-्परायण व्यक्ति हूं”, इस 
अर्थान्तरमें संक्रमण कर जाता है । वक्ताके इस प्रकारके 
कथनका प्रयोजन यह है कि में उच्चादर्शका व्यक्ति हूँ, 
अप्रतिष्ठित कार्य नहीं कर सकता । अतः इस उदाह- 


रे. वाक्यगत अर्थान्तरमंक्रामित-अविवधितवनाच्य 
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पर्याय है, जिसमें दण्डापूपिका न्‍्यायसे एक अर्थकी सिद्धिके 
सामथ्यले अन्य सहजसाध्य अर्वी स्वनासिद्धिका बर्णन 
होता है । इस अलंकारमें जिसके दारा कठिन कार्यवी सिद्धि 
सम्भव हो, उसके द्वारा सुगम कार्यकी सिद्धि बया बेठिन 
है?” ऐसा वर्णन होता है। जैसे 'मूसा दण्णवंत खा गया 
यदि यह कहा जाय तो इस कथनके साथ ही भूसे द्वारा 
दण्डपर स्थित माल्पुओंका खाया जाना भी स्वततःसिद्ध हो 
जाता है । इसीको दण्डापूपिका न्याय कहते हैं। यह विश्व- 
नाथके लक्षणके अनुसार व्याख्या है--दण्टापूपिकयान्यार्था- 
गमो5थापत्तिरिष्यते! (सा० द०, १०:८१) | यह अलंकार 
प्रथम भोज तथा रुय्यक द्वारा (काव्याथौपत्ति) स्वीकृत हुआ 
हे। परन्तु हिन्दीमें जयदेवके “चन्द्रालोक के लक्षणका अधिक 
प्रचार हुआ--अर्थापत्तिः खयंसिद्धे पदार्थान्तरवणनम' 
(७; ३७), अर्थात्‌ खय॑सिद्ध पदार्थके अन्तरका वर्णन | एक 
पदमें वर्णित क्रिया द्वारा दूसरे पदका भर्थ.बिना कहे जहाँ 
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स्पष्ट हो जाय । 
जसबवन्तसिहने 'भापाभूषण'में इस अलंकारका लक्षण 
'कुबलयानन्द के आधारपर दिया है ओर उसके लिए 'कैमुत्य' 
शब्दका प्रयोग किया है, जिसका अर्थ हैउसका क्या” और 
आगेके अधिकांश आचार्योने इसीके अनुसरणपर “जो पै जीतो 
यह कहा (मतिराम), वह कीन्हों तो यह कहा (भूषण) 
वह जू क्रियो तो यह कहा! (प्माकर) छक्षण दिये है । 
सोमनाथने (रस-पीयूष-निषि' के अलूुकार प्रकरणमे इसकी 
परिसाषा अधिक स्पष्ट दी हे--अमुकौ जीति लियौ जबे, 
बात औरकी कोन | दासकी परिभाषा अन्योंके समान 
ही हे। 
मतिरामके नायिकाके सौन्दर्यवर्गनमें यह अलंकार है-- 
कहा दरपन केसे पावत बदन जोति, चन्द जाको चेरों 
अरविन्द जाको दास है; निरालाके इस सौन्दर्य चित्रभें-- 
'देखो यह कपोत कठ, बाहु बल्ली कर सरोज, उन्नत उरोज 
पीन क्षीण कटि नितम्ब भार चरण सुकुमार गति मन्द मन्द, 
छूट जाता थैय ऋषि मझुनियोका, देवो भोगियोकी तो बात 
ही निराली है! (काव्यदर्पण) | ऋषि सुनियोंके थैये छूट 
जानेके सामर्थ्येसे भोगियोंका थैये छूट जाना अर्थ स्वतः 
सिद्ध है । मैथिलीशरण गुप्तका प्रयोग सहज हे--उसके 
आशयकी थाह मिलेगी किसको । जनकर जननी भी जान 
न पायी जिसको” (साकेत) । काव्यमें इस अलंकारका 
यक्ति-वैचित्यके रूपमें सुन्दर प्रयोग हुआ है। आधुनिक 
कालमें मैथिलीशरण गुप्त, प्रसाद, पन्त, निराला” आदि 
कृतिपय. कवियोने इस अलंकारका आकर्षक प्रयोग 
किया हे । --वि० रुन[० 
अर्थार्थी भक्ति-दे० गोणी भक्ति' । 
अर्थालंकार-अर्थकी चमत्कृत या अलुकृत करनेवाले अर्था- 
श्रित अलंकार । जिस शब्दसे जो अलंकार सिद्ध होता है, 
यदि उस शब्दके स्थानमे उसका समानाथीं शब्द रख देनेसे 
भी वह अलंकार यथापूर्व बना रहे, तो अर्थालंकार कहलाता 
है । अर्थनिर्भर, शब्दनिरपेक्ष अलुंकार अथौलंकार कहलाते 
हैं। अर्थालंकारोंके विषयमे व्यासका कथन हे कि जो अर्थी- 
को अलंकृत करें, वे अर्थालंकार है । अर्थालंकारोके अभावसें 
शब्दसौन्दय भी मनोहर और प्रभावपूर्ण नही होता--अिलं- 
करणमर्थानामर्थालंकार इष्यते | तं विना रब्दसौन्दर्यमपि 
नास्ति मनोहरम' (अ० पु० ४ १४३ )। मम्मटने शब्दा- 
लंकारसे अथोलकारोके विभेदका मुख्य आधार 'अन्वय' तथा 
व्यतिरिक का सिद्धान्त माना हे (का० प्र०, ९:८८ बृ०); 
जिसके अनुसार अथीलकारमें शब्द बदलनेसे चमत्कारमें 
अन्तर नें आता। उदा०--तनु छता सफलता खाद 
आज ही आया। मेरी कुटियामे राजभवन मनमभाया। 
(मै० शञ० गु० : साकेत) । इसमें तनुमें रताका आरोप होने- 
के कारण रूपक! अलंकार है । इसके दोनों शब्दोंमे परि- 
बर्तन करके यदि तनु छताके स्थानमें देह वछ्लीकर दिया 
जाय, तब भी रूपक अलंकारका चमत्कार यथावत्‌ बना 
रहता है। इस प्रकार अन्य समानाथी शब्दोंको रख देनेमें 
भी किसी अलूुकारकी अलंकारिताका यथापूर्व बना रहना 
अ्थौलकारोंकी प्रवृत्तिकी ओर निर्देश करता है । 


अथॉ्ूकारोंकी निश्चित संख्या निर्धारित करना कुछ 
प्‌ 





अथांथीं भक्ति- अथॉलकार 


कठिन है, क्‍योंकि उनकी संख्या सदासे बर्द्धमान रही है ! 
उसके प्रकार अनन्त हैं अनन्ता हि'''अलछंकारा :' 
(ध्वन्यालोक, २:४१ बू०) | ध्वनिक्रारने इसी मतका 
उल्लेख दूसरे शब्दोमें किया है वाग्विकल्प' अर्थात्‌ कथनके 
प्रकार अनन्त है ओर वे ही अलंकार है। दण्डीने शब्दभेद- 
से इसी मतका प्रतिपादन किया था। उनका कथन हे कि 
अलंकारोंकी आज भी सृष्टि हो रही है। अतः शम्पूर्णतः 
उनकी गणना कोई सी नहीं कर सकता--ति चाद्यापि 
विकव्पयन्ते'! (काव्यादर्श, २:१)। आचार्यों द्वारा जितने 
अलंकार लरक्षणग्रन्थोंमे वर्णित किये गये हे, उनको किसी 
एक वर्गमें रखना भी एक दुष्कर कार्य हे (दे०--अलंकारो- 
का वर्गीकरण”) । 

अथालंकारोंका शास्त्रीय निरूपण एवं काब्यपूर्ण प्रयोग 
आचार्य भामहसे माना जा सकता है। आचाये भामह 
अलंकार-सम्प्रदायके आच्याचार्य माने जाते हे। हिन्दी 
साहित्यके आदिकालसे लेकर भक्तियुगतक अर्थालंकारोंका 
नेसगिक रूपमें प्रयोग होता रहा । रीतिकालमें आकर इसका 
शास्त्रीय एवं कलात्मक विकास विशेष रूपसे हुआ। आधु- 
निक काव्यमे भी अर्थाल्कारोंका समुचित प्रयोग तो हे किन्तु 
इनके प्रयोगमें कवियोंके मन बदल गये हैं। वर्तमानयुगर्मे 
प्रयत्नपूर्वक अलंकारोंकोीं कवितामें स्थान देनेकी प्द्भत्ति प्रायः 
समाप्त हो गयी है । अलंकारविहीन काव्यको भी उत्तम 
कोटिका काव्य माना जाता है । --वि० सन[० 

विकासकी दृष्टि--अत्यन्त प्राचीनकालसे अर्थालंकारोंका 
प्रयोग होता आया है। 'उपमाका उल्लेख ऋग्वेदसे हुआ 
है, पर अलंकारकी कल्पनाके साथ नहीं (१७॥३१ १५ तथा 
७५।३।३४९) । निरुक्तिके तीसरे अध्यायमें उपमाकी व्याख्या 
है तथा इसमें निर्देशन, आशी आदि कुछ ओर हब्द है। 
भरत (३ श० ई०)ने उपमा, दीपक तथा रूपकको स्वीकार 
किया है। भामहके काव्यालुंकार! (६-७ श० ई०)में सर्वे 
प्रचलित तथा स्वख्वीकृत कुल अर्थालंकार १५ नये है; 
आश्षिप, अथॉन्तरन्यास, व्यतिरेक, विभावना, समासोक्ति, 
अतिशयोक्ति, हेतु, सूक्ष्म, छेद, यथासंख्य, उत्प्रेक्षा तथा 
स्वभावोक्ति (द्वितीय परिच्छेद), प्रेयसू , रतवत्‌ , ओजखी, 
पर्यायोक्ति, समाहित, उदात्त, श्लिष्ट, अपहनुति, विशेषोक्ति, 
विरोध, तुल्ययोगिता, अप्रस्तुतप्रशंसा, व्याजस्तुति, निद- 
हॉना, उपमारूपक, सहोक्ति, परिवृत्ति, ससन्देह, अनन्वय, 
उत्प्रेक्षावयव, संसष्टि, भाविकत्व तथा आशी (तृतीय 
परिच्छेद) । दण्डीने काव्यालुंकारमें (७०० ३०) 
कुछ अलंकारोंके नाम बदले हैं-लेशका लूव) 
यथासंख्यका क्रम, उपमेयोंपमाका अनन्योपमा ससन्देहका 
संशयोपमा, अनन्वयका नियमोपमा तथा उत्प्रेक्षाबयवका 
अचेतोत्पेक्षा किया गया है। उद्भटके 'काव्यालंकारसार' 
(८ श० ई०)में काव्यलिंग तथा दृष्टान्त नये है । वामनने 
काव्यालंकारसत्र' (५ श० ई०)में कई अलंकारोंकीं अस्वीकार 
किया है, पर वक्रोक्ति तथा व्याजोक्ति दो नये अलंकार जोड़े 
है, साथ ही वामनका पहला आशक्षिप पहले आचार्यों- 
का प्रतीप है तथा दूसरा समासोक्ति है। रुद्रटने काव्य- 
लंकार (५ श० ई०)में वास्तव वर्ग मे १४ नवीन अलंकार 
स्वीकार किये हँ--भाव, समुच्बय, पर्याय, विषम, अनुमान, 
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परिकर, परिमंख्या, कारणमाला, अन्योन्य, उत्तर, सार, 
अवसर, मीलित तथा एकावली। औपम्य वर्गमे ८ नवीन 
हंमत, प्रतीप, उभनन्‍्यास्त, आनितिमत्‌ , प्रत्यतीक, पृष, 
साम्य तथा स्मरण | अतिशय वर्गमे ६ नवीन हे-विशेष, 
दगुण, अधिक, अमंगति, पीहित तथा व्याधात | इलेपमें 
विरोधाभास स्वृतन्त्र अलंकार हों गया हैं। भोजन सर- 
खतीकण्ठामरण' (११ शु० इई०)में अद्देतु, अभाव, अथापांत्त, 
आप्तवचन, उपमान, प्रत्यक्ष, विनर्फक, सम्भव, समाधि तथा 
जाति, नये अलंकारोंका उल्ठेख किया हे । मम्मःरके 'काव्य- 
प्रकाश” (१२ श० ई०)में अतदगुग, मालादीपक, विचोक्ति 
सामान्य तथा सम शायद नवीन अलंकार है | रुग्यके 
'अलंकारसबेस” (१२ श० ई०)में उल्टेश, काव्याथॉपत्ति, 
परिणाम, विचित्र, विकल्प, भावोदय, सावसन्धि तथा 
भावशबलता नवीन प्रयुक्त अलकार जान पडते है। जयदेव- 
के चन्द्रालोक (१३ छा० $०)मे अलंकारोंकी वृद्धि हुई- 
अत्युक्ति, अनुगुण, अवज्ञा, असम्मव, उनमीलित, उल्लास, 
परिकरांकुर, पूर्वरूप, प्रहर्षण, प्रोदोक्ति, विकस्व॒र, विषादन; 
सम्भावना । इसके बाद अर्थाल्कारोंमे अभिवृद्धि करनेवाले 
अप्पय दीक्षित है । इनके कुबलायनन्द (१७ ह्ा० ई०)में 
अनुजशा, अब्प, कारकदीपक, गूदोक्ति, छेकोक्ति, निरुक्ति, 
प्रस्तुतांकुर, प्रतितेष, मिथ्याध्यवर्सित, मुद्रा, युक्ति, 
रलावली, ललित, लोकोक्ति, विधि, विवृतोक्ति तथा विशे- 
षक हैं । अप्पय दीक्षिततक अलकारोंका पूर्ण विकास माना 
जा सकता है । 
हिन्दीमें संस्कृत अलंकारशाखसत्ग्रन्थोका अनुकरण हुआ 
है, अतएव अधिक विकासकी सम्सावना नहीं रही है । इन 
कवि आचार्योर्मे केशवने अपनी “कविप्रिया' (१६०० ३०)में 
प्राचीनोंका, विशेषकर दण्डीका आदर्श सामने रखा है ओर 
३५ अर्थालंकारोंका विवेचन ६ प्रभावोंमें किया है । एक 
प्रभावमें उपमाके २२ भेद हैं, जिनमें १५ दण्डीके हैं, ६ 
नाम बदलकर लिये गये हैं । विपरीतोपमामे उपमाका कोई 
लक्षण नही है । जसवतसिंहने अपने 'भाषाभूषण” (१६४३ 
ई०)से चन्द्रालोक' तथा 'कुबल्यानन्दरका अनुसरण किया 
. है। जयदेवके आधारपर हिन्दीके आचार्योने प्रायः रसवत्‌ 
आदिक तथा आठ प्रमाण अलंकारोंकोीं स्थोकार नहीं किया 
: है। 'भाषामूषण में १०१ अर्थालंकार दै। मतिरामके 'लछित- 
ललाम' (१६६१ ३०)में काव्यलिंगके अतिरिक्त संख्या तथा 
क्रम 'कुवलयानन्द का है । केवल पिछले १५ अलंकारोंको 
(रसबत्‌ आदि) इसमें मी नहीं किया गया। चिन्तामणिके 
“कविकुलकल्पतर (१६५० ६०)के अर्थालकार्रॉका आधार 
काव्यप्रकाश' तथा साहित्यदर्पण” है । भूषणके 'शिवराज- 
भूषण (१६७७ ई०)पर “चन्द्रालोक की छाप है । अर्थालंकारों 
की संख्या कविने स्वयं ९९ गिनायी है, पर भेदोंको छोड़ 
वास्तविक संख्या ९२ है। कुलपति मिश्रके 'रसरहस्य! 
' (१६८५९ ई०)के अथोलंकारोंका आधार काव्यप्रकाश!' है | 
देवके भावविदास (१६८९ ई०)में केवढक ३९ अर्थाल्कार 
' हैं जिनमें रसवत्‌ , ऊज॑स्वल, प्रेय तथा आशिष जैसे अरुकार 
- भी सम्मिलित है। 'काव्यरसायनो (१७०३ ई०)में ७० 
“अथौलकार है| उपमाके २० भेद हैं, कुछ नवीन जान 
पडते है पर अधिकतरका अन्तर्भाव अन्यय हो सकता है । 
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इतपर कंशब तथा दण्टीका प्रभाव हो। थोड़े परिवर्तनोंसि 
जो मोौलिकता उत्पन्न की गयी है वह आमक हों है (ओम 
प्रकाश : ० अ० सा०) | दृलहके कव्रिकुलकण्ठामरण! 
(१७४३ 72०) में चद्धालोक तथा कुबलयानन्द के आधारपर 
११५ अर्थालकारोंका विवेनल है । मिखारीदासके काव्य 
लिणंयर्म ८६ अथाडकारोंकी स्वीकार दिया गया है, कुछ 
प्रमुख सेदरूपर्म उलिखित अलकारोंकी गिन लेनेपर यह 
संख्या ९ तक हो जाती है। पप्माकरके 'प्मामरण! 
(१७१० ४०) में १०० सामान्य अथोलकार तथा १५ रमवत्‌ 
आदिका वणन हैँ | दासपर “'चद्धालोक तथा कब्यप्रकादा 
का सम्मिलित प्रभाव हैं ओर गद्मावरक्का स्पष्ट आधार 
कु बल्यानन्द' है| उपयुक्त विवेचनसे रपष्ट हैं. कि रीति- 
कालमें नवीन अलंकारोंका विकास नहीं हुआ, वस्तुतः 
संरक्षतमें उसकी सीमा पूरी हो चुकों थी । 

आधुनिक विवेचकोमें मुगरिदानवे जसवन्त जसोभूपन 
(१८९३ ६०) में लगभग १३ अलंकार नये हँ-अतुल्ययोगिता, 
अनवसर, अपृवरूप, अप्रत्यनीक, अभंद, अवसर, आभास, 
नियम, प्रतिभा, मिष, विक्रास, संकाय तथा सस्कार | इन 
अलकारोंमं चमत्कार न होनेके कारण अलुकारत्व नहीं 
माना जा सकता ! भानु काविने विवेशनके लिए सो अनेक 
संस्कृत तथा हिन्दी आचार्योका उल्ेख किया है, पर काव्य 
प्रभाकर (१९०९ ई०की जअलंकारगंस्पा कु ब्यानन्दर के 
अनुसार १०० ही है। भगवानदीनका अलंकारमंज्ूपा 
(१९१६ ६०)मे १०८ अथोलकार है। इनमें निरस्कार नथा 
अलंकार जान पड़ता है, पर अर्जुनदास केडिया इसको 
एसगंगापर से लिया गया बतलछाते हैं। इन्होंने भारती- 
भूषण (१९३० ई०) में १२०० अर्थालकारोंका विवेचन किया 
है, जो आचार्योंते लिये गये हैं। कन्हेयालाल पोद्ारको 
अलंकारमंजरी' (१९४० ई०)में १०० अथोलंकारोनि! विवे- 
चन हे, रसवत्‌ आदि तथा ८ प्रमाण अलंकारोंकोीं छोड़ 
दिया गया है। इन्होंने मुरारिदानके समान परिवृत्तका 
विपरीत अपरिवृत्त नामक नवीन अलंकार माना है । राम- 
दहिन मिश्रने अपने कात्यदर्पण” (१९४७ ई०)में पाश्चात्य 
अलंकारोंमें मानवीकरण, ध्वन्यर्थव्यंजना तथा विशेषण- 
विपर्ययकी स्वीकार किया है। इस प्रकार यह्द स्पष्ट है कि 
अन्द्राकोक तथा कुबलयानन्द के समयतक अथौलंफारोंका 
जो विकास हो चुका था, दिन्दीमें उसके आगे विकासको 
सम्भावनाएँ नद्दींके बराबर रही हैं । “+स० 


अर्थो पक्षेपक- अर्थो पक्षेपकका अभिप्राय है. अर्थका उपक्षेपण 


(सूचना) देनेवाठा। नाटकमें रप्तोतौीन बस्तुओंकी केवल 
सूचना दी जाती है। सूच्य वस्तुओंकी सूचना देना ही 
अर्थोपक्षेपक है । इस अर्थोपक्षेपकके पाँच प्रकार हैं-विष्कम्भ 
(विष्कम्मक), चूलिका, अंकास्य, अंकावतार और प्रवेशक 
(्वे०) । ““ब० सिं० 


अद्धंचेतन (8प00078070098) -अर्ध॑चेतन शब्दका अर्थ 


अभी हिन्दीमे रूढ़ नहीं हो पाया है। कमी-कभी इसका 
प्रयोग अचेतन था अवचेतनके लिए ही होता है । परन्तु 
कभी इसका अर्थ स्पष्ट या धूमिल चेतना होता है, जब हम 
अनुभवों, व्यवहारोंके विषयमेंपर्ण रूपसे चेतन नहीं रहते, 
पर अस्पष्ट रूपसे हमें उनका अनुभव होता रहता है । जैसे 
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सीनेके पहले तन्द्राकी स्थितिमें हम जो कुछ भी अनुभव 
करते हैं, अस्पष्ट रूपसे ही । अत्यधिक थकान और कुछ 
विशेष मानसिक रोगोंमें भी हमारी चेतना धूमिक कुहासेसे 
आच्छन्न-सी हो जाती है । -“आ्री० अ० 
अद्धांतांतरेक वाचक-दे० “शब्द-दोष”', नवॉ वाक्य- 
दोष । 
अलंकार-'भलंकार' शब्दमें 'अल्म! और 'कार' दो शब्द 
हैं। 'अल्म'का अर्थ हे भूषण, जो अलंकृृत या मूषित 
करे यह अलंकार हे, जिसके द्वारा अलंकृत किया जाय, 
इस करण व्युत्पत्तिसे उपमा आदिका ग्रहण हो जाता है। 
अलंकृतिः अलंकारः। करणपग्पुत्पत्या पुनः अलंकारशब्दो- 
ध्यमुपमादिषपु वतते (वामनवृत्ति, १:१८ २) । 
अलंकार काव्यके बाह्य शोॉमाकारक पमे है, इस घर्मका फल 
काव्यका अल्करण या सजावट है, इसलिए इसका प्राचीनतम 
अभिधान अलंकार' है। जिस प्रकार हारादि अलंकार रमणी 
के नैसर्गिक सौन्दर्यवी शोभावृद्धिके उपकारक होते है, 
उसी प्रकार उपमादि अलंकार काव्यकी रसात्मकताके 
उत्कर्षक है । वास्तवमें अलंकार वाणीके विभूषण हैं| इनके 
द्वारा अभिव्यक्तिमें स्पष्टता, भावोंमे प्रमविष्णुता और प्रेषणी- 
यता तथा भाषामें सोन्दयका सम्पादन होता है। स्पष्टता 
और प्रभावोत्पादनके हेतु वाणी अलुकारका रूप धारण 
करती है। इसलिए काव्यमें इनका महत्वपूर्ण स्थान है। 
काव्यमें रमणीयता और चमत्कारका उद्रेक करनेके हेतु 
अलंकारोंकी स्थिति आवश्यक है, अनिवार्य नही । 
अलंकार के सम्बन्धमें विभिन्न आचार्योनि भिन्न-भिन्न 
लक्षण निरूपित किये है, जिनका संक्षिप्त उल्लेख इस प्रकार 
है--यूनानी काव्यशास्के अनुसार “अलंकार उन विधाओं- 
का नाम हे, जिनके प्रयोग द्वारा ओताओंफे मनमे वक्ता 
अपनी इच्छाके अनुकूल भावना जगाकर उनको भपना 
समर्थक बना सकता है | “अलंकार का लक्षण निरूपित करते 
हुए अलंकार-सम्प्रदायके आदि आचाये भामह (७-८ झु० 
ई०) ने वक्रोक्तिकों सम्पूर्ण अलंकारोंमे व्यापक बतलछाते हुए 
इसे अलंकारका एकमात्र आश्रय माना हे। आचार्यने 
वबक्रोक्ति' नामक विशेष अलंकारके लिए इस शब्दका प्रयोग 
नही किया है, किन्तु व्यापक रूपसे सम्पूर्ण अछुकारोकी 
प्राणभूत अतिशय उत्तिके लिए किया है । वस्तुत- “अलंकार! 
से भामहका अभिप्राय ऐसी शब्दोक्ति है, जो वक्रार्थकी 
विधायक हो । वक्रोक्तिमे बिना कोई अलंकार नहीं हे, 
क्योंकि अर्थवीं विभामय करनेवाली समस्त विधा वक्रोंक्ति 
ही हे--सैषा सर्वैव वक्रोक्तिरनयाथों विभाव्यते। यलो- 
इस्यां कवबिना कार्यः को5लंकारोइनया विना' (काव्यालंकार, 
२: ८०) कहकर उन्होंने इसी तथ्यकों ओर स्पष्ट निर्देश 
किया है और कहा है कि कविकों इसीके विषयमे प्रयल 
करना चाहिये, क्योंकि इसके बिना कोई अलंकार नहीं हों 
सकता | दण्डी (७-८ श॒० ई०)ने काव्यके शोभाकर धर्मो- 
को अलंकार! कहा है--काव्यशोभाकरान्‌ धर्मौन्‌ अलुका- 
रान्‌ प्रचक्षते' (काव्यादर, २: १)। यद्यपि दण्डीने 'अलकार- 
को काव्यका शोभाकर धर्म माना था, किन्तु वामन उनका 
विरोध करते हुए गुणोंकी शोभमाकर धर्म मानते हैं । उनके 
अनुसार अलंकार शोभाके कत्ती नहीं, अतिशयिता हैं-- 





अड्धाताँवरिक वाचक- अलंकार 


काव्यशोभायाः करत्तोरों धर्मो शुणाः। तदतिशयहेतवस्त्व- 
लडकारा:, (काव्यारुकारसत्र, २:१८ १, २) | वामनने 
अपने काव्यालंकारसत्रमे अलु्कार शब्दका प्रयोग दो 
अर्थोामें किया है। संकीर्ण अर्थमे अलंकार” काव्यके जे धर्म 
हैं, जिनको दण्डीने शोभाकर' कहा था, व्यापक अर्थमे 
सौन्दर्यमात्रकों अलंकार कहते है, इसके अर्थगत वे सभी 
विधाएँ आ जाती हैं, जिनके कारण काव्य हमारे मनको 
आकृष्ट करता है। वामन (८ श० ई०) व्यापक अर्थमे 
अलंकारका प्रयोग करते हुए कहते है कि अलंकारके कारण 
ही काव्य ग्राह्म-उपादेय है और वह अलंकार सौन्दर्य है--- 
“काव्यं ग्राह्ममलूुंकार।त । सोन्दर्यमलंकार ४ (वा० #ु०, 
१११६१, २) । 

रुद्रटने (९५ शञ० ई०) लिखा हे कि अभिधानके कथनके 
प्रकारविशेष अथीत्‌ कविग्रतिभासे प्रादुभूंत कथनविशेष ही 
अलंकार हँ--अभिधानप्रकारविशेषा एवं अलंकारा (अ० 
स०, 5) ! ध्वनिकार आनन्दवर्धनने (९ ज्ञा० इ०) भी 
इसी अमिमतका समर्थन करते हुए वाणीकी अनन्त 
शैलियोंकों अलंकार! कहा हे--अनन्ता हि वागिकव्पाः | 
तत्यकारा एवं अलुंकारा (घ्वन्यालोक, रे : ३७ वृ०) । 
इनके द्वारा वक्रोक्तिजीवितकार कुन्तकके (१०-११ ४०) इस 
अभिमतकी पुष्टि होती हे कि विदग्घोके कहनेके ढंग ही 
वक्रोक्ति है ओर वे ही अलंकार है-- वक्रोक्तिरेव वेदग्ध्यभंगी- 
भणितिरुच्यते । (वक्रोक्तिजीदित, १: १०) मम्मटने 
(११ ज्ञा० ई०) गुणकी नित्य तथा अलंकारकी अनित्य सन्ता 
मानी है, वामनके आधारपर । बादके आचार्योने मम्मटका 
इस विषयमें विरोध भी किया है । मम्मटके अनुसार काव्य- 
में रस अंगी है, उसका उत्कर्षक नित्य धर्म गुण” है, ये 
उसी प्रकार है, जैसे व्यक्तिमे शूरता आदि । अलंकार” हार 
आदि आभूषणोके समान है, ये कदाचित्‌ रस्तका उपकार 
करते है, सर्वदा नहीं | जहाँ रस नहीं हे, वहाँ मी अलंकार 
रह सकता है (का० प्र०ग, ८: ६६,६७) | बादमें जयदेवने 
(१३ श० ई०) मम्मटके मतका प्रत्याख्यान किया है। 
उनके अनुसार रसवती कविता निविचार है तथा अलंकार- 
युक्त कविता विचारकों उछलित करती है । वस्तुतः जयदेव- 
ने पूर्व चार्योके मतका खण्डन नहीं किया है, केवल अपने 
मतका आग्रह प्रकट किया है कि अलंकारके बिना कविता 
उसी प्रकार है, जैसे उष्णताके बिना अग्नि--असौ न मन्यते 
कस्मादनुष्णमनलंकृती (चन्द्राठोक, १:८)। विश्वनाथ 
(१४ छा० ३०)के अनुसार शब्द और अर्थके जो शोभाति- 
शायी अर्थात्‌ सौन्दर्यकी विभूति बढानेवाले असर धर्म है, 
वे ही अलंकार है--शब्दार्थयोरस्थिरा ये धर्मोः शोभाति- 
शायिनः (सा० द०, १०:१)। 

हिन्दीके आचार्येने भी अलंकार'का प्रायः वैसा हीं 
लक्षण निरूपित किया है, जैसा कि संस्कृत आचार्योने | 
अधिकांश आचार्योने लक्षण-निरुपण किया ही नहीं । 
हिन्दीके अलंकारोंका विवेचन करनेवाले प्रथम अचाये केशव- 
ने (१६-१७ द० ई०) अलकारहीन कविताकी नग्न माना 
है। वे वामनके समान काव्यप्रतिष्ठाकों अलंकारपर 
निर्भर नहीं मानते और न उन्होंने अलंकारहीन कविताको 
निष्प्राण ही माना है। एक बार तो ऊपरी शआंगार उनकी 


अलंकार मा 
सौन्दर्यका अपकर्षक जान पड़ता है--काहेव) सिंगार के 
बिगारति है मेरी आली, तेरे अंग बिना ही सिंगारके सिंगारे 
है! (कविप्रिया, १:१२)। देवने (१७ दा० ३०) भो 
केशवके समान मृतक काव्य बिन्ु अर्थकी' कहा हैं।वे 
भी मानते हैं कि कविता-कामिनी अलंकार पहिरे अधिक 
अदसुत रूप लखाति' (काव्यरतायन) । दृल्हने (१७-१८ 
शु० ई०) (बिन भूवन नहीं भूषह कविता माना है । इनके 
अनुसार उसी कविकी ख्याति मिलेगी, जो अपने कान्यकी 
अलंकारोंसे सुसज्जित करेगा। भिखारीदासके अनुसार 
अलंकार 'भूषन है भूषपन सकल! | पद्माकरका लक्षण सर्वथा 
विचित्र प्रकाका हे--शब्दहु ते क्ढे अर्थ ते बढ दु्ढँ ते 
उर आनि। अभिप्राय जिहि भाँति जह अलंकार सो 
मानि' (प्मा०, २) । 
आधुनिक काव्यशास्के आचार्योंमे रामचन्द्रके अनुसार 
अलंकार कथनकी रोचक; सुष्ठु और प्रभावपूर्ण प्रणाली है। 
'जायसी ग्रंथावली'को मूमिकामे उन्होने इस तथ्यकी ओर 
स्पष्ट निवेश किया है--४लंकार है वबया ? वण्नन करनेकी 
अनेक ग्रकारकी चमत्कारपूर्ण शैलियों, जिन्हें काव्योंसे चुन- 
कर प्राचीन आचार्योने नाम रखे और लक्षण बनाये | ये 
शैलियों न जाने कितनी हो सकती हैं, अतः यह नहीं 
कहा जा सकता कि जितने अलंकारोंके नाम अन्थेमिं मिलते 
है, उतने ही अलंकार हो सकते हैं ।” 
अलंकारगत इन उपर्युक्त परिभाषाओंसे स्पष्ट है कि 
कतिपय आचार्य काव्यगत सम्पूर्ण सौन्दर्यकी अलंकार! 
मानते हैं और कुछ आचार्थोने काव्यके प्राणमृत रस, गुण 
आदिके प्रभावक एवं उत्कर्षक धर्ममों अलंकार कहा है। 
अलंका रवादी प्राचीन आचार्य भामह, दण्डी, उद्भट, रुद्रट 
आदिने काव्यके प्राणभूत तत्त्को अलंकार कहा है। 
अलंकार-अयोगकीो यह विशेषता आचीन आच्ार्येमें विशेष 
आग्रहके साथ रुक्षित होती हे । चन्द्रालोककार जयदेव भी 
इस मतके प्रबल समर्थक है । हिन्दीमें क्रेशवदास भी जय- 
देवके इस मतका पोषण हीं नहीं करते, प्रत्युत्‌ भामह आदि 
प्राचीन आचार्योंसे सहमत दिखाई पड़ते है । मामहके स्वरमें 
उन्होंने कहा है--जदपि सुजाति सुरूच्छती, सुबरन सरस 
सुबृत्त । भूषन बिनु न बिराजई, कविता बनिता मित्त' 
(कविप्रिया, ५: १) | 
दूसरी ओर ध्वनिकार आनन्दवर्धन और रपवादी आचार्य 
मम्मट, विश्वनाथ आदिके अनुसार अलंकार हार आदि 
आभूषणवत्‌ हैं, जो रसका उपकार करते हैं। विश्वमाथने 
सौन्दर्यवर्धक और रसोत्कर्षक अस्थिर धर्मौकी अलंकार कहा 
है। आधुनिक काव्यशास्लीय सन्दर्भमें अलंकार वर्णनक्री 
सुन्दर और चमत्कारपूर्ण प्रणाली है। रामचन्द्र शुहुके 
अनुसार--'भावोंका उत्कर्ष दिखाने और वस्तुओंके रूप, 
गुण और क्रियाका अधिक तीव्र अनुभव करानेमें कमी-कभी 
सहायक होनेवाली युक्ति अलंकार है! । सुमित्रानन्दन पन्त- 
. की आलंकारिक, भाषामे अलूुंकारका खरूप इस प्रकार है-- 
अलंकार केवल वाणीकी सजावटके लिए नहीं, वे मावकी 
अभिव्यक्तिके विशेष द्वार है । भाषाकी पुश्कि लिए, रागकी 
परिपूर्णताके लिए आवश्यक उपादान हैं, वे वाणीके आचार, 
व्यवहार, रीति-नीति हैं, परथक स्थितियोंके परथक्‌ स्वरूप, 
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भिन्न अवस्थाओंबो भिन्न चिल्र हे ।''वे वाणीके हास, अश्र, 
स्वप्त, पुलक, हाव-भाव हैं। जहाँ भापाकी जाली केवल 
अलंकारोंके लोखरेमें फिट करनेके लिए बुनी जाती हैं, वहाँ 
भावोंकी उदारता शब्दोंकी कृपण जडतामें बंधकर उनापनि- 
के दाता और समकी तरह इब्सार' हो जाती हैं! (पहव' 
वी भूमिका) । यह अल्ंकारके पारिभाषिक सगरूपका अद्या- 
वधि विकास है । 

अर्थ सौन्दर्यके सम्पादनमें सहायक होनेके कारण काब्यमे 
अलंकारोका विशेष महत्त्व हे; निस्सन्देह यह महत्त्व रस, 
ध्वनि और गुण रीतिके बादका ही है । अलंवारोसे अथमे 
प्रषणीयता, प्रभविष्णुता और स्पष्टताका सम्पादन होता है । 
परन्तु काव्यमे अलंका रोका औचित्य वहींतक है, जदांतक वें 
साधनरूपमें ही हों, साध्य न बन जायें, अलंकार काब्यके 
लिए हों, काव्य अलंकारोंके लिए न हो जाय । 

शब्द और अर्थकी चमत्कृत करनेकें कारण अलंकार दो 
प्रकारके होते है--शब्दालंकार और अर्थालंकार (दे०) । 
जो अलंकार शब्द और अर्थ, दोनोंके आश्रित रहकर दोनों- 
को चमत्कृत करते है, थे उसयालंकार कहलाते हैं। सभी 
अवस्थाओंमें अलंकारोंका उद्देश्य भावोंका तीखतता प्रदान 
करना ही है । हिन्दीमें मतिराम और पश्माकरके अतिरिक्त 
प्रायः सभी आचार्योने अलंकारगत तीनों अणियोंका प्रयोग 
किया है । सतिराम और पश्माकरने क्रमशः छलितललाम! 
ओर “प्माभरण में शब्दालंकारोंका लक्षणर्ननरुपण नहीं 
किया है । 

इस सम्बन्धमें सर्वप्राचीन ग्रन्थ भरत मुनिका 'नाख्य- 
शास्त्र! (३ श० ६०) है । इसमें केवल उपसा, दीपक, रू पक; 
और यमक--चार अलंकार निरूपित किये गये हैं । भरते, 
ये प्राथमिक चार अलंकार रुय्यकतक सैकड़ोंवी संख्यानक 
पहुँच गये। रुथ्यकका समय 2२वीं शताब्दीके लगभग है । 
यह अलंकारोंके क्रविकासका सर्वो परि महत्त्वपूर्ण काल है । 
फिर चन्द्रालोक' ओर 'कुबलयानन्दातक इनकी संख्यामें 
कुछ और वृद्धि हुई | तदुपरानत शोभमाकरकृत अलंकार- 
रलाकर की अत्यधिक वर्द्धमान संख्याने यह सिद्ध कर 
दिया कि अलंकारोंकी संख्या अनन्त है | १७ वीं शताब्दी- 
मे लिखित पण्डितराज जगन्नाथकी 'रसगंगाध र में अलंकार- 
संख्या १८० से भी अधिक मिलती है । इनमेंसे कुछ अलं- 
कार ऐसे हैं, जो चमत्कारशुन्य हैं, कुटवा अन्य अलंकारोंमें 
अन्तर्भाव हो जाता है और कुछ अमुख्य मानकर छोड़ दिये 
गये हैं । अलंकारोंकी इस विस्तृत सूचीमें शब्दालंकार और 
उभयालंकार तो गिने-चुने ही हैं, अर्थालुकआारोंकी संख्या 
सर्वाधिक है । उन्हें स्थूछ रूपसे पाँच वर्गोंमे विभक्त किया 
गया है :--१- साध्श्यगर्भ--उपमारूपक आदि, १२ विरोध 
गर्भ--विषय, विरोधाभास आदि ३. शृंखलाबन्ध--सार, 
एकावली आदि, ४. न्यायमूल--तव॑'न्‍्यामूल, काब्य-न्याय 
और लोकन्यायमूल--काव्यलिंग, यथासंख्य आदि ५. 
गृढार्थप्रतेतिमूल--पर्यायोक्ति आदि | विस्तारके छिए 
दे० अलकारोका वर्गीकरण ।” 

अलकारोके खरूप और संख्याक्े विकासके साथ-साथ, 
आचार्यौके मतवेषम्यके कारण, अलंकारेकी नामाबलीमें भी 
परिवर्तन हुआ है । आचार्य दण्डी उपमेयोपमाकों अन्यो- 


न 


७४७४७॥७४७७७४७७७७७७॥७॥७॥७७७७७७७॥॥७॥७७॥॥७७॥७७७७॥७७॥७७७॥७॥॥शशशाशआआआआआ।  व क ४४७७७ ७आं॥॥४७/आांधाााााजाकांग लेन न ब 


न्योपमा, सन्देहकी संशयोपमा, मीलित और तदगणको एक 
ही मीलनोपमा, समासोक्तिको छायोपमा, व्यतिरेक और 
प्रतीपको उत्कर्षोपमा कहते है । कतिपय आचार्य अतिश- 
योक्ति और अत्युक्तिकों एक ही नामसे अभिहित करते है । 
भामहने रसवत्‌ , प्रेय, ऊर्जस्वी अलंकारोमे ही रसका अन्त- 
भाव कर लिया है--रसवत्‌ रसपेशलूम्‌! । दण्डीने भी रस- 
बत्‌ अलंकारमे ही आठों रसोकी समाविष्ट कर दिया है। 
वामनने रसको कान्ति नामक एक शुण माना हे--दीप- 
रसत्वं कान्तिः । --वि० स्ना० 
अलंकार (वर्गीकरण)-सामान्यतः वक्तव्यकी विभिन्न 
चमत्कारपूर्ण विधाओको अलंकार संज्ञा दी गयी है | कथनके 
प्रकार अनन्त है, अतः अलकारोकी निश्चित संख्याका निर्धा- 
रण अथवा उनका संकलित वर्गविभाजन नहीं किया जा 
सकता । अभिनवशुप्तके अनुसार किसी वक्तव्यकी सामान्य 
जनताकी साधारण बोलचालसे भिन्न, विचित्र और चमत्कार- 
पूर्ण शैलीसे कहना ही अलंकार है | यह उक्तिवेचित्र्य अनेक 
प्रकाका होता है, अतएव उत्तिवैचित््यकी अनेकताके 
आधारपर भिन्न-भिन्न प्रकारके अलंकारोबी स्थिति सम्भव है । 
इस उतक्तिबेचित्यवी विभिन्नताके आधारपर ही आचार्योने 
अलंका रोका नामकरण किया हे--वश्चरायम्रु पमाश्लेषादिर- 
लंकारमार्ग: प्रसिद्ध: स॒भणितिवेचित््यादुपतिबध्यमानः 
स्वयभेवानवधिधत्ते पुनः शतशाखताम' (ध्वन्यालोक) । 
अर्थात्‌ यह जो उपमा तथा श्लेष आदिका अलकार-मार्गे 
प्रसिद्ध है, वह कथनकी विचित्र योजनासे खयं सेकंड़ों 
अप्तीम शाखाओमे विस्तृत होता है । 

प्रत्येक अलंकारमे उत्तिवैचित्यकी विभिन्नता होनेपर भी 
कुछ अलंकारोकी कुछ मूलभूत प्रश्ृत्तियों ऐसी हैं, जिनके 
आधारपर अलकारोंकी भिन्न-भिन्न वर्गो्में विभक्त कियाजा 
भकता है । जैसे उपमा, अनन्वय, प्रतीप आदि अलंकार 
सावश्यमूलक तत्तोपर आधारित है । इन अलंकारोमे साच्इय 
कहीपर वाच्य रहता है और कहीपर प्रतीयमान 
७वयंग्या्थरूपमें), अतः अलकारोंके एथक्‌-पृथक्‌ वर्ग अपने 
पृथकू-पृथक्‌ मूल तत्त्वोपर आश्रित हैं । 

अलंकारोंके वर्गीकरणका मूल बीज भामहमें था, किन्तु 
वर्गोंका प्रत्यक्ष निर्देश सर्वप्रथम उदभयमे प्राप्त होता है । 
उनके द्वारा निरुपित अलकारोंका विषयानुसार वर्गीकरण 
इस प्रकार है--प्रथम वर्ग : < अलंकार--पुनरुक्तवदाभास, 
छेक, वृत्ति, छाट, अनुग्रास, दीपक, 5पमा) प्रतिवस्तूपमा 
(४ शब्दालंकार और ४ अर्थालंकार) | द्वितीय वर्ग : ९ 
अलंकार--आध्षेप, अर्थान्तरन्याप्त, व्यतिरेक, विभावना, 
समासोक्ति, अतिशयोक्ति, यथासंख्य, उत्प्रेक्षा, खभावोक्ति । 
तृतीय वर्ग : १ अलंकार-यथासंख्य, उद्पेक्षा, सभा- 
वोक्ति। चतुर्थ वर्ग : ७ अलंकार-प्रेयस्वत्‌ , रसवत्‌ , 
ऊर्जसी, पर्यायोक्ति, समाहित, उदात्त, श्षिष्ट । पंचम वर्ग : 
११ अलकार--अपइहनुति, विशेषोक्ति, विरोध, तुल्ययोगिता, 


अप्रस्तुतप्रशसा, व्याजस्तुति, निदशना, संकर, उपमेयोपमा, 


सहोक्ति, परिवृत्ति | षष्ठ वर्ग : ६ अलंकार--सन्देह, अनन्वय, 
संसृष्टि, भाविक, काव्यलिंग, दृष्टान्त | 
यद्यपि ये अलंकारवर्ग अलंकारोंके विकासकी विभिन्न 
अवस्थाओंका द्योतन नहीं करते, किन्तु ये भिन्ननमिन्न 
जनक 





थक 


प्रवृत्तियोंका प्रतिनिधित्व करते है । भामह (5 श० ३०)के 
समयमे अलुंकारविषयक चार विभिन्न विचारधाराओंका प्रच- 
लन था । भामह और उद्मट (८ श्ञ० ई०)के बीचमे दो अन्य 
वर्ग-मान्यताओका उदभव हुआ। इस प्रकार उद्सवका 
वर्गीकरण वैज्ञानिक दृष्टिसे भले ही उपयोगी न हो, इसको 
तत्कालीन अलकार-सम्प्रदायोका व्यापक चित्र अवश्य माना 
जा सकता है । 

वस्तुतः रुद्रट अपने काव्यालकार! (९ श॒ु० ई०)मे सबे- 
प्रथम अलवारोंका वेज्ञानिक वर्गीकरण करनेवाले है । उनकी 
अलंका र-सख्या उस्त समयतकके सभी आचायोसे अधिक 
हे । उन्होंने सर्बप्रथण अलंकारोके मूल तत्त्वॉपर विचार 
करते हुए अपने द्वारा निरूपित अर्थालंकारोकी चार वर्मोमें 
विभक्त किया हे । वास्तव, औपम्य, अतिशय और इलेष । 
रुद्रटने निःशेष अलंकारोंकी इन्हीका विशेष (रूपान्तर) 
स्वीकार किया है। वस्तुके स्ररूपका कथन वास्तव है-- 
वबास्तवमिति तज्जेयं क्रियते वस्तुस्वरूपकथनम यत्‌? (काब्या- 
लंकार, ७:१०) | वास्तव के २३ विशेष हे--सहोक्ति, समु- 
चय, जाति, यथासख्य, भाव, पर्याय, विषय, अनुमान, 
दीपक, परिकर, परिवृत्ति, परिपंख्या, हेतु, कारणमाला, 
व्यतिरेक, अन्योन्य, उत्तर, सार, सूक््म, लेश, अवसर, 
मीलित, एकावली । इस वर्गकों प्रथम स्थान देनेका कारण 
कदाचित्‌ यही हो सकता है कि इसके भेदोकी संख्या सर्वाधिक 
है | औपम्य--जहों किसी वस्तुके स्वरूपका अधिक स्पष्टताके 
साथ वर्णन करनेके लिए अप्रस्तुत योजना की जाती है, 
अ्थौत्‌ उसके समान दूसरी वस्तुका वर्णन किया जाय, वहों 
'ओऔपम्य! अलंकार होता है। इसमे खरूपसाम्य होता है-- 
'म्यक्त्रतिपादयितु खरूपती वस्तु तत्समानमिति' (वही 
८:१) | इसके २१ सेद हे--उपमा, उत्प्रेक्षा, रूपक, अप- 
हनुति, संशय, संमासोक्ति, मत, उत्तर, अन्यीक्ति, प्रतीप, 
अर्थान्तरन्यास, उमयन्यास, अ्रान्तिमान, आश्षेप, प्रत्यनीक, 
द््टान्त, पूर्वसहोक्ति, समुच्चय, साम्य और स्मरण । अति- 
शय-जहाँ अर्थ और धर्मके नियमोंका विपयेय हो, वहाँ 
अतिशय' अलंकार होता है। अयत्राथेध्मनियमः प्रसिद्धि- 
बाधादिपयेयं याति' (वही : ९, १) । पूर्व, असंगति, पिहित, 
विशेष, उत्प्रेक्षा, विभावना, तद्युण, अधिक, विरोध, विषम, 
व्याघात, अहेतु अतिश्यके ये १२ भेद होते है। इलेष-- 
जहाँ अनेकार्थ परदोंसे एक ही वाक्य अनेक अर्थोका बोध 
कराता है,--यत्रेकमनेकार्यवौक्यं रचित पदेरनेकस्मिन्‌। 
अर्थ कुरुते निश्चयमर्थइलेपः स विज्ेयः (वही, १०:१) | 
अथेरलेषके दस भेद हैं:-अविशेष, विरोध, अधिक, वक्र, 
व्याज, उक्ति, असम्भव, अवयव, तत्त्व, विरोधाभास। 
रुद्ढका यह वर्गीकरण यथार्य एवं स्पष्ट नही है, क्योंकि 
इसमे अलंकारोके मूल तत्त्वोका सम्यकू निरूपण नहीं 
हुआ हे | 

रुद्र॒ट्के उपरान्त रुव्यक (१३ श० ई०) और उनके शिष्य 
मंखकने 'अलंकारसरवब॑स्व में अलंकारोंका जो वर्गीकरण प्रस्तुत 
किया है, वह उनके मूल तत्त्वोपर आधारित है। उससे 
अलंकारोंके मूल तक्त्वोंका यथार्थ शान स्पथ्रूपेण हो जाता 
है । अतः यह वेगीकरण अपेक्षाकृत अधिक स्पष्ट एवं युक्ति- 
युक्त है। रुव्यकने अपने द्वारा निरूपित अर्थौलंकारोकी पाँच 









है विभक्त शिया (--?. साध्ययगर्भ, २. विरोधगर्श, 
हैं; खूंखलाबद, ४- न्‍्यायमूल (त्कन्यायमूल, काव्यन्याय 
भूल अधव; वाक्यन्यायमूल जोर लोकन्यायमूल), ५. यू“५ 
प्रतीतियूल । रुव्यकने इनके भी अवान्तर भेद दे ६. 
जिनके भीतर अन्य अलंकारोंका समाहार होता है । 

१. साइश्यगर्भ-इसमें २८ अलंकार आते है । इनका 
मूलाधार साथम्ये है । साधम्येका वर्णन तीन प्रकारसे किया 
जाता है। (क) भेदामेदतुल्यप्रधान, (ख) अभेद प्रधान, (ग) 
भेद प्रधान | इसके अतिरिक्त यह साथम्ये कहीं वाच्य रहता 
है और कहीं प्रतीयमान | अतएव इन २८ अलंकारोमे, जहा 
जिस प्रकारका साधम्य रहता है, तदनुसार इनका अवान्तर 
वर्गीकरण भी रुय्यकने किया है । इनका विस्तृत विवेचन 
और विश्लेषण इस प्रकार है। (क) भेदामेदतुल्यप्रधानमें 
चार अलंकार आते हैः:-उपमा, उपभेयोपमा, अनन्वय और 
स्मरण । इन अलंकारोंमें उपमेय और उपमानके साथम्यमें 
भेद नहीं होता, तुल्य साथम्यंकी स्थिति रहती है । अतः 
इनका मूलाघार भेदामेदतुल्यप्रधान साथम्ये है । (ख) अभेद- 
प्रधानमें आठ अलूकार आते हैं:-जिनमेंसे & आरोपमूल हूँ 
और दो अध्यवसायमूल। आरोपमूल अलंकार--रूपक, 
परिणाम, सन्देह, आरित, उल्लेख और अपहनुति हैं । 
अध्यवसायमुलके अन्तर्गत उठ्मेक्षा और अनिशयोक्ति अलंकार 
आते हैं । रूपकादि इन आठ अलकारोंमें उपमेय-उपमानके 
साथम्थमें अभेद कथन कया जाता है। अतणव इनका 
मूलाधार अभेदप्रधान साधर्म्य है। इनमें भी रूपकादि 5 
अलंकारोंमें उपमेयर्में उपमानका आश्षेप किया जाता है, अतः 
आरोपका प्राधान्य रहता है ओर उत्परेक्षामें भनिश्चित रूपसे 
तथा अतिशयोक्तिमें निश्चित रूपसे उपमेयर्मे उपमानका 
अध्यवसाय किया जाता है। अतः ये दोनों अध्यवस्ताय- 
मूलक हैं | (ग) गम्यमाव औपम्य--इसके अन्तर्गत १६ 
अलंकार आते हैं:-तुल्ययोगिता, दीपक, प्रतिवस्तृपमा, ध्ष्टान्त 
और निदर्शना, व्यतिरेक, सहोक्ति और विनोक्ति, समासोक्ति 
और परिकर, रलेष, अप्रस्तुतप्रशंसा, पर्यायोक्ति, अर्थोन्‍्तर- 
न्यास, व्याजस्तुति और आश्षिप ! इन तुल्ययोगिता आदि 
१६ अलंकारोंमें उपमेय-उपमानभाव अथवा औपम्य प्रतीय- 
मान अथवा व्यंग्य रहता है, वाच्य नहीं । अतः इनका 
मूलाधार गम्यमान ओपम्य है। फिर यह तत्त्व (गम्यमान 
औपम्य) इन अलंकारोंमें भिन्न-भिन्न रूपोंमें निहित रहता 
है। दीपक और तुल्ययोगितामें उपमेय या उपमानोंका 
अथवा दोनोंके एक धर्मका कथन एक ही पदमें किया जाता 
है । अतः इनमें पदार्थगत गम्यमान औपम्य रहता है। इसी 
प्रकार प्रतिवस्तूपमा, द्ष्टान्त और निदशैनामें वाक्यार्थगत 
गम्यमान औप्रम्य होता है। व्यतिरेक और सहोक्तिमें 
उपमेय और उपमानके पारस्परिक भेदमें गम्यमान औपम्यकी 
स्थिति मान्य है । विनोक्तिको सहोक्तिके विरोधी होनेके 
. कारण इस वर्गमें समाविष्ट किया गया है | समासोक्ति और 

परिकरमें विशेषण वेचित््यगत गम्यमान औपम्य और इलेपमें 
विशेषण विशेष्य वैचित्रयगत गम्यमान औपर्य रहता है। 
अप्रस्तुतप्रशंसाकी, समासोक्तिके विरोधी होनेके कारण 
अथॉन्‍्तरन्यासको अप्रस्तुतप्रशंसाके सजातीय होनेके कारण 


बबल थे. पल्‍मममामाक का ८३७...» 2+फा/नकन-ममनकनलतन»क ५३+>किनमफा भाआफआ मास "रव्वनान+काना- 5 


मी 


जफ 


अस्ताव असयो। कारए इस) बर्गेग लिगाग किया गषा ४ 

२. विरोधमृूछक अलंकार-“-सम *र >लकार जाते 
४ । विरोध, घविभावना, विशषोकि, मम. विनर, अधिम, 
अन्योग्य, विशेष, स्पाणात, जि शक्ति किायव,र णप नी प०,, 
अमंगति और विषम | इन अलंकारोंका मृलाधार विरेधात्मक 
वर्णन है। सम अलंकार यद्यपि विरोधमूलक नहीं है, 
किन्तु विषम का विरोधी होनेके कारण इसी वर रखा 
गया है । । 

३. #ंखलाबंध अलंकार-इस वर्गमं चार अलंकार है, 
जिनमें एक पद या वाक्य, खंखलावत्‌ दूसरे पद या वाक्यसे 
सम्बद्ध रहता हैं । स्पष्टतः इनकी मृल प्रवृत्ति &ंबलामलक 
है: कारणमाला, एकावली, मालादीपक और सार । 

४. न्‍्यायमूल अलंकार-इसमें १७ अलंकार आते है । 
ये सभी तर्क आदि विभिन्न न्यायोपर अवलूम्बित है । (क) 
तर्कन्यायमूलक--इस वर्गमे दो अलंकार है: काब्यलिंग 
और अनुमान । (ख) काव्यन्यायमूलक--ह्नें वाक्यन्याथ- 
मूल भी कहते हैं। ये आठ अलंकार हैं: यथा- 
संख्य, पर्याय, परिवृत्ति, अर्थापत्ति, विकरुप, परिसंख्या, 
समुच्चय ओर समाधि। (ग) लोकन्यायमूल--श्समें ७ अल 
कार आते हैं: प्रत्यनीक, प्रतीप, मीलित, सामान्य, 
तदग्रण, अतदुगुण और उत्तर | 

५. गृढार्थप्रतीतिमूछ अलंकार “उनमे गृढ़ अथकी 
प्रतीति होती है । गूहार्थके प्रतिपादक तीन अलंकार हैं--- 
सुक्ष्म, व्याजोक्ति और बक्रोक्ति । इनके अतिरिक्त स्वभावोक्ति, 
भाविक, ददात्त, संसधष्टि और संकर--ये पाँच अलंकार एबं 
रस और भावसे सम्बन्धित रसबत्‌, प्रेयस्‌, उर्जस्वि, 
समाहित, भावोदय, भावसन्धि, भावशबंलता--इन ज्षात 
अलंकारोंकी रुय्यकने किसी वर्गमें नहीं रखा है । 

विद्याघर (१४ श० ई०)ने एकावलीसार में अलंकारोका 
स्थूल और सृह_्ष्म-दो दृष्टियोंसे वर्गीकरण किया है। स्थूछ 
रूपसे अलंकारोंकोी चार वर्गोंमे विभक्त किया हैः-१- वस्तु- 
प्रतीति--समासोक्ति, आक्षेप आदि, २. औपम्यप्रतीति-- 
रूपक, उस्मेक्षा आदि, ३. रसभावप्रतीति--रसवत , 
प्रेय आदि, ४. अस्फुटप्रतीति--उपमा, अर्थान्तरन्यास 
आदि अलंकार आते हैं । सूक्म रूपने विद्याधरने अलंकारों- 
की नौ वर्गो्में विभक्त किया है--१. साधम्यंमूल, २. अध्य- 
वसायमूल, ३. विरोधमूछ,' ४. वाक्यन्यायमूल, ५- छोक 
व्यवद्ारमूल, ६. तकेन्यायमूछ, ७. अंखलाबैनिव्यमूल, 
८. अपहवमूल और ५९, विशेषणवैचित्यमूल । 

हिन्दी साहित्यशासत्रके उपलब्ध ग्रन्धोंमें अलूफारंका जो 
वर्गीकरण सम्बन्धी विवेचन किया गया है, वह अधिकांश 
संस्कृत साहित्य-शास्रीय ग्रन्थोंके आधारपर है । हिन्दीमें 
केशवदासने 'कविप्रिया' (१६०० ई०)म नवम प्रभावसे 
लेकर १४वें प्रभावतक अलंकारोंका विवेचन किया है। 
इनकी संख्या ३७ है, भेदोंका अलगसे परिगणन नहीं किया । 
इनके आठ वर्ग बनाकर आठ प्रमावोंमें रखा गया है । इस 
विषयमें कहीं कोई संकेत नहीं मिलता कि इन अलंकारोंका 
क्रम किसी नियमपर आधारित है अयवा नहीं और इस 
वर्गीकरणका आधार क्या कोई विशेष सिद्धान्त है? केशवदाज 
अलंकार प्रकरण में अधिकांश रूपमें दण्डीसे प्रभावित हुए 
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हैं। इनके 8रा निरूपित अलूकारोंका वर्गॉकरण और क्रम 
इस प्रकार दे :-नतवम प्रभाव--सखभावोक्ति, विभावना, हेतु, 
विरोध, विशेष, उत्प्रेक्षा-५ै अलंकार । दशम प्रभाव-आशक्षिप- 
९१ | एकादश प्रभाव; क्रम, गणना, आशिष, प्रेय, इलेष, 
सूक_्म, लेश, निद्शन।, उ्जंखित, रसवत्‌, अर्थान्तरन्याप्त, 
व्यतिरेक, अपहृति-१३। द्वादश प्रभावः-बक्ति-वक्रोक्ति, 
अन्योक्ति, व्यधिकरणोक्ति (विशेषोक्ति, सहोक्ति), व्याजस्तुति, 
व्याजनिन्दा, अमित, पर्योयोक्ति, युक्तः-८ । त्रयोदश प्रभाव- 
समाहित, सुसिद्ध, प्रसिद्ध, विपरीत, रूपक, दीपक, पग्रहेलिका, 
परिंवृत्तः-८। चतुर्दश प्रभाव-उपमाः-१॥ पंचदर प्रभाव- 
यमक-१ । घोडश प्रभाव;-िनत्र-१। स्पष्टतः केशवदासका 
वर्गीकरण उतना ही अनैज्ञानिक है, जितना कि उद्धठका,। 

हिन्दीमें अल्कारोंके वर्गीकरणका दूसरा प्रयत्ञ देवने 
काव्य-रसायन' (१७०३ ई०)में किया है । उन्होंने मुख्य 
(४०) तथा गौण (३०) दो वर्गोमि विभाजन किया हे, पर 
ये भेद किसी विशेष आधारपर आश्रित नहीं जान पड़ते । 
किन्तु तीन प्रधान आधार माने जा सकते हैं:---१. एक ही 
आधारके दो अलंकारोंमेंसे एक मुख्य और दूसरा गौण 
कहा गया है, जैसे तद्युण मुख्य तथा ,अतदूगुण गौण । 
२, अनुकरणीयकी मुख्य तथा अनुकरणको गोण, रसवत्‌ 
मुख्य तथा उसका अनुकरण गुणवत्‌ गौण। ३. प्राचीन 
परम्परा, विशेषतः दण्डी-केशवके अलंकार मुख्य, “चन्द्रालेक' 
और विशेषतः 'कुबलयानन्द के नये अलंकार गोण। इस 
प्रकार देवने जहाँ सरसता अधिक देखी हे, वहाँ मुख्यता 
मान ली है, अन्यत्र गोणता (ओमप्रकाश : हिन्दी अलंकार 
साहित्य', ४० १३१) । 

दासने काव्यनिर्णयय (१७४६ ६०)के तीसरे उल्लासमें 
४४ अलंकारोंके ११ वर्ग बनाये हैं, परन्तु जब इनपर ८ वेंसे 
लेकर १८ वें उल्लासतक विचार किया है तब कविकथित 
८६ अलंकारोंकोी लिया गया है। दासके वर्गीकरणका कोई 
मनोवेशानिक आधार नहीं हे, अन्यथा उनके वर्गो्मे 
साव्श्यमूलक उपमा, उत्प्रेक्षा तथा व्यतिरेक अरुंकार अलग 
वर्गका प्रतिनिधित्व नहीं करते । पर ओमूप्रकाशके अनुसार 
“यह मानना उचित है कि दासका उदब्लासीकरण निर्मूंल 
नहीं है, उसमें आकारसाम्य तो मनोगत रहता ही हे! । 
आधुनिक युगमें रामदहिन मिश्रने प्रायः रुव्यक तथा 
विद्याधरके वर्गीकरणकोी अपनाया है तथा अपेक्षाकृत यह 
प्रणाली वैज्ञानिक है । 

इस प्रकार उपयुक्त अलूकारोंकी विभिन्न वर्गीकरण- 
प्रणालियोके विवेचनसे स्पष्ट होता हे कि अलंकारशास्में 
समय-समयपर अलकारोंके वर्गीकरणके प्रयल होते रहे, 
कभी मूलको दृष्टि में रखकर, कभी फलको और कभी 
खाद्यको; भौगोलिक विश्लेपणात्मक वर्गीकरण तो हुए, परन्तु 
ऐतिहासिक नहीं । भामहसे लेकर रुद्रटपर्यन्त, बल्कि 
विद्याधरतक आचायोके वर्गीकरणसम्बन्धी विभिन्न दृष्टिकोण 
हैं। किसीने स्कूछोंकी ध्यानमें रखकर अलुंकारोंका विभाजन 
किया तो किसीने उनको वास्तव, औपम्य, अतिशय और 
इलेपके ही विशेष भेद कहा, किसीने उनको उपमाका 
प्रपंच कहा, तो किसी आचार्यने भेदप्रधान, भेदामेदगप्रधान, 
अभेदप्रधान आदि एक दर्जनसे भी अधिक वर्गोंका निरूपण 


अलंकारवाद-अलंकार-शारत्र 


किया । वर्गीकरणोंकी इस अनेकतार्मे आचाये रुय्यकका 
वर्गीकरण अपेक्षाकृत अधिक वैज्ञानिक है क्योंकि उनका 
वर्गीकरण अलकारोंके मूल तक्तोंके आधारपर अवलम्बित 
होनेके कारण अधिक स्पष्ट और उपयुक्त है। उसमे एक- 
सूत्नताका भी प्राधान्य हे । इसीसे यही वर्गीकरण प्रायः 
सर्वंसम्मत दृष्टिसे मान्य हे । “-वि० स्ना[० 


अलंकारबाद-अलंकारकी ही काव्यका सबेस्व माननेकी 


प्रवृत्ति । दे० 'अलकार-सम्प्रदाय! । 


अलंकार-शाख्र- वाद्ययके दो अंगो--काव्य और शाख--मैसे 


काव्यके शास्त्रीय अध्ययनकोी काव्य-शास्त्रदी संज्ञा दी गयी 
है । इसीका प्राचीनतम नाम अलंकार-शासतर है । राजशेखरने 
अपनी काब्यमीमांसा मे श्स शास्त्रकों 'साहित्य-विद्या'के 
नामसे अभिहित किया है। उनके अनुसार प्रसिद्ध चार 
विद्याओं--अन्वीक्षिकी, त्रयी, वार्ता ओर दण्डनीतिके अति- 
रिक्त कोई पॉचवी विद्या नहीं हे । 'साहित्य-विद्या' इन सब 
विद्याओंका निष्यन्द (सारभूत) है। यद्रपि 'साहित्य-विद्या! 
नाम सर्वथा उपादेय प्रतीत होता है, किन्तु साहित्य-शास्र- 
में इसका विशेष प्रचलन न हो सका । वात्स्यायनने “क्रिया 
का अर्थ काव्यग्रन्थ' ओर कल्प का अर्थ विधान! मानकर 
इसे क्रियाकल्पंके नामसे अभिहित किया है । किन्तु 
अलुका२र-शास्त्र' शब्द ही साहित्य-शास्में सवोधिक प्रचकून 
और महत्त्व पा सका । इनके अतिरिक्त सौन्दर्य-शासतर', 
शाहित्य-शास्त्र, 'काव्य-शास्र' आदि शब्द इसीके (अलूंकार- 
शास्त्रके) समानाथंक है । 

काव्यका वैज्ञानिक दृष्टिकोणसे अध्ययन करनेवाले 
आचार्योने काव्यके उत्कर्षक अथवा प्रभावक धमकी 'अलुंकार' 
संज्ञा दी, क्योंकि उस धर्मकी चरम परिणति अल्ंकरण या 
सजावटमें थी। कालान्तरमें विकासानुरूप काव्यके उत्कर्षक 
धर्मके अन्य रूप भी आचार्योको प्राप्त हुए, किन्तु दीर्घ काल- 
तक उन धर्मोका प्थक्‌ उल्लेख न करके, आचार्यवर्ग उनका 
वर्णन अलंकार नामसे ही करता रहा। तदुपरान्त 
अलंकारका क्षेत्र संकीर्ण बन गया। इस प्रकार “अलंकार के 
विकासकी तीन प्रमुख स्थितियोँ है। प्रारम्मिक स्थितिमें 
अध्येताओंकोी काब्यके उत्कर्षक धर्मके केवल एक ही रूपका 
शान था, जिसको. वे (अलंकार कहते थे । विकसित अवस्थामें 
“अलंकार शब्दका अथ विस्तृत हुआ ओर काव्यगत सम्पूर्ण 
भौन्दर्यमात्रका नाम “अलंकार” पड़ गया | तीसरी अवस्थार्मे 
उत्कर्षक धर्मदी अन्य विधाएँ प्रतिष्ठित होकर खतन्नत्र हुईं 
और उन्हे भी अलंकार के साथ शाखीय अध्ययनकी प्रमुखता 
प्राप्त हुई। स्पष्ट है कि पहले अलंकार-शासत्र सम्पूर्ण 
साहित्य-शास्त्र या काव्य-शाखका समानाथीं रहा हे, 
कालान्तरमें प्रचलित पूरे-अलंकार-सम्प्रदाय का पर्याय नहीं 
रहा, जैसा कि अब माना जाता है। 

भारतीय अलंकार-शास््रके ऐतिहासिक कऋ्रम-विकासके 
अध्ययन एवं अनुशीलनसे स्पष्ट होता हे कि इस शाख्त्रका 
गम्भीर अध्ययन एवं आछोचन ईसासे बहुत काल पूर्वसे 
प्रारम्भ हो गया था। निरुक्तकार यास्कने अपने भी पूर्ववर्ती 
आचाये गाग्यका 'डउपमाका वैज्ञानिक लक्षण देकर 
ऋग्वेदके अनेक मन्त्रोंकी उद्धृत किया है। इससे स्पष्ट 
होता है कि यास्कसे पूर्व उपसाका विश्लेषण गार्ग्य 
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आदि आचार्यों द्वारा हो चुका था और बेदसन्त्रोंके 
अथमें उपमाकी व्याख्या की जाती थी। तदुपरान्त यास्क 
और भरतके मध्यवर्ती समयमें 'अलंकार'के कतिपय शाखीय 
शब्दोंके उल्लेख पाणिनिके सत्रों, कात्यायनकें वातिक तथा 
पतञ्लिके भाष्यमें मिलता है । पाणिनिके समयतक उपमा- 
के चारों अंग विकसित हो चुके थे । पाणिनि ढरा नट्सूत्र- 
के रचयिता शिलालि और कृशाश्रका उल्लेख भी इस शाल्र- 
दी प्रादीनताको सूचित करता है । द्ित्तीय शतकके रुद्रदामन्‌ 
आदिके शिलालेखोंम केवल अलंकृत माषाकी ही प्रतिष्ठा नहीं 
है, उनमें अलंकार-शास्तरके कतिपय सिद्धान्तोदी ओर भी 
निर्देश किया गया है। इसके अतिरिक्त भरतके नाव्यशास्त्र- 
का मूल अंश भी बहुत प्राचीन है। नाथ्यशाल्का षोडश 
अध्याय अलंकार-लक्षण' हे । यहाँ अलंकार! शब्द 
सामान्य अर्थमें प्रयुक्त हुआ है, शास्त्रीय अर्थमें नहीं । अतः 
इस अध्यायमे उन विशेषताओंका उल्लेख है, जिनसे विभू- 
पित होकर काव्यबन्ध विशेष आकर्षक बन सकते हैं। इस 
अध्यायमें सर्वप्रथम १६ काव्य-विभूषण हैं, फर ४ अलंकार, 
१० काव्य-दोष और १० काव्यार्थ-गुण । 
आचाये भरत (३ श० ६०) और भागमहके बीचमें काब्य- 
शासत्रके अन्य आचाये भी हुए होंगे, जिनका संकेत 'काब्या- 
लंकार में प्रयुक्त 'अन्यैः, 'केश्विद्‌', 'केचित" आदि पदों 
तथा 'रामशर्माच्युत', मेधाविन राजमित्र' आदि नामोंसे 
प्राप्त होता है । किन्तु काव्यालंकार'रे पूर्व इस विषयका 
कोई ग्रन्थ उपलब्ध नहीं होता। अस्तु, मामह अलंकार- 
शार्रके आदि आचार्य हैं (७ श० ई०) और उनके बाद 
अलुंकार-शाख्के प्रमुख ग्रन्थोंकी रचना क्रमिक रूपसे होती 
रही | कालक्रमानुसार आचाये तथा उनके ग्रन्थ इस प्रकार 
हँ--दण्डीका काव्याद्श” (७ वीं शत्ती), उद्भटका 'कांब्या- 
लंकारसारसंग्रह” (८ वीं शी), वामनका कावब्यालंकारसज् 
(९ वीं शतीका पूर्वार्छ), रुद्रटका 'काब्यालंकार' (५ वी 
' शरतीका पूर्वोर्ड), आनन्दवर्धनका ध्वन्यालोक' (५ वी शती- 
का उत्तरार्ड), कुन्तकका “वक्रोक्तिजीवित”' (१० वी शतर्ती- 
' का पूर्वार्ड, भोजराजका 'सरखत्तीकण्ठाभरण” (११वीं 
शतीका पूवोरद्ध), मम्मव्का काव्यप्रकाश' (११ वीं शतती), 
रुव्यकका 'अलंकारसर्व॑ंख! (१२ वीं शर्तीका पूर्वार्ड), जयदेव- 
का चन्द्रालोक' (१३ वीं शत्ती), विद्याधरकी 'एकावली” 
(१४ वी शतीका पूर्वोर्ड), विश्वनाथका 'साहित्यदर्पण” (१४ 
बीं शी), केशव मिश्र॒ुका अलंकारशेखर' (१६ वो शतीका 
उत्तराद्ध), अप्यय दौक्षितका 'कुबलूयानन्द (१७ वीं शती- 
का पूर्वी) तथा जगन्नाथका 'रसगंगाधर' (१७ वीं शी) । 
इसी प्रकार हिन्दी साहित्यके मध्ययुगके अलूुकारग्रन्थोंका 
कालक्रम निम्नलिखित है--केशवदासकी “कविप्रिया' (सन्‌ 
१६०१), जसवन्तर्सिहका 'भाषाभूषण' (सन्‌ १६४१), 
'चिन्तामणिका 'कविकुलकल्पतरु' (सन्‌ १६००); मतिरामका 


' ललितललाम' (सन्‌ १६६१-६२), भूषणका “'शिवराज- 


भूषण' (सन्‌ १६७३), कुलपति मिश्रका 'रसरहस्थ' (सन्‌ 
१६७०), देवका 'भाव-विलास' तथां काव्यरसायन' (सन्‌ 
१६८९ तथा १७०३), श्रीधरका भाषाभूषण (सन्‌ १७१०), 
रसिक सुमतिका अलंकारचन्द्रोदय' (सन्‌ १७२८), रघुनाथ- 
'का रसिकमोहन! (सन्‌ १७३९), गोविन्दका कर्णामरण 
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(सन्‌ १७४०), दूलहका 'काीकल्य.एठा मर: (सन्‌ १७४३), 
मिखारीदानवा काब्यनिर्णय (सन्‌ १७४६), ऋषिनाथबी 
अलंकारमणिमंजरी” (सन्‌ १७७४), रामभिव्वका अलूकार- 
दर्पण! (सन्‌ १७७८), संवादासका रघुनाथअलंकारं (सन्‌ 
१७८३), पश्मावरका पद्मासरण' (सन्‌ १८१०), काशिराज- 
की चित्रचन्द्रिका' सन्‌ १८३२), गिरण्रयल का भारती- 
भूषण” (सन्‌ १८३३), लेखराजका गंगाभरण' (सन 
१८७८), लछिरामका 'रामरन्द्रभूषण (सन्‌ १८९०), 
गुलाब सिंहका 'बनिताभूषण' (सन्‌ १८९५२), तथा गंगाधर- 
का 'महेश्वरभूषण' (सन्‌ १८९०) । 

आधुनिक गद्ययुगर्मे मुरारिदानका 'जसवन्त जगोभूषन!' 
(सन्‌ १८९३), जगन्नाथप्रसाद 'भानुका काब्यप्रभाकरं 
(सन्‌ १९०९), भगवानूडीनको -र्कारमनतपः (सन्‌ 
१९१६), अजुनदास केटियाका मारतीभृपण' (सन्‌ 
१९३०), विहारीछाल भट्टका साहित्यपस्तागर' (सन्‌ १०३७) 
कन्हैयालाल पोद्दारकी अल्कारमंजरी' (सन्‌ १९४०) तथा 
रामदहिन मिश्रका काव्यदर्पण (सन्‌ १९४७) । 

अलंकारशासख्र के इस दीर्घधालीन इतिहासकी हम तीन 
कार्ठेमें विभक्त कर सकते ह--घ्यनिपृत्काड, ध्वनिकाल 
तथा घ्वन्युत्तरकाू | भ्यनिपृथकारूलने आचार्य सामह, 
दण्डी, उदभट, वामन तथा रुद्रट हैं। इस कालमें अलंकार- 
का हो सार्वभीम शासन रहा, काध्यके शेष धर्म अलंकारके 
ही रूपान्तर माने गये । भामह इसके आदि आचार्य हे 
ओर रुद्रट इस कालके समापवर्त्तक एवं उपसंहारक है । 
हिन्दीके आचार्य केशब इसी युगसे प्रभावित दिखाई 
देते हैं । 

ध्वनिकाल खण्डन और स्थापनाका काल है। आनन्द- 
वर्धन, कुन्तक तथा महिम भट्ट प्रत्यक्षतः ध्वनिसे सम्बन्धित 
हैं। इस युगर्मे अलुंकारका विवेचन न होकर अलंकारका 
स्थान निधोरित करनेका प्रयास हुआ । स्वराचित उदाहरणों- 
की अपेक्षा वृत्तिका प्रचलन हुआ | प्रत्येक ग्रन्थके तीन अंग 
हो गये--मूल, दृक्ति तथा उदाहरण । मूल स्व॒रचित होता 
था, उदाहरण प्रायः परकीय ओर बृत्ति कुछ स्वकीय और 
कुछ परकीय । इस शैलीका नाम आचार्यत्व पडा, जिसकी 
धारा जगन्नाथतक मिलती है । 

ध्वन्युत्तरकाल अपने पूर्ववर्ती कालोका ऋणी है । मम्मट, 
रुय्यक, विद्याधघर, विश्वनाथ तथा जगन्नाथ शैलीकी शश्टिय 
ध्वनिकालसे प्रभावित हैं | जयदेव, केशव मिश्र तवा आप 
दीक्षित आदि ध्वनिपूर्वकालके सहवर्गों हैँ। यह काल पून- 
प्रवृत्तियोंका प्रतिफलनमात्र है। हिन्दी आचार्योने ध्वनि- 
पूर्थंकालसे शैली तथा ध्वन्युत्तरकालसे सिद्धान्त लेकर अपने 
आचायेत्व और कवित्व॒की उद्भावना की । 

हिन्दी साहित्यके रीतिकालीन आचार्य केशव, जिन्‍्ता- 
मणि आदि यद्यपि मूलतः अलंकार-सम्प्रदायके प्रतिष्ठापक 
हैं, तथापि अधिकांश आचार्योने काव्यमें रसके महत्तवकों 
स्वीकार किया है | 

आचार्यौकी गवेषणात्मक प्रवृत्ति और अतिशय अध्यव- 
सायके कारण भारतीय अलुंकारशाखको' आज विवेचनात्मक 
साहित्यमें प्रमुख स्थान प्राप्त हैं।. हिन्दीमें करेशवदासको 
अल्कारवादी कवि माना जाता है; किन्तु उनकी काव्य 
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अलंकार सम्प्रदाय 





परम्पराका परवतीं कवियों द्वारा अनुगमन नहीं हुआ, अतः 
ईन्‍्दीकी अलंकार-परम्पराके परवती आचार्योमें कुल- 
पति आदिका नाम प्रमुख है। विशेषके लिए दे०-- 
अलंकार । “-वि० स्ना० 
अलंकार सम्प्रदाय-अल्कार-सम्प्रदाय'से तात्पये उन 
लेखकोंकी परम्परासे है, जिन्होंने रस और ध्वत्ति-सिद्धान्ती- 
के प्रतिष्ठित हो जानेके पूर्व अथवा पश्चात्‌ अलंकार को ही 
काव्यकी उत्क्ृष्टताका प्रमुख साधन माना है । अलंकारका 
काव्यमें महत्त्वपूर्ण स्थान है, यह तो सर्वसम्मत सिद्धान्त है, 
किन्तु अलंकार ही काव्यका प्रमुख आकर्षण है, श्सको 
कृतिपय आचार्योंने माना है । इस मतका पोषक आचार्य- 
बर्ग अल्कार-सम्प्रदायके नामसे पुकारा जाता हे । 
उपर्युक्त अलकार-मतके संस्थापक आचाय मामह (७ 
श॒० ई०) है तथा इस मतके पोषक है । भामहके टीकाकार 
आचार्य उद्भमट (८ ज्ञ० ३०), दण्डी (७ हा० ई०), रूंद्रट 
(९ शञु० ई०), जयदेव (१३१ श्ञ० ई०) अप्पथ दीक्षित (१७ 
श॒० ई०) ओर प्रतिहारेन्द्राज (१० श० ई०) भी इसी मत- 
के अनुयायी हैं । हिन्दीमें इस रूपमें सम्प्रदायके अन्तर्गत 
आनेवाले कवि-आचार्य कम है । केशव (१६-१७ श्ु० ई०), 
जसवन्त सिंह (१७ श० ३०), भूषण (१७ दाय० ई०), दूलह 
(१७-१८ ज्ञ० ई०) जैसे कुछ आचार्योंने अलुकारको विशेष 
महत्त्व दिया है, यद्यपि अन्य अनेक रीतिकांलके आचार्य- 
कवियोंने अलंकारोंका विस्तारपूवंक विवेचन किया है । पर 
इनमें चिन्तामणि (१७ छ० ई०), मतिराम (१७ श॒० ०), 
कुलपति (१७ श० ई०), देव (१७-१८ श० ई०), दास 
(१८ शु० ई०) आदि आचार्योने अलंकारोंकों रसादिकके 
साथ स्वीकार किया हे, यथपि रीतिकालीन काव्यकी 
सामान्य शैली अलंकृत तथा वैचित्यपूर्ण है । 
भामहके अनुसार अलकार ही काव्यका अनिवाये प्राण- 
तत्त्व है । उनका अभिमत है कि प्रकृत कान्‍्त होनेपर भी 
बनिताके मुखपर भूषणके बिना जिस प्रकार आभा नहीं 
आती, उसी प्रकार नितान्त प्रकृत रूपसे वाणीमे चारुता 
नही आती । वाणीकी अलुंकृतिके लिए वक्राभिषेय शब्दोक्ति 
इष्ट है । दण्डीके मतमें काव्यके पोषक अंगोकों “अलंकार 
शब्दके द्वारा पुकारा जाता है । रुद्रट तथा ग्रतिहारेन्दुराजने 
भी अपने अन्थोंमें अलंकारकों प्रधानता दी है। पीयूषवर्ष 
जयदेवके “चन्द्रालोक'मे अलंकारकी अनिवायता बडे जोरदार 
शब्दोंमे घोषित की गयी है । इनके अनुसार अलंकार काव्य- 
का ग्राणतत््व है। प्राचीन आलंकारियों द्वारा अलंकारको 
अत्यधिक प्रतिष्ठा देनेकी बात रुद्॒टने भी अपने 'अलकार- 
सर्व में 'तदेवमलंकार एवं काव्ये प्रधानमिति प्राच्यानां 
मतम्‌? (६) इस कथनके द्वारा प्रमाणितवी है । 
कालक्रमसे अलंकारोंकी संख्याके समान अलकारोके 
स्वरूपमें भी पर्याप्त अन्तर पड़ता गया हे। उनमें वक्रोक्ति' 
अलंकारका क्रमर: विकसित खरूप द्र॒ष्ट्य है । आयाचाये 
भागमद वक्रोक्तिकों समस्त अलकारोंका ग्राणतत्त्व मानते हैं. । 
उन्होंने ऐसे अलूंकारकी कल्पना भी नहीं की, जो वक्रोक्तिसे 
वियुक्त हो | वक्रार्थथी विधायक शब्दोक्तिको ही उन्होने 
अलंकार कद्दा है और वे इसके बिना अलूकारकी स्थिति 
स्वीकार नहीं करते-सैषा सर्वत्र वक्रोक्तिरनयाथी विभाव्यते । 


यली5स्यां कविना कार्यः कीइलंकारोइनया विना ॥ (काब्या- 
लंकार, २:८०) । वामनने इसीको अर्थौक़ंकार कहा है और 
रुद्रटने इसे शब्दालंकारोके वर्गमे रखा है। अलंकार- 
सम्प्रदायके आचार्योंके आलंकारिक विवेचनके अनुशीलनसे 
स्पष्ट होता है कि यद्यपि इस विवेचनामें मोलिकता हे, 
किन्तु उनमें विकास अधिकांश अलकारोंकी संख्याका अथवा 
परिभाषाका ही देखनेमे जाता है, अलुंकारका काव्यपर 
किस प्रकार प्रभाव पड़ता है, इस विषयपर गम्भीर एवं 
गवेषणात्मक अध्ययन प्रायः किसीने नहीं किया। इस 
सम्प्रदायके आचार्योने अल्कारकोी काव्यका अनिवार्य अंग 


सिद्ध करनेके निमित्त खमावोक्तिकों भी अलकारमें समाविष्ट 
क्र लिया हे ! 


इस सम्प्रदायके अनुवर्ती आचारयोने अल्कारोंका बगीं- 
करण करते समय उनके मूल तत्त्वोपर भो विचार किया है । 
अलंकारोके विभागके लिए कतिपय सिद्धान्त भी निश्चित 
किये है । अलंकारोके वर्गीकरणके वेज्ञानिक स्वरूपका सर्व- 
प्रथम निर्देश हमे रुद्र॒टके काव्यालकार में मिलता है । इस 
विषयमे आचार्य रुव्यक ओर विद्याधरका निरूपण बडा हीं 
युक्तिसंगत, मौलिक ओर वेज्ञानिक है। इस सम्प्रदायकी 
प्राचीनताका आमास इसी तथ्यपते मिलता है कि हमारे 
समस्त आलोचना-शाख्रक्रा ग्राचीनतम नाम इसीके नामानु- 
रूप अलंकार-शाखत्र है। 

अलंकारकी ही काव्यका ,सर्व्खव मानकर चहलनेवाले 
आचार्योने अपने अलुंकार-अन्थोमे रसका स्वतन्त्र रूपसे 
उल्लेख न कर उसे काव्यके प्राणभूत अलंकारका ही एक 
प्रकार माना है। उन्होंने रसवत्‌, प्रेय, ऊर्जस्री तथा 
समाहित अलुंकारोके भीतर रस और भावके समग्र विषयको 
समाविष्ट कर दिया है। इस तथ्यके प्रमाण भामह्द, दण्डी, 
उद्भट और रुद्र॒टके अल्ंकार-मन्थ है, जिनमें उन्होने प्रेय, 
रसवत्‌ आदि अलकारोंके द्वारा रसके समग्र विषयका उल्लेख 
किया है। भामह स्पष्ट रूपते लिखते है कि जहाँ शूंगारादि 
रसोकी प्रतीति स्पष्ट रूपसे होती है, वहाँ रसवत्‌ अलंकारकी 
सत्ता नहीं मानी जा सकती। इसी प्रकार दण्डी, उद्भट 
तथा रुद्रटने भी काव्यमे रसका निवेश विशेष यत्ञ ते करनेका 
आदेश दिया है। सारांश यह कि उपर्युक्त आलंकारिक रस- 
तत्वकों अलंकारका ही एक रूप मानते हैं। 

इन आचायौने काव्यमे प्रतीयमान अर्थकी महत्ताकों 
भी खीकार किया हे । रुय्यकने स्पष्ट रूपते लिखा है कि 
भामह तथा उदमट आदि अकुकारवादी आचार्योने 
प्रतीयमान (व्यंग्य) अर्थकी वाच्यका पोषक मानकर उसे 
अलंकारके भीतर ही अन्तर्भुक्त किया है। इन आचार्योने 
ध्वनि ओर प्रतीयमान अर्थकी काव्यका मूल तत्त्व नहीं माना 
है ओर न ही ध्वनि अथवा गुणीमूत व्यंग्य जैसे पदोंका 
अपने अलंकार -ग्रन्धोंमें प्रथोग किया हे । इन्होने समासोक्ति, 
अप्रस्तुतप्रशंसा, आश्षिपके भीतर प्रतीयमान अर्थक्े अनेक 
प्रकारोंका समाहार कर दिया है। भाभहने समासोक्ति 
अलंक्ारके लक्षणमें स्पष्ट रूपसे निर्देश किया है कि यह 
अलंकार वही होता है, जहाँ किसी वस्तुका वण्न दोनेपर 
तत्समान विशेषणवाले अन्य अर्थकी प्रतीति होती है । '. 

इसी प्रकार पर्यायोक्ति 'भलंकारमें वाध्यार्थसे .सिन्न अन्य 
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हे 
प्रकारके समग्र अर्थौका ग्रहण मामइकी अभीष्ट है। स्पष्टतः 
इन अलंकारवादी आ््यॉने प्रतीयमान अर्थदी खतनन्‍त्र 
सत्ता स्वीकार न कर अलंकारविशेषमें ही उसका समाहार 
कर दिया था । 
दण्डी और भामहने अलंकारका जो महतत काब्यमें प्रति- 
पादित किया, वह किसी न किसी रूपमें परवर्ती युगोंतक 
मान्य रहा है । हिन्दी साहित्यके रीतिग्रन्थोमें अलंकारवाद्‌- 
का समर्थ प्रतिपादन तो नहीं है, पर जेसा कहां गया है, 
यह उसकी शैढीगत विशेषता अवश्य रही है। अधिक 
विस्तारके लिए दे० अलंकारां. तथा अलकार- 
शास्त्र --बिं० सस्‍ना० । 
अलंकार्य-किसी पदार्थ या वस्तुके स्वाभाविक वर्णनको 


ूः 


अलंकाय कह सकते हैं, अर्थात्‌ खमाववर्णन ही अलंकाये 
है। अलंकार और अलंकार्यके प्रभेदका विव्दास्पद प्रश्न 
यद्यपि भारतीय काव्य-शाखका नितान्त नवीन विषय नहों 
है, किन्तु यूरोपमें अभिव्यंजनावादके प्रवर्तनके उपरान्त यह 
प्रशन आधुनिक काव्य-शासमें विशेष पर्चोौका विषय बन 
गया है। प्राचीन आलंकारिक भामहं; दण्डी, वामन आदिने 
अलंकार और अलंकार्यमे अभेद स्थापित कर सम्पूर्ण काब्य- 
सौन्दर्यकों 'अलुंकार'में समाहित किया है काव्यशेभा- 
करान्‌ धर्मान्‌ अल्कारान्‌ प्रचक्षते' (काब्यादर्श, २:१) क्‍ 
'हैन्दयमलंकार/ (काव्यालंकारसत्र, १:१:२) । 
स्पष्ट है. कि इन आध्यर्पोके अनुसार काव्य-शीभाके 
कारण अथवा पर्याय अलंकार हैं । इसीसे श्नहोंने सम्पूर्ण रस- 
प्रपश्षको रसवत्‌ आदि अलंकारोंमें अन्तर्भूत कर दिया दै। 
भामहके अनुसार काव्यका प्रस्तुत पक्ष चमत्काररहित 
होनेके कारण, काव्य न होकर वातोमात्र है। .. सर्यास्त हो 
गया, ---चन्द्रोदय हुआ, पशक्षिगण अपने-अपने नीड़ोंकों 
लौट रहे हैं...इत्यादि, यह क्या कोई काव्य है! इनको 
वार्ता कहते हैं? (काव्यालंकार/ २:८७)। काव्यका यह 
प्रस्तुत पक्ष जब चमत्कृत हो जाता है, तो अलंकार बन 
जाता है। सारांश यह कि ये आलंकारिक काव्यके अस्तुत 
पक्षका सर्वथा निषेध तो नहीं करते, किन्तु उसमें काव्यत्वका 
समाहार नहीं करते | इस प्रस्तुत पक्षमें जब किसी भी 
प्रकारके सौन्दर्यका उन्मेष होता है, तो यह अपनी समग्रता- 
में अलंकारका पर्याय हो जाता हे । 
किन्तु रख और ध्वनि-सम्प्रदायके अन्ुयायियोंने शब्द" 
अभेको प्रत्यक्षःः और रसको मूलतः अलंकार्य कहा है और 
उपमा-रूपकादिको अलंकारके नामसे अभिहित किया है। 
उन्होंने उपमा-रूपक आदि अलंकारोंको रस-रूप अंगीका 
उत्कर्ष-विधायक कहा है । दूसरे शब्दोंमें, उपमादि अलंकार 
रस-रूप अलंकारयको अलंकृत करते हैं। मम्मट और विश्वनाथ- 
ने प्रकारान्तरसे इसी मतका समर्थन किया दहै--उपकुबन्ति 
त॑ सन्त येडब्नद्वारेण जातुचित्‌ । हारादिवदलंकारास्ते ... 
(काव्यप्रकाश, <:5७) | अथौत्‌ हारादि आभूषण जिस 
प्रकार स्थूल रूपसे शरौरकी शोमित करते हुए मूलतः 





आत्माका उत्कर्ष करते हैं, उसी प्रकार अलंकार प्रत्यक्ष रूपसे 
शब्द-अथैको अलंकृत करते हुए मूलतः रसका संवर्द्धन करते 


हैं। अतएव इस सिद्धान्तके अनुसार उपमादि अलंकार हैं | अढ्प-अधिकर्मे अन्तर्भूत दोनेवाछा अथोर्ककार । यदि 


और शब्द प्रत्यक्षसः तथा रस मूलतः अलंकाये है । 





डे 





तुन्तकने अलंकार और अलंकार्यकी प्रथकताका निर्देश 
अत्यन्त स्पष्ट शब्दोंमें किया दे! उनके अनुसार खभाव- 
वर्णन ही अलंकाय है । यदि इसीकी अलंकार कहें, तो फिर 
खभाववर्णनसे भिन्न कौन-सी वस्तु है; जो अलंकार्य द्दे! 
काव्यमें अलंकार शरीरस्थानीय दै। यह शरीर दी यदि 
अलंकार बन जाय, तो वह उस अलकारसे पृथक दूसरे किस 
अलंकार्यवों अलंकृत करेगा ? स्वभाववर्णन अलंकाये भी हो 
और अलंकार भी, यह सर्वथा असम्भव कप्पना है। कुन्तकके 
अनुसार शब्द और अर्थ अलंकार्य होते हैं और चतुरतापूर्ण 
शैलीसे कथनरूप वक्रोक्ति ही उन दोनों (शब्द और अर्थ)- 
का अलंकार होती है-- उमावेतावलंकार्यों तयोः पुनरलंकृतिः | 
वक्रोक्तिरेव.. वैदग्ध्यभंगीमणितिरुच्यतें (वक्रोक्तिजीवित, 
१:१०) | हिन्दीमे रामचन्द्र शुड्ने भी कान्यके प्रस्तुत 
अर्थवी अलंकार्य कहा है। उनके अनुसार अलकाये और 
अलंकारमें अनिवाय भेद है, जो सर्वथा अमिट है। आ्राचीन- 
पाश्चात्य काव्य-शारूमें भी इस तथ्यकी इसी रूपमें स्वीकृत 
किया गया है। अरस्तूसे लेकर आनंब्डतक यह मान्यता 
प्रायः अशुण्ण रही है। उदाहरणके लिए- नील परिधान 
बीच सुकुमार, खुल रहा रुदुल अधखुला अंग; खिला हो 
ज्यों बिजलीका फूछ, मेघ-वन बीच गुलाबी रंग! 
(कामायनी--श्रद्धा' सर्ग) । इसमें श्रद्धाका रक्तिम गौर अंग 
प्रस्तुत है और यही अलंकार्य है । बिजलीका फूल अग्ररतुत 
है। दूसरी ओर नीला उनका परिषान भरतुत है ओर 
मेघ-वन अप्रस्तुत। सम्पूर्ण रूपले, नीछ परिषानर्म झलकता 
हुआ रक्तिम गौर अंग प्रस्तुत है और मेघ-वनर्मे खिला हुआ 
विद्युत्पुष्प अप्रस्तुत) यह अग्रस्तुत विधानरूप अलंकार 
श्रद्धाके रूप अलंकार्यका उपकारक है।. “वि स्ना० 


अलक्ष्णीयतावाद- ध्वन्यालोक में उह्लिखित तीन ध्वनि- 


विरोधी मतोंमें तीसरा | आनन्दवर्धनका कहना है-- केचित्‌ 
पुनर्लक्षणकरणशालीनबुद्ययो . घनेस्तत्त॑ गिरामगोचरं 
सहृदयहृदयसंवेबमेव समाख्यातवन्तः । लक्षण निर्माणमें 
अप्रगल्भबुद्धि किन्ही (तीसरे वादी)ने ध्वनिके तक्तकों (न 
शक्‍्यते वर्णयितुं गिरा तदा स्वयं तदन्तःकरणेन गृश्मते के 
समान) केवल सहृदय-हृदयसंवेध्ध और वाणीके परे 
(अलक्षणीय, अनिर्वचनीय) कहा है (हिं० घ्व०, ६० १४) | 
इस सम्बन्ध मुख्य विचारणीय बात यह दे कि जो तत्त्व 
वाणी द्वारा नहीं बाँधा जा सकता, जिसकी सम्बक्‌ 
परिभाषा नहीं दी जा सकती; वह तो अपने इस लठक्षणके 
कारण स्वतः ही महान्‌ सिद्ध हो जाता दै। इसीलिए श्स 
तीसरे पक्षों अशानमूलक कद्दा गया है । -“73० ह० शु० 
अलख-नाथपन्थी जोगियोंके वे गीत, जो भिक्षाके समय 
चिकारोपर गाये जाते हैं। उत्तरभारतके सभी क्षेत्रोंमें 
अलरूख' उपलब्ध हैं | गोपीचन्द, भरथरी, गोरख और मैना- 
वतीकी कथाएँ अथवा निर्गुणी भावनाओंके ब्योतक अछूख 
गीत हैं। राजस्थान और मालवामें प्रायः अलख सुननेको 
मिल जाते हैं । -+श्या० प० 
अलख निर॑ंजन-दे० “निरंजन । 
अछोकिक <ंगार-दे० “अंगार' ! 


आधेय छोटा और आधार बड़ा दो, किन्तु फिर भी आधारको 


छा ु 


अवगलछित- अवतार 





अपेक्षाकृत छोदा (अल्प) वर्णित किया जाय तो 'अर्प' अं 
कार होता है । इसको सर्वप्रथम अप्पय दीक्षितने कुबलया- 
नन्‍्द'में स्वीकार किया है ओर उन्हींके आधारपर हिन्दीके 
मतिराम, दास, पद्माकर आदि आचार्योंने इसका विवेचन 
किया है। मतिरामके अनुसार इसकी परिभाषा है--जहों 
सूछम आधेय तें, अति सूछम आधार ।? (ल० हलू०, २४०, 
अथवा--अरूप अलूप आधेय तें, सूच्छम होह़ आधार!” 
(का० नि०, ११) । उदा०--मन जद्यपि अनुरूप है, तऊ 
ने छुटति संक। टूट परे जनि भार ते, निपट पातरी लुक! 
(ल० ल०, २४२) । यहाँ आधेय 'मन' अति अर्प है, उससे 
भी अल्पतर है आधार 'कटि!, अतः यहाँ अप अलंकार हे । 
काव्यप्रकाश” अथवा 'साहित्यदर्पण'में अर्प अलंकारको 
स्वतन्त्र खान नहीं मिला है। काव्यप्रकाश'में अधिक की 
परिभाषा यों हे-/महतोयन्महीयांसावाश्रिताश्रययों: क्रमात्‌ | 
आश्रयाश्रयिणो स्यातां तनुत्वेष्प्पधिक तु तत्‌” (का० प्र०, 
१०:१२८), अथौत्‌ यदि महान्‌ आधेय एवं आधारके 
आधार एवं आधेय क्रमशः महत्तर वर्णित हों, यद्यपि 
बस्तुतः ये दोनों छोटे हों, तो वहाँ 'अधिकों अलंकार 
होता है । ऊपर दिये हुए उदाहरणमें 'रूंकसे “मन! 
वस्तुतः छोटा है, पर 'लंक'को बड़ा मानकर 'मन'को उससे 
भी बड़ा कल्पित किया गया है, अतः इस इष्टिसे यह अधिक 
अलंकारका उदाहरण हुआ, और “अल्प” अलंकार अधिक 
अलंका रमें अन्तभृतत हुआ । पश्माकरने इसका दूसरा भेद-- 
अलूप अल्प आधार ते, जहें आधेय बखान ।” माना है 
और उसका उदाहरण दिया है-- अति सूछम जो मन तहाँ, 
ता हूँ ते रूघुमानों (पञ्मा०, १०५५) । भूषणने “शिवराज- 
भूषण में इसका उल्लेख नहीं किया हे । --ध० ब्र० शा० 
अवगलित-यह रूपकगत प्रस्तावनाका एक भेद है । यह 
दो प्रकारका होता है । प्रथम प्रकारका अवगलित वहाँ 
होता हे, जहाँ एक ही क्रिया द्वारा एक ही कार्यके समावेशसे 
दूसरे कार्यकी भी सिद्धि हो जाय । दूसरा अवगलित वहाँ 
होता है, जहाँ एक कार्यके प्रस्तुत होनेपर दूसरा ही कार्य 
सम्पन्न हो | 
प्रथम प्रकारके अवगलितका उदाहरण पउत्तरराम- 
चरित'से दिया जाता है। वनविहारकी दोहद इच्छावालो 
गर्भवती सीताको वनमें छोड़ दिया जाता है। यहाँ एक 
कार्यके समावेश(दोहदपूर्ति)ले जनापवादके कारण वन- 
त्यागकी भी पूर्ति हो जाती है । 
दरशरूपककारने दूसरे (अवगलित'का उदाहरण छलित- 
राम! नाटकसे दिया है, जो आज अप्राप्य है। राम पिताके 
 'वियोगमें विहल अयोध्यामें विमानसे न जाकर पैदल चलते 
हैं। ठीक सामने ही उन्हें जठाजूटधारी भरत दिखाई पड 
जाते हैं। यहाँ प्रस्तुतकी सिद्धि न होकर भरत-दर्शनकी 
सिद्धि होती है । --ब० सिं० 
अवचेतन-अवचेतन 'उपचेतन'का -समानार्थक है (द्वे० 
मानस अवचेतन”) । 
अवज्ञा-विशेषोक्तिमे अन्तभृत होनेवाला अथोल्कार, जहाँ 
एकके गशुण-दोषसे दूसरेको गुण-दोष न होनेका वर्णन 
हो, वहाँ 'अवशा” अलंकार होता हे । यह अलंकार 'उल्लास' 
अल्ंकारके विपरीत है। 'उल्छास'में अन्यके गशुण-दोषोंका 


अन्यके द्वारा अंगीकरण है, अवज्ञा'में उनका अनंगीकरण 
अथवा व्यर्थता । संस्कृतके प्रमुख आचार्योनि इस अलंकारका 
स्वतन्त्र अस्तित्व नही माना है । न तो काव्यप्रकाश में, न 
पाहित्यदर्पण में इसका उल्लेख है। “चन्द्रालोका तथा 
कुवलयानन्द'में इसे स्वतन्त्र अलंकार माना गया है। मति- 
राम, भूषण, दास तथा पद्माकर आदि हिन्दीके आचार्योने 
भी इसे स्वतन्त्र अस्तित्व दिया हे । मतिरामके अनुसार इस 
अलंकारवी परिभाषा है--ओरेके शुन दोषते औरेके गरुन 
दोष” (छ० ल०, ११७)। दासने इसके दोनों भेदोंके 
अलग लक्षण दिये हैं--ओरेके गुन औरको गुनन' तथा 
ओऔरें दोष न औरकों दोष” (का० नि०, १४)। उद्दा०-- 
मेरे दग बारिद बथा, बरघत बारि प्रवाह । उठत न अंकुर 
नेहकी, तो उर ऊसर मॉह (छ० ०, ११५९) । यहों एकके 
प्रेमका प्रभाव दूसरेपर न होना अथोत्‌ झुणसे शुणका न 
होना वर्णित है; यथा--“कहा भयों जो तजत है, मलिन 
मधुप दुख मानि । सुबरन बरन सुवास जुत, चम्पक लहे न 
हानि | (वही, ३२०) । यहाँ मधुपके त्यागसे चम्पकको 
कोई हानि नही होती, अर्थात्‌ दोषसे दोषका न होना वर्णित 
है | भूषणने गुण तथा दोष दोनोकी अवज्ञा एक ही उदाहरण- 
में प्रदर्शित की है, यथा--“ओरनके अनबाढ़े कहा अरु बाढ़े 
कहा नहिं होत चहा है । ओरनके अनरीझे कहा अर रीझे 
कहा न मिटावत हा है” (शि० भू०, २८२) । 

संस्क्ृतके प्रमुख आचार्योंने इसका स्वृतन्त्र उलछेख इस 
कारण नहीं किया हे कि वे इसका अन्तर्भाव “विशेषोक्ति'में 
मानते है। कारणके रहते कार्यका न होना विशेषोक्ति 
और गुण-दोष (कारण)के रहते गशुण-दोष (कार्य) न 
होना अवशज्ञा हे । दोनोंमें तात्विक अन्तर न होनेसे 
उदयोतकारने अवशज्ञांकी “विशेषोक्तिक्के अन्तर्गत 
माना हे ! --ध० बज्र० ज्ञा० 


अवतरित लीला-दे० लीला' । 
अवतार-अवतरणमवतारः 


(उच्च स्थानसे निम्न स्थानपर 
उतरना ही अवतरण या अवतार हैं) । भगवान्‌का बैकुण्ड- 
धामसे भू-छोकपर लीलादिके निर्मित्त अवतार होताहे।, 
भपहाभारत' के हरिवशपव॑में अवतारके स्थानपर आविर्भाव 
शब्द प्रयुक्त किया गया है (४१:१७-२०) | उनके अब- 
तारका उद्देश्य श्रीमद्भगद्गीता के शब्दोंमें है--“परित्राणाय 
साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम्‌ | धर्मसंस्थापनाथोय सम्भ- 
वामि युगे युगे ॥? (अ० ४, छो० ८) | उत्पत्ति, स्वत्ति और 
लय (संहार) सृष्टिके शार्वत धर्म हैं। अह्या, विष्णु और 
महेश इन तीन धर्मोके प्रतिनिधि देवता हैं। विष्णु सृष्टि- 
पालनके प्रतीक दोनेसे अधिक लोकप्रिय है अतः इन्हीके 
अवतारोकी अधिक कल्पना की गयी है । कहा जाता हे कि 
बुद्धकी देवताओंके समान गणना होनेके पश्चातसे ही 
अवतारवादका प्रचलन हुआ और पुराणौंने इसे पुरस्सर 
तथा प्रचारित किया। परन्तु अवतारोके बीज वैदिक सहित्य- 
में भी खोजे गये है। 'शतपथ ब्राह्मण में मत्स्यावतार (२॥९। 
११) तथा कूर्माबतार (»३।३।५), 'तैत्तिरीय संहिता 
(७१०१) और 'तैत्तिरीय जाह्मणं (१।१॥३॥५) एवं 'शत 
पथ ब्राह्मण” (१२।५। १०)में वामनावतारका उल्लेख है। 
'ऋग्वेद में विष्णुकी तौन डगोसे सृष्टि नापनेकी कब्पना हे 


अवतारयाद्‌ 





(१०४२) । 'ऐतरेय जआह्वाण” तथा टान्दोग्योंपनिषद्‌ 


(8१०) में देवकोपुत्र कृष्ण तथा 'तित्तिरीय आरण्यकों 
(१९१४) में वासुदेव श्रीकृष्णा उल्लेख है। वदिक 
ग्रन्थोंमें इन्हे अद्याका अवतार कहा है, परन्तु पुराणोमि ये 
विष्णुके अवतार माने गये हैं । 

पुराणोम बिष्णुके अनेक अबतारोंका कल्पना को गयी 
है। प्रत्येक पुराणमे उनकी संख्या एव>सी नहीं ऐ । किसीमें 
६ है, किसीमे १५ और किस्तीम १० । विष्णुके दस अवतार 
प्रसिद्ध हुं--जों क्रमानुसार इस प्रकार ह--(*) मत्स्य, 
(२) कूम, (३) वराह, (४) बामन, (४) नूसिह, (%) 
परशुराम, (७) राम, (४) कृष्ण, (९), बुद्ध, (१०) वाह्कि | 
इन दसमें राम ओर क्ृष्णके अवतार अति प्रसिद्ध हैं 
(दशावतार वणनके लिए दे० जयदेवक्कत गीतगोविन्द' 
प्रथम सर्ग, प्रबन्ध १) । 

पुराणोमें मगवान्‌के कुछ २४ अवतार वणित है। वे है 
(१) नारायण (विराद पुरुष), (२) बह्या, (१) सनक, 
सननन्‍्दन, सनातन, सनत्कुमार, (४) नरनारायण, (०) 
कपिल, (६) दत्तात्रेय, (७) सुयश्ष, (८) हयग्रीव, (५) 
ऋषम, (१०) पृथ, (११) मत्स्य, (१२) कूमे, (१३) हंस, 
(१४) धन्वन्तरि, (१०) वामन, (१६) परशुराम, (१७) 
मोहिनी, (१८) नृसिह, ( १ ९) वेदव्यास, (२ ०) राम, (२ १) 
बलराम, (२२) कृष्ण, (२३) बुद्ध, (२४) कटिक । ये लीला- 
वतारक नामसे प्रसिद्ध हें । सत्तावतारवे रूपमें काल, 
म्वभ। व, कार्यकारण, मन, पंचभूत, अहंकार, रज, तम, 
सत--त्रिगुण, इन्द्रियाँ, ब्रह्मायुशरीर, स्थावर और जंगम 
जीवकी गणना को जाती है (श्रीमद्भागवर्तां, ६२७) । 

निर्मुण सन्त कवियोंने अवतारोंका निषेध किया, उन्हें 
उसी रूपमें नहीं ग्रहण किया, जिस रूपमें सशुण उपासक 
कवियोंने ग्रहण किया । सगुणोपासकोंके लिए ईद्वरावतार 
स्थूछ प्रतीक है, जिसकी उन्होंने मानसिक और सेवामूलक 
उपासना तथा अचेना की है । निर्शुणियोंने अपनी आध्या- 
त्मिक अनुभूतिकी जिसे “ूँगेका युड़' कहते हैं, लोकसामान्य 
बनानेकी इश्सि राम, कृष्ण आदि अचतारोके प्रतीकोके 
माध्यमसे व्यक्त किया है । अवतार उनके अव्यक्त बह्यके 
नाममात्र है। उन्होंने अवतार नामोंकी पुराणवर्णित 
कीकाओंपर आस्था नहीं प्रकट को । 

कृष्णावतारकी लीलाओंका चित्रण सूरक्षत सरसागर' 
तथा अन्य कृष्ण-सम्प्रदायके कवियोंको कृतियोंमें तथा 
रामाबतारकी छीलाओँका वर्णन मुख्यतया गोस्वामी तुलुसी- 
दासके 'रामचरितमानस' तथा अन्य ग्रन्धोंमें मिलता है | 

भगवानूके उपर्युक्त अवतारोंकी प्रकट लौछाका चित्रण 
ही भक्त कवियोका ध्येय रहा है । लोलाचिन्रणमें उन्होंने 
अवतारविशेषके सोन्दर्य, शीर और शक्तिके विविध रूपोंपर 
ध्यान दिया है | यद्यपि निग्यंणी सन्तोंने अवतारोंका विरोध 
किया है; यथा--“लोका तुम्ह ज कहत हो नन्दको नन्‍्दन, 
ज़न्द कहों धू का को रे ? धरनि अकास दोऊ नहिं होते तब 
.यहु ज्ञन्द कहों थौ रे!” (कबीर ग्रन्थावछी', का० न(० प्रू० 
सं०, पंदसंख्या ४८) । भ 
“ तो भी जब ब्रह्मके प्रति प्रेमासक्तिवतश उसका बड़प्पन 
सिद्ध. करनेकी इच्छा जागरित होती है तब वे उसके अब- 


प्‌ 
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तारी 'शुणो' या कार्योका भी रमरण कर ढेते है। यथा-- 
“मेरी बापु माधव तू धसु फेसव सोबलीठ बिदुलाई। 
कर धरे चक्र बेकुण्ठ ते आये गज हस्तीके प्रान उपारीभले । 
दुहमामनकी सभा द्वोपनी अम्बर छेल उबारीअछे | 
गौतम नारि अहिलिया तारी प्रातिकि क्रेतक तारोअछे। 
ऐसा ऊपम्ु अजाति नाम देउ ते सरनागत आटभछ ॥? 
(नामदेव, पदसंख्या ३०) 
“ब्ापधि मारि आप दे हि जारि, जेहे रम छाडीनी मेरे अस॒ह्ति 
गारि। तब काहि खरग वोप्यों रिसाइ, तेहि' राखनहारन 
तोधि बताइ ॥ खम्भे प्रग्य्यों गिलारि, हरसाकस मारयोी 
नख बिदारि । महापुरुख देवाधिदेव, नरसिंह प्रगट किये 
भगनि भेष ॥ कई कदीर कोई छह ने पार, प्रहिलादि 
उबाय्यों अनेक बार । 
(कबीर ग्रन्थावडी, का० ना० प्र० स०) । 
भगवान्‌के अवतारेंकि गुण-माहात्म्यका उल्लेख करनेमे 
निर्शणियो५त आर्पात्ति नहीं दिखाई देती पर थे अबतारोके 
प्रतिमापूजनका घोर विरोध करते है। कबीर ३६ते है-- 
“बन विचारि करत हो पूजा, आतम राम अवर नहीं दूजा । 
बिन प्रतीत पाती तोडई, ग्यात जिना देवलि सिर फोड़ । 
लुचरी लप्सी आप संवार, द्वारे ठादा राम पुकारे। 
पर-आतम जौ तत बिचारे, कहि कबीर ताके बलिहारे ॥? 
(कबीर ग्रन्धावली', पदसंख्या १३५) । “+वि० में।० श० 


अवतारबाद-अवततारबादकी धारणा कितनी प्राचीन हें, 


इसके विपयर्म विहनकिं सन्‍्देह् हे । सम्भवतः भक्ति णव 
अवतारबादकी धारणा साव-ही-साथ विकसित हुई | इसी- 
लिए भक्तिके प्रचकनके पृ अबतारबादकें उ "स्का अभाष 
है । अवतारोंका आरम्भिक संकेत 'शतपथ बाहमण' में प्राप्त 
होता है। यहाँ क्रमशः बाराह (१४: १: २-११), बामन 
(१: २: ५), मत्स्य (१: ८: १) ओर कूर्म (७:५५: २) 
अवतारोंका उल्लेख मिलता है | यहाँ बाराहकों एथ्वी (प्रजा)- 
का पति अर्थात्‌ प्रजापति कहा गया हे । पृथ्वी चोरके सच्श 
अद्यय थी--वाराहने ही उस्तका उद्धार किया। वामन अब- 
तारका सम्बन्ध विष्णुसे हे। असुरोसे देवोंके लिए प्रृथ्वी 
प्राप्त करनेके लिए यज्ञ रूप वामनने अपने शरीरका विस्तार 
किया था । यहों विष्णु-यशके प्रतीक माने गये हैं। मत्स्य एवं 
कूरमका सम्बन्ध प्रजापतिसे ही है। वामन, बाराह एवं कूर्म- 
सम्बन्धी यही कथाएँ 'तैत्तिरीय संहिता' तथा जैमिनीय 
आह्षण में मिलती हैं । इन उल्लेखोंस दो तथ्य स्पष्ट रूपसे 
निकलते हैं। प्रथम यह कि अचनारबादनी घारणाका न्यापक 
प्रचार नहीं था और दूसरे, आरम्भमें सामान्य रूपसे इसका 
प्रजापतिसे अधिक सम्बन्ध था। बादमें वैष्णव भक्तिके 
साथ अवतारविषयक धारणाकी पृष्टि होनेपर प्रजापतिके 
अवतारोंको विष्णुका अवतार मान लिया गया। विष्णुके 
अवतारोंको तीन भागोंमें विभक्त किया जा सकता है--- 

3. पशुयोनि-- शतपथ ब्राह्मण में विष्णुके वाराह, कूर्म 
और मत्स्य-अवतारोंका उल्लेख हुआ है। तित्तिरीय आरण्यक! 
में कहा गया है, कि यह प्रथ्वो शतभुजाओं वाले श्याम 
वाराहके द्वारा उठायी गयी। वामनकों 'शातयथ जाद्मण- 


' की कथामें वामनो हि विष्णुरास'का उल्लेख है। वस्तुतः 


विष्णुकी परवंर्ती महत्ताके कारण इनका सम्बन्ध विष्णुसे 
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जोड दिया गथा। गीता के दशवे अध्यायमें शक्तिकी विशिष्ट- 
ताकों बेन्द्र मानकर कृष्ण खयंको नागोंमे शेष, पशुओंमे मृग- 
राज, पक्षियों गरुड़ एवं मत्स्योमे मगरमच्छ” तो कहते है, 
किन्तु इन अवतारोका संकेत नही करते । फिर भी 'यदा यदा 
हि धर्मस्य इलोकमें अवतारविषयक धारणाका स्पष्ट उल्लेख 
पाया जाता हे । पशु योनिके अवतारका उल्लेख सर्वप्रथम- 
महाभारत के अन्तर्गत 'नारायणीयोपाख्यान'में हुआ है । 
यहाँ क्रमशः $ तथा १० अवतारोमे वाराह, कू्म एवं मत्स्य 
है। परन्तु आर० जी० भंडारकर इसे प्रक्षिप्त मानते है । 
इन अवतारोंका उल्लेख वाल्मीकि रामायणक्रे लुकाकाण्डमें 
है, क्रिन्तु कामिल्वुल्केके अनुसार वह ग्रक्षिप्त है । 'हरिवंद में 
“हंस' अवतारका भी उल्लेख मिलता है । इस प्रकार पशु 
अवतारोंकी संख्या ४ हो जाती है। पशु अवतारके 
सम्बन्धर्मे करे मत है । किसीके अनुसार ये अनार्य जातिके 
अन्तर्गत पूजे जानेवाले ण्शु विशेष थे, जो बादमें आये 
संस्कृतिमे भी महत्त्व पा गये। एक दूसरी धारणा यह है 
कि ये सृष्टि-विकासके विभिन्न सोपानोके प्रतीक है। यही 
प्रतीकोपासना अवतारबादके रूपमें परिणत हो गयी। 
ये अवतार भागवत पुराण” तक बिना किसी परिवतंनके 
उलिखित होते चले आये है | 

मिश्रित एवं अविकसित योनि--इसमें नृसिंह एवं 
वामन अवतारका उल्लेख किया जा सकता है। द्रविडोमें 
मिश्रित योनियोंकी पूजा प्रचलित थी। इन मिश्रित 
योनियोंमें नरगज, नृसिहकी उत्वीर्ण प्रतिमाएँ सिन्धु घाटी 
सभ्यताके अवशोेषोंमें प्राप्त हे । वामन अवतारका सम्बन्ध 
स्पष्टतः विष्णु पे है । “गीता'के १०वेँ अध्यायमें आदित्यके 
द्वादश रूप वामन विष्णुका उल्लेख मिलता है । ऋग्वेद के 
“विष्णु सृक्त में उल्लेख हे कि विष्णु (सूर्य)ने तीन पगमे 
पृथ्वीकी नाप लिया है। यही सम्मवतः वामनावतारकी 
कथाका मूलाधार है । परन्तु शतपथ बाह्मण'की कथा इससे 
कुछ भिन्न है । 

मानवयोनि--- भागवत” [२: ६ : ४१)में परमेश्वरका 
प्रथम अवतार पुरुष रूप ही माना गया हे। सम्भवतः इसका 
आधार यजुर्वेदका पुरुषसूक्त है। गीता'के १०वें अध्यायमे 
भूगु, राम तथा वासुदेवका उल्लेख विष्णुरूपमें ही मिलता 
है। इनके साथ अन्य प्रभावशाली मुनि तथा शंकर एवं 
रुदोंकी गणना की गयी है । 'महामारत'के अनुसार पुरुष 
योत्तिके अवतारोमें राम, राम भागवेय, वासुदेव कृष्ण, एवं 
कल्कि है | 'भदाभारत मे प्रयुक्त चार स्थलोंपर रामोपाख्यानो- 
में रमकी विष्णु कहा गया है। हरिवंश पुराण'के अनुसार 
(४१: १२२) राम, लक्ष्मण, भरत, शत्रुप्त चारोको विष्णुका 
ही रूप माना गया है। वाल्मीके रामायण'में नारद 
रामको विष्णु न कहकर “विष्णु इब' कहते है | कालिदासने 
रामके विष्णु रूपका प्रत्यक्ष उल्लेख रघुबंश के कई इलोकों- 
में किया है । चन्द्रगुप्तकी पुत्रीके भागवत एवं रामोपासक 
होनेका उल्लेख अनेक इतिहासकारोंने किया है। ऋष्णका 
आरम्मिक रूप एवं विकास किन परिस्थितियोंसे होकर 
अवतारके रूपमे प्रतिष्ठित हुआ, इसका उल्लेख अन्यत्र किया 
गया है द्वे० क्ृष्णकाव्य)। परशुरामका भी आर- 
, म्सिक संकेत 'महासारत'के 'शान्तिपवमें ही मिलता 


है। 'महामारत' से पृथक्‌ नासिक शिलालेख (दूसरी शर्ती) में 
रामदत्तकी पूजाका उल्लेख है, जो महाभारत'में जमदस्निके 
पुत्रके रूपमे आते है। इन अनेक प्रमाणोसे स्पष्ट हे कि 
अवतारबादकी धारणाका प्रचार ईसाकी प्रथम शताब्दीके 
आसपास काफी हो चुका था । 

अवतारविषयक परवर्ती धारणाओमें धामिक-साम्प- 
दायिक मतबवाद तथा व्यक्तिगत महत्ताका इष्टिकोण अधिक 
सक्रिय दिखायी देता है। 'मत्स्यपुराण में सात पुरुष 
अवतारोंका उल्लेख मिलता है--दत्तात्रेय, मान्धाता, 
परशुराम, राम, वेदव्यास, बुद्ध एवं कल्कि | हरिवश' मे 
कथित दश अवतारोंमें राम, कमर, दत्तात्रेय, केशव एंवं 
व्यास पुरुष अवतार ही है। भागवत'में अवतार विषयक 
धारणाका विस्तार किया गया । इसके अनुसार अवतार तीन 
है--पुरुषावतार, शुणावतार एवं लीलावतार। परम्परासे 
चले आते हुए अवतारकों छीलावतार कहा है। भागवत मे 
तीन स्थलॉपर अवतारोकी चूची मिलती है । अन्तिम सूची 
२४ लीलावतारोकी है, जिसमें पुरुषावतार १७ है--चतुःसन, 
नारद, नर-नारायण, कपिल, दत्तात्रेय, हयम्मीव, शुवप्रिय, 
ऋषमभ, प्रथु, बढराम, धन्वन्तरि, मोहिनी, परशुराम, 
रामचन्द्र, व्यास, बुद्ध ओर कर्कि । चेतन्य सम्प्रदायके 
अन्तर्गत इस घारणामे ओर भी विस्तार किया गया। 
सामान्य रूपसे ये दो भागोंमें विभक्त है--कल्पावतार एवं 
मन्वन्तर अवतार | कब्पावतार प्रत्येक कब्पकी समाप्निके 
बाद एवं मन्वन्तर अवतार प्रत्येक मन्वन्तरमे होता है। 

न्वन्तर अवतारमें पुरुषावतारोकी संख्या इस प्रकार है-- 
यज्ञ, विभू, सत्यतेन, हरि, अजित, सा्वभौम, ऋषभदेव 
विश्वसेन, धर्मेसेतु, सुधामन, योगेश्वर, बहदभानु | स्थान- 
विषयक अवतारोंमे बैकुंठ'की गणना दी जा सकती है । इसी 
प्रकार मध्यकालीन मान्यताके अन्तर्गत व्ठम, निम्बार्क, 
मध्व, चैतन्य, रामानुज, हरिवंश आदिको भी देवत्‌ 
अवतारोमें गिना जाने रूगा है। 'निष्कर्षतः मध्यकालीन 
वैष्णव धर्मके वाताबरणमें अवतारविषयक घारणामे अधिका- 
पिक स्वच्छन्दताके दर्शन होते है। . 

[सहायक अन्थ--भागवत सम्प्रदाय : बलदेव उपाध्याय; 
मध्यकालीन पधर्मंसाधना : डॉ० हजारीप्रसाद दिवेदी; 
द क्लैसिकल एज: के० एम० मुंशी तथा आ० जी० 
मजूमदार । “थो० प्र० लिं० 


अवदान-यह शब्द पोद्ध साहित्यमे विशेष प्रयुक्त हुआ 


हे--जैसे दिव्यावदान । हिन्दीमे अवदान अंग्रेजी 'लीजेड' 
शब्दके लिए प्रयोगमे आने छगा है। यह बौद्ध प्रयोगके 
अथंफो भी सुरक्षित किये हुए हे। अवदान वह लोक- 
कहानी है, जो किसी यथार्थ व्यक्ति, स्थान अथवा घट्नासे 
सम्बन्ध रखती हे ओर परम्परासे प्राप्त होती है । परम्परा 
द्वारा यथार्थ तथ्यके चारों ओर अन्य आकषक बातें रूपेट 
दी जाती हे! व्यक्तिसम्बन्धी अवदानोमे विक्रमादित्य, 
राजा रसालू , गोपीचन्द जेसे व्यक्तियोंकी प्रचलित कहा- 
निया आती है । इन अवदानोंमे कभी-कभी तो बहुत थोड़ा 
तथ्य ही रीढको माँति होता हे। कभी-कभी तो केवल नाम 
ही ऐतिहासिक रह जाता है, शेष समस्त कहानी लोक- 
वार्तासे बनी होती है । जरादेव पेँवारके अवदानमे बहुत-सी 


अवधी-अवरोधहीन प्रदर्शनवाद 


सामग्री छोकवातोंसे ली गयी हैँ और विक्रमादित्यसम्बन्धी 
शतशः कदानियोंमें विक्रमझी छोडकर ओर तथ्य मिलना 
असम्भव है । 
अवदान और धर्मगाथाएं यद्यपि भिन्न-भिन्न रूपका 
लोकवार्ताएँ हैं, फिर भी कमी-कर्मी उनमे अन्तर करना 
कठिन हो जाता है । भीम, अर्जुनकी कहानियेमि अवदान 
तत्त्व रहते हुए भी वे धर्मगाथाओमे गिनी जाती है । जाहर 
पीरका ऐतिहासिक अस्तित्व सिद्ध, हे, पर देवी-देवताओंके 
संयोगसे वह अवदान कुछ-कुछ घर्मगाथाका रूप ग्रहण 
करने लगता है और उस सम्प्रदायके लिए तो वह हे ही 
धर्मगाथा, क्योंकि उनके लिए जाहर पीर स्वयं देवता है । 
स्थानीय अवदान किसी स्थानविशेषकी किसी भोगोलिक 
विलक्षणता या नामकोी विलक्षणता या किसी रिवाजको 
विलक्षणताका निरू पण करता है। भारतमें अनेक स्थानोपर 
चरण-पहाडियों है। किसी पहाड़ीपर चरणके जेसा चिह्न 
देखकर, उसके सम्बन्धमे स्थानीय अवदान बन जाता है। 
भरतपुर राज्यमें चरण-पहाड़ीपर ऋष्णके चरण माने जाते 
हैं, सीलोनमें आदमकी चोटीपर आदमके पेरकी छाप है । 
स्थानीय अवदानोंमें वे सभी किरसे आते है, जिनमे दबे 
खजाने, सर्प-रक्षित धनराशि, उजड़े नगरों और गांवों, 
किसी योगीके कहनेसे चलनेवाली दीवार, अतल तालाब, 
देवताओं या विश्वकर्मा द्वारा बने हुए महल, दीवार आदि, 
बंशके मूल पुरुषकी कहानी आदि होती है। ये बातें भारत- 
में तो अनेक स्थानोपर मिलेंगी ही, भारतके बाहर भी 
मिलेगी | स्थानीय होते हुए भी जैसे ये व्यापक हो । --सं० 
अवधी-इस शब्दका अर्थ है अवधदी भाषा । अवध नामका 
सूबा भारतवर्षके मध्यकालीन शासनमें प्रसिद्ध था| श्सके 
पूर्वके इतिहासर्मे यही प्रदेश कीशलके नामसे विख्यात था। 
इस प्रदेशमें प्राचीन कालसे जनसाधारण द्वारा कोसली 
ग्राकृत बोली जाती होगी और सम्भवतः शौरसेनी ओर 
मागधी प्राकृतके बीचकों ग्राकृत अद्धमागधी भी इसी 
क्षेत्रकी भाषा रही होगी । भाषाविज्ञानकी दृश्टिसे हिन्दीकी 
दो शाखाएँ हैं--(१) पश्चिमी हिन्दी और (२) पूर्वी 
हिन्दी । पूर्वी हिन्दीके अन्तर्गत अवधी, बघेली ओर छत्तीस- 
गढ़ी आती हैं । इनमें अवधी प्रमुख है। वर्तमान समयमें 
अवधी उत्तरप्रदेशकी दो कमिश्नरियों (लखनऊ और पफैजा- 
बाद) के जिलोंमें तथा फतेहपुर, इलाहाबाद, मीरजापुर 
और जोनपुरके कुछ भागोंमें बोली जाती है। बाबूराम 
सक्सेनाने (अवधी भाषाकां विकास नामक अपने अन्यरमें 
अवधीकी बोलियोंके तीन समूह भाने हे--पश्चिमी अवधी, 
मध्यवती अवधी और पूर्वी अवधी | हिन्दीके प्रसिद्ध ग्रन्थ 
गोखामी तुल्सीदासक्ृत 'रामचरितमानस” और मलिक 
मुहम्मद जाय॑सीकृत पद्मावत' अवधीकी सर्वश्रेष्ठ क्तियाँ हैं । 
बतंमान समयमें अवधीमें विशेष साहित्य रचना नहीं 
होती । स्फुट कविताएँ, कहानियाँ और प्रहसन आदि 
मिलते हैं। ऑल इण्डिया रेडियोके लखनऊ, इलाहाबाद 
केद्धसे देहाती कार्यक्रम अवधी भाषामें प्रसारित किया 
जाता हे ““बा० रा० स० 
अवधूतिका-दे० 'हटठयोग । है 
अवमसशसंधि-रूपकको पाँच सन्वियोमें . चौथी सन्धि। 
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दशरुपककारने इसको व्याख्या बरतें हुए लिखा हूँ--- 
क्रध्नावग जैचत ब्यसनादा विलेभनात। गर्भनिभिन्न- 
बीजा4थः मोइवम ८ इति स्मृलः ॥ (१:४३) । जहां क्रोध, 
व्यसन या छोसमे फल-प्राप्तिके सम्बन्धर्म पर्याल[वन किया 
जाय भोर जहां गर्भसन्धिके द्वारा बीजकों प्रकट कर दिया 
गया हों, वहाँ अनर- ग। होती है । 

मृश' घातुर्मे अब उपसर तथा घर प्रत्यय लगनेसे 
अवमर्श शब्द बना । ल्युट प्रत्ययवाले अवभर्शनका जो 
अर्थ होता है, वही अर्थ अवमशका भी है। दोनोंका शब्दार्थ 
है 'पर्यालोचन, विचार था विषेवन । यहाँ फलप्राप्तिके 
मम्बन्ध्मे जो पर्यालोचन और विवेचन होता है, उनके मूल- 
में छोम, व्यमन या क्रोष होता है। जहां फलप्राप्तिके 
निश्चयका निर्धारण तथा गर्भसन्धि द्वारा प्रस्फुटित बीजसे 
सम्बन्ध-स्थापन विया जाय, वहाँ जो पर्यालोचन होता है, वह 
अवम्के नामसे अभिदित होता हैँ। अवमईसन्धिकों 
विमश्सन्धि भी वहा जाता है। इसमें नियतामि और 
प्रकरीका सम्मिश्रण होता है, पर प्रकरीकी योजना पैकल्पिक 
होती है । 

“न्द्रगुप्त में अवमशसन्धि वहाँसे दिखाई पड़ने लगती हैं, 
जहाँ चन््रगुप्तके माता-पिता चाणक्‍्यवी सीतिसे असन्तुष्ट 
होकर राज्य छोड़ देते हैं। अन्धशुप्तके उत्तर-प्रत्युत्तरम 
चाणवय भी कुपित होकर चछा जाता हैं. और पीछे चन्द्रगुप्त- 
का परम मित्र सिंदरण भी गुरुकी खो जमे निकल पड़ता है । 
चन्द्रगुप्त एकाकी रह जाता है और कहता है--पिना गये, 
माता गयी, गुरुदेव गये, कन्पेसे कन्धा भिड़ाकर प्राण 
देनेवाला सहचर सिहरण गया तो भी चन्धरगुप्तकों रहना 
पड़ेगा” । इस प्रकार क्रोध, असन्तोषके कारण थह्व विपतक्ति 
उत्पन्न हो गयी है। विमशसन्धिका यह उत्तम उदाहरण 
है (द्रे० जगन्नाथ शर्मा : प्रसादके नाटकोंका शास्त्रीय 
अध्ययन) । 

अवमइंसन्धिवो सन्ध्यंग निम्नलिखित ६--अपवाद, 
संफेट, विद्रव, द्रव, शक्ति, दुति, प्रसंग, छलन, व्यवसाय, 
विरोधन, प्ररोचना, विचलन और आदान । 

इन सन्ध्यंगोंका प्रयोग प्रायः नहीं हुआ है ट्वे० 
'सन्धि) | “>मैं० सिं० 


अवरोधहीन प्रदर्शनवाद- शव इप्तिए्टरपें--ब्चोके 


पु 


सामने विषमलिंगी वयस्क श्यक्तियोंबा] नग्न दज्न प्रगुग 
महत्त्वका है। बच्चेके काम-विकासपर ऐसे ध्शयोक। स्थायी 
प्रभाव-सा पड़ जाता है, कुछ मानसिक रोगेंके मूल कारण 
ऐसे अनुभव होते हैं। उदाहरणाथे, 9878709 रोगका 
रोगी सदा श्स अमसे ग्रसित रहता है कि कपड़े बदलते 
समय छोग उसके नग्न शरीरको देख लेते है । इसके 
विपरीत कुछ व्यक्तियोंमें दूसरे प्रकारकी विकृति हो जाती 
है और वे इस प्रकारके नग्न प्रदरशनमें रस छेते हैं, ऐसे 
व्यक्तियोंकी प्रदर्शनवादी कहते हैं। सामान्य व्यक्तियोंमें 
भी बहुतसे व्यक्ति ऐसे होते हैं, जो अपनी विशेषताओंका, 
अपने गुणोंका अत्यधिक प्रदर्शन करते दैं। साहित्यमें भो 
बिना किसी अवरोधके प्रवृत्तियोंका प्रदशन प्रचलित हो 
गया है । प्रदर्शनवाद काफी सीमातक मनोविश्लेषणके 
प्रभावसे उत्पन्न माना जा सकता है । क्योंकि प्रबृत्तियोंके 
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दमनसे स्तायविक, मानसिक समस्याएँ उत्पन्न होती है, 
अतः उनका अवरोधहीन प्रदर्शन ही व्यक्तिके विकास- 
के लिए उचित है, यह धारणा प्रदर्शनवादके . मूलमें 
हे | ““प्री० अ० 
अधवस्था-रूपककी समस्त रचनामे कार्य (द्वे०) कई अवस्थाओं- 
में दिखाई देता है । ये अवस्थाएँ पॉच होती है--आरम्भ, 
यत्न, प्राप्त्याशा, नियताप्ति तथा फलागम । दशरूपककार- 
ने अवस्थाओका स्पष्टीकरण करते हुए लिखा हे---“अवस्था 
पनश्न कार्यस्य प्रारब्बस्य फलाथिमिः । आरम्भयत्षप्राप्त्याशा- 
नियताप्तिफलागमाः ॥? (१:१५), अथौोत्‌ फलकी इच्छा- 
वाले नायकादिके द्वारा प्रारब्ध-कार्यकी पॉच अवज्थाएँ होती 
हैं। पर अर्थप्रकृति ओर अवस्थाका भेद क्‍या है ? अर्थप्रक्नति- 
में वस्तुकी ध्यानमे रखते हुए स्थितियोंकी विभाजित किया 
गया है और अवस्थामें नायकके कार्यकों दृष्टिमि रखा 
गया हे | “जबे० सिं० 
अवहदद-यह एक भाषा-विशेषका नाम है। इस नामका 
संस्कृत अनुवाद अपमश्रष्ट है। अवहद्ट नाम स्पष्ट रूपसे 
विद्यापतिकी कीतिताकी नीचे लिखी पंक्तिमे आता है-- 
“देशिक बयना सब जन मिद्ठा। तें तयसन जम्पजों 
अवहड्ठा ॥” विद्यापतिते स्पष्ट ही यहाँ देशिल बयना' 
दिशी बचन) और अवहटयों एक ही माना है और अनुमान 
है कि यह अवहड्ट विद्यापतिके समयमे प्रचलित साहित्यिक 
भाषा थी, जिसे जनसाधारण आसानीसे समझ सकते थे। 
यह अपभंशसे भिन्न थी या यह अपगश्रंशका ही दूसरा नाम 
है, इस विषयमें विद्वानोंमे मतभेद है। कुछ छोग इसे 
वर्तमान भारतीय आयै-भाषाओंका पूर्वरूप तथा अन्य इसे 
अपभ्रृंश ही मानते है । --बा० रा० स्त० 
अधवहसित-दे० हास्यरस' । 
अवहित्था-प्रचलित तेतीसमे एक संचारी भाव। स्वतः 
विशद न होनेके कारण ही कदाचित्‌ मरतने इस शब्दकी 
व्याख्या की है | “अपने मुखकी भावध्यक्तिको छिपानेका 
नाम अवहित्था हैं? । अभिनवगुप्तनेी इसकी व्युत्पत्ति भी 
बतायी है, जिसका अनुकरण रामचन्द्र गुणचन्द्र एवं हेम- 
चन्द्रने भी किया । इस व्युत्पत्तिके अनुसार "न बहिस्थ चित्त 
येनैति' अथवा चित्तका अन्तर्गत भाव बाहर व्यक्त न होने पे 
अवहित्था होती है। भरतने इसके विभाव ओर अनुभाव 
निम्नलिखित प्रकारसे बताये है--“लज्जा, भय, पराजयकी 
महत्ता एवं वक्रता इत्यादि विभावोसे यह भाव उद्‌डुद्ध 
होता है । किसी दूसरी वातकी चर्चा करना, अन्य दिशामे 
देखना, बीचमें बात काटना, कृत्रिम थैयैका प्रदन करना 
इत्यादि अनुभावोंसे इसकी अभिव्यक्ति होती है (ना० 
शा०, ७: ८० ग) । 
स्व॒भावदी वक्रताकी व्याख्या नाथ्यदर्पण'में सुन्दर रूप- 
से हुई हे | वहाँ कहा गया हे कि प्रगल्मता होनी आवश्यक 
है, उसके बिना अपने भावोकी छिपाया नहीं जा सकता 
(ना० ६०, ३:१४४) । विश्वनाथने यह भी स्पष्ट कर दिया 
कि भाव चाहे ह्षका हो, चाहे अन्यथा, किसी भी प्रकारके 
भावका गोपन अवहित्थामे होता है--भयगोरवलूज्जादेह- 
पायाकारशुप्ति: (सा० द०, ३:१५८) | हिन्दीके आचार्य 


देवके लक्षणमें इसकी छाया हे---“लज्जा गौरव धृष्टता, गोपे 


अवस्था-भविक्रतपरिणामत्राद 


आकृति कर्म्म । और कहे औरे करे'*'” (भाव० : संचारी) । 
अन्योंने प्रायः--/जो जहं करि कछु चातुरी, दशा दुरावे 
आय” (जगत०, ५२६)के अनुस्तार चतुराईसे स्थितिके 
छिपानेकी महत्व दिया है । 

दशरूपक में धनिकने 'कुमारसम्भवसे निम्नलिखित 
उदाहरण दिया ह--णवंवादिनि देवषों पाश्वें पितुरधो- 
सुखी । लीलाकमलपतन्राणि गणयामास पाव॑ती । इसी 
उदाहरणको अवहित्थाके प्रसंगमे हेम चद्धने काव्यानुसासन- 
मे (६: पृ० १०८) एवं विश्वनाथने 'साहित्यद्पण में दिया 
है (सा० द०, ३१:१५८)। इसीका हिन्दी रूपान्तर है-- 
“मुनि नारदकी बात, तात निकट हे नमितमुख। उमा 
कमलके पात, कर उठाय गिनबे रूगी”? (२० मं०, प्रु० 
१४४) । जब पाव्व॑तीने नारद द्वारा शिवके गुणोका श्रवण 
किया तो उन्हें हर्ष हुआ, पर उस हर्धयकों उन्होंने व्यक्त न 
होने देनेके किए अपना मुख नीचा कर लिया और कमल- 
दल गिनने लगी । यहॉपर अवहित्थाका भाव व्यक्त है। 
यहाँ रूज्जाके कारण यह मनोवेग उद्‌बुद्ध हुआ है । देवका 
नायक लज्जावश बात छिपाता हे--/पीछे निहारि निहा 
रत नारिन हार हियेके सुधारन छागे! (माव० : 
संचारी) । +-ज० कि० ब० 


अवांतरवस्तुवक्रता-दे ० प्रकग्णवक्रता, सातवों नियामक । 
अवाचक-दे० “शब्द-दोष', आठवों पद-दोष' । 
अविकृतपरिणा मचाद - अविक्ृतपरिणामवाद एक प्रकारका 


अह्यपरिणामवाद है। सांख्यमें प्रकृतिपरिणामवाद है और 
वेष्णववेदान्तोमे अह्मयपरिणामवाद । परिणामवादका अर्थ यह 
है कि जगत्‌ और जीव किसी मूलभूत तत्ततके परिणाम या 
विकार है, अर्थात्‌ उससे ही उत्पन्न या निःसृत है। यह 
मूलभूत तत्तत क्या है ? सांख्य इस प्रश्नका उत्तर देता है 
कि यह जड प्रक्कति हे। वेदान्त उत्तर देता हे कि 
यह ब्रह्म है। इस कारण सांख्यका सिद्धान्त प्रकृति- 
परिणामवाद कहा जाता है ओर वेदान्तका अदहापरिणाम- 
वाद । ब्रह्मपरिणामवादके भी कर प्रकार है। शकरका मत 
हे कि अद्यका वस्तुतः परिणाम नहीं होता है । परिणाम 
होनेपर जह्य परिणामी या परिवर्तनशील हो जायगा और 
तब वह कहा नित्य-पूर्ण-सत्‌ रह सकता है £ इसलिए उन्होंने 
ब्रह्मविवर्तवादकीं माना अर्थात्‌ जीव ओर जगत्‌ बह्यके विवर्त 
है अर्थात्‌ मायामय परिणाम है। पर इस मतमे बह्मयकी 
निर्विकारता तो बनी रह गयी लेकिन जीवजगतका मिथ्या- 
तत्व सिद्ध हो! गया। यह रामानुजकी मान्य न हुआ | 
उन्होंने ब्रह्ममी निर्विकारता और जीवजगत्‌की सत्यता, 
दोनोंकी मानते हुए बह्ममे ही अचेतन प्रकृति और चेतन 
जीवोकी गुणभूत माना । बारीकीसे देखनेपर इस मतरमें 
ब्रह्मम विकार आ गया क्योकि उसके अन्दर जीवों और 
जडवस्तुओंकी सत्ता खीकार कर ली गयी । इसका परिहार 
करनेके लिए मध्वाचार्यने ब्रह्मकों केवल निमित्त कारण 
माना और प्रकृतिको जगतका उपादान कारण माना। इस 
मतमे यद्यपि ब्रह्मकी निर्विकारता और जीवजगतकी सत्यता, 
दोनों सुरक्षित है, पर अह्ममे एक मारी दोष आ गया है। 


-बह दोष यह है कि ब्रह्म ब्रह्म अर्थात्‌ निरपेक्ष नहों रह 


गया, वह प्रकृतिसपेक्ष बन गया, अद्दितीयसे सद्रितीय बन 


अविचल कालोचनाभ्रणाली 
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गया। इस द्वोपको दूर करते हुए निम्बाक॑ने प्रकृतिको 
बअद्यकी शक्ति ही माना । शक्ति अछारो मिन्न-शिक्ष हैं | 
जगती उत्पत्तिसे अह्यकी निर्विकारताम व्यावात नहीं हों 
सकता, क्योंकि जगत शक्तिका परिणाम (शक्तिविश्लेषलक्षुण- 
परिणाम) है, अह्यका स्वरुपपरिणाम नहीं। इस मतमे भी 
जगतकी सत्ता बरतुतः बहावा सत्ताका विक्षपमात्र ऐी रहती 
है । इस कारण जगतको वास्तवमे अनित्य और अपदांथ ही 
कह दिया गया। ु 

इस प्रकार जीवजगत्‌कों चरम सत्यता आर अद्यकों 
निर्विकारता तथा निरपेक्षता दोनोको सिद्ध करनेके लिए 
उक्त सभी मत अपर्याप्त हैं। वलभाचार्यने इन दोनो बातो 
की पर्याप्त प्रामाणिकताकी स्वोकार किया | अछ्य एक और 
निरपेक्ष, अद्वितीय, निविकार, अविपरिणामी या कूट्स्थ हैं 
तो दूसरी ओर जीव भी नित्य सत्‌ है ओर उसी बद्यका 
परिणाम है । यह व्चित्र परिणाम है क्‍योंकि इसमे अह्य 
विक्षत नहीं होता, वह अविक्षत अर्थात्‌ सदा निर्विकार 
रहता है । श्रुतियोने इसी अविकृतपरिणामवाठका समर्थन 
किया है क्‍योंकि उन्होंने बताया है कि जगत्‌ और जीव 
ब्ह्मयके वेसे हो अविकृृत परिणाम है, जेसे कि स्वर्णके अलंकार 
सोनेके, या मिट्टीके बर्तन मिट्टीके, न कि जैसे दही, दूधका 
विक्ृत्त परिणाम है। वलछभने श्रुतियोंके प्रमाणपर अगाकों 
सत्‌, चित, आनन्द माना और कहा कि जगत सतका 
आविर्भाव है, जीव सत्‌ और चित॒का आविभाव है और 
ईश्वर सच्चिदानन्दका आविर्भाव हे। इस प्रकार बह्यके ही 
अविकृत परिणाम ईश्वर, जीव और जगत्‌ है | चेतन्य महा- 
प्रशुने भी इसी अविक्षतपरिणामवादका समर्थन किया और 
कहा कि अपनी अखिन्त्य शक्तिके बलसे ब्रह्म परिणत दोता 
हुआ भी अपरिणामी ही रहता है। अविक्ृतपरिणामवादके 
कारण वछभने माना कि तत्तमसि आदि वाक्‍्योंमें त्वंप- 
दार्थ और तत्पदार्थकी, जीव और ब्रह्मकी, अभिन्नता अभिषा 
द्वारा ही सिद्ध, हे, लक्षणा द्वारा नहीं, जैसा कि शंकराचार्य- 
का मत है । इस प्रकार इस पिद्धान्तसे वहसने मायावाद 
या विवर्तवादकी बिलकुल उखाइ फेंका और शुद्धाद्वेतवादकी 
स्थापना की । 

यदि केवल श्रुतियोंकोीं ही प्रमाण माना जाय तो वहभा- 
चार्यका मत झतनप्रतिशत ठीक है। श्रुतियाँ अविकृत- 
परिणामवादकी ही सिद्ध करती हैं। पर तर्ककी कस्ोटीपर 
अविक्ृतपरिणामवाद ठहर नहीं सकता है। सत्‌, जित्‌ 
ओर आनन्द तीनोंके एथक्‌-प्रथक्‌ आविर्भाव क्यों होते हैं ! 
यदि ये इस प्रकार ए्थक्‌ हैं तो जअह्यकी शुद्ध अद्वैतता कहाँ 
रह गयी / फिर परिणामसे परिणामीमें कुछ विकार आ 
ही जाता है, चाहे वह अच्छा हो या बुरा हो। यदि 
विकार नही आता, परिवतंन नही होता, तो फिर परिणाम- 
का महत्त्व ही क्या रह जाता है ? तब तो परिणाम अपरि- 
णाम हो गया । अतः अविक्वृतपरिणामवाद वस्तुतः अपरि- 
णामवाद ही है ओर इस अर्थमे ही शंकराचार्यके मतसे 
तनिक भी भिन्न नही प्रतीत होता । पर जहाँ शंकराचार्य 
इसे तकतः अपरिणाम या विवर्त कहते हैं, वहाँ वरूम 
इसे परिणामवाद ही कहते है | इस तरह जअविक्ृत परिणाम- 
बादमें बदतोव्याधात हे । 


ही 


पर बल्लभ ओर उनके अनुयायी सके या नुडिकी 
परवाह नहाँ करते। वथ॑ श्रनिप्रमाणकी समोपरि अमाण 
मानते है, चाहे वह बदतीव्यासात है| बया न हों। आर इस 
प्रयार उनका मल दा इनिक ने होकर वास्तव थर्मयाश्रीय 
हू रह जाता है । 

जीव भोर अह्य तथा जगले और अछ्ायके सम्बन्धोयों 
समझाते हुए हिन्‍्दीक सतत कावियोंने ऐसे उदाहरण दिये है, 
जो उ्कापरिआमत » » समर्थन बरते प्रतीत होते है, 
पर उन्होंने प्रायः 33. परनिणाजवाई आर विवनंवादयो 
एवमेंब बार दिया हैं । बल्‍्लसाचार्यकी परम्पराकें सर आदि 
सनन्‍्तोने अविक्ृतपरिणामबादवी मानते हुए भी जीव या 
जगतको जहायमे भिन्न रखा हैं । उन्होंने इसको रामानुजीय 
अख्यपरि णामबाद ५ जोड़ दिया है। धुड्धिसे लविस्घतपरिणाम- 
बादका समर्थन नहीं हो सकता और हृदयसे भी अद्य और 
साधनमें भद माननेके लिए भावितगपरिए "मबादके खानपर 
दतवाद मानना पहता हैं, क्‍योंकि अविक्ृतपरिणामवादके 
अनुमार शुद्ध अद्देतवादका ही मेल बेठ मकता है । इस 
प्रदार मानते हुए भी अह्यकी कूटस्थ, नित्याचर नन या 
निर्विकार माना गया हैं। इससे लगता हैं कि पेतन्यके 
आजिन्त्य अवयि। व «'दताः 5 ही समर्थन प्रायः हिन्‍्दीवे 
सन्तोंने अधिक किया हैं ! “>उय० छा० पा० 


अविचल आलोचलाप्रणाली- अंग्रेमीमे इसका समानार्थी 


शब्द स्टेटिका है, जिसका अथ होता हँ खिर, अचल । 
इसी शब्द रटेटिकस' बता हैं, जिसका अर्थ उस विशञानमे 
होता है, जो गतिगे किसी भी प्रकारके परिवर्ननवं। रोका 
है । इस प्रकार इन दोनों ही समानाथी अब्दोंका मूल आत्मा 
'खिरता' है । 

चिन्तनके क्षेत्रमें दो प्रकारकी घाराए स्पष्टतः दिखाई 
पडती हैं । एकका मन्तब्य है कि सश्टिमे जो कुछ भी घटित 
होता रहता है, परिवर्तन होता रहता है, जिसे हम नूत- 
नता, नवीनतावी संज्ञा देते हैं, वह सब मूलतः सृश्टिके मूल 
तत्त्तोंका ही प्रतिफल है । इसलिए जो कुछ भी प्राचीन और 
पुरातन है, वहीं वस्तुतः सत्य, शाश्वत्‌ और चिरन्तन है । 
और हमें उन्हीं मूल तत्त्ोंकी पकड़े रहना चाहिये । दूसरी 
कीटिका विन्तन यह घोषित करता है कि सृष्टि निरन्तर 
विकसित होनेवाली एक संस्था है। परिवर्तन ही विकासका 
नियम है, इसलिए जो कुछ भी घटित होता रहता है, बह 
सब पुराना है, पिछला है । इसलिए मूलरूपमें कहीं कुछ 
नहीं है । 

साहित्यके क्षेत्रमें चिन्तनकी ये दोनों धाराएँ काम 
करती हैं। साहित्यके सम्बन्ध कुछ आलोचकॉका ऐसा मत 
है कि साहित्यके मूल तत्त्व जीवनके मूल तत्त्वकी भांति एक 
है तथा चिरन्तन और शाश्रत हैं। इसलिए साहित्यका 
रूप-परिवर्तन जितना भी हो, किन्तु आत्माकी भाँति साहित्य- 
के मूल तत्त्व अपरिवर्तनशील हैं। इनका आग्रह है कि 
साहित्यका मापदण्ड इन्हीं मूलगत तत्तोंकी मानना चाहिये | 
साहित्यका मूल रूप अविचल है और इसलिए साहित्यकी 
आलोचनाके मानदण्ड भी स्थिर हैं, अविचल हैं । 

यूरोपमें भीक आलोचकोंका चिन्तन युगगोत्तक 'सत्या- 
के रूपमें अहण किया गया। प्लेटो, अरस्तू , शोरेस आदि 
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चिन्तकोंकों अपना आदर्श मानकर छोगोंने साहित्यके 
मानदण्ड स्थिर किये। नीति, धर्म आदिको सर्वोपरि मानते 
हुए उस युगमें आलोचकोंने कान्यको मधुर विषके रूपमें 
तथा बुद्धिको विनाश करनेवाली वस्तुओंमे माना । वीथियस- 
ने यह माना कि काव्य-देवियाँ मनुष्यकी मधुर विष पिलछातों 
हँ। सेण्ट ओऑगस्टाइनने साहित्यके सुखको राक्षती सुख 
बतराया | स्पष्टतः ये चिन्तन, नीति, मर्यादा, आदर, 
धर्मका अवल्म्ब लेते हैं । ऐसे ही आलोचकोने रेक्सपीयरको 
पागल करार दिया था। उसके पात्रोंकोीं विक्षत, मनुष्यका 
विघरटित-रूप मानते हुए उनकी सर्वथा उपेक्षा की थी, परन्तु 
ध्यान देनेकी बात है कि पाश्चात्य जगतमें पुनरुत्थान-कालमे 
पहले-पहल ही इस चिन्तनपद्धतिकी आश्रय मिला | 
संस्कृत-साहित्यकी आलोचनामें यह सिद्धान्त बहुत 
आसानीसे देखा जा सकता है और इनके मतानुयायी भी 
प्रचुर मात्रामें पाये जाते हैं। संस्कृतके समस्त चिन्तन का 
धरातल, आधार हे--शरीर, आत्मा, रस, ध्वनि, अलंकार, 
रीति तथा वक्रोक्ति | रसको आत्मा मानते हुए आचार्यो- 
ने उसीको प्रधान माना । इन छोगोने यह स्वीकार किया 
कि साहित्यका मूल तत्त रस, आत्माकी तरह अखण्डित, 
अविभमाजित है तथा अह्यकी भाँति इसका स्वरूप अविचल है। 
हिन्दीमें स्वतन्त्र चिन्तनका सर्वथा अभाव रहा है। 
फलतः संस्कृत अथवा पाश्चात्य साहित्य-शास्षका अवलम्बन 
लिया गया । इसलिए हिन्दी आलोचना-क्षेत्रमें रससिद्धान्त- 
के पोषक तो मिलेंगे, किन्तु उनका अपना खतन्त्र चिन्तन 
नहीं मिलेगा, बल्कि अनुकरण ही उपलब्ध होगा । हिन्दीका 
पूरा रीति-साहित्य इसका ज्वलन्त उदाहरण है। केशवदास, 
चिन्तामणि, दास, देव, विहारी आदि इसके अच्छे 
दष्टान्त हैं । “-रा० क्ृ० स॒० 
अविम्मष्ट-दे० “शब्ददोष”, पन्द्रदवों पद-दोष' । 
अविवक्षित वाच्यध्वनि-ध्वनिके दो प्रधान भेदोंमेंसे 
एक । इस घ्वनिर्में वाच्यार्थ अनुयोगी होनेके कारण अवि- 
वक्षित---अवांछनीय--रहता है, क्योंकि यह लक्षणापर 
आधारित रहता है । इसलिए इसे लक्षणामूछा ध्वनि भी 
कदते हैं। इस ध्वनिमें केवक प्रयोजनवती लक्षणा रहती 
है, रूढ़ा न कु रहतो; क्‍योंकि रूढ़ा लक्षणामें व्यंग्यार्थ 
अत्यन्त स्पष्ट होनके कारण महत्तहीन हो जाता है और 
वह होते हुए भी न होनेके बराबर होता है | अविवक्षित 
वाच्यघ्वनिके दो भेद होते हैं--१. अधथॉन्तरसंक्रमित, २. 
अत्यन्त तिरस्कृत । पहले भेदका मूलाधार उपादान तथा 
दूसरेका लक्षितलक्षणा होती है। इन दोनोंके पदगत तथा 
वाक्यगत भेदोंकी दृष्टिले अविवक्षित वाच्यध्वनिके कुछ चार 
भेद होते हैं । ह “3० झ्ञं० शु० 
अव्यपेत यमक-दे० 'यमर्का । 
अश्योंकी प्राकृत-महाराज प्रियदर्शी अशोक (जन्म सं० 
२९७ ३० पू०)ने अपने राज्यकाल्में कुछ अमिलेख शिलाओं, 
स्तम्भों और गुफाओंमें प्रचारार्थ लिखवाये थे । इनकी भाषा 
प्राकृत है और इस प्राकृतका नाम विद्वानोंने अशोकी ग्राकृत 
रखा है । ये अभिलेख भारतवर्षके सभी कोनोंमें पाये जाते 
हैं । पूरबमें चौली और जौगढ, उत्तर-पश्चिममें शहबाजगढ़ी 
और मानसेहरा, उत्तरमें देश्रादूनके पास काछसो, पश्चिममें 
दर 


अविम्ृष्ट- अष्टछाप 


सौराष्टरमं गिरनार तथा दक्खिनमें मैसूर प्रदेशमें ये अभिलेख 
मिलते हैं । विद्वानोंका मत है कि इन छेखोंका मूल पाठ 
पाटलिपुत्रमें उस समय प्रचलित मागधी सापाके किसी 
रूपमें रहा होंगा और अभिलेखोंके क्षेत्रकी दृष्टिसे उस भाषामें 
क्षेत्रीय अथवा प्रादेशिक संशोधन कर छियें गये होंगे। 
उदाहरणके किए गिरनार ओर धोलीके शिछालेखोका विषय 
एक ही है, पर भाषा यथेष्ट भिन्न है। एकाथ बातमें अशोकी 
प्राकृत उपलब्ध पाली भाषासे भीं प्राचीन है । उदादरणके 
लिए शहवाजगढ़ीं और मानसेहराके अभिलेखोंमें मूर्धन्य ष 
प्राप्त है, जिसका पालीमें नितान्त असाव है । इन अभिलेखों- 
में तिथियाँ पडी हुई हैं (बथा--महाराज अश्योकके अभिषेकसे 
बारहवें वर्षमें लिखाया गया) । भारतीय आय॑-भाषाओंकी 
सामग्रीमें अशोकी प्राकृतका इसीलिए बड़ा महत्त्त है, 
क्योंकि यही निश्चित तिथिवाली सामग्री है । महाराष्ट्री, 
झोरसेनी आदि पग्राकृतोंसे अशोकी ग्राकृत काफी 
पुरानी है । “बा० रा० स॒० 

अश्राव्य-संवादके विचारसे कथावस्तुके तीन भेदोंमेंसें यह 
एक है। यदि कहनेवाले पात्रकें अतिरिक्त अन्य कोई पात्र 
उसकी उक्ति न सुन सके तो वह अश्राव्य (किर्सी भी अन्य 
पात्रके सुनने लायक नही) है । इसे 'सवगत' भी कहते हैं । 
प्रसादके नाटकोंमें बहुत-सी खगतोक्तियाँ पायी जाती हैं । 

आधुनिक नाठक्रोंके लिए 'सगत' दोष माना जाता हैं । 

गत कथनकी कृत्रिमता इसीते प्रकट हे कि रंगमंचपर 
उपस्थित पात्र सुनी हुई बातकों अनसुनी करते हुए माल 
लिये जाते हैं। लेकिन तारीफ यह है, जब कि रंगमंचपर 
उपस्थित पात्र अन्य पात्रके खगतको नहीं सुन पाते, रंग- 
शालामें बेठे हुए सामाजिक उसे सुन छेते हैं। इसकी 
अमनोवेज्ञानिकताकों देखते हुए आधुनिक नाग्ककारोंने श्से 
रंगमंचोपयुक्त नही समझा -है। स्वयं प्रसादने अपने 
(विशाखा नाटकमें सवगतपर व्यंग्य एरते हुए महापिंगलसे 
कहलाया है, जैसे नाटकोंके पात्र खत रो कहते हें, वह 
दर्शक समाज था रंगमंच सुन छेता है, पर प्ज। 
खड़ा पात्र नहीं सुन सकता | उनको भरत आावाकोर 
शपथ है। फिर भी प्रसादके नाटक्षोमे स्वगतोक्तियाँ 
की भरमार हे (दे० “बन्द्रगुप्त, प्रथम संस्करण, प० 
१७, ३७, ११३) । “जब० सि० 

अश्रु-दे० 'सात्तिक अनुभाव, सातवों | 

अहृलीऊल-दे० “अर्थ-दोष', सन्नहवाँ तथा शब्द-दोष', 
नवाँ पद-दोष । 

अष्टक-दे० 'मुक्तक काज्य' । 

अष्टछाप-पृश्टमार्गके संस्थापक महाप्रभु॒वहमभाचायंके 
आर और उनके पुत्र विद्वुलनाथके चार प्रधान शिष्य क्रमशः 
कुम्मनदास (सन्‌ १४६८-१५८२) , सरदास (१४७८-१५८०- 
८०), कृष्णदास (१४९०-१५७०५-८१), परमानन्ददास 
(१४९१-१०८३) तथा गोविन्ददास (१५०५-१५८५), 
छीतस्वामी (१५८१-१५८०), नन्ददास (१०३१३-१०८६) 
और चतुभंजदास (१५४०-१५८७०) “अष्टछापकवि'के नामसे 
प्रसिद्ध हैं । सम्प्रदायके इध्देव श्रीनाथनीके अत्यन्त 
'निकटव्ती ये कवि-कोर्तनकार सखाभावसे उनकी प्रेमभक्तिमें 
अनुरक्त थे। ये आठों भक्त कवि इतने सिद्ध, परम 'भगव- 


अछकछाप 


दीय' माने जाते थे कि श्रीनाथजीके अष्टसखा भी कहे गये 
हैं । इन कवियोंका रचन पे सन्‌ १५०० से १०८६ तथा 
अनुमान किया गया है 

सन्‌ १४९२ में गोवर्धनपर श्रीनाथजीका प्राकख्य हुआ | 
तभी महाग्रभु वलसाचार्यने बजमें पहली वार आकर उन्हें 
गोवर्धनके एक छोटे मन्दिरमें प्रतिष्ठित किया । उसी समय 
गोवर्धलके निकट जमुनावतों गॉवके निवासी गोरवा क्षत्रिय 
कुम्मनदास उनकी शरणमे आये | महाप्रभुने उन्हें दीध्श 
देकर श्रीनाथजीकी कीर्तनरुबाम नियुक्त किया। जब वे 
दूसरी बार त्रज आये तब अम्बालाके सेठ पूरनमलके दानके 
फल्खरूप सन्‌ १४९५ ३० में श्रीनाथजीके बडे मन्दिरको 
नींव पड़ी । अपनी तीसरी वजनयात्रामे आगरा ओर मथुराक्े 
बीच गऊघाटपर संन्यासी वशमें रहनेवाले सूरदास नामक 
भक्तकों उन्होंने शरणमे लिया और अपने साथ उन्हें 
श्रीनाथजीके मच्दिरमे छे जाकर कीर्नकों सेवामे लगाया । 
इसी अवसरपर सन्‌ १७०५ में श्रीनाथजीकी मूति नवीन 
मन्दिरमे स्थापित की गयी और सुजरातके एक ग्रामीण शूद्र 
कुनबी परिवारके क्षप्णदास भी इसी वर्ष शरणम आये । 
नवीन मन्दिरमे स्थापित होनेके बाद भी कोत॑नकोी सेवा 
सबसे पहले कुम्भनदासकों ह। सोंपी गयी थी। जगन्नाथ- 
पुरीकी यात्रामे चेतन्य महाप्रभुसे भंट करनेके बाद जब 
वलभाचार्य अनुमानतः सन्‌ १५०१९ १० में अपने स्थायी 
निवास-स्थान अडेल पढुँचे तो उन्होंने कान्यकुब्ज परमानन्द्‌ 
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अपनी ओर आक्ृष्ट किया और अपने सम्प्रदाय 
दीक्षित किया । 
महाप्रभ्ु बछ्लमाचार्य सन्‌ १५३० ई०में गोलोकबासी हुए। 
अब उनके बड़े पुत्र गोपीनाथ पुश्मार्गले आचार्य-पदपर 
प्रतिष्ठित हुए । परन्तु आठ वर्ष बाद सन्‌ १५३८ ईणमें 
उनका भी गोलोकवास हो गया । उनके पुत्र पुरुषोत्तमका 
देहावसान पहले ही हो चुका था | अतः उनके छोटे भाई 
विद्वनाथ आचार्य-पदके अधिकारी हुए। उन्होंने बड़ी 
८ग्यतापूवंक सम्प्रदायका संघटन किया । सन्‌ १५६६ ई० 
में वे अडेल छोड़कर ब्रजमे स्थायी रूपसे रहने छगे । इसी 
वर्ष उन्हें सम्नाट्‌ अकबर एक फरमान (आश्ञापत्र) ग्राप्त 
हुआ, जिसके अनुसार गोकुलकी भूमि उन्हें माफीमें प्रदान 
की गयी । इसके बाद भी उन्हें सप्नाटकी ओरसे नि्भयपूर्वक 
' बसने, गठः चराने तथा उनके इलाकेमें पूज्य पशु- 
पक्षियोंकी दृत्याके नियेध-सूचक कई फरमान मिले | श्रीनाथ 
जीके मन्दिरमें उन्होंने सेवा-व्यवस्थाकी निश्चित और छढ़ 
परम्परा डाली। दैनिक आठ सेवाओं तथा वार्षिक जतोत्सवों- 
की व्यवस्था करके उन्होंने सम्प्रदायके प्रचार तथा साहिल, 
* संगीत और प्रसाधन-कछाओंकी उन्नतिमें अपूर्य योग दिया । 
उन्होंने ही अपने पिता ओर खय॑ अपने सैकडों दिष्यमिंसे 
उपयुक्त आठ परम भगवदीयों और काव्यप्रतिभासम्पन्न 
भक्तोको छॉटकर उन्हें 'अष्टछाप' नामसे प्रतिष्ठित किया । 
सम्प्रदायके हितमे विद्वुलनाथकी यह सबसे महत्त्वपूर्ण सेवा 
कही जा सकती हे, क्योंकि इन, विशेष रूपसे सम्मानित, 
आठ भक्त कवियोके द्वारा प्रष्टिमार्गीय ,भक्तिकां जितना 
' प्रचार हुआ, उतना किसी अन्य साधनसे छंम्मव नही था। 
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अशष्छापके भक्त कवि विभिन्न जातियों आर वर्गोकि थे । 
परमानन्ददास वास्यकुब्ज आाह्मण थे तो क्रृष्णदास शुद्र, 
कुम्भनदास किसान थे आर प्रधान दोर्ननकारवें पदपर होते 
हुए भी वे बराजर लेती बारके ही अपने पर्वारका भरण- 
पीपण बहते र्े। सरदासकी जाति तया थी, यह निश्चय- 
पूर्वता नहीं वा जा सकता। बुछ छोग उन्हें सारस्थत 
ब्राह्मण ओर कुछ अन्य अद्यगट्ट सिद्ध. दरनेता प्रयत्न करते 
है। खर्य वे अपनी सवा, 0 न "० * ” उदासीन थे। 
विद्वल्नाथके शिष्योमे चटुई अब्यस स्मद्ार॥ पुन्न भे, 
जो अपने पितादी तरह निरन्तर कृपक जीवन बिताते रहे । 
गोविन्दद्रास सनाक्य आह्यण थे, परन्तु पारिवारिय। बन्चन 
छोटकर संनन्‍्यासी बन गये थे ओर इसी रपभ गोंसाई जीवकी 
शरणमे आये थे। छीतसवामी ५नेहित-वूति।७» मथुरा 
के चोबे थे और जीवनपयन्त गृूहस्थ बने रहें । नन्ददास 
सनाह्य बाह्मण जातिके थे, परन्तु उनके जीवनवोे सम्बन्धर्म 
बहुत कम उब्डेख मिलता है। भक्तिके मार्ग >च-नीयया 
भेदभाव नहीं रे यह बात एष्टरआगकवि्य७) पूर्णतया 
प्रमाणित होती है | 

“रासी वेष्णवनदी बारता तथा 'दो सी बावन पेण्णवन- 
वो बातो र्म बणित इन भक्त कबियोंकि। 
सम्प्रदायवी अत्तियों सम्वस्धम बड़ी रो चक. ओर मे दत्त्वपूर्ण 
जागकारी मिलती है । सम्प्रदायमे दीक्षित होनेके पूर्व श्नर्म 
कई भक्तोंका जीवन अत्यन्त हीन कोटिका था। सूरदास; 
विपयर्म जो विंलंदन्ती हे कि वे किसी ख्रीपर भुग्ध थे और 
उसीरी उन्होंने अपनी आंखे फोड़वा ली थीं, वार्तासे सम- 
धित नहीं है, अतः उसे अष्टछापी सरदासके थिपयसे प्रामा- 
णिक्र नहीं माना जाता। परन्तु प्रारम्भिक रूणादस्र्स 
इस प्रकारका रसिकहृदय होना सरदासते िपयर्मं अकल्प- 
नीय नही है। क्ृष्णदासके चरित्रमें गुण और अवगुर्णोका 
अदभुत मिश्रण था । १२, १३ वषदी अवस्थामें अपने पिता- 
की चोरीके अपराधको योवके सुखियाके सामने प्रव/ट कर 
देनेके कारण ये घरसे निकाल दिये गये थे। द्घर-उभधर अगए 
करते हुए वे ब्रज पहुँचे ओर वल्लभाचाय द्वारा सम्प्रदायमें 
दीक्षित हुए । अपनी योग्यता और प्रदन्धकृशाप्नाके बरूूपर 
उन्नति बरते-करते वे श्रोनाअीये मन्दिरते, अधिकारी बन 
गये । उन्होंने ही अपने बीशल और बलके प्रयोग श्रीनाथ- 
जीके मन्दिरपरसे बंगालियाका प्रभाव दूर किया । एक बार 
उन्होंने खर्य बिद्वलनाथरे मन्दिरकी गेबाका अधिकार छीस 
लिया था। कृष्णदासकी 'वरित्रराम्ब्ली दु्नलतानोंके भी 
पाती'में कुछ उदाहरण दिये गये हैं। उनका अभिप्राय यही 
है कि भगवानवी शरणमें जाकर उनकी कृपामसे पतित और 
होन-चरित्र व्यक्तिका भी उद्धार हो जाता है। नन्ददास 
भी दीक्षित होनेके पूर्व किसी स्रीके अनुचित प्रेममें फंसे 
थे । तात्पये यह कि ये 'प्रम भगवदीय' पद पानेवाले भक्त 
अत्यन्त साधारण, सहज मानवीय दुबंलताओोसे युक्त व्यक्ति 
थे। क्ृष्णकी भक्ति ऐसे सर्वतताधारण जनके लिए पारस 
मणिके समान आविष्कृत हुई थी । 

इन भक्तोंके सम्प्रदाय-प्रवेशकी घटनाओंसे विदित होता 
है कि कमसे कम सूरदास, परभानन्ददास', गोविन्द्खामी 
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, और नन्ददासको सम्प्रदायमें सम्मिलित करनेके लिए उनके 
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दीक्षा-युरु भी उतने ही उत्सुक थे, जितने कदाचित वे खय्य। 
गऊधाटपर सूरदाससे भेंट होनेपर वर्लभाचार्य उनकी 
आश्ञु कविप्रतिभा और मधुर पद-गायनपर मुग्ध हो गये 
थे। उन्होने सरदासको भागवतकी सम्पूर्ण अनुक्रमणिका 
सुनायी । सरदासने उसे ओर वल्लभाचार्यकी 'सुबोधिनी'मे 
प्रदर्शित सागवतके अभिप्रायकी तुरन्त समझ लिया। ज्यो- 
ज्यों वल्लभाचार्य माहात्म्यन्शान-युक्त प्रेममक्तिका रहस्य 
बताते गये, त्यों-त्यों सुरदा स उसे हृदयंगम कर पदोंमे गाकर 
उन्हें सुनाते गये । उसके बाद सूरने श्रीकृष्णकी लीलाका 
जो हजारों पदोमें गायन किया, उसे पुष्टिमार्गने शाख्रके 
रूपमें प्रमाणकीरिकी मान्यता प्रदान की। कहा जाता है 
कि 'सूरसागर के द्वारा पुष्टिभागंका जितना विशद परिचय 
प्राप्त होता है, उतना अन्य किसी एक ल्लोतसे सम्भव नही 
है। आश्चर्य यह है कि सरदासने प्रत्यक्षतः पुष्टिमार्गीय 
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अपने गुरुकी प्रशंसामें भी पदरचना नहीं की, जब कि 
उनके सहयोगी कुम्मनदास आदिने इस विषयके अनेक 
पद रचे है। वास्तविकता यह जान पड़ती हे कि सूरदासके 
काव्यकी उत्कृष्टता और प्रचुरतासे ही आकर्षित होकर 
सम्प्रदायने उन्हे इतने आदरसे अपनाया हे । परमानन्ददास 
भी सूरदासकी तरह बाल्यावस्थासे ही विरक्त होकर भगवद- 
भजनमें जीवन बिताने लगे थे। इनके अनेक शिष्य हो 
गये थे ओर ये भी रूरकी तरह स्वामी कहलाते थे । एक 
बार जब ये मकरस्नानके लिए प्रयाग गये तो वहाँ इनकी 
पद-रचना और कीर्तनोंकी धूम मच गयी । वल्लभाचार्यने 
इनकी ख्याति सुनकर उन्हें खप्नमें अडेल जानेको प्रेरित 
किया ओर दीक्षा देकर सम्प्रदायकी सेवामे लगाया। 
परमानन्ददासको भी वल्लभाचायने उसी प्रकार बालुलीला- 
का माहात्म्य समझाया था, जिस प्रकार सूरदासको । 
परमानन्ददासकी काव्य-रवना परिमाण ओर गुण, दोनोमें 
सूरदासके बाद ही आती हैं। गोविन्ददास भी गृहस्थीसे 
विरक्त होकर भक्तिमें रम गये थे । सम्प्रदायमे सम्मिलित 
होनेके पूर्वले वे ब्रजमे ही आकर रहने लगे थे। उनकी 
गान-विद्या तथा पद-रचनाकी ख्याति चारों ओर फैल 
गयी, उनके अनेक सेवक हो गये और वे गोविन्दखवामी 
बाहलाने लगे | गोसाई विद्वुलनाथ भी उनके पद सुना करते 
थे और उनकी इच्छा थी कि वे सम्प्रदायमे सम्मिलित हो 
जायें । गोविन्दखामीका मन भी धीरे-धीरे गोसाईजीकी ओर 
आश्ृष्ट हुआ | एक दिन यमुना-घाटपर उन्होंने गोसाईजी- 
को सन्ध्या-वन्दन करते हुए देखकर आश्चर्य प्रकट किया कि 
भक्तिमार्गमें यह कर्मकाण्ड बोौसा ! गोसाईजीने कर्म और 
भक्तिका. सम्बन्ध बताकर उनकी शंका दूर की तथा उनकी 
प्रारथनापर उन्हें सम्प्रदायकी दीक्षा दी । कदाचित्‌ गोविन्द 
स्वामी पहले मयौदावादी भक्त थे, गोसाइईजीको कर्मकाण्ड- 
का समर्थन करते देख वे उनसे प्रभावित हुए और पक्के 
वैष्णव बन गये । गोविन्दखामीसे वे गोविन्ददास हो गये । 
ननन्‍्ददासको तो गोसाईजीने खर्य उस क्षत्रीके द्वारा बुल्वा- 
कर दीक्षा दी थी, जिसकी ख्रीकें रूपपर आसक्त होकर वे 
कुरुक्षेत्र मथुरातक उसके पीछे-पीछे छंगे आये थे और 
नाविक द्वारा यमुना पार न कंरनेके कारण यमुनाक्रे उसी 


अष्टछाप 


ओर रुककर यमुना-स्तुति रचने छगे थे। सम्प्रदायमें 
सम्मिलित होकर नन्ददासका व्गैकिक प्रेम तो श्रीक्ृष्णके 
प्रेममें परिणत हो ही गया," पृष्टिमार्गका भी बहुत उपकार 
हुआ । 

वार्ताओंसे सूचित होता हे कि ये भक्त कवि सांसारिक 
जीवनमे पूर्ण नि्न्द ओर निस्प्ृह्द थे। सूरदासके विषयमे 
तो प्रसिद्ध हे कि उन्होंने छः वर्षदी अवस्थामें ही घर-बार 
छोड दिया था। पहले एक तालाबके किनारे कुटी बनाकर 
रहने लगे थे; परन्तु जब वहाँ भो माया जुड़ने छगी तो 
उसे छोडकर मथुरा आये; मथ्राम भी इसलिए नही रहे 
कि कही चोबोंकी वृत्तिहानिन होने लगे। श्रीनाथजीके 
मन्दिरमें रहते हुए उन्हें यथेष्ट सम्मान मिला होगा, परन्तु 
उन्हें उसकी कोई चेतना नही थी । सम्राट अकबरसे मिले तो 
कृष्ण-कीर्तन ही किया और उसीके द्वारा सम्राटको सूचित कर 
दिया कि वे किसी अन्यका यश गान नहीं कर सकते । 
कुम्मनदासके जीवनवी निस्‍्पृह्ता ओर निरीहता और भी 
मार्मिक है । वे एक बड़े परिवारका भरण-पोषण खेती, 
करीलके फूल और टेंदी तथा झाडके बेरोके सहारे करते थे ॥ 
एक बार राजा मानसिंहकी भेंट वी हुई सोनेकी आरसी तथा 
हजार भोहरोंकी थैलीको उन्होंने अछ्दौकार कर दिया था ॥ 
जमुनावतो गॉवकी माफी भी उन्होंने ख्ीकार नहीं की थी । 
वे श्रीनाथजीकी कृपाके अतिरिक्त किसीका दान नहीं चाहते 
थे। सम्रादके बुछानेपर वे सीकरी पेदल ही गये । सम्नाटकी 
भेजी हुई सवारी उन्होंने अखीकार कर दी। सम्रादसे मिल 
कर उन्हें प्रसन्नता नही हुई और अपने मनका क्षोम उन्होंने 
उन्हीके सामने एक पद गाकर सुना दिया, जिसका भाव 
यह था कि भक्तोंकी सीकरीसे क्या सरोकार, यहाँ आकर 
श्रम ही हुआ और परिणाम यह मिला कि थोडी देरके लिए 
हरिनामका विस्मरण हो गया; जिसका मुख देखनेसे दुःख 
होता है, उसीको प्रणाम करना एन। कृम्सनदासके लिए 
श्रीनाथजीका एक क्षणका वियोग । ७, . '' ६७ ४ी 
निष्ठा इनके पुत्र चतुभुजदास हक थी। वियोगका! सहन ने 
कर सकनेके कारण कुम्भनदासने गोसाईरीके साथ द्वारका 
जानेसे इनकार कर दिया था। 

कवि होनेके साथ-साथ ये भक्त अच्छे गायक भी थे। 
सूरदास और परमानन्ददासकी गान-विद्यापर तो स्वयं 
महाप्रभु मुग्ध हुए थे। गोविन्दस्वार्मी भी ऐसे ही निपुण 
गायक थे। कहते हैं, प्रसिद्ध गायक तानसेंन इनसे संगीत 
सीखने आता था । छीतस्वामीका संगीत सुननेके लिए कहते 
है कि स्वयं अकबर वेश बदलकर आया करता था। अष्ट- 
छाप-कवियोंके काव्य और संगीतके योगने निश्चय ही पुष्टि- 
मार्ग और उनके माध्यमसे समस्त क्ृष्ण-भक्ति-आन्दोलूसको 
उत्साह, उमंग और आनन्दसे आप्लावित कर दिया। 

एक महत्त्वपूर्ण वात यह हे कि अष्टछाप-कवि भक्त ओर 
कवि ही अधिक थे, सिद्धान्तवादी नहीं। शुद्धाह्तदर्शन 
तथा पुष्टि-भक्तिके सिद्धान्तोका सम्यक्‌ विवेचन इन कवियोंने 
नहीं किया । नन्ददासकोी छोडकर किसी अन्य कविकी इस 
बातकी आकांक्षा भी न थी कि पंडितोकों कविताके माध्यमसे 
कृष्ण-मंक्तिकी ओर आकर्षित किया जाये। फिर भी हम 
प्रयन्ष करके ,अष्टछाप-कवियोकी रचनाओंसे ऐसे अचुर 


भहकापए 

उदाहरण छाँट सकते हैं । जिनमें हम बता सकें कि उन्होंने 
शुद्धाद्देत-दर्शन और पुष्टि-भक्तिके मूल सिद्धान्तोंकी गहराईके 
साथ समझा और हृदयंगम किया था तथा अपनी रचनाओं - 
में उसीकी व्यावहारिक रूप दिया था । केवल नन्ददासमें 
पण्डितोंकी तक॑के द्वार विश्वास दिलाने तथा अपने 
सिद्धान्तज्ञानकों प्रदर्शित करनेकी प्रवृत्ति पायी जाती है । 
फरुतः उनकी 'रासपंचाध्यायी! ओर “भर्वेगीत' जेसी 
क्ृष्णलीलासे सम्बन्धित रचनाओंमें भी हमें उनके दाशेनिक 
एबं तार्किक दृश्कोीण तथा पुष्टि-सक्तिके सिद्धान्तोंके ज्ञानका 
परिचय मिल जाता है । किन्तु फिर भी उनका पाण्डित्य 
उनके कवित्वकी आच्छादित नहीं कर पाता । यह्व द्रृष्टन्य 
है कि पाण्डिल्यसे प्रभावित होकर कवित्वकी रसात्मकतामें 
व्याघात अवश्य पड़ जाता है । दाशेनिक विवेचन न तो 
कविताका विषय है ओर न कवियोंका साध्य। अतः 
नन्ददासने अपनी 'सिद्धान्तपंचाध्यायी' जेसी रचनातकर्मे 
दाशंनिक विवेचन नहीं किया, केवल भत्तिका स्वरूप स्पष्ट 
किया है। गुरु-महिमा, नाम-महिमा ओर विनय आदिके 
स्फुट पदोंमें भी वे भक्ति-भावना ही विशेष प्रदर्शित करते 
हैं। शेष अष्टछाप-कवियोंकी रचनाओंको भी पुष्टिमार्गीय 
भक्तिके विविध अंगोंकी दृष्टिसे वर्गीकृत किया जा सकता हे । 
कृष्णलीलाके कुछ विशिष्ट अंगोंके अतिरिक्त छगभग सभी 
कवियोंने विनय अथवा मंगलाचरण, गुरु-महिसा, त्ाम- 
माहात्म्य, यमुना-वर्णन, भक्ति-मदहिमा आदिसे सम्बन्धित 
पद रखे हैं। ऐसा जान पड़ता है कि इन विषयोंपर रचना 
करना प्रत्येक सम्पदायी कंविके लिए आवश्यक समझा 
जाता था, जिससे उसके द्वारा सम्प्रदायकी कीर्ति बढ़े । 
सम्भवतः यही कारण है कि सरदासके अन्तिम समयमें 
चतुभुंजदासने शंका की थी कि उन्होंने सहस्नाषिक पद तो 
रखे परन्तु आचार्यजीका यश-वर्णन क्‍यों नहीं किया। 
“ूगसके अतिरिक्त सभी कवियोंने महाग्रभु ओर गौसाइजी, 
शरेनौंकी प्रशस्तिमें पदे रचे हैं । यही नहीं, गोखामीजीकी 
सन्तानके प्रति भी डेंसी प्रकारके पूज्य भावकोी प्रदर्शित 
करनेवाले पद भी पर्याप्त संख्यामें रे गये हैं । अध्टछाप- 
कव्रियोंकी रचनाओंमे प्रधानतया यही सेद्धान्तिक या 
साम्प्रदायिक पक्ष उन्हें अन्य धम्प्रदायोंकी रचनाओंसे 

* स्पष्टतया अछंग कर देता है । 
सुरदासकी रचनामें यह पक्ष न्यूनतम पाया जाता है । 
अश्छाप-कवियोंमें सूरदास और परमानन्ददासके सम्बन्धमें 
बताया जाता है कि उन्हें बाललीलाका निरोध हुआ था। 
- निःसन्देह कृष्णणी बाललीलाके सम्बन्धमें सूरदासकी रचना 
समस्त कृष्ण-काव्यमें अतुलनीय हे । सूरदासके बाद परमा- 
नन्ददाससे ही वात्सल्य मावके चित्रणमें रुचि दिखायी दे । 
परन्तु इन दोनों कवियोंकी रचनामें भी अधिक परिमाण 
गोपी ओर राधा भावकी कान्तारति सम्बन्धी रचनाका है । 
अपने अन्तिम समयमें भी इन दोनों कवियोंने युगल रूपका 
ही ध्यान करके प्राण विप्तजित किये । कुम्भनदास और 
क्ृष्णदासके भी अधिक संख्याके पद कान्तारति और थुगल- 
भक्ति सम्बन्धी ही हैं। कुम्मनदासके सम्बन्धर्मं तो कहा 
भी जाता हे कि उन्हें निकुज्जलीलाका निरोध हुआ था | 
नन्ददासकी प्रच्चुर रचनाओोंमें अधिकांश खंगार और मधुर 





रति सम्बन्धी ही हैं। शेष कवियोंकी रचनाओंमें भी मधुर 
भाव और राधाकी भक्ति सम्बन्धी पदोंकी संख्या प्रचुर है | 
निश्चय ही इन समस्त कवियोका रचनाकाल बह्ी था, जब 
गोस्वामी विद्वुरुनाथके नेतृत्वमें पुश्टिन्मार्गीय सेवा-पद्तिमें 
खंगारकी महत्ता अधिक हो गयी थी | अतः यह स्पष्ट हो 
जाता है कि अष्टछाप-काव्य कृष्णकी बाललीलाके वर्णनमें 
शेष कृष्ण-काब्यसे अपनी किल्चित्‌ भिन्नता रखते हुए भी 
अधिकांशमें उसमे बहुत भिन्न नहीं हे। कुछ मिलाकर 
कृष्ण-भक्ति-काव्य विशेषतया गोपीवरूम और राधावब्लभ, 
कृष्णकी ग्रेमलीलाका ही काव्य है। अष्टछाप-कवियोंने इस 
काव्यमें न केवल महत्त्वपूर्ण योग दिया है, वरन्‌ समस्त 
कृष्ण-काव्यका नेतृत्व किया है, क्योंकि सूर, परमानन्द और 
नन्ददास जैसे मधुर रति और अंगार रसके पद लिखनेवाले 
कवि अन्य सम्प्रदायौंमें नहीं मिल सकते । 

अधश्छाप-कवियोंमें सूरकी छोड़कर अन्य किसीने कृष्णका 
पूर्ण लोलाके वर्णन करनेका ग्रयज्ञ नहीं किया । केवल 
परमानन्द्रासके 'परमानन्द्सागर में क्ृष्णलीलाकी उसी 
प्रकारकी रूपरेखा दिखाई देती है, जेसी 'सरसागर'में है । 
परन्तु परमानन्दसागर' की प्रामाणिकता और प्रकाशनयी 
सख्िति 'सरसागर' से भी अधिक चिन्त्य हे। परमानन्दसागर- 
के अतिरिक्त परमानन्ददासकृत दानलीला' और अुब- 
चरित्र” नामक रचनाएँ और बतलायी गयी हैं | परन्तु यह 
दोनों अनुपूब्ध और संदिग्ध हैं। सम्सवतः पिरमानन्द- 
सागर के ही पद सम्प्रदायके कीत॑न-संग्रही तथा राग- 
कल्पद्रुम”' और 'रागरलाकर'में मिलते हैं । 'परमानन्द- 
सागर में कृष्णणी बाऊछीलाके अतिरिक्त जन्म, पालना, 
छठी, स्वामिनीजीका जन्म, गोपी-उपारुम्भ, कृष्ण-यशोद- 
के उत्तर-प्रत्युत्त, सखाओंके साथ क्रेलि, दास्य-विनोद, 
असुरमर्दन, यमुना-विह्र, गोदोहन, वनक्रीड़ा, गोचारण, 
दानलीला, बजसे प्रत्यागमन आदिसे सम्बन्धित सूरबर्णित 
चिर-परिचित विषयोक्रि पद हैं । किशोरलीछलाके अतिरिक्त 
गोपियोंकी आसक्ति, राधाकी आसक्ति, कृष्णरूपवर्णन, राधा- 
रूपवर्णन, युगरू-रस-वर्णन, रासक्रीड़ा, अन्तर्धान, जल- 
क्रीड़ा, खण्डिता-समय, मानलीऊा, सनुहार, फूलोत्सव, 
दीपमालिका, वसनन्‍्तोत्सव, धमार, घ्वामिनीजीको 
उत्कषता, हिण्डोल, यमुना-वर्णन आदि विषयक पद है । 
विरहवर्णनमें मथ्रा-गमन, गोपी-विरद्द ओर उद्धव-प्रसगने। 
प्रद हैं। श्नके अतिरिक्त मन्दिशशोभा, भद्षाय तृतीया, 
वर्षाऋ्तु, पवित्ता, दशहरा, रक्षाबन्धन, रथयात्रा आदि 
विषयोंके भी पद मिलते हैं तथा रासोत्सव, नरसिंह, 
बामन आदिके सम्बन्धर्मे भी कुछ ऐसे पद हैं, जो परमानन्द 
सागर'को भी 'धूरसागर की भाँति भागवतसे किजित प्रभा- 
वित सिद्ध करते हैं। काँकरोलीकी 'परमानन्दसागर'की 
हस्तलिखित प्रतिमें केवल ११०१ पद हैं। कुम्भनदासके 
पर्दोकी कुछ संख्या जो 'रागकव्पहुम', 'रागरत्नाकरं तथा 
सम्प्रदायके कीतेन-संग्रहमें मिलते हैं, ५०० के रूगभग हैं । 
इन पदोंमें प्रायः आठ पहरकी सेवा तथा वर्षोत्सबोंके 
सम्बन्धमें रचे गये पद ही अ धक हैं । जन्माष्टमी, राजाकी 
बधाई, पाकना, धनतेरस, गोवर्धन-पूजा, इन्द्र-मानसंग, 
संक्रान्ति, मर्हार, रथयात्रा, दिण्डो़ा, परवित्रा, राखी, 
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वशनन्त, धमार, होली आदिके पद ऐसे ही है | कृष्णलीलाके 
अन्य प्रसंगोंमें कुम्मनदासके गोचारण, छाक, भोज, बीरी, 
राजभोग, पैया, शयन, आदिके पद भी नित्य-सेवासे ही 
सम्बन्धित है । इनके अतिरिक्त प्रभुरूपवर्णन, स्वामिनीरूप- 
वर्णन, दान, मान, आसक्ति, सुरति, झुरतान्त, खण्डिता- 
विरह, मुरली, रुकिसमिगीहरण आहि विपयोंसे सम्बन्धित 
ख्ृंगा रके पद कुम्भनदासने रचे है । इनके शेष पद आचाय- 
जीकी बधाई, गोसाइजीकी बधाई, गोसाईजीके पालना आदिसे 
सम्बन्धित है। क्रष्णदासके रागकब्पद्ुम', रागरत्नाकर! 
ओर सम्प्रदायके कीर्तन-संग्रहोमे मिलनेवाले पदोके विषय 
भी रूगभग इसी प्रकारके है। अतिरिक्त विषयोंभें ढाढ़ी, 
चन्द्रावलीजीकी बधाई, गोकुलनाथजीकी बधाई और गोसाई- 
जीके हिण्डोल|के पद विशेष उल्लेख योग्य है। कृष्णदासके 
कुछ पदोंकी संख्या २५० से अधिक नहीं है । स्वृतन्त्र 
ग्रन्थोंकी रचना करनेकी दृष्टिसे अष्टछाप-कवियोमें नन्ददास- 
का स्थान सबोंपरि हे। इनके १४ ग्रन्थ प्रामाणिक माने 
गये है । इनमें 'रासपंचाध्यायी', सिंवरगीत), श्यामसगाई', 
गोव्धनलीला', दशमस्कन्ध भाषा तथा 'रक्मिणीमंगल' 
कृष्णलीलासे सम्बन्धित हैं। 'रूपमंजरी', “विरहमंजरी' 
और 'सुदामाचरित्र' कृष्ण-भक्ति और क्ृष्ण-लोलासम्बन्धी 
अन्य व्यक्तियोंसे, सम्बन्धित है। 'मानमंजरी, “ने- 
कार्थ मंजरी' ओर ' रसमंजरी” क्ृष्णभक्तिसमन्वित ऐसे 
विषयोंसे सम्बन्धित रचनाएँ हैं, जिनमें ननन्‍्ददासने अपने 
भाषाशञान तथा काव्यरीतिका परिचय दिया है। उनके 
'सिद्धान्तपं चाध्यायी में पृष्टि-भक्तिका रूप उपस्थित किया 
गया है। पदावलीमें उपयुक्त सभी विषयोंसे सम्बन्धित पद 
है तथा कुछ ऐसे भी पद है, जिनका विषय गुरु-महिसा, 
नाममहिमा, विनय और साधारण भक्ति-भावना है। 
चतुर््ज दासके कुछ पद संख्यामें १५० के लगभग मिलते 
है, जिनमें लगभग वे हो विषय हैं, जो कुम्भनदासके पदोके 
है। इसी प्रकार गोविन्दस्वामीके रूगभग २५० पदों और 
छीतस्वामीके ६४ पदोके विषय भी लगभग वे ही है । इस 
प्रकार हम देखते हैं कि अष्टछाप-कवियोंमें केवल नन्ददासने 
प्रबन्ध रचना की तथा विविध विषयोंकी अपने काव्यमें 
सम्मिलित किया । उन्होने कृष्णकी माधुयेरूप छीलाके 
अतिरिक्त ऐश्वरयरूपकी भी काव्यका विषय बनाया तथा 
ऐसी रचलाएँ भी की, जिनका सीधा सम्बन्ध क्ृष्ण-लौलासे 
नही और जो क्ृष्ण-काव्यके ऐहिक विपयोंकी ओर मुड़नेकी 
सम्भावना उपस्थित करतो हैं। परमानन्ददास अष्टछापके 
भक्त कवियोंमे सूरदासकी कोंटिके भक्त कवि जान पढ़ते हैं, 
यत्रपि उन्होंने साम्प्रदायिक विषयोकी अपने काव्यसे उप्त 
प्रकार दूर नहीं रखा, जैसा सूरदासने। यद्यपि सूरदासके 
'सूरसागर की मॉति 'परमानन्दसागर में सम्भवतः इस प्रकार- 
के सम्यक्‌ प्रवन्धात्मक प्रसंग नहीं है, जिन्हें खण्डकथानक 
कहा जा सके, फिर भी बजवल्लम क्ृष्णकी सम्पूर्ण ठीलाको 
सामने रखकर उन्होंने पद-रचना की है । सम्भव है, उनके 
सागर के वैज्ञानिक सम्पादनके बाद इस सम्बन्धमें कुछ 
अधिक निश्चित रूपसे कहा जा सके | परमानन्ददासने, 
जैसा कि ऊपर संकेत किया गया है, सम्भवतः श्रीमद्धाग- 
वत'की कथाकी अपने लक्ष्यमें रखकर पद-रचना क्री थी। 
द्न्कफ 
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उनकी क्षष्ण-लीलामें. जरासंध-चधका असंग भी आया 
है। शेष सभी अष्टछाप-कवि स्फुट पद-रचना करने- 
वाले कीतेनकार कवि थे, जो श्रीनाथजीकी आठ सेवाओंके 
लिए तथा वर्षभरके त्योहारों, पर्वों तथा कृष्ण और राधा- 
क्ृष्णके सम्बन्धमें मनाये जानेवाले विशेष उत्सवोके लिए 
पद-रचना करते थे तथा अपने गुरु और गुरु-सन्तानोंके 
प्रति अपनी श्रद्धामक्ति प्रकाशित करते थे | किन्तु अध्छाप- 
काव्यका प्रधान विषय कृष्ण-लीला ओर क्ृष्ण-भक्ति ही 
है। कृष्ण-लीछामे कृवियोंका विशेष ध्यान कृष्णके उस 
चरित्र पर ही है, जो रस और आनन्दका प्रतीक है । उनका 
मयांदा-पुरुषोत्तमरूप पुष्टिमा्गीं भक्तिका विषय नहीं हो 
सकता । अतः उनके रसेश्वर रूपके वर्णनमें यह स्वाभाविक 
था कि भावुक और रसिक भक्त कवि उनकी छीलाकी उस 
स्वाभाविक परिणतिकी अपने काव्यका प्रधान विषय बनाते, 
जो उनके गोपियों और राधाके सम्बन्धोंमे व्यक्त होती है । 
अतः सम्प्रदायमें प्रारम्भ बाललीलापर विशेष अवधान 
होते हुए भी कवियोंने विशेष रूपसे किशोरलीछा ही अप- 
नायी ओर स्वामिनीजीका नित्य-सेवामें कोई खान न होते 
हुए भी काव्यमे उन्हे केन्द्रीय स्थान दिया। 

य्रपि शेष कृष्णकाव्यकी भाँति अधश्छाप-कावग्य भी 
प्रधानतया स्फुट और गीतिकाव्य है, फिर भी नन्ददासके 
आधारपर हम कह सकते है कि कृष्णकाब्यके बृहत्‌ कलेवर- 
में केवल अष्टछाप-काव्य ही ऐसा है, जिसमें हमे सम्यक 
प्रबन्धरचना मिलती हे तथा सूरदास और परमानन्दास 
ही ऐसे दो क्ृष्ण-भक्त कवि है, जिन्होंने ब्रजवस्लभ क्ृष्णकी 
सम्पूर्ण लीलापर रचना की है। अतः अष्छाप-कवि निः- 
संदेह क्ृष्णकाब्य (दे०)में सर्वोपरि स्थानके अधिकारी है, 
उन्होंने ही प्रधानतया परवतीं #ष्णक्राब्यके विषय, भावना 
और रूपके सम्बन्धमें नेतृत्व किया । अष्टछापका गीतिकाब्य 
उन समस्त लक्षणोंसे समन्वित है, जो उत्क्ृष्टतम कष्णलीला 
सम्बन्धी गीतिकाव्यमें पाये जाते हे । मु 

अष्टछाप-कवियोंने भक्तिके क्षेत्रमे जिन प०पराओोंकी 
दृढ़ क्रिया, वे आज भी पुश्टसार्गके घरानीं भर ठिकार्योर्म 
श्रद्धा और भक्तिके साथ स्मरण की जातो ६ । कृष्णदासने 
प्रबन्ध और संघटनके शक्षेत्रमे जिस ऊुशलूताका गरितय 
दिया, उसके लिए सम्प्रदाय आज भी उनका ऋणी है। 
अन्य कवियोंने श्रीनाथजीके खरूपकी सेवापद्धातिके नि्मोणमें 
जो अतुरूनीय सहायता दो तथा अपने असंख्य कीतनेंके 
रूपमें जो प्रभूत सामग्री छोडी, पुष्टि-सम्प्रदाय आज भी 
उप्तपर गये करता है। परन्तु वास्तवमें अष्टछाप-कवियोंका 
योगदान सम्प्रदायमें सीमित नहीं माना जा सकता, 
सम्प्रदायके लिए यह सौभाग्यकी बात अवश्य थी कि उसे 
ऐसे महान्‌ भक्तों ओर कवियोका सहयोग मिल गया। 
इन भक्त कवियोंका योगदान तो सम्पूर्ण कृष्णभक्तिआन्दो- 
लनमें था, जिसने तत्कालीन समाजकोी एक नवीन चेतना 
और नवीन स्फूर्ति दी थी, जिसने समाजके सभी वर्गोकी- 
उपेक्षित शूद्र और ख्लोब्गंको भी नवीन आशा और नवीन 
शक्ति प्रदान की थी ! स्वयं अश्छाप-कवियोंमे ऊँच-नीच, 
कई जातियाँ और वर्गौंके लोग थे। उनके साथ ख्रियोंका 
भी संयोग था, जिनमें गृहस्थके साथ वेश्या ओर पतित 
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स्त्रियों मी थी । इस प्रकार ये कवि न तो संसारसे वेराग्य 
लेकर समाजसे उदासीन हो गये थे ओर न केवल नामके 
कलासेबी, कवि ओर संगीतकार थे। वरत्‌ उस नवीन 
सामाजिक शक्तिके महत्वपूर्ण अंग थे, जिसने रूठि-जर्जर 
समाजकंो एक नया रूप दिया था। यही कारण हं कि 
उनकी रचना लोक-मनवंं इतसा अधिक प्रभावित कर सकी 
और जीवनका अंग बन सकी । सामान्य जीवनके निर्माण 
और विकासमें अष्टछाप-कवियोने जो योगदान किया, वहीं 
उनके साहित्यिक महत््वकी बढा देता हे। सम्भवतः इन 
कवियोंकी इस बातकी न तो बहुत अधिक चेतना थी ओर 
'न आकांक्षा कि भावी पीढियोँ उनको गणना चिरन्तन 
साहित्यकारोंमें करेंगी । कुछ कवि अपने कविकर्मके दायित्व- 
को समझते अवश्य थे, पर एक बार अपने तन, मन ओर 
धनवो क्ृष्णापित करनेके बाद उन्होंने अपनी कवित्व ओर 
संगीतदी प्रतिमाकी एक महान्‌ उद्देश्यमे छूगा दिया था। 
उनकी इसी निष्पक्षता और तट्सखताने उनकी वाणीकों 
अमरता प्रदान कर दी । हम अष्छाप-कवियोंके साहित्यिक 
योगदानके सम्बन्धमें, ब्रजमापाकों सम्पन्न बनाकर काव्यके 
उपयुक्त ढालने, काव्यकी अलक्ृत करनेवाले विविध प्रसाधनों- 
को जुटाने, काव्यका भाव-विस्तार करके उसको रसमयताको 
शक्ति प्रदान करने, परवर्ती काब्यके लिए भाषा, विपय, 
भाव तथा कुछ अच्छी-बुरी परम्पराओंकोी स्थापित करनेकी 
चर्चा कर सकते हैं । हम कह सकते है फि हिन्दी साहित्य- 
के रीतिकाल (दै०)की अधिकांश परम्पराएँ तथा भक्तिकाल 
(०) से लेकर आधुनिक काल (वे०)तक अनाविल रुपसे 
चली आनेवाली कष्णकाव्यकी धारा अध्छाप-कर्वियों द्वारा 
, ही निर्मित है | किन्तु इत कवियोंका इससे भी कहीं अधिक 
महत्त्वपूर्ण योगदान यह हे कि उन्होंने जीवन और साहित्य, 
दोनों क्षेत्रोमे मानवताके नवीन मूल्योंकी स्थापना की तथा 
मनुष्यका ध्यान पार्विवता और लोकिकतासे हटाकर नहीं, 
अपितु उसका उचित उपभोग करके, उसके प्रति एक 
तटस्थता और निरपेक्षताका दृष्टिकोण बनाकर, उसके परे जो 
सत्य और सुन्दर हे, उस ओर छगा दिया। मनुष्यकी 
सौन्दर्यवृत्ति न तो दमनके योग्य है और न उपेक्षणीय, इस 
सत्यका प्रमाण खय्य अष्टक्ाप-कवियोंके जीवनकी कथाएँ हैं । 
[सहायक भन्थ--चौरासी वेष्णवनकी वार्ता; दो सो 
बावन वेष्णवनकी वार्ता; प्राचीन वातो रहस्य; अध्छाप 
ओर वल्कम सम्प्रदाय : दीनदयालु सुप्त।] . +-अर० ब० 
अष्टयास- यह हिन्दीका निजी काव्यरूप है, जिसका विकास 
रीतिकालमें विशेष रूपसे हुआ । इसमें कथा-प्रबन्ध नहीं 
होता, पर किसी व्यक्तिकी, चाहे वह भगवानूका अवतार 
हो या कोई भक्त या नायक-नायिका, दिन-रातकी चर्यो- 
"विधि दी जाती है । अतः इसे मुक्तक निबन्ध कह सकते हैं। 
' रामचन्द्र शुझने ऐसे मुक्तक्रॉकी वर्णनात्मक प्रबन्ध कहा हे, 
जैसे--दानलीला, मानलीला, जलविहार, वनविहार, 
मृगया, झूला, होलीवर्णन, जन्मोत्सववर्णन, मंगलवर्णन आदि 

' (हिन्दी साहित्यका इतिहास : पृष्ठ १२३, आठवों संस्करण) । 
अष्टयाम भी इसी प्रकारका काव्यरूप हे, जिसका बीज 
कालिदासके 'ऋतुसंहार'में दिखाई पडता हे । 'ऋतुसंहार मे 
जैसे विभिन्न ऋतुओंके अनुरूप विलासी व्यक्तियोंकी जीवन- 
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घर्यावी और संकेत किया गया हैं, उसी तरह दिन-रातकी 
जीवन-चर्या बताना ही अष्टयामका उद्देश्य होता हे । भक्त 
कवियोंने इसकी सगवान्‌ कृष्ण या रामकी दिनचर्यावर्णनका 
माध्यम बनाया । निम्नलिखित अष्टयाम विशेष उत्टेखनीप 
ह--देव कविका “अष्टयाम', महाराज विश्वनाथ सिहका 
“अष्टयाम आहिका, चाचा हित वृच्धावनदासका भअष्ट- 
थाम, खुमानका अष्टयामा, तथा रघुरान सिहका अष्ट 
याम ।! ““श० ना० सि० 


अष्टसखा-गोपाल क्ृष्णकी बाल्य और केंशोर लीलाके 


संगी सखाओमे उनके समानवयथ, समानशील ओर समान- 
व्यसन सखाओं (० गोपसखा) मे से सर्वाधिक घनिष्ठ 
ओर आत्मीय सखा पृष्टिमार्गमे अष्टसखा नामसे प्रसिद्ध 
है (० अष्टछाप', 'पुष्टिमार्ग)। इनके नाम है कृष्ण, 
तोक, अर्जुन, ऋषभ, सुबल, श्रीदामा, विशाल ओर भोज | 
अष्टछापकावि, जो सख्य भावसे श्रीनाथजी (श्रीक्षष्णका पुष्टि- 
मार्गीय विग्यह)की भक्ति करते थे, भक्ति-सावकी उच्चताके 
कारण श्रीकृष्णके अष्टसरवा मान लिये गये है | इस प्रकार 
सरदासकों कृष्ण, परमानन्द्दासकी तोक, कुम्भनदांसबंगे 
अर्जुन, कृष्णदासकी ऋषभ, छीतम्वामीकी सुबल, गोविन्द्र- 
खामीको श्रीदामा, धलुर्भजदासगों विशाल और नन्ददासको 
भोजका स्तरूप माना गया है । “-जअ० वृ० 


अष्टसखी-दे० गोपी । 
अष्टांग योग-दे० हृटठयोंग' । 
असंगति-निरोधमूलक अथोलंकार । इस अलकारकी गणना 


मुख्य अलंकारोंमें है और इसके तीन भेद हैं। इस अलंकार- 
का विवेचन सम्भवतः सर्वप्रथम रुद्रटने क्रिया--बिस्पष्टे 
सकाल कारणमन्यत्र कार्यमन्यत्र | यस्यामुपलण्यते विशेया- 
संगतिः सेयम”” (काव्यालंकार', ९: ४८) और श्सीके 
आधारपर मम्मठने इसका विवेचन किया है--“उसे कहते 
है, जिसमें कार्यकारणरूपसे अवस्थित धर्मौका ऐेसा प्रतिपा- 
दन किया जाय कि भिन्न देशमें भी, अपने किसी उत्कर्ष- 
विशेषके द्वारा, साथ-साथ अवस्थित प्रतीत हों” (क्वा० प्र०?, 
१० ४ १२०) । आगे “चत्धालोका तथा साहित्यदर्पण'में 
लक्षण-कार्यकारणकी विभिन्नदेशमें स्थिति' मात्र रह गया। 
'कुबलयानन्द'में इसके तीन भेद स्वीकार किये गये हैं । 
हिन्दीके प्रायः सभी आचार्योने कुबलयानन्द के आधारपर 
इनके तीन भेद दिये हैं' । 

प्रथम असंगति--यदि कारण कहीं अन्यत्र और उसका 
काये कहीं अन्यत्र वर्णित हो तथा उस वर्णनसे बिरोधका 
आभास हो, तो वहाँ प्रथम 'असंगति' अलंकार होता है। 
मतिरामके अनुसार--होत हेतु जहें और थछऊ, काज और 
थल होया (छ० ल०, २१४) प्रायः इसी शब्दावलीमें 
अन्योंके लक्षण हैं. । किन्तु इस अलंकारमें विशेधका आभास 
आवश्यक है। यदि कारण तथा कार्यकी तथ्यगत भिन्न- 
देशीयता हो तो वहाँ यह अलंकार नहीं होता है । उदा[०- 
“प्रहाराज सिवराज चढ़त तुरह्नपर ग्रीवा जात नैकरि गनीम 
अंतिबलकी” (शि० भू०, २०१)। जन्य-जनक भावन 
होनेपर भी इस अलूकारकी अवस्थिति होती है; थथा-- 


' 'हग उरझते हूटत कुट्ठम, जुरत चतुर चित प्रीति। परत 


गॉँठि दरजन हियें, दई नई यह रोति” (बि० र० 


७ 


३६३) । 'असंगति' और “विरोधाभास'में अन्तर यह हे कि 
प्रथममें एकाथिकरणवालों (जिनका एक स्थानपर रहना 
प्रसिद्ध हो)का वेयघिकरण्य (भिन्न-भिन्न स्थानोंपर होना) 
होता है और द्वितीयमें पृथक्‌ अधिकरणवालोंका समाना- 
घिकरण होता है । 

द्वितीय असंगति-जहोँ अन्यत्र किये जाने योग्य कार्य- 
का अन्यत्र किया जाना वर्णित हो, वहाँ द्वितीय 'असंगति'* 
होती है । मतिराम, भूषण, दास आदिके प्रायः लक्षण 
समान है-- आन ठोर करनीय सो करे और ही ठौर” 
(शि० भू०, २०२) । उदा०--पिय नेननिके राग को; 
भूषण सजे बनाय | छखें तिहारी छबि सुतो, सौतु दृगन 
अधिकाय” (क० छ०, २१८) अथवा “विहँसि बुलाय 
बिलोकि उत, प्रौढ तिया रस घूमि । पुरुकि पस्तीजत पूतको, 
पिय चूम्यों मुहुं चूमि” (बि० र०, ६१७) | औढाकों 
चूमना चाहिए था पतिका मुख, किन्तु उस मुखसे स्पर्शित 
मुख चूमकर उसने उतना ही आनन्द माना । जगन्नाथके 
अनुसार असंगति' वही होनी चाहिये, जहाँ एक ही स्थानपर 
जिनका होना प्रसिद्ध हो, उनका एथकशथक्‌ स्थानोपर 
होना कहा जाय, जहाँ ऐसी स्थिति न हो, वहाँ विरोधाभास 
ही मानना चाहिए ! 

तृतीय असंगति-यदि किसी कार्यको करनेकी प्रवृत्ति 
हो, किन्तु उसके विरुद्ध कार्य किया जाना वर्णित हो तो 
वहाँ तृतीय असंगति” होती हे । जसवन्तसिह, मतिराम, 
भूषण आदिके लक्षण प्रायः समान है--करन ढगे औरे 
कछू, करे औरई काज ।? (शि० भू० : २०४) । दासने इस 
प्रकार रखा है-- “और काज करिबे रूगत, करे जु औरे 
काज” (का० नि०, १३) | उद०--उदित भयो है जलूद 
तू, जगकी जीवन दानि। मेरी जीवन छेत है, कोन बैर 
मन आनि” (० ल०, २१०), अथवा-- राज देन कहँ 
सुभ दिन साधा। कहेउ जान बन केहि अपराधा” (रा० 
च० मा०, २: ५४) । पण्डितराजके अनुसार यहाँ 
“विभावना' है, क्योंकि कारणसे विरुद्ध कार्यकी उत्पत्ति कही 
गयी है। रसगंगाधर के अनुसार चन्द्रालोक' आदियमें 
वर्णित दूसरी तथा तीसरी असंगति'े “विरोधालंकार' हे । 
नागेश भट्का मत भिन्न हे, वे ऐसे स्थलोंमें 'असंगति' ही 
मानते है क्‍योंकि विरोध-कल्पना द्वारा चमत्कार सृष्टि है, 
न कि विरोधकी निवृत्ति द्वारा । -“ध० ज्० जझ्ञा्‌० 
असंबंधातिशयोक्ति- दे ० 'अतिशयोक्ति,, चोथा भेद । 
असंभव-विरोध-मूलक अर्थालंकार । अलकार-शार्के प्राचीन 
लेखकोंने इस अलूकारको पृथक न मानकर विरोधके अन्तर्गत 
माना है और विरोधका निरूपण भद्टि, भामह, दण्डी, 
उद्धट, वामन, मम्मट एवं रुव्यक इत्यादि कई लेखकों ने 
किया है । ऐसा प्रतीत होता है कि “चन्द्रालेक के लेखक 
पीयूषवर्ष जयदेवने इसका उल्लेख सवंप्रथम किया था। 
उनके अनुसार लक्षण हे-“असम्भवो<र्थनिष्पत्तावसम्भा- 
व्यत्ववर्णनन्‌” (चन्द्रालोक, ५: ७६) । कार्यसिद्धिको 
“चमत्काररूपसे) असम्भव बताना । ओर हिन्दीके आचायों- 
ने प्रायः जयदेव और अप्पय दीक्षितके आधारपर इसकी 
व्याख्या की है--“जहाँ अर्थकी सिद्धिको सम्मव, बचन न 
होइ” (छ० ल०, २१२), अथवा--'अनहूबे ही बात कछु, 


असंबंधातिशयोक्ति-असंलक्ष्यक्रम ध्वनि 


प्रगट भरे सी जानि (शि० भू०, १९७)। उदा[०-- 
“हरे इच्छा सब ते प्रबल, विक्रम सकल अकाथ | को 
जानत लाटि जाईंगी, अबला अर्जुन साथ” (का० नि०, 
१०) । यहाँ अर्जुनके साथ अबलाका डुटना असम्भव कव्पना 
लगती है । कन्हेयालाल पोद्दारने जयदेवके उदाहरणका 
भाव लिया है---यो ऐसा गिरिराज आज करसे ऊँचा उठाके 
अहो | जाना था किसने कि गोपरशिशु यह रक्षा करेगा 
कहो /” (अ० मं०, ३०१) | -“ज० कि० ब० 


असंलक्ष्यक्रम ध्वनि-अभिधामूला विवशक्षितान्यपरवाच्य 


ध्वनिका पहला भेद । अभिषामूला ध्वनिमे वाच्याथ अपना 
बोध कराकर व्यंग्यार्थंशरों पुष्टि करने छगता हे। जहाँ 
ब्यंग्यार्थकीं प्रतीतिका क्रम असंलक्ष्य ( अलक्षित) रहता है, 
अर्थात्‌ वाच्यार्थसे व्यंग्याथ-प्रतीतिके पूवोपरका क्रम नहीं 
जाना जाता, वहाँ असंछक्ष्य ध्वनि होती है । इस घ्वनिमे 
पहले वाच्यार्थके रूपमे विभाव, अनुभाव आदि ज्ञात होते 
है, फिर व्यंस्यार्थके रूपमे रस, भाव आदिको व्यंजनाएँ होती 
है । विभावानुभावसे रप्तादिकी प्रतीतिका ब्रोध क्रमपूर्वक तो 
अवश्य होता हे--यदि यह बोध क्रमपृर्वक न होता तो इस 


' ध्वनिका नाम असंलक्ष्य अथवा अलक्ष्य न होकर अक्रम 


होता, किन्तु यह प्रतीति शतपन्न-सेदन-न्‍्यायके सध्श इतनी 
शीघ्रतासे होती हे कि इस क्रमको जान सकना सम्मव 
नही होता । 

असंलक्ष्यक्रमव्यंग्यवी व्यंजनाएँ आठ रूपोंमें होती है--- 
रस, भाव, रसासास, भावासास, सावशान्ति, भावोदय, 
भावसन्धि और भावशबलूता। इनमे भाव और रसकी 
व्यंजना अत्यन्त चमत्कारकारी और रमणीय होनेके कारण 
सर्वश्रेष्ठ मानी जाती है. (रस्त तथा भावके विशेष विवरणके 
लिए दे० 'रससिद्धान्त) । रपसकी व्यंजनामे अनोचित्य 
होना रसामास और सावका अनुचित रूपमें वर्णित होना 
(रसाभासका अंग होना) भावासास है । शअनौचित्यके होते 
हुए भी रसाभास आदिको ध्वनिके अन्तरंत हते पमाविष्ट 
किया गया है, इसका समाधान इस ग्रव/र किया गया है- 
“यद्पि रसका अनोचित्य रूपमे होना श्स-दोप है, किए 
आपातरमणीय होनेके कारण श्सके द्वारा भी क्षणसरके लिए 
रसके आस्वादका आभास हो जाता है। रसाभासमे, सापमें 
चॉदीकी झलककी तरह (शुक्तो रजताभासवत), रसकी झलक- 
मात्र रहती हे, इसीलिए रसाभासको ध्वनिका एक भेद 
माना है” (का० कृल्प०-भाग १, एृ० २४९) । किसी 
विरोधी भावके आ जानेके कारण किसी पूर्ववर्ती भावकी 
चमत्कारपूर्ण शान्तिकों भावशान्ति, किसी शान्त होते 
हुए भावके वाद ही चमत्कारपूर्ण रीतिसे किसी अन्य 
भावके उदयको भावोदय, किन्ही दो समान उत्कर्षवाले 
भावोंकी एकत्र स्थितिकों भावसन्धि तथा समान उत्कर्षवाले 
अनेक भावोके एक-दूसरेके बाद आनेकी भाव शबलतादो संज्ञा 
दी गयी है। ध्वन्याचायोंने इन आझोंको ध्वनिके असं- 
लक्ष्यक्रम भेदके साथ ही ग्ुणीभूत व्यंग्यके अपरांग भेदके 

अन्तर्गत रखा है । इस विपमताका स्पष्टीकरण ऋरते 
हुए मम्मगने लिखा है कि ऐसा कोई विषय (ष्टान्त) न 
मिलेगा, जहाँ ध्वनि और गुणीमूत व्यंग्यके मेदोंका संकर 
अथवा संसष्टि न हो, फिर भी जहाँ जिसकी प्रधानता होती 


असमर्थ-असमिया (साषा तथा साहित्य) 
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स नास्ति कश्चिद्धिययः यत्र. घ्वनिशुणीमृतब्यंग्ययोः 
खप्रमेदादिभिः सह संकरः संसृष्टिवाँ नास्ति तथाउपि प्राधा- 
न्येन व्यपदेशा भवन्‍्तीति क्चित्केनचिदव्यवहारः” (का० 
प्र०, पृ० १३२)। जहाँ रस, भाव आदि अंगी (प्रधान) 
बनकर चमत्कार उत्पन्न करते हैं, वहों ध्वनि तथा जहां वे 
वाच्यार्थकी समकक्षतामें गोण हो जाते है आर अप्रधान 
बनकर दूसरेकी सुशोभित करते है, वहाँ गुणीभूत व्यंग्य बन 
जाते है । प्राचीन अलुंकारशास्ियोने इन आठोको ससवत्‌ , 
प्रेयस्‌ू , ऊर्जस्वी (भावाभास तथा रसाभास दोनोंके लिए), 
समाहित, भावोदय, भावसन्धि तथा भावशबरूता नामक 
अलंकार माना है ! 
असंलक्ष्यक्रमध्वनिकी ध्यंजना पद, परद्ाश, वाक्य, 
रचना, वर्ण तथा प्रबन्ध द्वारा होती है । इसीसे इसके छः 
भेद किये गये है--१. पदगत--'सखी सिखावति मान 
बिधि, सेननि बरजति बाल । हरुए कहु मो हिय सदा बसत 
बिहारीकाल” । इस दोहेके 'हरुए! दब्द द्वारा पदगत 
असंलक्ष्यध्वनि व्यंजित होती है । मान करनेकी विभिदी 
शिक्षा देनेवाली सखीके प्रति गोपी अपने हृदयके गूढ़ कृष्ण- 
प्रेमकी व्यंजना कराना चाहती हे ! वाच्यार्थसे यह व्यंग्यार्थ 
शात होता है कि कृष्ण सदेव हृदयमें स्थित रहते हैं, उनसे 
मिलना ही श्रेयस्कर है, रूठनेका प्रश्न नहीं उठता। 
२. परदांशगत-- सिखा दो ना हे मधुपकुमारि, मुझे भी 
अपने मीठे गान” (पन्‍्त) । यहाँ ना पदांश द्वारा कविके 
हृदयमें स्थित देन्‍्य भाव व्यंजित होता है । ३. वाबयगत-- 
“सूरदास जो सरबस दीजे कारो कृतहदि न माने” । यह पूरा 
वाक्य वक्ता गोपीके हृदयकी खीझ व्यंजित करता हुआ 
विप्रलुम्भ आंगारका पुष्टीकरण करता है। ४. रचनागत--- 
इस सेदमें विशिष्ट पद-योजनाके कारण असंलबक्ष्यध्वनि 
व्यंजित दोती-दैं । इसमें रौतियों वैदर्भी, गौडी, पांचाली)- 
के चमस्कारका बाहुल्‍य देखा जाता है। ५. वर्णगत--इसके 
अन्तर्गत श॒ुर्णों (माथुर्य, ओज, प्रसाद)का समाहार किया 
'गया है। रीतियों गुर्णोपर अवरूम्बित हैं और शुणोंका रसके 
साथ नित्यसम्बन्ध हैं, अतः रचनागत तथा वर्णगत ध्व नियो- 
के प्रथकूपृथक्‌ भेद मानना बहुत तक॑संगत नहीं जान 
पड़ता । ध्वन्याचाये सभी पूव॑वर्ती सिद्धान्तोंगी यथास्थान 
समाहत करना चाहते थे। कदाचित्‌ इसीलिए उन्होंने शनके 
पृथकू-परथक्‌ भेद किये थे। ६. प्रबन्धगत--परस्पर एक्र- 
: दूसरेसे अन्वित विविध वाक्योंके समूहरकी महावाक्य संझा 
दी गयी है और जहाँ महावाक्योंसे ध्वनि निकलती हो, 
वहाँ प्रबन्धध्वनि होती है। इसका सम्बन्ध छोटे-छोटे 
प्रसंयों अथवा समूचे ग्रन्थसे भी माना जा सकता है-- 
' रामायर्णा करुणरस प्रधान तथा महाभारत” शान्तरस 
प्रधान है । --3० झु० झु० 
असमथे-दे० शब्ददोष', चोथा पददोष । 
असमिया (भाषा तथा साहित्य)-चीनी परित्राजक 
हेनत्सांग ईसाकी सातवीं शताब्दी अपने भारत-अमणके 
सिलसिलेमें कामरूपके तत्कालीन शासक कुमार भास्कर- 
वर्मनके आमन्त्रणपर आसाममें आया था। उसने अपने 
अमण-वृत्तान्तमें यह उल्लेख किया है कि उस समय काम- 
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रूपमे बोली जानेवाली भाषा मध्य भारतकों भाषारों कुछ 
भिन्न थी। इस उक्तिका यही आशय होना ई कि ईसवी 
सातवी शताब्दीम असमिया अर्धभागधी अपन्रश्त भिन्न 
भाषाके रूपम बनने लगी थी। कुमार माल गम ९, कान्य- 
तक क८गरु परम ७ | चंस्दान और उसके प्रभावका मिक्का भर्ल| 
भाति जम चुका था और आर्येतर जातियोंका आयोकरण 
भी होने लगा था । ईसवी शताब्दी छः सात एक हजारवे, 
बीच बौद्धोंके गहावान-ा जयान सम्प्रदायके सिद्धों दारा 
रखित चर्यापर्दा (द्वे०)के दोहोंकी भापामें आदि असमियाे 
बहुतसे निश्चित तत्व मिल जाते हँ। इन सिड्धोंमेसे 
कई कामरुपके ही थे। दूसरी तरफ चर्यापदकों भाषा 
मध्यथुगवी अर्धभागधी अपअंशर्स निकली हुई असमिया, 
बंगाली, उड़िया और मैथिलीकी सामान्य स्रोत थी । तिब्बत- 
से प्राप्त बाह्यान्तर वोधि वितबन्धों प्रदेश नामके ग्रन्धदी 
भापषाले प्राडोन असमिया भाषाके साम्यकों बात राहुल 
सांकृत्यायनने कही है । “चर्यापद को भाषा ही ऊपर उलि- 
खित भाषाओका सामान्य खोत समझी जाती हैं । 

असमका प्राद्ोनतम नाम प्राग जि था । इसके बाद 
इसका ताम कामरूप पड़ा । असम जानुदिब्तग नाम हैं, 
जो ईसाकी त्रयोदश दताब्दीके बाद पडा | कामरु प नाममे 
जब यह प्रख्यात था तब असम चार करो बढ़ा हुभा 
था | उसी समय इसावोी तयोदश शतताब्दीर्म निषाद जाति- 
की एक शाखा दाइ (शान) कवीडेने बअमोौस आकर काम- 
रूपके नितानत पृ्वदिमें अपना राज्य सापित किया । इस 
वाबीलेके शासनके साथ-साथ कामरूपका न केबल नाम ही 
बदला! बल्कि उसके सम्पूर्ण अवयवपर भी म्थायी परिवर्तन 
हुआ | कामरूपके परश्चिमांशपर उस समय कॉल परिवारका 
शासन था। टाइ कबीलेके शामनकालसे इस राज्यका साम 
असम पड़ा और यहांके लोगोंकी भाषाका असमिया | 

भारतके इस पूर्वी राज्यका और इसकी भाषाका नाम 
असम और असमिया कैसे पडा, इसका निर्णय आज भी 
निर्विवाद रूपसे नहीं हुआ। विद्वान उसका सम्बन्ध इस 
टाइ कबीलेसे लगाते हैं। उसके आासनके प्रारम्भिक का्में 
कामरूपी इसे 'आहोम” कहा करता था। सुनीतिकृमार 
घद्टोपाध्यायने वाणीकान्त काकतीके स्मारक भापणर्भ उल्लेख 
किया है कि बर्मा जब ईसाकी ग्यारहवीं द्वाताब्दीमें शान 
(आहोम भी इसी कबीलेकी शाखा) कबीलेंबोी सम्पकम 
आया तो उसने इस कबीलेका नाम अपनी मोन लिपिमें 
अपने उच्चारणबी विशेषताके कारण 'रहबम? लिखा और 
इसी नामसे जब उस कबीलेके छोंग क्ामरुपमें गये तो 
वहाँके निवासी जो किराती (बोड़ो) और आयेभापा बोलते 
थे, इस शब्दका शुद्ध उच्चारण न कर सके और उसे अशुद्ध 
समझकर अपने उच्चारणमें ढारूकर उन्होंने आहोम को 


रसझुतालताजा॥ 3. पक... साथ 


' अहम, असम कर लिया। अब 'रहवम” तो आहोम' 


रूपमें रह गया और असम (आहोम, अहम) छोगों द्वारा 
विजित राज्यका नाम सी असम पड़ा ओर वहाँके लोगों- 
की असमिया और भाषाकोीं भी असमिया कहा जाने लगा । 
अश्नमियामें इया' प्रत्यय किसी संशाते जोड़कर सम्बन्ध* 
बाचक विशेष्य या विशेषण निर्माण किया जाता है । इसी 
प्रकार असम संज्ञामें इया! प्रत्ययः कगकर भाषा और 
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भाषीका नाम पड़ा । अंग्रेजी कालमें 'ए! (अ)की उच्चारण- 
भिन्नताके कारण अंग्रेज और उस समयके अंग्रेजी शिक्षित 
बगाली कर्मचारियोके झज्ञानके कारण असमका नाम 
आसाम' पड़ने रूगा था । 
क्षेत्रफलकी दृष्टिसे आधुनिक असमका इलाका बहुत विस्तृत 
हे, जो ग्रायः पचासी हजार वर्गमीलका है । इसके अन्तर्गत 
विस्तृत पहाडी क्षेत्र भी है, जो राज्यके चारो ओर फैला हुआ 
है । असमिया ब्रह्मपुत्रकी घाटीके छः जिलोमे ही प्रधानतः 
बोली जाती है, सुरमाकी घाटी और पहाडी क्षेत्रमें इसे 
मातृभाषाके रूपमें बोलनेवालोंकी संख्या बहुत ही कम है । 
सन्‌ १९०१५ ई०की जनगणनाके अनुसार असमके नब्बे 
लाखकी आबादीमेंसे साढ़े उनचास छाख आदमी असमिया 
बोलनेवाले है ओर दस छाखके करीब केवल घरेलू व्यवहार- 
के अतिरिक्त सभी देनन्दिन कार्योमें इसका व्यवहार करते 
है | जन-जातिकी भाषा बोलनेवाले साढ़े तेरह छाख आदमी 
भी राज्यके अन्य भाषियोंसे असमियामे ही अपने विचार 
व्यक्त करते है । 
साम्प्रतिक असमिया लिपि देवनागरी 'लिपिका हीं अन्य- 
तम रूप है । लिपिका अवतक उपलब्ध प्राचीनतम निदर्शन 
भास्करवर्मनका सन्‌ ६१० ई० का ताम्र-फलक ही है। तभी- 
से इस छिपिका विकास होता आया हे । प्राचीन हस्तलिखित 
ग्न्थोंकी लिपि और आधुनिक लिपिके भीतर कुछ अन्तर 
अवश्य पाया जाता है। वस्तुतः मैथिली, बंगला ओर 
असमिया लिपिका स्नोत एक है । आधुनिक असमिया लिपि- 
का साम्य मैथिली लिपिसे अधिक है.। आधुनिक बेंगला 
लिपिसे इसका भेद २” और <वमें हे। अन्तिम वर्ण बँगला- 
में नही है। असमिया लिपि बंगला लिपि ही है, यह 
धारणा गछत है। दोनो लिपियोका आधुनिक साम्य 
औद्योगिक सभ्यताकी देन है । 
यत्रपि असमिया भाषाकी उत्पकत्ति और इसकी वर्णमाला 
और लिपिके विकासमें आर्यभाषाका ही पूर्णतः सहयोग 
रहा, तथापि वह अपनी उदगम-भूमिकी दूसरी भाषाओके 
शब्दों और ध्वनि-रूपोंके प्रभावसे अपनेकी मुक्त नहीं रख 
सकी | इसलिए असमिया वर्णमाछाका उच्चारण दूसरी 
भारतीय भाषाओंकी वर्णमालाके उच्चारणसे भिन्न पड़ जाता 
है । असमियाकी सभी ध्वनियों कोमल है। द्वित्ववर्णका भी 
उतना कठोर उच्चारण नहीं होता। मूर्थन्य और दन्त्य 
वर्णौका लिखित रूपमें भेद होनेपर भी उच्चारणमें सेद नहीं 
होता है। उनका उच्चारण णक्त-सा होता है ओर वे वर्त्स्य 
होते है । 
रूपतत्त्वमें भी दूसरी भारतीय भाषाओंसे असमिया भेद 
रखती है। किसी वस्तुके शुणकों विशेष रूपसे दर्शानेके 
लिए शब्द द्वित्व करनेवी प्रवृत्ति इसमे है। यह विशेषता 
द्राविडड कोल और खासी भाषाओंमे पायी जाती है । 
अनाये भाषाओकी तरह शब्दके दूसरे अक्षरपर जोर देना 
भी अस्मियाकी एक विशेषता हे । सम्बन्धवाचक शब्दोमे 
 व्यक्तिवाचचक अ्त्यय रूगाकर कोडम्बिक सम्बन्ध दिखाया 
जाता है । पुरुष-भेदसे प्रत्ययका भी भेद हो जाता हे। 
दूसरी तरफ आयुके अनुसार अल्य-अरूग कोेडम्बिक 
सम्बन्धवाचक शब्द भी होता है, जो हिन्दी आदि भाषाओं - 


उमनका+मकन्‍क+करे.. पका. जमकर 


असमिया (भाषा तथा साहित्य) 


में नही होता | समूहका ज्ञान करानेके लिए शध्दके आगे 
जो प्रत्यय लगाये जाते है, वे भी अनाये-स्रोतके समझे 
जाते है । अध॑मागधीसे निकली हुई माषाओंगें असमरिया, 
क्रियासे सम्बन्ध रखनेवाले नकारात्मक “न प्रत्ययके प्रयोग- 
मे विशेष स्थान रखती है । यह प्रत्यय क्रियाके पहले रूगता 
है और उससे अभिन्न रहता है । 

वाक्य-विचार-पद्ति आधुनिक आयेभाषाओंकी तरह ही 
हे । पहले कर्ता, उसके बाद कर्म ओर अन्तमे क्रिया । 
असमिया भाषा संस्कृत व्याकरणका अनुसरण करती है । 
सन्धि, समास आदिका प्रयोग थोड़ा-बहुत स्थानीय हेर- 
फेरके साथ होता है। संस्कृतसे उद्भूत प्रत्ययोके अतिरिक्त 
अनाय॑-भाषाओबके भी प्रत्यय इसमे पाये जाते हे, जो संज्ञा 
ओर क्रियामे समान रुूपसे व्यवहारमे आते है। ये प्रत्यय 
असमियापर  अनार्य-भाषाओंके प्रभावकी मुक्त घोषणा 
करते है । 

इसाकी त्रयोदश शताब्दीके प्रारम्भसे ही असमिया भाषा- 
में लिखित साहित्यिक कृतियों क्रमानुसार मिलने छूगती 
है । इससे पहले “चर्यापद के दोहोमे असमिया भाषा ओर 
साहित्यके प्रारम्मिक रूपका आभास मिल जाता है। 
र्यापद के समयसे ईसाक्री द्वादश शताब्दीके अन्ततक 
कामरूपमें विभिन्न प्रकारकें मोखिक साहित्यका निर्माण हुआ 
था। उनमे मणिकोवर-फुलकोंवर-गीत नामक समाजमें 
प्रचलित जनप्रिय कहानीका गीतात्मक रूप, डाक-बवचन, 
तनन्‍्त्र और मन्त्रके मोखिक साहित्य प्रधानरुपमें थे | यद्यपि 
इन साहित्यिक गीत ओर वचनोके निर्माण-कालको कल्पना 
ईसाकी त्रयोदश झाताब्दीके भी पहले की जाती है, तथापि 
लिखित रूपमें वे बादकी सामग्री है । इनमें प्राचीन भाषाके 
तत्व अवश्य मिल जाते है। 
*असमियाके लिखित साहित्यके कालकों पॉच भागोमे 
बॉट सकते है-(१) प्राकूवेष्णवकाकू : १२००-१४४९ ई०, 
(२) वेष्णवकाल £ १४४९-१६७०० इं८ ५, ॥7/ > 0 
काल : १६००-१९२६ ३०, (४) आशाहद काश * १९२१६- 
१९४७ इ०, (०) स्वाधीनता-उत्तरकाछ 2 ९४७ ए्‌० । 

(१) प्राकूबेष्णवकारकू ;+आब, बैणणनगरूके साहित्य 
निर्माताओकी हम दो श्रेणियोंमे विस कर सकते हे । 
पहली श्रेणीमे हम उनको रखेंगे, जिन्होंने संस्कृत ग्रन्थोका 
अनुवाद किया है या उनके आधार पर अपनी नयी क्वतियों- 
का निर्माण किया है । इस ओेणीके कवियोकी विचारधारा 
धर्मप्रधान ओर भक्तिमूलक थी। दूसरी श्रेणीमे वे कवि 
आयेंगे, जो बीते हुए युगकी गीत-परम्परामे महाकाब्यके 
वीरोको गाथा लिख गये। साहिल्यिक प्रवृन्तिकी ध्ष्टिसे 
यह काल प्रभाव-निरपेक्ष॒ताका कारू था। प्रत्येक कवि 
स्तन्‍्त्र रूपसे अपनी रचना किया करता था । 
*“अबतक प्राप्त पहला असमिया लिखित गन्धथ प्रह्मद- 
चरित्र' हे, जिसका निर्माता कवि हेमसरस्वती था | ईसाकी 
त्रयोदश शताब्दीमे कमतापुर (पश्चिम कामरूप) का राजा 
दुर्लभनारायण था। हेमसरस्वतती इसी समयका कवि था । 
इस रचनामे भक्ति-भावका प्रतिपादन किया गया है, जिसमे 
भक्त प्रह्मदकी अन्तिम सफ़लताका उल्लेख हे । 

प्राकूबैष्णवकालका सबसे बढ़ा कवि माधव कन्दली 


असमिया (भाषा तथा साहित्य) 
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हुआ । उसने रामायण का सरल अनुवाद असमिया छन्‍्दमें 
फिया । यह कार्य उसने कछारी राजा महामाणिक्यके 
प्रोत्साइनसे किया। कन्दरछीको इस कार्यमें दूसरे पण्डितोंने 
भी सहायता दी। माधव कन्दलीकी रामायण'में असमिया 
भाषा अनेक प्रकृत रूपमें प्रकट हुई और संस्कृतका बोझ 
उसपरसे उतर गया । 
कवियोंके दूसरे समूहमें गीति-कवि आते है । दुर्गावर, 
पीताम्बर और मनकर आदि कवियोके कई एक गीति-काव्य 
मिले है। दुर्गावरने रामायण को स्वेकिक वातावरणमें गेय 
छउन्दर्म लिखा । पीताम्बरने 'ऊपषा-परिणय नामका एक 
प्रणय-काव्य और मनकरने 'बेउला लखिन्दर' नामक लोकिक 
कहानीके आधारपर गेय छन्दमे एक प्रणय-काव्य लिखा । 
अन्तिम काव्यमें मनसा पूजाकी गरिमा दिखायी गयी हे । 
पूर्वोछिखित मन्त्र-पीोथियोंका लिखित रूप इसी समय 
मिलता है । यद्यपि ये रचनाएँ गद्य जेसी भाषामें मिलती है, 
तथापि उसके स्वरूपकों पद्चरो अलग नहीं किया जा सकता | 
श्न रचनाओंका विषयवस्तु जादू-टोना, रोग-निवारणका 
मन्त्र, भूत-पिशाचोंका निवारण, सर्पदशनसे आरोग्यका 
निदान आदि है । 
४२) वैष्णव॒काल :-हेमसरस्वती और माधव कन्दूली आदि- 
ने पहले ही भक्तिका महत्त्व प्रचार कर परवर्ती कालके लिए 
भक्ति-आन्दोलनका भूमिका प्रस्तुत कर रखी थी | इस युग- 
के प्रमुख कवि ओर धर्म-प्रचारक २करदेवने माधव बन्दलीको 
अप्रमादी' कवि कहकर उसकी प्रशसा की है । इस कालका 
साहित्य भक्ति-भावसे सराबोर था और यह भक्ति निस्‍्सन्देंश 
रूपसे वेष्णव-भक्ति हो थी। इस भक्तिआन्दोलनके ऊपर 
समय-समयपर शाक्त ब्राह्यय और आहोम और कांच 
राजाओंकी ओरसे बाधा पड़ती रही । किल्तु धीरे-धीरे यह 
बाधा कम होती गयी । कोच राजपरिवार वेष्णव होता गया 
और आहोम राजपरिवार और राज पुरुषोंमें सहिष्णुताका 
भाव बढ़ता गया । 
इस कालमें पहले और प्रमुख कवि और साहित्यिक 
शूक्रदेव हुए । वे केवल असमिया साहित्यके नवनिर्माता 
ही नहीं हुए, बल्कि सम्पूर्ण अस्तमिया जीवनका नये प्रकारसे 
उन्होंने निर्माण भी किया । अप्तमके साहित्य, प्माज, 
संस्कार, धर्म, कहा, संगीत ओर साम्राजिम संघटनकों 
उन्होंने अपने सबल हाथोंसे पुननिर्मित किया। उन्होंने 
'श्रोमद्भागवत-पुराण की अपने वैष्णवमतका प्रधान आधार- 
ग्रन्थ बनाया । इसलिए उनके चलाये हुए धर्ममतकों 
'भागवती धर्म कहा गया। इसे 'एकशरणघर्म' भी कहा 
जाता है । 
शकरदेवकी प्रधान रचना 'ीर्तनधोषा' है। इसमें 
भागवत और विभिन्न पुराणोंसे भक्तिपरक आख्यानोंको 
अनुवाद करके संगृहीत किया गया है। 'भक्ति प्रदीप” अपने 
धर्म सिद्धान्तोंका सिद्धान्तमूलक ग्रन्थ है । इनके अतिरिक्त 
निविनव सिद्ध, 'रुक्मिणीहरुण काव्य, गुणमाला', 
छीलामाला आदि ग्रन्थ भी उन्होंने लिखे। उन्होंने 
संस्कृतमे भक्तिरज्लाकरं नामक एक ग्रन्थ लिखा | माधव 
कन्दली द्वारा अनूदित 'रामायण का कुछ अंश खो जानेके 
कारण शंकरदेवने उसके उत्तरकाण्डकी भी अनूदित किया | 
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इनके अलावा ओर वई ग्रन्थ उनके नामसे मिलते हैं । 

शंकरदेव आधुनिक भारतीय भापाओंके सर्वप्रथम नाटक- 
कार भी है। अममियार्म हनके द्वारा लिखे गये नाटकंकों 
अंदीया नाट' काते है । ये नाटक एक अंकके होते हैं । 
नोटकोर्म भी विणुदी प्रे्ठठा दिखायी गयी हैं । इन नाटबो।- 
में अजबलि भाषाका प्रयोग किया गया हैं | अंकीय नाटकों- 
के कयोपवेाबनसभ पस्न्पर्य गच भापाका प्रयोग हुआ । 
शकरदेवके नाटवोम रामबविजया, कंटीउमन , पारिजात- 
एरणा. रविमणाव्र णा, परणीप्रमाद! प्रधान ए । अंकौया 
नायक एक पत्माज भी हपा |, रण बरगीन कहते हैं । 
अजयलिगे ल्ियित एस गाता गग्मोर भक्ति-सावनाने दर्शन 
दोते हैं । 

इकरदेवके बाद दूसरे महान्‌ कषि माधवदेव हुए। 
माधवदेव एक साथ संस्कृतके विद्वानू, संगीवकार, नाटककार 
और पर्मप्रचारक थे । भागवती पर्मके प्रचारमें शंकरदेवके 
बाद ही उनका स्थान है। उनकी महत्त्पूर्ण रचना 'न्ाम- 
घोष[' है, जिसमें आध्यात्मिदा तत्त्वका विवेचन है। इसी 
कालके दूसरे कवि अनन्त कन्दली थे, जिन्होंने 'कुमरहरण 
कृब्य! और सीवार पाल प्रगोश! नाठक लिखे। आऔधर 
कम्दली नामक एक अन्य कविने ओ्रीक्षष्णके बाल्य जावनकी 
धटनासे सम्बन्धित 'कानखोबा' नामसे एक मनोरंजक 
पुस्तक लिखी। असमिया महाभारत'का निर्माता रामसरस्वत्ती 
इसी कालमें हुआ | उसने सोच राजा नरनारायणवा आशा 
मे अपनी खतन्‍्त्र वृत्तिले इसका अनुवाद किया । 

यद्यपि शंकरदेवने ही असमिया गद्यनसाहित्यका प्रारम्भ 
किया था, तथापि उसका स्पष्ट ओर स्थायी रूप अद्देवके 
हाथों ही निर्मित हुआ । भट्टदेवब सोलहवीं शताब्दीकें थे । 
उन्होंने भागवत पुराण और “गीताबंी असमिया गशथर्मे 
अनूदित किया । 

(३) गद्य, बुरंजी और अन्य साहित्य :--इस समयत्तक 
असममें वैष्णवर्धभकी जड़ जम चुकी थी। दूसरे धर्मका 
प्रभाव कम हो चुका था। राजपरिवारों और उनके कर्म- 
चआरियोंमें वेष्णवधर्मके प्रति आदर बढ़ गया था | अतः इस 
आन्दोलनकी आरम्भिक गतिशीलतामें शिथिरकुता आ गयी 
थी और धार्मिक साहित्यके साथ धर्म-निरपेक्ष साहित्यकी भी 
रचना होने लगी थी | 

इस काछकी प्रमुख साहित्यिक देन बुरजी साहित्य है । 
बुरंजी टाइ शब्द हैं, जिसका अर्थ 'अशात कथाओंका 
भुण्डार! यानी इतिहास है। आहोगोंगे पहलेसे ही इतिहास 
लिखनेकी परम्परा थी। यह काम साम्प्रदायिक पुरोदित 
किया करता था। किन्तु शासनके प्रारम्भिक 'दिनोंमें यह 
इतिहास वे अपनी दाइ भाषामें दी लिखा करते थे । आहोम 
जब धीरे-धीरे कामरूपके निवासियोंसे एक हो गया और 
आये-असमिया भाषाकी उसने अपना लिया तो असमिया 
भाषामें सी इतिहास लिखना आरम्भ कर दिया । अब यह 
काम पुरोहितोंके हाथसे छुटकर राजकर्मचारियोंके हाथमें 
आया । सरकारी देखरेखमें यह कार्य चालू हो गया। 
इसलिए असमिया-चुरंजी साहित्यमें त्थ्योंका हेर-फेर बहुत 
कम हुआ | सभी बुरंजियोंके लेखकका नाम नहीं मिलता, 
क्योंकि विभिन्न समयमें . सरकारी अधिकारी उनका संकलन 
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करता था। बुरंजीकी भाषामें बोलूचालकी भाषाने अधिक 
स्थान पाया | 

बुरंजी साहिलके अतिरिक्त इस कालमें राजवंशोंकी 
वंशावलियाँ भी लिखी गयी, जिनमे सूर्यखरी बलदेवकी 
दरंराजवंशावली/ और रतिकान्त द्विजवी 'राजवंशावली' 
मुख्य है। इस कालमे चरित-प्रन्थोकी रचना अधिक संख्यामें 
हुई | यह साहित्य वैष्णवमठोमें अधिकतर रचा गया । 

कविराज चक्रवर्तीनी जयदेवके गीतगोविन्द'का अस- 
मियामें दूसरा अनुवाद किया और पर्मदेवभइने तीसरा 
अनुवाद । कविराज चक्रवर्तीनी 'शंखचुर वर्धा और 
'शकुन्तला' नामसे दो काव्य भी लिखे । 

इन ग्रन्थोंके अतिरिक्त इस कालमें कला, दशेन, 
ज्योतिष, गणित, आयुर्वेद, नृत्य आदिपर भी अन्ध लिखे 
गये । सुकुमार बरकाठका हस्तीविद्यारणय,' सागर खरीका 
घोड़ा निदान, काशीनाथका अंकर आर्या', कवि चूडामणि- 
का ज्योतिष चुड़ामणि', बकुछ कायस्थका 'किताबत', 
कविरत्न द्विजका 'लीलावती', रल्लखरीका 'कर्मफल', कविराज 
सरखतीका 'भाखती' और “श्रीहस्तमुक्तावली नामक 
संस्क्षत॒ग्रन्थका सचित्र अनुवाद सहित विविध ग्रन्थ इस 
कालमें मिलते हैं । 

इस काछमें हिन्दी कवि कुतुबनके 'मृगावती ओर 
मंझनके 'मधुमारती नामक सूफी काव्यके कथानकके 
आधारपर दो काव्य भी लिखे गये । 

(४) आधुनिक काल :--उन्नीसवीं शताब्दीके प्रारम्भसे 
ही आहोम राजशक्ति क्षीण हो' गयी थी | ई० १८१७-१८के 
भीतर असम बी शासनके अधीन आ गया था । बमौके 
हाथसे १८२६ ३० में असम अंग्रेजोंके हाथमें चला गया। 
अंग्रेजी शासनके आरम्भके साथ-साथ असमके सम्पूर्ण 
जीवनपर परिवतेन दिखाई पडा ओर पाश्चात्य विचारसे 
विभिन्न विषयोकी सोचा भी गया । 

असममें कोई खतन्‍्त्र राजा न रह जानेके कारण 
अप्मिया साहित्य राज्याश्रयसे वंचित हुआ और मठ 
आदिम भी धार्मिक प्रभाव कम पड़ गया था। अतः साहित्य 
निर्माणके क्षेत्रमें एक प्रकारले गतिरोधकी अवस्था आ गयी 
थी। दूसरी तरफ अंग्रेजी शासनके साथ-साथ बंगालसे 
अंग्रेजी-शिक्षित बंगाली राजकर्मचारी भी आये । उन्होने 
अंग्रेजोंकीी समझा दिया कि अस्मिया बंगलाकी एक बोली 
मात्र है, अतः इसे सरकारी कार्य, कचहरी और विद्यालयोंमें 
स्थान नही मिलना चाहिये और उसकी जगह बेंगला ही 
चलानी चाहिये | अतः तत्कालीन अंग्रेज शासकोंने १८३५६ 
इं०मे असमियाकोी हर स्थानसे बहिष्कृत कर दिया । इस 
परिस्थितिमें असमिया साहित्यको गतिको चालू रखनेके 
लिए दूसरे प्रकारके व्यक्तित्वकी आवश्यकता थी। यह 
व्यक्तित्व अंग्रेजी-शिक्षित अप्तमिया छोगोमे ही पाया जा 
सकता था। अतः असमियाको पुनः प्रतिष्ठित करनेके लिए 
वे अग्मसर छुए । 

असमिया साहित्यका पुनर्जागरणका कार अपने 
अस्तित्वकी पुनःप्रतिष्ठाके साथ प्रारम्भ हुआ। असमिया 
भाषा और साहित्यका स्वतन्त्र खरूप प्रमाणित करनेके 
लिए असमके सपूतोंने एक होड़-सी लूगा दो । इस कार्यमे 


असमिया (भाषा तथा साहित्य) 


अमेरिकी पादरियोने देशी छोंगोसे भी बढ़कर काम किया । 
उन्हे देशी भाषाके माध्यमसे अपना धर्मप्रचार करना भा | 
इन पादरियोने शिवसागर नामक खानमें सुद्रण-यन्त्रकी 
स्थापना करके असमिया ग्रन्थ छापना आरम्भ किया । 
इन्होंने इसी मुद्रणयन्त्रसे १८४६ ई०में असमियाका पहला 
मासिक पतन्र अरुणोदर्! (अरुणोदय)का प्रकाशन प्रारम्भ 
किया । देशी-विदेशी विद्वानोके प्रचार और साहित्यिक 
उन्नतिको देखकर अंग्रेजी शासकोंने १८७१ ई०में असम 
पुनः असमियाकी अपने स्थानपर प्रतिष्ठित किया। किन्तु 
इस अपग्रत्याजित बहिष्कारने असमिया भाषा-साहित्यकों 
शोचनीय रुपसे पक्का पहुँचाया । माइल्‍स बनसल, आउन, 
केरे, श्रीकाटर आदि पादरियोंने असमिया भाषासम्बन्धी 
ग्रन्थ और निबन्ध लिखे। १८१३ इं०में बाइबिरुका 
असमिया अनुवाद छपकर प्रकाशित हुआ । यह असमिया- 
का पहला मुद्वित ग्रन्थ था | 

अंग्रेजी शासनके माध्यमसे अप्तममे अंग्रेजी साहित्य 
ओर उसके जरिये पाश्चात्यः साहित्य आये और उससे 
अप्तमियाके नवीन लेखक प्रभावित हुए। बेंगला भाषाके 
जरिये भी पाश्रात्य आदर्श अपनाये गये। अतः पाश्चात्य 
साहित्यके अनुसार असमियाका नवीन साहित्य निर्मित 
होने रगा। इस नवीन कालके लेखकोमे आनन्दराम 
ढेकियाल फुकनका नाम सबसे पहले आता है । असमिया 
साहित्य और भाषापर उसने कई पुस्तके लिखी | हेमचन्द्र 
बरुवाने असमिया भाषा-साहित्यको प्रतिष्ठित करनेके लिए 
अपनी रचनाओंसे इसे पुशष्ट किया । यह बहुमुखी लेखक था | 
उसने नाटक, उपन्यास, पाठ्य पुस्तक, शब्दकोश आदि 
ग्रन्थ लिखे । 'कानियार कीतन', बाहिरे रच मितरे कोवा- 
भातुरी', पढाशलीया अभिषान, हेमवीष आदि उसको 
मुख्य रचनाएँ है। गुणाभिराम बरुवा गद्य-लेखक और 
इतिह।सकारके रूपमे आया । उपने असम बुरंजी! नामक 
इतिहास ओर आनन्द्राम ढेकियाल फुफनकी जीवना लिखी । 

उन्नीसवी शताब्दीके अन्तमें कलकत्ताके कॉलेजोर्म पढ़ने 
वाले विद्यारथियोने जोनाकी नामक एक मासिक पत्रिका - 
निकाली । इस पत्रिकाके जरिये न हछोगेंए अममिया 
साहित्यकी सेवा करना प्रारम्भ किया। इस पतन्निकासे 
सम्बन्धित उस समय जो असमिया साहित्यिक थे, उन्हें एक 
साथ जोनाकी समूह” कहते है | उनमे लक्ष्मीनाथ बेजबरुवा, 
हेमचन्द्र गोस्वामी, चन्द्रकुमार आगरवालहा, रजनीकान्त 
बरदले आदि थे। इन लोगोंने असमियार्म रोमांटिक 
साहित्यकी सृष्टि की ओर पाश्वात्य साहिलके अनुकरणमें 
कविता, निबन्ध, नाटक, कहानी, उपन्यास, जीवनी आदि 
लिखी। लश््मीनाथ बेजबरुवा बहुमुखी लेखक था। उसने 
असमिया साहित्येर चानेकी नामसे सात खण्डोमें असमिया 
साहिलयका संकलन किया । 

कमलाकान्त मद्टाचाय दाशनिक कवि था । उसकी 
(चन्‍्तानल' नामक कविता-पुस्तक विचारप्रधान पुस्तक है । 
हितेश्वर बरुवाने असमियामे पहले-पहल सॉनेट और मुक्तक 
उन्दमें कविता लिखी ! उसने 'कमताप्रुर ध्वंस!', (विरहिणी 
विलाप' आदि कई काव्य लिखे। विहगी कवि रघुनाव 
चौधारी प्रकृति-कवि है । उसकी कविताकी पुस्तक दहिकतरा' 
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वादी कतरि हैं। उसकी 'अंजली', नित्रेदन' आदि कविताका 
पस्तके ६ । अम्बिका गिरिराय चोधुरी और प्रसन्नलाछ 
भोधुरी विद्रोही कवि है। राय चोधुरीका तुमे एक्क 
काव्य-्ग्न्थ है। मफिजुद्दीन अहमदने सूफी धर्मसाथनासे 
प्रभावित होकर कविताएँ की । मदिला बावियोम पममंशथरी 
देवी और नलिनीबाला देवी मुख्य है। नछिनी देवीकी 
'सन्धियार सुर, अभुतीर्थ' पुस्तक सुख्य ८। परमावती 
देवीका सुधर्मार उपाख्यानंं असमियाका पहला उपृ- 
न्यास है । 

शरचन्द्र गोस्वामी भी बहुमुखी लेखक थ। उनवों 
कहानी विशेष रूपसे प्रसिद्ध हे। लक्ष्मीधर शर्मा आधुनिक 
प्रकारका कहानीकार है । लक्ष्मीकान्त फुकनकी ओफाइदाड, 
सैयद अब्दुल मलिककी 'एजनी नतुन छोवाडी, 'परशर्माण 
'परहापापरि' आदि कहानीकों *च्छी पुस्तवेंहै । आलोचना- 
के क्षेत्रमे अम्बिकालाथ बरा, वाणीकान्त काकती, कालीराम 
मेषी, विरंचि बरुवा, म्तेश्वर नेओग प्रमुख है । काकतीके 
पुरणि अममिया साहित्य, साहित्य प्रेम, प्राचीन 
कामरूपेर वेष्णव साधना), मेंधीके 'असमिया व्याकरण, 
अवीया नाथ, बराक रूपिमण।हरणनाट', बरुवाके काव्य 
आरुू अभिव्यंजना', 'असमिया भाषा, नेभोगके अप्तमिया 
भाषा और साहित्य खोन और आलोचनापूर्ण ग्रन्थ 
प्रधान हैं | 

असमिया साहित्यके विकासमें पत्र-पत्रिकाओका बडुत 
ही महत्वपूर्ण खान रहा हो। इनमें “अरुणोद३, 
जोनाकी', बाँही', आवाहनो, “जयन्ती, पछोवा' ओर 
'रामधेलु' प्रधान हैं। इस पत्रिकाओंका काल साहित्यका भी 
एक काल हो गया है। बीसवों शताब्दीके तृतीय-चतुथ 
दशकमें आवाहनों ओर “बाँहीने और पंचम दशकमें 
“जयन्ती' और 'रामपेनु'ने यथेष्ट कार्य किया है । 'रामघेनु'- 
का प्रभाव आज भी अक्षुण्ण है । आवाहन' का लके कहानी- 
लेखकोंमें सैयद अब्दुल मलिक आज भी उत्तरीत्तर विकसित 
कछामें कहानी लिख रहा हे। “जयन्ती'ने प्रगतिशीरू 
कविताको प्रश्नर दिया। प्रगतिशीक कविताका प्रारम्भ 
दूसरे महायुद्ध और बंगालके अकालके समय अमूल्य बसुवाने 
किया । 

(०) स्वाधीनता उत्तरकारू :--नये प्रकारके साहित्य- 
सजनमें 'रामघेनु” काफी सहयोग दे रही हे । उसमें ही 
पहले पहल अंग्रेजी इलियटी कवितावी अनुकरणपर अप्तमिया 
कविता निकलने कगी। आजकी कविताकी इस धाराने 
असमिया .साहित्यमें अपना स्थान बना लिया है। इस 
प्रकारकी कविताका प्रवर्तक अध्यक्ष हेम बरुवा है। 
नये कवियोंमें नवकान्त बरुआ, हरिबर काकती, वीरेन्‍्द्र 
भट्टाचाये, महेन्द्र बरा, होमेन बरगोहाँइ, वीरेन्द्र बर- 
गोसाँ३ मुख्य हैं। नवकान्त बरुआ इनमें श्रेष्ठ है। 
कहानीके क्षेत्रमे,ं अब्दुल मलिक, बीरेन्द्र भद्टाचार्य, 
होमेन बरगोहॉइ, योगेशदास, चन्द्रप्रसाद शइकीया 
आदि आधुनिकतम लेखक हैं । उपन्यास-लेखकोंमे 
हितेश डेका, तिलकदास, वीरेन्द्र भट्टाचायें, राधिकामोहन 
गोस्लामी, प्रफुछदत्त गोखामी, मुहम्मद पियार मुख्य हैं । 
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जबुरी,. अंता, «7 मद, ८६० 
तालबदार,. ऊरूंद आगयरबाला, नकुलजन्द्र भूजा 
आदि विशेष रूपसे उल्लेख योग्य है। आच्यनना॥, क्षेत्र्म 
सत्येद्धनाथ शर्मा, महंश्बर नेओंग, श्रीतीथनाथ शर्मा, 
अध्यक्ष दिम बरुआ, प्रफुलदत गोखामी, +४रिनिकुसाश 
धरआ आदि सिनेन्‍्सने हे । 

प्राधीन कालसे हिर्दी तथा असमी दोनों भाषाओम 
पररपर आदान-पढदानवा कोई विशेष उल्लेख नहीं मिलता | 
केवल कुतुबन और मंझनके काब्योंके कथानकके आधारपर 
ईसाकी अठारहवी दाताब्दीमं उसी नामसे दो काव्योंक 
रचना हुई । ब्जनुलि नामसे एक कृत्रिम सापामें अवद॒य ही 
वैष्णव साहित्य लिखा गया था । असमके सर्वश्रेष्ठ वैष्णव 
कवि शंकरदेवकी रचनापर कवीरदागवढा अध्यात्म-सावनाका 
प्रभाव देखा जाता है । 

भिहायक ग्न्‍रन्ध--असमिया साथा (असमिया): 
विरिचिकुमार बरुवा;। असमिया साहित्यवी रूपरेखा 
(हिन्दी) : डॉ० विरिजिकुमार वरुआ; आसामीज-इट्स 
फारमेशन एण्ड डेवलपमेण्ट (अंग्रेजी): वाणीकान्त 
काकती |] “>लो० ना० भ० 


असुंद्र व्यंग्य गुणीमा ब्यंग्यका एक भद, जिश्ममे व्यंग्यार्थ 


वाच्याथंकी तुलनाम चमत्कारहीन होता हैं। उस सरपसी- 
सी आमरण्रहिग सितवसना, सिहरे प्रभु मोकों देख हुई 
जड़े रसना' (साकेत)। इस उदाह्रणमे आगरणरह्िनो 
तथा 'सितवसना? पदों द्वारा काषि बोेशब्याके पषन्यको 
व्यंजना करा रहा है, किन्तु रामगे। सिदरने तथा उनके 
रसनाके जड़ होनेके वाच्या्थ द्वारा व्यक्त वेषब्यका भाव 
अधिक आकर्षक है । “+उ० ३० हु० 


असूया-प्रचलित पेंतीसमें एव संचारी है । भरतके आधारपर 


(नाव्य०, ७: ३६) विश्वनाथने लिखा है---“ असूथान्य- 
गुणधीनामोद्धत्यादसहिष्णुता । दोषोद्धोपभ्रुविभेदावश्ञाक्रो- 
पेड्जितादिक्वत” (सा० द०, ३: १६६) । अर्थात्‌ ओडत्यके 
कारण दूसरेकी ग्रुण-समृद्धिकों सहन न करनेकी अंसूया 
कहते है । दोषकथन, भ्लुकुटिमिंग, तिरस्कार तथा क्रोध आदि 
चिह् पाये जाते है । हिन्दीके रीतिकालके आचार्योंने इसीके 
अनुसरणपर लरक्षण दिया दे--सहि न सके सुख औरको 
यहे असूयथा जान। क्रोध गय॑ दुख दुष्टता ये सुभाव 
अनुमान” (जगत०, ४८१) । 

रामचन्द्र शुझने गये, कब्जा और असयावो स्वतन्त्र 
विषयवाले भाव कहा है । उनके मतानुसार शनके विषय 
या आहलूम्बन भावके कारण नहीं हैं। जिसे हम ईष्यों 
करते हैं वह हुआ विषय या आलम्बन, उसके शुण, बैभव, 
श्रीसम्पन्नता आदि गुण हुए कारण। इनमें आलम्बनकी 
ओर ध्यान न जाकर कारणोंकी ओर जाता है | अन्य 
संचारियोंकी भाँति असूयाकी भी संचारी पद तभी प्राप्त 
होगा जब वह किसी खायी भावका पोषक होकर आयेगा । 
पश्माकर के उदाहरणमें गोपियोंका असूयाभाव ज्यंजित है-- 
“आवत उदासी दुख ढगे ओर हॉसी सुनि, दासी उर लाई 
कहो, को नहिं हहा कियो । कहे पद्माकर हमारे जान ऊधों 
उन, तातकी मातकी न आतको कहा कियो । कंकालिनि 
कूबरी कलंकिनि कुरूप तेसी, चेटकिनि चेरी ताके चितक्तको 


हे 


चढ्ा कियो । राधिकाकी कहवत कहि दोजो जाइ भोह- 
नसों, रसिक सिरोमनि कहाइ धों कहा कियो” (जगत०; 
४८२) । “>बु० सिं० 
अस्तित्ववाद्‌ (०ह800708॥877)-यूरोपकी एक अपेक्षा- 
कृत आधुनिक दाशनिक तथा साहित्यिक चिन्तनपद्धाति। 
अस्तित्ववादी विचारधारादा आरम्भ वस्तुतः दर्शनके ही 
क्षेत्रमें हुआ । इस सम्प्रदायका उद््‌गम-स्रोत जर्मन दाशनिक 
हसरेल तथा हेडेगर और डेनिशचिन्तक कीकगार्ड (१८१३- 
५५ ई०)की विचार-पद्धतियोंमें देखा जा सकता है। इन 
विभिन्न चिन्तकोंके मतवादोंका संघटन वतेमान युगमें 
फ्रांसमें हुआ, जहाँ अस्तत्ववादकी साहित्यिक ख्याति जॉ 
पोल सात्रे (१९०५ ई०)के माध्यमसे १९४३ ई०क्के आस- 
पास मिली । 
अस्तित्ववादी विचारधारा मानव-जीवनको. मूलतः 
निरर्थक मानती है, तर्ककी अक्षम समझकर त्याग देती है 
तथा परम्परागत ईइवरमें आस्थाकों अस्वीकार करती है । 
अस्तित्ववाद वस्तुतः पर्मनिरपेक्ष स्तरपर मानव-जीवनके 
लिए चिन्तित हो। वह जीवनकी निरुपाय, अवश तथा 
निरर्थक समझकर उसे एक मानवीय अर्थ तथा मृक्ष्य देनेकी 
चेष्टा करता हे । इसीलिए अस्तित्ववादी दृष्टिमें प्रत्येक क्षणका 
अतुलनीय महत्त्व है । किसी भी अतियथार्थका अस्तित्व इस 
ब््यवस्थामें स्वीकार्य नहीं । अपनी समग्र अवशतामे मनुष्य 
ही अस्तित्ववादी चिन्ताका केन्द्रबिन्दु है। ओर इस अव- 
शताक्री नष्ट करनेके लिए अस्तित्ववाद मानवीय खातन्त्यका 
प्रबल समर्थक है । 
अस्तित्ववादी चिन्तनका सूत्र-वाक्य हे-ि580७700 
078000०8 068807060. अथात्‌ अस्तित्वकी स्थिति तत्त्वसे 
पूर्व है । यहाँ तत्तले भाव मनुष्यकी मौलिक प्रकृतिसे है 
और अस्तित्वका अर्थ उसका कर्मसमूह है, जिससे उसकी 
जागतिक स्थिति सिद्ध होती है। इस प्रकार अस्तित्ववादी 
चिन्तनके धरातऊूपर मलुध्य जीवनके जीवित समन्दर्भमें 
सोचता है। 
विभिन्न विद्वानोंने अस्तित्ववादकी अलग-अलरूग परि- 
भाषाएँ दी हैं। जूलियन बेन्द्राके अनुसार "अस्तित्ववाद 
भाव तथा विचारके प्रति जीवनका विद्रोह हे! । एमानुएल 
मौनियरके रब्दोंमें भावों तथा वस्तुओंके अतिवादी दर्शनके 
विरोधमें मानवीय दर्शन! ही अस्तित्ववाद है। सबसे स्पष्ट 
तथा उपयुक्त परिभाषा ऐलेनकी है। उनके अनुसार अस्ति- 
त्ववाद परम्परागत दर्शककी दृष्टि न होकर अभिनेताकी दृष्टि 
है। इस विचार-पद्धतिमें जीवनकी समस्याओंपर विचार 
भुक्तमोगियोंकी ओरसे होता है। 
अस्तित्ववादी विचारधाराका प्रारम्भ होता है मनुष्यकी 
अवश तथा निरुपाय स्थितिसे । मनव-जीवनका सबसे बडा 
अभिशाप, सबसे बडी चुनौती मृत्यु हे । जन्मके साथ मृत्यु 
अनिवाये रूपसे सम्बद्ध है। मनुष्य इसके लिए कुछ कर 
नहीं सकता। और यही वह देखता है कि उसे वरण 
(०॥००४७) करनेकी स्वच्छन्रतता नहीं हे। अतः उसे 
अत्यन्त कम समयमें अपने व्यक्तिगत जीवनको एक अ4 
देना है। 
इस सन्दर्भमें अस्तित्ववादी 'चिन्तकोकी दो वर्ग हो जाते 


अस्तित्ववाद 


हैं। एक वर्ग मानव-जीवनको ईश्वरसे संयुक्त करके उसे 
उसका वास्तविक मूल्य देना चाहता है, जब कि दूसरा वर्ग 
पूर्णतः 'निरीश्चवरवादी है । कीकैगार्ड तथा यास्पसे प्रथम वर्ग- 
से सम्बद्ध है। इन्हें ग्रायः क्रिश्वियन एक्जिस्टेन्शियलिस्ट 
कहा जाता है। अस्तित्ववादकी क्रिश्चवियन व्याख्या ऐलेनने 
अपनी पुस्तक 'एक्जिस्टेन्शियलिज्म फ्रॉम विदिन'में बडे 
स्पष्ट ढंगसे की है। अस्तित्ववादके निरीश्चवरवादी परश्षका 
प्रतिनिधित्व सात्र करते हैं । 

जीवनसे प्रत्यक्षतः सम्बद्ध, होनेके कारण अस्तित्ववादका 
एक राजनीतिक पक्ष भी स्पष्ट रूपसे उभरकर आया है, 
यद्पि उसके मुख्य प्रवर्तक सात्रका राजनीतिक मत खतः 
बहुत निश्चित नहीं रहा है। अस्तित्ववादकी सैद्धान्तिक 
राजनीतिका प्रामाणिक विवेचन अब्बर्टक्रेमुअकी प्रसिद्ध 
कृति 'ल होमे रिवोल्ते'में हुआ हे । 

अस्तित्ववादी चिन्तनाकी पृष्ठभूमिमें यूरोपकी युद्धकालीन 
विभीषिकाएँ है। मानव जीवनवी क्षुद्रताओंकी देखकर इन 
विचारकोंने अपनी ेखनी तथा अपने कर्मोसे एक आमूल 
क्रान्ति छानेका प्रण किया । इन लेखकोमेसे अधिकांश युवा 
थे तथा परम्परागत मूल्योंको निष्माण समझकर उनके 
स्थानपर अधिक सशक्त तथा मानवीय मूल्योंकी स्रापना 
करना चाहते थे। जीवनकी विवशनाओंसे उत्पन्न हुई 
निराशा तथा वेदनाने इन्हें आगे बढनेके लिए प्रेरित किया। 
यह सचमुच एक विचित्र तथ्य है कि इतने कर्मण्य बोडधिक 
आन्दोलनको ग्रेरित किया अवसाद तथा निराशाने | इति- 
हासमें इसकी तुलना किसी हृदतक बुद्ध, दर्शनकी करुणासे 
की जा सकती है । 

अस्तित्ववादी लेखक काव्पनिक साहित्य-सजनमें विश्वास 
नहों करते । उनकी दृश्टिमें साहित्य जीवनके ढेलन्दिन 
संधर्षोसे घनिष्ठ रूपसे सम्बद्ध है। मानवमुक्तिमे उसकी 
अटूट आस्था है। इस साहित्य-चिन्तनका प्रारम्भ सात्रसे 
होता है, जिसका अनुसरण बादमें बहुतसे लेखकोंने किया । 
इन लेखकोमेंसे बहुतोने एक ओर तो कृति साहित्यकी रचना 
की और दूसरी ओर शुद्ध दाशैनिक स्तरपर अस्तित्वादी 
विचारधाराको स्थापित करनेका प्रयत्न किया । 

सात्रं अपनी उपन्यास-त्रयी, कुछ अत्यन्त उत्कृष्ट 
नाटकों तथा कहानियोंके लिए कृति साहित्यके क्षेश्रमे 
प्रतिष्ठा प्राप्त कर चुके है। उनकी ये सभी रचनाएँ मूल . 
फ्रेंचसे अंग्रेजीमें अनुवादित हो चुकी है। कलाकी हा 
सात्रंके नाटक्ष (इन केमरा, द फ्लाइज, रेसपेक्टे « 
प्रौस्टीय्यूट, छूसीफर एण्ड द छॉर्ड, कीन, इन दर्ः शो 
अत्यन्त उत्कृष्ट कोटिके है । अस्तित्ववादी चिन्तनके /(#में 
भी सात्रकी कृतियाँ प्रथम पंक्तिमे है । इस सन्दर्भगें 5 पक्की 
पमीक्षात्मक कृतियाँ (हाट इज छिट्रेचर) भी विशेष ऋूपरोी 
उल्लेखनीय है । 

सात्रंका अनुयायी, परन्तु बादमे उसका *बहुत कुछ 
विरोधी, नोबुलू पुरस्कार विजेता फ्रेंच लेखक » छबर्ई कप 
(१९१३ ई०) अस्तित्ववादी चिन्तनके श्षेत्रमें £ श््ज॑दे बराबर 
ही महत्त्व रखता है । उपन्यास तथा भा पकड़ा माधदुम 
उसने कृति साहित्यके क्षेत्रमें अपनाया ।/ इसठे। अतिरिन्‍्त 
केमुअने अपनी दाशनिक विचारधारा अ छगरे कई ४. वीमे 


अस्थानपद्ता- भहं स्थापन 


प्रतिपादित की दे । उसकी प्रसिद्ध कृति 'छ होमे रिवोस्ते तका 


उल्लेख पहले द्वी किया जा चुका है। सात्र तथा केमुअके 
वाद-विवाद पत्रोंमें बड़ी रुचिके साथ पढ़े गये थे । कम्बैट 
नामक पतन्नमे समय-समयपर प्रकाशित होनेवाले उसके 
निबन्ध बुद्धजीवियोंमें अत्यन्त लोकप्रिय हुए है । 

अस्तित्ववादी वर्गकी एक अन्य प्रसिद्ध, छेखिका ऐ 
सिमोन दे ब्युवोह। अपने उपन्यास ल खां दे ओजत्रे 
(१९४० ई०) में उसने समाजके प्रति व्यक्तिके दायित्वका 
चित्रण किया है । अपनी नाव्यक्षतिसे उसने अस्तित्ववाई 
विचारधाराको सामान्य जनतातक पहुंचाया हे । 

यहाँ स्मरणीय है कि अस्तित्ववादी चिन्तन कृति 
साहित्यमें सदेव बहुत सफल अभिव्यक्ति नहीं पा सका है । 
इस वर्गके कुछ छेखकोंकी रचनाएं बहुत कुछ वादनिरपेक्ष 
भी है। मूल अस्तित्ववादी चिन्तन तो इन लेखकोवी 
समीक्षात्मक कृतियोंमें ही द्रश्व्य है। प्रायः सभी अस्तित्व 
बादी लेखक कृति साहित्यकार होनेके साथ-साथ गम्भीर 
दाशेनिक भी है । 

हिन्दी साहित्यमें अबतक अखतित्ववादकोी प्रायः चर्चा 
ही हुई है। इस विचारधाराका कोई उल्लेखनीय प्रभाव 
हिन्दीमें नहीं दिखाई देता। इसका कारण बहुत स्पष्ट 
है। हिन्दीमें लगभग सभी यूरोपीय प्रभाव अंग्रेजीबी 
माध्यमतते आये हैं ओर अस्तित्ववाद अपने सारे महत्त्वके 
साथ भी अंग्रेजी साहित्यमें गहरे नही उतर सका । 

हिन्दी साहित्यमें कह्दी-कहीं सामत्रके क्षणकी असीमताकी 
चर्चा मिल जाती है, पेदनादी अखित्ववादी दृष्टि भी कहीं- 
कहीं द्रष्टव्य है। इस प्रकारकी चर्चाएँ “अजय के नदीके 
द्वीप में सुलभ हैं। नयी कविताकी समीक्षाके अन्तर्गत भी 
क्षणके महत्वकी विषेचना कभी-कभी उपलब्ध होती है । 

[सद्यायक ग्रन्ध-+सिक्‍्स एक्जिस्टेन्शियलिस्ट थिंकर्स : 


ब्लैखम;.. एक्जिस्टेन्शियलिज्म एण्ड झ्यमैनिज्म : 
सात; एक्जिस्टेन्शियलिज्म फ्रॉम विदिन: 
ऐलेन ।] “+रा० स्व० च० 


स्थानपदता-दे शब्द-दोष', बारहवाँ वाक्य-दोष । 
परफुट व्यग्य-गुणीमूत व्यंग्यका एक भेद, जिसमें व्यंग्याथ 
सहदय जनों द्वारा भी सरलतासे नहीं समझा जा सकता । 
“अनदेखे देखन चहैं, देखें बिछुरन भीत । देखें बिन, देखेहु 
पै, तुमसों सुख नहिं मीत' (का० कब्प० । घृ० ३१९)। 
इस दोहेसे यह व्यंग्याथं निकलता है कि हे मित्र ! आप 
सदेव समीप ही रहें, किन्तु इस व्यंग्यार्थकी प्रतीति दिमाग 
«वरोचनेपर ही होती है । -“+छउ० शुं० शु० 
रहँक्वार -अपनेकी देवता समझ लेना वज़यानी साधनामें 
अद्देकार नामसे अभिद्दित होता है। अहंकार-पद्धतिमें मन्त्र- 
जपक्के उपरान्त सापकमें भावेश जाग्रत होता है। उस 
आवेरमें देवता साधकके माध्यमसे खयंको अभिव्यक्त 
करता - है। काम, क्रोध आदि अनेक आवेश अलंकार-पद्ध तिमें 
आते है, ,जिसे उपशमन करनेके बाद साधक मण्डलमे 
प्रवेश करत हे । ““धघ० बी० भा० 
हंता १-८४ भहं की अनुभूति । 'अह'के भावके अर्थमें 
बस शब्दका १ गयोग आधुनिक साहित्यमें होता है । सामान्य 
भाषाएं प्रयुक्त * जहंकार से 'अहन्ता'का अर्थ भिन्न है-- 


९९ 





'अहकार' में गवंका वोध होता है, 'अहन्ता से केवल 'अहं'के 
मनोवश्ञानिक महलका । --प्री० अ० 
अहंता २-सस्फत भब्द 'अह” और हु, मे! और “यह'के 
बाचक है, इस प्रकार अहन्ताका अर्थ है 'मैंपना और 
ददस्तादा अर्थ है यह-पन' | पुरुषमे अहन्ता प्रमुख होती 
है और प्रकृति इदन्ता; अर्थात्‌ पुरुष स्वयंको चेतन और 
प्रकृतिकों चेतनसे भिन्न इंदं (यह) रूपमें सोचता है। 
सन्‍्तोंने भका प्रयोग पुरुषकी इसी इदन्ताके लिए किया 
है, जो उसके अहंकारकी सृचिका है। मायाके कंचुकों 
दे० किचुक)रें आच्छादित अहताप्रधान पुरुषके 
अहं या म-पनके नाशयो वाद ही उसे ब्रह्म साक्षात्कार 
होता है । जब में था तब प्रभु नहों अब प्रभु 
है मे! नाहि कहते समय कबीर इसी अहन्ताका 
व्याख्यान बरते है । “+रा० सिं० 
अहम ("९०)-दाशनिक दृष्टिकोण) से अहम शब्दका 
अर्थ व्यावहारिक, अविद्याले सीमित, अनात्मसे एकीकृत 
आत्मा है, जो में ओर मेरेकी भावना उत्पन्न करती हो । यह 
अर्थ साहित्यम नेद्ञन्तद नगें लिया गया है। प्राचीन 
साहित्यमें, विशेषकर सन्त साहित्यमे, इस शब्दका यही 
अर्थ मिलता है। अहंकार और मभता इसी शब्दसे 
विकसित हुए है । किन्तु आधुनिक साहित्यम इस शब्दका, 
एक विशिष्ट मनोवेशानिक अर्थ प्रयोग होता है, जो कि 
फ्रायटयी मनोविद्भपणपर आधारित है। फ्रायडके मनो- 
विश्ञानमें कामडूत्ति, संघर्ष, दमन और अवरोध महत्तपूर्ण 
हैं। उनके अनुसार संघर्ष आरम्भर्म मानसकी दो सतहॉंमें 
होता है, ऊपरी अथवा बाह्य सतह, जो वातावरणके सम्पर्क॑में 
आती है और भीतरी सतद्द जो इस सम्पर्कर्म नहीं आती । 
पहली सतहकी फ्रायड और उनके अनुयायी अहम संज्ञा 
देते हैं। इृदम या इडके विपरोत यह मानसका यथार्थसे 
समन्वित अंश है, परन्तु इसका विकास 'इड'से ही होता है 
और इसे हम 'इड'का संघटित भाग मान सकते हैं । अहम्‌ 
संसार और इडके बीच मध्यस्थका काम करता है, यह 
“इड'की मौलिक प्रवृत्तियोंकी संसारके यथार्थके अनुरूप 
और संसारको इड'की वासनाओंके अनुकूल बनानेका 
प्रयास करता है। इस पयासमें यह प्रायः 'इडकी 
यासनाओेंका दमन करता है, दमित वासनाएँ “इड'का ही 
अंश बन जाती हैं। अहम अधिकांश रूपमें चेतन माना 
गया है, लेकिन बासनाओंका दमन और अवरोध अचे- 
तन रूपसे भी होता है, इसलिए अहम्‌ इस प्रक्रियामें 
अचेतन रूपसे काम करता है ' इस प्रकार अहम्‌के चेतन और 
अचेतन दोनों पक्ष हैं। अचेतन पक्षमें यह 'इड 'में ही विलप्त- 
सा रहता है परन्तु इसका काम पूर्णतः भिन्न है। अपनी 
सुरक्षाकी, वासनाओंकी, न्यूनतम संकट झेलकर अधिकतम 
सुविधाके साथ ठृप्त करनेको चिन्ताएँ अहमके ही 'लिए हैं । 
अर्थात्‌ अहम्‌ मनुष्यके बौद्धिक और व्यावहारिक पक्षका 
ही नाम है। खस्थ मानसिक स्थितिमें 'इड' और अहम? 
एक-दूसरेके विरोधी नहीं दें । इनका अत्यधिक विरोध ही 
मानसिक संघर्षों और व्यक्तिवकी प्मस्याओंका कारण 
होता है । ““मी० अ० 
अहंस्थापन-दे० सनोबिश्लेषण' । 


छ्ज 


अहिंसा-आकाश 





अहिंसा-साम्यवाद (्वे०)कों अपने आदर्शकी प्राप्तिमे हिंसाके 
प्रयोगसे परहेज नहीं, वह साध्यकी सिद्धिके लिए हिंसा 
और अहिसामेसे सुविधानुसार किसीका भी वरण कर सकता 
है। उसके लिए साध्य ही साथनकी कस्तोरी है। लेकिन 
गान्धीवाद (दे०) किसी भी अवस्थामें हिसात्मक क्रान्तिकी 
अनुमति नही दे सकता | हिसा द्वारा जिस समाज-रचना- 
का उदय होगा, उसे वह अपना आदर्श माननेसे इनकार 
करेगा । वह साधनकी पवित्रता किसी भी अवस्थामे नष्ट 
होते नही देख सकता। वह साधनको साध्यकी कसौटी 
मानता है ! 
गान्धीवादने संसारमें शायद पहली बार राजनीतिको 
विश्वजनीन नीति-नियमोंकी आधार-शिलापर प्रतिष्ठित किया 
है। सत्य और अहिंसाकी वह जटिल्से जटिल परिखितिमे 
भी त्यागनेकी अनुज्ञा नही देता । वह सत्य और अहिसाकी 
रक्षामें बडी-से-बड़ी राजनीतिक लब्धिको ठुकरा सकता 
है। उसके लिए अहिसा सामयिक नीतिमात्र नहीं, 
बल्कि देश, कार, परिस्थितिसि अनवच्छिन्न, अटल 
सिद्धान्त हे | -+हँ० ना० 
अहीर-मात्रिक सम उन्‍्दका एक भेद । 'प्राकृतपंगलस"- 
(१:१७७)के अनुसार इसका लक्षण हे--११ मात्राक्का सम 
छन्‍्द, जिसके अन्तमे जगण (॥$)का प्रयोग होता हे । 
सम्भवतः यह छन्‍्द प्राकृृत अपअ्रंशकालसे प्रचलित रहा है । 
इसका उल्लेख मिखारीदासने 'छन्दार्णवर्षिगल' (पृ० १८) में 
किया है । इसका प्रयोग केशव (रा० ७०) तथा सूदन- 
(घु० च०) ने किया है। उदा०--“सुरमित मन्द बयार, 
सरसे सुमन सुडार | गूंज रहे मधुकार, पनन्‍य बसन्त बहार 
(रा० चं०) । 
अहेरी-विषयासक्त मनके लिए मृगकी उपमा भारतीय धर्म- 
साधनाओमें बहुत पहलेसे ग्रहण की जाती रही है । सिद्धोने 
भी अपणा मॉसे हरिणा बैरी (चर्यापद' ६) लिखा है । 
कबीर भी खेत खानेवाले भृगका उल्लेख करते है | इसी 
मृगकों मारनेके लिए अहेरीकों या पारधीकों आवश्यकता 
पड़ती है-- सनन्‍्तनि एक अहेरी छावा, मिर्गनि खेत सबन्हिका 
खावा' (क० ग्र०)। इसी अहेरीका संकेत भुसुकु पाने किया 
हे--“जाइ तुम्हे भुसुकु अहेरी जाइवो ---(“चर्या पद” २३) । 
साधक ही वास्तवमें अहेरी हे । वह अहेरी गरुरु-वचनरूपी 
बाणका प्रयोग करता है । “शुरु वाक्‌ पुँछिया बिन्ध निअम्रण 
बाणे” (चर्यापद २८) या “गुरुके बाण बजर कल छेदी 
प्रगथिया पदु परगासा” (सन्त कबीर : रामकुमार वर्मा)। 
इसी मृगका मांस वास्तवमें ज्ञान है, जिसका भक्षण अत्यन्त 
आवश्यक है-- “हण विणु मास भुसुकु नलिनिवन पहस- 
हिलि”- (चर्यापद' १३) या सावज न होय भाई सावज 
-नहोय॑। वाकी मांस भखे सब कोय'” (बीजको : 
कबीर) । “० वी० भा[० 
आऑगन-आओऑगनका अर्थ चर्यापदोमें उष्णीष कमर हे-- 
“ऑगन घरपण सुन भो बिआती--(चर्यापद' २) । कबीरने 
ऑगनका प्रयोग अन्तःकरणके अर्थमे किया है-- 
“उठि अलबेली नार झाड़ू दियो अंगना--(क० 
ग्र०) । --छ० झ्ञां० जश्ञा० 
आंचक्िकता-आंचलिक, शब्द प्रायः , उपन्यास-लेखनके 


प्रसंगमें प्रयुक्त होता है; यद्यपि कहानी, काव्यादि अन्य 
विधाएं भी इससे अछुती नहीं है । आंचलिक रचनाओंमें कोई 
विशिष्ट अंचल व क्षेत्र या उसका कीई एक भाग व गाँव ही 
प्रतिपाद्य व विवेच्य होता हे । इस प्रकार उपन्यासका कथा- 
क्षेत्र अत्यधिक सीमित हो जाता है । आंचलिकताबी सिद्धिके 
लिए स्थानीय दृश्यो, प्रकृति, जलवायु, त्यौहार, छोकगीत, 
बातचीतका विशिष्ट ढंग, मुद्ावरे-लोकोक्तियोँ, भाषा व 
उच्चारणकी विक्ृतियाँ, छोगोकी स्वभावगत व व्यवहारगत 
विशेषताएँ, उनका अपना रोमांस, नेतिक मान्यताएँ 
आदिका समावेश बड़ी सतर्कता ओर सावधानीसे किया 
जाना अपेक्षित है । आंचलिक रचना भले ही सीमित ज्षेत्रसे 
सम्बद्ध हो, पर प्रभावकी दृष्टिसे वह सावंजनीन हो सकती 
हे, बद्तें उसका ख्रष्टा वैसी प्राणवत्ता व अतल-स्पर्शी सूक्ष्म- 
दृष्टि रखता हो तथा उसके विचारोमें गरिमा ओर कहामें 
सोष्ठव हो । 

आंचलिक उपन्याक्-लेखनके लिए भारतमें पर्याप्त सामग्री, 
सुविधा व अवकाश है क्योंकि इस देशमे अनेक जातियों, 
धर्म तथा विभिन्न जीवन-शैलियोँ एवं भाषाएँ तथा विभाषाएँ 
है। भारतके सामाजिक जीवनमे पर्याप्त वेविध्य हे, भरे ही 
सस्कृतिका मूलाधार सबेत्र ऊगभग समान हो । यद्द सामा- 
जिक वैविध्य उसकी विशालता, भोगोलिक स्थिति और 
प्राकृतिक परिवेशके फल्खरूप हे । वेसे तो सभी देशोंमे 
यह वेविष्य मिलता है; यथा ग्रेट ब्रिटेन जेसे छोटे-से देश 
तकमें यह विविधता देखी जा सकती हे--इंग्लैण्ड, स्कॉट- 
लेण्ड और वेलसकी जीवन-पद्धतियोंमे । पर भारतीय प्ररेश 
एवं समाज इस दृष्टिसे अद्वितीय है । 

अंग्रेजीमी शमस हाडी, शालेट जौन्टि, जॉर्ज इलियट और 
आनेल्ड बेनेट प्रसिद्ध आंचलिक उपन्यासकार है । हिन्दीमें 
भी इधर आंचलिकताकी प्रदृत्ति उत्तरोत्तर बढ़ रही है । 
वृन्दावनलाल वर्माकी कृतियोंमें जो खानीय वातावरण 
([0८8] ९००000४) मिलता है, वह आंचलिक प्रवृत्तिका ही 
चोतक है । दरभंगा जनपदको लरूध्ष्य करके लिखे गये 
नागाजुनके 'रतिनाथकी चाची, बलचनमा”, “नई पोध', 
“बाबा बटेसरनाथ' तथा पूर्णियाके एक हिस्सेके एक गॉवको 
पिछड़े गॉवोंका ग्रतीक मानकर लिखा गया फर्णीर्वरनाथ 
'रेणुका मैला ऑचल' हिन्दीके विशिष्ट आऑचलिक उपन्यास 
हे। ““>म० स॒० 


आकाशह्-आकाशकी डउपलक्षित करके 'दिहस्थ छः चक्रों 


(दे० चक्र), सोलह आपधारों (्वे० आधार) दो लक्ष्यों 
दे० लक्ष्)के साथ ही पॉच आकाशोंकी जानकारीके 
बिना योगी सिद्धि पा ही नहीं सकता”, ऐसा गोरा४- 
नाथका मत है (्वरे० गोरक्ष पद्धाति', पृ० १२)। इन 
पॉच आकाशोंके नाम है--आकाश, प्रकाश, महः,/श, 
तत्वाकाश और सूर्याकाश | आकाश खेतवर्ण >वीति- 
रूप हे, उसके भीतर प्रकाश हे, जो रक्तवर्ण श्यीतिरूप 
है, इसके भी भीतर धू्रवर्ण ज्योतिरूप महा।काश है 
महाकाशके भीतर नीलवर्ण ज्योतिरूप 'ताका्णा है और 
इसके भी भीतर विद्युतके वर्णवाला ज्योतिस्वरू५ सथोकार्श 
है। ये ही पॉच आकाश है, जिनकी जान” री हृट्योग्राके 
लिए अनिवाय बताई गयी है । “शा सिं० 


आकाशभापित -आाख्यायिका 


आकाशसापित-जहा रंगमंचपर कोई पात्र क्या कहते 
हो! इस तरद कद्दता छुआ दूसरे पात्रके बिना ही, वातचोत 
करे, वह आक्राशसावितां होता हैं । “बे? सि० 
आकाशमंडल-दे० हृठयोग' । 
भाक्रामित-दे० प्रौढा' नायिका । 
आशक्षेप-साध्ययगश श गम्योपस्याशक्रय वर्गका प्राचोनसि 
खीकत चछा आनेवाला अर्थालंकार | श्म प्रसंगर्मे इसका 
अर्थ निषेध है। भामह तथा उद्धट द्वारा प्रस्तुत लक्षणमे 
निवेधका भाव रपष्ट रूपले विद्यमान ऐ-- प्रतिपेध इवेष्टस्य 
यो विशेषामिधित्सया | आश्षिप शति त॑ सनन्‍्तः शंसन्ति कवय: 
सदा” (का० सा० सं०, :२:२) | अर्थात्‌ कवियोंकी एक ऐसी 
भी वेचिध्यपूर्ण उक्ति है, जिसमे इष्टाथ एक ऐसे निषेध 
व्याजसे वर्णित किया जाता है कि निषेध होनेपर भी अन्तमें 
विधिरुपमें परिणत हो जाया करता है । इसीके आधारपर 
मम्मय्ने व्याख्या दी है-- जिसमे किसी बातकों विवक्षाकी 
दृष्टिसे उस्त विषयया बणन निषिद्ध किया जाय तो प्रावरणिक 
होनेके कारण वर्णनके योग्य हो (का० प्र०, १० ४ १०६, 
१०७) । क्राब्यप्रकाश में इसके दो भेद--वध्ष्यमाण तथा 
उक्तिविषयक आश्षेप भाने गये हैं। वृत्तिमें मम्मटने 
निषेधकों वारतवर्मे निषिधाभास कह है। विश्वनाथने इसी 
शब्दका प्रयोग अपने लक्षणमें किया है। 'कुवलयानन्द में 
इसके तीन भेद माने गये हैं । इसमें चार तत्त्व स्वीकृत 
हैं“ (१) कुछ विशेष वाधन, (२) व्यक्त निेष, (१) प्रतिषेष 
परिस्थितियोंके कारण वस्तुतः अव्यावहारिक पर स्पष्ट तथा 
(४) विशेष अथ्के प्रतिपादनका प्रयश्ल (अलं० स०, पृ० 
११७) । अप्पय दीक्षित आदिका तीसरा भाक्षेप निेधाभास 
है । हिन्दीके आचार्योने प्रायः इन्हींका आधार लिया है । 
वस्तुतः इस अलंकारका निषेध आमासके रूपमें ही होता 
है, क्‍योंकि वास्तविक होनेपर आलंकारिक चमत्कार नहीं रह 
जायगा | 
प्रथम-- “जहाँ कहीं निज बातकों समुझि करत प्रति- 
बेध” (छ० छल०, १८७), अथवा “करब निषेध सुउक्तिको, 
यहे प्रथम आक्षेप” (पद्मा०, १३२) । दासने इसीको 
तीसरा भेद माना है “निज कथनकी दूधन भूषन (का० 
नि०, १२)। इसमें अपने कथित अर्थका उत्कर्षसूचक 
निषेध किया जाता है--“तुब मुख बिमल प्रसन्न अति, रह्यी 
कमल सौ फूलि। नहिं नहिं पूरन चन्द्र सो, कमल कक्षौ 
में भूलि” (बद्दी), अथवा--“सोनेके भुषण अंग रे 
भतिराम सबै बस कीबेकी घार्ते। यौं ही चले न सिंगार 
सुभावदि में सखि भूलि कही सब बाते”? (छ० ल०, 
१८८) । यहाँ निषेध करके 'पूरत चन्दं तथा 'सिंगार 
सुभावहि” कहा गया है। 
द्वितीय-- जहाँ न साँच निषेध हे | है निषेध आभास” 
(छ० ७०, १८९), अथवा--“झूठ निषेध आश्षिप भन, वहै 
निषेधाभास” (पत्माण, १३३)। दासका यह दूसरा ही 
आक्षेप है। इसमें विवक्षितार्थथा वास्तविक निषेध न होकर 
निवेधका आमासमाज्न होता हे--“आज ते नेहकौ नातौ 
है ध तुम लेम गह्योहों हू नेम गहोंगी” (का० नि०, 
१९), अथवा--हों न कहत तुम जानिदहौ, छाल बालबी 
बातों+' अंकुवा उड़गन परत है, होन चहल उतपात” (छ० 








है 
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ल०, १९०) | यहा मुख्य बातका निषेष ते दोकर मात्र 
आभास है । 
ततीय--जहें विधि प्रथट बखानिये, छप्यों निषेध 
प्रकासो (लछ० छ०, १९१), अथवा-- सु आछेप जह विधि 
प्रगट, दुरुयोी निषेध बखान' (पश्मा०, १३४) | दासने 
इसे प्रथम भेद माना ?। इस व्यक्ताक्षेप्में अनिष्ट अर्थकी 
ऐसी विधि होती है, जो निरषधके तात्पर्य गर्सित ढोती है--- 
“दान्द्र पयान करो तुम्ह ता दिना मोहि ले देव नदी अन्ह- 
बाबै” (का० नि०, १२), अभथ्वा--क्षोपनित किसरूय 
जबे, दोंहि कलिनत कोल । तब ऋकाइये ८छढूनवी, चरचा 
नायक नोल” (छ० छ०, १९३) । यहाँ अनिष्ट-कथनवी 
सखीक्षतिमें निषेध गभित हैं । “२० 
आख्यान- [आ+ ख्या+ब्युट (अन) मावे) (क) सामान्य 
अर्थ-- (१) कथन, निवेदन, उक्ति, (२) कथा, कहानी, (३) 
प्रतिवचन, उत्तर (यथा अनन्त्यस्थापि प्रइनाख्यानयोः', 
अष्टाध्यायी' ८२।१०५ भें); (ख) विशेष अथ-- (१) भदक 
धर्म [इस अर्थमें उपर्युक्त ल्युद! अत्यय 'भाव! (क्रियापदसे 
प्रकट होनवाला कर्म) अर्थ न होकर 'करण' अथर्मे गृड़ीत 
होगा, एवं “आख्यायते अनेनेति आख्यानम' यह व्युत्पत्ति 
होगी) । इस शब्दका श्स अर्थमे प्रयोग 'कक्षणेत्थम्भृताख्या- 
ननागवीण्मास प्रतिपर्यनवः (अष्टाध्याथी' १॥४॥९०) हुआ 
है द्वे० गारानाथकता वायरपत्ममा नामक कंगेश) | (२) 
पुरायतकथन (आख्यान पृथबृत्तीक्ति:ः सा० ६०--ऐति- 
हासिक कहानी, पोराणिक कथा । वेदोंमें आये हुए ऐसे ही 
आख्यानोंका संग्रह पुराणभंशिता' नामसे अथर्बबद आदियमें 
उल्लिखित है जैसे, सुपर्ण और पुरूरवा इ्त्यादिके आख्यान 
ऋग्वेदमं मिलते हैं । मनुस्मृति, तृतीय अध्यायमें पितृश्राड- 
के अवसरपर किये जानेवाले कर्गोंगणि विवरणम 'स्वाध्यायः 
श्रावयेत्‌ पिच्ये धर्मंशाख्राणि चेव हि। आख्यानानीतिदा- 
सांश्च पुराणानि खिलानि च (मनु०, ३: २३२) लिखा है, 
जिसपर व्याख्यान लिखते हुए कुल्लूक भट्टने भन्वर्थमुत्ता- 
वली'में 'आख्यानानि सौपणंमैत्रावरुणादीनि' लिखा है । (१) 
“महाभारत! इत्यादि श्तिहास ग्रन्थ । अनेक आख्यानों एवं 
उपाख्यानोंका जय नामक इतिहास अन्ध (वर्तमान 'महा- 
भारत के मूल रूप) में संग्रह होने के कारण ही परिवर्भित महा- 
भारतकी आख्यान-काब्यका माम प्राप्त हुआ होगा ! (४) 
इन महाभारत आदि आर्ष काब्योंके सर्ग । शस अर्थके 
प्रामाण्यमें तारानाथने स्वक्षत 'बाचस्पत्यम्‌'में निम्नलिखित 
छीक उद्धृत किया है--“नाभास्य सर्गापादिय कथया 
सर्गनाम तु । असिन्नार्ष पुनः सर्गा मवन्त्याख्यानसंशकाः ॥ 
और इनका उदाहरण देते हुए “यथा भारते रामोंपाख्यानं, 
नलोपाख्यानमित्यादि” लिखा है । (ग) हिन्दीमें यद्द शब्द 
प्रायः प्राचीन कथानक या वृत्तान्तके ही अर्थमें प्रयुक्त होता 
है। (४) पर्याय--कथा, कथानक, आख़्यायिका, बृत्तान्त 
इत्यादि। (ड) व्यापक अर्थ--क्ह्मनी, कथा ओर इसी 
अर्थमें उपयुक्त पर्याय दिये गये हैं। इसका सीमित अर्थ है 
ऐतिहासिक कथानक, पूववबृत्त-कथन । -+-आ० प्र० मि० 
आख्यानक गींत-दे० 'छलोेकगाथा और 'साहित्यिकगाथा | 
आख्यायिका-[आ-+ख्या+णूबुल] । (क) साधारण अश् 
(१) कहानी, वृत्तान्त, किस्सा | (ख) विशेष अर्थ--स्व॑स्कृर 
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गद्य-काव्योके दो प्रकारोंमेंसे एक । इसका लक्षण “अभरकोश|- 
में आख्यायिको पलब्धाथो' (१।६।७), अर्थात्‌ जिसका विषय 
ज्ञात या सत्य हो, ऐसा किया गया है। दूसरा प्रकार 
कथा! कहलाता है, जिसका लक्षण अमरकोश!ः? में प्रशनन्ध- 
कथा' (१६।६), अर्थात्‌ जिसका विपय काव्पनिक हो, सत्य 
जिसमें अरुप ही हो, ऐसा किया गया है । गद्य-काव्यके इन 
दोनों प्रकारोके उदाहरण क्रमशः र्षचरित' और 
क्वादम्बरी' माने जाते है। 'साहित्यदर्पण” आदि परवतीं 
साहित्य-शार्बमें प्राप्त होनेवाले लक्षण इन्ही दोनों काव्यों- 
को रचता-शैलीकी दृथ्टिमें रखकर दिये गये है । साहित्य- 
दर्पण॑में आख्यायिकाका लक्षण इस प्रकार किया गया है 
“आख्यायिका कथावत्‌ स्थात्‌ कव्रेबंशादिकीतेनम्‌ | अस्या- 
मन्यकवीनाख् वृत्त प्च कचित्‌ क्चित्‌ | कथांशानां व्यवच्छेद 
आश्वास इति बच्यते | आर्यावक्त्रापवक्‍त्राणां उन्दर्सा येन 
केनचित्‌ ॥ अन्यापदेशेनाश्वाससुखे साव्यर्थंसूच्नम्‌ ॥ ? कथा- 
का लक्षण इस प्रकार किया गया है “कथायां सरस्ं वस्तु 
गद्येरेव विनिरमितम्‌ । क्चिदत्र भवेदायों कचिद्‌ ववन्नाप- 
बक्‍्त्रके । आदो पयद्चेन॑मस्कारः खलादेइूत्तकीत॑नम्‌ ॥ 
परन्तु पूर्ववर्ती आचार दण्डी (छठी या सातवी शताब्दी)ने 
इन दोनोंकी एक ही माना हे, केवल नामतः मिन्न बताया 
हैं 'तत्कथाख्यायिकेत्येका जातिः संज्ञाइयांगिता' (काव्यादश, 
१: २८) । इतना ही नही, हर्षचरित” तथा 'कादम्बरी' 
जेसे गद्य-काव्य तथा 'पद्नतन्त्रं, 'हितोपदेश' इत्यादि गद्य- 
पद्यात्मक कहानियोके संग्रहोंमे भी काव्यादर्शकार कोई भेद 
करते नहीं जान पडते । उन्होने शैलीकी दृष्टिसे गद्य वाद्यय- 
के वृत्तगन्ध, उत्कलिकाप्राय, चू्णक आदि चार भेद करके 
इन्हीके अन्तर्गत अन्य समस्त गद्यात्मक ग्रन्धोकी मान 


लिया है । अन्नेवान्तर्म॑विध्यन्ति शेषा आख्यानजातयः । 
(ग) हिन्दीमे यह शब्द कहानी या कथाके ही 


अर्थमें प्रयुक्त होता है। (घ) व्यापक अर्थ--कहानी या 
वृत्तान्त, सीमित अथ संस्कृत गद्य-काव्यका एक भेद (दवे० 
आख्यान” । “आए प्र० मि० 
आगतपतिका (नायिका)-अवस्थानुसार नायिकाओंके 
विभाजनका एक भेद; विशेषके लिए दे०--नायिका-मभेद! । 
यह वस्तुतः हिन्दीके आचार्योका अपना भेंद है; क्पारामने 
इसे स्वागतपतिका कहा है । सूर तथा रहीमने आगतपतिका- 
की स्वीकार किया है। मतिरामके अनुसार 'जा तियकों 
परदेश ते आयो' प्रिय हो, उत्ते आगतपतिका कहते है । पर 
प्माकरने इसमे हर्षित होना और जोड दिया है--इस 
प्रकार अपने प्रियके आगमनपर प्रसन्न होनेवाली नायिका । 
नायिकाकी इस अवस्थाके अन्तर्गत खकीयाके मुग्धादिक 
भेद, परकीया तथा सामानन्‍्या सभीकों स्वोकार किया गया 
है । मुग्धा आगतपतिका अपने मनके उल्लासको अभिव्यक्त 
करनेमे संकुचित है--बहुत दिवसपर पियवा आयउ आज । 
पुलकित नवलू दुलूहिया कर गृह काज” (रहीम : बरवे, 
२६) । साथ ही मनके आवेगके कारण वह अखिर है-- 
“जीतर भौनके द्वार खरी सुकुमारि तिया तन कंप बिसेखे । 
घूँघटकी पट ओट दिये पट ओट किये पियको मुख देखे” 
(मतिराम : रसराज, २१७) । मध्याकी लज्जा और प्रेमका 
आवेग इस आगतपतिकामें समान रूपसे देखा जा सकता 
छ 


आगतपतिका (नायिका) -आचार 


है--“आय गये मतिराम जबै तबै देखत नेन अनन्द गये 
रत । भोनके भीतर भाजि गयी हेंसिके हरुवे हरिको फिरि 
हेरत” (वहीं: वही, २१५९) । प्रोढ़ा आगतपतिकामें निस्सं- 
कीच भावका उछास है--/आवत सुनत तिरियवा उठि हर- 
खाय् | तलफत मनहुँ मछरिया जनु जल पाय” (रहीमःबरवे, 
६८) । परकीया आगतपतिकाके रूपमें मिलनके लिए उत्सुक 
दिखाई पडती हे-- पूछति चछी खबरिया मितवा तौर । 
हरखित अतिहि तिरियवा पहिरत चीर” (वही: वही, 
६९) । स्षामान्यों मिलनके लिए उत्सुकतामें मी यह नहीं 
भूलती कि प्रिय क्या काये है--वे आये ल्‍याये कहा यह 
देखनके काज । सखिन पठावति ससिसुखी सजत आपनों 
साज” (पद्माकर : जगद्विनोद, १: २६८)। रौतिकालके 
काव्यमें नायिकाके आवेग, उछास तथा मिलनोत्कण्ठाका 
चित्रण इस नायिकाके रूपमे हुआ हो तथा इसके अन्तर्गत 
आलकारिक चमत्कृत वर्णनोकी भी अवसर मिला है | ---२० 
आचार-आचारोंकी संख्या भिन्न-मिन्न बतायी जाती है। 
आर, छः, सात, आठ एवं नो आचारोका उल्लेख मिलता 
है । मूलतः यह संख्याभेद एक ही आचारके विभिन्न भेद- 
प्रभेदोंके कारण है । 'कुला्णब” एवं ज्ञानदीप' तन्त्रोके अनु- 
सार आचार सात है-वैदिकाचार, पैष्णवाचार, शैवा- 
चार, दक्षिणाचार, वामाचार, सिद्धान्ताचार और 
कौलाचार । सच्चिदानन्द स्वामीने तन्त्र-रहस्थमें इन 
सातके साथ दो और आचारोका उल्लेख किया है-- 
अधोराचार एवं योगाचार | प्रथम सात आचारोसे भी 
उच्चतर एक आचार और बताया गया-है--स्वेच्छाचार । 
स्पष्ट है कि प्रथम सात आचार मूल है। इनमेंसे प्रथम चार 
अर्थात्‌ वैदिकाचार, वेष्णवाचार, शैवाचार एवं दक्षिणाचार- 
को पश्वाचार और शेष तीनको वामाचार कहा गया है । 
तन्त्रोमे वेदिक या वेदाचारकी सबसे नीचा और कोलाचार- 
की सबसे ऊँचा बताया गया है (कुलाणंव तन्त्र : २) । विश्व- 
सार तन्‍्त्रके २४वेँ पटलमें इस बातको पूरे विस्तारसे 
बताया गया है। संक्षेपमें इतना समझ लिया जा सकता 
है कि वेदाचारमें वेदविह्चित कर्माो--यजश-यागका आचरण, 
ऋतुकालके अतिरिक्त पत्नीके साथ सहगमन न करना, 
परवके समय मत्स्य-्मांस न खाना ओर रात्रिमे देवताकी 
उपासना आवश्यक हे । वेष्णवाचारमें निरामिष भोजन, 
ब्रत-उपवास, ख्रो सम्भोगका पूर्ण त्याग एवं विष्णुको पूजा 
विहित हे | शैवाचारमे जीवहिंसाका पूर्ण त्याग एवं शिव- 
की उपासनाका विधान है। दक्षिणाचारमें मॉग खाकर 
परमेश्वरका ध्यान करनेका विधान है। रात्िमें मन्त्र जप. 
महाशंख या नरास्थिकी माला ओर कभी-कभी शक्ति-पी.. 
इसके लिए आवश्यक है। इन चारोंको पशुभावके साथ क्र 
लिए विहित माना गया है, अतः परुवाचार कहकाएे ४ । 
पॉचवा वामाचार है । इसमे दिनमें अह्यचारीकी तू रह 
कर रातमे पंचमकारोंसे पूजा करनी चाहिए। चेंडे; इसका 
गुप्त न रखने से मिली हुई सिद्धि भी समाप्त *' जाती है, 
अतः इसे गोप्य माना जाता है। इसके बाद जद्धान्ताना: 
आता है। वेदों, शास्त्रों एवं पुराणोंमे जो बढ ४ (ज्ञागराशि, 
बोधि) काष्ठमें अग्निकी तरह छिपी हुईं हो॥ *, सिद्वास्ता- 
चारी उसे जान छेता है, पशुसुकम भमगदः भननसे गक्त 


आश्ाचक्र- आत्मकथा 
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होता है, सत्यके प्रति निष्ठायान्‌ रहकर वह खुले आम 


पंचतत्त्व ० 'पंचमकार)का सेवन कर सकता हे । 'नित्य- 
तन्त्र में बताया गया है कि नरकपालका पात्न एवं रुद्राक्षदत 
माला धारण करनेवाला सिद्धान्ताचारी साक्षात्‌ भेरबकों 
तरह धरती पर धूमता फिरता है । अन्तिम वंधलाचार हैं । 
इसका ध्यान साधककों स्वयं शिव बना देता है। जैसे, 
हाथीके पेरमे सभी जानवरोंके पेर समा जाते है, उसी तरह 
इसमें सभी आचार आ जाते हैं। यहाँ आकर सारे बन्धन, 
सारे विधि-तिषेध समाप्त हो जाते हैं। कील स्वयं अपना 
गुरु और स्वयं सदाशिव होता है । उससे बण बोर होता 
ही नहीं । कौल भी तीन प्रकारके होते हैं--प्राकृत कोल, 
कील और उत्तम कौर। यही प्रमुख स्तात आचार है | 
यहाँ तक पहुँचकर साधकको पूर्ण अछाशान प्राप्त हो जाता 
है। तन्‍्त्रोंद़ा मत हे कि इसके बाद साधक आचारोंसे 
ऊपर उ० जाता है। यहाँ उस्तवी अपनी इच्छा ही सबसे 
बड़ा आचार है। तन्त्र इसीको स्वेच्छाचार कहते हैं । ऐसा 
साधक, जो कुछ भी करे-घरे सभी पवित्र हे। खान, पान 
एवं मेथुन किसीके लिए कोई विधि-विधान नहीं । सच्िदा- 
नन्द स्वामीके तमन्त्र रहस्थका हवाला देकर हमने ऊपर 
संकेत किया है कि वे अधघोराचार एवं योगाचार नामक 
दो और आचार मानते है और इन्हें वामाचारके बंद तथा 
सिद्धान्ताचार एवं कोलाचारके पहलेकी अवस्था बताते हैं । 
आचारोंकी दो प्रमुख वर्गोंमि भी बॉँटा जाता है--दक्षिणा- 
चार एवं वामाचार । दक्षिणाचारके अन्तर्गत वैदिक, 
वैष्णव, शैव एवं स्वयं दक्षिणाचार भी रखे जाते हैँ तथा 
वामाचारमें वामाचार, सिद्धान्ताचार ओर क्ोलाचार । 
वैदिक, वैष्णव एवं शैवाचारोंको दक्षिणाचारके अन्तर्गत 
रखनेका अर्थ यही हे कि ये दक्षिणाचारकी उपलब्धिमें 
सौपानोंका काम देते हैं । ये चारों प्रवृत्तिमार्गी आचार है । 
शेष उत्तरवत्ती तीन आचारोंका वामाचार नाम थोड़ा 
आमक है। चूँकि इस आचारमें लतासाधना (दे० लूता- 
साधना”) स्त्रीके जेसी साथ चलनेवाली साथनाएँ गृहीत 
हैं, अतः इसे वामा (खत्री) आचार कहते है । कुछ लोग 
धाम का अर्थ उलट या विपरीत करके इसे उलट आचार 
रूपमें समझना-समझाना चाहते हैं। तन्त्रोंमे वामाचारको 
निवृत्तिमार्गी बताया गया है, जब कि दक्षिणाचार प्रद्गत्ति- 
मार्गी है, अतः उससे उलटा पड़ता भी हैं। कुछ लोग कहते 
हैं कि चूँकि इस आचारकी आराध्या देवी शिवके वामांकरमें 
विराजती हैं, अतः यह वामाचार कहा जाता है | सर जान 
बुडरफका तक है कि वामाचार नाम स्वयं साथकों द्वारा 
दिया गय। है, अतः विपरीत, उल्टा, खरीके जैसा साथ चलने- 
वाला आदि कहकर वे अपनेकों नीचा प्रमाणित करना 
कदापि न चाहेंगे। सम्भवतः वे इने वामा चार इसलिए 
कहते हो कि यह दक्षिणाचारका परिपंथी है। 
कुछ विदेशी विद्वानोंने वेदाचार, वैष्णवाचार, शैवाचार 
जैसे नामोंके आधारपर इन आचारोको विभिन्न सम्प्रदायों- 
का सूचक मान लिया हे, जो ठीक नहीं हे । उक्त सभी 
आचार कौलाचारके विभिन्न स्तर यथा सोपान हैं और 
हर साधक विभिन्न स्थितियोर्मे इन सभीसे होकर निकलता 
हे || >>रा० सि० 
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आज्ञाचक्र-दे० हृग्योग' । 
शापइकवयान जावाद पा लेखकी अपने जीवनसे सम्बद्ध 
वर्णन है। आत्मकथावरी दारा अपने बीते हुए जीवनका 
सिहाबलीकन ओर एक व्यापक पृष्ठभूमि अपने जीवनका 
एक्त दिखलाया जाना सम्भव है । 
डायरी, जर्नल, संस्मरण, पत्र द्वे०) आदि रचना-प्रकार 
भी आत्मकथाके हो स्फुट रुप है। इन्हे व्यक्तिगत प्रदाशन 
“पर्सनल (रसविलेशन--वाले साहित्यके जन्तगंत रखा जा 
सकता है, क्योंकि जाने-अनजाने आत्मांदन करना ही 
इन विविध रबना-प्रफ्ारोंका उन्श्य होता हे | सीवन-नरित्र, 
आत्मकथासे, इस अर्थम भिन्न है कि किसी ब्यक्ति द्वारा लिखी 
गयी किसी अन्य व्यक्तिदी जीवनी जीवन-चरित्र है और किसी 
व्यक्ति द्वारा छिखी गयीं स्वयं अपनी जीवनी आत्मकथा । 
आत्मचरित और आपत्मचरित्र हिन्दीमें आत्मकथाके अर्थमे 
प्रयुक्त प्रारम्भिक शब्द हैं और तत्त्वतः आत्मकथाते भिन्न 
नही हैं । एक सूक्ष्म अन्तर कदाचित्‌ यह है कि आत्मचरित 
कहलानेवाली रचना किंजित्‌ विशलेषणात्मक ओर विवेक- 
प्रधान होती थी और अब आत्मकथा कट्दी जानेवाली कृति 
अपेक्षया अधिक रोचक और सुपाठ्य होती है । आपबीती, 
अपने साथ बीती हुईं, सामान्यतः, किसी अ-सुखद घटनाका 
वर्णन है । “को रामकहासी' और "को कछंदानी, उसीको 
जबानी' शीर्षक लिखी गयी रचनाओंवी शैली तो आत्म- 
कथादों होती है, पर थे किसी अन्यके जीवनपर प्रकाश 
डालती हैं । वास्तव, ऐसी रचनाएं प्रथमपुरुष सर्वनामर्मे 
लिखित जीवनियों हैं और उचित यह है कि इन्हें आत्मकथा 
या जीवनी शैलीमे लिखी गयी सफुट गथ-रचनाओंकी संज्ञा 
दी जाय । आत्मकथा, जीवनी था प॑-शैलीमें निबन्ध भी 
लिखे जा सकते हैं. और कहानी-उपन्य|स भी, पर स्वतन्त्र 
विधाकी दृष्टिसे आत्मकथा आदि रूपोंका साहित्यमें अपना 
अलग स्थान है। 
आत्मकथात्मक साहित्य क्‍यों लिखा जाता है, यह बड़ा 
संगत प्रश्न हे। सोचनेपर दो भिन्न दृष्टिकोण लक्षित होते 
हैँ। एक प्रकारके आत्मकथात्मक स्षाहित्यका उद्देश्य होता 
है--आत्म-निर्माण, आत्म-परीक्षण या आत्म-समर्थन, 
अतीतको स्मृतियोंकी पुन्जीबित करनेका मोह या जदिल 
विश्वके उलझावोंमें अपने आपको अन्वेषित करनेका सारिबक 
प्रयास | इस प्रकारके आत्मवाथात्मक साहित्यले पाठयर्मे 
सर्वप्रमुख खतः लेखक द्ोता है, जो आत्मांकन द्वारा आत्म' 
परिष्कार एवं आत्मोश्नति करना चाहता है | आत्म-सम्बन्धी 
साहित्य लिखनेका एक दूसरा उद्देश्य यह भी है कि लेखकके 
अनुभवोंका राभ अन्य लोग उठा सके ! मद्दन्‌ ऐतिहासिक 
आन्दोलनों और घटनाओंके सम्पर्कमें रहनेसे डायरी, संस्मरण 
या आत्मकथा-छेखककी यह आशा होना स्वाभाविक है कि 
आगामी युगोंमें उसको रचना उसके युग तथा समयके 
प्रमाणरूपमें पढ़ी जायगी। यदि धर्म, राजनीति अथवा 
साहित्यके इतिहास-निर्माणमें किसी व्यक्तिका महत्त्वपूर्ण 
हाथ रहा हो तो अवश्य ही पाठक उस व्यक्तिके बारेमें स्वयं 
उसकी लिखी बातोंकी पढ़ना पसन्द करेंगे । इन दोनों स्वत्तः- 
सिद्ध उपयोगोंके अतिरिक्त आत्मकथा-लेखनके मूलमें 
कछात्मक अभिव्यक्तिकी प्रेरणा भी हो सकती है और अपनी 
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पद-मर्यादा अथवा ख्यातिसे छाम उठानेकी शुद्ध व्याव- 
सायिक इच्छा भी । 

जैन कवि बनारसीदासकी अर्धकथा' हिन्दीकी प्रथम 
आत्मकथाओंम गिनी जाती है। हिन्दौके प्रादीन साहित्यमें 
आत्मकथात्मक सामग्री भी यत्र-तत्र ही मिलती है, सुनिश्चित 
और व्यवस्थित आत्मकथाओके लिखे जानेका तो, खैर, 
प्रचक्ून ही न था। आधुनिक युगमे, साहित्यके अन्य 
गधरूपोंके साथ, आत्मकथाकी ओर भी लेखकोंका ध्यान 
गया । सख्वय॑ भारतेन्दु हरिश्वन्द्रन 'कुछ आपबीती, कुछ 
जगबीती” नामसे आत्मकथा लिखना प्रारम्भ किया था। 
जितना अंश वे लिख सके, उसमें उन्होंने जवानीके वाता- 
वरण और मुफ्तखोरे सिफारिशी मुसाहिबोंका बहुत सजीव 
चित्र खीचा है। स्वामी दयानन्दने पूनाके व्याख्यानोंके 
अन्तगत अपने जीवनसे श्म्बद्ध विवरण दिये थे। सन्‌ 
१९०१ ई०में अम्बिकादत्त व्यासने 'निजवृत्तान्त' नामक 
आत्मकथा लिखी । स्वामी श्रद्धानन्दकों आत्मकथा 'कल्याण 
पथका पथिक' हिन्दीकी प्रारम्मिक आत्मकथाओँमे हे । 

कालान्तरमें अनेक सम्बद्ध ओर स्फुट आत्मकथाएँ 
हिन्दीमें लिखी जाती रही । सम्बद्ध रूपसे लिखी गयी 
आत्मकथाओंमे श्यामसुन्दर दासकी मेरी आत्मकहानी' और 
राजेन्द्रप्रसादकी आत्मकथा” प्रमुख है। राजेन्द्र बाबूकी 
आत्मकथा उनके जीवनकी कथामात्र न होकर समस्त 
समकालीन घटनाओं, व्यक्तियों और आन्दोौलनोंका भी 
इतिहास है । स्फुट निबन्धोके रूपमे लिखी गयी महावीर- 
प्रसाद द्विवेदीकी आत्मकथा, गुरलाबरायको मेरी असफल- 
ताएँ? या सियारामशरण गुप्तको 'झूउ-स्चा, वाल्यस्मृति' 
आदि रचनाओंमें खाभाविकता, सहृदयता और निष्कृपट 
आत्मप्रकाशनके गुण विद्यमान है। राष्ट्रभाषाके माध्यमसे 


इस साहित्यिक रूपके विकासकी अपरिमित सम्भावनाएँ है । 


आत्मकथात्मक साहित्यके अन्तर्गत कुछ महत्वपूर्ण ग्रन्थ 
इस प्रकार है--भेरी आत्मकहानी' : द्यामसुन्दर दास; 
आत्मकथा" : राजेन्द्रप्रसाद; मेरी जीवनयात्रा : राषुु 
सांकृत्यायन; 'सिंहावलोकन : यशपाल; प्रवासीकी आत्म- 
कथा : भवानीदयारू संन्यासी; मेरा जीवन-प्रवाह : 
वियोगीहारि; 'हंस' : आत्मकथा अंक, सम्पादक प्रेमचन्द; 
पघत्यके प्रयोग! : महात्मा गान्वी;। मेरी कहानी: 
जवाहरलाल नेहरू: । “णअ० कु० 
आत्मकहानी- दे० आत्मकथा । 
आत्मचेतना-चेतनाका विशेष रूप हे आत्मचेतना और 
यह चिन्तनशील प्राणी मानवकी विशेषता है । चेतना वस्तु 
या विषयकी हो सकती है और खयं व्यक्ति, विषयी या 
चेतनाकी भी । दूसरेकी ही आत्मचेतना कहते हे, अर्थात्‌ 
जब हमें यह चेतना हो कि हमें अमुक अनुभव हो रहा हे 
तो वह आत्मचेतना है। मानवमानसकी यह विशेषता है 
कि पदा“की चेतना होते समय परोक्ष रूपसे वह उस 
चेतनाकों अपनेसे सम्बन्धित करके भी जानता हे। हम 
यदि सुन्दर पुष्पको देखते दे तो पुष्पकी चेतनाके साथ 
अस्पष्ट रूपसे यद्द शान भी रहता है कि हमे फूछकी चेतना 
हो रही है । यही सरल अर्थोर्में आत्मचेतना है। मनों- 
वैज्ञानिक दृष्टिसे वस्तु चेतना आत्मचेतनासे पहले विकसित 


आत्मकहानी-जात्मपीडन 


होती है । शिशुके अनुभवोंमें आत्मचेतना नही होती । 

आत्मचेतनाका दाशनिक महत्त्व बहुत अधिक हे। 
इसीके आधारपर विज्ञानवादी और प्रत्यक्षवादी (7094]8/8) 
दाशनिक आत्माके अस्तित्वकों सिद्ध करते है । इस अर्थमें 
यह शुद्ध अहम्‌ अथवा आत्माका प्रत्यक्ष अनुभव है--में 
हूँ" यह चेतना । 

साहित्यमे इस राब्दके मनोवेज्ञानिक ओर दार्शनिक 
दोनों अर्थ रूढ़ है । “प्री० आअ० 

आत्मनिष्ठ (काव्य)-दे० 'खात्मनिष्ठ' (काव्य) । 
आत्मपीड़न-खयंकी मानसिक या शारीरिक कष्ट देकर तृप्ति 

पाना ही आत्मपीड़न (7788000787) है। अत्यन्त सूक्ष्म 
रूपमे आत्मपीडनकी इच्छा सामान्य व्यवहारमे भी व्यक्त 
हो सकती है, पर इसकी प्रबठता खभावकी विक्वति ही है । 
आत्मपीड़न और परपीड़नका कुछ मिश्रण सामान्य योन 
व्यापारमे रहता है, पर जब कामवृत्तिके अन्य उद्देश्य तो 
पृष्ठभूमिमें चले जाते है और आत्मपीड़न खय॑ ही लक्ष्य 
बन जाता हे तो उसे एक प्रकारकी यौन विक्वृति मानते हैं । 
फ्रायडके अनुसार आत्मपीडन तीन रूपोमे व्यक्त होता है-- 
कामबृत्तिविषयक आत्मपीड़न, स्त्रैण ([७777778) आत्म- 
पीड़न और नेतिक आत्मपीड़न | प्रथम कुछ स्रायविक 
विक्रृतियोवाले व्यक्तियोमे कामबृत्तिका लक्ष्य है। ऐसे 
व्यक्तियोकी अपने-आप अधिकसीे अधिक पीड़ा पहुँचाकर 
अपने प्रति कठोर व्यवहार करके, अपना ही अपमान करके 
यौन तृप्ति मिलती है । इस प्रकारका आत्मपीड़न केवल 
योन व्यापारमे ही व्यक्त हो यह आवश्यक नहीं, आत्म- 
पीड़नके अन्य रूपोके मूलमें भी काम सम्बन्धित आत्मपीडन 
अव्यक्त रूपसे रहता है । इस कामविषयक आत्मपीड़नका 
कारण पूर्णतः समझ सकना कठिन है। यही कहा जा 
सकता है कि जीवशाख्ीय इृष्टिसे योन व्यापारमें विषयके 
प्रतिरोधपर विजय पाना आवश्यक होता है, यह आवश्यकता 
परपीड़तका आधार है और परपीड़नकी विक्रति आत्मपीड़न 
है। यह विक्षोति अचेतन दमन, वर्जना ओर स्वाभाविक 
प्रकृतियोमें वियोजन (१880०480707) आदिसे बन सकती 
है (रे० 'मनोविश्लेषण”) । 

आत्मपीड़नका दूसरा रूप ख्लीखभावकी विशेषता है। 
ख्लीकी खाभाविक आक्रमकबृत्ति (828788877०77088) पर 
नेतिक ओर सामाजिक नियमोंका इतना दबाव पडता हे कि 
उसकी पीडा पहुँचानेकी प्रवृत्ति आत्ममुखी हो जाती है और 
खय॑ पीडा पाकर ही उसे सन्तोष मिलता हैे। उसकी गौन 
वृत्ति भी पीडा पाकर तृप्त होती हे, ल्ायबिक रोगियोमे 4६ 
अत्यन्त प्रबल रूप ले लेती है । यदि वास्तविक पीड़ा न 
मिल सके तो पीडाकी कल्पनासे ही ऐसी स्ल्रियों सन्तुष्ट रहती 
है | आत्मपीड़न अधिकतर स्त्रियोंके ही खमावमे मिलता है। 

नेतिक आत्मपीड़न अपराधभावनासे व्यक्त होता है। 
अकारण ही अपनेकी अपराधी मानकर व्यक्ति आत्मर * मिफे 
पीड़ा पाता रहता है। इस प्रकारदी पीड़ासे अप्र.- “ « पते 
उसकी अचेतन वासनाएँ तृप्त होती है। मनोवश्लेषका। रे 
अपने रोगियोमे तीनों ही प्रकारके आत्मपीड़न देखे है और 
उसके अध्ययनसे कथासाहित्यमें पात्रोंका चरित्र-चित्रण 
काफी प्रभावित हुआ है । “प्री अ० 
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आत्मप्रक्षेपण-मानस कई पफारसे कार्य करता है, आत्म- 
प्रश्षेणण उनमेंने एक है। इसमे व्यक्ति अनजाने ही अपनी 
इच्छाओं, भावनाओं, वासनाओंका आरोपण दृश्तरे व्यक्तियों 
या वस्तुओमे कर देता है । प्रायः यह अचेतन मानसकों 
आत्मरक्षार्थक क्रिया ही होती हे! जिन भावनाओं, 
वासनाओंको व्यक्ति खर्य चेतल मानसमे स्वीकार नहीं कर 
पाता, उन्हें वह दूसरेपर आरोपित करके उनसे सम्बन्धित 
दोष अथवा अपराधमे सहज ही मुक्ति पा छेता है। प्रायः 
ऐसे व्यक्ति अपने मित्रों, सम्बन्धियोंपर विश्वासघात आदिका 
दोषारोपण किया करते है, जो खय॑ उनके अचेतन मानसका 
सत्य होता है। पारानोश्या' (087०709)के रोगीको 
यह विशेषता है । 
प्रक्षेपण केवल अनेतिक अथवा अहं द्वारा दमित रच्छाओं, 
बासनाओंका ही नहीं, वरन्‌ आदर्शों, विचारों ओर सिद्धान्तो- 
का भी होता है। व्यक्ति बहुत-सी घटनाएं अपने जीवनमे 
घटित होनेकी इच्छा करता है, पर यह असम्भव होता है, 
अतः वह दूसरे व्यक्तियोंमें, जिनके जीवनमे वैसी घटनाएं 
घटित होती हैं, आत्मग्रक्षेपण करके सनन्‍्तोष पा छेता है । 
कथा-साहित्यके आनन्दोपभीगके सूलमें पाठकका यहीं 
आत्मप्रश्षेषण रहता है, नायक अथवा नायिका आत्म- 
प्रक्षेपण करके हम रप्त ले पाते हैं। इसी प्रकार आदर्शकी 
कब्पनाका भी प्रक्षेपण होता है। व्यक्ति जो स्वयं होना 
प्वाहता है पर हो नहीं पाता, उसे पाकर आत्मप्रक्षेपण 
द्वारा अपने आदर्श व्यक्तियों भक्ति करके सन्‍तोष पा लेता 
है। जनताको नेताके प्रति भक्तिके मूलमें ऐसा ही आत्म- 
प्रक्षेपण रहता है | कथावार अपने पात्रोंका सर्जन भी अपनी 
इच्छाओं, भावनाओं तथा आदर्शोंका अन्य व्यक्तियोंमें 
आरोपण करके करता है। समस्त कलाओंमें कलाकार 
आत्मप्रक्षेपण करता है, कहीं यह पूर्ण रूपसे रुपष्ट होता है, 
केहीं अस्पष्ट । --प्री० अ० 
आत्मग्रत्यक्ष-दर्शनकी भाषामें, जिस भाँति हम इन्द्रियों 
द्वारा परिमित घट, पट आदि वस्तुओका प्रत्यक्ष अनुभव 
करते हें, उसी भांति साधना द्वारा हम अपरिमित आत्म- 
तत्वका भी प्रत्यक्ष कर सकते है। आत्माका स्वरूप 
सचिदानन्दर है; सत्ता, चैतन्य और आनन्द उसके गुण हैं। 
वह अनादि ओर अनन्त है; कार ओर दिशासे वह बेंधी 
हुई नहीं है। वह स्का नित्य और बृहत्‌ रूप है। 
साधना द्वारा इस जितना 'स्-रूप के निकट पहुँचते हैं, 
उतना ही दम चैतन्य और आनन्दका अनुभव करते हैं । 
यह असुभव इन्द्रिय-जन्य सुखसे विचित्र होता है; इसीका 
नाम “जहयनन्द' है । 
साहित्य और कछाके सन्दर्भमें एक सिद्धान्त है, जिसके 
अनुसार कलाका सुख, जिसे 'रस' या “आनन्द” कहा जाता 
: है, आत्म-अत्यक्षका ही फल होता है । विश्वनाथके अनुसार 
'रसे बह्याखाद-सहोदर होता है, जहा अथवा आत्माके 
बृहत्‌ स्वरूपकी प्रत्यक्ष अनुमूतिके समान होता है। कला- 
“अतिका प्रभाव जीवनकी प्रदृत्तियोकी अन्तमुंखी बनाकर 
कव के आदिखोत अथवा आत्माकी ओर ले जाता है। यह 
हरशाका आध्यात्मिक सिद्धान्त हे। कलाका सर्जन और 
है ।प्रादन उसी साधनासे होता हे, जिससे आत्म-आराधना 


१७७ 


पक (7355५ “<-१4९७++नकावासाफरकननरीे-धपतक. “नाइक भातीराम: #तपयनशकीकीही +क 3०० हु] उकक..#ाकी भरशॉकिधस++... सवेरे अ/यक तक हक हक (पक अप. आ>कर॥#रअक 


होनी ऐ। इसीलिए कविका अर्थ कवन करनेबाला तथा 
क्रान्ददशी किया गया है । पण्टितराज जगन्नाथवे। अनुसार 
साहित्यमें रसास्थादनकी अक्रिया चिदावरणभंग!ं या 
आत्म अत्यक्षवो प्रत्रिया ६ । “+है० ला० छा० 





आध्मप्रलूम्बन -आत्मप्रक्षपणके ही अधिक उनच्चनन, उदात्त 


रुपकी हम आत्मप्रलूम्बन वह सकते हैं। अपने »दरई॑वी 
कन्पना, उसे प्राप्त करनेदी इच्छा हमे अपने अहमया 
अधिक व्यापक और बिरतत करनेको विवश करती है । 
ऊचे आदर्शोकी मह्लाकांक्षा हमारी आत्माकी अहमदो 
सीमाओंसे ऊपर उठाती है । --प्री० अ० 


आध्मवाद-भारतीय दर्शनमें समान्यतः दो धाराण हैँ-- 


आत्मबाद और अनात्मवाद या नेरात्म्यवाद । आत्मवादके 
अन्तर्गत समस्त हिन्द दश्न है ओर अनात्मवादर्म बौद्ध 
तथा चार्वाक दर्शन है । जेन दर्शन दोनेंका समुशख्चय करता 
है। आत्मवादके अनुसार आत्मा नित्य, अजर-अमर, सभी 
वस्तुओबी साक्षी, चेतन और अपरिवर्तनशील है । अनात्म- 
बादके अनुसार या तो आत्मा हे हो नहीं और था तो वह 
नश्वर तथा परिवर्तनशील है। जैन मतमें वह परिवर्तनशील 
और अपरिवर्तनशोल दोनों है, जो स्वतः विप्रतियेधक होनेके 
कारण ठीक नहीं है । अतः आत्मवाद और अनात्मवाद, 
ये ही दो प्रमुख सिद्धान्त आत्माके बारेमें है | 

यारकने आत्मा शब्दकी निरुक्ति यों को ६--“आत्मा 
तते वप्ति वापि वाप्त शत स्यथाद यावद व्याप्तिभूत इति, 
(निरुक्त, ३:१३:२), अर्थात्‌ तास्मा-- शब्द अत पातु (सतत 
चलना) या अप्‌ धातु (व्याप्त होना)से बना है। आत्मावों 
आत्मा इसलिए कहा जाता है कि यह सदा चलती रहती 
है या सदा समस्त वरतुओंमें व्याप्त रहती है । इंकराचार्य 
ब्युत्पत्ति करते समय एक आचीन इलोंक (लिंग पुराण, 
१७०९६) का उल्लेख करते है, जो यों है--“यज्ञाप्नोति 
यद्वादत्ते यद्चाति विषयानिह । यज्चास्य सन्‍्ततो भावस्तस्मा- 
दात्मेति कीर्त्यते ॥” अर्थात्‌ क्योंकि यह सबको व्याप्त करती 
है (आप्नोति), ग्रहण करती हैं (आदरत्ते), इस लोकमें 
विषयोंकी भोगती हे (अत्ति) और इसका सदेव सद्भाव रहता 
है (अतति), इसलिए इसे आत्मा कहा जाता है। इस 
व्युत्पत्तिके पूर्व वे कहते हैं कि आत्मा शब्द इस लोकमें 
प्रत्यकू (सम्पूर्ण विषयोंकी जाननेवाल!)य अर्थमें ही रूढ़ है 
ओर किसी अन्य अर्थमें नहीं (वटोपनिपद भाष्य, २:१), 
इसलिए वे इसे प्रायः अत्यगात्मा कहते है। कभी-कभी 
प्रत्यगात्माकी वे व्याख्या करते हैं. कि यह प्रत्यक्‌ अर्थात्‌ 
सम्पूर्ण विषयोकी जाननेवाला और आत्मा दोनों है । यहाँ 
आत्माका अथे उस वस्तुसे है, निसका सातत्यभाव हो और 
जो सदेव एकतायुक्त हो | 

उपनिषदोंमें आत्माके स्वरूपको खोज बड़ी छान-बीनके 
साथ की गयी है । उनके अध्ययनसे पता चलता है कि 
सबसे पहले आत्मा शब्दका प्रयोग 'ख़भमाव' या किसी 
बस्तुकी सत्ता (बस्तुत्व) या किसी वस्तुकी एकता (वस्तुका 
एक होना)के अर्थमे हुआ । फिर उसमें सातत्यभाव जोड 
दिया गया और जिसकी सतत सत्ता” बनी रहे, अर्थात्‌ जो 
सततगामी हो, उप्तीको आत्म कहा जाने रूगा। एकता 
ओर सततगामितासे इस प्रकार" 'तत्त्त'का विचार सम्पन्न 
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हुआ। 'त्त्वके अर्थमे आत्मा शब्दका प्रयोग होने रूगा । 
छान्दोग्योपनिषद्‌'मे आधिदेवतरूपसे आदित्य, चन्द्रमा, 
विद्युत्‌, स्तनयित्नु, वायु, आकाश, अग्नि तथा जलकों 
क्रमशः आत्मा तत्व माना गया । फिर वही अध्यात्मरूपसे 
आदरों (दर्पण), छाया, प्रतिध्वनि, शब्द, शरीर, दक्षिण 
नेत्र ओर सब्य नेत्रकों क्रमशः आत्मा तत्त समझा गया। 
अध्यात्मपक्षपर चिन्तन बढ जानेसे वाक्‌ , प्राण, चक्ु, 
श्रीोत, मन तथा हृदयकी विभिन्न ओपनिषद दाशैनिकोने 
आत्मा या तत्त माना । 'छेतरेथोपनिषद्‌'में आत्माकों मूल 
तत्त या जगतका आदिकारण ही कह दिया गया और 
आत्मासे ही सष्टिकों उत्पन्न सिद्ध किया गया। क्योंकि 
जगत्‌के आदिकारणका अपर पर्याय ब्रह्म है, अतः आत्माको 
ही ब्रह्म समझा गया । 'ाण्डूक्योपनिषदमे आत्मा 
ब्रह्म है, इसका स्पष्ट उल्लेख हे। तत्त्वमसि (वह 
तू है) &छान्दोग्योपनिषदमें माना गया | अबतक 
जैसा शंकराचायें कहते है, आत्मा प्रत्यगात्माके 
अर्थमें और जहा जगतके मूल कारणके अर्थमे रूढ़ हो चले । 
'पोषइहमस्मि! अनुभव आत्मा तथा अभेदका प्रत्यक्ष ज्ञान 
हुआ | कुछ छोगोंने इस अमेदमे अरुचि दिखलायी और 
प्रत्यगात्माकी जीवात्मा तथा अहछाको परमात्मा कहकर 
दोनोंको सदा भिन्न दिखलाया | इसके फलस्वरूप आत्मा 
जीवात्माके अथमें रूढठ हो चछा। फिर उसे कुछने कर्ता 
और कुछने भोक्ता और कुछने ज्ञाता। अभेदवादियोंने इसे 
कतौं, भोक्ता और ज्ञाता न मानकर सत्‌, चित्‌ या ज्ञान 
तथा आनन्द माना । आत्मा शब्दके इस वेदोपनिषत्कालीन 
इतिहासमें आत्मवादी ओर अनात्मवादीका संघर्ष उल्लेखनीय 
है। सततगामिता दोनोंको मान्य है, पर आत्मवादी 
आत्माकी सततगामी और एकरूप, दोनों मानता है। 
अनात्मवादी उपस्तको सततगामी था बहुरूप या अनेकरूप 
मानता हैे। उसके मतसे आत्मा प्रतिक्षण परिवर्तित 
होती रहती है और वह नित्यनूतन है। यही बोद्ध मत 
है । एकरूपता और सततगामिताका समन्वय इस मतका 
व्याघातक है । पर हिन्दू दर्शनके अनुसार आत्मा सदैव 
एकरूष रहकर ही सततगामी या अमर है, इस कारण 
दोनोंका समन्वय सम्भव है । आत्मवाद और अनात्मवादमें 
इस विवादसे स्पष्ट हे कि यच्पि एकता या एकरूपता 
आत्माका प्रधान अंश है, तथापि बौद्ध नितान्त अनात्मवादी 
नहीं है, क्योंकि वे सातत्यके अर्थमें आत्माकों मानते है । 

आत्माको हमने चेतन्यके अर्थमे रूढ सिद्ध किया है । 
चैतन्यका अर्थ 'जानना' है । हम बहुत-सी वस्तुओंकों देखते, 
सुनते या जानने है, इसलिए चेतन्य अवश्य हे । अगर 
चैतन्य या जाननेवारू न होता तो फिर उन वस्तुओका 
शान केसे होता ? ज्ञानके न होनेपर ज्लेय भी नहीं हो 
सकता । शेयके होनेपर ज्ञान और ज्ञाता भी अवश्य है। 
अतः चैतन्यरूप आत्मा है। इस प्रमाणसे सिद्ध हे कि 
आत्मा सभी ज्ञेय वस्तुओंका आधार है, अतः वह कमी शेय 
या विषय नहीं हो सकती । 

जो लोग आत्माके नास्तित्वकों मानते है, वे उसे 
अभाव”, 'शून्यों या नहीं हे कहते या मानते हैं। पर 
अभाव, 'शून्य', “नहीं हे” आदि ज्ञेय विंषय हैं | यदि हम 

७-क्‌ 


आत्मवाद 


इनको इनके रूपमें मानते है तो फिर हमें इनके शाता और 
शानकी भी मानना पड़ेगा, अतः नास्तिक भी वस्तुतः 
आत्माके अस्तिवको मानता है। आत्माके अस्तित्तका 
प्रत्याख्यान करना वदतोव्याघात है। इस प्रमाणसे सिद्ध 
है कि आत्मा अप्रत्याख्येय था अखण्डनीय हे । 

यदि कोई आत्माके अस्तित्वपर संशय करता हे कि 
वह है या नहीं, तो वह मी कमसे कम संशयकी तो मानता 
ही है। संशय जश्ञानका विषय है। ज्ञान ओर ज्ञाताके न 
होनेपर संशय भी अनुपपन्न है। अतः संशय भी सिद्ध 
करता है कि आत्मा, जो संशय कर रही है, अवश्य है। 
इससे सिद्ध है कि आत्मा सन्देहका विषय नहीं हे । 

अपनी आत्माकी प्रतीति सबकी होती है। अत्येक 
व्यक्ति जानता है, कहता है और अनुभव करता हे कि 
मैं हैं? । कोई यह अनुभव नहीं करता कि मे नहीं हूँ!। 
मैं हँ/का यह अनुभव ही तो आत्मा है। अतः आत्मा 
है | इससे सिद्ध है कि आत्मा बिलकुरू अज्वेय भी नहीं हे । 

यदि कोई कहे कि आत्मा अविषय है, अगोचर हे, 
उसके विषयमें हॉ और नहीं, हे और नहीं, कुछ नहीं 
कहा जा सकता, क्योंकि ये सभी प्रमेय या विषय है तो कुछ 


'हृदतक ठीक है। पर इसका यह आशय नहीं है कि 


आत्मा नहीं है । वस्तुतः शान्ति द्वारा ही आत्माके अस्तित्व- 
का निरूपण होता है। यही कारण है कि जब गौतम बुद्धसे 
प्रश्न किये गये कि आत्मा है था नहीं तो वे शान्त या 
मोन रहे । उपनिषदोमे भी यही सिद्धान्त बतराया गया 
है। 'उपशान्तोहि अयमात्मा' यह मौन या शान्ति ही 
आत्मा है। ज्ञान-साधनासे आत्माके अस्तित्वका यही 
प्रमाण मिलता है। आत्माके असित्वके इन प्रमाणोसे यह 
बात भी सिद्ध होती है कि आत्मा न तो विषय या भ्रमेय 
पदार्थ है और न अविषय पदार्थ । उस्चका खभाव सर्व- 
विषयवाद या सर्वश्ेयवाद तथा अज्ञेयवाद इन दोनों दोषोसे 
मुक्त है । 

जाग्मत्‌; खप्न, सुषुप्ति ओर पूर्ण ज्ञान, ये आत्माकी 
चार अवस्थाएँ हैं । कुछ छोग इनके सम्मिश्रणसे कुछ अन्य 
अवस्थाओंकी भी मानते हैं, जैसे जाग्रत-स्वप्न, खप्न- 
सुषुप्ति, जाग्मत-सुषुप्ति आदि । चौथी अवस्थाकों हम पूर्ण 
शान कह रहे हैं, इसे पारिभाषिक शब्दावलीमें तुरीय 
(चौथी) अवस्था ही कहा जाता हे, क्योंकि यह जाग्रत्‌, 
खप्न ओर सुघुप्तिसे भिन्न हे। वस्तुतः यह इसका 
निषिधात्मक वर्णन है । तुरीय अवस्था अन्य सभी अवस्थाओं- 
की आधार-शिला है । इसी अवस्थामें आत्माकी अपने 
वास्तविक स्वरूपका ज्ञान होता हे। अन्य अवस्थाओंमें 
आत्माका ज्ञान अपूर्ण या सदोष ही रहता है। 

जाग्रत्‌ अवस्था चेतन्यकोीं विश्व, स्वप्न अवस्थामें 
तेजस्‌ और सुघुप्तिम प्राश कहते हैं। विश्व, तेजस्‌ और 
प्राज्ष तीनों एक दूसरेके बाधक और निराकर्ता हैं। वे सतत- 
गामी नही है। इन तीनोकी प्रतिष्ठा आत्मामे है। आत्मा 
ही इन तीनोंकी गहनतम सत्ता है, ये आत्माके ही 
आभास है । 

'बुहृदारण्यक उपनिषद में याशवस्क्यने अपनी पत्ञी 
मैत्रेयीको बतछाया है कि अवण, मनव तथा निदिष्यासनसे 


आत्मविघदन- आाधप्सा 


लिन १-५५ ५... करन तक समताउ सकल रकितात पान न ना-. 77 भकक मनन कल कक ०4 ५० मक 77०7 पअ क+ वुकलत-तात करन कक“ 


आत्माकी जाना जा सकता है और आत्मार्की जान लेनेपर 


सभी वस्तुओंका शान हो जाता € और वुछ शेष नहीं रद 
जाता | अवणका मतलूव है उपनिषदके वाक्यीका स्वाध्याय 
करना । मननका आशय है उनपर युक्तिपूर्वक विचार 
करना । निदिध्यासन आत्माक्रा अवाध वा सतत चिन्तन 


है। यह शानन्मार्ग है | कर्म-मार्ग तथा भक्तिमार्गसे भी 


लोग आत्माका शान प्राप्त कर सकते हैँ | 
अ्ैत-सम्मत आत्मवादका प्रभाव हिन्दी साहित्यपर 
विशेष पड़ा दै। मध्यकाढीन सन्तोंमेंसे प्रायः सभी 
. आत्शानकों विशेष महत्त्व देते हैं। आत्मशानकों ही 
वे मानव-जीव नका निःश्रेयस समझते हैं। जंसे कस्तृरी- 


मृग अपनी लाभिमें कस्तूरोकी रखे रहनेपर भी उसको 


 खोजके लिए सर्वत्र घूमता रहता है; वेले अविवेको पुरुष 


आत्माकों जाननेके लिए अपनेवो छोड़कर अन्यत्र उसकों 


खोज करता है। आत्मज्ञान होनेपर ही परमतका शान 
सम्भव है । निति-नेति', तत्वमसि ५ प्ोपहमस्मि, आत्मा 
बचह्य इत्यादि पदावलियों हिन्दी-सं स्कृत-साहित्यमें बहुत 
प्रयुक्त हुई हैं। आत्मा बहा है। वह अन्नगय कौप) मनो- 
मय कोष, विशानमय कोष और आजन्दमय बोपनी परे 
है । वह स्थूछ शरीर (पंचभूतोंसे रचित शरीर), यक्ष्म या 
किंगशरीर (इन्द्रियों या अन्तःकरणका संघात) तथा 
अविया शरीर (अज्ञानमात्रसे भिन्न है। वह जाग्मत 


स्वप्न तथा. सुपुप्ति इन तीनों अवस्थाओंसे मुक्त है। उसका | 


अनुभव तुरीयावस्था या समाधिमें ही हो सकता है। यह 
समाधि सहजसमाधि तथा हठसमावि दो प्रकारकों होती 
है। जब उसका ज्ञान सहज ढंगसे होता है तब हम उस 


अवस्थाकों सहजसमाधि कहते हैं और जब हम बलपूर्वक 
हठयोग आदि करके उस अवस्थाकों प्राप्त करते हैं. तो वह | 


हठसमाधि है। - वेदान्तके आत्मवादसम्बन्धी ईन 


'सिद्धान्तोंकी हिन्दी साहित्यमें पर्यौप्त विवेचना मिलती है। | 


अधिकांश सन्‍्तोंकी इस विषयपर कुछ अपने अनुभव हुए 


है। वे श्ञान-मार्गकी साधना-पद्धतिपर काफी प्रकाश डालते | 
है। कुछ सन्त वेद-सम्मत कर्म-मार्ग या श्ञान-कर्म-समुच्चय- | 


. मा्गका खण्डन करते हैं। पर विशुद्ध शान-मार्ग ओर भक्ति 
श्र े 


समुख्ित शान-मार्गका वे शदेव अनुमोदन बरते हैं । अद्वैत- 


बेद्धान्तके अतिरिक्त अन्य वेदान्तोंका प्रभाव भी इस प्रसंगर्मे 


. उल्लेखनीय हैं। “सं? ला० पा० 


 आध्मविघटन-मनोविश्लेषणके अन्तर्गत आत्मविषटन 


शब्दका पशोग एक विशेष मानसिक दशाके लिए होता है। | 


व्यक्तिकी अहन्ता | अपनेको अन्य किसी भी पदार्थकी भाँति 
एक विषय मानकर अपना: निरीक्षण, अपनी आलोचना 


तथा अपने साथ और न जाने क्या-क्या कर सकती है। | 
ऐसी दशामें अहन्ताका एक अंश दूसरे अंशका विरोध करने | 
गता है। उनमें. परस्पर इन्द्र और संघर्ष चलता रहता | 
है ।-व्यक्तिके अन्तराहमें एक गृहबुडःसा छिड़ जाता है। | 
और उसके विरोधकी चेतना रहनेपर वह | निर्देश मिछता है। शह्राचायेके अद्वैत दर्शनमें उपनि- 
समायोजन अथवा उदात्तीकरुण कर लेता [ 
प्रहिदन्दी पक्ष दमित होकर अचेतनमें नहीं | निर्गुण जह्म तथा आत्माक़ी एकता और अभेदका प्तिपादन 


अभिव्यक्ति पाने और कृतकार्य होने- | तित्वमसि' (छान्दोग्य उप") प्रश्ृति महावाक्थोंके बिहके- 









णंतया यह प्रक्रिया व्यक्तिके 


है ०5 के. 8: 





चेतन तत्व ही आत्मा कह जाता है। 
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बात अवसर मिलता रहता हे। अथवा व्यक्ति किसी जीवस- 
दे लक लतय री  क हः हु द््‌ पृ प्‌: | पल को न ते ट ् आन ध्ध्‌ न्‍्थ घि 

मूल्य, आदश अथवा साध्यकों स्वकार करने अन्य प्रति- 

योगी इच्छाओं, मूल्यों और आद्शाको मोंगकी अपने जीवस- 


न के ि लत स्थान हज सेल हल कक मम ञ्‌ ५... ट 
विधानमें उजित स्थान दे देता छ। सनन्‍्ताव रम्भिक 


जीवनमें प्रायः ऐसा देखनेमे आता है। मो सम कंगन 
कुटिल खल कामी', में पतितनवो दीकी/ ममता तू न 
गयी भेरे मनते, 'कबहुक ऐसी रहने रहेंगे! आदि पढदोंसे 
यही बृत्ति लक्षित होती है । श्रीकृष्णके उपदेशसे प्रभावित 
होकर गीता'के अन्तर्मे अर्जुन कहता है कि अब मेरा मी। 
नष्ट हो गया) मेरे सन्देह दूर हो गये, अब में तुम्हारे 
बचनोंके अनुसार चलूँगा। अपनी आत्मकथा “कल्याण- 
मार्गका पाथिकमें खामी श्रद्धालदने अपने पूर्वकालीन 
आत्मिक संवर्षपर प्रकाश डाला है। थल्स्टायके जीवनका 
अधिकांश ऐसे ही आत्मिक इन्हें बीता ओर अन्ततः उन्हें 
शान्ति तमी मिली, जब उन्होंने खिस्तीय अेयस पृण रूपसे 
अंगीकार कर लिया। यह उदाहरण आत्मविधटन और 
उसदी उदात्त निष्पत्तिके हैं। किन्तु आत्मविधय्नजन्य 
मानसिक संघर्षके अवांछलीय असामाजिक परिणाम सी हो 
सकते हैं। यदि संघर्ष जारी रहता हे तो उसके एक पश्षका 
दमन और पृथकुकरण हो जाता है और व्यक्तिके चरित्र 
और व्यवहारमें असाधारणता तथा अनेक मानसिक रोगेंको 
सृष्टि कर सकता है ० ' खषिटितव्यक्तित्वी, मनोगन्धियाँ , 
'पनीजिश्केषण ) । “>आ० २० श[० 


आत्मा-शाब्दिक अर्थ“ जी सतत, जाग्रत, खम्: सुपुरति-- 


इन सभी अवस्थाओंमें अनुबृू त रहे (अब संदा गमन करता, 
सॉस लेना) । जीव, शरीर, स्वभाव, परमात्मा, परम शक्ति, 
मन, धूति, अबी, अग्नि, वाद्यु, अहंकार अभि अर्थर्मे 
प्रयुक्त। मानव अन्तनिद्दित शाश्वत शर्क्ति या सार्वभौम 

आत्मा शब्दका प्रयोग सर्वप्रथम वेदिक साहित्यमें 
मिलता है. (ऋग्वेद संहिता, अथर्ववेद संहिता) । आरम्भमें 
यशञके व्यष्टि रूप अर्थमें इसका प्रयोग मिलता है। पुनः 
हिरण्यमय चिति और परम पुरुषके साथ इसकी एकता 
बतायी गयी और पारमार्थिक शक्ति; परमतत्वके रूपमें 
इसकी कल्पना की गयी । अथर्ववेद्र और उपनिषदरर्मि आत्मा- 
का परम तत्वक्े रूपमें ही वर्णन है, जो सभी प्रकारके 
सांसारिक प्रपंचों, मां, विशेष उपाधियों और अशानादि 
सकल अविधाल्मक प्रवृत्तियोंका अविषय तथा सांसारिकता- 


से उत्तीण कहा गया है। आत्मा व्यक्तिम प्राप्त चेतनाका 
अतीक है; जो वेदान्तोंमें ध्वस्वरूप, खवयंज्योति; सर्वश, चिद्र॑प) 


अकत्ती और अभोक्ताके रूपमें वर्णित है। अथर्ववेदमें इसे 
अकाम, धीर, अमृत, ख्वयंभू। रसतृप्त) अनून कद्दा गया दे । 


इशावास्योपनिषद/में यह कवि! शब्दसे संशित हुआ है। 
क्ठ इसे सभी प्रकारके सांसारिक विकस्पीसे उत्तीर्ण बताता 
. है। “बृहदारण्यकोपनिषद: में आत्माके दर्शन, श्रवण, मनन 
 .और निदिध्यासनसे ही परम पुरुषार्थथी रब्धिका बार-बार 


बढदोंके इस सिद्धान्तकी विशेष रूपसे प्रतिष्ठा हुई और 
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पघरण द्वारा हुआ । अविधासे संयुक्ते होकर आत्मा उपाधियों- | 


से ग्रस्त और सांसारिकतासे बद्ध. हो जाता है तथा जीव 
भावको प्राप्त होता है । मूलतः आत्मा निर्गुण, निःसंग 
और निर्विकल्प है ओर शरीरी होकर सगुण और उपहित 
रूपमें ही उसकी जीव आख्या सम्भव होती हे। वेदान्त- 
के अन्य मतोंमें भी इसी प्रकार अपने तत्त विवेचनके अलु- 
सार आत्म-तत्वका निरूपण किया गया। 
हिन्दीमं आत्माका निर्शण साहित्यमें वेदान्तके अर्थोर्मे 


ही प्रयोग मिलता है । कबीर तथा अन्य निर्गणवादियोंके 


साहित्यमें आत्माका निशुण तलवके रूपमें बर्णन मिलता 
है, जो माया द्वारा आवृत हे तथा जिसका. स्वरूपबोध 
सम्यक्‌ ज्ञान और विषेक द्वारा ही सम्भव हे। तुलसीने 
विशिष्टाह तवादियोंसे प्रभावित हो, आत्माके अद्वेतपरक 
निर्गण अर्थका ग्रहण किया है। उपाधियोंसे संयुक्त हो 
आत्मा जीवमावकों प्राप्त होता है । उपाधियाँ मायाके मलसे 


सम्भूत है । जीव ईश्वरक ही अंश है (द्वे० अंश”). रामकी 


भक्तिसे ही परम पद प्राप्त होता है । यही आत्म-सांक्षात्कार 


और भाव्यसे मिलनंकी अवस्था है । विशेषके लिये द्रष्टब्य- 


आत्मबाद । 


[सहायक ग्रन्थ---करुणेश शुक्ल : शंकर ओर नागाजुन- 


का तुलनात्मक अध्ययन (अप्रका” शो० प्र०); लक्ष्मण- 
शास्त्री जोशी : वैदिक संस्कृतिका विकास; बलदेव प्रसाद 
मिश्र £ तुलसीका दर्शन |] 


विचारवाद भी है 


आदर्शवादका प्रयोग अनेक रूपोंमें किया जाता है। 
दर्शन, राजनीति, साहित्य और कलाके क्षेत्रमें आदर्शवांद- 
) विस्तृत विवेचना ग्राप्त होती है । आदरशवाद एक प्रकार- . 
का दृष्टिकोण है, जिसकी सहायतासे संसारका मूल्यांकन 


किया जाता है | वह एक विवेचन-प्रणाली है । यथार्थके जो 


मूल तत्व होते हैं, उनके अतिरिक्त भी कोई चेतन संत्ता है, | 


विचारणा है, इसी आधारपर भदर्शवाद अपने चिन्तनमें 


अग्रसर होता है । इस विचारधारामें विषयवस्तु तथा भौतिक _ 


पदार्थोकी अपेक्षा मूल सत्यकी अधिक महत्ता प्राप्त होती 
है | आदर्शवादकी दृष्टि बोड्िक है, किन्तु वह जीवनके 
सूक्ष्मतर मूल्योंकी अधिकतर महत्त्व देता हे ओर इस दृधिसे 


वह आध्यात्मिक है। इसकी धारणा है कि आस-पासका जो 


 दृश्यमान जगत्‌ है, वह किसी चेतन , संत्ताकी सृष्टि है.। 


मस्तिष्कके विचार और आदर्श आदर्शवादमें भोतिक पदार्थों. 
ते हें। 


और इच्ध्रियोंसे अधिक उच्च स्थानके अधिकारी 
इस दृष्टिसे आदर्शवादका भोतिकवाद (०) अथवा यथार्थ- 


वाद (दवे०)से मतभेद हे। कभी-कभी ' आदर्शवाद और 
भौतिकवाद विरोधी विचारधाराओंके रूपमें भी प्रयुक्त किये : 


जाते हैं। 
/ आदशवाद शब्द 
है । यह एंक दार्शनिक विचारधाराके रूपमें पक॒वित-पुष्पित 


... ““क० झ्ु० । 
आदर्शावाद-आदशवाद हिन्दीमें 'आइडिअलिज्म! (06&- 
॥800) के पर्यायरूपमें प्रयुक्त किया जाता है । किन्तु वास्तव- |. 
में 'आइडिअलिज्म का अर्थ आदर्शवादमात्र नहीं है। यह 
शब्द आइडिया” (089)से सम्बन्धित है; जिसका मूल 
अर्थ है विचार । इस कारण आदर्शवाद किसी सीमातक 


दशनशास्रमें प्रमुखता प्राप्त करता 





आंदर्शवाद 





हुआ है । अफलातूँ (09800) ने एक ऐसे संस!रकी कंब्पना 
' की, जिसमें शाश्वत और चिरन्तन विचारोंकी ही सत्यके 
रूपमें गअहण किया गया। पंरिवेतेनशीकल जगतसे इन्हें 
अलऊग रखा गया। आंदर्शवादका सबसे महान्‌ विचारक 


एण्ट (१७२४-१८०४ ६०) है। उसकी धारणां है कि 


विचार केवल बुद्धिके क्रियाव्यापार हैं, किन्तु पदार्थेका 
; सम्बन्ध मानवके इन्द्रिय अनुभवते है | बुंड्धिके भी दो पक्ष 
. हैं, शुद्ध बुद्धि. (0:79 .798800) तथा व्यावहारिक बुद्धि 
- (][7907097 ॥69807) । शुद्ध बुद्धि इहयय जगत्‌का उचित 
. शान प्राप्त करती हे, किन्तु इससे आगे जाना उसके लिए 


सहज नहीं । इसी कारण काण्ट दृश्य जगतके सूल (४778 
क्‍0 7080!0 की भी. स्वीकार करता है।. उसका कथन है कि 
यह अगम्य (एशट09976) हल | इसका बोध केवल 


व्यावहारिक बुडिसे ही सम्भव हे, जिसका दूसरा रूप 
इच्छाशक्ति है । काण्टका. आदशवाद्र 
_ $787808४0७४७)! . कहलाता है । 
१८११ ३०) इस जड़-चेतन सृश्टिके मूलकी विश्वात्मा (पाएं- 
- ए8789] 80707 00 ॥88800) के रूपमें ग्रहण करता 

. बुद्धिको सर्वज्ञ मानता है। उसका कथन है 'कि विश्वात्माके 
_ विकांसंकी प्रतिक्रिया इन्हात्मक (078!90॥708]) है। वाद 


07॥0थ) अथवा 
हेगेल.. (१७७०- 


$7698), ग्रतिवाद (8777॥0688) तथा संवाद (8५7- 


_ ॥06श9)की वक्र रेखाओंमें विकास होता हे । हेगेल यद्पि 
. एक आदर्शवादी चिन्तक हे, किन्तु उसकी इन्द्वात्मक विचार- 
 धाराके सहारे चलकर मार्क्सने इन्द्रात्मक भौतिकवाद दर्शन 


(१9]80॥08] ए78 67४ 7570) का निर्माण किया। हेगेल- 


का दर्शन पूर्ण आदर्शवाद (8]080]069 व6७॥ंश0) हे 
 इंग्लेण्डके जाज-बर्कलेका आदशवाद(800]8007० 76 0#- 
. 80) कहलाता है । आदर्शवांदके प्रमुख चिन्तकोंमें ग्रीन 
. (१८३६-१८८२ ई०), बन बोसाँके (१८४८-१५३२ ६०), 
बेडले (१८४६-१९२४ ई०) आदिके नाम गिनाये जा सकते 
 हैं। इनके अतिरिक्त शेलिंग, फिस्टे, कज़िन, जे० रायस 
आदिके नाम भी लिये जा सकते हैं । 


साहित्यमें आदर्श शब्दका प्रयोग: दर्शन अथवा राज- 


'नीतिकों भाँति किसी रुढ़िगत अथमें नहीं किया जाता। 


साहित्यका आदर्शवाद मानव-जीवनके आमन्तारिक पक्षपर 


- जोर देता है | जीवनके दो पक्ष हैं--आन्तरिक और वाह्य । 
- आन्तरिक पक्षमें मानसिक सुख; प्रसन्नता, परितोष, आनन्द 
जा जाते हैं । बाह्य पक्षमें ऐश्वर्य, वेभव तथा मौतिक उन्नति- 
- का स्थान हे। आदर्शवादी साहित्यकारका विश्वास हे कि 
: मनुष्य जबतक आन्तरिक सुख प्राप्त नहीं करता; उसे वास्त- 
_ विक आनन्दकी उपलब्धि नहीं हो सकती । मानवकी चेतना 
- तबतक भठकती रहेगी, जबतक वह शाश्वत, चिरन्तन सत्य 
अथवा आनन्द नहीं प्राप्त कर लेता | इस प्रकार आदशंवाद 
_ मानव-जीवनकी आन्तरिक व्याख्यों करता है। उसकी उच्च 
_-सम्भावनाओंक़े अकाशनमें तत्पर होता है । वह उन मानव- 
 मूल्योंकी, अहण करता हे, जो कल्याणकारी हैं, शुभ हैं, 
- सर्जनात्मक हैं । भारतीय साहित्यशारूमें रसकी जो महत्ता 
- है, वह जीवनके आन्‍्तरिक परितोष अथवा आनन्दका ही 
- दूतरा रूप है। इसीः दधिसे संरक्षतमें सुखान्त नाग्कोंकी 
अधिक सष्टि की गयी और महाकाव्यके तायकका 'धीरोदात्त 


आदर्शवाद 
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होना आवश्यक माना गया । आदर्श जीवनद्ष्टिके कारण 
रामायण ओर महाभारत दोनोंमें देवत्वकी दानवत्वपर 
विजय घोषित की गयी है। मिल्टनका 'पेराडाइज हॉट 
यथधपरि साहित्यिक आदर्शंवादकी अपेक्षा धार्मिक आदर्शवाद- 
का अधिक आश्रय लेता है, फिर भी उसमे मानवके उच्चतर 
मूल्योंकी स्थापना है। अरस्तूने अपने काव्यशास्त्रमे ओरेष्ठ 
नाटकके लिए श्रेष्ठ गुणोसे समन्वित चरित्रोके चित्रणकों 
आवश्यकता खीकार की है । अपने अनुकृति-सिद्धान्तमे उसने 
यह स्पष्ट कर दिया है कि तीन प्रकारकी अनुक्ृतियोमे, 
साधारणसे उच्च वस्तुकी अनुकृति श्रेष्ठ कलाको जन्म देती है 
और इसके लिए उसने होमरका दृष्टान्त प्रस्तुत किया है । 
आदर्शवादी साहित्यकार भाव ओर कछाकी महत्तर 
ऊँनचाइयोपर जानेका प्रयास करता है । अन्तर्मुखी होनेके 
कारण कृभी-कर्मी उसकी चेतना आध्यात्मिक, यहॉाँतक कि 
रहस्यवादी हो जाती है। यूरोपका मध्यकाछीन रहस्ववादी 
साहित्य इसका प्रमाण है | चिरन्तन मानव-मूल्योंकी महत्त्व 
देनेके कारण लगभग प्रत्येक महान्‌ साहित्यकार किसी 
सीमातक आदर्शवादी होता है, क्योंकि महान्‌ साहित्य- 
सर्जनके लिए शाश्रत मानवमूल्योंके ग्रहणके साथ मानवकी 
उच्चतम सम्भावनाओंका प्रकाशन आवश्यक है| डब्ल्यू 
वेबने अपनी पुस्तक 'ए डिसकोर्स आँव इंगलिश पोयद्री में 
लिखा हे--“आदर्श काव्यमें आनन्द और उपदेशका एक 
सुन्दर समन्वय होता है! । भावना ओर शिल्पक्रे आधारपर 
साहित्यमें आदर्शवादके दो पक्ष हो सकते हैं । भावश्षेत्रका 
आददर्शवाद सादित्यकारकी जीवनकी महत्‌, चिरन्तन 
सम्भावनाओंदी ओर ले जाता है। इस दृष्टिसे वाव्मीकि, 
शेक्सपियर, दोाँते, गेंटे, दालस्टाय आदि आदर्शवादी लेखक 
हैं। भावध्षेत्रमें आदर्शवादके विभिन्न रूप दिखाई देते हैं । 
दाँते आदर्शवादी होते हुए भी ईसाई धर्मके उस आदर्शवाद- 
का समर्थक नहीं है, जो मध्यकालीन युगमें प्रचलित था 
और जिसे मिल्टनके 'पेराडाइज लॉस्ट'में देखा जा सकता 
है। यूरोपके अधिकांश खच्छन्दतावादी (70787# 0) 
लेखक आदरशींवादी ही कहे जायेंगे, क्‍योंकि वे अपनी 
कर्पनाके सहारे किसी आदश जगत्‌ अथवा स्वम्नलोककी 
खोज करते दिखाई देते हैँ। जे० बआानोविस्कीने अपनी 
पुस्तक द पोएट्स डिफेन्स'में रोमाण्टिक कवियोंके आदरो- 
वादी दृष्टिकोणपर विचार किया है। शैलीसम्बन्धी आदरी- 
बादकी अभिव्यंजनाका आदर्श कहा जा सकता है। इसे 
क्ासिक्सकी परम्पराके नामते सम्बोधित किया जाता है। 
साहित्यमें आदर्शवादके विरोधमें यथार्थवादी ददि० “यथार्थ- 
वाद”) जीवनदृष्टि है, जो जीवनके भौतिक मूल्योंकी प्रमुखता 
देती है । वेज्ञानिक सभ्यताके विकासके साथ-साथ यथार्थ- 
वादी प्रवृत्तियोंका विकास होता गया । किसी सीमातक यह 
आदर्शवादकी उस दृष्टिके प्रतिक्रियाखरूप है, जिसमें 
अतिशय कब्पनाको प्राधान्य प्राप्त होता है । इस प्रकारका 
साहित्य वायवी हो जाता दै। यूरोपमें पर्याप्र काहतक 
करा कलछाके लिए! और 'कला जीवनके लिए'का संघर्ष 
चलता रहा है। यथार्थवादी साहित्य वस्तुजगत॒कों नग्न 
रुपमें प्रस्तुत करनेका पक्षपाती है। उसका वण्य विषय है 
धरती, जो कुछ भी वह है। आदर्शवादीका वण्ये विषय है 


धरती, जो कुछ उसे होना चाहिये। साहित्यके शतिदाससे 
ज्ञात होता है कि वेशञानिक युगर्मे गद्यया अधिक प्रचार 
हुआ । यदि ध्यानपूर्वक देखा जाय तो यथार्थवादी प्रदृत्तियों- 
वी पूर्ण अभिव्यक्ति गबके माध्यमसे की गयी है। इन्द्रात्मक 
भौतिकवादको लेकर चलनेवाला मार्क्सवादी साहित्य आदर्श- 
वादी विचारधाराका विरोधी है, वह वर्ग-संघर्षके इतिहास- 
सम्बद्ध विकासक्रमके विवेचनका पक्षपाती है । मनोविशान 
भी यथार्थवादकों स्वीकार करता है । मानव-मनका विश्लेषण 
यथावत्‌ कर देना वह उचित समझता है। अन्‍्तश्रेतनावाद 
व्यक्ति-मानसकी अन्तमुंखी यथार्थ प्रवृत्तियोंकी प्रकाशमें 
लाता है। नन्ददुलारे वाजपेयीने अपने लेख आदर्श और 
यथार्थ. (आधुनिक साहित्य, : पृष्ठ ३१३) में आदर्शवादी 
लेखकोंकी शैली कल्पना-प्रधान और भावुकतापूर्ण खीफार की 
है । यथार्थवादी रौली मनोरंजक, विनोदात्मक एवं तार्किक 
होती है । 

हिन्दी साहित्यका अधिकांश आरम्मिक खरूप आदश- 
वादों है, क्‍योंकि वह परम्पराविमुक्त नहीं है। वीरगाथा- 
कालमें जो साहित्य-सृष्टि हुई, उसमें यथाथ्थंका अंश है, 
क्योंकि वह रतुति और अभ्यर्थनाकी भावनासे प्रेरित है । 
भक्तिदालका अधिकांश काव्य आदर्शवादी ही कहा जायगा, 
क्योंकि उसमें आभ्यात्मियताबा पुट है । तुल्सीका आदर्श- 
वाद मर्यादासमन्वित आदर्शवाद है। उसमें एक सहज 
समर्पणका भाव है। सरदासका आदर्शवाद अपेक्षाकृत 
अधिक खच्छन्द्र प्रकृतिका है। कबीरका साहित्य यथ्यपि 
यथार्थते अनुप्राणित है, फिर भी उसकी दृष्टि आदर्शवादी ही 
है। रीतिकालमें आकर आदशंवादका स्वरूप छिन्न-मिन्न हो 
जाता है। सामन्तवादी प्रवृत्तियॉँसि प्रभावित होनेवो कारण 
उसमें आदर्शवादका पोषण न हो सका। वे हासोन्मुख 
प्रवृत्तियों हे, जिन्हें यधाथवादी ओणीमें भी रखना उचित 
नहीं । वास्तवमें साहित्यमें यथार्थंवादका आरम्मिक स्वरूप 
भारतेन्दुयुगके गद्यमें देखा जा सकता है, जिसका स्पष्ट 
खरूप उत्तर-छायावादकालमें प्रगातिवादी रचनाकारोंमें 
मिलता है। नगेन्द्रने अपनी पुस्तक आधुनिक हिन्दी 
कविताकी मुख्य प्रवृत्तियाँमें आदर्शवादी विचारघधाराके 
अन्तर्गत छायावाद तथा राष्ट्रीय सांस्कृतिक कविताकों रखा 
है । गान्धीवादके दाशनिक-नेतिक पक्षकों अभिव्यक्ति देने- 
वाला सियारामशरण शुप्तका साहित्य भी श्सीणे अन्तर्गत 
है। यथार्थवादी अथवा भोतिकवादी चिन्ताधाराके अन्तर्गत 
हँ--प्रगतिवाद और प्रयोगवाद । 

छायावादकी जीवनरृष्टि आदर्शवादिनी है। उसमें 
अध्यात्मकी अपेक्षा सौन्दय, दर्शन, राष्ट्रीयता आदिके तत्त्व 
अधिक मुखर हैं | जयशंकर 'असाद'में छायावादकी आदर्श 
भावनाका चरमोत्कर्ष है । उनका काव्य इसी कारण कल्पना- 
की अधिक अंगीकार करता है। सुमित्रानन्दन पन्तमें आगे 
चलकर यशथार्थवादी प्रवृत्तियोंका प्रवेश हुआ (युगवाणी' 
और थाम्या) | सूर्यकान्त त्रिपाठी “निराला'में यथार्थ- 
वादके स्वर है (वह तोड़ती पत्थर" *“?, 'बह आता; दो 
दृक कलेजेके करता, पछताता पथपर आता”) | ग्रेमचन्दके 
उपन्यासोंमें यथार्थक्रा चित्रण हे, किन्तु उनकी जीवनदृश्िके 
कारण उन्हें आदशंवादी कहना अधिक संगत होगा। 


१०७ 


समीक्षाके क्षेत्रम रामचन्द्र शुक्ल, नन्ददुरलारे वाजपेयी तथा 
हजारीप्रसाद द्विवेदी साहित्यकी आदरशैवादी प्रवृत्तिपर 
जोर देते हे । ““प्रे० शु० 
आदशंवाद (प्रद्यवाद)-हिन्दीमें आदर्शवाद अंग्रेजी 
भाषाके शब्द “आइडिअलिज्म के लिए प्रयुक्त होता है। 
मूल शब्दका प्रयोग दो अर्थोमे किया जाता है--एक तो 
नैतिक आदशेवादके लिए और दूसरे एक दाशैनिक दृष्टिकोण- 
विशेषके निमित्त । आदर्शवाद शब्द इनमेंसे केवल पहले 
अर्थको व्यक्त करनेके लिए उपयुक्त है। दूसरे अर्थके लिए 
अब प्रत्ययवाद तथा बौद्धदर्शनके प्राचीन शब्द विज्ञानवाद 
(जिसका प्रचलित विज्ञान--साइंस--से कोई सम्बन्ध नहों 
है) का प्रयोग हिन्दीमे होने लगा है । 

सामान्यतया आदशंवाद और आदर्शवादी छब्दोंका 
उपयोग उनकी दार्शनिक (प्रत्ययवादी--विज्ञानवादी) अभि- 
व्यंजनासे निशान्‍्त मिन्न अर्थम होता है | सामान्य शब्द- 
प्रयोगके अनुसार आदरशवादी वह है, जो उच्च नेतिक, 
आध्यात्मिक और सौन्दर्यपरक प्रतिमानों-आदशौकी खीकार 
करके अपने तथा समाजके जीवनकी उनके अनुसार ढालने- 
का प्रयास करे । वह व्यक्ति भी आदर्शवादी माना जाता 
है जो किसी समाज, सम्प्रदाय या वर्गविशेषकी प्रस्तुत 
दशासे असन्तुष्ट होकर उप्तके लिए किसी नये आदर्शकी 
करपना करता है । पृथ्वीपर खर्ग, ईश्वरका राज्य, सतयुग, 
रामराज्य, मनुष्यकी तथाकथित आदिम पूर्णावस्था, शोषण- 
रहित समाज आदिको स्थापित करना चाहता है । कोरा 
आदर्शवाद या आदशेवादीके रूपमें निनन्‍्दात्मक अर्थमे इन 
शब्दोंका प्रयोग उस समय किया जाता हे, जब आदर 
एकदम असम्भव होता है या स्वयं प्रस्तावकके जीवनमे 
उसका स्पर्श भी नही मिलता । 

नेतिक आदरशंवादने मनुष्यके जीवनपर व्यापक प्रभाव 
डाला हे। वस्तुतः वह किसी भी संस्कृतिकी आत्मा हे । 
मनुष्य अपने प्राणमय कोषकी एघषणाओ और प्रेरणाओं- 
मान्नसे सन्तुष्ट नही रह पाता । व्यक्ति और समाजको किसी 
बृहत्तर आदर्शकी ओर ले जानेकी प्रवृत्ति भी मनुष्यमे नेस- 
गिंक-सी है। 'वाल्मीकि-रामायण', महाभारत, 'रामचरित- 
मानस, प्लेटोदी 'रिपब्लिक', बाइबिल' जैसी महान्‌ क्ृतियाँ 
एक उदाक्त नेतिक आदर्शवादकी स्थापना करती है। 
आधुनिक युगमें टॉल्सटॉय, रवीन्द्रनाथ ठाकुर, रोम्यॉ रोलॉ 
और गान्धीने मानवीय आत्मामे एक व्यापक नेतिक आदर्श- 
वादका संस्कार €ढ करनेमे बड़ा योग दिया हे | प्रेमचन्दकी 
गणना ओष्ठ आदशवादी लेखकोंमे होती है। प्रसादकी 
कामायनी' भी इच्छा-ज्ञान-क्रियाके सम्यक्‌ सामंजस्यके 
आदरशेका प्रतिपादन करती है । 

दाशनिक आदरशेवबाद (प्रत्ययवाद, विशानवाद) संसारकी 
प्रमुख दार्शनिक विचारधाराओंमेसे एक हे । इस दर्शनके 
अनुसार जगतका वास्तविक स्वरूप भोतिक नहीं, वरन्‌ 
चिन्मय, विज्ञानमय, मनोमय है । भौतिक द्वव्य--मैटर-- 
को प्रधानता न देकर यह सिद्धान्त चेतना अथवा मान- 
 सिकताकों प्रधानता ओर प्राथमिकता देता है । मौतिकवादी 
भोतिक द्वव्यकी सत्य मानता है और मन अथवा चेतनाको 
उसका उपजात एवं अनुगामी | चेतनाकी व्याख्या वह 


आदर्शावाद (प्रत्ययवाद) 


भौतिक उपादानोंसे करता है। इसके ठीक विपरीत दारी- 
निक आदशवादी (प्रत्ययवादी, विज्ञानवादी) मन अथवा 
चेतनाकी परमसत्य एवं परमतत्व ओर भोतिक द्रव्योंको 
उससे उद्भूत मानता है। वह यह्द स्वीकार नहीं करता 
कि जगत्‌ एक विराद्‌ जड यन्त्रमात्र है और उसकी परिपूर्ण 
व्याख्या भौतिक, यान्त्रिक और वैज्ञानिक पद्धतिले की जा 
सकती है | वरन्‌ उसकी मान्यता यह है कि परमतत््व मन 
जैसा चेतन है। जगतके विधानमे चेतना ओर बुद्धि 
अन्तभृत है । प्रकृतिकी स्वयं-पूर्णता एक भ्रम 
है। प्रकृति चैतन्यपर अवलूम्बित हे। जो जगत्‌ संवेद- 
नोंके माध्यमसे इन्द्रियोके प्रत्यक्ष होता है, वह उसका 
सत्य स्वरूप नहीं है। उसका सच्चा खरूप और अर्थ 
इस गोचर प्रपचके पीछे छिपा है। जगत्‌ अर्थपूर्ण और 
सोदेश्य हे। ऐसा होनेके कारण प्रकृति तथा मनुष्यमें एक 
सामझस्य हे । जो बह्याण्डमें है, वही पिण्डमें है, मानव 
व्यश्मि हे । जगत्‌ या प्रकृति मनुष्यके लिए शब्॒का देश 
नही है, जिसपर अधिकार ओर विजय प्राप्त करना उसका 
एकमात्र पुरुषार्थ हे। मनुष्यका मन मस्तिष्ककी प्रक्रिया[- 
मात्र नहीं है । मनका अस्तित्व प्रथम है, मस्तिष्कीय प्रक्रिया 
उसकी अनुगामिनी है । अतः मनुष्य नेतिक और आत्मिके 
दृष्टिसे ख्वतन्त्र हे। जगतके चिन्मय होनेके कारण उसमें 
कुछ भी अर्थहीन नहीं है। मानव प्राणी उसके अंग है, 
अतः वे भी अर्थहीन नहीं है। मानवीय मूल्य मनुष्यकी 
सीमाओंसे सापेक्ष्य ओर सीमित भले ही हो, वे 'निरपेक्ष 
परम मूल्योंके विरोधी और उनसे असम्बद्ध नहीं है । ईश्वर 
जगतसे भिन्न कही भी अन्यत्र नहीं रहता | वह जगत्‌का 
अन्तर्भूत जीवनीय तत्त्व है। वह परात्पर भी है, अन्तर्भूत 
भी है। प्रकृतिका, इतिहास ओर सामाजिक विधानकी 
प्रक्रियाओमे तथा स्वोपारि मानव-हृदयमें, दर्शन मिलता 
है । मनुष्यकी महत्त्वाकांक्षाओसे ईश्वरपर प्रकाश पड़ता है । 
समस्त प्रकृति ईश्वरसे अनुप्राणित है। प्राकृतिक और 
परा-प्राकतिकका भेद असत्य है। अद्वती आदर्श॑वादके 
अनुसार ईइ्वर अनन्त और समस्त सत्ताका अधिष्ठान हे । 
मनुष्य एक जीवन्त और सर्जनशील विश्वका 
निवासी है । 

दाशनिक आदर्शवादके कई रूप है, जेसे विषयिपरक, 
विषयपरक, व्यध्पिरक और निरपेक्ष आदशैवाद । इनके 
विस्तारमे जानेकी आवश्यकता नहीं है। यहाँ इतना ही 
कहना पर्याप्त होगा कि यह दर्शन देश ओर काल, दोनों 
दृ्योंसे सर्वव्यापी रद्य है और मानव-संस्क्ृति तथा मनीषा- 
के निर्माणमें उसने महान्‌ योग दिया है । इसको भारतकी 
राष्ट्रीय विचारधारा कह सकते है । वैदिक साहित्य, उपनि- 
पषद्‌, बह्यसूत्र, भगवद्गीता, योगवासिष्ठ इसी सिद्धान्तसे 
ओतप्रोत हैे। इनपर आधारित वेदान्त ओर वेदान्तकी 
अद्वेत, विशिध्चद्देत आदि सभी शाखाएँ तथा शंकर, रामा- 
नुज, वललभ, निम्बाके आदि उनके आचार्य, सभी दाशैनिक 
आदर्शवादी (प्रत्ययवादी, विज्ञानवादी) हैं। बौद्धधर्मकी 
विज्ञानवादी शाखा ओर उसके आचाये असंग तथा वसुबन्धु, 
दिडनाग, भर्मकीति, शांतरक्षित, कमलशील जैसे सारत- 
वर्षके महान्‌ दाशेनिक आदरशवादी ही हैं । चीनमें ताओपर 


व्यदर्शीकरण -अधिदशऊ 


आधारित राओत्जेका दर्शन भी आदर्शवादी है । पश्चिममे 
सुक्रात, प्छेटों, अरस्तू सन्‍्त अगस्तीन, सन्त टामस ऐविवन्स, 
डेकार्टस, वर्कले, काण्ट, हीगेल, शॉपेनहार, ग्रीन, ब्रेडले, 
और रायस आदि प्रमुख आदर्शवादी दाशनिक हे । ध्यलीफे 
क्रोशे और जेंताइलने नव्य-आद शंबादके रूपसे इस 
विचारधाराका नूतन विकास किया हैं। ऐसी व्यापक 
विचागधाराका प्रभाव साहित्य और कलाके क्षेत्रोंमि भी 
पड़ना अनिवायय था। ललित साहित्यमे अश्ववोषका वुद्ध- 
चरित' और 'सोन्द्रानन्द, प्रवोषचन्द्रोदय' नाटक, शंकरा- 
चाये तथा अन्य आचार्यों एवं कवियों द्वारा रचित स्तोत्र 
तथा पद ऐसे ही उदाहरण हैं। भारतीय कलाओंका मूल 
स्रोत आदर्शवाद हीं है | परिचमम अठारहवी तथा उननी- 
सवी शताब्दीके साहित्यमे हमे इसको विशेष अभिव्यक्ति 
मिलती हे । रोमांटिक आन्दोलनके प्रेरक तत्वोंमें आदरश- 
वादी दर्शन भी एक था। वर्ड सवर्थ और शेलीकी कविताओ- 
में उसके सुन्द रतम उदाहरण मिलते है। अमेरिकामे एम- 
सनने साहित्यके क्षेत्रमे अपने विविध निबन्धोके द्वारा 
आदर्शवादका प्रतिपादन किया। हिन्दीमे पिछली पीढ़ीका 
छायावाद भी मूलतः आदर्शवादी है । --आ० रा० शा० 
आदर्शीकरण-यदि हम “जो है” उसे वास्तविक कहे 
तो जो होना चाहिये उसे आदर्श कद सकते है। 
मनुष्य वास्तविकसे सन्तुष्ट न होकर आदर्शकी ओर प्रवृत्त 
होता है और वास्तविकर्मे जिन दोषों और चुटथ्ियोकी पाता 
है, उन्हें क्पना द्वारा आदर्शमें दूर और पूरा कर देता है। 
मनुष्यका खमाव ही कल्पनाअसूत आदर्दमें रुचि लेनेका 
है। इसी स्वाभाविक प्रवृत्तिका नाम आदर्शोकरण है । 
एक पाश्चात्य सिद्धान्तके अनुसार कला और साहिलके 
सर्जनका मुख्य ध्येय वास्तविकसे ऊपर उठकर कब्पनाके 
आलोकमें 'आदशे' संसारका आनन्द लेना हे । 
अंग्रेजीमें आद्शीकरणका दूसरा अर्थ भी है, जिसे मान- 
सीकरण कहा जा सकता है। कछाका उद्देश्य किसी वस्तुकों 
उसके पार्थिव और स्थूल स्तरसे उठाकर मानसिक स्त॒र॒पर 
ले जाना है, क्योंकि वस्तुके मानसिक रूपकी च्ंणासे ही 
कलात्मक अनुभूति उत्पन्न होती है । --ह० ला० श० 
आदर्शोन्सुख यथार्थवादू-आदर्शवाद तथा यथार्थवाद- 
का समन्वय करनेवाली विचारधारा। इस प्रवृत्तिकी ओर 
प्रधम महतपूर्ण संकेत प्रेमचन्द्रका है। उन्होंने कथा- 
साहित्यकों यथार्थवादी रखते हुए भी आदर्शोन्मुख बनानेकी 
ग्रेरणा दी और स्व॒तः अपने उपन्यासों तथा कहानियोंमें इस 
प्रवृत्तिकों जीवन्त रूपमें अंकित किया । उनका उपन्यास 
“प्रेमाश्रम” इसी प्रकारकी प्रसिद्ध कृति हे। पर प्रेम- 
चन्दके बाद इस साहित्यिक विचार-धाराका आगे 
विकास प्रायः नहीं हुआ। इस चिन्तन-पद्धतिकोी कदा- 
चित्‌ कलात्मक स्तरपर कृत्रिम समझकर छोड़ दिया 
ग्या | +- रा[्‌० स्‍स्व० च० 
आदिकाछ-हिन्दी साहित्यके प्रारम्मिक कालको हिन्दी 
साहित्यका इतिहास लिखनेवाले 'विद्वानोंने 'वीरगाथाकाल' 
या 'चारणकाल'' या 'सिद्ध-सामन्तकारः कहा है। वबीर- 
ग्राथाकाल' नाम रामचन्द्र शुकुने दिया था। उन्होंने संवतत 
१०५० (सन्‌ ९८३) से संवत्‌ १३७५ (सन्‌ १११८ ई०)तक 
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आदिकालकी सीमाण माली थीं। उन्होंने उस कालवोंों 
अपभ्रंश और दिशभाषा-काव्य'की बारह पुस्तकें, साहित्यिक 
शलिहासमे विवेचनके योग्य समझी थीं--विजयपाल रासो', 
“हम्मीर रासों, कार्तिलता, कोनतिपताका, खुमान रासों, 
बीमलदेव रासों, पृथ्वीराज रासों, जयऋन्द्र प्रकाश", 
जयमयंक पराचन्दका, परमाल रासों (आरहाका मूल 
रूप), खुसरोंकी पहदेलियाँ ओर विद्यापतिदी पदावली। 
उन्होंने कहा कि इन्हीं बारह पुस्तकोंकी दष्टिसे आडि काका 
लटष्ष्य-निरुपण और नामकरण हो सकता है। इसनमेंसे 
अन्तिम दो तथा बऔीमलदेब रासोी को छोड़कर शेप सब ग्रन्ध 
वीरगादातादा है। अतः आदिकाल का नाम वीरगाथाकाल 
रखा जा सकता है । अपभ्रंशक्की अन्य सामग्रीका भी उनके 
समयमे पता चल चुका था, किन्तु उन्होंने उसका उपयोग 
नही किया, क्योंकि उनकी दृष्टिसे वे क्ृतियों विश्रेचन योग्य 
नहीं थी। उनके अनुसार या तो उनमेसे कुछ पीछेकी 
रचनाएं थी या कुछ 'नोटिसमात्र' थीं और कुछ मैन धर्मको 
उपदेश-पुस्तके थी । किन्तु इधर जो तथ्य प्रकाशमें आये है, 
उनके आधारपर ऊपर लिखित बारह रखनाभंमिने कुछ 
तो पीछेकी सिद्ध हो चुकी है, कुछ केवल नोटिसमात्र हैं 
ओर कुछके भूल रूपयो विपयर्म निश्चयपूर्वक कुछ' 
नहीं क्या जा सकता !। रासों' नामक अन्योंके 
आधारपर वीरगाथाकालकी कब्पनाकी गयी है, किन्तु 
पासो' ग्रन्थों परम्परा, अपश्रश शुजराती साहित्यमें 
मिलती हैँ । इन रासो स्न्‍्थोंमे बीर रसके स्थल अधुत ही 
कम हैं, शंगार, मक्तिके खल बहुत ह। इन रासो प्रन्थोकी 
दो परम्पराएँ रही हैं--एक साहित्यिक पढित रूपकी और 
दूसरी गेय रासोका। परवती अपभ्रंशर्म लिखा 'सन्देश 
रासक! साहित्यिक परम्पराकी कृति है और गुजरातीका 
भरतेश्वर वाहुबलि रास और “बीसलदेव रास! सरल 
गेयपरम्परादी रास कृतियाँ है। जो हो, रास गअन्थोंके 
आधारपर इस कालका नाम वीरगाथाकाल रखना युक्ति- 
संगत नहीं है। यही बात 'चारणकाल” नामके सम्बन्धर्म 
कही जा सकती हे। राजस्थानमें चारण, भाटोंने कुछ 
काव्य-ग्न्थ लिखे हैं, किन्तु वे इस कालकी सीमाओंसे बहुत 
पीछेके हैं. और उस प्रकारवी रचनाएं बहुत बादतक होती 
रहीं, अतः चारणकाक साममे इस कालको प्रवृत्तियोंका 
बोध नहीं होता । 

राहुल सांकृत्यायनने विषयवस्तुकी दष्ट्रिमि रखकर इस 
कालके लिए 'सिद्ध-सामन्त-कार नाम सुझाया है । इस 
कालमें जों साहित्य लिखा गया, उप्तमें बौद्ध नाथ-सिद्धों 
द्वारा लिखा हुआ सहित्य भी मिलता है और इसी प्रकार 
सामन्तोंकी प्रशंसामें या उनके आश्रयमें लिखे हुये ग्रन्थ भी 
इस कालके मिलते हैं, किन्तु फिर भी सिद्ध-सामन्त-काल 
नाम भी पूरी तरहसे इस युगकी साहित्यिक प्रवृत्तियाँको 


, स्पष्ट नहीं करता । 


साधारणतः सत्र ईसबीकी दसवींसे लेकर चोदहवीं 
शताब्दीतकके कालकी हिन्दी साहित्यका आदिकाल' कहा 
जा सकता है । इधर कई विद्वानोंने इस युगकी साहित्यिक 
प्रवृत्तियोंकी स्पष्ट करनेके बहुत ही सफल प्रयास किये हैं, 
अनेक नयी कृतियाँ सद्दी रूपमें सम्पादित होकर सामने 
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आयी है, जिनके आधारपर इस कालकी प्रवृत्तियोपर अच्छा 
प्रकाश पडा है । हजारीप्रसाद दिवेदीने हिन्दी साहित्यका 
आदिकाल' नामक क्तिमें बहुत ही विद्वत्तापूर्ण ढंगते इस 
युगकी अनेक गुत्थियोंकों सुलझाया है । 

इस कालमें जो प्रवृत्तियाँ प्रचलित रही, उनका अच्छा 
परिचय अपभ्रंशकी रचनाओंमें मिलता हे। मावधाराकी 
दृष्टिसे एक महत्वपूर्ण धाराका सिद्धोंकी रचनाओमें दर्शन 
होता है। सरह पा, काण्ह पा आदि बौद्ध वज़यानी सिद्धोकी 
रचनाओंका भी ध्यानपू्वक अध्ययन किया जा चुका हे । 
सिद्धोंकी रचनाओंमे, दोहोंमें पश्चिमी अपभ्रंश और पदोंमें 
पूर्वी अपअंशका रूप मिलता हे। दोहोंमें वज़यान या 
सिद्धोंके अपने सम्प्रदायके सिद्धान्तोंके गूढ तत्तवोंके प्रति- 
पादनके अतिरिक्त सरल-साधारण उपदेश भी मिलते है । 
ये उपदेश सम्प्रदायसे बाहर सामान्य जनके लिए है । इसी 
ब्रकारकी घारा जैन सुनियो-योगीन्दु, सुनि रामसिंहके 
“पाहुडदोह' आदि कृतियोमे भी मिलती हे ओर इस धाराका 
परिचय देनेवाले दोहे, छन्द-ग्रन्थों, अलंकार-ग्रन्थोमे 'बिखरे 
मिल जाते है । 

दोहा अपशंश ओर आदिकालीन हिन्दीका बहुत ही 
प्रसिद्ध छन्द हे । धर्म, उपदेश आदिके अतिरिक्त सुभाषित, 
शृंगार, चेतावनी आदि अन्य कई प्रकारके विषयोंके लिए 
दोहोंका प्रयोग अपअंशमे हुआ है | हेमचन्द्रके व्याकरणमें, 
पुरातन प्रबन्धसंग्रहके प्रबन्धोंमे तथा सरस्वतीकण्ठाभरण!' 
जैसी कृतियोंमें उद्धृत दोहोंमें अनेक प्रकारके भाव व्यक्त 
किये गये है । एक ओर विप्ररम्भ श्वृज्ञारके ऊहात्मक और 
संवेदनात्मक चित्र इत दोहोमें मिलते हे तो दूसरी ओर 
निर्वेद ओर वेराग्यकी भावनासे पूर्ण चित्र, जैसे 'प्रबन्ध- 
चबिन्तामणि' के इस दोहेमें--'एउ जम्प्तु नग्गुहं गिउ सडसिरि 
खग्गु न भग्गु । तिक्खों तुरियं न माणियोँ, गोरी गली न 
रूग्गु ॥-सी मिलते है । 

मुक्तक पच्चकी धारासे भिन्न अपभ्रृंशकी कृतियोमें कथा- 


साहित्य मिलता है। ग्यारहवी, बारहवी ओर तेरहवी शतियों- 


के कई चरित-काव्य अपभंशमें मिलते है। इन कतियोंमें 
किसी पौराणिक या ऐतिहासिक व्यक्तिका चरित्रवर्णन 
मिलता है ओर चरित्रकथनके लिए 'ऋडवकः' शैलीका प्रयोग 
हुआ है । विद्यापतिकी 'कीतिरूता' ओर चन्दका पृथ्वीराज 
रातों इससे कुछ भिन्न, किन्तु बहुत कुछ चरितकाव्योके 
समान शैलीमें लिखी गयी कृतियोँ है। 'सुदंसण चरिड” 
जैसी अपभ्रंश-क्ृृतियोंके समान इन रचनाओंमे भी विविध 
छन्‍्दोंके सहारे ऐतिहासिक चरितनायकोकी कथा कही गयी 
है। प्राचीन कथा-ग्रन्थोके समान झुृंग-संगी, शुक-शुकीके 
सवादोकी परम्परा इन अन्थोमें भी मिलती हे । 

इस कालकी एक अन्य साहित्यिक धारा रासक ग्रन्थोंकी 
मिलती है। रासक या रासो ग्रन्थोंके दो रूप इस काहूमें 
प्राप्त होते है। एक संदेशरासक' जेसी रचनाओंका विविध 
छन्दोंवाला साहित्यिक रूप--इस प्रकारकी कृतियाँ पाठ 
करनेके लिए थी। दूसरा रूप लूघु-रासो कृतियोका मिलता 
है । इस प्रकारकी कृतियोंमें किसी व्यक्ति, तीर्थ या जतकी 
कथा मिलती है | ये कृतियोँ गाकर सुनायी जानेके लिए 
रची जाती रही होंगी। इस प्रकारकी क्तियोंमें प्रायः एक 


आदिकाल 





ही हन्दका प्रयोग आदिसे अन्ततक मिलता हे और कुछ 
क्षतियोंमें इस प्रकारके स्पष्ट उल्लेख भी मिलते है कि कृतियाँ 
गाकर पाठ करनेके लिए रची गयी है । कही-कही शीर्षक 
रागोमे दिये हुए मिलते है। अपभ्रृंशका उपदेश रस्तायन 
रास' तथा हिन्दीमें नरपति-नाल्‍हका बीसलदेब रास' इसी 
प्रकारके ग्रन्थ है । 'प्रथ्वीराज रासो' दूसरे प्रकारकी 
कृति है, जो संदेशरासको जैसी कृतियोकी परम्परामें 
आती हे | 

हिन्दी साहित्यके आदिकालके सम्बन्ध विद्वानोंका मत 
है कि इस कालका परिचय देनेवाली कृतियोंमेसे सभी प्रायः 
हिन्दी प्रदेशके बाहर ही लिखी गयी मिलती है, और 
अपभ्र॑ंशकी कृतियाँ भी हिन्दी प्रदेशके बाहर ही प्राप्त हुईं है । 
हिन्दी प्रदेशकी राजनीतिक स्थिति ऐसी रही कि यहाँ ग्रन्थ 
सुरक्षित नही रह सके | जो ग्रन्थ इधर-उधर पहुँच गये, वे 
ही बच सके । इस कालका परिचय देनेवाले प्रमुख अन्ध 
इस प्रकार हैं--अपभश्रंश कृतियोंमें बोड़ गान ओर दोहा, 
जेन विचारकोंके दोहे, 'कुमारपाल प्रतिबोध', प्रबन्ध चिन्ता- 
सणि', पुरातन प्रबन्ध संग्रह में प्राप्त अपभ्रंश पद्य, संदेश- 
रापक॑, विद्यापतिकी कीतिलता', कीतिपताका), अलंकार- 
ग्रन्थों तथा हेमचन्द्रके व्याकरणमें प्राप्त होनेवाले अपभ्रंश 
पद्य आदि अपम्रश रचनाएँ तथा 'प्राकृतपेगछ के अपकभ्रंश 
पद्य । 

उत्तिव्यक्तिप्रकरण', 'वर्णरलाकर', गुजराती रासग्रन्थ, 
बीसलदेव रासो', पृथ्वीराज रासो' आदि कृतियोंसे भी इस 
कालके स्वरूपका परिचय प्राप्त होता हे । नाथ-सिद्धोकी 
रचनाएँ महत्त्वपूर्ण है । 

ऊपर जिन क्ृतियोंका उल्लेख किया गया है, उनमेंसे 
उ्तिव्यत्तिप्रकरण” ओर मैथिल कृति वर्णरल्लाकर कों छोड़- 
कर शेष सभी पद्बद्ध है। गय संस्कृत ओर ग्राक्षततमें तो 
मिलता है, अपभ्रंश या प्राचीन हिन्दीमें ग्य नही मिलता । 
सबसे प्रचलित ओर प्रसिद्ध अपभ्रंशका छन्द दोहा हे, 
जिसका मुक्तक काव्यके रूपमें बहुत ही सफल प्रयोग इस 
कालमें हुआ है । चौपाई ओर दोहाका प्तम्मिलित रूप कथा 
कहनेके लिए हिन्दी चरितकाव्योका आदर्श रूप बन गया । 
इस परम्प्राका सन्नपात अपम्रंश-कवियोने किया, बोद्ध 
सिद्धोंकी रचनाओंमे भी चोपाई-दोहाका प्रयोग मिलता है । 
जैन चरितकाव्यौंमें पद्धडिया ओर घत्ताका प्रयोग मिलता 
है। हिन्दी कृतियोंमें घत्ताका स्थान दोहाने ले लिया, किन्तु 
शेष ढॉचेमे कोई परिवर्तन नहीं हुआ । 

संदेश रासक' में अनेक छनन्‍्दोका प्रयोग हुआ है | इसी 
प्रकार प्राकृतपपिगल से छप्पय, रड्डा आदि अपश्रंशके हन्दोंके 
लक्षणके साथ प्रसिद्ध अपश्रंश-कृतियोसे उदाहरण भी दिये 
है। इन सब मात्रिक उन्दोंके प्रयोग इस काल्‍ूकी हिन्दी 
कतियोमें मिल जाते है । 

भक्तिकाल तथा परवतीं हिन्दी को रचनाओंमे जो रूप 
मिलता है, उस रूपका पूर्वरूप आदिकारूमें मिलता है । 
और क्ृतियाँ मिलनेसे तथा उनके अध्ययनसे इस कालकी 
साहित्यिक प्रवृत्तियोका स्वरूप धीरे-धीरे अब स्पष्ट हो 
रहा हे। दे० 'सिद्ध-साहित्या, 'नाथ-साहित्य', “बौर- 
काव्य । 


आदिम पृत्तिया-आधिकारिक पस्तु 
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सहायक अन्य--हिन्दी साहित्यका आदि काल : 
हजारीप्रसाद द्विवेदी; नाथ सम्प्रदाय : हजारीप्रसाद द्विवेदी: 
सिद्धसाहित्य : धर्मवीर भारती ।] 
आदिम पृत्तियाँ-दे० “मूल प्रवृत्तियों” । 
आद्यतत्य- कोलिकार्चन दीपिका में पॉच आशद्वत्तोंका 
उल्लेख हुआ है, जिसमें विजया (भाँग)की आधथमच्, अदरक- 
की आधशुद्धि या माँस, जम्बीरकी आयमीन, घान्यज 


(धानको भूनकर तैयारकी गयी खील)को आधश्चमुद्रा और 
पत्नीकी आधचाशक्ति बताया | 


साधकवी 
गया है । --रा० सिं० 
आधार--आधार सोलह हैं। गोरखनाथने इनकी जानकारी- 
को योगीके लिए अनिवार्य बताया है, हृठयोगी मानता है 
कि जो कुछ ब्रह्माण्ड है वह सब थोड़े छोटे रूपमें पिण्डमेंमी 
है । इसी क।रण वह पिण्डमें आकाश, पीठ, तीर्थ, जल, नदी, 


विवाहिता 


समुद्र आदिकी कल्पना करता है। आधार भी पिण्डके | 
अन्तर्गत ही कल्पित किये गये हैं ओर पेरके अँगूठोंसे लेकर 
आँखोंतक शरीरके विभिन्न स्थानोंपर इनको स्थिति बतायी | 
हला आधार पादांगु8 कहा जाता है | हृठ- | 
योगियोंका विश्वास है कि इसपर एकाम्रदृष्टि करके ज्योति 


गयी हे ! 


चैतन्य करनेसे दृष्टि स्थिर होती हे । दूसरा आधार मूलापार 
कहलाता है, जो अग्निकी दीप्त करता है। तीसरे और 


चोये आधार हैं, गुश्माधार तथा विन्दुचक्र; जिनके संकीच- 


विस्तारके अभ्यास द्वारा अपान वाथुकों वज्ञगर्भ नाड़ीमें 
प्रविष्ट कराकर विन्दुचक्रमें. पहुंचाया जा सकता 
है। इस प्रकार करतनेसे वीये स्तम्भनकी 


नाब्याधार या उड्डीयानबन्धाधार है । परिचमतान 


आसन बाँधकर ग॒ुदाकों संकुचित करनेसे मरूनसूत्र ओर 
क्रमिका विनाश होता है । छठाँ नाभिमण्डलाधार है, जिसमें | 


चैतन्य ज्योत्तिः्वरूपका ध्यान करनेसे तथा ओंकारके जापसे 
_ नादकी उत्पत्ति होती हे। हृदयाधार सातवाँ आधार हे । 
.. इसमें प्राणवायुका रोध करनेसे हृत्कमलू विकसित होता 
है। आठवोँ कंठाधार है। ठुडढीको हृदयदेशपर दृढ़ता- 
पूर्वक अवस्थित करके ध्यान करनेसे इड़ा और पिंगलामें 
प्रवाहित होनेवाला वायु स्थिर होता है। नवोँ आधार है 
कंठमूलमें स्थित श्लुद्रधण्टिकाधार । गलेमें स्थित काक 
या कौबेके नामसे जानी जानेवाली लिंगाकार दो छोरें ही 

क्षुद्रपण्टिकाधार हैं, जहाँ जीमको उलटकर पहुँचानेसे 
ब्रह्ममन्थमें स्थित चंन्द्रमण्डलसे निरन्तर झरता रहनेवाला 
अमृतरस पीना सहज हो जाता है। दसवोँ ताल्वन्ताधार 
है, जिसमें जिहाको चारून एवं दोहन द्वारा लम्बी करके 









“-रा० सिं० तो० | 


शक्ति | 
बढ़ती है ओर बज़ोली (े०की साथनाके समय | 
वीयेैकीं योनिमें स्खलितकर पुनः खींचकर वज़नाड़ी | 
द्वारा विन्दु स्थानमें पहुँचाया जा सकता है। पॉँचवाँ 


अंगर प्रवेश कराया जाय तो खेचरी मुद्रा (दे० खेचरी)- | 
होती है ग्यारहवाँ आधार रसाधार कहलाता | 
जिहांके दा अंधोभागमें स्थित॑ होता है 3 म गोर- | 


पृद्ट 





जाती हैं । तेरहवाँ नासिकाग्राधार है। इसपर दृष्टि बाँधकर 
देखनेसे मनमें स्थिरता आती है। जोदहवाँ नासामूलाघार है, 
जिसपर लगातार छः महीने तक दृष्टि सिर करनेसे ज्योति 
प्रत्यक्ष होती है । पन्द्रहवों श्रमध्याधार कहलाता है । अगर 
आंखोंकी ऊष्व रखकर इसपर देखनेका अभ्यास किया जाय 
तो सामने उज्ज्वल किरणेंके दरुन होते हैं । कहते हैं यही 
आधार मनको सर्याकाश दि० आकाश) में लीन करनेबाला 
हैं। सौलहवों और अन्तिम आधार हे नेन्नाधार । अंगुलीसे 

खिके अपांगों (कोीणों)की ऊपरकी ओर चलानेसे ज्योति- 
पुंजका दर्शन होता है । “+रा० सि० 


| आधिकारिक वस्तु-धच्श्य कान्यमें वस्तुके दो भेद किये 


गये हैं--आधिकारिक और प्रासंगिक । आधिकारिक वस्तुको 
मुख्य कथावस्तु या मूल कथावस्तु भी कहते हैं । 'आधि 
कारिक' शब्दवो व्युत्पत्ति करते हुए दशरूपककारने कहा 
है “अधिकारः फलस्वाम्यमधिकारी च तत्पमञ्ुुः । तन्निवृत्तम- 
भिव्यापि वृत्तस्यादाधिकारिकम्‌ ॥? (दशुरूपक, १:१२)-- 
अर्थात्‌, फलपर खामित्व प्राप्त करना अधिकार कहलाता 
है ओर उस फलका भोक्ता अधिकारी कइलाता है । फल- 
भोक्तासे सम्बद्ध कथा आधिकारिक कहलाती है। फलका 
भोक्ता, जो अधिकारी कहा गया है, वही नायक होता है । 
जयशवार प्रसाद के स्वन्दरगुप्तका नायक स्कन्द्रगुप्त फल- 
भोक्ता है । इससे सम्बद्ध कथा सूछ कथावस्तु या आधि: 
कारिक कथावस्तु है। यह कहा जा सकता है कि 
स्वन्दगुप्तकी सभी कथा: नायकसे किसी-न-किसी प्रकार 
सम्बद्ध हैं, फिर आधिकारिक कथावस्तुकी संज्ञा किस कथाकों 
दी जायगी ? कुसुमपुरकी घटनाएं जो स्कन्द्रगुप्तके जीवनको 
सीधे प्रभावित करती हैं, मुख्य कथावरतुके अन्तर्गत 
आयंगी। माझवकी कथा, जो आधिकारिक कथाकोी आगे 
बढ़ाती है, प्रासंगिक कथावस्तु है । इसी तरह 
'जनमेजयका नागयश' में जनमेजयसे सम्बद्ध कथा 
आधिकारिक तथा नागेंसे सम्बद्ध कथा प्रासंगिक कथावस्तु 
हे | “+बे० सिं० 
आधुनिककारू- हिन्दी साहित्यके इतिहासमें आधुनिक- 
काल प्रायः अंग्रेजी राज्यसे सम्बद्ध किया जाता है । १७०७ 
ई०में अन्तिम मुगल सम्राद औरंगजेबकी सृत्युके पश्चात्‌ 
भारतीय राजनीतिक परिस्थितिके पतनोन्मुख हो जानेके 
कारण अंग्रेजी राज्यकी स्थापना हुए और १७५७ ई०के बाद 
निश्चित रूपसे उसका प्रसार होता गया। जिस समय 
भारतवष॑में अंग्रेजी राज्यकी स्थापना हुई, उस समय परम्परा- 
गत मुख्य साहित्यिक सम्पत्ति ब्रजभाषा-कविता--विशेषतः 
रीति ओर खंगारी कविता ही थी। कविगण परिपाटीविद्वित 
और रूटड़िग्रस्त राधा-कृष्णी लीलाओं और नायक 
नायिकाओंके कल्पित ऐश्वये और विलासमें डूबे हुए थे । 


इन भावोंकी अभिव्यक्तिके लिए कवियोंके पास उपयुक्त 
साधन थे। कविताके आदर्शोर्मे मी अभी परिवतेन नहीं 
हुआ था। किन्तु अंग्रेज अपने साथ उपयोगी श्ान-विज्ञान 
. और एक नवीन शासन-पद्धति छाये, जिसके लिए कविता 


अधोभागाधार गगाधा हे बार! । उपयुक्त माध्यम नहीं थी । अस्तु, एक और प्राचीन जज- 








+ बारहबाँ « जसपर | भाषा-कविताका प्रचार बने रहनेके साथ-साथ दूसरी ओर 
के दबानेसे क्षणसांत्रमें व्याधियाँ क्षीण हो _ क्चे + जीवनंकी नवीन परिस्थितियों और आवश्यकत्तांभेके 





३०९ 


+0४७७७७७४७७७७७७७७॥/७७//"श"शआआआशआ/श/शआ७आल्‍॥ल्‍७७७७७७७/शशआनाश॥श॥७॥७७७७७७७७७७७७७७/शशआआ//शआआआशआआआआ७७७॥्श्शााााभाााााााआआआ इक कस सबब कक आई लेबल नल चलुअललुलुललनन साल ' नल नम अल नल बल अल लंलल अल अल ल न लनइंबलल अत नल अल इन ुा १ ए अमर ंं7) २०००० ४७७७७" 


गद्यकी आवश्यकताका भी अनुभव हुआ | हिन्दीमें ब्रजभाषा 
गद्य, राजस्थानी गद्य ओर खडीबोली गद्यकी स्फुट और क्षौंण 
धाराएँ प्रचलित अवश्य थी, किन्तु वे साहित्यका प्रधान 
अंग न बन पायी। अग्रेजी राज्यकी स्थापनाके अन्तर्गत 
ऐतिहासिक कारणोंके फलखरूप ओर प्रेस जैसे वैज्ञानिक 
साधनकी सहायतासे खडीबोली गद्यकी परम्पराकों पुष्टता 
प्राप्त होती गयी और थोडे ही दिनोमे वह हिन्दी साहित्यका 
प्रधान अंग बन गयी । वास्तवमें अंग्रेज जिस आधुनिकताको 
अपने साथ लाये, वह खडीबोली गद्यके माध्यम द्वारा ही 
अवतरित हुई यह आधुनिकता कलकत्ता सिविलाइजेशन 
और फोर्ट विलियम कॉलेजमे साकार हो उढठी। इसीलिए 
हिन्दी साहित्यमें आधुनिकता प्रवतेक निश्चय ही गद्य- 
लेखक था | अतः आधुनिककालको गद्यकाल कहा जाय तो 
कोई हानि न होंगी। अंग्रेजी राज्यके फलस्वरूप उत्पन्न 
नवीन शक्तियों और यूरोपसे आये विचारोंके प्रभावान्तर्गत 
कविताके क्षेत्रमें सी अभूतपूर्व परिवर्तत हुए--पहले बाह्य 
और फिर उसके आभ्यन्तर रूपमे । 

आधुनिककालोन हिन्दी साहित्यकी भलीमॉति हृदयंगम 
करनेके लिए उन नवीन परिस्थितियों, शक्तियों और भावों 
एवं विचारोंकी समझना अत्यन्त आवश्यक है, जो उन्नीसवी 
और बीसवी शताब्दियोमे उत्पन्न हुए है। अंग्रेजी राज्यमें 
नवीन शिक्षा और वैज्ञानिक आविष्कारोंके प्रचारके फलस्वरूप 
देशमें क्रान्तिकारी, सामाजिक, धार्मिक और राजनीतिक 
परिवतेन हुए, जिनके फलस्वरूप विविध प्रकारके आन्दोलनों- 
से जीवन स्पन्दित हो उठा। भारतवासी अपना अल्साया 
हुआ जीवन छोडकर आगे बढ़े । मध्ययुगीन पतनके बाद 
इस नवजागरणने देशकी आत्म-गरिमाको फिरसे सजीव 
बना दिया | पश्चिमका आघात पाकर एक बार तो भारत- 
वासी अपनेकी सम्हाल सकनेमें असमर्थ हुए, किन्तु शीघ्र 
ही उन्होने अपने पैर जमाये | परिणाम यह हुआ कि पूर्व 
और पश्चिमका संघर्ष छिड गया, जो आधुनिक कालल्‍मे 
उन्नीसवी शताब्दीसे ही परिलृधद्धित होता हे। सोभाग्यसे 
इस संघषकालमें भी भारतवासियोंने अपना समन्वयात्मक 
दृष्टिकोण न छोडा । उन्होंने परश्चिमके शञान-विज्ञानके साथ- 
साथ अपनी आध्यात्मिकताबी रध्षय करनेकी सतत एवं सफल 
चेष्टा की । आधुनिककालके गद्य ओर काव्य-साहित्य इसके 
साक्षी है । इसके अतिरिक्त व्यापक राष्ट्रीयता भी आधुनिक 
हिन्दी साहित्यकी एक प्रमुख विशेषता है । 

अस्तु, उन्नीसवी शताब्दीमें नवयुगकी आवश्यकताके 
साथ हिन्दीके साहित्यिकोंमें विचार-स्वतन्त्रताका जन्म हुआ 
और भाषाके शब्दकोश वृद्धि हुई । गद्यका विविधतासम्पन्न 
विकास हुआ और कविने अपनी परिपाटीविहित और रूढ़ि- 
ग्रस्त कविता छोडकर दुनियाकी नयी ऑँखोसे देखा । 

साहित्यिक दृष्टिसे आधुनिककालकी रूपरेखा इस प्रकार 
प्रस्तुत की जा सकती हे :--सर्वप्रथम हम उप्तके अन्तर्गत 
उन्नीसवीं और बीसवी दोनों शताब्दियोंकी गणना करते हैं। 
उन्नीसवी शताब्दीकों दो भार्गोमे विभाजित किया जा सकता 
हे--(१) पूर्वार्द और (२) उत्तराद्ध। पू्वोर्द्धमे ब्रजभाषा- 
काव्यकी प्रधानता रही। गदय्के क्षेत्र खड़ीबोली-गद्की' 
क्रमिक परम्पराकी स्थापना इसी समय होती है । लब्छूलाल, 


आधिकारिक वस्तु 


/ह न कक ००+ +34++कननान-प िनन+ यमन पान ऊ घन पक नमन _मक्‍न तन कक न डनक्‍मन ९३» वा नल पक अत ५3५७५ पतन ६ अन-थनका एप कलनम मान पर मपमममा ०१ रे 


सदल मिश्र और इंशाकी रचनाओंका आविर्भाव, ईसाई 


मिशनरियोंकी धामिक अन्धोंदी रचना, समाचारपत्रोंका 
प्रकाशन और शिक्षासम्बन्धी इतिहास, भूगोल, ज्योतिष, 
अथ शास्त्र, यात्रा-वर्णन, राजनीति, भोतिक विज्ञान, रसायन- 
शास्त्र, प्रकृतिविज्ञान आदि विविध विषयोकी पुस्तकोका 
निर्माण इस समयकी प्रमुख विशेषताएँ है। उन्‍नीसवीं 
शताब्दीके पूर्वार््धमे ही खडीबोली-गद्यने अनेक अंग्रेजी 
शब्दोकी आत्मसात्‌ करना प्रारम्भ कर दिया था। किन्तु 
खडीबोली-गद्यमें अभी छलित साहित्यकी रचना न हुई थी। 
यह कार्य उन्नीसवी शताब्दीके उत्तराड्मे सम्पन्न हुआ। 
हिन्दी साहित्यके अन्तर्गत यह भारतेन्दुकालके (दे०) नामसे 
प्रसिद्ध है, जिसका समय स्थूलतः १८५० से १९०० ई०- 
तक माना जाता है । छलित शाहित्यके प्रणयनकी ध्ष्टिसे 
आधुनिकता सर्वप्रथम इसी कालमे इृथ्टिगोचर होती है । 
इस कालमें गदय्यके अन्तर्गत नाटक, उपन्यास, 'निबन्ध, 
समालेचना, जीवनी आदि साहित्य-रूपोका प्रणयन हुआ 
ओर समाचा र॒पत्र-कलाकी तीत्र गतिसे उन्नति हुईं | काव्य- 
प्षेत्रमे यद्यपि ब्रजभाषा-काव्यकी प्रधानता बनी हुईं थी, 
किन्तु अब उसका एकाधिपत्य मिट्ता जा रहा था और 
खड़ीबोली उसका स्थान ग्रहण करने रुगी थी, फिर भी १८८५ 
ई०में भारतेन्दुकी मृत्युतत खडीबोली-आन्दोलन अधिक 
जोर न पकड सका था । भारतेन्दुकालमें जीवनकी नवोत्पन्न 
परिस्ितियोके फलस्वरूप उत्पन्न आन्दोलनोमें सुधार एवं 
प्रगतिकी प्रबल भावना थी और राजनीतिक एवं आर्थिक 
प्षेत्रमे इण्डियन नेशनल कांग्रेस (१८८५ ६०)का जन्म एक 
महत्वपूर्ण घटना थी। इन आन्दोलनोंका प्रभाव गद्य और 
ब्रजभाषा एवं खड़ीबोली-काव्यपर दृथ्टिगोंचर होता हे और 
साहित्यका जीवनके साथ सम्पर्क स्थापित होता है। १९०३ 
ई०मे महावीरप्रसाद द्विवेदी द्वारा 'सरखती'का सम्पादन- 
भार गहण किये जानेके समयसे प्रथम महायुद्ध (१९१४- 
१९१८ ई०)के अन्ततक आधुनिककालकों द्वित्रेदीयुग (दे०) 
माना जाता है। हिन्दी कहानी इसी युगकी देन है और 
विविध प्रकारकी गच्चशैलियोके जन्मके साथ-साथ दिवेदी- 
युग खड़ीबोलीके परिष्करण और परिमाज॑नका युग है । 
इस समय गद्य और काव्य दोनोकी भाषा खड़ीबोंछी 
बनी-केवल रत्नाकर' ही एक उच्च कोटिके ब्रजभाषा-कावि 
मिलते है । 

प्रथम महायुद्धके बादसे लेकर १९३६ ई०के रूगभग- 
तक, जब कि सुमित्रानन्दन पन्तक्कत थुगान्तका प्रकाशन 
हुआ, आधुनिककालका छायावादी तथा रहस्यवादी युग 
(द्वे०) है। इस युगकी विशेषता प्रधानतः काव्यमे दृष्टिगोचर 
होती है। कवियोने एक नवीन मानव-दर्शन ग्रहण किया 
और एक पुष्ट कलात्मक आन्दोलनको जन्म दिया। द्विवेदी- 
युग और छायावादी युगके गद्य ओर काव्य दोनों प्रकारके 
स्राहित्योपर नवीन वैज्ञानिक युगको छाप स्पष्ट है। प्रकृति- 
चित्रण भी अब कोरा उद्दीपनमात्र न रह गया था। द्विवेदी- 
युगमे ही कवियोंने उसके चेतन रूपका चित्रण अपनी 
अनुभूतियोँके रंगमें रँंगकर प्रारम्भ कर दिया था | छाया- 
वादी एवं रहस्यवादी रचनाओंमें यह प्रवृत्ति और भी अधिक 
प्रमुख हो गयी -। इसके अतिरिक्त राष्ट्रीय संघषंका अनुसरण 
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करनेवाली भाव-धारा भी निरन्तर प्रवाहित होती रहीं | 
प्राचीन मूल्योंका पुनर्मूल्यांदन होने छगा और महाकाब्य, 
खण्ड-काब्य, गीति-काब्य आदि काव्य-रूपोंका प्रचार हुआ | 
गय-साहित्यमें भी, विशेषतः उपन्याप्त ओर कहानीमें 
जीवनकी अनेक जटिल एवं दुरूह समस्याओके समाधानका 
प्रयल्ल किया गया और किया जा रहा है । एकांबी नाटक 
छायावादी युगकी अपनी विशेषता है। १९३६ ई०के 
लगभगसे हिन्दी साहित्यमें माक्संवादी विचारधारासे 
प्रभावित ग्रवृत्तियोंका जन्म हुआ, जिसे प्रगतिवाद (दे०)के 
नामसे अभिद्दित किया जाता है । द्वितीय महायुद्धकाल 
(१९३९--१९४५ ई०)की परिस्थितियोंने आधुनिक हिन्दी 
साहित्यमें प्रयोगवाद (्वे०)को जन्म दिया। इन प्रधान 
विशेषताओंके अतिरिक्त आदर्श ओर यथार्थ मी कवियों ओर 
लेखकोंकी वचारधाराको प्रेरित करते रहे है । 

आधुनिक कालल्‍ूमें हिन्दी साहित्य पाश्चात्य विचारधारासे 
अत्यधिक प्रभावित हुआ है और अनेक परम्परागत 
मान्यताओं और जीवनके प्रति दृष्टिकोणमे महत्त्वपूर्ण परिवर्तन 
हो चुके हैं और हो रहे है । इस कालरुकी कहानी इंशाकृत 
'रनी केतकीकी कहानी से लेकर प्रेमचन्द्र्कत गोदान तक 

नित्य नवीन रूप धारण करती रही हैे। इस कहानीकी 
मूल संवेदना अधिकाधिक मानवसापेक्ष होती गयी हैं । पिछले 
पचास वर्षों यह कहानी संसारके विविध साहित्यिक एवं 
कलात्मक आन्दोलनोंको लेकर चली है । 

(सहायक ग्रन्ध--आधुनिक हिन्दी साहित्य: लक्ष्मी 
सागर वाष्णेय; आधुनिक हिन्दी साहित्यका विकास: 
श्रीकृष्णछाल; हिन्दी साहित्य : भोढानाथ |] --ल०सा०वा[० 

आधुनिकता-सामान्य अयोगमें आधुनिक शब्दको बहुत 
दूर तक समय-सापेक्ष मान लिया जाता है। जैसे इतिहास- 
का विभाजन प्राचीन, मध्यकालीन तथा आधुनिक काल्लेमें 
करते समय । परन्तु यह आधुनिक शब्दका सुविधा-निष्पन्न 
और रूचीला अर्थ है, जिसके अनुसार हर अग॒रा काल 
अपने पूर्ववत्तीकी अपेक्षा आधुनिक या अधिक आधुनिक 
होता हे । पर अपने विशिष्ट रूपमें आधु निकका अर्थ इससे 
भिन्न है । आधुनिकताकी पहली और अनिवार्य शर्त स्वचेत- 
नता है । इसके लिए साक्ष्य कर क्षेत्रोंसे प्रस्तुत किये जा 
सकते हैं। खय॑ इतिहासकी यदि किया जाय तो काल- 
विभाजनकी तुलनात्मक विवेचनासे स्पष्ट हो सकेगा कि 
इतिदासके काल, समयकी अवधिकी दृष्टिसे, धीरे-धीरे छोटे 
होते जा रहे हैं। युग. प्रवृत्तियोंका इतना शीघ्र परिवर्तन 
और उसका इतना ज्ञीत्र अनुभावन गहरी स्वचेतनता द्वारा 
ही सम्भव है। हिन्दी साहित्यके इतिहासमें प्रायः चार सौ 
वर्षोका मध्यकाल केवल दो स्पष्ट यथुगोंमें विभक्त है--भक्ति- 
काल और रीतिकाल । दूरवती स्थितियोंकी बहुत बारीकी से 
नही देखा जा सकता, इस बात्तको मानते हुए भी यह 
स्वीकार करना होगा कि मध्यकालके साहित्यिक युगोंकी 
 प्रवृक्तियोँ निश्चय ही कई .शताव्दियों तक प्रायः यथावत्‌ 
चलती थीं, क्योंकि साहित्यका इतिहास अन्ततः रचनाकारों- 
- की प्रवृत्तियोंके ही आधार पर लिया गया है । पर आधुनिक 
कालके प्रारम्भ होनेसे लेकर अब तक प्रायः २५-२५ वर्षोके 
कई युग समाप्त हो चुके हैँ --भारतेन्दु युग, दिवेदी युग, 
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छायावाद, प्रगतिवाद, प्रयोगवाद और अब वत॑मान समयमें 
नयी कविता । यद्द भी निकट्वर्ती कालका अनेक खण्डोंमें 
विभाजन नहीं है; अन्य क्षेत्रोमें“सबसे अधिक तो शायद 
विज्ञनमें--विकासकी गति पिछली तुलनामें कहीं अधिक 
ध्िप्र रही है। जैसा संकेत किया गया, यह्द क्षिप्रता अना- 
यास नहीं है, वरन्‌ श्सके पीछे मानवीय व्यक्तित्वकी 
खचेतनता है । 

आशिक प्षेत्रोर्म भी इस स्वचेतन वृत्तिके उदाहरण मिलते 
है । अपने हाट इज हिस्टरी' शीर्षक व्याख्यान-कममें 
प्रसिद्ध इतिहासकार कार ने इस ओर ध्यान दिलाया है कि 
पिछले युगोके आर्थिक विकासमे उन्मुक्त व्यापारका सिद्धान्त 
प्रचलित था, पर आधुनिक युगमें नियोजित अर्थ-व्यवस्थाको 
महत्तत दिया जा रहा है । उस्मुक्त व्यापार-प्रणाली और 
नियोजित अर्थ-व्यवस्थाके बीच आधारभूत अन्तर खचेतन 
वृत्तिका ही है | 

सामाजिक शास्त्रोके बाहर विज्ञानने स्वचेतनताकी स्थिति- 
की तो उतना प्रतिफलित नहीं किया, पर इतिहासके महत्त्व- 
की अवश्य उसने स्वीकार किया है, विशेषतः लवविकसित 
चिन्तनमें । सापेक्षतावादका सिद्धान्त जब दिकके अतिरिक्त 
कालवो एक आयामके रूपमें स्वीकार करता है तो विशान- 
में हमें मानवशास्रीय दृष्टि विकसित होती हुई दिखाई देती 
है। वेशानिक दारा कालको अनिवाय मान्यता प्रदान किया 
जाना इतिहासवी महत्ताको प्रकट करता है, क्योंकि मानवीय 
सन्दर्भामें कालको गति ओर ब्यवस्थाबों आंकना ही इतिहास 
है | विशानकी दुनिया कालकी निरपेक्षके स्थान पर सापेक्ष 
मानने छूगना विश्वसम्वन्धी हमारे सम्पूर्ण चिन्तनमें 
आधार-भूत परिवर्त्तन उपस्थित कर देता है ! इसके अनुरूप 
अब इतिहासमें एक सुनिश्चित घटनाओंका क्रम न होकर 
मानवीय संचरणकी अनेक पूरक दृष्योंसे व्याख्या है । यह 
नयी दृष्टि शतिहासकी नियमनवाद (१९॥७777४ ४7४7) से 
अलूग करके उसे अनिवाये रूपमें मानवीय संक्पोंके साथ 
जोड़ती है, जहाँ व्यक्ति इतिहाससे प्रभावित होकर भी उससे 
ऊपर उठता है, उसे मोडता है । 

अपनी इस खचेतन वृत्तिके कारण आधुनिकताबी प्रमुंख 
चिन्तना वर्तमानके लिए है, क्योंकि 'स्व॑का सबसे गहरा 
बोध और संपर्क वर्तमानमें होता है । वरतमानकी चिन्तनाके 
माध्यमसे ही आधुनिक व्यक्ति भविष्यकी रूपायित करना 
चाहता है। खितिका दूसरा छोर रोमांटिसिज्ममें मिलता है, 
जहाँ वर्तमानसे ऊबकर और शायद कभी उसप्तसे विद्रोह 
करके भी, अतीतमें डूबना अेयस्कर माना जाता है। 
अतीतके प्रति सम्मोहनका भाव रोमांटिसिज्मका सर्वाधिक 
प्रबल तत्व है। वर्तमान परिस्थितियोंसे असन्तोष दुर्बलूमना, 
परन्तु संवेदनशील व्यक्तियोंकी बड़ी आसानीसे अतीतमें 
प्रक्षिप्त कर देता है, क्योंकि गत स्मृतियोंमें डूबना मानसिक 
सुखोपभोगका सबसे सरक और निश्चिन्त उपाय है, जहाँ 
कुछ अवांछित घटनेवी संभावना नहीं रहती । अखंगारके 
एक विशिष्ट पक्षके रूपमें यह मानसिक सुखोपभोग कविता- 
के मुख्य वण्ये विषयोंमें रहा हे । गद्य, जो अपनी अपेक्षया 
प्रखश्ताके कारण रोमांटिक वृत्तिको आघसानीसे प्रश्नय नहीं 
दे पाता। रोमांस” और ऐतिदासिक उपन्याक्षोके अलग 
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काव्य-रूप रखता हे, जहाँ अतीतके प्रति इस सम्मोहन 
भावको विशेष रूपसे तुथ्टि मिलती है । रोमांटिक तो भविष्य- 
का नियमन और नियोजन भी अतीतके आधार पर ही 
करना चाहता है, क्‍योंकि उसका सीधा तक हे 'बाणको 
घनुष पर चढ़ाकर जितना ही पीछे खीचा जा सकेगा, 
उतना ही वह आगे जायगा'। दूसरी ओर वह वर्तमानके 
अप्रियसे बचनेक्रे लिए भविष्यमें चला जाता है और वहाँ- 
से इस वर्तमानकों रंगीन अतीतके रूपमें देखना चाहता हे । 
इस प्रकार रोमांटिसिज्ममें वर्तमानकी चिन्तना सबसे कम 
है, जब कि आधुनिकता सबसे अधिक महत्त्व वर्तमानको 
देती है । 

अपनी पुस्तक कल्चर एण्ड सोसायटी में रोमांटिसिज्मसे 
सम्बद्ध अध्यायका प्रारम्भ करते हुए रेमण्ड विलियम्सने एक 
बड़ी महत्त्वपूर्ण और रोचक समस्या हमारे सम्मुख रखी 
है। उनका कहना है कि अंग्रेजी रोमांटिक कवियोंकी दुहरी 
वृत्तिका समाधान करना हमारे लिए एक जटिल साहित्यिक 
प्रश्न है। एक ओर इंग्लैण्डके प्रायः सभी रोमांटिक कवि 
समसामयिक राजनीति ओर समाजके अनेक पहलुओंमे 
सक्रिय रुचि रखते थे और दूसरी ओर उनकी कविता है, 
जिसमें पाठक कोमरूता, प्रांजलता ओर दृस्तरा दुनियाई 
तत्व अधिक पाता है। विलियम्स द्वारा सकेतित इस 
विरोधामासका प्रमुख कारण रोमांटिक व्यक्तिकी वरतमानके 
प्रति अपनी दृष्टि है। वर्तमानसे क्षुब्ध ओर असंतुष्ट वह 
अनिवार्य रूपसे रहता है, पर अतीतके सम्मोहनसे उबर न 
पानेके कारण वह उस वतंमानसे सर्जनात्मक स्तरपर 
संघर्ष नहीं कर पाता, अपने व्यावहारिक जीवनमे यह 
संघर्ष मले ही कर ले । वह विद्रोही है, पर अतीतके भारसे 
आक्रांत है, विवश होकर नही, स्वयं अपने वरणसे । 'प्रसाद'- 
ने कामायनी मे इस स्थितिकी कामके एक शापके रूपमें 
खीकार किया हे--“रोकर बीते सब वर्तमान क्षण, सुन्दर 
सपना हो अतीत” । यह रोमांटिक भाव-धाराका मानो 
मुख्य सूत्र है । 

रोमांटिक ओर आधुनिक दृष्टिकोणोंका एक और अन्तर 
उनके अपने सामाजिक परिवेशोंके कारण हे। रोमांटि- 
सिज्मका विकास विशेष रूपसे उदारतावादी थुगमें हुआ, 
जब कि आधुनिकताका उदय प्रजातांत्रिक पद्धतियोंके 
अन्तर्गत होता है। उदारतावाद ओर रोमांटिसिज्ममें 
व्यक्तिकी स्वाधीनताका सवोपरि महत्त्व है; प्रजातंत्र इस 
व्यक्तिगत सखातन्व्यकोी मानते हुए भी सामाजिक दायित्वकों 
एक स्वीकारात्मक दृष्टिके रूपमें लेता है; स्वातन्त्य और 
दायित्व इस पद्धुतिमें अविचिछिज्न मूल्य है। फरूतः रोमांटिक 
विद्रोह्दी मूल्यहीनताकी स्थितिको अधिक वांछनीय मानता 
है; पर आधुनिकताका हामी रूजनात्मक मूल्योके संचरणमें 
विश्वास रखता है। वर्तमान -युगमें राष्ट्रीय संविधानोका 
निर्माण इन सुजनात्मक मूल्योंके आधारपर ही किया 
जाता हे । 

आधुनिक दृष्टि अनिवार्यतः बौद्धिक है, उसी प्रकार 
रोमांटिसिज्म मूल रूपसे बोद्धिकता विरोधी है । आधुनिकता 
सहज ज्ानको भी बोद्धिक स्तरपर खीकार करती हे, 
रोमांदिक व्यक्ति ज्ञानकों भी भावावेगसे घुक्त कर लेता हे । 


आधुनिकता 


अतीतमें वापस जानेका मार्ग सुविज्ञात है; फलतः रोमांटिक 
पद्धति बौद्धिक दृष्टिकोणकी अपेक्षा नहीं रखती। दूसरी 
ओर अनागत भविष्यकी रुपायित करनेका संकरुप सूक्ष्मतम 
बौद्धिक प्रक्रियाओंसे दी पूरा हो सकता है । यह एक संकेत 
है कि बाल साहित्यमें पिछले युद्धका रंय-बिरंगी परी-लोककी 
कहानियोंका स्थान वेज्ञानिक कथाएँ और कॉमिक्स (विशेषतः 
सविध्योन्मुख) क्रमशः लेते जा रहे है। संभवतः आधुनिक 
युगके शंकाल ओर बुद्धिवादी बच्चे ठेठ रोमाटिककाडीन 
ग्रिम और एण्डरसनमें अपने आपको डुबा नहीं पाते । 
परियोंके इन अन्यतम कथाकारोंकी वतंमान युग ग्रश्नय नहीं 
देता, क्योंकि परी-छोककी स्थिति नेतिक अथवा अनेतिक न 
होकर पूर्व-नेतिक मानी गयी है । इस मूल्यद्दीनताको काव्य 
मानना रोमांटिक, अवौद्धिक दृष्टि है; पर मूल्योंका सूजन 
और अन्‍्वेषण प्रमुखतः बौद्धिक व्यापार है । 

किसी भी प्रकारका सजनात्मक संचरण अद्यतन ग्रणा- 
लियोंसे ही संभव हो सकता है । आधुनिक दृष्टि आधुनिकता- 
के बिना अकव्प्य है । ओर यह आधुनिकता रोमांटिक भाव- 
धाराकी ठीक-ठीक पर्यवसित किये बिना विकसित नहीं हो 
सकती । अपने वर्तमानके प्रति तीव्रतम सजगता आधुनिकता- 
का केन्द्रीय तत्त्व है। मूल्यके रूपमें विभावित आधुनिकता 
इतिहासकी प्रक्रियाका अथ्तन चरण है। सृष्टिके विकासकी 
आधारभूत स्थितियोंका यदि परीक्षण किया जाघ तो इस 
संचरणका क्रम- परिवर्तक > विकास > आधुनिकताके रूपमें 
दिखायी देगा । आरम्भिक स्थितिमें पदार्थ एक रूपसे दूसरे 
रूपमें परिवर्तित भर होते हैं। .अगले चरणमें यह निरपेक्ष 
परिवर्तन मूल्यपरक विकासके रूपमें परिणत हो जाता 
है। और अन्तमें आधुनिकताकी स्थितिमें यह परिवर्तन 
अधिकाधिक सजग और इसीलिए संकव्प-साध्य बन 
जाता हे, ऐसा परिवर्तन जो घटित होता नहीं, सजग 
रूपसे घटित किया जाता है। वरतंमान युगमें ख्वचेंतनता, 
इस दृष्टिसे, मानवीय व्यक्तिलकी चरम परिणति कहीं 
जा सकती है । 

रोमांटिसिज्मका मानवीय सभ्यताके अनेक दोरोंमें 
रक्त-बीजकी भाँति फिर-फिरसे उभडनेका एक कारण यह 
हो सकता है कि अनेक संकलपोंके होनेपर भी मानवीय 
प्रगति सही दिशामे हुई है, यह हम अभी तक नहीं मान 
पा रहे | बहुमुखी भौतिक विकासके बावजूद मानवीय 
मूल्योंके उत्तरोत्तर गिरते हुए स्तरोंका बोध मानों फिर- 
से हमें उस अतीतमें प्रक्षिप्त कर देता है, जो अब हमे गौरव- 
मय और वर्तमानकी तुलनामें श्रेष्टर छरूगने लरूगा हैे। 
इस दृष्टिते अतीतका सही-सही उपयोग करनेका प्रश्न एक 
बडी चुनोतीके 'रूपमें आता है। भारत जेसे पॉच सहर्र 
वर्ष पुराने अतीतवाले देशके लिए यह समस्या और 
उलझी हुई है । पर यह निश्चित हे कि जब तक अतीत- 
के उपयोगकी समस्या नही सुलझती, तब तक राष्ट्रकी 
सर्जनात्मक प्रतिभाका ठीक-ठीक विकास नहीं हो सकेगा। 
अतीतके बोझेकी केसे और किस सीमा तक आगे चलनेके 
संबल रूपमें परिणत किया जाय, अतीतके उपयोगका यही 
अभिप्राय है । 

आधुनिक ध्ष्ठकोण रखनेवाले रचनाकारके लिए कई 
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समस्याएँ सामने आती &ै, जिनका निदान बहुत कुछ उसे 
स्वयं करना है। एक तनाव हैं रचनावें, उदेइय और 
प्रक्रियाक्े बीच । आधुनिक कला अपने उद्देश्यकी) या कहें 
गन्तव्यक्ों, पहलेसे निश्चित नहीं करना चाहर्ता। उद्देश्य 
पहले ही जान लेनेपर प्रक्रियाका कोई मह््ख नहीं रह 
जाता । एक अमेरिकन समीक्षकने लिखा हे कि न्यूयाक्के 
एक प्रख्यात और अग्मण' चित्रकारने एक बार उससे कदद[- 
“क (कोई विशिष्ट चित्रवार) आधुनिक नही हे | वह रेखा- 
चित्रोंके आधारपर अपने चित्र बनाता है। वह रिनेंसा 
युगका है”। रेखाचित्र (079एय॥8)से चित्र बनानेको 
अनाधुनिक इसीलिए कहा गया क्योंकि रेखानित्र पूर्ण 
कर लेनेपर उसका गन्तव्य एक बार निरिचत हो जाता है । 
फिर दुबारा फलकपर उसवंगे अनुकृति या उसके आधारपर 
बना हुआ चित्र प्रामाणिक नहीं होगा। क्योकि कलात्मक 
प्रक्रिया एक बार जब सम्पूर्ण हो जाती है तो उसे दुह्दराया 
नहीं जा सकता। हों, रेखाचित्रोंकि अपने आपकें पूर्ण 
कलाकृतिके रूपमें अवश्य बनाया जा सकता है । 
जो भी हो, आधुनिक कछाकारकों इस समस्यासे गहरे 
स्तरोंपर जूझना है। गन्तब्यके पूर्व बोधकोी स्वीकार करके 
उसे प्रक्रियाके प्रति सजग रहना है । कलात्मक सजनके 
लिए सहजता ओर स्चेतनताका यह एक सम्भाव्य सन्षि- 
खल है। जिसके लिए रचनाकारोंमे अभी खोज 
जारी है । “-र० स्त्र० च० 
आनन्दवाद- आनन्द परबक्षका ही वाचक हे--रसो वे 
सः | रस झेवाय लब्ध्वानन्दी भवति । एप छोवानन्दयति' 
(तै० उ०, २: ७:१) । वह रस ही है, इस रसको पाकर 
पुरुष आनन्दी हो जाता है, यह रस सबकी आनन्दित करता 
है । बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में कहा गया हे कि “इस 
आनन्दके अंशमात्रके आश्रयसे ही सब प्राणी जीवित रहते 
हैं?! । स्वयं तित्तिरीय उपनिषद्‌'में ही जगतके समस्त 
पदार्थोका कारण, आधार और छय आनन्द दिखलाथा 
गया है । 
आनन्द अभयत्व है । जबतक द्वेत रहता है, तबतक 
भय बना रहता है। अद्वेतकी अनुभूतिमें अभयकी प्राप्ति 
होती हे । 
आनन्द आत्माका ही लक्षण है। जब हम शोकाकुल 
या दुःखी रहते हैं. तो हम स्वस्थ नहीं रहते । लोग इमारी 
इस अवस्थाकोी अखाभाविक समझकर इसका कारण पूछते 
हैं । इसके विपरीत जब हम आनन्दमें रहते हैं तो हम 
स्वस्थ रहते हैं। इस समय कोई हमारी अवस्थाके बारेमें 
प्रशन नहीं पूछता, क्योंकि वह समझता हे कि आनन्द 
हमारी खाभाविक और वास्तविक अवस्था है। इससे 
सिद्ध हे कि दुःख आत्माका उपलक्षण (आगन्तुक था 
परिवर्तनशील गुण) है और आनन्द उसका स्वाभाविक 
लक्षण हे । 
आनन्द नित्य है। इसका अभाव कभी नहीं होंता। 
जाग्रत्‌ू, खप्न ओर सुषुप्ति, प्रत्येक अवस्थामें आनन्दका 
कुछ-न-कुछ अनुभव होता है । सुषुप्तिमें विषयोंका अभाव 
रहता है, फिर भी आनन्दका अनुभव होता है, क्योंकि 
सेकर्‌ जागनेके वाद सबके अनुभवमे ऐसा ही आता है। 
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जाग्रतू ओर खप्नमें सुस्त तथा दुःख रहते है, यद्यपि उनके 
मूलम आनन्द ही रहता है। सुपुप्तिम सुख-दुःखका इन्द्र 
दव जाता हैं और आनन्दमात्रझा अनुभव होता हैं । अतः 
आनन्द सदा वर्तमान है और वह अपरोक्ष अनुभव हे, 
वेषयिक शान नहीं । 

प्रायः लोग मुख और आनन्द दोनोंकी अभिन्न समझते 
है। पर ताच्िक तथा नेतिक दृश्सि दोनोमे अन्तर हैं । 
ब्रेदान्ती सुखयी सागिश्षव सुख और आनन्दबंगे निरतिशय 
सुख कहते है। सुख परिवर्तनशील, अस्थिर और भंगुर है, 
आनन्द नित्य तथा स्थिर है । सुख दुःखको अपेक्षा करता 
है | सुख-दुःखका एक इन्द्र है। आनन्द इस इन्दरते मुक्त 
है। वह इन्द्दानुभूतिन होकर अड्ेतानुभूति हे। सुखको 
आनन्दलेश या आनन्दकी अल्प मात्रा कहा जाता है । 
इसकी तुलनामे आनन्दकों आनन्दघनकोी संज्ञा दी जाती है । 
सुखका सम्बन्ध शरीर और इन्द्रियोंते ऐे, आनन्दका 
आत्मासे | सुख विषय या शेय है, आनन्द अविषय, विषयी 
या ज्ञाता। सुख लोकिवः है, आनन्द अलोकिक या लोकोत्तर | 
सुख आनन्दपर निर्भर है, आनन्द खर्य आत्मनिर्भर है। 
सुख प्रेयकी प्राप्ति है ओर आनन्द अेयको । अभ्युदय सुखका 
क्षेत्र हे ओर निःश्रेयस आनन्दका । सुखका सत्‌ गुणसे विरोध 
हो सकता है, पर आनन्दका नहीं । 

जिसे आनन्दका सच्चा आस्वादन होता है, उसवेगे अन्य 
सब कुछ फीका लगता है। आनन्द्रका खाद गूँगेका गुड़ 
चखना है | आनन्द अनुभनेवेगग्य है । 

आनन्द आत्माका स्वभाव है। आत्मशान न रहनेसे 
आनन्दका भी शान नहीं होता। जानन्द-लाभका बष्धी 
साधन है, जो आत्मलामका है | शानमाग, कर्ममार्ग, भक्ति- 
मार्ग, प्रपत्तिमार्ग, पुष्टिमार्ग और योगमार्ग इसको प्राप्त 
करनेके साधन हैं । आनन्दकी उपलब्धि ही मोक्ष है । 

कारमीर शैवमत (द्वे०)में आनन्द-तत््वकी विशेष व्याख्या 
की गयी है । इसमे सत्‌ और चितकों गोण तथा आनन्दको 
मूल पदार्थ माना गया है । 

हिन्दीके सन्त-साहित्य, भक्ति-साहित्य और वर्तमान 
रहस्थवाद-साहित्यमें आनन्दवादके सिद्धान्तोंकी स्थापना छुई 
है । आनन्दको प्राप्त वरनेकी उत्कट इच्छा ही यहाँ साहित्य- 
में पथ-प्रदर्शिका बनी है | भक्ति चाहे वह सशुण जक्षकी दो 
या निर्शण बह्मकी, आनन्दद।यिनी है। नेतिक शष्टिसे सभी 
सन्‍्तों, भक्तों और रहस्थवादियोंका सिद्धान्त आनच्वाद ही 
हैं; सुखबाद या दुःखबाद नहीं। आनन्द-हाभ ही उन 
सबका लक्ष्य है। इसी कसौटीसे वे अच्छे-अुरेकी, सब्जन- 
दुर्जंनकी पहिचान करते है | तुल्सीदासने 'स्वान्तः सुखाय 
के रूपमें आनन्दकों हो सर्वोच्च परमा4थ माना है। 
आधुनिक हिन्दी कवितामें 'कामायनी के माध्यमसे प्रसाद - 
ने भी आनन्दवादका अत्यन्त सशक्त समर्थन किया है । 
उनके मतसे आनन्द ही एकमात्र और परम मूल्य है । 
उसीको प्राप्त करनेके लिए मानव चिरकालसे प्रयास कर 
रहा है। आज भी उसका प्रयास जारी है। मानवकी 


+रररक+ ननमकतडभका पर 'कतसा4ककढा. प+वतापरतपम, 


' समस्त क्रियाएँ इसी प्रयासके रूप हैं। साहित्य-सजन भी 
इसी प्रयासका एक अंग हे। नव सजनकी प्रेरणा, क्रिया 


तथा लक्ष्य सभी कुछ आनन्द हे । आनन्द ही सष्टिका 
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परम गुझ्य तत्व हे या मानव आत्माका सार है। इसकी 


उपलब्धि सहज नहीं है। इसके लिए मनीषा, बुद्धि, श्रद्धा 
प्रेम, कमें तथा सहकारिताकी आवश्यकता हे । इन शक्तियों- 
का समुचित प्रगोग करके मानव आनन्दको प्राप्त कर सकता 
है ओर उस्त समाजकी रचना भी कर सकता हे, जहाँ सभी- 
की उसकी तरह आनन्द सुलभ हो | 

आनन्दवादका प्रचार आधुनिक भारतीय मनीषी श्री 
अरविन्दकी रचनाओं द्वारा विशेष हुआ है । उनके प्रभावमें 
आनेके कारण हिन्दीमें कुछ कवियों पर भी आनन्दवादका 
प्रभाव पडा है। हिन्दी प्रदेशके कुछ आधुनिक सन्तोने 
आनन्दमार्गकी स्थापनाकी है । इन सबकी रचनाओं और 
क्रियाओंमें योगका विशेष प्रभाव है। मध्ययुगीन आनन्द- 
वादी साहित्यपर जितना अधिक प्रभाव भक्तिका है, उतना 
ही आधुनिक हिन्दी साहित्य पर योंग या ध्यानयोंगका 
प्रभाव है । इन दोनों प्रकारसे भिन्न प्रसाद का आनन्द- 
वाद है । वह न तो भक्तिवादी है और न योगवादी | वह 
बुद्धिवादी है । 

भारतीय साहिलशास्रपर भी आनन्दवादका पर्याप्त 
प्रभाव पडा है । काव्यानन्द बद्यानन्द-सहोदर माना गया ! 
रसात्मक वाक्यकों ही काव्य कहा गया ओर रसकी कल्पना 
विशुद्ध बह्यानन्दके रूपमें ही की गयी । सन्‍्तों ओर भक्तोने 
तो भक्तिकोी ही मुख्य रस माना ओर अन्य सभी रसोंको 
भक्तिका ही अवान्तर रूप कहा | शामचन्द्र दत्तात्रेय रानडे 
इस समय इस मतके सबसे प्रबल समर्थक हैं ।-सं०्ला०पा[० 


आनंदसम्मो हिता-आज्लञाय 


चकीने इनके बताये हुए आदर्शोके स्थूल रूपकों ही प्रधानता 
दी | परन्तु किसी भी सिद्धान्तमें अन्तरकी उपेक्षा नहीं की 
जा सकती, चाहे वह अभिव्यंजनावाद हो, सौन्दर्यवाद हो 
अथवा अस्तित्ववाद या अतिवस्तुवाद हों। इस प्रकार 
प्लेटोसे लेकर टी- एस. इलियटतक, सबने एक स्वरसे अन्तरके 
महत्वकी कबूल किया है । यह बात दूसरी हे कि कुछने 
बाह्मकी ही अन्तरका प्रतिरूप माना हे--जेसे, अभिव्यंजना- 
वादी । इसी तरह कुछने अन्तरके महत्त्वकों प्रतिष्ठित करते 
हुए नीतिको अधिक महत्त्व दिया तो किसीने वासनाकी और 
किसीने क्षुधाकी । इस सन्दर्भमे टाल्स्टाय, फ्रायड, सार्क्सके 
नाम लिये जा सकते है । इनकी तुलनामें रिचर्ड स, टीं- 
एस. इलियट विशुद्ध रसवादी आलोचक कहे जायेंगे । 

संस्कृतमें तो रस अर्थात्‌ भावकी इतना अधिक महत्त 
मिला कि रस को अह्ाके रूपमें देखा गया। भरतमुनि, 
लोललट, इझंकुक, भट्टनायक आदिने रसको ही काव्यकी 
आत्माके रूपमें स्वीकार किया है। रस और कुछ नहीं, 
भावका आस्वादन है और यह आखादन अनिवायतः 
आनन्दमय है तथा यह आनन्द अखण्ड, चिन्मय, वेदान्तर- 
स्पर्शंशुन्य है। इसी तरह ध्वनिवादियोने भी अन्तरकों 
महत्त्व दिया। ये दोनों आत्मवादी है । किन्तु हमे यहाँ 
ध्यान रखना होगा कि तत््वरूपमें रस और रीति, आत्मा 
और शरीर एक-दूसरेके विरोधी नहीं हो सकते, बल्कि ये 
एक-दूसरेके पूरक एवं अन्योन्याश्रित है । 

हिन्दीकी प्रारम्भिक आलोचना निश्चय ही साहित्यके 





अन्तरसे दूर रही, परन्तु रामचन्द्र शुक्ृते जो इसकी परम्परा 
बनी, वह अबतक अक्षुण्ण है । गो कि आपसके विरोध विद्य- 
मान है किन्तु चाहे किसी वर्ग, सिद्धान्तके प्रतिपादन करने- 
वाले आलोचक हों, सबने अन्तरकी पहचाननेका प्रयत्न 
किया हे । --रा० झ्ू० स॒० 
आमुख-दे० प्रस्तावना' । 
आज्ञाय-तन्‍्त्रोमें आम्राय छः बताये गये है। कहते है 


आनंदसभ्मोहिता-दे० 'प्रोढा', नायिका । 

आलनुपंगिक वक्रता-दे० 'प्रबन्धवक्रता', चौथा नियामक | 

आँतरिक आलोचना-प्रणाली - स्ाहित्य-शास््को दो भागोंमे 
बॉटा गया हे--फार्म ओर मैटर अथवा काच्य-द्शन और 
काव्य-रीति । कुछ विद्वान्‌ फार्मको महत्त्व देते है, कुछ 
मैटरकी । फार्मको प्रधानता देनेवाले आलोचक इन्ट्यूटिव 
या रसवादी कहलायेंगे । 


प्रस्तुत आलोचना-पद्धतिका मुख्य लक्ष्य है कृतिकी 
आत्माकी पहचानना । इस पद्धतिका आलोचक शारीरको 
आत्माका बाह्य स्॒रूप कहकर उपेक्षा करता हे और क्ृतिकी 
गहराईमें पेठकर भाव-सत्योंके मोतीको चुनना चाहता है । 
छन्द, रूय, संग, परिच्छेद, अलंकार, शब्द-शक्ति, शेली, 
रीति आदि तो बाहरकी वस्तुएँ है, मूल वस्तु आत्मा, 
स्पिरिट अथवा भाव है। अतणव भावका सौन्दर्य ही सत्य 
है । शैली या रूप तो असत्य और क्षणिक है । साहित्यका 
सत्य तो आत्मानुभूति है । साहित्यकारकी वास्तविक उत्स- 
भूमि वह मानसिक प्रक्रिया है, जिसमें कल्पनाके अविरछ 
प्रवाहसे गहन-संश्लिष्ट निबिड भावोंकी प्रधानता होती है । 
इसी 'पिद्धान्तका समर्थन करनेवाली अलोचना-पद्धति 
आन्तरिक आलोचना कहलाती है । 

सचमुच यह एक जटिल प्रइन है कि कार्य.और कारणमें, 
बीज और फलमे, शरीर और आत्मामें किसको प्रधान माना 
जाय ? फिर भी आन्तरिक सत्यकोी ही अबतक महत्त्व 
मिलता आया है । प्लेटो, अरस्तू अथवा यूनानी साहित्यिक 
तो एक ख्वरसे भाववों महत्त्व देते आये है। वैसे श्नके 
सिद्धान्तोंकी मूल स्पिरिटकी उपेक्षा हुई और बादके आलो- 

 #थ 


भगवान्‌ सदाशिवने अपने एक-एक सुखसे एक-एक आम्नाय- 
का उपदेश दिया था । शिवके पॉच मुख माने जाते है । 
छठ आम्राय उनके गुप्त और नीचेकी ओर अभिमुख मुँह- 
से निकला बताया जाता है। अपने सद्योजात नामक 
पूर्व॑मुखसे उन्होंने 'ूर्वाच्नायका उपदेश दिया था, जिसमें 
भुवनेश्वरी, त्रिपुरा, छलिता, पद्मा, शूलिनी आदि देवियों- 
की अर्चाविधि एवं मन्त्रोंका व्याख्यान किया गया है। 
शिवके पूर्वमुखको सुक्ताभ, त्रितयन और द्वितीयाके चन्द्रसे 
शोभित बताया गया। दूसरा अधोर नामक, त्रिनयन एवं 
पीताम मुखसे उपदिष्ट 'दक्षिणाम्नाय' हे जिसमें प्रसाद 
सदाशिव, महाप्रसादमन्त्र, दक्षिणामूर्ति, वद्धक, मंजुधोष 
मैरव, मृत संजीवनी विद्या तथा मृत्युंजयका व्याख्यान और 
उनकी अर्चाविधि ०वं मन्त्रोंका विधान हे। तत्पुरुषनामक 
नवजात मेघकी कान्तिवाले (इयाम) परिचम मुखसे गोपाल, 
कृष्ण, नारायण, वासुदेव, नृसिह, वामन, वाराह आदि 
विष्णुके अवतारो, चन्द्र सूये आदि ग्रहों, गरुड, हनुमान्‌ , 
दिकृपारू आदि सुरों तथा उनके मन्‍्त्रों और अर्चाविधियों- 
का व्याख्यान करनेवाला तीसरा पश्चिमाम्नाय हे । व्राम 
देव नामक उत्तर मुखसे उत्तराम्नाय” उपदिष्ट हुआ हे । 


क 
बा ध्फ ड' कह हराक | कल्‍क+लु आती ते चूरध्य 
जे खालुशआ- झा 


इस मुख तीन नेत्र और इसका रंग नौला है । इसमें 
दद्धिण कॉलिका, गहाकाली, श्मशानकाली, भद्रकाली, 
उद्यतारा, छिन्नमस्ता, दुगी आदि देनियो, उनकी अचोर्विधि 
एवं मन्त्रोंका व्याख्यान हे। पोचवा ऊर्ष्वाक्षाय है, जो 
शुक्ृवर्ण वाले ऊध्व॑सुखमे निकला हैं। इसमे त्रिपुरसुन्दरी, 
श्मशानभेरवी, सुबनेशीभेरवी, अन्नपृर्णा भेरवी, पंचमी, 
पोडशी, सालिनी आदिका तथा उनके मन्त्रों एवं अचो- 
प्रकारोंका उपदेश है। छठटों मुख विभिन्न वर्णोे दीप्त है 
ओर गुप्त भी है। इस छठेते--आच्याज्ञाय या ईशानाश्राय 
निकला है । इनमें प्रथम चार आज्ञाय धर्म, अर्थ, काम, मोश्ष 
सभीके लिए है और ऊध्व तथा आवाज्नाय मात्र मोक्षके लिए 
है. “समयाचार तन्त्र, अध्याय २)। सामान्यतया छठें 
आयास्रायकी पूजा नहीं को जाती। सम्मोहनतन्त्रमे इसे 
छोडकर शेष पॉंच आज्नायोंकी ही व्याख्या करता हैं और 
इन्हे देशपर्यायकी संज्ञा देता है । छठें आज्लञायवं पाता 
आम्राय और सम्भोग योग भी कहा गया है। “निरुत्तर 
तन्‍्त्र में बताया गया है कि प्रथम दो आमख्रायोंमें पशु (वै० 
पशु) साथकोंके लिए, तीसरा अर्थात्‌ परिच्मास्ताय पशु 
ओर वीर ० 'बीर) दोनोंके लिए, चौथा उत्तराम्राय वीर 
ओर दिव्य द्वे० दिव्य) दोनोंके लिए तथा पॉचवों ऊध्यो- 
स्नाय मात्र ठिव्य साधकके लिए विहित है (विशेष विवरण- 
के लिए दे० शक्ति एण्ड शाक्तो : सर जोन बुदरफ, लोथा 
संस्करण, पृ० १४८-१०१) । “-र|० सि० 
आयतन - दे० 'जगतानुबोध' | 
आयाम - डाइमेन्शन! या “स्मित'के अर्थमें प्रयुक्त । यह 
एक दिग्शुण (#800-4०४ 9) है । मूलतः सित्र॒कलामें 
एक सपाट कागज या कपड़ेपर जो योलाई, गहराई, दूरीका 
आभास उत्पन्न किया जाता है, केवल रंगोंके या रेखाओंके 
और छाया-पकारशके संयोजनसे, उसीकी दो आयामवालू 
चित्र कहा जाता हे । जब शिल्पमें अरद्धं-उत्कीर्ण या सम्पूर्ण 
लम्बाई-चोडाई ओर गदराईवाली प्रक्ृतिकी अनुकृृतियाँ होने 
लगीं, तो तीसरा आयाम भी प्रत्यक्ष हुआ । इस प्रकारसे 
धीरे-धीरे फिल्मोंमें तीन-आयामताले चित्रपट बने, जिनमें 
आपको दूरकी चीजें दूर और पासकी चीजें और भी पास 
दिखाई देती हैं । 
साहित्यकी अपेक्षामें जब प्राचीनकालमें महाकाध्योंके 
चरित्र या अन्य वर्णन केवल, काछे ओर सफेद रंगोमें रंगे 
जाते थै--यानी नायक थीरोदात्त स्वगुण-सम्पन्न होता, 
खलनायक सब दुर्गुणोंका पुतलता--तब उसमें स्वाभाविकता- 
की बड़ी कमी थी। वह वर्णन कल्पनाओित अधिक था, वास्तव- 
से मिलता हुआ या यथार्थवादी कम । आधुनिक कहानियोंमें 
भी जब निष्कर्षपाद, नेतिक उपदेश आदि प्रधान हो उठता 
है तो यही दोष उत्पन्न होता है, चिन्रणमें खाभाविकताकी 
'कंमी हो जाती है। “आस्पेक्सस आऑँव नावेऊ' (६० एम० 
फारस्टर) में चरित्रोंके दो प्रकार बताये गये हैं--इंटकी तरह 
साँचाबन्द और गोलाई लिये हुए | सॉंचेमें बंधे हुए पद्य- 
बन्च या कथानक टाइप-नुमा चरित्र इसलिए इृद॑यस्पत्ञीं 
'नहों. होते । वे.मनको छूते ही नही । नये'साहित्यमें इसी 
कारणसे तृतीय आयाम या गदराईकी ओर अधिक ध्यान 
दिया जाता. हे । . 


जल. हरक्‍थ #« रा] 
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उदाहरणाथ, काव्यका पहलेके जमाने सीध॑ अभिषा 
या शुणपर जोर था। बाद लाक्षणिवता बढ़ी तो रतिबद्ध 
होकर उतक्तिचमत्कार्तक पहुची, परन्तु अब कवितादोी 
समग्र प्रभावशीलता, एक प्रकारका ४७७ या सांगे- 
पांग एकात्म वाहलर द्वारा मनेविज्ञानमें प्रथुक्त शब्द) 
अनुभव ऐ । कविताकी सृश्टि थी इसी प्रकारके. अधिभाज्य 
अभदांत्मक प्रत्ययका ही परिषाक है । अतः नयी कविताने 
तीसरा आयाम उत्पन्न किया, यह बहा जाता दें तब इसका 
अर्थ इतना ही हैं कि छायावादके भाव-प्रवण एक आयाम 
और अगतिवादके निरे विचार-मय दूसरे आयामछी अपूर्ण- 
तामेंसे उत्पन्न तीसरे आयामकी आवश्यकता प्रयोगवादने 
पूरी की । । 
मनुष्य-सृष्टि न निरी अच्छी हो अच्छी हं, न निरी बुरी 
ही बुरी-फासिज्म-विरोधी या कम्युनिज्म-विरोधी प्रचारा- 
त्मक उपन्यासो और कथाओं मे इसी प्रकारका-प्राचीन राम- 
रावग-इन्द्र चित्रित रहता है। मनुष्य कमऔरियों और 
सम्भावनाओं, दुर्बल संकरप ओर सबलर क्रियाशील्ताका एक 
मिश्रण ही नहीं, अपितु पुंजीभृत चिन्मय इवाई है। इस 
कारणसे जो भी साहित्य समगीक्षा सोचोंके आधारपर चलती 
है, वह दो आयामों तक ही सीमित रहती है । 
मनोवसाहन शासन मनुध्यक चेतन-जीवनवे विपयर्मे 
एक तीसरा भायाम निर्मित बिया । उसका प्रभाव हिन्दीभे 
प्रमचन्दोत्तर आख्यायिका-साहित्यपर पडा । और अनेन्द्र, 
अशय इस्यादिकों हिन्दी कथायाहियकों देन इसी नये 
आयामकी निर्मिति है । े 
आलेचनामे मसो विश्लेषण और समाज विशानके सवीन- 
तम शोधोंपर आश्रित इष्टिने नया आयाम यह उत्पन्न 
किया है कि रसोंको पुरानी चोखरट या ऐतिहासिक इन्द्ात्मक 
भौतिकवादके सॉचेके भीतर पेठकर, मानवी-मन द्वारा 
निर्मित सोन्दर्य-सष्टि और सौन्दर्य-प्रतीतिक्रे क्षेत्रमें, नवीन 
सम्भावनाएँ पेदा को | पहले हास्य करुणका विरोधी रस माना 
जाता था, अब हास्यास्पद किन्तु फिर भी करुणा-जनक 
व्यक्ति, प्रसंग या च्श्य-कहानियोंमें चित्रित हो जाते हैं। 
अतः अब इलियट आदि आलोचक यह मानने ढगे हें 
कि साहित्यकोी ओरेष्ठताका आयाम केवल काल या दिक्‌ ही 
नहीं, परन्तु उसमें “क्षणे-क्षणे यज्नवतामुपैति'बाछी अपूर्व 
बस्तु निर्माणक्षमता है । श्रेष्ठ (कासिक) साहित्य न केवल 
इस मानेमें अमर रहता हे कि उसका महत्त्व वौर्लेंडरकी 
तिथियों या मौसमके अनुसार बढ़ता-धटता नहीं, परन्तु वह 
सावंत्रिक, सार्वजनीन, सर्वस्पशीं भी होता है। और यह 
स्व केवल सतही अनेक देशोंमें फेलनेवाला नहीं, वह अतल- 
स्पज्ञी भी होता है। यानी एक रचना किसी भी समयमें, 
किसी भी देशमें, किसी भी व्यक्तिकोीं बार-बार पढ़ने रायक 
या देखने लायक या सुनने छायक जान पड़े--इसमें उसकी 
मद्दत्ता या थओ्लेष्ठत्व निहित है। यह पोनः्पुन्यसे क्षीण न 
होनेवाला सौन्दर्यानन्द नयी आलोचनाका नया मूल्य, 
'मान-दण्ड या आयाम है । यहाँ आयाम इसी नये 'नाम'के 
अर्थमें प्रयुक्त है । “प्र० सा० 
आरंभ-रूपकंकी पॉच अवस्थाओंमेंसे पहली अवस्था । 
'अत्यधिक फलल्लाभकी उत्सुकता ही आरम्म .कहलाती हे । 


११७८ 


आरंभ (आधुनिक नाटक)- शो व्यंजना 





ओत्सुक्यमात्रमारम्सः फलकामाय भूयसे' (दशरूपक, 
१: १९ ओर २० के मध्यका इलोक) । नायकादिके मनमे 
फलप्राप्तिकी जो इच्छा होती हे, वही आरम्भ कहलाती है । 
उत्सुकतामात्रका पाया जाना आरम्भ है। 'प्रसादके भुव- 
स्तामिनी मे आरम्म नामको कार्यांवसस्‍्था वस्तुतः वहाँसे 
चलती है, जहाँ भुवस्वामिनीने अपना निश्चय प्रकट किया 
है, “पुरुषोने स्त्ियोंक्रो अपनी पशु-सम्पत्ति समझकर उनपर 
अत्याचार करनेका अभ्यास बना लिया है, वह मेरे साथ 
नहीं चल सकता । यदि तुम (रामगुप्त) मेरी रक्षा नही कर 
सकते तो मुझे बेच भी नहीं सकते” | यहॉसे यह रुपष्ट बोध 
होने रूगता है कि वह राष्ट्र ओर अपने पद-गौरवकी रक्षाके 
लिए पूर्णतया तत्पर तथा क्वृतनिश्चय हो गयी हे । यही 
फलप्राप्तिका आरम्भ है । +-ब्‌० सि० 
आरंभ (आधुनिक नाटक)-नाटकलेखकर्की समस्याओमें 
एक महत्त्वपूर्ण समस्या यह होती है कि जनताका रसन-संग 
किये बिना क्रिस प्रकार नाव्कके घटना-कालसे . पूर्वको 
सूचनाएँ दर्शकोंकी दी जायें, जिससे यह मालूम हो सके 
कि पर्दा उठनेसे पूृ्व कया वस्तुस्थिति थी। आरम्भमे 
नाव्ककारका उद्देश्य होता हे प्रेक्षकोगीं वे सारी आवश्यक 
सूचनाएं दे देना जो नाटककी समझनेके लिए आवश्यक 
हों। वास्तव इसके पहले कि दर्शक नाट्कके विविध 
चरित्रोके भाग्यनिर्णयके विपयमें उत्सुक हों, उनका चरित्रोके 
विषयमें यह जान लेना आवश्यक है कि वे कौन है, क्या है, 
नाटकीय कार्यके प्रारम्भसे पूर्व उनका परस्पर क्या सम्बन्ध 
है, इत्यादि, इत्यादि । यूनानी नाव्यक्ार सुपरिचित कथाओं- 
को प्रारम्भमें रख देते थे अथवा प्रोलोग'में सारी कथाका 
सारांश दे देते थे, वेसे ही जेसे एलिजाबेथकालीन मूकनास्य 
(डब शो) में सारांश पृथक दे दिया जाता था। अविकतर 
नाटकोमे प्रायः आवश्यक पूर्वसूचनाएं अनायास दे दी 
जाती थी, जैसे ऐज यू लाइक इट'में नये दरवारमें क्‍या 
नया समाचार है £? 'कुछ नहीं, बस वही पुराना समाचार 
है? के पश्चात्‌ वह' पुराना समाचार दर्शकोके लिए दुहराया 
गया है। “दि टेम्पेस्ट में भी कैलिबन द्वारा किये हुए प्रश्नों 
एवं उनके उत्तरों द्वारा इस प्रकारकी सूचनाएँ दी गयी हैं । 
१९वीं शताब्दीमें विशेषतः नाटकोमें इस प्रकारके संवादोंमें 
प्रश्नकर्ता सदेव वही सूचनाएं लेनेक्ते लिए उत्सुक रहा करता 
था, जिनका जानना प्रेक्षकोंके लिए आवश्यक होता था। 
१९वीं शताब्दीके सुखान्त नाटकोंके आरम्भमें एक बटलर 
(प्रधान भृत्या) तथा मेड (भृत्या) अपने स्वामीकी विपयमें बात- 
चीत करते हुए दिखाये जाते थे और उनके द्वारा दर्शकोंको 
आवश्यक सूचनाएँ दी जाती थीं । किन्तु वास्तवमें नाटकके 
कार्य-व्यापारके बीच-बीच्में ही सूचनाएँ देते चछना अधिक 
कलापूर्ण होता है, जैसा कि हमे हेमलेट'में मिलता है। 
किन्तु उसी नाटकका वह अंश, जहाँ होरेशियों डेनमार्क और 
नावेंके राजनीतिक सम्बन्धोंका लम्बा विवरण देने लगता है, 
कलाहीन है और नाटकीय आरभ्भकी उत्कृष्टताको नष्ट 
करनेवाला है। उत्कृष्ट आरम्भकी यही विशेषता होती है 
कि वह स्वाभाविक बातचीतके रूपमें होता है और प्रारम्मिक 
घटनासे इतना ही सम्बन्ध होंता है कि द्शंकको यह अनुभव 


इसके सुन्दर उदाहरण हमें ओयेलो' तथा 'एलकेमिस्ट के 

आरम्ममें मिलते है | 
इब्सनने इस काका ओर भी विकास किया। उसके 
४ डाल्स हाउस तथा गोस्ट्सा प्रभृुति नाटकोंमें कार्य 
व्यापारके साथ ही दर्शकोंकी अपेक्षित सचनाएँ भी ठीक 
समयपर मिलती चलती हैं । 
प्रसाद के 'स्कन्दगुप्त के प्रथम अंकमें भी आरम्भका बडा 

सुन्दर प्रयोग मिलता है। विशिन्न पात्रोंके कुल-शीलके 
साथ-साथ प्रधान मनोदृत्तियाँका परिचय तो मिलता ही हे, 
इसके अतिरिक्त कार्य-व्यापारकी अधिकताके कारण आचन्त 
आकर्षण भी बना रहता है । यही नाटकके लक्ष्य 
फल ओर साध्य विषयका परिचय भी स्पष्ट प्राप्त हो 
जाता है । “ध्या० मो? श्री० 

आरती-यह गीत-पद्धति कीर्तनके अन्तर्गत आती है। 
साकारोपासनाके कारण आरती अधिक लोकप्रिय हुई। 
तुल्सीदास-लिखित आरती अधिक प्रसिद्ध है | सिख 
सम्प्रदायमें भी आरतीकों अधिक महत्त्व मिला है, जिसमें 
सूर्य ओर चन्द्रमाकों दौपक बनाकर निरंकारकी जारती 
सजायी गयी है । --रा० खे० पा० 

आरबंद-योगी जिस मेखला या डोरीमें कोीपीनकों फेंसाकर 
बॉपते हैं, उसे आरबन्द कहा जाता है। यह मूँजकी 
रस्सीसे बनाया जाता हे । 

आरभरटी वृत्ति-दे० 'नाव्य वृत्ति', तीसरी । 

आराधनागीत-दे ० स्तुति-गीत', स्तोत्र । 

आरोचकी-दे० 'भावक! । 

आरोपवाद-दे० 'रसनिष्पत्ति', पहला सिद्धान्त । 

आरटिकल-अग्रेजीके इस शब्दका प्रयोग व्याकरणमे, सीमा- 
सूचक (लिमिटिंग) विशेषणों--ए, ऐन और द्वि--के लिए 
किया जाता है। धर्मशाखत्र, वनस्पतिशास्त्र ओर प्राणिशासमें 
भी आर्टिकल दाब्दका प्रयोग होता है । सन्धियों, अनुबन्ध- 
पत्रों, कानून, संविधान आदिके प्रलेखोके विभिन्न वर्गों, 
खण्डोकी भी आर्टिकल कहा जाता है। किन्तु साहित्यिक 
अर्थमे, आर्टिकल निबन्धके आकार-प्रकारकी लघु गद्य-रचना 
है। इसी साहित्यिक अर्थके अनुसार, हिन्दीमें, किसी पत्र- 
पत्रिकार्मं प्रकाशित निबन्ध-रचनाको अंग्रेजी पढे लोग, 
सामान्यतः आर्टिकल कह देते है। पत्र-पत्रिकाओंमें स्फुट 
अथवा धारावाहिक रुपसे प्रकाशित होनेवाली, कथासे इतर 
गब्य-रचनाओंकी मोदे तौरपर, आर्टिकलकी संज्ञा दी जाती 
है। अन्यथा, इसका वोई ख्तन्त्र व्यक्तित्व नहीं हे। 
दे० लिख ! ““अ० कु० 

आते भक्ति-दे० गोणी भक्ति । 

आर्थी-दे० 'उपमा/ तीसरा प्रकार । 

आर्थी ब्यंजना-जहॉपर व्यंग्यार्थ किसी शब्दपर आधारित 
न हो, वरन्‌ उस शब्दके अर्थ द्वारा ध्वनित होता हो, वहाँ 
आर्थी व्यजना होती है । इसलिए इस व्यंजनामे शब्द बदरू 
देनेपर भी व्यंजना सुरक्षित रहती है । अभिधामूला शाब्दी 
व्यंजना वाचक शब्दपर तथा लक्षणामूला शाब्दी व्यंजना 
छाक्षणिक शब्दपर अवलूम्बित रहती हे, किन्तु आ्थी व्यंजना 
केवल अथकी विशिषश्टताके कारण सम्भव हुआ करती हे । 
मम्मर्टने अ्थवेशिष्ल्यके दस प्रकार निर्देशित किये है-- 


आधी व्यंजना 
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बक्‍तु, बोधव्य, काकु, वाक्य, वाच्य, अन्यसलन्निषि, प्रस्ताव, 


देश, काछ तथा चेष्टा । यहाँ यह भी स्मरणीय है कि काब्य- 
के अर्थ तीन होते हँं--वाच्यार्थ, लक्ष्यार्थ तथा व्यंग्यार्थ | 
अतः प्रत्येक आर्थी व्यंजना या तो वाच्याथपर अवलम्बित 
हो सकती है अथवा व्यंग्यार्थपर । वाच्यार्थपर आधारित 
आर्थी व्यंजनाकी वाच्यसम्भवा, लक्ष्यार्थपर आधारित 
व्यंजनाकी 'लक्ष्यसम्भवा तथा व्यम्याथंपर आधारित 
व्यंजनाकी व्यग्यसम्भवा' कहते हैं । इन तीन प्रकारकी 
आथी व्यंजनाके साथ उपयुक्त (वक्‍त, बोधव्य आदि) 
दस भेदोंकी मिला देनेसे आर्थी व्यंजनाके सब मिलाकर ३० | 
अवान्तर भेद सम्भव हें । 
.. बकक्‍तृवेशिष्क्य--जहाँ वक्ताकी विशिष्टतांक॑े कारण 
व्यग्यार्थकी प्रतीति होती है-वक्तासे अमिप्राय कविसे 
अथवा कवि-कल्पित पात्रसे हे। रामको पति-रूपमें 
वरण किये हुए सीताजी पाबतीजीसे प्रार्थना करती 
हैं “पति देवता सुतीय महँ, मातृ प्रथम तव रेख। 
महिमा अमित न कहि सकहि, सहस सारदा सेस ॥” 
(मानस) । यहों वाच्यार्थ द्वारा यह व्यंजना होती है कि 
जब पार्वतीजी इतनी महान्‌ हैं तो सीताजीकी मनस्कामना- 
को अवश्य ही पूरा कर देंगी। वाच्यार्थ द्वारा ही यह व्यंजन! 
हो रही है, इसीते इस व्यंजनाकों वाच्यसम्भवा कह सकते 
है। वक्‍तृवेशिष्य्थमोे इस दूसरे उदाहरणमें--इंहि उर 
माखनचोर गड़े । अब कैसे निकसत सुनि ऊधो, तिरछे ह जु 
अड़े” (सरदास)--वक्ता गोपी है ओर वाच्यार्थ बाधित है, 
क्योंकि एक व्यक्तिका दूसरेके हृदयमें तिरछे होकर गड़ | 
जाना सम्भव नहीं । लक्ष्याथरूपमें गोपी यह सूचित करती | 
है कि उसके हृदयमें त्रिभंगी कृष्णकी रति इस प्रकार छता- 
से प्रतिष्ठित है कि क्ृष्णकी भूल जाना सम्भव नहीं । इस 
लक्ष्यार्थ द्वारा गोपी यह ध्वनित करना चाहती है कि उद्धव- 
का प्रयल्ल मूर्खतापूर्ण और व्यर्थ है, क्योंकि प्रेम पूर्णतया | 
रिपक्क हो चुका है। यह व्यंजना लक्ष्याथ द्वारा उद्भूत 
है । अतः इसे लक्ष्यसम्भवा कह सकते हैं | इसी प्रकार एक. 
व्यग्यार्थ भी दूसरे व्यंग्याथकी व्यंजना करा सकता है। 
वक्‍तृबोधव्यके इस तीसरे उदाहरण व्यंग्यसम्भवा आर्थी 
व्यंजना ऐ--“कंस बध्यो कुब्जाके काज। और नारि हरि- 
की न मिली कहूँ, कहाँ गँवाई लाज” (सूरदास)! यहाँ 
वक्ता गोपी है। उसके सीधे-सादे बचनोंके मुख्याथ्थ द्वारा 
सपत्नीक ईैष्यों व्यंग्य है। किन्तु यह व्यंग्य पुनः दूसरी 
व्यजनाएँ भी कर रहा हे--“हे कृष्ण, तुम्हें शीघ्र ही गोकुछ 
छौट आना चाहिये; हमसे प्रेम करनेमें इस प्रकारकी बद- 
नामी सम्भव न थी” आदि और इन व्यंजनाओंकी भी 
मूलभूत व्यजना वक्ताके हृदयमें तीत्र रतिभावकी अभिव्यक्ति 
“तो कर ही रही है। वक्तृवेशिष्टअके उपयुक्त तीन उदाहरणों: 
'केःसमान आदिके के  वेशिष्टथर्मे वाच्य तथा . 
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नन्दवों भत्सना वारता है । इस लक्ष्या्थ द्वारा यशोदा व्यजित 
करना चाहती है कि नन्दवों क्रृष्णस विछुड़नेकी अपेक्षा 
मथ्रामें ही मर जाना चाहिये था, उनका क#ृष्ण-प्रेमका 
दावा तभी सच्चा और खरा उतर सकता था'''। बोधब्य- 
बंशिष्य्यके अतिरिक्त इस उदाहरणमें वक्‍तृ4रशिष्ट्य भी है । 
काकवेशिप्क्य-- आये जोग सिखावन पों डे । परमारथी, 
पुराननि लादे, ज्यों बनजारे ठाड़े।” (सूरदास) । इस 
उदाहरणमें काकु अथवा कण्ठथ्वनिका विशेषताके कारण 
बाच्यार्थे यह व्यंग्यार्थ निकलता है. कि उद्धव बस्तुतः 
निर्वद्धि ही हैं, शाख्रोंके बोझकों ढोते रदे--शानारजजन अवश्य 
सके ु 
वाक्यवेशिष्ट्य-- गरव करउ रघुनन्दन, जिनि मन 
माह । देखठ आपनि सरति सियके छॉह |” (जानकी- 
मंगल) । यहाँ सीताजीकी सखी सीताजीके रूपकी अति- 
शयतावी व्यंजना कर रही है--“अपने रूपकोी आप (राम) 
सीताजीकी छायामें देख सकते हैं । सीताजीके रूपदी तो 
चर्चा ही न बीजिये” । यहाँ ध्वनि वाक्यगत है । 
बाच्यवशिष्क्य--इस मेंदमें वाच्यसे अभिप्राय वक्तव्यरे 
है--जो कुछ कहा जाय । अतः वाच्य शब्द लट्ष्यार्थ 
तथा व्यंग्यार्थी भी समाविष्ट कर लिया जाता है। इस 
प्रकार वाच्यवैशिष्टय वहाँ होता है, जहाँ वक्तब्यको विशेषता- 
के कारण व्यंग्यार्थ प्रतीत होता है। “'साँच कहो, तुमकों 
अपनी सौं, बूझ्षत बात निदाने। सर स्याम जब तुम्हें 
पठाये, तब नेकहु मुसकाने /” (सरदास) | यहाँ गोपियेकि 
कथनसे यह ध्वनि निकरती है कि “तुम जेसे शानी मूर्खकी 
यहाँ भेजकर कृष्णने वस्तुतः एक बड़ा मजाक किया है”? । 
कुछ लोगोंके मतानुसार वाच्यसम्भवा आर्थी ब्यजना वहाँ 
होती है, जहाँ उत्दृष्ट विशेषणोवाले वाक्यकी विशेषताके 
कारण घ्वनिकी प्रतीति होती हो । 
अन्यसन्निधिवशिष्व्य--जहाँ वक्ता तथा ओताके 
अतिरिक्त अन्य व्यक्तिके सातन्निध्यके कारण व्यंग्यार्थ ज्ञात 
होता है। सरदासके उद्धवन्गोपी-संवादमें अभ्रमरकों अब 
तारणा अन्य-्सन्निधिकों विशिष्टता उत्पन्न करनेके लिए 
की गयी है--अ्रमरसे कही हुई बातें भ्रमरपर भी लागू होती 
हैं और पास ही बैठे हुए उद्धवपर भी प्रहार बरती है. और 
कृष्णपर भी चोट करती हैं--“मधुकर समुझि कही किन 
बात । पर मद पिये मत्त न हूजियत, काहे को इतरात | 
बीच जो परे सत्य सो भाखे, बोले सत्य सरूप। मुख 


 देखेकी न्‍्याउ न कीजै, कहाँ रंक कहूँ भूप ।”? 


प्रस्ताववेशिष्व्य--जहाँ प्रस्ताव (प्रसंग) अथवा प्रकरण- 
की विशेषताके कारण व्यंग्या्थ ज्ञात होता हो। लक्ष्मणके 
प्रति कही गयी रामकी इस उत्तिमें--/तात प्रताप प्रभाड 


: तुम्हारा, को कहि सकइ की जाननिहारा । अनुचित उचित 

' काजु कछु होऊ, समुझि करिय भर कह सब कोऊ | सहसा 

विशेष- | करि पीछे पछिताहीं, कहहिं बेद बुध ते बुध नाहीं”? [* 

तेरो नन्द्र | प्रसंगसे यह ध्वनि निकलती है कि भरतके प्रति की गयी 
यौ” | लक्ष्मणकी शंका निर्मेलहै।. ||. 


हाँ व्यंग्यार्थ शञात होता हो--““चित्रकूट गिरि है वही, 
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जहें सिय रछिमन साथ । मन्दाकिनि सरिता निकट, बास 
कियो रघुनाथ ।” (का० कव्प०, पूृ० ९८) । यहाँ स्थानकी 
विशेषताके कारण यह व्य॑ग्या4 निकलता हे कि चित्रकूट 
शान्तिदायक एवं पवित्र हे । 
काऊुवशिप्व्य-- बहुरि हरि आवहिगे किहि काम । 
रितु बसन्त अरु ग्रीपम बीते, वादर आये स्थाम!  (सूर- 
दास) | यहाँ वर्षाकाल प्राणान्तक सिद्ध होगा, यही व्य॑ग्यार्थ 
है ओर इसके द्वारा ऋष्णके जल्द लोट आनेकी बात व्यंजित- 
वी जा रही है । 
चेष्टावशिष्क्य-- 'डिगत पानि, डिगुलात गिरि, लूखि 
सब बज बेहाल । कंप किसोरी दरसके खरे लूजाने लाे 
(बिहारी) !। यहाँ लज्जित होनेको चेष्टा द्वारा कृष्णके 
हृदयमें स्थित राधाके प्रेमका रहस्य ग्रकट हो गया 
हे | “53० च्च|० ढ]० 
आयेकुल-दे ० भारत यूरोपीय! । 
आर्यसमाज-उन्नीसवी शताब्दीका भारतीय इतिहास और 
साहित्यमे महत्त्वपूर्ण स्थान है। इतना व्यापक और सूक्ष्म 
प्रिवर्तत मध्यन्युगमें इस्लाम पधर्मके सम्पर्कके फलस्वरूप 
भी न हुआ था.। एक शोर तो भारतवर्ष उन्नीसवी शताब्दीमें 
एक सुदृरस्थित पाश्चात्य जानिका दास बना और दूसरी ओर 
पाइचात्य ज्ञान-विज्ञन तथा वैज्ञानिक आविष्कारोसे छा 
उठावार उसने नवीन चेतना प्राप्त को ओर मध्ययुगीन एवं 
अनेक पोराणिक कुरीतियों, कुप्रथाओं तथा परम्पराओोसे 
बद्ध जीवनकी अल्सता छोडकर स्फूति प्राप्त को । इतिहास 
इस बातका साक्षो हे कि यह स्फूर्ति और चेतना, राजनीतिक 
एवं आधिक्क दासत्वकी परिस्थितिमे, पूर्व और पश्चिमके बीच 
संघर्षक रूपमे, अर्थात्‌ भारतीय आध्यात्मिकता ओर पाश्चात्य 
भौतिकतावे संघर्षके रूपमें, अभिव्यक्त हुईं। राजनीतिक 
और आधिक चेतना उसी चेतनाका अंशमाच्र थी। यही 
पूर्व और पश्चिमका संघर्ष था, (जसने राजा राममोहन राय, 
स्वामी दयानन्द, स्वामी रामक्ृष्ण परमहं स, खामी विवेका- 
सनन्‍्द, स्वामी रामतीथे, लोकमान्य तिलक, रवीन्द्रनाथ 
ठाकुर, योगी अरविन्द और महात्मा गान्धीकी जन्म दिया। 
एक ओर तो पश्चिमके बढ़ते हुए प्रभावके विरुद्ध प्रति- 
क्रिया थी, दूसरी ओर प्राचीन भारतीय साहित्य और कला- 
का पाश्चात्य ओर भारतीय विद्वानों द्वारा अनुदिन बढ़ता 
हुआ अध्ययन था | हॉजसन, बोतूलिक, मैक्समूलर, प्रिसेप, 
कनिंधम, एड्विन आर्नाब्ड आदिकी खोजो और रचनाओ- 
का भारतवासियोपर बहुत प्रभाव पडा । उन्हें अपने पूबजों 
वी महत्ताका परिचय प्राप्त हुआ | 'थियोसोफीकल सोसाइटी 
(१८७० ई०)ने भी देशवासियोका देशके प्राचीन गोरवको 
ओर ध्यान भाकृष्ट किया । इन सब कारणोसे बढते हुए 
पश्चिमी प्रभावके विरुद्ध प्रतिक्रिया होना और भारतवो 
प्राचीन गरिमादी ओर ध्यान जाना खाभाविक था। इस 
प्रतिक्रियाने विशुद्ध भारतीय इश्टकोण अवश्य अपनाया, 
किन्तु उद्देश्य विशुद्धवादियोंका भी भारतीय जीवनका 
परिष्कार करना था। इस दृष्टिकोणका ज्वलन्त उदाहरण 
आर्यसमाज-आन्दोलन है । इस आन्दोलनने हिन्दू धर्मका 
पुनरुद्धार करनेका महान प्रयास किया | स्वामी दयानन्द 
सरखत्ती (१८२४-१८८४ ई०)ने १८७५ इं०में आर्यसमाज- 
कक 


8 नल 
की स्थापना की । आधुनिक भारतके निर्माताओंमे उनका 
उच्च स्थान है। उनके प्रभावशाली व्यक्तितके कारण थोड़े 
ही समयमे आरयसमाज-आन्दोलनका प्रचार समस्त उत्तर 
भारतमे हों गया। आधुनिक हिन्दी साहित्यके जनक 
मारतेन्दु हरिश्वन्द्र (१८५०-१८८७ ई०)के जीवनकाल्‍में ही 
आर्यसमाजका प्रचार हो गया था और मभारतवासियोकी एक 
बडी संख्याने उसे अपनाया । बाह्य समाजमे कही अधिक 
प्रचार आयेसमाजका हुआ । उसने शिक्षितोको- ही नहीं 
वरन्‌ अशिक्षित और अर्धशिक्षित जनताको भी प्रभावित 
किया । रुडिग्रस्त, परम्परागत धर्मसे असन्तुष्ट शिक्षित लोगो- 
को पश्चिमी प्रभावोसे मुक्त सुधारोसे सन्तोष प्राप्त हुआ । 
देशके धामिक, सामाजिक, शिक्षा सम्बन्धी और साहित्यिक 
क्षेत्रमें आयैसमाजकी सेवाएँ चिरस्मरणीय रहेगी। छुधार- 
बादी सनातनथर्मियोके हाथमे बागडोर होते हुए भी हिन्दी 
साहित्य उससे प्रभावित हुए बिना न रह सका। 

यह प्रभाव सर्वप्रथम खडीबोली गद्यके क्षेत्रम धृशथ्टिगोचर 
होता है। उन्नीसवी शताब्दी उत्तराध॑में छोग, उ्दृकों राज्या- 
श्रय प्राप्त हो जानेके कारण, हिन्दी भाषा और नागरी 
लिपिको भूल्ते जा रहे थे । हिन्दीवी शोचनीय अवस्था हो 
गयी थी और ज्यॉ-ज्यों लोगोंका छगाव उदूँके साथ बढता 
गया, त्यो-त्यों हिन्दीके प्रति उनकी उदासीनता बढती गयी । 
यहॉतक कि सिर्फ हिन्दी जाननेवाले गँवार समझे जाने 
छगे। उदं ज्ञानके बिना शिष्ट समाजमे स्थान पाना भी 
अठिन हो गया, पढे-लिखे लोग तो अपनी चिंद्वियोँ तक 
उ्दमें लिखने रूगे थे । ऐसे समयमे राजा शिवग्नताद “सितारे 
हिन्द की नीति बहुत सहायक सिद्ध न हुई। राजा लक्ष्मण 
सिंहने उनकी भाषा-नीतिका विरोध किया । अन्य साहित्यकों- 
को भी सितारे हिन्द्रकी भाषाका रूप खटकाओऔर उसकी 
बडी आलोचना की गयी । अनेक छोगोने अरबी-फारसी 
मिश्रित गद्य भाषा और शैलीकी घोर निन्‍्दा की और संस्कृत 
परिवारकी भाषाओंके लिए यह प्रवृत्ति घातक बतायी । 
किन्तु भाषाके क्षेत्रमे भाषाके अंग बन गये शब्दोंके बहिष्कार- 
वी नीति व्यावहारिक सिद्ध न हो सकी | ऐसी परिख्थितिमें 
भारतेन्दु हरिअन्द्रने मध्यम मार्गका अवरुम्बन कर हिन्दी- 
के जातीय रूप और शैलीकी स्थापना की, जिसमें सरल 
संस्कृतके शब्दोके साथ-साथ छोक्प्रचलित विदेशी शब्दोंकों 
भी स्थान दिया गया । किन्तु भारतीय नवोत्थानके उस 
प्रथम चरणमे आयैस्माज-आन्दोलन द्वारा प्रेरित सस्क्ृत 
भाषा और साहित्यके अध्ययनके फलस्वरूप हिन्दी सरक्षत 
शब्दावलीके प्रयोगकी ओर अधिकाधिक झुकती गयी। 
खामी दयानचने हिन्दीकी राष्ट्रभापाके रूपमें स्वोकार किया 
था और देशके एक कोनेसे लेकर दूसरे कोनेतक उन्होंने 
इसी भाषाका प्रयोग किया, जहाँ पहले उद्दृका बोल्नबाला 
था । उन्होंने खये 'सत्यार्थ-प्रकाश' (१८७४ ३०), व्यवहार- 
भानु, गोकरणनिधि' आदि अन्थोकी रचना हिन्दीमे की । 
उनकी भाषा संस्कृतगर्मित है। अन्य आर्यस्तमाजी छेखकोंने 
भी संस्कृत शब्दावडीके प्रयोगकी ओर अधिक ध्यान दिया, 
फ्‌लतः भाषाका जो आदर्श भारतेन्दुने स्थापित किया, वेह 
अन्य अनेक कारणोंके अतिरिक्त आयेसमाजके प्रबक अमाव- 
के कारण बहुत दिनोंके लिए छुप्त हों गया। हिन्दीके 


आरया-आरंबन विभाव 
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पंस्कृुतीवारण' या तत्समीवरण का आर्यस्ममाज एक प्रधान 
फारण था। हिन्दरीके संरक्ृतीकरण' और रशष्ट्रयापा प्रदषर 
स्वीकार परनेके अतिरिक्त आर्यसमाजने हिन्दी गयकों एक 
नयी शैली प्रदान वी, जो शास्त्रा्थ और सण्टन-मण्टनक्रे 
उपयुक्त थी । भापामे आलोचना और वाद-विवाद बरनेवी। 
शक्ति आयी। भाव-व्यंजनामे भी इससे सहायता मिली 
और दर्कशेलीयो साथ-साथ मापामे व्यंग्य तथा कटाक्ष करने- 
की शक्तिका आविर्भाव हुआ । हिन्दी भाष। तथा गध दल 
का यह विकास अभूतपूर्व था और क्योकि आर्यश्षमाजका 
कार्यक्षेत्र बहुत व्यापक था; इसलिए उसने साहित्यिकविे 
तरह-तरहके विषय सुझाये | यधथ्पि भारतेन्डु हरिश्वन्ध, 
राधाकृष्णदास, श्रीनिवासद।स, प्रतापनारायण मिश्र ज॑से 
काबि, उपन्यासकार ओर नाटककार आर्यश्ममाजी नहीं थे, 
तो भी उनके द्वारा गृहीत अनेक विपय वे ही है, जो आर्य- 
समाज-आन्दोलन अपनाये हुए था। ऐसे अनेक तत्कालीन 
नाटक, प्रहसन ओर उपन्यास उपलब्ध होते है, जिनपर 
तर्कप्रणाली, विषय, रेली आदियदी दृष्टिसे आर्थसमाजका 
प्रभाव स्पष्ट रूपसे दृष्टिगोचर होता हो । किन्तु कुछ हृदतक 
आरयेंसमाज नाट्यकलाके लिए घातक भी सिद्ध हुआ। 
उसने अनेक विषय सुझाकर सामग्री प्रस्तुत करनेमें कई 
कप्तर बाकी न रखी, यह ठीक है, लेकिन शास्राथवाली 
शैलीने क्तियोंगी कलात्मकताबी आपात पहुँचाया। ऐसा 
प्रतोत होता है मानो ख्यं लेखक विविध पात्रोंके रू पमें 
आयक्षमाजके प्लेटफॉर्मले बोल रहा है। आयेसमाजका 
जितना प्रभाव नाव्क और काब्यपर पड़ा उतना साहित्यके 
किसी और अंगपर नहीं पड़ा । तो भी उन्‍्नीसवीं शताब्दीके 
उत्तराधमें ओर बीसवीं शताब्दी आर्यसमाजी उच्च कोर्िके 
प्रसिद्ध नाव्ककार, कवि यथा अन्य लेखक ओर कलाकार 
बहुत कम हुएण। उत्नीसवीं शताब्दीमें तो स्वयं स्वामी 
दयानन्दर्कों छोड़कर कोई प्रसिद्ध आयेश्तमाजी लेखक या 
कवि नहीं हुआ। बीसवीं शताब्दीमें भी प्मसिह शर्मा, 
नाथूराम इंकर शर्मा आदि जैसे कुछ ही प्रसिद्ध लेखक और 
कवि हुए हैं। यह इसलिए नहीं कि आयंसमाज कोई 
साधारण आन्दोलन था, वरन्‌ इसलिए कि वह प्रचारात्मक 
आन्दोलन होनेकी वजहसे उच्च कोटिका साहित्य प्रचुर 
मात्रामें न दे सका | काका अभाव आर्यश्तमाजमें ही नहीं, 
संसारके सभी सुधारवादी (0077॥0॥09)) आनन्‍्दोलसोंमें 
पाया जाता है। 'सुधारवादी कुछ तो सौन्दर्य-भावनाको 
सुख ओर दुःखकी भावनाके आश्रित समझकर कछासे दूर 
भागते हैं, अथवा सत्‌ और असतसे परे .भी कोई अनुभव 
है, इस विचारकी नेतिक उद्देशयसे हीन समझकर उसमें 
विश्वास नही करते । तो भी भाषा, विषय, चयन, लेखकों 
और कवियोंके दृष्टिकोण तथा उनकी विचार-पद्धतिपर आये- 
समाजका काफी प्रभाव पड़ा, यह निस्सन्देह कहा जा 
सकता है । | | 

लगभग पिछले बीस-पचीस वर्षोसि आयेसमाजका 
 साहित्यपर प्रभाव एक प्रकारसे नगण्य है। वास्तवमें आये 
समाज एक ऐसा आन्दोलन था, जिसने देशवी एक ऐति- 
 हासिक आवश्यकता पूरी की । शिक्षा, समाजसुधार, धर्म- 
झुधार आदि श्षेत्रोंमें उसके द्वारा प्रचलित लगभग सभी बातें 


अयकम.. वजामाथ ला 
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व हारा स्थीकृत हो जानेके फलसखरूप उसकी गतिशीलता 
समाप्त हो गर्यी । जार्वसमाज आखोलल अब बेवल नाम- 
मात्रका रह गया एै । साथ ही राष्ट्रायताका पोषक होनेके 
कारण यह आन्दोलन बहुत कुछ कांग्रेस द्वारा प्रचलित 
राष्ट्रीय आन्दोलनम घुलमिल्यर अपनी स्वतन्त्र मत्ता 
खी बेठा ! 

[सहायक गन 7-+ व4ः 4गमाज 5 छाल लाजपतराव:आधु- 
निक हिन्दी साहित्य : लक्ष्मीसागर बाष्णेय ।--लण्सा ०बा[० 


आर्या-आर्या छन्द संस्कृतका मात्रिक छन्द ऐ। संस्कृतके 


मात्रावृत्तोंकी तीन वर्गोंम रखा जा सकता हो--आर्या, 
वेतालीय और मात्रासगक वर्ग | इनमेंसे आर्या समूएले, 
छन्द ओर मात्रासमक वर्गके छन्द तो वास्तव शुद्ध सात्रा- 
वृत्त हैं, जिनमें मात्रागणोंकी एक निश्चित संख्याक्रे प्रयोगके 
नियमका पाछन होता है, जहाँ गण समाप्त होता है वहाँ 
दीघ अक्षरका प्रयोग नहीं होता। दूसरी श्रेणीकीे छन्द 
मात्रावृत्त वोवल इसलिए कहे जाते है, कि उनमें मात्राओंकी 
संख्या तो निश्चित रहती है, किन्तु वर्णावदी संख्या निश्चित 
नहीं राती--प्रत्वेक पंक्तिमें वर्णोदी संख्या भिन्न हों सकती 
है। मात्राओंका विभाजन आर्या और मात्रासमक इहन्दोंके 
समान मात्निक गणोंमें नहीं रहता | 

इन हन्दोंमेंसे आर्यो छनन्‍्द्र दो पंक्तियोंके छन्द होते है । 
पैतालीय वर्गवी छन्दोंमे गार पंक्तियाँ रहती हैं, जिनमेसे 
१ और १ तथा २ ओर ४ ममान होती हैं. अर्थात्‌ पैतालीय 
बर्गके छन्द्र अर्द्धसम प्रकारके छन्द हैं । 

आर्या छल्दके प्रत्येक आधेमें चार मात्राओंके सात गण 
तथा एक गुरु रहता है । इन सात गण?!?ेंसे समगण रुघु, 
गुरु, लघु प्रकारके होते हैं. ओर विषम गण इस प्रकारके 
नहीं हो सकते । आर्याके पथ्या, चपता भेदोंका भी पिंगलादि 
छन्द-ग्रन्थोंमें उल्लेख मिलता है। हिन्दीके बहुत कम 
कवबियोंने आर्याका प्रयोग किया है, वैसे इसका प्रयोग मध्य- 
युगीन और आधुनिक कवितामें जहॉ-तहाँ मिलता है। 

मिखारीदासके “हन्दार्णव में आर्याका गाहा नाम देकर 
लक्षणका उल्लेख किया गया है । आय्योके मुख्य भेद है-- 
आया, गीति, उपगीति, उद्भीति और आर्यागीति ओर इनके 
नाम दन्दारणव'में क्रमशः गाहा, उन्गाहा, गाहू, विग्गाहा 
और रुन्ध हैं। ऋमशः थे छन्‍्द विषम, अर्द्धसम, अर्धृसम, 
विषम और अर्द्धसम हैं । इनके चारों बरणोंभे मात्राओंका 
क्रम इस प्रकार रहता है--आर्या १२, १८, १९, १५; 
गीति---१२, १८, १२, १८; उपगीति--१२, १५, १९, १७; 
उद्गीति---१२, १५, १२, १८ और आर्यागीति--१२, २०, 
१२, २० । 

संस्कृतमें आर्याका प्रयोग बहुत हुआ है और इस छन्‍्दकी 
लोकप्रियता आर्यासप्तशती' जैसी कृतियोंके नामसे प्रकट 
होती है । छन्द-अन्धोंमें आर्याके अनेक भेदोंका उल्लेख 
मिलता है । --रा० सिं० तो० 


आलंबन विभाव-विभावका एक भेद; संस्कृत तथा हिन्दी 


दोनोंमें इसके अन्तर्गत “नायक-नायिका-भेद' शास्त्र तथा 
साहित्य (दे०)का व्यापक विस्तार हुआ है। विश्वनाथका 
कथन हे--“आलूम्बनों नायकादिस्तमालम्ब्य रसोद्गमात्‌” 
(सा० द०, ३:२९)। इसीका भसाबानुवाद देव इस प्रकार 
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होइ” (सा० वि०, विभाव) । जिस व्यक्ति अथवा वस्तुके 
कारण किसी व्यक्तिमें कोई माव जाग्यत्‌ होता है, उस व्यक्ति 
अथवा वस्तुकी उस भमावका आलम्बन विसाव कहते है । 
आलूम्बन विभाव ही वास्तविक रसभूमि है । इसवे बिना 
काव्य-रचना और काव्यास्वाद दोनों ही असम्भव है । जहाँ 
आल्म्बन स्पष्ट नही होता, वहाँ प्रसंगानुकूल इसका आरोप 
बार लिया जाता हे। यह आल्म्बन दो रूपोंमे उपस्थित 
होता है । कभी तो यह पात्र-विशेषके भावोंके आलम्बन 
होते है और कभी स्वयं कविके भावोंके । उदाहरणके लिए 
धप्रसाद'की निम्नोक्त पंक्तियोमें खय॑ कवि ही आलूम्बन है--- 
“कुसुमाकर रजनीके जो, पिछले पहरोमे खिलता । उस 
मृदुल शिरीप सुमन-सा, में प्रात धूलमभे मिलता” । भिन्न- 
भिन्न आलम्बनोंके प्रति एक ही भावमें अन्तर आ सकता 
है | जैसे, अपनेसे आदरणीयके प्रति प्रेम श्रद्धाका, बराबरके 
प्रति प्रीतिका, दीनके प्रति करुणाका रूप धारण कर लेता 
है । इसी प्रकार भिन्न-भिन्न भावोका भी एक ही आल्म्बन 
हो सकता हैं। अर्थात्‌ अत्याचारीके प्रति कोई क्रोध प्रकट कर 
सकता हे, कोर उससे घणा कर सकता है और कोई सन्त 
उसे उपदेश देने ओर क्षमा करनेके लिए तत्पर हो सकता 
है। उदाहरणतः, निम्नोक्त वर्णनमें एक रामको ही अनेक 
लोगोंने अनेक प्रकारसे देखा हे--“दिखहिं रूप महा रन- 
धीरा, मनहें बीर रस धरे सरीरा। डरे कुटिल नृप प्रभुदहि 
निहारी, मनहें भयानक मूरति भारी। रहे असुर छल 
छोनिप बेपा, तिन्ह प्रभु प्रकट काल सम देखा! (रा० च०, 
१: २४१) । 
पृथक रसके विचारसे आलूम्बन भो पृथक हो जाते है । 
काव्यशास्त्रोंमें इनके रूप, आकार-प्रकार तथा भेद आदिका 
विस्तृत वर्णन किया गया है । उदाहरणतः डंगार रसके 
आलहूम्बन मधुर, सुकुमार, रूप-यौवनसम्पन्न तन्‍्वंगी तथा 
तरुण होते है, जिन्हे नायिका तथा नायक कहते है | इनके 
भी स्वभाव, आयु, कार्य आदिके अनुसार अनेकानेक भेद 
है। इसी प्रकार विक्ृत आकारवाले, दूसरेकी चेष्टाओंका 
अनुकरण करनेवाले हास्य रसके आलम्बन होते है। त्यागी, 
सत्य-सम्पन्न, श्र-बीर, विक्रमशील व्यक्ति वीर रसके; विचित्र 
आकृति और आचारवाले अद्भुत रसके; बहुवाहु, बहुमुख, 
भीमदंध्ू तथा क्रूर, उद्धत एवं शठ आदि रौद़के; कृश, 
विषण्ण, मलिन, रोगी, दुः्खी तथा दारिद्रयोपहत करुण 
रसके;। निन्दित आकृति, वेश, कर्मवाले अथवा रोगी, 
पिशाचादि बीभत्स रसके आलूम्बन होते है। इसी प्रकार 
इनके अन्य भेद उपस्थित किये जा सकते है । 
प्राचीन साहित्य-शास्रमें जड़ तथा असूत॑ आहलूम्बनोंको 
स्वीकृति नहीं मिली । जड पदार्था अथवा तिय॑ग्योनिगत 
रतिको अनुचित मानकर उसे रक्षाभासमात्र माना गया 
है । नायकोंमें भी कुलीनता और आदर्शका ध्यान रखा 
गया है। हिन्दी काव्यमें भी इन नियमोंका यथेष्ट पालून 
किया गया है, किन्तु सेनापति, श्रीधर पाठक,'प्रसाद', पन्‍्त, 
रामचन्द्र शुक्ल आदिके काव्योंमें प्रकृतिकों आलम्बनके 
रूपमें प्रस्तुत किया गया है। केशवने अवश्य ही इसे 
उद्दीपनमातन्र मान लिया था और उसका नाम गिना देना 


आलय (आलथ विज्ञान) 


ही काव्यमें पर्याप्र समझ लिया था अथवा आधुनिक काहमें 
“हरिओऔध'ने “प्रियप्रवास'के नवम सर्गमे इसी नाम गिनाने- 
से काम लिया है । आधुनिक काल्‍से पूव॑ अधिकांश हिन्दी 
कवियोमें प्रकृतिका प्रयोग अलुंकार अथवा उपदेशके लिए 
ही हुआ है । छायावादकालमे प्रकृतिमे ही अलोकिक सत्ता 
देखी जाने लगी, अतः आहलुम्बन लौकिक तथा अलौकिक 
दो रूपोंमे सामने आया । 

अन्य रसोमें भी आधुनिक हिन्दी कवितामे आलम्बनोंमें 
परिवरतंन हुआ है । वीर रसके लिए देश-सेवक, आत्म- 
बलिदानी, राष्ट्रोन्नायक, देश-सुधारक तथा सत्याग्रही वीरोकी; 
बीमत्सके लिए देशद्रोही, शब्रुकी सहायता करनेवाले; हास्यके 
लिए विदेशी वेश-विन्यास या आचरणवाले, मतदान 
मांगनेवाले, प्रचीनतावादी आदि; करुणके लिए शोषित 
जनता, कृत्रक तथा निम्नवर्ग, अछूत, दलित एवं पतित, 
निष्कासित शरणाथी, विधवा अथवा चसत नारी आदि नये 
आल्म्बन बने । मैथिलीशरण शुप्तकों कहण रसके लिए 
उपेक्षिताएँ मिली ओर उनके साहचर्यसे अमू्त भाव-वेदना 
भी आलम्बन बन गयी । 'साकेत के बेदने, तू भी गली बनी 
गीतमे वेदना ही आलम्बन है। बाह्म-सोन्दर्यसे हटकर ध्यान 
अन्तःसौन्दर्यपर अधिक जाने लगा । क्रोधका रूप व्यंग्यमें 
खिल रहा है और उसके लिए सामाजिक व्यवस्थाकों 
विशेषतः आलूम्बन स्वीकार किया गया है । प्रगति- 
वादी काव्यमें ये नवीन आलम्बन विशेष रूपसे अपनाये 
गये है । आज दिशकी व्यवस्था अथवा प्रक्षति या 
नागरिक सोन्दर्य प्रयोगवादी कविताके नये आलूम्बन बन 
रहे है | “आए? प्र० दी० 
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आलय (आलहलय विज्ञान)-विज्ञानके त्रिविध परिणामों 


द्वे०विज्ञान) में आलय विज्ञान या विपाक विज्ञान ही प्रमुख 
है । आलय विज्ञान जगतकी समग्र वस्तुओंके बीजकी धारण 
करनेवाला, विज्ञनका अपरिच्छिन्न, नित्य प्रवहमान रूप 
है, जिससे सभी पदार्थ उत्पन्न होते है और पुनः उसीमें 
विलीन भी होते हे। यह सभी प्रकारके कर्मों ओर साड- 
क्लेशिक धर्मोके बीजका आलूय है। सभी धर्मों (की 
उत्पत्ति)के बीज इसी आलय विज्ञानमें अवस्थित रहते है । 
साथ ही, उपादाताओंके विपाक भी वहाँ सब-ग्ृहीत रहते 
है। च्वानू-च्वाड्की विज्ञप्तिमात्र॒तासिद्धिके अनुसार आलूय 
विज्ञान न तो उच्छेध हे ओर न ही शाश्वत, क्योंकि यह 
सदा अविच्छिन्न रूपसे, सन्तत्या, नदीन्‍जलके समान 
(म्नोतसौघवत ) प्रवाहरूपेण प्रवर्तमान रहता है । यह सृक्ष्म 
स्वभाव है और प्रतिक्षण हेतुफलभावेन परिवर्तित होता 
रहता है । जन्म और सृत्युके आवक कुशल तथां अकुशलू 
कर्मोके विपाक-फलको घारण करनेके हेतु इसकी विपाक-विज्ञाल 
संज्ञा होती हे। इसकी दो मूमियाँ सास्नव ओर अनाखव होती 
है। सास्रव भूमिमें यह स्पर्शादे पाँच अकुशल स्वभाव 
चैत धर्मोसे तथा अनासख्रव होती है। सास्रव भूमिमें यह 
स्पर्शादि पॉच अकुशल स्वभाव चेत्त धर्मोसे तथा अनाख्व 
भूमिमे पाँच सबर्ग, पॉच प्रतिनियतविषय और ग्यारह 
कुशल-सवर्ग--इन इक्कीस चित्तों द्वारा नित्यही समन्वागत 
होता हे। परम विशुद्ध अनाख्रव धर्मोका आश्रय होनेके 
हेतु इसे विमल-विशान भी कहा जाता है। च्वान-च्वाब्के 


आलवार- आलोचना 


हन+ अकाल कम न न 


अनुसार “बोधि सत्व उपलब्ध कालमें और श्रावक तथा 


प्रत्येक तुझ अलुपाधि निर्वाप्पातुमे प्रवेश करते समय 
विपाक-विज्ञालके स्वमावका परित्याग कर देते है। महा- 
यानामिधमंसत्र में इसे अलादिशालिक, सभी धर्मोफा आधय 
तथा निर्वाणका प्रापक बताया गया हैं। ल० सथ्मे उसका 
तुलना एक ऐसे समुद्रसे की गयी हैं कि जिसकी तरंग 
निरन्तर अविच्छिन्न रूपसे उठा करती है ओर उनका 
उच्छेद नहीं होता । वहाँ एव स्थानपर इले उत्पाद-खिति- 
भज्ञन्वर्ज भी कहा गया है, किन्तु यह बीद्ध विचारपाराक्रे 
बिल्कुल प्रतिकूल है । इस प्रकार आलूय विश्ञान विश्वानका 
संचित कोश (स्टोर हाउस आऑब कान्शस्नेस) है और इसको 
तुलना आधुनिक मनोविज्ञानक्े अ््ध-चेतन-मनससे की जा 
सकती है । छः प्रवृत्ति विज्ञानों और एक क्लिष्ट मनो- 
विशान--इन सप्तविष विज्ञानोंकी अपेक्षाकर कभी-कभी इसे 
अष्टम (अन्तिम) विज्ञान भी कहा जाता हैं। कहीं-कही 
इसके निरोध और ल्यागका सी उल्लेख मिलता है। बढ़ा- 
बितू इसमें निहित क्लेशादिकों ध्यानर्भ रखकर ही यह 
विचार विकसित छुआ । 
यहाँपर विचारणीय हैं कि आलब-विदान विशान-परि- 
णाम होनेके हेतु अनित्य, क्षणिक ओर सन्ततिरूपमें ही 
नित्य है। यह व्यक्तिगत होता ऐ तथापि सभी कुशल 
अकुशलू कर्मोंके विपाक-फर्लों तथा साइ-कलेशिक पर्मेके 
बीज इसमें निहित होते है। इसे क्लेश और बोधिका बीजा- 
त्मना समुच्चयावस्थान मान सकते हैं। यह तथताका एक 
विशेष रूप है । जबकि तथागतगर्भ सार्वभौम रुपमें अविश्या 
ओर तथताका समुच्चय होता है, अर्थात्‌ जिस तथहाका 
साक्षातकार होना है. तथता वह्दी तथागतगर्भ कही जाती है, 
आलय विज्ञान तथागतगर्भका अहम्सावसंयुक्त रूप विशेष 
(इण्डिविडुआइजेशन) कहा जा सकता है, जिसमें सर्वविध 
मानस-बीज (साइकिक्‌ जर्म्स) अवस्थित रहते है और जिसमें 
सभी मानस धर्म बीज भावसे अवस्थित रहते हैं । 
आलयके सिद्धान्तके हिन्दी साहित्यके ऊपर प्रभावके 
विषयमें द्रष्टय्य विज्ञानवाद | -“क० झशु० 
आलब्रार-दे० भक्ति । 
आहरप्र-प्रचलित तेतीसमेंते एक संचारी; भरतके अनुसार 
प्रकृति, काहिली, बीमारी, तृप्ति नथा गर्भ आदिके कारण 
उत्पन्न भाव है, जो अकर्मण्यता, बैठे या लेटे रहने, जेंभाई 
लेने तथा सोने आदिके अनुभावोंमें व्यक्त होता है (नाव्य०, 
७: ४८ ग) । विश्वनाथने इसी व्याख्याको सृन्नरूपमें ग्रहण 
किया है--“आहस्यं अ्रमगर्भाये्जाब्यंजम्भासितादिकृत्‌ ।” 
(सा० द०, है: १५७); श्रम, गर्भ आदिजन्य जाड्यको 
' आलस्य! कहते है । जेंभाई लेना, एक जगह बैठे रहना 
आदि इसके अनुभाव है । हिन्दीके रीतिकालमें “बहु भूषादिक 
भावतें, कारञजु कहा न जाय” (भाव० संचारी०) कहकर 
भूषणादिके आलरूस्यको मी खोीकार किया गया है। और 
अन्योने 'जागरनादिकतें जहों' (जगत०, ४९४) स्वीकार 
किया हे! 
* रामचन्द्र शुकुने इसे संचारी न मानकर खतन्त्र मान- 
सिंक स्थिति साना है । इसकी परिभाषा लिखते हुए उन्होंने 
चतुके!या है--शारीरिक या मानसिक क्रियामें तत्पर न 
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होनेकी प्रवृत्ति जिस अवस्थार्मे हो, वह अल्सता है |” आगे 
शलवर संस्कृतग्रन्थोम वणित परिभाषाओपर आपत्ति करते 
हुए उन्होंने कदा है कि यथ्यपि साहित्यके भन्‍्थोंग शारीरिक 
श्रम और गर्स आाहिये कारण उत्पन्न आलस्यतंते संचारी 
बहा हे, पर संचारीका लक्षण उसपर ठीक-ठीक नहीं मदता 
है । जवतक उसका फिसी भावके साथ प्रत्यक्ष सम्बन्ध न 
हो, सीधा लगाव न हो, तबतक बह संचारी कैसा ? रानभर 
तंगी हुई स्त्री बेठे-वेटे जभाई छेती है तो इसरो श्रोना या 
दर्शककी रतिभावके अनुभवर्भ कुछ सहायता पहुंचती हुई 
मुझे तो नहीं मालूम पडती। प्रेमके साथ इस शारीरिक 
श्रमसे उत्पन्न आलस्यका केवल बादरायण सम्बन्ध दिखाई 
पठता है" अतः आल्स्यके वर्णनकों किसी भावका संचारी 
मानना मेरी समझमें ठोक नहों। उसे स्वनतनन्‍त्र ही मानना 
चाहिये ।? (२० मौ० ४ पृ० २२४) । 
पर रामचन्द्र शुकके विचारोसे सहमत होना किचित्‌ 
कठिन मालूम पडता है । एक उदाहरणकी आधार मानकर 
उक्त मतके विवेचनर्मभ अधिक सुविधा होगी-- गोकुल्म 
गोपिन गोविन्द सग खेली फाग, रातिभर प्रातन्‍समे ऐसी 
छब्रि छलके । देहें भरी आलस कपोल रस रोरी भरे, नींद 
भरे नैनन कठक झपे झलकों ।” (जगत ०, ४%०) । 
प्रदन है कि क्या इस छन्दों वर्णित आहस्यका किसी 

भावसे सीधा सम्बन्ध है अथवा नहीं? वया यहा ख्वर्यभें 
म्बतन्त्र हे अथवा रतिभावका पोपवा ॥ ? रावभर होली 
खेलनेके कारण छथगात थ्री कणों सेसकर नाथिकाे गर्भ 
जो ललक पैदा होती है; वह रातिसाबदी पोषक ही तो हैं । 
विहारीके दोहेमें आलस्थकी शुब्धर व्यं जना द-- “सीढि 
नीठि उठि बैठि हैं, प्यों प्यारी परभात | दोऊ सींद भर 
खरें, गरे लागि गिरि जात” (रला[०, ६४१) । “-ब० सि० 

आली काली-दे० हठयोग' । 

आलेख रूपक-दे ० (रेडियो रूपक । 

आलेख्य-प्रख्य- कावब्य-हरण' अर्थ-हरणका भेद । 

आजछोचना-आलेोचना शब्द लोच (जिसे पाणिनीने 
अपनी पारिभाषिक शब्दावलीमें ,/लोचू लिखा हे)से 
बना हे--आ+- /लोचन-न-अनन-आ रू आलेचना, अथवा 
आ+ /लोचु+ल्यूट (अन)>भालोचन । छोच या 
'लोचू' का अर्थ है दिखना'। इसलिए किसी वस्तु या 
कृतिकी सम्यक्‌ व्याख्या, उसका मूल्योकन आदि करना ही 
आलोचना दा समन्तात लो बनम्‌ अवलोकनम्‌ शति 
आलकोचनम , स्थियां भालोचना। आलोेचक किसी कानि या 
लेखककी कतिकी देखता या परखता है । परीक्षा'का अर्थ 
भी चारों ओरसे देखना है (परितः “क्षा-परीक्षा) । 
आलोचना कवि या लेखक और पाठकके बीचकी श#ंखला 
है। राजशेखरने कविकर्मको प्रफाशमे छाना ही भावयित्री 
प्रतिभा अथवा आलोचककी प्रतिमा कहा है। अंग्रेजी 
शब्द “क्रिटिकका अर्थ भी है अलग करना (६ सेपरेट), 
जिससे निर्णयक्री बातका पता चलता है। पाश्चात्य देशॉमें 
भी साहित्यगत उत्तमोंत्त म बातोंकों जानना और समाजवो 
उसका ज्ञान कराना, आलोचतनाका उद्देश्य माना गया 
है। आलोचनाएँ भिन्न-भिन्न व्यक्तितोंके अनुरूप भिन्न-भिन्न 
प्रकारकी हो सकती हैं, किन्तु मूछतः उसका उद्देश्य एक ही 
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रहता है, अथीत्‌ कविकर्मका प्रत्येक दृष्टिकोणते मूल्यांकन 
कर उसे पाठकोंके सम्मुख प्रस्तुत करना ओर उनकी रुचि 
परिष्क्ृत कर साहित्यकी गति-विधि निधोरित करना । 
संसारमें कर्मप्रकाशनके साथ-साथ भावप्रकाशन भी 
चलता रहता है और वाह्मजगत्‌ हमारे हृदयरसमें पगकर 
अन्तर्जगत्‌द्ी वस्तु बनता आया है। इस प्रवाहकी पकड 
रखनेके लिए ही चिरकालसे मनुष्यके अन्दर साहित्यका 
आयेग है । साहित्यमे हम उस मनुष्यका परिचय पाते है 
जो अपनी सीमा लॉव जाता है। आलोचनाका उदय 
यही खोज निकालना है कि कवि या लेखककी कल्पनामे 
मनुष्यके हृहयके किस विशेष रूपने घनीभूत होकर अपने 
अनन्त वैचित्यके प्रकाशकों सोन्दय द्वारा प्रस्कुटित किया है। 
भाषा, रस, अलंकार आदि परखना ही पर्योपत आलोचना 
नही है । आलोचनाका उद्देश्य हे कि कवि या लेखक+ी 
कृतिम मानवहृदय कितना और किस सुन्दरताके साथ 
चित्रित हुआ है, इस तथ्यका उद्धाटन करना। वास्तवमें 
साहित्यमें बिखरी हुईं अनन्त विभूतियोंकी सुन्दरता बिना 
आलोचनाके नजर नहीं आती | डॉक्टर श्यामसुन्दरदासके 
शब्दोमें यदि हम साहित्यकोी जीवनकी व्याख्या मानें 
तो आलोेचनाकंंं उस व्याख्याकी व्याख्या मानना पडेगा । 
भारतवर्षमे राजशेखरने अपनी काव्यमीमांसा' मे समीक्षा 
या आल्ेचनाका वास्तविक सत्रपात किया और ओचित्य- 
बादियोने उसे व्यावहारिक रूप प्रदान किया। यूरोपमे 
यूनानमें "वी श० ई०में उसका सत्रपात हुआ । 
आधुनिक समयमे 'कलाके विविध रूपोंको प्रचुर मात्रा 
रचना हो रही है। उसवो प्रतिक्रिय] आलोचनाके रूपमे 
होती है । वह कलाको सहजज्ञानकी अभिव्यक्ति भले ही 
माने, किन्तु उसका प्रधान कतंव्य सहजज्ञानके विभिन्न 
रूपोंके पारस्परिक भेद समझना हे। कलाका जो सिद्धान्त 
आलोचनाके इस कार्यमे सहायता नहीं पहुँचाता, वह 
लिए कोई मूल्य नही रखता। प्लेटो जेसे ग्रीक विचारकोने 
भी सुन्दर जीवनपर अधिक जोर दिया हे। इसलिए 
आधुनिक आलोचनाके सिद्धान्तोंके लिए अनेकरूपताके 
बीच एकरूपता स्थापित करता ओर वह भी सोन्दर्यके 
माध्यम द्वारा, एकमात्र उद्देश्य होना चाहिये। जिस 
व्यक्तिने जीवनकोी जितनी अधिक गहराई तक देखा है, वह 
उतनी ही अधिक आलोचक बननेकी क्षमता रखता है। 
उसके लिए जीवन ओर कढामे कोई अन्तर नही रह जाता। 
आलोचना कछाको जीवनमे सर्वोच्च स्थान प्रदान करती 
है । वस्तुतः सच्ची आलोचना कलाका ही एक प्रधान अग 
है । उसका चरम लक्ष्य वही है, जो जीवनका अन्तिम लक्ष्य 
है ! मिडिल्टन मरेके शब्दोंमें “कला जीवनकी सजगता है, 
आलोचना कलाकी सजगता है ।” अस्तु, आलोचना कला 
और साहित्यसे बाहरकी वस्तु नही है । 
कुछ छोगोंका यह भी कहना है कि काव्य या कछाकी 
सर्वोत्तम आलोचना स्वयं कवि या कलाकार ही कर सकता 
है। किन्तु यह मत बहुत वैज्ञानिक नहीं है। वास्तवमें 
सौन्दर्यविज्ञान ही आलोचककी कविसे अलछूग करता है। 
जहाँ कवि या कलाकार खरय॑ं आलोचक भी होगा, वहाँ 
उसका सौन्दयबोध उसके अपने कवि या कछाकारसे प्रथक 
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होगा । आलोचक अपने आलोच्य विषयसे पहले घार्निछठता 
प्राप्त करता है, उसके अन्दर पैठकर उसे देखता है । उसके 
उपरान्त वह उसका मूल्य निर्धारित करता है। जहाँ 
भावनाओंका उद्धम होता है वही आलोचनाका उह्ूम भी 
होता है। सृश्टिकी प्रतिक्रियाका नाम हीं साहित्य है ओर 
उसकी प्रतिक्रियाके मूलमें जो भावना निहित है, वहीं 
आलोचना हे । 

प्रत्येक युगमें कोई-न-कोई प्रतिभाशाली लेखक ऐसा 
अवद्य होता है, जो आलोचनाके सघन कुह रेमें पाठक 
पथभ्रष्ट होनेसे बचाता है। ऐसी प्रिस्थितिमें आलोचनाकीं 
निश्चित परिमाषा देना कठिन है। वास्तवमे प्रत्येक युगमे 
युग-मनके अनुरूप उसकी परिभाषा बदलती रहती है । 
'आलोचना'का प्रयोग गुण-दोष-विश्ेचनसे लेकर सौन्दर्य 
विजश्ञानतकके अर्थमे हुआ है और आलोचकको मूल्योका 
निर्धरक माना गया है। यूरोपमे क्रोचेकी मोति जे० ई० 
स्पिनगार्नने आलोचनाका कर्तव्य इस बातका पता लगानेमें 
माना कि (१) लेखकने क्या अभिव्यक्त करनेका प्रयत्न 
किया है. और (२) वह उसे अभिव्यक्त करनेमें कहाँतक 
सफल हुआ है। इससे एक प्रश्न यह भी उत्पन्न हो जाता है 
कि कवि या लेखकने जो कुछ अभिव्यक्त किया है, क्‍या 
वह अभिव्यक्त करने योग्य था: कालोइलने भी इसी 
प्रश्षके अनुरूप अपना मत श्रकट किया है। वास्तवमें कवि 
या लेखकका ध्येय उसकी रचनामे ही खोजना! चाहिये | 

उन्नीसवी शताब्दीमें यूरोपमें विक्टर झुगोने कहा था 
कि रचना अच्छी हे या बुरी, इस बातका पता लगाना 
आलोचनाका कर्तव्य है। किन्तु यह परिभाषा अधूरी हे । 
इसके अतिरिक्त यह भी कहां गया कि आलोचनाका 
इतिहास संसारकी परिवर्तनशीछ रुचिंका इतिहास है । इससे 
यह स्पष्ट हो जाता है कि आलोचना समय-समय भिन्न 
भिन्न रूप धारण करती रही है। मारतवर्षकी प्राचीन या 
मध्ययुगीन आलोचनाका जो खरूप था उससे भिंन 
आधुनिक स्वरूप हे । 

प्रत्येकष रचनामें उसके रचयिताका कोई ध्येय निहित 
रहता है। इस सम्बन्धमे पाठक, लेखक और आलोचकके 
दृष्टिकोण भिन्न-मिन्न हो सकते है। आलोचक अपनी 
आलोचना द्वारा लेखकका एक प्रकारसे पुनःसंस्कार करती 
है। कवि या लेखक तो थुगकी अ्रचलित धारणाओके 
सामने नतमस्तक हो सकता है, अथवा उसकी रचनामे ऐसी 
विश्रमता हो सकती है, जिसे कवें या लेखक खर्य॑ नहीं 
जानता; आलोचना ही वह साधन है, जिसके द्वारा इन 
बातोपर प्रकाश डाछा जा सकता है। ऐेसी आलोचना 
रचनात्मक होंगी और कवि या लेंखक संहारात्मक या 
रचनात्मक दोनो प्रकारकी आलोचनाओंसे छाम उठा 
सकता है। जनसाथारणकी आलोचनाते साहित्यचचोका 
लाम होता है। आलोचना द्वारा किसी क्ृृतिकें स्वागतकी 
तैयारी की जा सकती है और उससे सुसंस्क्षत और शिक्षित 
व्यत्तियोके एक समुदायका जन्म भी हो सकता है । इसके 
अतिरिक्त आलोचना खर्य एक सुन्दर साहित्यका रूप 
धारण कर लेती है। वह मी साहित्य या कहूका ख्प 
धारंग कर आनन्द अदान करती है । मैथ्यू आनौल्‍ड ओर 
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ल्यूइस मम्फोर्श शले आलोचकॉका तो यह सी कहता है 
कि आलोयक युगले भी बड़े हैं और उन्हें कलाकारके 
सामने अत्यन्त सुसंगत रूपसें अपना अनुभव रखना 
चाहिये। वे आत्माभिव्यजनवी दृष्टिने साहित्य या कालाने; 
किसी एक पक्षकी ऊपर उठा सकते हैँ और किसी दूसरे 
पक्षकी नीने गिरा सकते दे । खयय कवियों ओर कल्कारोंने 
आलोचकोंकों शच्चु या मित्रके रुपमें देखा है। किन्तु निन्‍दा 
या प्रशंसादी इसमें कोई बात नहीं है। आलोचना स्वस्थ 
मनसे साहित्य या कराका अध्ययन करना और उसके 
सोन्दर्यकी परखना सिखाती है । यही उसका परम कर्तव्य है । 
आल्ेचनाके सम्बन्धभे एक यह बात भी हमारे सामने 
आतो है कि उसका मापदण्ड क्या है ? उसका कोई-न-कोई 
मापदण्ड या आधार अवश्य होना चाहिये। लॉजाइनसने 
आलोचनाकी अधिक परिश्रमका परिणाम माना हे, किल्‍्तु 
पो पके कथनानुसार कवियोंकी भाँति आलेचक सी बनाये 
नहों जाते | वे तो जन्मसे ही आलोचक होते हैँ । तब भी 
अनुभव द्वारा कुछ सीखा जा सकता है। किन्तु संसारमें 
किसी साहित्यिक या कलात्मक क्षतिकी विभिन्न व्यक्तियेमि 
विभिन्न प्रव/रवी प्रतिक्रियाएं होती हैं । इसलिए आलोचनाके 
मापदण्डके सम्बन्धर्भ भी कम ही साम्य मिलेगा। तो भी 
किसी साहित्यिक या कलात्मक क्ृृतिवी परीक्षा अखिर 
आधारोंपर नहीं की जा सकती। फलकतः आलोचनाका कोई 
एक मापदण्ड होता है, रुचिवैभिन्यकी स्थान देते हुए भी । 
यह मापदण्ड प्रत्येक युगके अनुकूल अढूग-अलग होता है । 
इस सम्बन्ध यह प्रइन भी उठता है कि सामान्य पाठक, 
सुशिक्षित व्यक्ति ओर लेखक या कवि, इन तीनोमेंसे सर्वोत्तम 
आलोचना करनेवाला कौन है और वन उसका मापदण्ड 
निधारित करता है? आधुनिक समयमें जब किसी विशेष 
वर्गकी ध्यानमें रखकर काई कृति प्रस्तुत की जाती है तो उस 
वर्गके सामान्य पाठकसे हम न्‍्यायदी आशा नहीं रख 
सकते । सामान्य पाठक अधिक समयतक दाशनिक या 
निष्पक्ष निर्णायक नहीं रह सकता। वह भावुक अधिक 
होता है । यद्यपि प्रत्येक सुशिक्षित व्यक्ति अपने निर्णयको 
ही साहित्यके क्षेत्रमें अन्तिम निर्णय मानता है, तो भी 
ओसत दर्जेके सुशिक्षित व्यक्तिको गम्भीर साहित्य बहुत कम 
पसन्द आता है। कराके जिस रूपसे कछाकारका सम्बन्ध 
होता है, उसके सम्बन्धमें वह कभी निष्पक्ष नहीं हो सकता। 
इतनेपर भी आलोचकको इन्हीं तीन समुदायर्मेसे आना 
है, किन्तु साथ ही उसे प्रत्येक समुदायकी थुटियों और 
दोषोंकी बचाना है । 
आलोचसाका निर्माण करते समय आलोचककी जीवन 
सम्बन्धी बाह्य राजनीतिक, धामिक, सामाजिक, आधिक, 
वैज्ञानिक आदि परिस्थितियोंपर विचार करना पड़ता हे । 
इसके साथ हमें यह भी देखना पड़ता हे कि खयय॑ आलोचक 
कहाँतक युगधर्मसे प्रभावित हुआ है । आत्माभिव्यंजना या 
आत्मप्रकाशनका खरूप होनेके कारण आलोचना बहुत-कुछ 
कलाके समीप आ जाती दै। साथ ही दूसरेकी अभिव्यंजना- 
की प्रीक्षा होनेके कारण तथा परीक्षाके साधन और कलाका 
.एक विशेष रूपसें आनेके कारण आलोचना विज्ञानके समीप 
'आ जाती है । इससे आलोचनाके क्षेत्रमें कठिनाई उत्पन्न 
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हो जाती है। आोचनाके सार्गमें अन्य कठिनाइयाँ भी 
आती हैं । किसी रचनाका मूल्यांकन करते समय आलोचक- 
की अपनी व्यक्तिगत घारणाओपर नियन्त्रण रखना परमा- 
बश्यक हैं, अन्यथा जातिगत, धर्मगत, वर्गगत, समाजगन, 
राजनीतिक आदि पूर्वागहोके कारण कठिनाई पड़ती है और 
आल्ेनक किसी रचनाको उस रूपमें देखने लगता हैं, 
जिस रूपकी रबय॑े कवि या लेखकने कभी करपना भी न की 
थी। साथ ही केवल वस्तु ओर उसके प्रभाववर्णनमें ही 
आलोचनाकी सार्थकता नही है । उसदी सार्थक्ता कलात्मक 
कृतिके देखने-सुननेके अनुभवका मूल्यांकन करना है। 
रचनाविधि भी किसी रचनाका महत्त्वपूर्ण पक्ष मानी जा 
सकती है, किन्तु वही सब कुछ है, ऐसा मानना ठीक 
नहीं। अनुभव भी ध्यान देने योग्य है। आलोचनामे 
साहित्यिक या कलात्मक शब्दोंके रूप ओर शक्तिकी समझना 
भी अत्यन्त आवश्यक है । आलेचक्की शाब्दिक और 
तार्विक गोरखपन्धेसे सावधान रहना चाहिये! अपने 
पाण्डित्यकी झोंकमें यदि वह आवश्यकतासे अधिक अनेक 
विषयोंका आश्रय ग्रहण करेगा तो अपने ही लिए उलझनें 
पैदा करेगा । और फिर, कलश, कलाके उद्देश्य, कलाकारके 
क्ंब्य आदिये सम्बन्धर्भ अनेक मत है। इस मततेकि सम्बन्ध- 
में एक ही युगमें विभिन्नता नहीं होती, वरन्‌ एक घुगके मत 
पिछणे युगके मतसे मिन्‍नः रहते हैं। आलोचककोी इन 
विभिन्‍न मर्तोका अध्ययन करते हुए भी निष्पक्ष रहना 
चाहिये, जो कोई सरल कार्य नहीं है और तभी आलोचना 
रचनात्मक साहित्यके समीप आ जाती है । 

आलोचनाकी इन सीमाओंका सिंटावलोकन करते 
समय यह प्ररइन भी उठता है कि आलोचना रचनात्मक 
साहित्यसे पहले आती है या साथ-साथ उत्पन्न होती है 
या बादमें आती है ? आलोचनाका इतिहास यही बताता है 
कि रचनात्मक साहित्यसे पूर्व आलोचना नहीं हुआ करती । 
युगके रचनात्मक साहित्यके साथ-साथ भी आलोचना हो 
सकती है ओर होती है, किन्तु ऐसी परिस्थितिमें युगका 
महानूसे महान्‌ आलोचक सी अपने युगकी महान्‌ क्ृतियों- 
का ठीक-ठीक मूल्यांकन नहीं कर पाता और प्रायः उच्च 
कोरिकी रखनाओंकी उपेक्षा भी हो जाया करती है । प्रत्येक 
युगर्मे शस प्रकारकी भूलें होती हैं। साथ ही एक निक्ृष्ट 
रचना उतनी हानिकारक नहीं होती, जितनी एक निश्ृृष्ट 
आलोचना । एक निक्ृष्ट रचना हम न भी पढ़ें तो कोई बात 
नहीं, किन्तु एक निन्ृष्ट आलोचनासे किसी सुन्दर कलात्मक 


कृतिकोी आघात भी पहुँच सकता है। अतएव आलोचकको 
अत्यन्त सतर्क रहनेकी आवश्यकता हे । 


आलोचनाकी सामान्य प्रति और उसकी विविध 
प्रमुख-प्रमुख सीमाओंपर विचार करनेके साथ-साथ वह भी 
सरण रखना चाहिये कि आलोचनाका रूप और उसका 
ध्येय प्रत्येक आलोचकम अलग-अलग होता है। किसी एक 
आलोचना-सम्प्रदायके सिद्धान्त अकाय्य सी नहीं होते । 
आलोचनामे या तो सामान्य सिद्धान्तोंका निर्धारण किया 
जाता है या साहित्य और मनुष्यकी चेतना या अनुभूति, 
साहित्य और जीवन, रूप तथा विषयके पारस्परिक सम्बन्धोंपर 
विचार किया जाता है, जो ठीक उसी प्रकार है, जिस प्रकार 
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हम खिड़कीकी बनावट, उसमें लगे शीशे, पुँच आदिपर 
ध्यान न देकर उसमें दिखाई पडनेवाले सुन्दर दृश्योंपर 
अधिक ध्यान दें । अथवा अन्तमें, आलोचना साहित्यकी 
वास्तविक स्थितिपर विचार कर सकती है, जिसके फलस्वरूप 
मूल पाठ-सम्बन्धी आलोचना, वेशानिक आलोचना, जीवन- 
वृत्तान्त-सम्बन्धी आलोचना, ऐतिहासिक आलोचना, 
मनोवेशञानिक आल्येचना, समाजशास््रीय. आलोचना, 
व्याख्यात्मक आलोचना, निर्णयात्मक आलेचना आदिका 
आविर्भाव होता है। चूँकि प्रत्येक्ष आलोचक अपनेमें एक 
भिन्न व्यक्ति होता है, अतणव व्यक्तिगत विशेषताओंके कारण 
आलोचनाके और भी अनेक भेद हो सकते है। 

आलोेचनाके ध्येयके सम्बन्धमे सयय-समयपर भिन्न-भिन्न 
विचारधाराएँ रही है। प्राचीन भारतवर्पमें रस, अलंकार, 
ध्वनि, वक्रोक्ति आदिपर आधारित विचारधाराएँ थीं। 
पश्चिममें नेतिकता, सौन्दर्यविज्ञन, यथार्थ अथवा असस्तूके 
सुपमावाद या रीतिवादसे सम्बन्धित विचारधाराएँ थी। 
अरस्तूके बाद यूरोपमें आलोचनावादके भिन्न-भिन्न इश्टिकोण 
रहे है। औचित्य सम्बन्धी अनुभूतिप्रधान, सैद्धान्तिक, 
मनोवैज्ञानिक, भोतिकवादी आदि अनेक प्रकारके ध्येय 
यूरोपमें प्रचलित रहे है, क्िल्तु सेंटव्यूब, आनौल्‍ड, आडेन 
आदि प्रम्तिद्ध विचारकोंकी दृष्टिमं आलोचनाका सर्वोत्तम 
ध्येयः सर्वोत्तम साहित्यिक एवं सांस्क्षतिक परम्पराओंका 
पालन करना है। मानवजीवनकी आधारभूत एकता, 
कछाकारके अनुभव और उसकी क्ृतियोंका पारस्परिक 
सम्बन्ध ओर कलात्मक मूल्यों और जीवनके अन्य मूल्योंमें 
सम्बन्ध स्थापित करना आलोचनाका पुनीत ध्येय है। 
आलोचना प्रधान रूपसे व्याख्यात्मक और निर्णयात्मक 
ही हो सकती है, य्षपि व्यावह्रिक दृष्टिकोगसे दोनोंमें 
अधिक भेद नहीं है । हेगेल, कार्लाइल, स्पिनूगान॑, कोलरिज, 
जे० एम्० मरी, केजामियाँ, एड्मण्ड विल्सन, पी० ई० मोर, 
आई० ए० रिचर्ड स, टी० एस० इलियट आदि यूरोपीय 
विचारकांने आलोचनाके ध्येयपर अपने-अपने दष्टिकोणसे 
विचार किया है । किंसीका दृष्टिकोण व्याख्यात्मक आलो- 
चनाकी ओर अधिक हुआ है, तो किसीका निर्णयात्मक 
आलोचनाकी ओर । 

आजके वैज्ञानिक युगमें आलोचकों, समीक्षको ओर 
आचार्योंकी संख्या अनुदिन बढ़ती जा रही है और कवियों 
या कलाकारों और पाठकोंके बीच बढते हुए व्यवधानको 
कम करनेके लिए आलोचकोंको सतत ग्रयल्लशील रहना 
पड़ता है । यह कार्य स्वस्थ रूपमें सम्पन्न करनेके लिए 
आलोचकमें सह|नुभूतिपूर्ण शष्टिकोश, साहस, अन्‍्तर्रष्टि 
अतीत समस्याओंका ज्ञान, विदेशी साहित्यों ओर अपने 
चारों ओरकी दुनियासे परिचय, सोदर्यानुभूतिकी शक्ति 
या संवेदनशीलता, अध्ययन एवं मननशीरूता, कवि 
या कलाकारकी क्ृतिके साथ तादात्म्य स्थापित करना आदि 
गुणोंका रहना अत्यन्त आवश्यक है। कोरी वाह-वाह' 
और व्यक्तिगत आशक्षेप अवांछनीय है। उसे तो निष्यक्ष 
होना चाहिये। कछाकारकी माँति आलोचकका भी अपना 
व्यक्तित्व होता हे। कलात्मक या साहित्यिक कृति द्वारा 
उत्पन्न हुई पतिक्रियाका अपने व्यक्तित्वमें भी भाँति 


आलोचना 


मन्थन कर व्याख्या और भापाधिकार सहित आलोचकको 
उसे प्रकट करना चाहिये | इसीलिए. आस्कर वाइब्डका 
कथन है कि आलोचक दूसरोंकी कृति और व्यक्तित्वकी 
तभी व्याख्या कर सकता है, जब वह स्वयं अपने व्यक्तित्वमे 
प्रगाढता (इंटेंसिटी) पेदा कर ले ओर तभी वह हेजलिटके 
शब्दोमे सर्वसाधारणके लिए रसज्ञा (टेस्टर फॉर दि 
पब्लिक) का कार्य सफलतापूर्वक निभा सकता है । 

एक साहित्यिक या कलात्मक कृति किस रूपमे किसी 
व्यक्तिमे प्रतिक्रिया उत्पन्न करती है, उसपर उसका क्‍या 
प्रभाव पडता हे, इसी तथ्यपर आलोचनाके प्रकार 
आधारित रहते हैं। आलोचनाके वर्गीकरणकी समस्या 
'इष्टिकोण पर निर्भर हे। दृष्टिकोण का आधार मनोवैज्ञानिक, 
दाशेनिक, ऐतिहासिक, काव्पनिक, वेज्ञानिक, निर्णयात्मक, 
सामाजिक, वेयक्तिक आदि कोई भी हो सकता है, अथवा 
कभी रीति, कभी विषयकोी भी आधार माना जा सकता है । 
इन सब बातोसे आलोचनाके वर्गीकरणकी समस्या कुछ उलझ 
जाती है ओर इस सम्बन्धमें मतभेद सी उत्पन्न हो जाते है। 
स्थूल झूपसे केवल इतना कहा जा सकता हे कि साहित्यकी 
आलोचना ही साहित्यिक आलोचना कहीं जा सकती है 
और जितने प्रकारके विषय होगे, उतने ही प्रकारकी 
आलोचना भी जन्म लेगी। आधुनिक साहित्यमें अनेक 
प्रकारकी आलोचना-प्रणाल्योका प्रयोग हुआ है और 
हो रहा हे। आलोचकोके वर्गों और उनके विभिन्न 
दृष्टिकोणके कारण आलोचनाके अनेक वर्ग दृष्टिगोंचर होते 
है। विषय या देशके आधारपर आलोचनाके प्रकारोका 
नामकरण अधिक वैज्ञानिक नही समझा जाता । प्रणालियों- 
के आधारपर वर्गीकरण ही उपयुक्त सिद्ध होता है। 
प्राचीन भारतमें अनेक प्रणालियों थी । यूरोपमे भी समय- 
समयपर अनेक प्रणालियाँ प्रचलित रही हैं और अब भी 
है। आधुनिक हिन्दी आलोचनामे या तो पूर्णतः प्राचीन 
रूप या पूर्णतः पाश्चात्य रूप या कमी-की दोनोंका 
समन्वय दृष्टिगोचर होता है। ऐसी आलोचना-प्रणालियोमे 


प्रभावात्मूक,_ अलनुभवात्मक, ऐतिहासिक, 
मनोवज्ञानिकः निर्णयाव्मक/ वज्ञानिक: 
अभिव्यंजनावादी,  नैसर्गिक, जीवनदृत्तान्तीयः 


कार्याव्मक, क्रियात्मफक, ताखिक, माक्संवादी) 
भौतिकवादी, शास्त्रीय, आव्मगत, व्याख्यात्मक, 
आदि अनेक प्रकारकी प्रणालियाँ प्रमुख है (०) । हिन्दीमें 
ये सब प्रणालियों नही मिलती । “७० सा० वा० 

हिन्दीमे आलोचनाका वास्तविक प्रारम्भ बदरीनारायण 
चोंधरी प्रेमघन ने किया। उन्होंने आनन्दकादम्बिनी 
पत्रिका (१८८२) में छाछा श्रीनिवासदास रचित 'संयोगिता- 
स्वयम्बर'का नाअ्य-दोष दिखछाकर और गदाधर सिंह 
द्वारा अनुवादित बंग-विजेताके भाषा सम्बन्धी 
दोषोंका निर्देश कर आलोचना की। इसके अतिरिक्त 
अन्य तत्कालीन पत्र-पत्रिकाओंमे भी प्ुस्तकपरिचयके 
समाचार रहा करते थे, उनमे भी कभी-कभी आलोचनाका 
आभास मिलता था। इस समय दोष-निदशेन ही 
आलोचना कहलाता था। किन्तु दोषोंके साथ गुणोके 
विवेचनका पहला रूप महावीरप्रसाद दिवेदीके हिन्दी 


आछोचना १२४ 
निज &ः हर है जि है किये । का थी ;ल्‍ पर्स ७, हूँ रे चरित-च लि, 
बालिदासकी समाठोचना में मिलता है, जिसमें उन्होंने | अनुवाद किये । महावीरप्रसाद ह्विवेदीके नंपधचारत-चचा 


छाठा सीताराम द्वारा अनुवादित कालिदासके अन्धर्म 
भाषा सम्बन्धी चुटियोंका उल्लेख बिया। इसके पश्चात्‌ 
>खककी कृतियोंमे दोपनिद्शनवा प्रवृत्ति प्रवद् हो उठी । 
आलोचक छठेखक और कविले अपनेको विद्धानू समझता 
और उनवी कृतिके दोष पाण्डित्यपूर्ण शैलीमें दिखलाता। 
किन्तु नागरीप्रचारिणी पत्रिका (१८९%७)के प्रकाशन- 
से समालोचनाबी नया बल मिला। उसमें कबियों 
और छेखकोंमें साहित्यके प्रति अनुराग ओर लेखन-सुरुचि 
उत्पन्न करनेके लिए लेख रहते थे । सन्‌ १८५०६ ४व०में 
गंगाप्रसाद अग्निहोत्रीकी 'समाछोचना' पुस्तिका निकली । 
पत्रिकार्मे जगनज्नाथदास रत्नाकरके परयात्मक समालेचना- 
दर्ज! तथा अम्विकादत्त व्यासक्ृत गयकाब्य मीमांसा ऊसी 
रचनाएँ भी इसी प्रवृत्तितश लिखी गयी थीं। इनमें 
साहित्यके शुण-दोष-निदर्शन और गत्रेषणापूर्ण अध्ययन, 
दोनों थे। इन आलोचनात्मक रचनाओंके अनुकरणमें 
समालेचनाएँ लिखी जाने छूगीं। नागरीअचारिणी सभाने 
 अंग्रेजीके समालोचकोंकी विह्वत्तापूर्णण देपहीन ओर सहालु- 
भूतिपरक आलोचनाका आदर्श उपस्थित किया । इस प्रकार 
प्रारम्भिक आलोचनाके विकासमें महावीरप्रसाद ढिशवेदी 
तथा सरस्वती पत्रिकाका विशेष प्रोत्साहन रहा। सन्‌ 


१९०० ई०में महावीरप्रसाद द्विउेदीने विक्रमांकचरित-चर्नो, 


शैपपचरित-चर्चा' जैसे समालोचनात्मक लेख लिखे । 
बीसवीं शर्तीके प्रथम चतुर्थाशर्में महावीरप्रसाद द्विवेदी, 
मिश्रबन्धु, किशोरीलाल गोस्वामी, चन्द्रधर शर्मा गुलेरी, 
इयामसुन्दर दास तथा रामचन्द्र शुक्ल प्रशृति लेखकाके 
यौगसे आलोचनाकी विशेष समृद्धि हुई और वह साहित्य- 
का एक महत््वशाली रूप बनकर सामने आयी । 
इस कालमें परिचय-प्रधान। गवेषणा-प्रधानः 
सिद्धान्त-प्रधान; शाख्न-प्रधान; प्रभाव-प्रधान) तुलना“ 
- प्रधान और चिन्तन-प्रधान आलोचनाकी प्रदृत्तियाँ 
सम्मुख आयी । 


.. परिचय-प्रघान आलोचनाका जन्म पुस्तकोंके उत्कृष्ट | 


अथवा निक्ृष्ट होनेका निर्णय देने ओर कवियों दथा लेखका- 
की क्ृतियोंका विज्ञापन करनेकी प्रवृत्तिते हुआ, जिसके 
लिए मासिक पत्र-पत्रिकाओंके अरूग स्तम्भ खुले। समा- 
लोचक' (जयपुर) और माधव मिश्रका सुदर्शन (जनारस) 


जैसे पत्रोंमें परिचय-प्रधान समाकोचनाकी अधिकता रहती | 
थ्री। सरस्वती का पुस्तकपरीक्षा स्तम्भ (१९०४) भी इसी 
अकारका था, किन्तु कालन्तरमें इस प्रकारकों आलेचनामें 
विज्ञापन, दलबन्दी, मिथ्या प्रशेशा और दोषान्वेषणकी 
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अबृत्ति ही विशेष रह गयी। .. 
















कारण हुआ प्राची 
ऋतियोंमें तत्का 
ज॑ करनेके 











. गवेषणा-प्रधान समाऊछोचनाका उनमेष पाइ्चात्य | 
प्रभाव और प्राचीन साहित्यके प्रति जागत्‌ अनुरागके 
। वियोंके जन्म, स्थान, समय, जीवनी, _ 


ज्णीका भन्ध है। 








कालिदास), किशोरीलाल गोस्वरामीके (अभिज्ञान शाकुन्तक 
और पद्म पुराण' और चन्द्रवर शर्मा गुलेरीके विक्रमी- 
बंशीयी मल कथा छेख भी कवियोंके समय, जीवन-चरित्र 


तथा कृति प्रेरणा और शुण-दोष सम्बन्धी गवेषणाओंसे 


६ 


पूर्ण थे। साथ-साथ हिन्दी कबियोंका भी अध्यथन चढता 
रहा । खोजपूर्ण कार्य करनेमें नागरीप्रचारिणों सभा को 
सबसे अधिक ओय है। हिन्दी कवियों और लेखकॉपर 
इयामसुन्दर दास, स्यामविहारी मिश्र और शुवद्वेव 
बिहारी मिश्रने सर्च रिपोर्ट प्रकाशित करायीं। नागरी- 
प्रचारिणी पत्रिका में राधाकृष्ण दासके 'नागरीदासका जीवन- 
चरित', 'मुसलमानी दफ्तरोंमें हिन्दी, एडविन ग्रीब्सका 
गोसा३ तुल्सीदासजीका चरित्र, राधाकृष्ण दासके सरदास- 
पर छेख भी खोजसे भरे थे । श्यामसन्दर दासका बीसल- 
देव रासोपर विस्तृत विवरण, हिन्दीका आदि कवि, 
मुंशी देवीप्रसादका पृथ्वीराज रासोपर अध्ययन तथा 
तासी, शिवसिंह सेंगर, सर जाज प्रियसनवी इतिहास- 
परम्परामे मिश्रवन्धुके 'मिश्नबन्धु-विनोद! (१९१३-१९१७) 
जैसे लेख और ग्रन्थ सी गवेपणात्मक समालोचनाकी 
कोरिमें आते हैं । 

री वान्वअधान ना अर आलोचनामें 





निया: हे 
उद्धेट, रुद्रटको अलंकारवाद, वामनेका रीतिवाद, कुन्तकका 
वक्रोक्तिवाद, आनन्दवर्द्ूनके ध्वनिवादके सिद्धान्तोंके अनुसार 
लिखे गये। बाबूराम वित्थरियाके 'नवरसो, बल्हेयालाल 
पोद्दारके 'अलंकार-प्रकाश', कांव्यकल्पद्रुम', अज्जुनदास 
केडियाके 'मारती-भूषण”, छाछा भगवानदीनके अलकार- 
मंजूषा), जगन्नाथ प्रसाद भानुके 'छन्दरप्रभाकर! जैसे 
ग्रन्थ, शालिग्राम शास्त्रीके साहित्यदर्पणके अनुवाद, 
'क्विप्रिया', रसिक-प्रियाकी टीकाएँ, श्यामसुन्दर दासका 
भारतीय नाट्यशा्ख' नामक छेख आदी हैं । 

पश्चिमी सिद्धान्तोंगे परिषारवमें समालोचना करनेकी 
प्रवृत्ति जगन्नाथदास 'रलाकर'के पोपरचित एसे ऑन 
क्रिथिसिज्म के पथात्मक अनुबाद 'समालेननादर में रूक्षित 
होंदी है। आगे छोटे-छोटे निबन्धोंमें पश्चिमी आदर्श 
दिखलाई पड़ते रहे । पदूमुझाल पुन्ताढालू बख्शीके-विशट 
साहित्य'में पश्चिमी सिद्धान्तोंका प्रतिपादन भी है। पूर्वी 
और पश्चिमो सोहिल-सिद्धान्तोंके समन्वयात्मक दृष्टिकोणसे 
डिखे गये रामचन्द्र शुक्कके लेख हैं. तथा इयामसुन्दर दास- 
कृत 'साहित्यालोचन'! (१९२२) है। वँगलासे हिजेन्धलाल- 
कृत कालिदास और भवमभूतिका हिन्दी अनुवाद भी इसी 


शास्रीय या शाख-अ्धान आलोचनाका आरम्भ 


_महावीरप्रसाद दिवेदी तथा मिश्रबन्धुने किया । इस कोटिकी 
_ आलोचनाका आदर्श संस्कृत अलंकार-शास्रके अनुसार 
भ- | इंतीकी कृतिकी आलोचना करना था। महावीरप्रसाद 
छासे | द्िवेदीके 'विक्रमांकदेवचरित-च्चो,, 'ैषधचरिता तथा 
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रज्ष! (१९१०-११) इस प्रकारकी आलोचनाका उत्तम 
ग्रन्थ हे । 

प्रभाव-प्रधान आलोचना पिद्धान्त-विरोधी है। इसने 
शास्त्रीय मान्यताओंसे अधिक महत्त्व व्यक्तिगत रुचि, भावना, 
जीवनादशंबी दिया । इसमें समालोचक समालेच्य कतिकी 
आलोचना करते समय अपनी ही भावनाओके अनुसार 
निर्णय देता है। पद्मसिंह शर्माकी 'बिहारीदी सतसई, 
भतसई-संहार' ऐसी ही रच्नाएँ है । 

तुलना-प्रधान आरोचनामें कवियो और लेखकोंकी 
क्ृतियोंकी अन्य भाषा-साहित्योंकी रचनाओसे तुलना दी 
जाती है। इस कोटिमें प्मस्चिह शर्माकृत बिहारी और 
फारसी कवि सादीकी समालोचना, “मिन्न साधाओके समा- 
नाथीं पथ,” संस्कृत और हिन्दी कविताका बिम्ब-प्रतिबिम्ब- 
भाव, 'मिन्न साषाओका बिम्ब-प्रतिविम्ब-साव” जैसे लेख, 
“(बिहारीकी सतसईकी गाथा सप्तशती और अमरुक शतकवाले 
अंश, कृष्णबिहारी मिश्रके 'देव और बिहारी, भगवानदीन- 
के “बिहारी और देव जेसे ग्रन्थ आते है। क्ृष्णबिहारी 
मिश्रका “बिहारी ओर दास लेख भी इसी प्रकारका है । 

चिन्तन-प्रधान आलोचनाका सूत्रपात रामचन्द्र शु्न- 

ने किया । इसमे वेज्ञनिक पद्धतिपर कवि या लेखकके 
काल, जीवन-चरित्र, वातावरण, परिस्थिति, इनका उनकी 
क्षतियोंपर प्रभाव, साहित्यिक परम्परामे उनका खान, लोक 
संग्रह आदिपर दृष्टि केन्द्रित रहती है। रामचन्द्र शुझ्की 
'जायसी गन्धावडी” (१९२२), तुलसी ग्रन्थावडी” (तृतीय 
भाग), अमर गीतसार'बी भूमिकाएँ इसी मॉतिकी हैं । 

बीसवीं शर्तीके द्वितीय चतुर्थाशरमें नवीन सांस्कृत्कि 
उत्थान, पाश्चातद्य शिक्षा-पद्धति, उच्च कक्षाओमें हिन्दीके 
अध्ययन, भाषाकी बढी हुई अभिव्यंजना-शक्ति और राम- 
चन्द्र शुक्त तथा श्यामसुन्दर दासके कर्मठ व्यक्तित्व इत्यादि 
अनेक कारणोंसे आलोचनाका नवीन ढंगसे विकास हुआ । 
इस कालमें काव्य-कृतियोँ भारतीय आदर्वादी रसवादकी 
कसौटीपर देखी जाने लगी ओर नाटक, उपन्यास, कहानी, 
निबन्ध आदि गद्य-रूपोंकी आलोचना पाश्चात्य सिद्धान्तोके 
अनुसार होने लगी । पाश्चात्य प्रभावके कारण कृृतियों और 
कृतिकारोंको जीवनकी यथार्थ और वास्तविक परिस्थितियोंसे 
सम्बद्ध करके देखा जाने लगा । साथ-ही-साथ व्यक्ति और 
समाजके मनोविज्ञानकी ध्यानमें रखकर न्याय और निर्णय 
करनेदी प्रवृत्ति बढ़ी। विपय-प्रतिपादनमें निणयात्मक, 
विवेचनात्मक और निगमन भाषा-शैलियोंका प्रयोग हुआ । 
बस्तुको वैज्ञानिक पद्धतिसे देखनेके आग्रहके कारण प्रभाव- 
वबादी समालीचना समाप्तप्राय हो गयी, किन्तु रचनाके 
साथ रचयिताका अभिन्न सम्बन्ध माना गया ओर रचनाकों 
समझनेके लिए रचयिताकी पहले समझ लेना अनिवार्य 
बताया गया | फलतः रचयिताके पूर्वाग्नह, व्यक्तित्व, प्रभाव, 
कुण्ठा, अतृप्ति, रुचि, प्रवृत्ति, संस्कार आदिका भी अध्ययन 
आलोचना बनकर आया । 

इस कालमे आलोचनाके कई रूप मिलते है । पहला 
रूप, इसमें आलेचनाका आदर्श रामचन्द्र शुकहृकी पद्धति 
है, जिसमें समालोच्यके जीवन, उसके वातावरण, परि- 


सख्िति, व्यक्तित्व, काल, समाज; जीवनादर्शकी व्याख्या की 


आलोचना, अनुभवाप्मक 


जाती है और शोल, छोक-संघरह तथा रसकी कसौटीपर कस- 
कर निर्णय किया जाता हे! क्रृष्णशंकर शुकुृके 'कविवर 
रलाकर', केशवकी काव्यकला, विश्वनाथप्रसाद मिश्रके 
“बिहारीकी वाग्विभूति', गंगाप्रसाद सिंह अखौरीके पद्माकर- 
वी काव्य साधना, रामकुमार वर्माके 'कबीरका रहस्यवाद' 
हजारीप्रसाद द्विवेदीके सूरक्षाहिस्य', कबीर, राजबहादुर 
लमगोडाके (विश्व साहित्यमे रामचरितमानस', धर्मन्द्र ब्रह्म 
चारीके “गुप्तजीकी काव्यधारा', गिरजादत्त शुक्क गिरीश के 
'भमहाकवि हरिओव' जैसे ग्न्थ इसी प्रकारके है । 

दूसरा रूप, विश्वविद्यालयोदी डी० फिल, पी-एच-डी० 
ओर डी० लिट० की थीसिसोमे मिलता है | इनमे गम्भीर 
अध्ययन, तटस्थ दृष्टिकोण, तथ्यकी मोलिक व्याख्या अथवा 
गवेषणा, बौद्धिक विवेचलका आग्रह रहता हे । यह कार्य 
भाषा ओर भाषाविज्ञान सम्बन्धी, हिन्दी साहित्यके इतिहास 
सम्बन्धी, काव्यकी विशेषधारा या प्रवृत्ति सम्बन्धी, विशेष 
कवि या लेखक या कृति सम्बन्धी, वर्गविशेषके कविसमूह 
सम्बन्धी, हिन्दी साहित्यकी पृष्ठभूमि, परम्परा, प्रभाव और 
तुलना सम्बन्धो, साहित्यरूप सम्बन्धी, काव्यशास्र सम्बन्धी, 
लोकसाहित्य सम्बन्धी, अनेक रूपमें ग्राप्त है । 

तीसरा रूप, जिसमें कविकी विशेष रचनाका सूकमतम 
अध्ययन किया जाता है । ध्वनि, शब्द, पंक्ति, पद्च, प्रभाव, 
सभीपर गहरी दृष्टि डाली जाती है । मगवतशरण उपाष्याय- 
वी नूरजहाँ' इसी प्रकार की है । 

चेथा रूप, जिसमे समालोच्यके पात्रों द्वारा ही उसके 
दोषोंपर प्रकाश डाला जाता है। नगेन्‍्द्रका “हिन्दी उपन्यास! 
निवन्ध और नरोक्तमप्रसाद नागरका 'शुतुमुंग पुराण” भी 
इसी प्रकारकी रचनाएँ है । 

पॉचवॉ रूप, प्रगतिशीक समालोचनाका हे, जिसमें 
माक्संवादी सिद्धान्तोपर समालोचना की जाती है । कृति 
ओर कृतीके महत्त्वकी यथार्थ सामाजिक जीवन और उसके 
कृल्याणवी दृष्टिसे निर्धारित किया जाता हे। मन्मथनाथ 
गुप्त और रमेन्द्र वर्माका कथाकार प्रेमचन्द' ऐसा ही 
ग्रन्थ हे | 

छठा रूप, उन समालेचनाओंका है, जिनमें पूर्वी और 
पश्चिमी साहित्य-शाख्रके सिद्धान्तोंके समन्‍वयपर आलीेचनाएं, 
की गयी है। शिवनाथके आचाये रामचन्द्र शुक्ल तथा 
नगेन्द्रके सुमित्रानन्दन पन्‍्त”, विचार और अनुभूति', 
“विचार ओर विवेचन ऐसे ही ग्न्ध है । 

सातवाँ रूप, पुस्तक-परिचय है, जो पाक्षिक ओर जमा- 
सिक, मासिक पत्र-पत्रिकाओंमें मिलता है, जिनमे पुस्तकके 
कलेवरसे लेखक ओर प्रतिपादित विषयतकका संध्िप्त परिचय 
रहता है । “-वि० रा[० 


आलोचना, अनुभवाध्मक-यह आलोचना-पद्धाति काफी 


पुरानी है और अंग्रेजी साहित्यमे इसकी मान्यता सिद्ध हो 
चुकी हे । इस पद्धतिके मूलाधार है निरीक्षण, विश्लेषण 
और वर्गीकरण | साहित्यिक क्षेत्रमें रचिबैचित्र्यकों महत्त्व 
प्रदान करते हुए भी यह पद्धति व्यक्तिगत अनुभवोकों 
व्यवसित और वैज्ञानिक रूप प्रदान कर साहित्यिक क्ृतियों- 
के निरीक्षण, विश्लेषण ओर वर्गीकरणमें सहायक सिद्ध होती 
है और लेखकोंकी मूठ भावना और उनेकी कतियोंका 


हा हक, ञ््‌ न्न्हः ग्मूं [१2१०३ एल ह१५ लदाजलदाइव्कारभ' जद कराता जपत फाको 
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वास्तविक हाप रपट करती है। अनुभवात्मक आलेचक 
किसी कृतिकी सत्कृटता, विशेषता आदिके आधारपर विभिन्न 
वर्ग बनायेगा ओर उनमे उन क्ृतियोक्नो यथावन्‌ स्थान 
देगा । बह कलाको प्रकृतिका ही एक अंग मानता है. और 
उसपर वैसे ही और उसी प्रकारके नियम छाग करता हें, 
जैसे प्रकतिपर, ताकि उसकी आत्माका स्पष्ट राप दश्ोचर 
होने लगे । इस आडोचना-पद्धतिके अनुसार काका उन्नति- 
का कभी अन्त नहीं होता (निर्णयात्मक आलोचना9ें 
प्रादोन युगकी कला पराकाछठ्ापर पहुँची हुई मानी 
जाती है), उसका प्रत्येक युगर्म, निरन्तर विकास 
होता हे । “० सा० बा० 
आलोचना, अभिव्य॑ंजनावादी-अंग्रेजीमि अभिव्यंजना- 
वादकी एक्सप्रेशनिज्म कहते है। इसका आदर्श बेनेदेत्तो 
क्रोचे (१८६६ ६०)के सिद्धान्तपर आधारित है । आधुनिक 
युगमें रूढि ओर परम्पराके प्रति विद्रोह एक सामान्य तथ्य 
है। यूरोपीय साहित्यमे, लेसिंगके बाद कलाका उद्देश्य 
किसी वस्तुकी रचना' मात्र न समझकर, भाववी अभि- 
व्यक्ति माना गया । कलाके सम्बन्धर्भ यह भावना उन्नीसवीं 
शताब्दी समस्त यूरोपमें प्रचलित थी। बीसवी शताब्दीमें 
भी कला और सीन्दर्यकी मूल अचेतन वृत्ति यही भावना 
रही है | ्रोचेने वहा था कि “अभिव्यंजना और छलित- 
कला एक हो है” अथवा “सभी ललित कलाएँ अभिव्यंजनाएँ 
है और फलतः सम्पूर्ण अभिव्यंजना लल्ति कला है ।” हमारे 
मनमें पहले किसी वस्तु था दृश्यके सम्बन्ध शान उत्पन्न 
होता है, ततपश्चात्‌ उसकी प्रक्रिया उत्पन्न होती है । यह 
शान भी या तो सहजशान या प्रेरणा (इन्ट्यूडन)के रूपमे 
आता है, अथवा हमारी निश्चयात्मिका बुद्धि द्वारा उपलब्ध 
प्रत्यय (कन्सेप्ट)के रूपमें । सहजज्ञान या प्रेरणापर सौन्दर्य 
निर्भ र रहता है ओर निश्चयात्मिका बुद्धिपर तक॑शाख ! 
क्रोचेने अपनी इस विचारधाराका सम्यक्‌ विकास किया ! 
वास्तवमे उसके मतानुसार मनका सहजज्ञान या प्रेरणा ही 
आत्माकी व्यक्तिगत क्रिया है और यहो मनुष्यके मनवी 
सौन्दर्यात्मक वृत्ति है, और कब्पना द्वारा बिम्बोंकी खोज 
होती है, इसलिए कला उसके द्वारा: अनुशासित है। 
सहजज्ञान या प्रेरणा जिस रुपमें प्रकट होती है, चही अभि- 
व्यंजना हे। सहजज्ञान या प्रेरणा और अभिव्यंजना एक- 
दूसरेकी पर्याय हैं, अथोत्‌ दोनों साथ-साथ चलती हैं। 
मनुष्यकी आत्मा केवल द्रव्य (मैटर)को प्रतीति करती है । 
इसीके सहारे वह अपनेको प्रकट करती है । अभिव्यंजनाका 
आधार भौतिक न होकर मानसिक हे, अर्थात्‌ रूपकी कल्पना 
, करते ही उसकी पूर्ण अभिव्यंजना हो जाती है। चित्र या 
कवितामें उसकी बाह्य अभिव्यत्तिमात्र होती है, वैसे मनो- 
भावोकों बाह्माकार प्रदान करते ही अभिव्यंजनावादीकी 
'ख्वतन्त्रताका अपहरण हो जाता है । इस सिद्धान्तका प्रयोग 
अतियथाथवादियों, (सुररीयलिस्टस)ने भी अपने ढगसे किया 
है। क्रोचेके इन सिद्धान्तोंगो अक्षरशः मान्यता प्रदान 
करनेमें कठिनाई रही है, क्योकि जब कलाके विषयोका 
", पनिष्ठ सम्बन्ध कलाकारके व्यक्तिगत मानसिक जीवनसे ही 
, होगा, तो आलोचक किस बाह्य आधारपर आलोचना 
करेगा £ साथ हो कक्ाकारकी मानसिक स्वतन्त्रता अद्भुत्‌ 


११५६ 


और विचित्र रुप धारण बार सकती है, जो साधारण व्यक्ति- 
के लिए (लकुल बीवगम्य न रह जायगी। बाह्म जगतमें 
आल्नेचफोका नियम्नणः अभिन्‍्यंजनावादियोंकी स्थीकार 
नहीं | फिर इस सम्बन्धर्मस कलाओ प्रभाव, समाजकल्याण, 
सोन्दय और जीवन आदिसे सम्बन्धि। अन्य अनेक 
समसस्‍्याएँ उठती है। तो भी क्रोचेके सिद्धान्तोवत आलो सन्ता- 
प्रणालीका आधार माना जाता रहा है। अभिव्यं जनावादी 
आलो पना-प्रणालीम विषय और उसके शुर्णोकी अधिक 
महख नही दिया जाता, केबल प्रभाववों अभिव्यक्ति देखी 
जाती है। उसके मूल या उपयोगिता आदिसे उसका कनेई 
प्रयोजन नही रहता । “ल० सा० ब[० 


हलक मकल कक... अब 


आलोचना; आतव्समगत-यह व्यक्तिपर आधारित एक नवीन 


प्रकारी आलोचना-पद्धति है, जो खच्छन्द व्यक्तिवाद 
(रोमांटिक एण्टिविशु अल्ज्मि) और आत्मचेतनाका परिणाम 
है | आत्मगत आलोेचनाको ही आत्मप्रचान या ग्रभावा- 
भिव्यंजक या ग्रभावात्मक या प्रशाववादी आलोचना 
कहते हैं | दे ० प्रभावात्मका आलोचना ।--+ल० सा० बा० 


आलोचना, ऐेतिहासिक-किशो कृतिकों व्याख्या करते 


समय रचयिताके पूरवर्ती तथा समकालीन इतिहासका 
आश्रय अद्ण करनेसे ऐतिहासिक आलोचना (हिस्टोरिकल 
क्रिटिसिज्म)का जन्म होता हैं। आधुनिक कालमें इस 
आशेनना-पद्धतिकी काफी लोकप्रियता प्राप्त हुई है । इस 
पद्धतिका व्यवहार करते समय आलोेचक साहित्यको 
समाजका प्रतिविम्ब मानता है। वह लेखकके कालर्म उन 
शक्तियोंकी खोजनेकी चेष्टा करता है, जहाँ से साहित्यविशेष- 
का उद्यम होता है। होमर, टेसीट्स, छोंजाश्नस, बेकन, 
मिल्टन, ड्राइडन, हांब्स, कारलाइल, मैथ्यू आर्नाल्‍ड, 
फ्रेडरिक छागेल, टी० एस० इकियट आदि पाश्चात्य विचारकों 
और साहित्यिकेने साहित्यकी सामाजिक एवं ऐतिहासिक 
शक्तियोंसे सम्बद्ध करनेका बराबर थोड़ा-बहुत प्रयास किया 
है ओर उनके विचारका यह निष्कर्ष सामने आता हे कि 
प्रत्येक काऊकी जीवन-सम्बन्धी व्यापक परिस्थितियाँ अपने 
पूर्ववर्ती कालते सम्बद्ध होते हुए सी भिन्न होती हे और वे 
कवि, कछाकार या लेखककी विचारधारा और पद्धतिकों 
प्रभावित किये बिना नहीं रहतीं। फलतः, नये कालके 
साथ, आलोचना भी नवीन रूप धारण करती है। 
ऐतिहासिक आलोचना-पद्धतिदी इश्सि अंग्रेजी साहित्यके 
प्रसिद्ध इतिहासकार टेनका विशेष महत्व है। उनके हाथों 
इस पद्धतिका विशेष स्पष्टीकरण और विकास हुआ । जाति 
(संस्कार) और परिस्थिति (बाह्य प्रभाव)के अतिरिक्त युगकी 
व्यापक शक्तियोंका प्रभाव उन्हें मान्य है । टेनके सिद्धान्तोंके 
सम्बन्धमें मतभेद है, विशेषतः मनुष्यके अपने विशिष्ट 
गुणपर, जिससे मनुष्यके व्यक्तित्वमें अदभुत विशेषता आ 
जाती है, टेनने विचार नहीं किया। वास्तवमें कुछ 
आलोचकोंका तो यहॉतक कहना है कि इस आलोचना- 
पद्धतिसे युगजीवन समझनेमें अवश्य सहायता प्राप्त हुईं, 
किन्तु कलाकारकी रचनाओंसे हमारा ध्यान हट गया | 
अधिकसे अधिक इस पद्धतिका कलाक्ृतिमें, काव्यरचना था 
नाव्यरचना आदियमे साहित्यिक धाराओं या विचारधाराशोके 
संकेत प्राप्त करनेमें उपयोग हो सकता है ! । 


१९७ 


जकजजता 





ऐतिहासिक आलोचनात्मक पद्धतिके अन्तर्गत राजनीति, 
समाजविज्ञान, दशनविशज्ञान, आथिक जीवन, रुढि, शिक्षा 
आदिसे सम्बन्धित पीढिकामे कालूविशेषके श्षाहित्यको 
समझनेको चेष्टा तो की जाती है, किन्तु व्याख्यात्मक 
आलोचक इस पद्धतिका वेशानिककी भॉँति प्रयोग नहीं 
करता । उसका झुख्य ध्येय तो युगकी आत्माकी समझना 
होता है! हिन्दी सादित्यके इतिहासमे मध्ययुगकी समाप्तिके 
पश्चात्‌ आधुनिक युगका सत्रपात हुआ, जिसका नेतृत्व 
भारतेन्दु हरिश्वन्द्रने किया। ऐतिहासिक आलोचसा-प्रणालीके 
अनुसार अंग्रेजी राज्यकी स्थापना होनेपर देशमे बोन-वीनसे 
राजनीतिक, सामाजिक, घामिक, आशिक, वैज्ञानिक, शिक्षा 
सम्बन्धी आदि परिवर्तत हुए और उनका सम्यक्‌ प्रभाव 
युगमनपर किस रूपमे प्रडा, इन सब बातोंकी खोज आवश्यक 
हो जाती है | हमें यह देखता पडता है कि कविने समाजसे 
क्या लिया और क्‍या दिया ? -+७० सा० वा[्‌० 
आलोचना, कार्यात्मक-यह जआलोचना-प्रणाली कविया 
कलाकारका कार्य सीमित कर देनेके कारण कार्यौत्मक कही 
जाती है। इस प्रणालीके अनुप्तारा कलाकारने जिस 
साहित्यिक रूपकी रचनाका कार्य अपने ऊपर लिया है, उसी 
रूपके तत्वों ओर गुणो एवं विशिष्टताओके आधारपर उसका 
मूल्यांकन किया जाना चाहिये | आलोचक स्वयं कलाकारको 
मनोनीत विशेष साहित्यिक रूपके रचनाबशिप्टयकी सीमासे 
बाहर जानेकी अनुमति नही देता । यदि कलाकार उपन्यास- 
की रचना करता है तो उसे उसमे नाटकीय समावेश करने- 
को आवश्यकता नहीं हे। आलोचकको भी उसमें केवल 
उपन्यास-ककाके तत्त्व ही देखने चाहिये, उन्हीं तत्तोंके 
आधारपर उसका मूल्यांकत करना चाहिये। उपन्यास- 
कलामे नाय्य-कलाकी विशेषताएँ देखना निरर्थक है । प्रत्येक 
साहित्यिक रूपके अपने अलग-अलग गुण है, उनकी अपनी 
अपनी दौली है । इसलिए एकके गुणो ओर शैलीका आभास 
दूसरेमे देखना अनुचित है । किन्तु किसी साहित्यिक रूपके 
विशेष गुणों और शैलीका मूल्यांकन केवल नियमों और 
सिद्धान्तोंके आधारपर करना ही इस प्रणालीका उद्देश्य 
नहीं है । कवि या कलाकारकी शैलीका मूल्यांकन उसके 
, व्यक्तित्वके साथ-साथ शम्बद्ध करनेमे कार्यात्मक प्रणाली 
सहायक सिद्ध होती हे | कोरा 'सिद्धान्तवाद! इसमें नहीं 
है। साथ ही कवि या कलाकारकी अपना निर्धारित मार्ग 
छोड़कर हृदयकों स्वच्छन्दता व्यक्त करनेका भी अधिकार 
नहीं है । कविकर्मका संयमन इस प्रणालीकी प्रधान विशेषता 
मानी जानी चाहिये । “० सता० वा० 
आलोचना, गुणदोषात्मक-यह आलोचना-प्रणाली प्रधा- 
नतः रूढिपर आधारित रहती है। आलोचनाह्क्षेत्रमे प्रायः 
, सब देशोंमें सर्वप्रथम गुण-दोष-दर्शन ही आलोचकोका लक्ष्य 
रहा हैं । आलोचक रूढ़ि-विपयय सहन नही करता । वह 
कवियों ओर लेखकोकी नवीन विशेषताओं और अन्तःप्रकृतिके 
विश्लेषणकी ओर ध्यान नहीं देता । उसे रूदिका अनुगमन 
ही प्रिय ओर वांछनीय लगता हे । इस प्रकारकी आलोेचनामें 
- एक बड़ा खतरा यह है कि प्रायः आलोचक केवल छिद्रा- 
न्वेषणतक अपनेकी सीमित रखते हैं । विरले आलोचक ही 
गुण-दोष-निर्देशनमें सन्तुऊन रख सके है । हिन्दौमें उन्नीसवी 


आलोचना, कार्योत्मक-आलोचन।, जीवनवृत्तांतीय 


शताब्दी उत्तराड्धमें आलोचना गुण-दोष"विवेचनके रुूपमे 
प्रकट हुई । 'प्रेमधन'ने 'संयोगिता खयंबरदी छुटियों और 
दोषोंका बडी सूक्ष्मताके साथ उदघाटन किया । इसी प्रकार 
महावीरप्रसाद द्विवेदीकृत हिन्दी कालिदासकी आलोचना' 
केवल साषा-सम्बन्धी दोषों ओर मूल भावोंकी पहुँचे आधातोंकी 
ओर संकेत करनेतक ही सीमित हे । दिवेदीजीकी अन्य 
आलोचनाओंमें गुण-दोषोंका ही अधिक उल्लेख हे । वास्तवमे 
आलोचक इस ग्रणालीका अनुसरण कर लेखक या कविके 
व्यक्तित्वकी, उसके युग ओर युगानुकूल पड़े प्रभावोकी उपेक्षा 
करता है। केवल गशुण-दोपष-प्रदशेन आलोचनाश्रणालीका 
प्रारम्भिक रूप माना जा सकता है । +-ल० सझ्ला० वा० 


आलोचना, जीवनवुत्ताँतीय-साहित्यका अध्ययन करते 


समय जाति, परिस्थिति और युगके सम्यक प्रभावान्तर्गत 
निर्मित साहित्यके व्यक्तित्वके अथ्ययनसे मी यथेष्ट सहायता 
प्राप्त होती है। इस कार्यके लिए उसके जीवनका ज्ञान 
आवश्यक हो जाता है । यूरोपमे यह प्रवृत्ति ईसाकी सोलहवी 
शताब्दीसे दृष्टिगोचर होती हे । अठारहवी शताब्दीमे जान 
ड्राइडन द्वारा उसे प्रतिष्ठा प्राप्त हुई । ड्राइडन और जान्सन- 
ने जीवनचरित और आलोचनाका अदभुत सम्मिश्रण 
प्रस्तुत किया है। अथहीन बातोंका उल्लेख करनेसे इस 
प्रणालीमें कोर सहायता नहीं मिलती । वास्तवमे जीवनका 
अध्ययन करना उन प्रभावोंका अध्ययन करना है, जिनसे 
साहित्यिक व्यक्तित्वका निर्माण होता है। कृतियों ओर 
जीवनका पारस्परिक निकटतम सम्बन्ध आलोचकके लिए 
उपयोगी सिद्ध होता है। चरित्रक। जितना अधिक पूर्ण 
विश्लेषण होगा, उतना ही अधिक विश्लेषणमे स्पष्टता 
आयेगी । जीवनवृत्तान्तीय आलोचना-पद्धति प्रतिपादित 
करनेमे सेण्ट व्यूबका प्रधान हाथ रहा है और ऐतिहासिक 
पद्धतिकी भाँति व्याख्यात्मक पड़तिसे ही उसका विशेष 
सम्बन्ध है । सेण्ट व्यूवके मतानुसार किसी कृतिकी जानकारी 
कलाकारके जीवनसे सम्बद्ध है। कृति उसके जीवनका ही सार 
अंश है । परिवार, मित्रमण्डली, गोष्ठी, काव्यात्मक या आले- 
चनात्मक केन्द्र-वह केन्द्र, जिसमे लेखक अपना रूप धारण 
करता है--जीवनचरितकी प्रगति, धामिंक निष्ठा, प्रकृतिप्रेम 
आदिकी निरीक्षणशक्ति, अन्तर्ष्टि ओर निष्ठा द्वारा अध्ययन 
कर कवि यथा कलाकारके व्यक्तित्वका स्पष्टीकरण करना 
जीवनवृत्तान्तीय. आलोचना-पद्धतिका लक्ष्य है। व्यक्तिका 
विश्लेषण होते ही कृतिका विश्केषण हो जाता है । प्राचीन 
भारतवर्षकी आलोचना-प्रणालीके अन्तर्गत कविके सत्संग, 
देशज्ञान, व्यवहारज्ञान, वाग्विदग्घता, विद्वानोंका सत्संग 
आदिका उल्लेख भी एक प्रकारसे जीवनदृत्तान्तीय आलेचना- 
प्रणालीका ही रूप हे | हिन्दीमें सूर, तुलसी, कबीर आदिका 
साहित्य भी इसी प्रणालीके अनुसार परखा गया है । यद्ञपि 
इस प्रणालीके सम्बन्ध जीवनचरितपर प्रकाश डालनेवाली 
सामग्रीका अभाव, बंशके अनुसार प्रतिसाका ऑकना अथवा 
प्रतिभाको बंशानुगत मानना आदि कठिनाइयाँ है, तो भी 
उसका प्रचार रहा है । अनेक कलाकार तो अपने जीवनसे 
अपनी क्वतियोंकोी अलग रखनेमें सफल हुए है ओर अनेक 
क्षठाकार निम्न और साधारण वंशॉमे उत्पन्न होते हुए भी 
प्रतिसाशाली सिद्ध हुए हैं। अनेक कलाकारोके जीवनका 


आलोचना) निर्णयाध्मक 


काश के. 





थोश-सा भा विवरण प्राप्त नही होता । ऐसी परिस्थिति 
प्रस्तुत आलोचनाअगार्ल सहायक सिद्ध नहीं होती। 
घासतवर ॥तिहासिक प्रणादका कलाकारके व्यक्तिववा 
दिग्द न करानेम सहायक ने होनेका अभाव जीवनबृत्ता- 
न्तीय आलोचना द्वारा पूर्ण हो जाता है, क्योंदि, इस कछा- 
का उठ्म और विकास शात करनेका साधन प्राप्त हुआ, 
उससे कलासम्बन्धी अनेवा गुत्थियों सुल्झानेम सहायता 
मिलती है। हमे कलाकारकों निवाटसे देखनेंका अवसर 
मिलता है और वह तथा उसवी रचना, दो भिन्न वरतुएं 
नहीं रह जाती । कलाकारके जीवनमे सम्बन्धित अनेक 
बातें तो उसको रचनाओंमे जाने या अनजानेमे आ जाती 
है । हम अपने सहानुभूतिपूण अध्ययन द्वारा उनमें उसके 
विचारों, अनु भवों, भावनाओं आदिवा स्रोत प्राप्त कर सकते 
है। यह आलोेचना-प्रणाठी अब भी काफी लोकप्रिय 
हे । “-+ल० सा० वा० 
आलोचना; तुलनाग्मक-अंग्रेजीमे इसे कम्परेटिव क्रिटि- 
सिज्म कहते है | ऐतिहासिक और वेज्ञानिक आल्येचना- 
प्रणालियोंकी बहुत-कुछ पूर्ति तुलनात्मक प्रणाढीसे हो जाती 
है। उसका सत्रपात उन्नीसवीं शताब्दीस माना जा सकता 
है। साहित्यिक प्रभावोंगी खोज करना, अर्थात्‌ किसी रूप 
या शैलीपर किसी विशेष साहित्यिकका प्रभाव खोजना इस 
प्रणालीका मूल उद्देश्य है । तुलनात्मक आलोचनामें बहुत- 
सी बातें आकर्षक रहती हैं और ऐतिहासिक दृश्टिसे ही उसमें 
तुलना नहीं रहती, वरन विचारों ओर प्रकारोंदी धष्टिसे 
भी तुरूना रहती है । वास्तवर्मे तुरुनात्मक प्रणाली ग्रहण 
करनेवाला आलोेचक व्युत्पत्तिपर विशेष ध्यान देता है । 
इस कार्यकी पूर्तिके लिए वह विभिन्न देशों और विभिन्न 
काकोंकी मानसिक एवं आध्यात्मिक प्रगतिका भी अवलोकन 
करता है। एक ही देशकी विभिन्न साहित्यिक धाराओंका 
अध्ययन करना उसके लिए अभीष्ट होता है । इन सबसें 
वह कोई नेसगिक सम्बन्ध खोजनेकी चेश करता है। 
तुलनात्मक प्रणालीमें सफल होनेके लिए आलोचकका बहुश 
होना भी आवश्यक है। वह साहित्य और काका मूल 
किसी भी रूपमें स्वीकार करे, किन्तु उसे यह न भूल जाना 
चाहिये कि उस्तका प्रधान कतेव्य केवकू वणन, विवेचन 
ओर विश्लेषण है, निर्णय देना उसका काये नहीं। साथ 
ही इस बात५र ध्यान रखना भी आवश्यक है कि तुलना 
समान वस्तुओंकी ही हो सकती है ! यह बात विषयके 
अतिरिक्त ध्वनि, ध्येय और अभिव्यजना-प्रणालीके सम्बन्धमें 
भी लागू होती है । तुलनात्मक आलोचना जब आन्तरिक 
बातोंकी तुलनाका प्रयास करती है तो और भी दुरूह हो 
जाती है । परम्परागत राजनीतिक या सामाजिक इतिहासके 
बदले इसमें फिर विचारोंके इतिहासपर जोर दिया जाता 
है। तुलनात्मक आलोचनामें साहित्य अभिव्यंजनाका 
साधनमात्र ही नही, मनुष्यके भावों और विचारोका 
प्रतिबिम्ब या प्रतीक है, वह सामाजिक चेतनाका दर्पण है । 
एक ही कविके कई ग्न्थोंके आधारपर विषयकी पारस्परिक 
रूपमें तुलना हो सकती है अथवा एक ही कविकी विभिन्न 
रचनाओंकी तुलना हो सकती है और अन्‍न्तमें एक ही 
भाषाके या अन्य भाषाओंके तद्विषयक कवियों और अन्धोंसे 
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तुलना हो सकती हैं--विपय, भाव, भाषा, शेली आदि 
सभी इृष्टियोंले । हिन्दीमें देव ओर विहारीदी तुलना कुछ 
डिनोतय वी घमधामसे होती रही । ++ल० सा० बा० 
जुडीशल 
क्रिटिसिज्म कहते है। यूरोपमे यह प्रणाली काफी पुरानी 
हैं और यह एद् प्रदारदी नतिक्ष आलोचना होती हें । 
विद्वानोकी यह बात बुद्धिमंगत सी जान पछती ऐ, क्योकि 
आलोचनाका सुख्य उद्देश्य निण्य हो रहा है। आलोचना- 
प्रणालीके अनुसार उन मूल्योंदी खोज दी जाती है, जिनके 
प्रभावान्तर्गत कवि या कलावारकी सर्जनात्मक शक्तिका 
उद्धाटन हुआ है। साथ ही उसके द्वारा रूप ओर रचना- 
प्रक्रियाका मूल्यांकन भो होता है। गीसमें आलोचना- 
प्रणालीका सृत्रपात होमरसे माना जाता है । होमरके बाद 
यूनानी आलोचना-&्षेत्रम सोफिस्ट्स (ताकिको)का स्थान 
है। वे भाषणकला और व्याकरणमें निपुण होते थे और 
वे अपने वक्तव्योकी अधिकले अधिक गृढ और चमत्कारपूर्ण 
बनानेकी चेष्टा करते थे। प्लेटोने काका आधार नेतिक 
और दाशनिक सत्य माना था और उसे उपदेशसे सम्बद्ध 
करनेको नेष्टा की थी । अरस्वने कल्पनात्मक अनुकरण द्वारा 
सोन्दर्यवीी! अधिक महत्त दिया था। लोंजायनसने कछा 
और साहित्यमे महान्‌ और ऊेचे विचारों, तीत्र मनोवेग, 
अलंकरोंके उचित प्रयोग, पदरचना और वाक्य शैली 
और चमत्कार द्वारा उत्पन्न आनन्द्रमय प्रभावोत्यादकतावो 
विशेष मानदण्ट माना । रोममें सिसरों ओर क्रिटीव्यनने 
भी साहित्यवे बाह्य गशुर्णोपर अधिक जोर दिया । होरेसने 
औचित्यकी ओर ध्यान आकृष्ट किया । यूरोपीय मध्ययुगर्मे 
भी आलोचकोका ध्यान अथंदी अपेक्षा शब्द-योजना, रूप- 
सोन्दर्यकी ओर अधिक गया । पुनरुत्थान-कालमें इटली, 
इंगलैण्ड आदि देशोंमें आलंकारिकता, रूप, शैली, 
सौन्दर्ययुक्त प्रस्तुतीकरणके अन्तर्गत आलोचनात्मक सिद्धान्त 
उपलब्ध किये गये। आलोचकोका ध्यान बराबर शास्त्रीय 
मतकी ओर गया। फ्रांसमें भी अरस्तू , होरेस, वर्जिल 
आदिके नियमोंकी मयादादी सुरक्षा बनी रही । नवशास्त्रीय 
कालमें शासख्रीयताका पूरा पक्षपात दइृश्णगोचर होता हे। 
इस कालमें कुछ नियम प्रचलित थे और उनमें एकरूपता 
थी । रोमांटिक कालकी आलोचना-प्रणालीमें बंगेई एब्रूपता 
नहीं। उन्‍नीसवीं शताब्दीमें भी आलोचकाका ध्यान 
शास््रीयताकी ओर रहा है। भारतवर्षमें भी काव्यशास्त्र 
ओर साहित्यालोचनका आविर्भाव अति प्राचीन कालमें ही 
हो गया था। भामह, दण्डी, वामन, रुद्र॒ट, कुन्तक, 
राजशेखर, धनअ्षय, मम्मट, रुव्यक, विश्वनाथ, जगन्नाथ 
आदि आचार्यौके नाम और ग्रन्थ लोकप्रस्िद्ध हैं, जिनमें 
काव्य-प्रयोजन, काव्य-लक्षण, काव्य-गुण, काव्य-दोष, ग्स, 
रीति, अलुंकार, छनन्‍्द, नाटक आदि विविध 'विषयोंपर 
विचार किया गया है ओर साहित्यके मानदण्ड स्थापित 
किये गये हैं । भारत और यूरोपमे कुछ सिद्धान्तोंके अनुसार 
काव्य-समीक्षाका प्रचार रद्या हैं। साहित्यिक रचनाओंमें 
रीति, गुण, अलंकार आदि देखना ही आलोचनाका मान- 
दण्ड था । कलछापक्ष प्रधान था और भावपक्ष एक प्रकारसे 
छूटा हुआ मिलता है। 
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निणयात्मक आलोचनाके उपर्युक्त संक्षिप्त ऐेतिहासिक 
विवरणसे यह स्पष्ट हो जाता है कि इस प्रणालीका मुख्य 
ध्येय कविओोका मूल्यांकन कर पाठकोंबी सहायता करना 
रहा हैं। वह लेखकी और कऋृतियोको श्रे्ठता या अश्रे्ठताके 
सम्बन्ध निणय देती हैं । इस निर्णयमे वह साहित्य और 
कला सम्बन्धी नियमोंसे सहायता छेती हो। किन्तु ये 
नियम साहित्य और कलाके सहजरूपसे सम्बन्ध न रख, 
बाह्य रूपसे आरोपित होते है ओर इस प्रकार आलोचनाका 
अपरिवतेनशील मानदण्ड स्थापित हो जाता है, जो सदेव 
प्राचीन साहित्यके श्रेष्ठ गुणोकी अपेक्षा रखता है । निर्णयात्मक 
आलोचना-पद्धति या तो बिलकुल ही रूढिसि अरूग हटना 
नहीं चाहती या वह प्राचीन सिद्धान्तोको पूरे तौरसे 
मान्यता प्रदान नही करती और सुन्दरतामूलक सिद्धान्तोको 
भी उपयोगी मानती है। इन दोनो दृष्टिकोणोंका सामंजस्य 
भी किया जा सकता है, किन्तु इससे आलोचक भटक भी 
सकता है| वह रचनापर अधिक ध्यान केन्द्रित न कर मनो- 
विज्ञन, वातावरण अथबा इनिहासकी ओर अधिक आशक्कृष्ट 
हो सकता है। इस प्रकारकी पद्धतिके अन्तर्गत आल्गेचकके 
ऊपर पडे हुए प्रभावकी अभिव्यक्ति भी कुण्ठित हो सकती 
है। निर्णात्मक आल्योेचनाने साहित्य-समीक्षामें जीवन, 
युग ओर -बातावरण आदिके परीक्षणका महत्त्व कम कर 
दिया, क्योकि युग, वातावरण आदि ऐतिहासिक प्रक्रियाएँ 
तो सदेव परिवर्तंनशील है, इसलिए उन्हे साहित्यका निश्चित 
मानदण्ट नहीं माना जा सकता। कराका विकास तो 
देश-कालसे परे है । बारतविक करा किसी भी देश या 
कालमें आनन्द्रप्रदायिनी हो सकती है । 

मुद्रण-यलाके प्रधारके फलस्वरूप प्रकाशित पसमाचार- 
पत्रोंमें पुस्तक-समीक्षाओं द्वारा पाठकोके पथप्रदर्शन और 
पुनर्जीवनकालमें यूनानी साहिल्के अध्ययन द्वारा यूरोपमें 
निर्णयात्मक आलोचना-प्रणालीकंी विशेष प्रोत्साहन प्राप्त 
हुआ। क्रियात्मक्ष आलोचना-प्रणालीमि उसका कुछ 
अंश विद्यमान रहता हे। “वह शाखीय आलोचनाका 
व्यावहारिक रूप हे। हिन्दीमें महावीरप्रसाद द्विवेदीक्षत 
और मिश्रबन्धु-कृत आलेचनाएँ निर्णयात्मक ढंगबी 
आलोचना उदाहरण प्रस्तुत काती दै। एक आदर्श 
आलोचक केवल उन्हीं नेतिक मानदण्डोंके आधारपर 
परीक्षा करेगा, जो खय्ं उस रचनामें पिध्रमान होंगे अथवा 
जो रखनामें निहित मानदण्डके समीप होगे । वह मेथिली- 
शरण शुप्तकी आलोचना निरालाके आधारपर नहीं करेगा 
अथवा उन्नीसवीं शताब्दीके उपन्यास-लेखक श्रीनिवास दास- 
की आलोचना प्रेमचन्दवी आधारपर नही करेगा। यदि 
वह क्रिसी कवि या लेखक्की आलोचना उसका रचनामें 
निहित नेतिक मानदण्डोंके स्थानपर कुछ भिन्न मानदण्डोंके 
आधारपर करना चाहता हे तो ऐसा करनेसे पूर्व उसे यह 
स्पष्टतः प्रवाट कर देना चाहिये, ताकि पाठक यह समझ 
सके कि वह निर्णायक्के रूपमे हे या दण्डनायकके रूपमे । 
दूसरी ओर, प्रश्सकोंकी अपने पक्षके समथनके लिए भी 
पूरे तौरसे तैयार रहना चाहिये । निन्‍्दा या प्रइंसा भी एक 
कलाका रूप ग्रहण कर सकती हे, किन्तु केवल निन्‍्दा था 
प्रशंसा ही साहित्यकी आलोचनाके नामसे अभिद्दित नही की 


आलोचना, नेसर्गिक-इस 


आलोचना; नेसर्गिक- आलोचना, प्रभावाव्मक 


जा सकती । निण॑यात्मक आलोचनामे आलोचक न्‍्याया- 
धीशके समान होता है । ध्याख्यात्मक आलोचनामें 
आलोचक अन्येषकके रूपमे रहता है । -+-ल० सा[० बा० 
प्रणालीसि कछावो प्रति 
आलोचककी सहज, स्वाभाविक, निरपेक्ष प्रतिक्रियाका बोतन 
होता हे और उसमे व्यक्तिगत झचि-अरुचि ही मुख्य 
निर्णायक तत्त्व हे। कोई कृति हमे अच्छी लगती है, बस इतना 
ही यथेष्ट है । क्‍यों अच्छी लगती है, यह प्रश्न उठता ही 
नहीं! इसमें आलोचनाकी अन्य जितनी प्रणालियों है, सब 
निरर्थक समझी जाती है। हमे न तो कछाकारके जीवनका 
अध्ययन करना है और न देश, कार ओर परिखितिका । 
कलाकारकी कृति खय॑ अपनेमें केसी हे, यही देखना उसका 
मूल्य ऑकना है। कलाकारदी अभिव्यंजना-शैलोसे भी 
उसका कोई सम्बन्ध नहीं। कलाकारकी कृतिकी जो उत्कृष्टता 
है, केवल उसे ही देखना आलोचकका उद्देश्य होना चाहिये। 
अन्य बातें अनावश्यक और क्षत्रिम है । अन्य किप्ती उचित 
नामके अमावमें उसे केवल नेसगिक, सहज, स्वाभाविक 
आलोचना-प्रणाली कहा जाता है । +-छ० प्ता० बा[० 
आलोचना) प्रभावात्मक-इसे अंग्रेजीमे इम्प्रेशनिस्टिक 
कहते है। यथ्ञपरि सामान्यतः आलोचनाका मूल सिद्धान्त 
हे कि किसी कलाकृतिकी किसी व्यक्तिके मनपर 
क्या प्रतिक्रिया उत्पन्न होती हे, इसी बातपर आलोचना 
निर्भर रहती हे, किल्तु प्रभावात्मक आडछोचना-पद्धति 
खच्छन्द व्यक्तिवाद ओर आत्मचेतनापर आधारित हे। 
यह पद्धति हालमे ही विकसित हुईं हे । तार्किक दृष्टिसे या 
मनोवैज्ञानिक दृष्टिसे किसी कृतिके प्रति व्यक्तिगत प्रतिक्रिया! 
ही इस आलोचनाका प्रथम सोपान है। कालक्रमके 
अनुसार व्यक्तित्व प्रधान आलोचना वादकी चीज है। 
प्रभावात्मक आलोचनाकी ही आत्मगत या गअभावा- 
भिध्यंजक्‌ आलोचना भी कहते है । कोई बात सुनकर, 
कोई तथ्य देखकर या कोई सुन्दर वर्णन पढकर हममें 
स्वाभाविक दर्षोष्ठास उत्पन्न होता है, जिसे अंग्रेजीमें 
“इण्ट्यूटिव रेसपीन्स! कहते है। यदि एक आलोचकमे सत्‌- 
असतका विवेक है ओर साथ ही उसमे हर्षोष्लासकी भावना 
है, तो वह शीघ्र ही एक कलात्मक कइृतिको भली मोंति हृदय॑- 
गम करनेदी चेष्टा बरता हे ओर अन्तमे अपना निर्णय दे, 
डालता है । इस आलोेचना-पद्धतिका आदर्रक्रम रहता हे; 
सहज, आन्तरिव प्रतिक्रिया, कृतिका स्वेच्छापूर्दक शान और 
अन्तमें मूल्यांकन | किन्तु साहित्यके शतिहासमे यह क्रम 
बदला हुआ मिलता है। प्राचीन कारूमें हमें नेतिक 
मूल्यांकन सबसे पहले मिलता है। विवेकपूर्ण साधनोंका 
विकास बादकी हुआ । इस पद्धतिके अन्तर्गत आलछोचक कृति- 
की कुछ बातोसे प्रभावित होकर कहता हे-- मेरा आनन्द 
स्वयं ही एक प्रकारका फैसलू है, दूसरे छोग दूसरे प्रकारका 
आनन्द प्राप्त करते और व्यक्त करते है। उन्हे अपने ऊपर 
पड़ा प्रभाव व्यक्त करनेका पूर्ण अधिकार है । इस अकार हम 
दोनो कलपूर्ण रचना या आलोचना-कलाकी सष्टि करेँगे। 
सारी आलोचनाका उद्देश्य करूसे हटकर उसकी जगहपर 
कुछ ओर वस्तु रखना है। यहाँ में अपनेकी रखता हूँ ।” 
किन्तु जबतक प्रभाव एक ही व्यक्तितक सीमित रहा, तबतक 


आलोचना, प्रभावामिध्यंजक-आलोचना, भोतिकवादी 
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उसका विश्ेप मान नहीं होता-वह व्यक्ति विशेषज्ञ हुआ 
तो दूसरी बात हैं। जब उछास या प्रभावका साथ रणीवरण 
हो जाता है तो उसका मुूत्य बढ़ जाता हे । इस पद्धतिका 
सामूहिक रूप भरत सुनिके नाव्यशाखम बताया गयी 
सिद्धियोंमे मिलता है, जिनका प्रमाण दर्कोंके हपोक्तास- 


सुचक चिह्दों या शारोरिक व्यापारोंसे होता ६। हन्द। 
इस प्रकारकी आलेचनाके दर्शन पण्डित पं)्मसिह झर्माद। 


कृतियोंमें होते हैं। किन्तु इस पदधतिमें एक दोष खटकता 


है कि हो सकता है, जो प्रभाव व्यक्त किया गया है, वह 
आंशिक हो या सम्यक्‌ रूपसे पड़ा प्रभाव न हो और 
कलाकी सम्पूर्ण आत्मा न परखी गयी हो। साथ हो 
प्रभावात्मक आलेचक होनेदी क्षमता प्रत्येक व्यक्तिमें नहीं 
पायी जा सकती। इसके लिए तीज्र संवेदनशीलता, चित्तकी 
गतिशीलता, भावानुभूति, कह्पना-शक्ति आदि विशेष शुण 
अपेक्षित हैं। वास्तवमें प्रभावात्मक आलोचना-पडति द्वारा 
हम साहित्यकी शक्ति पहिचाननेमें समर्थ हो सकते 
हैं, वह इसमें नवीन कलात्मक चेतनाका जन्म दे 
सकती है । --ल० सा० बा० 
आलोचना+ प्रशावाभिव्यंजक-कल्क्षतियोंके. निरन्तर 
अध्ययन द्वारा पाठकके दृदयपर एक्क प्रभाव या छाप 


(इम्प्रेशन) पड़ती जाती है, जिससे वह स्वर यह जान | 


जाता है कि क्‍या उदात्त और श्रेष्ठ दे। यह आडोचना- 
पद्धति व्यक्तिप आधारित है । दे०-मभावात्मक 
आलोचना" । ““ल० स[० बा[्‌० 


आलोचना+ भीतिकवादी--कार्ल मावस द्वारा अतिपादित | 


इन्द्रास्मक भौतिकवादसे सम्बद्ध होनेके कारण यह 
आलोचना-प्रणाली भौतिवबादी आडढोचनाके नामसे 
अभिहित की जाती है। इसे माक्संवादी आलोचना या 
 ग्रगतिवादी आलोचना भी कहते हैं । कमी-क्ी इसके 
किए सामाजिर यथार्थवारी आलोचना अथवा सोवियत 
. समीक्षापद्धति नाम भी प्रयुक्त मिल जाता है, किन्तु 
. माक्सवादी या प्रगतिवादी आलोचना शब्द ही अधिक 
प्रचलित है । 


. _भौतिकवादी आलोचना जीवनके बहुमुखी पक्षेकि साथ क्‍ 


_ शम्बन्ध स्थापित कर साहित्यका मूल्यांकन करती है । जीवन 
स्थिर या अपरिवर्तनशील नहीं हे, वह निरन्तर गतिशीऊ 
है, किन्तु प्राद्ीनके प्रति मोह और नवीनके प्रति आकर्षणके 
'फलसरूप जीवनमें, फलतः साहित्यमें, इन्द्र उपस्थित हो 
जाता है। ऐतिहासिक दृष्सि यही इन्द्र वर्ग-संघर्षके रूपमें 

: प्रकंट हुआ है। काले माक्सके मतानुसार मानव जातिके 

_ इतिहासका विकास उत्पादन और वितरणके साधनों और 


वर्ग-संघर्षके दो कूलोंके बीच प्रवाहित होता हैं और उसी 

संघर्षक अनुकूल. समय-समयपर सामाजिक, धार्मिक, | 
राजनीतिक और आर्थिक आदर, फलतः साहित्यिक आदर). 
निमित होते रहे हैं। सन्‌ १५१८ ई०की रूसी राज्यक्रान्तिके | 
"पश्चात्‌ कार्ल माक्स द्वारा प्रतिपादित इन्द्रात्मक भौतिकवाद 
-संघर्ष साहित्यके मूल्यांकनके आधार निश्चित हुए |. 
“उसको मलाधार बना रे आधुनिक जीवनमें | और पलायनवादके स्थानपर उसे बुद्धिवाद और समाज- 
और आधिक | सापेक्षतामें विश्वास है । ईश्वर और धंरमंका वह मजाक 
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क्त भ 
है अनक कुप ध्यक शव र्ड्यू हे | 
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ऐसी स्थिति साहित्यकार प्राचीनताके मोहमे पड़े रहें, यह 
भोतिकवादी आलोचककों मान्य नहीं। वह दृन्ह्वात्मक 
भोतिकवाद और वर्ग संघर्षके आधारपर कलाकारके 
जी+न और शाहित्यवी क्रियात्मकता और गतिशीलताको 
उसारना चाहता है। करा ओर आनन्दका परम्परागत 
अर्थ भी उसे मान्य नहीं। प्रस्तुत आलोचना“प्रणालीका 
राजनीतिसे घनिए सम्बन्ध है । यही कारण है कि मावसे- 
बादी साहित्य और आलोचनामें प्रचारका अंश भी विमान 
है । जिस साहित्यका सम्बन्ध कोरी भावुकतासे हो, वह भी 
उसे स्वीकार नहीं । स्वयं मार्क्सके विचार यूरोपमें रोमांसवाद 
(रोमांटिसिज्म) के विरोध और बुद्धिवादी दाशनिक अतिवा- 
दियोंके फलस्वरूप उत्पन्न हुए ये । इस आछोचना-प्रणालीके 
समर्यकोका विश्वास है कि वर्ग-संघर्षमें प्रत्येक व्यक्तिका झुकाव 
किसी-न-किसी एक वर्गकी ओर अवश्य रहता है। पूँजीवादी 
व्यवस्था अपने आन्तरिक विरोधोंके कारण समाप्त होगी 
और उसके बाद सर्वहारा-वर्गके दाथमें सत्ता आयेगी, जिसे 
सर्वहारावर्धका अधिनायवात्व कहा जाता है। किसी भी 
साहित्यिक या कलात्मक कृतिमं इसी सर्वहारावर्ग या 
अमिकवर्ग या, कहना चाहिये, व्यापक सामाजिक जीवनमें 
विसी भी उपेक्षित, पीड़ित और पददछितके जीवन, उसके 
हर्ष-शोक, सुख-दुःख, पीड़ा-व्यथा, बेदना आदिका मावर्स- 
बादी चित्र होता चाहिये। वास्तवर्म साहित्यिक वर्गी- 
करणके मूलाधारों--सौन्दर्य और उपयोगिता-- मेरे भौतिक: 
बादी आलोचना उपयोगिताबी ही अपनी प्रधान कसौदी 
बनाती है। बह कला कछाके लिए हैंवे। सिद्धान्तमें 
विश्वास नहीं रखती । भौतिकवादी या माव्संबादी आलो 
चक करा और साहित्य द्वारा क्रान्तिकी अवतारणा होते 


५ 


देखना चाहता है ताकि उसका ख्र्णस्वप्न पूरा हो। 


सामन्तवादी और पूँजीवादी समाजकी छत्र-छायामें उत्पन्न 
कलात्मक मापदण्ड उसे स्वीकार नहीं। श्रमिकवर्गके अधि- 
नायकत्वमें निर्मित वर्गविहीन समाजवोी कलछाका मापदण्ड 
मानवदी सेवा होगा। उसमें तथा पिछले मापदण्डोंमें 
समझौता उपस्थित कश्ना उसे मान्य नहीं, यद्यपि इस 
मतका पूर्णरूपेण निवौह हो नहीं सका। आधुनिक औदो- 
गिक युगक्े लिए वह कछाके प्राचीन आदर्शोका निर्वाह 
करना उचित नहीं समझता। इस आलोचना-अणाडीके 
सिद्धान्तानुसार व्यष्टिके थानपर समष्टिका अधिक महत्व 
है। काल मार्क्सको पारलौकिक था आध्यात्मिक शक्तियोंमें 
विश्वास नहीं था। उसका विश्वास था कि. पार्थिव शक्ति 


ही सब कुछ है, जिसका मूल अर्थशास्र है। राजनीति 
: अर्थशाखवी चेरी है। संसारके निमौणका कारण भी भौतिक 
है, न कि दैवी, और ज्ञान-विज्ञानके प्रकाशमें उसकी प्रत्येक 
- खितिदी व्याख्य की जा सकती है। उत्पादन और वित- 
. रणके साधनोंमें परिवर्तत होनेके साथ-साथ सामाजिक 


व्यवस्थामें भी परिवर्तन होता है। अतः कलात्मक और 


साहित्यिक आदर्श वर्गविशेषके ही हो सकते हैं। रागा- 


त्मकता अर्थात्‌ हृदय-पक्षके स्थानपर, समाज-विमुखता 
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शेष नहीं। इन सब सिद्धान्तोंके आधारपर भौतिकवादी 
आलोचक साहित्यका मूल्य समझनेकी चेष्टा करता है। 
वह माक्सवादी जीवनादशैका पालन होते हुए देखना 
चाहता है। इस दृष्टिमे इस आलोचना-प्रणालीकी सीमाएँ 
संकुचित है। भोतिकवादी या मारक्सवादीका आधिक दृष्टि- 
कोण अतिपूर्ण हे । उस्ते मानव जातिके सांस्कृतिक भाण्डार- 
से अभी बहुत-कुछ सीखना ओर लेना है ।--लू० सता० वा० 
आलोचना; मनोवेज्ञानिक-यह आलोचना-पद्धति बीसवी 
शताब्दीकी देन है । कुछ रचनाओंका तो आधार ही मनो- 
वैज्ञानिक होता है, अर्थात्‌ उनमें कवि या कलाकार अपने 
पात्रोंके मनकी व्यक्त करनेकी चेश्ा करता है । ऐसी क्ृतियो- 
की आलोचना भी खमावतः मनोवैज्ञानिक ही होगी। 
किन्तु यह आलोचना वस्तुकी आलोचना होगी, उससे 
पद्धतिकी सूचना नहीं मिलती । जब पद्धति मनोवैज्ञानिक 
कही जायगी तो कविके आन्तरिक जीवन, वेयक्तिक स्वभाव, 
परिस्थितियों ओर प्रभावोमें कृतिका आधार देखा जायगा । 
जबतक कलाफारका अध्ययन पूर्ण न हो जायगा, तबतक 
कलाका अध्ययन पूर्ण न हो सकेगा | जब कला कलाकारकी 
मानसिक गप्रवृत्तियोंका ही ग्रतिबिम्ब हे तो आलोचक पहले 
कलाका मूल स्रोत ही खोजता है | मूलका ज्ञान हो जाने पर 
शाखाओंका ज्ञान स्वयं हो जायगा। ऐतिहासिक आलो- 
चनामे देश ओर जीवनकी बाह्य परिस्थितियोका प्रभाव 
परखा जाता है, तो मनोवैज्ञानिक पद्धतिमें कलाकारकी 
आन्तरिक परिस्थितियोंका ओर जीवन-चरितात्मक आलो- 
चनामें कलाकारके निजी जीवनसे सम्बन्धित बाह्य पारि- 
स्थितियोका मूल्य ऑका जाता है। इस कार्यमें अब मनो- 
विश्लेषण-शास््रसे विशेष सहायता ली जाने छगी है। 
वास्तवर्म ऐतिहासिक पद्धतिकों विस्तृत परित्रिमे जीवन- 
चरितात्मक पद्धति दूसरी परिधि है ओर मनोवैज्ञानिक 
पद्धति भीतरी ओर तीसरी, फलतः सबसे छोटी परिधि है । 
किन्तु मनोवैज्ञानिक पद्धतिकी दृष्टिसे समकालीन कलूकारका 
मन समझनेमें आसानी होती है। पुराने कछाकारोके 
सम्बन्ध यह सुविधा प्राप्त नही होती । तो भी आलोचक 
पुराने कलाकारकी कृतिमें गहनतम मानव-स्वभाववाले 
अंशोंकी सहायतासे, जहाँ कराकारकी आत्मानुभूति विशेष 
रूपसे व्यक्त होती है, उसका मन समझनेकी चेष्टा 
करता है 
यूरोपमे उन्नीसवीं शताब्दीसे पहले बहुत कम मनो- 
बैशानिक आलोचना मिलती है। सर्वप्रथम १८वी शताब्दी- 
के पूर्वोर्दमें एडीसनने इस पद्धतिकों जन्म दिया। उन्नीसवी 
शताब्दीमे कवियों और नाटककारोंकी व्यवस्थाओंमें कभी- 
कभी मनोविज्ञानकगा उल्लेख होने लूगा था । बीसवी 
शताब्दीमें तो इस पद्धतिका परिषोपण विशेष रूपसे हुआ 
है। हिन्दीमे मनोवैज्ञानिक पद्धतिके प्रच्मारके लिए काफी 
गुजाइश हे। सारतवर्षमें रचना-शक्ति और काव्य-सिद्धान्तों- 
में मनोविज्ञानका तत्त निहित है। रसका तो सीधा सम्बन्ध 
मनोविज्ञानसे है । 
मनोवैज्ञानिक प्रणालीसे साहित्य-निर्माणकी समस्याके 
विच्लेषणमें काफी सहायता प्राप्त हुई है । मानव जातिके 
आदिम जीव्नमें कलाके जन्मपर यह पद्ध ति प्रकाश डारुती 


आलोचना, मनोवेज्ञानिक-आको चना, ₹चनाव्मक 


है। यद्यति आधुनिक कालमें यह पद्धति विशेष रूपसे 
लोकप्रिय हुई है, तो भी एक यह प्रश्न सामने आता है कि 
इस मनोवैज्ञानिक छान-बीनसे स्वयं साहित्यिक रस, 
आनन्द प्राप्त करनेमें कहाँतक सहायता प्राप्त होती है। 
उत्तर सम्मवतः बहुत उत्साहजनक नहीं होगा। वास्तवमे 
मनोवैज्ञानिक पद्धतिका प्रचार साहित्यपर आधुनिक यैज्ञा- 
निक युगकी छापका प्रमाण है । मनोविज्ञान साहित्यिक 
आलोचनाका एक अगमात्र हो तो अधिक स्वाभाविक 
होगा ! “० सा० वा० 


आलोचना; साक्स वादी-वह आलोचना-प्रणाली , जिसमें 


काल माक्स द्वारा प्रतिपादित इन्द्वात्मक भोतिक और 
वर्ग-संघर्ष तथा अन्य सभी सिद्धान्तोकों साहित्यक, मूल्य 
निर्धारित करनेकी कप्तौतो बनाया जाता है, मसाकक्‍्संचादी 
आलोचनाके नामने अभिहित की जाती है। दे०-- 
'भैतिकवादी आलोचना! । -+ल० स्ा० वा० 


आलोचना, रचनात्मऋ- रचनात्मक (क्रिएटिव) आलो- 


चनाको हिन्दीमे क्रियात्मक नाम भी दिया गया हे । 
इस प्रणालीके अन्तर्गत आलोचकके हृदयमे कलाकारकी 
कृतिका पुनरुत्पादन ही मुख्य हैे। कुछ छोगोने इसे 
साहित्यिक समीक्षाके समान ही माना है। यूरोपमें 
साहित्यका मृल्यांकन करनेकी विविध प्रणालियों रही है । 
किन्तु स्थूलतः, उन प्रणालियोके अन्तर्गत या तो साहित्यिक 
कृतियोंका बाह्य रूप परखा गया है, अर्थात्‌ आलोचना 
करते समय केवल कुछ नियर्मा और सिद्धान्तोकी कप्तोटीपर 
साहित्यकी कसा गया है अथवा साहित्यकीं कवि या 
फलाकारके मानसिक जगत्‌ने सम्बद्ध कर, देखनेकी चेषश्ट की 
गयी है । आलोचनाका इतिहास यह बताता है कि समय- 
समयपर इन दोनो मूल रीतियोंकी आधार मानते हुए ही 
आलोचनाने विभिन्न दिशाओकी ओर विकास प्राप्त किया 
है। उन्नीसवी शताब्दीके लगभग अन्‍्तमें बेनेदोत्ते ऋ्रोचे 
तथा अन्य विचारकोने आलोचना-प्रणालीकी बाह्य नियमों 
ओर सिद्धान्तोके स्थानपर--रूढि, व्याकरण सम्बन्धी अथवा 
छन्द-शास्त्र सम्बन्धी नियमोंके स्थानपर--कविके मनके श्रेष्ठ 
आधारपर आधारित किया। प्रभाववादी प्रणालीकों भी 
उन्होंने अपूर्ण समझा। कलाकारके जीवन और उससे 
सम्बन्धित बाह्य परिस्थितियोके आधारपर को गयी आलो- 
चनाको भी उन्होंने दूषित ठहराया। वास्तवमे उनका 
उद्देश्य कछाकारके मनमें पैठकर उसकी कृतिका मूल्यांकन 
करनेका था । ऐतिहासिक और सोन्दर्यात्मक दृष्टिकोणोंका 
आश्रय ग्रहण करते हुए आलोचककी कविकी भावानुभूतिको 
अपनी भावानुभूति बना लेना होगा, अपनेको कलाकारके 
स्थानमें रखकर अपनी तथा कलाकारकी अनुभूतिमे 
सामंजस्य उपस्थित कर आलोचना करनी होंगी, तभी वह 
वास्तविक ओर श्रेष्ठ रूप धारण कर सकती है, ऐसा उन 
विचारकोंका मत था। इसी आलोचना-प्रणालीकी रचना- 
त्मक आलोचना नाम दिया गया है। कवि या कलाकारके 
मानसिक विम्ब ओर उसके कार्यमें परस्पर सम्बन्ध स्थापित 
करना, जिस मूल चेतनाने कवि या कलाकारके भावजगत्‌- 
की आलोकवित किया था, वह कहाँतक उस्कों क्षृतिमे धष्टि- 
गोचर होती है, ये बातें जानना ही रचनात्मक आछोचना- 


आलोचना; रीति- आलोचना) पेजञानिक 
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का प्रवान उशवब ०। उसके कोटे नियम नहीं होते। 
साहित्य या काठादी सम्बन्ध भिन्न-भिन्न व्यक्तियोकी भिक्न- 
भिन्न प्रतिक्रिया। भी है। सकती है । किल्त कवि था कछा- 
कारवी मूल चना ओर क्लर्िमें जितना अविकों अधिक 
सम्बन्ध स्थापित किया जा सकेगा, उतनी हो स्वनात्मव 
आलोचना-प्रणाली मफल होगी। दुरूह् मनोत्रज्ञानिकता 
लिये हुए आधुनिदा रचनाओंके परखनेमे यह प्रणाली 
सम्भवतः अधिक सफर ने हों, किल्तु ग्राचीन सरलहछदय 
कवियोंके आदर्शोंका मृल्यांकन करनेमे उससे सहायता 
प्राप्त हो सकती हैं। अपनी सम निरीक्षण शक्ति, वविन्तन- 
शक्ति, प्रेरणा, अनुमूति ओर अमभिव्यक्तिके आधारपर कवि 
या वाल।कारके भाव-जगत्‌का फिरसे उद्घाटन करना हीं 
रचनात्मक आलोचनावी सफलता मानी जा सकती हैं । 
इसमे स्वयं आलोचकका व्यक्तित्व भी उमर आयेगा और 
तभी कलाकार तथा आलोचकके भावजगतमे तादात्म्य 
स्थापित हो सक्रेगा । बास्तवमे मूल कृतिका पुनरुत्पादित 
अनुभब ही आलेचवके चेतनाअराप्त व्यक्तित्ववी सम्पकमें 
आकर रबय॑ एक स्यतन्त्र काका रूप धारण कर लेता है 
और रचनात्मक आलोचनाम आलोचकका अपना व्यक्तित्व 
प्रमुख हो जाता है । मिटिप्टन मरेने अपनी पुस्तक कीटरस 
एण्ड शेक्सपीयर मे ऐसा ही सफल ओर सुन्दर प्रयास किया 
है। कवि या कलाकार जीवनगत रूपों और दृश्योंका 
कब्पनात्मक चिन्तन करता हैं, तो आलोचक कवि यथा 
कलाकारदी कृतिका काल्पनात्मक चिन्तन करता हैं. और 
रचनात्मक आलोचकर्का कृति ही कलाका रूप धारण कर 
लेती है । यह आशेचनाअणाली निर्णयात्मक आलोचना- 
प्रणाली, रूढ़ि, अलंकार, नैतिकता, विपयोकी सीमितता 
आदिको प्रश्नय नहीं देती। आलोचकका ध्यान क्ृतिपर 
केन्द्रित न होकर उसके पुनरुत्पादनपर केन्द्रित हो जाता 
है, वह स्वयं कलाकार हो जाता है। --ल० सा० वा० 
आलोचना, रीति-प्राचीन भारतमें रीतिको दाव्यकी 
आत्मा बतानेका श्रेय आचाय वामनकों है | परदोंकी विशिष्ट 
रचनाको ही उन्होंने रीतिके नामसे पुकारा है, किन्तु पदोकी 
विशिष्टताका आधार उन्होंने गुणोंव्ती माना हे । इसीलिए 
रीति-सम्प्रदाय और गुण-सम्प्रदाय लगभग एक ही है । 
भारतीय आचार्योने काव्यके अनेक शु्णों और तीन रीतियाँ- 
का उल्लेख किया है। आगे चलकर इस सम्बन्धमें बहुत 
अधिक विस्तार हुआ । वस्तवमें रीतिका अर्थ शैली या 
कहनेका ढंग है। यथ्ञप्ति काव्य और रीतिके पररुपर सम्बन्ध 
की दृष्टिते आचार्योंमे मतभेद रहा हे, तो भी श्तना तो 
छगभग सभीने स्वीकार किया हे कि रीतिके द्वारा काव्यके 
परीक्षणमें सहायता मिलती है। काब्यके अंगमें शब्द और 
अर्थका यथास्थान उचित संयोजन ही रीति है । आधुनिक 
समयमें भी साहित्यके बाह्य रूप और आन्तरिक रूप दोनों- 
का परीक्षण: हुआ है और इस सम्बन्धर्में अनेक सिद्धान्त 
भी स्थापित हुए हैं । अन्तर केवल इतना ही है कि किसीने 
वाह्य रूपकों प्रधानता दी हे ओर किसीने आन्तरिक 
रूपकी । आलोचनाके विकाससे यह अवश्य ज्ञात होता है 
कि आलोचकोका ध्यान अनुदिन उसके आन्तरिक रूपकी 
- ओर ही अधिक होता गया है ओर होता जा रहा है। वे 


(स/तकबभयेक करनी! कप अ़ाक.. > के कक 


आलोचन!; 
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माहित्व और वलाकी अन्तरात्माकी पहिचाननेकी चेष्टा कर 
रहे है। वाद्य रूपकी परीक्षा करनेके स्थानपर वे कविकी 
आनयरिक भेरा।।, उसके भावनगनंदी जानना चाहते हैं । 
बांध रुपका भी महत्व छः क्योकि पिना बाह्य रुपये 
आन्तरिक रूपका अस्तित्व सम्भव हो ही केज सकता हैं ? 

पिन्तु रानि बाच्य रूपयो ही प्रधान मानती है । यही उसका 
अमंगनि नया ज-+ीय्ग० स[० बू[ 
वेज्ञानिक-सादित्य और कलाके प्षेतन्नर 
वैज्ञानिक प्रणालीका उपयोग हो सकता ४ या नहा, यह 
प्रश्न प्ेटोके समयसे चला आ रहा है। बेस तो विज्ञान 
ओर साहित्य एवं कलाम मद है | अंग्रेजीके प्रसिद्ध आले चव; 
आई० ए० रिचर्ट सने इस सम्बन्ध काफी विचार किया 
है, तो भी विशानके विकासके साथ-साथ आछोचनाकें 
सम्बन्धमे वेशानिक आदर! स्थापित करनेका प्रशइन उठता 
रहा है और यह प्रइन अति प्राचीन कालमें ही उठा था 
तथा वैज्ञानिक रुपले साहित्यालोचनको प्रणाढीक्ा प्रचार 
भी हुआ था, भले ही उसका बहुत अधिव प्रचार न हुआ! 
हो | इतिहासके प्रति अशानके कारण मध्ययुग और पुन- 
जागरण-कालमें वेशानिक प्रणालीका अधिक अचार न हों 
सका । अठारहवी शताब्दी जान्सन' साहित्याछालनर्भ 
विधानको स्थिरता देखनेका इच्छुक, था | उन्नीसवी शताव्दी- 
मे फ्रांसमें निश्चित रूपस (वशानके सिद्धान्तोका लाहित्यपर 
आरोपण करनेका प्रयास किया गया, जिससे साहिएवर्स 
वैज्ञानिक प्रगालीकी आली बनाका मन्म सम्भव ही सका । 
आधुनिक समयमें इस सम्बन्धर्में बाद-विवाद समाप्त लहीं 
हुआ, क्योंकि विशनकी तो बह व्यवस्धित तंथ्य माना जाता 
है, जिसके आधारपर सत्य सिद्ध होता है और आलोचना 
साहित्यिक या कलात्मक कृतियोंका। अन्‍न्तरात्मार्म परिश्रमण 
द्वारा उत्पन्न प्रतिक्रिया है । इसमें भी विशान किसी व्यापक 
वस्तु या सिद्धान्तपर विचार करता है और आलोचसनामे 
वैज्ञानिकता होते हुए भी वह विशिष्ट निर्णय है । प्रयोगके 
फलस्वरूप निकाले गये सिद्धान्नपर भी वह आधारित नहीं 
रहती । अतः कोई भी वेश्ानिक प्रणाली ज्योंकी त्वों 
साहित्यपर आरोपित नहीं हो सकती। आलोचनावी 
वेशानिक प्रणालीका तो केवल यही तात्पर्य है कि आलोचक- 
वा विशिष्ट निर्णय भी व्यवस्थित ज्ञान द्वारा समर्थित हो | 
अनर्गल और आवेणपूर्ण बातोंके कहनेसे आलोचन! वेशानिक 
नहीं होती | आवश्यकतानुसार अन्य वेशानिक निष्कर्पोंका 
प्रयोग आलोचनामें किया तो जा सकता है, विल्‍्तु विशान 
या वैज्ञनिक दृष्टिकोण अपने शुद्ध रूपमें अहण नहीं किया 
जा सकता । लेकिन इसका यह भी तात्पर्य नहीं हे कि 
आलोचक समान परिस्थितियोंमें भिन्न-भिन्न नि०य दे और 
मिन्न-सिन्न सिद्धान्त प्रतिपादित करे। साथ ही वैज्ञानिक 
जितना निष्पक्ष होता है, उतना आलोचक नहीं हो सकत। । 

फ्रांसीसी आलोचक अनेतियरने साहित्यके क्षेत्रमं विज्ञन- 
की कार्यकारण और वर्गीकरण आदिकी प्रणाली ग्रहण करना 
प्रारम्भ किया था। उसने तथा उप्तके अनुगामियोंने विविध 
विज्ञानोंका आश्रय भी झह्ण किया । बहुत शीघ्र आलेचना- 
क्षेत्रमे तत्सम्बन्धी वाद-विवाद चल पड़ा। इसका भूल 
कारण यही था कि साहित्यमें विज्ञानके नपे-तुले सिद्धान्त 


हु 


अलपन्‍लक। 
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मान्य नहीं है । साहित्य ओर कलाके सत्य एवं सुन्दरका 
अनुसन्धान आलोचक भिन्न प्रकारसे करता है। विज्ञानमे 
बह स्वच्छन्द विचरण कहों जो आलोचनामे दृष्टिगोचर होता 
है । अतः इन सब कारणोंसे वैज्ञानिक आलोचला-प्रणाली 
स्वग्राह्म सिद्ध नहीं हुई। साहित्यके क्षेत्रमे कवियोंया 
कलाकारोंकी कृतियोंका अथवा स्वयं उन्हीके व्यक्तित्वका 
मूल्यांकन करते समय गणितके नियम लागू नही किये 
जा सकते । एक कृति या कविके सम्बन्धमें जो कार्यकारण 
सम्बन्ध स्थापित किया जा सकता है, वही सब कृृतियों और 
कवियोकी सम्बन्धमे व्यवहत होगा, ऐसा नहीं हो सकता । 
अंग्रेजी साहित्यमे प्रसिद्ध इतिहास लेखक टेनने साहित्यके 
इतिहासके पीछे कार्यकारण सम्बन्ध खोजनेकी चेष्टा की थी । 
उप्तका प्रयास सफल नहीं हो सका, किन्तु उसके माध्यमके 
द्वारा अंग्रेजीमे आलोचनाकी वेज्ञानिक प्रणालीका जन्म हुआ 
ओर छोगोंने विकासवादके वैज्ञानिक सिद्धान्तोंका साहित्यिक 
इतिहासपर आरोपण प्रारम्भ कर दिया। इसमें सबसे बडा 
खतरा साहित्यकी गोण ओर विज्ञानकों प्रधान मान लेनेका 
पेदा हो जाता है । जिस प्रकार आलेचनाकी ऐतिहासिक 
प्रणालीमे दोष हे, उसी प्रकार वेज्ञानिक प्रणालीसे भी स्व 
आलोचनाको आधात पहुँचता हे। हो, साहित्यके किसी 
बर्गविशेषकी अध्ययन-प्रणालीमें वेशानिकता आ सकती है, 
यथ्ञपि वह भी पूर्णतः निर्दोष नहीं हो सकती ! आलोचना- 
की वेज्ञानिक प्रणालीके सम्बन्धमें विचार-विनिमय बराबर 
होता रहता हे ओर उसके सम्बन्ध अनेक रोचक निष्कर्ष 
सामने आते रहते हैं। खयं कवि या कलाकार आलहो- 
चकके लक्ष्यमे दूर नहों, इस बातको ध्यानमें रखते 
हुए ही वेशानिक प्रणालीपर विचार किया जाना 
चाहिये | -+ल० पझ्ला० वा० 
आलोचना, व्याख्यात्मक-व्याख्यात्मम आलोचनाको 
अंग्रेजीमें 'इण्टरप्रिटेटिव क्रिगिसिज्म' कहते है । आलोचना- 
के क्षेत्रमें बहुत दिनोंतक कट्टर रूढ़िवादी आलोचकोके बनाये 
हुए नियमोंका कठोरताके साथ पालन होता रहा, किन्तु 
ज्यों-ज्यों साहित्यका विकास होता गया और पाठकोंकी 
रूचिमें परिवर्तन होने लगा, त्यों-त्यों शास्त्रीय नियमोंको 
स्वंमान्यताकी आधात पहुँचता गया । स्वाभाविकताकोी ओर 
लोगोंका ध्यान इतना आक्ृष्ट होता गया कि शास्ट्रीय 
नियमोंके प्रति अधिक श्रद्धान रह गयी। व्याख्यात्मक 
आलोचना नियमोंके बन्बनोंसे मुक्त ओर साहित्यिक 
कृतियोंकी बन्धनरहित व्याख्याका प्रयास हे । 
व्याख्यात्मक आलोचनाकी ओर झुकाव जम॑नीके 
विचारकोंके कारण हुआ । उन्होंने कलाकी बड़ी विशद 
और सूद्ष्म व्याख्या की | इग्लेण्डमें यह मत कालॉइश्लके 
माध्यम द्वारा हुआ । उसने साहित्यिक और पाठकोके बीच 
व्याख्या करनेका भार आलोचनाकों सौपा। केवल गुण- 
दोष-विवेचनवाली आलोचनात्मक पद्धति उसे प्रिय न थी । 
कार्लाश्लके बाद आननॉबडने व्याख्यात्मसक आलोचनाको 
लोकप्रिय बनाया ओर पेटरने उसका समर्थन किया । 
किसी भी कलात्मक कृतिमे प्रतिपाद्य विषय, प्रतिपादन 
और अनुभवजन्य अभिव्यक्ति, ये तीन बातें प्रमुख स्थान 
धारण करती हैं । इस दृश्सि व्याख्याताका प्रधान उद्देश्य 
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क्ृृतिकी उप्तके वास्तविक रूपमें देखकर निरपेक्ष रुचि स्थापित 
करना है, जो काफी कठिन काये है। आल्गेचकर्को कलाकार 
या साहित्यिककी कृतिमें पूर्णतः छीन होकर उसके उस 
अनुभवका उद्घाटन करना पडता है. जिससे उप्त क्ृतिको 
रचना हुई । रुढि, आलोचकके पूर्वाग्नाह, निरोध, सावुकता, 
सैद्धान्तिक आसक्ति, रचना-बीशरू सम्बन्धी पूर्व-कल्पनाओं 
आदि बातोसे व्याख्यात्मक_ आलोचनामे याधा पड़ती है । 
व्याख्यात्मक आलोचनाका आश्रय ग्रहण करनेवाले आलो- 
चककों अपना निजी व्यक्तित्व पूर्ण बनाना चाहिए और 
निष्कृपटतापूर्वक व्याख्या करनेकी क्षमता रखनी चाहिए । 
व्याख्या वास्तवमें कलाकारके भावलोकका फिरसे सर्जन 
करती है और आलोचना ऐसे भावलोकपर अपना निर्णय 
देती है । व्याख्या नवीन अनुभव स्वीकार करती है, साथ 
ही कृतिके साथ ऐक्य प्राप्त कर आनन्दका अनुभव प्रदान 
करती है। भारतवर्षमे जैमिनिक्ृत दर्शन (पूर्वमीमांसा)में 
व्याख्या-पद्धतिके दर्शन होते है। अरस्तूकी रेट्रिक नामक 
रचनामें भी व्याख्यके सम्बन्धमे विस्तारसे विचार किया 
गया मिलता है । ; 

वास्तवमें व्याख्यात्मक आलोचनाका मूल सिद्धान्त यह 
है कि हमें आलोचनाके व्यक्तिगत मानदण्ड स्थापित न 
करके निरपेक्ष मानदण्ड स्थापित करने चाहिए। काब्य या 
नाटक किसी भी युगके लिए वास्तविकताका चित्रण करते है 
और व्यक्तिगत रुचिके कारण जो क्रियाएँ-प्रतिक्रियाएँ उत्पन्न 
होती है, उनसे उनमें कोई अन्तर नहीं पड़ सकता। ऐसी 
अनेक बातोको दृष्टिसे, जो साहित्यिक या कलात्मक रचना- 
पर प्रकाश डालती है, इतिहासका विद्यार्थी भी सहायक 
सिद्ध हो सकता है । पाठ सम्बन्धी अध्ययन, कलाकारके 
जीवनका अध्ययन आदि सभी बातें आलोच्नत्मक निए्य- 
में सहायक सिद्ध हो सकती है। ऐतिहासिक आलोचना भी 
कृतिके तात्विक रूपकों समझनेमे सहायता देती है । अन्तमें 
ये सभी बातें किसी कृतिके वास्तविक मूल रूपका विवेचन 
करनेमे सफल हो जाती है। उधर निर्णयात्मक आलोचना 
आत्मप्रधान आलोचनाकी वेयक्तिक रुचिके कारण आयी 
हुई अनिश्चितताकी यत्पि बहुत हृदतक दूर कर सकती है, 
तो भी प्राचीन नियमोंकी स्थिरताके कारण 'निर्णयात्मक 
आलोचना साहित्यकी प्रगतिमें बाधक सिद्ध होती हे । एक 
युगके बने हुए नियम दूसरे युगमे खरे नहीं उत्तर सकते । 
इसलिए इन प्रश्नोंपर विचार कर कि कवि या कलाकारका 
क्या उद्देश्य था, वह क्या कहना चाहता था, उसने अपने 
उद्देश्यका किस प्रकार निवोह किया है, उसने जो कुछ 
कहा है वह कहाँतक कहने योग्य था, आदि आलोचनाके 
मानदण्डको रूचीरा वनाना ही व्याख्यात्मक आलोचनाको 
विशेषता हे । 

व्याख्यात्मक ओर निर्णयात्मक आलछोचनामें प्रायः तीन 
भेद माने जाते हैं--(१) निर्णयात्मक्ष आलोचना उत्तम, 
मध्यम तथा निकृष्ट अणियोंका भेद स्वीकार करती हे। 
व्याख्यात्मक आलोचना केवल प्रकारभेद स्वीकार करती है । 
वह विज्ञानकी भाँति वर्गभेद तो मानती हे, किन्तु ऊँच-नीचके 
मेदमे उसे विश्वास नहीं । व्याख्यात्मक आलोचना भिन्न- 
भिन्न प्रकारकी रचनाओंकी विशेषता बत्ता देगी, ऊंच-नीचका 
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भेद नहीं बरेंगी। (२) निर्णयात्मक आलोचना नियमोंकी 
राजकीय सियमोंकों भांति किसी अधभिकारसे प्राप्त हुआ 
मानती ह और उनका पालनकारका अनिवारय समझती 
है, किन्तु व्याख्यात्मक आलोचना उन नियमोंको विःसी 
बाह्य अधिकारी द्वारा नहीं, बरन्‌ अपनी ही प्रक्ृतिके नियम 
मानती है। एथ्वी अपने ही नियमने घूमती है, किसी बाह्य 
अधिकारीके बनाये हुए नियमोंके अनुसार नहीं। इसी 
प्रकार प्रत्येक कवि था कलाकारकी रचनाके नियम उसकी 
प्रकृति और परिस्वितियोंके अनुकूल होगे। व्याख्यात्मक 
आलोचना कवि या बलाकारकी अपनी सराश्ककी विशेषताएँ 
स्वीकार करती हे ओर निर्णयात्मक आलोचना उसे निर्जीब 
पत्थरकी कसतीटीपर कसना चाहती है। (३) यह भेद 
दूसरे भेदके फलखरूप हे । निर्णयात्मक आलोचना नियमों- 
की स्थिर ओर अपरिवर्तनशील मानती हे। व्याख्यात्मक 
आलोचना नियमोंकोी प्रगतिशीरकू ओर परिवर्तनशीरू 
भानती है । 
हिन्दीमें व्याख्यात्मक आलोचनाका सृत्रपात पण्डित 
रामचन्द्र शुक्ल द्वारा हुआ, जिन्होंने तुलसी, सर और 
जायसीपर इतिहास, समाज, पर्म, सामान्य जीवन आदिको 
दृष्टिगत रखते हुए आलोचनाएं लिखी । 
वास्तवमें निर्णयात्मक्ष ओर व्याख्यात्मक आलोचनाएं 
बहुत कुछ एक-दूसरेपर निर्भर रहती हू । बिना व्याख्याके 
निर्णय यथार्थता नहीं आती ओर साथ ही व्याख्यामे थोड़ा- 
बहुत नियमोंका आश्रय लेना ही पड़ता है । स्पिनगार्नके 
मतानुत्तार प्रभावाभिव्यंजक आत्मप्रधान आलोचना 
और निर्णयात्मक आलोचना भी एक-दूसरेकी पूरक 
हैं -+ल० स्ता० बा० 
आलोचना, दारत्रीय-यूरोपमें पुनरुत्थान-कालमें शास्त्रीय 
आलोचनाकी स्थापना हुईं । उस समय प्राचीन ग्रीस और 
रोममें ही काव्यात्मक प्रतिभा अपनी उच्च कोटितक पहुँची 
हुई मानी जाती थी और कविगण उस्तीका अनुकरण करननेमें 
अपनी सफलता समझते थे। अस्तु, पुनरुत्थान-कालमें 
अनेक शाल्ीय नियम बनाये गये, जिनका अनुसरण कई 
शताब्दियोतक 8आ | पुनरुत्थान-कालमें मध्ययुगीन काव्य, 
नाटक, कथासाहित्य आदिकी उपेक्षा की गयी और अरस्तू , 
दोरेस क्िन्दीलियत आदिका आश्रय झहण किया गया। यूरोप- 
में शाखीय पद्धतिका प्रचार या तो मानववाद अथवा प्राचीन 
श्रेष्ठ साहित्यके अनुसरणकोी वृत्तिके रूपमें हुआ या अरस्तू- 
के प्रसिद्ध ग्रन्थ पोइटिक्स के प्रभावके रूपमें, या तववी- 
प्राधान्यके कारण हुआ । सानववाद प्राचीन ग्रीस और रोम- 
की मानवताकों खोज, प्राचोन साहित्यकी खोज, प्राचीन 
साहित्यके अनुवाद ओर उसके अध्ययनके रूपमें अभिव्यक्त 
हुआ। फलतः प्राचीन रचनाओंसे प्रेरणा ग्रहण कर 
साहित्यिकोने काव्यमीमांसा सम्बन्धी ग्रन्थोंकी रचना दी 
और इस प्रकार शाख्रीय अनुकरणकी परम्पराका जन्म 
हुआ | आलोचकोंका ध्यान क्षाव्यमें शब्दचमत्कार, पद- 
विन्यास, शब्दयोजना, छनन्‍्द, ओचित्य आदि बाह्य वातोंकी 
ओर गया । यह प्रवृत्ति यहाँतक बढी कि पुनरुत्थानकालमें 
कला और प्रकृति सम्बन्धी मानदण्ड बदलने लगे । ईसाकी 


१ैएवीं शताब्दीके लगभग मध्यसे अरस्तूकी शाख्रीय वृत्ति- 
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का प्रचार हुआ | त्ेकों प्रधानतासे उसे और भी बल 
मिला | शा्जीय पड़तिका अनुसरण करनेवाडा काब्यात्मक 
मूल्य बाहरसे ग्रहण करता है और अरस्तू तथा दोरेसकों 
अपना आदर्श मानता हू । एलिजाबेथ-कालम सापा, इन्द, 
कवबिता, तुक आदिके सम्बन्धर्मं शाखीय आलोचनाका ही 
आश्रय ग्रहण किया गया । उन्नीसवी ओर बीसवीं शताब्दी- 
तकमे शाख््रीय पदतिका प्रभाव दृष्गगोचर होता है । आर्नाबट, 
गिलबर्ट मरे ओर टी० एस० इलियट जेसे आलेोचबोनि 
अरस्तू , होमर आदिकी महत्ता किसी-न-किसी रूपमे 
स्वीकार की है । 

भारतवर्षम तो शा्खीय पद्धतिका प्रचार अति प्राचीन 
कालसे रहा है। उस समय जो साहित्यशास्त्र सम्बन्धी 
नियम स्थापित हो गये थे, उनके अनुसार आगामी कवियों 
एवं साहिलकारोंने काब्यरचना को। श्रव्य काव्य, ध्शय 
काव्य, महाकाव्य, खण्डकाब्य, रसनिरूपण, गथ, पद्म, 
चम्पू, नायक, नायिका, नाव्यरचना आदिके सम्बन्ध जो 
नियम निर्धारित हो गये थे, उन्हींके अनुसार साहित्य- 
समीक्षा को जाती थी। शाखीय शैलीके नियम साहित्यके 
आधारपर ही निर्मित होते हैं । बास्तवमें साहित्यके 
सम्बन्ध्मं जब लोकरूचि स्थायी हो जाती है, तो रचनाओंका 
विश्लेषण करके सिद्धान्त और नियम स्थापित किये जाते हैं 
शाख्रीय पश्तिको ही अग्रेजीमें बलेसिकल' कहते हैं. ओर 
बाह्य सौन्दर्थययी खोज उसकी विशेषता है। नियमबद्धता' 
उसे या शाखीय शैलीको निर्धारित करती है। शाखीय या 
“कलेसिकल' बृत्तिके विपरीत रोमांसिकता है, जिसमें करप- 
नात्मकता और म्वच्छन्दताका प्राधान्य रहता है। किन्तु 
आधुनिक आलोचना शाखीयता रोमांसिकतामे कोई 
परस्पर विरोध नहीं पाती । वह उसका विरोध यथार्थतासे 
मानती है। निर्णयात्मक आछोचना शासख्रीय आलोचनाका 
ही व्यावहारिक रूप है और उसे सेद्धान्तिक आलोचना 
भी कहते हे । “-ल० स्ला० बा० 


आवंती प्रवृत्ति-दे० प्रवृत्ति, तीसरी | 
आवेग-प्रचलित तेतीसमेंसे एक संचारी; भरतके आधारपर 


धनअञ्ञय तथा विश्वनाथ आदिने इसकी व्याख्या की है। 
विश्वनाथके अनुसार इसका लक्षण है---“आवेगः सम्प्रमस्तन्र 
हर्षजे पिण्डितां गता। उत्पातजे सुस्ततांगे धूमाथाकुछ- 
ताग्निजे । राजविद्रवजादेस्तु शख्रनागादियोजनम्‌ | गजादेः 
स्तम्भकम्पादिपांस्वाधाकुलतानिलात्‌। इश्टद्धपाः शुचो५- 
निशाज्जेयाइचान्ये यथायथम”” (सा० दू०, ३: १४३- 
१४०७) । सम्भ्रम (घबराहट)को आवेग कहते हैं। यदि वह 
हर्षसे उत्पन्न होता है तो उसमें अंग संकुचित हो जाता है 
और यदि वह उत्पातजन्य होता है तो शरीर ढीला पड़ 
जाता है। युद्धादिके डरसे राजाओंके पलायन, झंझावात, 
जोरकी वर्षा, अम्नि, हाथी आदिके द्वारा उत्पन्न ध्वंससे लोगों- 
में जो घबराहट पायी जाती है, उस आवेगको भो संचारी 
कहते हैं। राजाओंके पछायनसे, हाथी आदिकी तैयारीसे 
सम्भ्रम उत्पन्न होता हे । झंझावातजन्य आवेगसे छोग 
धूलि-धूसरित द्वोते है, अग्नि-जन्य आवेगसे, घूम आदिसे 
भगदड़ आदि अनुभाव दाोोते हैं | इष्ट-जन्य आवेगर्मे इर्ष 
और अनिष्ट-जन्य आवबेगमें शोक होता है। इसी प्रकार 


१३५ 


ओर भी समझ लेना चाहिये। हिन्दीके रीतिकालीन 
आचार्यौने इसके लक्षणको प्रायः संक्षेपणे दिया है--““प्रिय 
अप्रिय देखे सुने, गात पातसे बेग। होय अचानक भूरि 
अ्रम, सी बरने आवेग” (द्वे० भाव० संचारी) । पत्माकर-- 
अति डरतें अति नेहते' (जगत०, ५०३) इसे मानते है । 
उपयुक्त लक्षणसे स्पष्ट हे कि मुख्यतः आवेग या तो 
ह्ष-जन्य होता है या सय-जन्य । यों तो यह मनका वह 
वेग है, जो क्रोध, शोक, उत्साह आदिसे भी उत्पन्न होता है । 
क्रोधमें मारने दोडना, शरीरकी नसोमें तनावका आ जाना 
दिखाई पड़ता है । शोकमें शरीर शिथिल पड़ जाता है और 
भावावेगमें लोग आत्महत्यातक कर लेते है । किसी भावकी 
अतिशयता हो आवेगकों जन्म देती है। पद्माकरने हर्ष- 
जन्य आवेगका एक उदाहरण प्रस्तुत किया है--“ताही समे 
मोहन सु बॉसुरी बजायी, तामे मधुर मछार गायी और 
बंसी बढकी। तान लगे लटकी रही न सुधि घूँघटकी, 
घादकी न ओघटकी बाटकी न घटकी” (जगत०, ५०४) | 
तुल्सीदासने भय-जन्य आवेगका चित्र अंकित किया है-- 
“छागि लागि आगि, भागि-भागि, चले जहा तहाँ, धीयको 
न माय, बाप पूत न सेंमारही। छूटे बार, बसन उधारे, 
धूम धुंध अंध, कहें बारे बूढ़े, बारि बारि, बार बार ही” 
(कवितावली) । +-ब० सिं० 
आवृत्ति दीपक-दे० 'दौपक, पहला प्रकार । 
आवृत्तिवक्रता-दे०. प्रकरणवक्कता', चौथा नियामक । 
आवृत्तिवाद-प्रायः सभी चक्रवादी (दे० 'सांस्कृतिक 
पक्रवाद) चक्रोंकी आवृत्ति--आवृत्तिवाद--में आस्था 
रखते है । अनावृत्तिमुलक चक्रवादका उनके बीच कोई मान 
नहीं । आधुनिक अचक्रवादी समाजशासत्र भी आवृत्तिवादको 
प्रश्मय देता हुआ पाया जाता है। सोरोकिनकी सामान्य 
अर्थोर्मे चक्रवादी नहीं कहा जा सकता । वह न तो समाज 
अथवा संस्कृतिको शरीरी मानकर चलता है ओर न उसके 
जन्म और मरणकी उस प्रकार कब्पना करता है, जिस 
प्रकार अन्य चक्रवादी | वह महासंस्थानों (्वे०)की आवृत्ति- 
मात्रमें विश्वास करता है, अतः उसे चक्रवादीकी अपेक्षा 
आवृत्तिवादी कहना ही अधिक ठीक होगा । उसके अनुसार 
यूरोपमें उसके महासंस्थान-त्रयकी दो बार आवृत्ति हो चुको 
है। अब प्रत्यक्षोन्मुख महासंस्थान अपनी अन्तिम घड़ियाँ 
गिन रहा है ओर परोक्षोन्मुख महासंस्थानकी पुनरादृत्ति 
होनेवाली है । 
अमेरिकाके प्रसिद्ध संस्कृतिशाल्री क्रोबरकी मान्यता हे 
कि कला, साहित्य, दर्शन, घर्म आदिके क्षेत्रोंमें प्रतिभाओं- 
का उद्धव प्रायः इक्ता-दुक्ा नही, बल्कि समुदायोंके रूपमे 
होता है और समाजके लम्बे जीवनमे प्रतिभा-समुदायोके 
उद्धवके मौसमको दो-चार बार आवृत्ति हो जाती हे। 
उसके अनुसार भारतमें प्रतिभा-समुदायोंकी उत्पत्तिके 
मौसमकी अबतक दो बार आवृत्ति हो चुकी हे--एकका 
काल है ८००-५०० ई० पू०, जिसमें उपनिषदोंका प्रणयन 
हुआ ओर बुद्ध, महावीर आदि द्वारा श्रमण-क्रान्ति सम्पन्न 
हुई और दूसरा वह युग है, जो भारतीय इतिहासका स्वर्ण- 
युग कहा जाता है और जिसमें विक्रमादित्य, भास्कराचार्य, 
आर्यभट्ट जेसी अनेक प्रतिभाओंका उदय छुआ था | 


आवृत्ति दीपक-आसक्तियाँ 


वस्तुतः आजके समाजशास्री सांस्कृतिक रूपोंकी आदृत्ति- 
योमें दृढ़ विश्वास करते हैं, उत्तरोत्तर प्रगति अथवा हासकी 
कल्पनाकों वे अवेशानिक समझने छगे है। +-हृ० ना० 


आसक्ति-जब स्नेह क्रमशः अत्यधिक रागरंजित हो जाता 


है, तब वह आसक्तिका रूप धारण कर लेता है। नारद 
भक्ति सत्रके अनुसार गशुण-माहात्म्य, स्मरण, दास्य, सख्य, 
कान्तादि ग्यारह आसक्ति-प्रकार माने गये है (्वे०-- 
आसक्तियाँ) । “-विं० मो० श० 


आसक्तियाॉ-आसक्तिका अथ है मनका लगाव। भागवत 


सम्प्रदायके अनुसार परमात्माके प्रति ग्यारह प्रकारसे 
प्रेम-भक्ति (मनका लगाव) हो सकती है ! ये ११ प्रकारकी 
आसक्तियाँ कहलाती है--(१) गुणमाहात्म्यासक्ति--जिसमें 
भगवान्‌ या उसके अवतारविशेषके ग्युर्णोके माहात्म्यके प्रति 
भक्तका आकर्षण होता है, वह ग्युणमाहात्म्यासक्ति कहछाती 
है। यथा--तुम अनादि, अविगत, अनन्त ग्युन पूरन 
परमानन्द” (सू० स्ा०, ना० ग्र० स॒० संस्करण, १६३) । 
(२) रूपासक्ति--जिसमे भगवानके अवतारविशेषके रूपके 
प्रति भक्त या साधकका मन मुग्ध हो उठता है, उसे 
रूपासक्ति कहते है । यथा--“या मोहनके रूप छुभानी ! 
सुन्दर बदन कमक दर लोचन बॉकी चितवन मद 
मुसुकानी” (मी० प०, हिं० सा० स० संस्करण, १० ३) । 
(३) पूजासक्ति--जिसमें भगवान्‌के अवतारविशेषकी पूजा 


' या अर्चना की जाती है, वह पूजासक्ति कहलाती है। 


यथा--“आगे देखि राम तन स्यामा । सीता अनुज सहित 
सुखधामा ॥ परेड लकुट इव चरनहिं छागी। प्रेम मगन 
मुनिबर बड़भागी ॥ तब मुनि हृदय धौर धरि, गहि पद 
बारहिं बार । निज आश्रम प्रभु आनि करि, पूजा विविध 
प्रकार |! (रा० च० मा०, अ०का०, दोहा १०)। (४) 
स्मरणासक्ति--जिसमें भक्त भगवानूके शुण, कृत्य, नाम 
आदिका स्मरण कर सुखी होता है, वह स्मरणासक्ति कही 
जाती हे । यथा--'जो सुख होत गोपालहिं गाये। सो 
सुख होत न जप-तप कीन्हें, कोटिक तीरथ न्हाये ॥! 
(सृ०सा०, साहित्य भवन लिमिटेड संस्करण) ॥ (७) 
दास्यासक्ति-जिसमें भक्त दास-सावसे अपने भगवानूकी भक्ति 
करता है, उसे दास्यासक्ति कहते हैं| यथा--“अब लौं 
नसानी, अबन नसेहों। मन मधुकर पन करे तुलसी 
रघुपतिपद-कमल बसेहौ॥” (वि०प०,प०सं० १०५, गीता प्रेस, 
गोरखपुर) । (&) सख्यासक्ति--भगवान्‌के प्रति सखा-भावसे 
की गयी भक्तिकी सख्यासक्ति कहते है । यथा--“खेलूत मे 
की काकी गुसइयॉ” (सू०सा०्सा०, पृ० ११)। (७) कान्‍्ता- 
सक्ति--इस प्रकारकी भक्तिमें सगुण या निर्गुण भक्त अपने 
भगवानवी प्रेयसी भावमे उपासना करता है। यथा-में तो 
सावरे रंग राची | साजि सिंगार बाँधि पग घुँघुर, लोक राज 
तजि नाची। मीरों श्रीगिरधर कार सूँ, भगति रसीली 
जॉची | (मी? प०, हि० सा० स० संस्करण, प्रृ० ६) । 
“हारे मेरा पीव माई हरि मेरा पीव | हरि बिन रहि न सके 
मेरा जीव ॥ किया सिगार मिलनके ताई । काहे न मिलौ 
राजाराम गुसोई ॥! (क० गअ०, ना० प्र० स०, 
पृ० १२०) | (<) वात्सल्यासक्ति-इसमें भगवाचके प्रति 


वात्सल्य भाव व्यक्त किया जाता है। यथा--सिखकत 


आसन-+-इंदियनाद 
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चलन जमोठा “या । अरबरार कर पानि गहावत, डगमगाह़ 
धरनी धरे पया । बाबशव सुन्दर बदन बिलोकति उर आनर्नद 
भारि लेत बलेया ॥““सू०साण्सा०, प्ृ० २७)। (५) 
आत्मनिवेदनासक्ति-इसमे भक्त शीलवश अपने अवशु्णीका 
वर्णन करता है । यथा “अब मे नाच्यों बहुत शुपाल । काम 
क्रोषको पहिरि चोलना कंठ विपयकी माल। महामोह- 
के नूपुर बाजत, निन्‍दा सब्द रसाल। भ्रदासकी सबे 
अबिया दूरि करी नेंदलाल ॥”-(स०साण्सा०, ए० १४) । 
(१०) तन्मयासक्ति-भगवानूक्रे प्रति आत्मविभोरके भावमे 
लीन हो जानेकों तन्‍्मयासक्ति कहते है। यथा-- कहा 
कहति मोहि रे माई। नेंदनन्दन नहि जानतम को ही 
कब ते तू मेरे ढिग आई । कहाँ गेह, केह सातु पिता है, 
कहाँ सजन गुरुजन केंह भाई ।” (सू०्सा०ण्सा०, ए० ७१) । 
(११) परमविरहासक्ति--इसमे भक्त भगवानके विरहमें 
व्याकुल रहता है। यथा--“सखी मोरी नींद नसानी हो | 
पियको पंथ निहारत सिंगरी रेण बिहानी हो। ज्यूँ चातक 
घन के करें मछरी जिमि पानी हो। ज्यों व्याकुछ 
बविरहणी सुध बुध बिसरानी हो ॥”--मी? प०, 
पूृ० ३३) । “>बि० मो० छा० 
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पडा | चेदिराज शिशुपालने भी बॉसका खम्मा गाड़कर 
इच्द्रध्वज स्थापित किया था । इसके फलखरूप इन्द्रने उसे 
वरदान दिया था कि ऐसा करनेवालेकी प्रजाकी कीई रोग 
न होगा। कुछ विद्वानोंने नाटककी उत्पत्तिके मूलमें इसी 
इच्द्रध्वजकी मान लिया हैं। उनकी दृष्टिमे इन्द्रध्वत्- 
उत्सवके अवसरपर उसी तरहका नृत्य-गान होता है, जेसे 
यूरोपमं मई-दिवसके उत्सवपर । यूरोपीय नास्केकी 
उत्पत्तिका सम्बन्ध मई-दिवसके उत्सवसे स्थापित किया 
जाता है । पर भारतीय नाट्ककी उत्पत्तिसे इन्द्रध्वजका 
कोई सम्बन्ध नहीं है । “भरत-नाव्यशाखतमें इस बातका 
उल्लेख अवश्य है कि सबसे पहला नाटक महेन्द्र-ध्वजोत्सव- 
के अवसरपर ही खेला गया। ब्ह्याने भरतसे कहा था-- 
“पहानय॑ प्रयोगस्य समयः समुपस्थितः ॥७४॥। अय 
ध्वजमहः श्रीमन्‌ महेन्द्रस्य प्रवत्तेते। अथेदानीमयं बेदः 
नाय्यसंज्ञः प्रयुज्यताम्‌ ॥५०॥”, अथीत्‌ नाय्यवेदके प्रयोगका 
यह बहुत अच्छा अवसर आ। गया है। श्रीमान्‌ महेन्द्रवे 
ध्वजका दिन है। इसीके उपलक्यमे आप सास्थपेदका प्रयोग 
करके दिखेलाइये । 

अभिनयदर्पणकार नन्द्िकेश्वरने कहा है कि नाथ्य और 





नृत्य विशेष रूपसे उत्सव या पके अवसरपर ही दिखलाने 
चाहिये--+ द्रष्टन्ये नाय्यनृत्ये ले पर्वकाले विशेषतः”, पर 
इन्द्रध्वज महोत्सवक्ते अवसरपर नाठ्यमे अभिनीत होने 


आसन-दे० हठयोग। 
आहाय अनुभाव-दे० अनुभाव' | 
इंगछा-पिंगला-सन्‍्त साहित्यमें पद-पदपर इंगरूा-पिंगला- 


का उल्लेख वस्तुतः इडा-पिगछा नामकी उन दो नाड़ियोंसे 


है, जो सुपुञ्नाकी दोनों बगलोंमें स्थित मानी जाती है। 
बॉयी ओरकी नाड़ी इड़ा है, दाहिनेकी पिगला । इड़ाकों 
सूर्यनाडी--वरुणा, गंगा भी कहा जाता है, इसी प्रकार 
पिंगला चन्द्रनाडी--जमुना और असी (काशीका एक 
नाला) कहलाती है । सन्तोंने अनुप्रास बैठानेके लिए इड़ाको 
पिंगलाके समानान्तर इंगला बना दिया हे। सन्‍्तोंमें यह 
प्रवृत्ति बड़ी स्पष्ट हे। अथः ऊध्वंकों भी इन्होंने ऊध्वंके 
तदमवरूप उरधकी तौूपर “अरध' बना दिया है और 
प्रायः अरध उरध' शब्दका प्रयोग 'नीचे-ऊपर”, आकाश- 
पाताल, मूलाधार-सहस्नार आदि अर्थोर्मे किया है। (० 
हृठयोग) । “+रा० सिं० 
इंडो-यूरोपियन-दे" भारत यूरोपीय । 
इंद्रि-वर्णिक छन्दोंमें समवृत्तका एक भेद । भानुके 
दुन्द-प्रभाकर' (पृ० १६६)के अनुसार नगण, दो रगण 
और लुघु-गुरुके योगसे यह वृत्त बनता है। (।।।, 585, 
55, (5 )। श्रीधर पाठक तथा मैथिलीशरण गुप्तने इसका 
प्रयोग किया हे--प्रियतमे, तपोश्नष्ट में भला। 
मत छुओ मुझे, छोट में चछा। तुम सुखी रहो हे 
विरागिनी । बस बिदा मुझे पुण्य भागिनी 
(स्ाकेत' ) सर्ग ९) । -“पु० झु० 
इंद्रध्वज्ञ-इन्द्रध्वज एक प्रकारका उत्सव होता था । 
इस उत्सवके सम्बन्धमें “बृहत्संहिता'में लिखा है कि एक 
समय असुरोंसे पीड़ित होकर देवताओंने अह्यासे पीडासे मुक्त 
होनेका उपाय पूछा । जह्याने उन्हें क्षीरसागरके पास 
नारायणकी स्तुति करनेके लिए भेज दियां। नारायणने 
प्रसन्‍न होकर उन्हे एक ध्वज प्रदान किया; जिसके प्रभावसे 
इन्द्रनें' असु रोंकीं मार भगाया | इसी ध्वजाका नाम इन्द्रध्वज 


इंड्रवंशा-वर्णिक छन्दोंमें समवृत्तका 


और इन्द्रप्वजको ही नाटकोत्पत्तिका कारण मान हेनेंमे 
स्पष्ट अन्तर है। दोनों दो चीजें हैं। इससे यद्द निष्कर्ष नहीं 
निकाला जा सकता कि इन्द्रष्चज उत्सव ही नाट्यीत्पत्तिका 
मूल कारण है । “बे० सिं० 
एक भेद । 
“पिंगलसूत्र' (६: ३०)के अनुसार दो तगण, जगण 
और रगणके योगसे यह बृत्त बनता है. (55), 55, ।$।, 
55) । मैथिलीशरण गुप्तने झाकेत'में इसका प्रयोग किया 
है । उदा०-- आते यहाँ नाथ निहारने हमें । उद्धारने या 
सखि तारने हमें । या जाननेको किस भाँति जी रहे | तो 
जान लें वे हम अश्रु पी रहे” (साकेता, सर्ग 
९) । “पु० झु० 


इंद्रवद्जा-वर्णिक छन्दोंमें समवृत्तका भेद; पिंगलसूतन्न 


(६: १६) और '“नाय्यशासत्र' (१६: ३१)के लक्षणके 
अनुसार दो तगण, एक जगण और दो गुरुओंके योगसे 
वृत्त बनता है. (55।, 55। ।5॥, 55), प्रायः ५, ६ वर्णोपर 
यति होती है पर ६, ५, वर्णोपर यतिवाले छन्द भी प्राप्त 
हैं। यह संस्कृतका विशेष प्रचलित वृत्त हे। वाश्मीकि, 
व्यास, अश्वघोष, कालिदास, माघ, ओह, केशव (र[० 
चं०), मैथिकीशरण गुप्त (पत्नावली) और अनूप शर्मा- 
(सिद्धार्थ)ने इस छन्दका प्रयोग किया है | उदा०--“धन्या 
महीमें शक राजधानी। माया सशुद्धोदन धन्यधन्या ! 
धन्या कथा श्रीधन जन्मकी जो । धन्‍या बनाती कविकीतिको 
भी” (सिद्धार्थ, ए० ३२) । 


इंद्रिय-दे० “जगतानुबोध' । 
इंद्रियवाद- यह शब्द हिन्दी समीक्षामें पश्चिमसे आया है । 


कभी-कभी यह 'हेडानिज्म' या इन्द्रियसुखवाद' या केवल 
“भोगवाद' के अर्थमें प्रयुक्त होता है और कभी-कभी उसके 
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दाशनिक अर्थमें यानी सेन्स-परसेप्शन' या इन्द्रियानुबोधता" 
के अर्थमें प्रयुक्त होता है। साहित्यमें जब-जब निरा 
भोगवाद बढा--उदाहरणाथे, रीतिकालीन हिन्दी कवितामें, 
तब-तब वहाँ 'सेन्सुअल' (इन्द्रिय-परक)की अपेक्षा 'सेन्सुअस' 
कल्पता-चित्नोका और प्रतिमाओंका काव्यमे अधिक प्रयोग 
हुआ। कभी-कभी जेसे रथूलके प्रति सूक्ष्म छायावादी 
विद्रोह था, वेसे ही सूक्ष्ममी अतिशयताकी प्रक्रिया 
स्थूलवादमें दिखाई दी। “अपराजिता'की भूमिकामे 
नन्ददुलारे वाजपेयीने 'अंचल'की कविताके समर्थनमे 
इसी प्रकारका तर्क उपस्थित किया है। कथा-साहित्यमे 
इन्द्रियवादकी प्रधानता 'नेचुरलिज्म' या प्रकृतिवादकी ओर 
साहित्यकी ले जाती हे । इधर फ्रांसीसी प्रतीकवादियोने, 
चित्रकाके बिम्बवादकी भाँति, इन्द्रिय-्गोचर संकेतोका 
प्रयोग शुरू किया ओर हिन्दीवी अत्याधुनिक कवितामें 
भी उस प्रकारकी रचनाएँ लिखी जाने लगी है । भोतिक- 
वादी दर्शनके महत्त्वकी प्रस्थापनाके बाद इच्द्रिय-सुख कोई 
त्याज्य वस्तु नही माना जाता। कुछ आधुनिक भारतीय 
चिन्तकोंका विचार है कि 'रूप-रस-गन्ध-स्पशोमय” महानन्द- 
मय सृश्किा आखाद ही मुक्ति है, वेराग्य-साधन नहीं। 
इन्द्रियोंकी रहा की तृप्ति सारे सोन्द्यशोध ओर सर्जनात्मक 
प्रक्रियाके मूलमें है, यह अस्दीकार नही किया जा सकता । 
परन्तु इन्द्रिय-भोग ही परम साध्य हो, यह दशन मनुष्यको 
पशु-कोरिमें ले आता हो। इन्द्रियवाद हो, परन्तु वह 
प्रशासे नियन्त्रित और समन्वित होना चाहिये ।--प्र० मा० 
इंद्विय संवेदतना-दे० संप्रेदना' । 
इड-यह शब्द साहित्यकी फ्रायडके मनोविज्ञानकी देन 
है | 'इड” शब्द जर्मन भाषाका हे ओर इसका प्रयोग 
नपुंसकलिंग सर्वनामके रूपमें होता है, शाब्दिक अरथमे 
संस्क्ृतका 'इृदम शब्द इड'कों व्यक्त करता है । परन्तु 
“इड'का विशिष्ट मनोवैज्ञानिक अर्थ है ओर इस अर्थमे अभी 
“दम? हिन्दीमे रूढ नहीं हो पाया है, परन्तु कुछ 
साहित्यिक 'इड'के लिए “इदम्‌का उपयोग करने लगे है । 
मानसके जन्मजात, नेसर्गिक पक्षकोी फ्रायड इड' 
कहते हैं, यह 'लिबिडो' (कामशक्ति)का कोष है । इसमें 
वह सब निहित है, जो हम वंशानुक्रमसे पाते हे, अर्थात्‌ 
“इड' व्यक्तिके अस्तित्वकी प्रेरक शक्तियों या मूल प्रवृत्तियों- 
का भण्डार है। फ्रायडके अनुसार ये प्रदृत्तियों दो हैं-- 
जीवन-प्रवृत्ति और सत्यु-प्रवृत्ति | ये प्रद्धत्तियों ही विशिष्ट 
इच्छाओंका रूप लेकर परिवेशकी ओर उन्मुख होती है ओर 
इस प्रकार चेतन जीवनको प्रभावित करती है। 'इड'में 
किसी प्रकारका संघटन या व्यवस्था नही है, यह यथार्थसे 
पूर्ण उदासीन है और केबल सुखेच्छासे परिचालित होता है 
इसे शब्दोंमें व्यक्त कर सकना कठिन है-यह हमारे 
व्यक्तित्वका गूढ अगम्य भाग है। 'इड'में जो कुछ भी होता 
है, अचेतन रूपसे ही होता है, इसमे ओर अचेतन मानसमें 
अविच्छिन्न सम्बन्ध हे । इसका यह अर्थ नही कि 'इड” ओर 
अज्ञात मन एक हो है, क्योंकि इन दोनों धारणाओंमे थोडा 
अन्तर है । अज्ञात मनका कुछ भाग अहमके अधिकारमे 
भी रहता हे! 'इडको हम प्रबल उत्तेजनाका अव्यवस्थित 
रूप मान सकते हैं, अहमके विपरीत इसमें कोई निषेध, 
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कोई नियन्त्रण, थोर वर्जना नही है। स्वभावतः 'इड'के 
लिए शुभ-अशुभ, नेतिक-अनैतिक आदि मूल्योंका कोई 
अस्तित्व नही है, व्यक्तिकी जन्मजात सुखेच्छाकी वृस्ति ही 
इसका एकमात्र काम हे। मानसका प्रारम्भिक और प्रमुख 
रूप 'इड हे ओर अहमका इसीसे विकास होता है। 
यथार्थसे प्रभावित अहम्‌ द्वे०) जब 'इडकी वासनाओंका 
दमन करता हे तो वे पुनः 'इड'में छौद जाती है। यह 
दमित अंश 'इड' के ही नियमोका पारून करता हे । परन्तु 
यह उत्पत्तिमें भिन्न हे, क्योकि यह अहम द्वारा दसनका 
परिणाम है। 'इड'मेसे अहमके विकासकालमे ही यह 
विभाजन होता है । अहम्‌ इड'के कुछ भागपर अधिकार 
करके उसे पूर्वचेतनस्तरपर ले आता है और शेष “इड'में ही 
रहता है । अचेतन और पूर्वचेतन मानसल्कषैत्रोमें परिवर्तन- 
वी सम्भावना रहती है । 'इड'की अचेतन प्रक्रियाएँ पूर्वचेतन 
बन सकती है और अहमक़ी पूर्वचेतल प्रक्रियाएँ पुनः 
चेननमे लोट सकती है । 

“€ड? ओर अहममें कोई मौलिक विरोध नही है, वस्तुतः 
अहम्‌ 'इड'की अन्धवासनाओंकी पूर्तिका बौद्धिक और 
व्यावहारिक उपाय ही खोजता है । यदि वह सफल रहता 
है तो कोई समस्या नहीं उठती। जब वह यथार्थ और 
अन्धवासनाओंमें सामंजस्य नहीं कर पाता ओर सुपरईगो' के 
नियन्त्रणके कारण दमन अधिक हो जाता हे, तो व्यक्तित्वमें 
अनेक समसस्‍याएँ उठती है, जो जटिल होनेपर मानसिक 
रोगोंका रूप ले लेती हैं । 

आधुनिक कथासाहित्यमें 'इड'की सनोवेज्ञानिक घारणा- 
का विशेष महत्व है। मनोंविश्छेषणके प्रभावसे पात्रोंके 
व्यक्तित्वके इस गृूढ़ और दमित अंशकी खोज करके उनके 
अन्तईन्दको प्रस्तुत करना अधिकांश कथाकारोकी शैली बन 
गयी है द्वि० अहम? और 'सुपरहेगो) |. +-प्री० आ० 

इडा-दे० 'हठयोग' । 
इडिपस सनोग्रन्थि-दे० मनोग्रन्थि' । 
इतिबृत्तात्मक काव्य-दे० कथाकाव्य', 'चरितका्य । 
इमेजिज्म- इमेजिज्म' या बिम्बवाद या प्रतिमाबाद शब्द- 
का सबसे पहले प्रयोग अमेरिकाके प्रसिद्ध अंग्रेजी कवि 
एजरा पाउण्डने किया । शब्द सांकेतिक है -ओर इंग्लेण्ड 
तथा अमेरिकाके काव्य सम्बन्धी एक आन्दोलनका निर्देश 
करता है । उस्त आन्दोलनका प्रसार १९१० ई० और १९१८ 
ईइं०के बीच रहा । आन्दोलनके सिद्धान्तोका आधार टी० 
ई० हुल्मका दरशैन है । हुल्मने काव्यके रोमांटिक दृष्टिकोण- 
पर गहरी चोट की थी ओर एजरा पाउण्ड उसके प्रधान 
समर्थकोमेसे था । पाउण्डने नये आन्दोलनके समर्थन 
तत्कालीन विशिष्ट प्रतिमावादी कवियोंकी कविताओका एक 
संग्रह देजिमाजिस्ते भी निकाछा, जो इंग्लैण्डमे १९१४ 
ई०मे प्रकाशित हुआ। इस संग्रहमे रिच्ड आदहिंडस्टन, 
हिल्‍्डा डूलिटिल, आमी लोवेल, एजरा पाउण्ड जआादिकी 
कृतियाँ समाविष्ट थी। इसी भ्रतिमावादी आन्‍न्दोलनके 
दृष्टान्तखरूप आदहिंडिग्टन ओर मिस लोवेलने अमेरिकामे 
१९१०-१६ ओऔर १७ ईं०्मे तीन-तीन कविता संग्रह 
. निकाले । इन संग्रहोंके नाम थे-- सम इमेजिस्ट पोएट्स! 
(कुछ, प्रतिमावाठी कवि) । इनसें अधिकतर एफ० एस० 





प्िंट, डी० एच० लोरेन्ग, जान गूल्ड प्लेचर आदिको 


कविताएँ प्रकाशित छुई । 

१९१० ईण्वी संग्रहकी भूमिकफामे आन्‍्दोलनकी जो 
घोषणा छपी, उसमें मलतः ६ प्रतिमाबादी सिद्धान्त 
परिंगणित हुए--(१) अत्यलूंकरण ओर अतिरंजनसे भिन्न 
साधारण भाषाका सही ओर शुद्ध प्रयोग, (२) नियन्त्रत 
छन्दों और विविध लयों (रिध्य)का उपयोग नये चमत्कारोके 
साथ, (३) विपयोकी विविधता ओर उनके चुनावो्भ 
आजादी, (४) प्रतिमाओंका निर्बन्ध उपयोग । एजरा 


पाउण्डने प्रतिमादी व्याख्या इस प्रकार को 'जो पलवाकी 


एक झपकम बौद्धिक ओर भावात्मक (आवेगमय) प्रति- 
माका रूप सिरज दें; (७) कविताके प्रसावमें प्रभूत 
स्पष्टता और शक्ति और (६) भावोंकी सघनता द्वारा 
प्रवाहकी व्यापकता सीसित कर दी जाय, जिससे प्रभाव 
केन्द्रित हो जाय । 
आन्दोलनके समर्थन ओर प्रस्तारके लिए शिक्कागोसे 
पोएट्री! नामको षक पत्रिका भी निकाछी गयी, जिसके 
प्रधान व्यक्तियोंमें डूलिटिल, प्लेचर, छ्लिट, लोबेल और 
आ््ड्ग्टन थे। प्रतिमावादके आरम्भिक पिताओंमें हुल्म 
और पाउण्डके अतिरिक्त आनों होल्सके फ्रान्तासस'का 
नाम भी लिया जाता है। अमेरिकी कवि कार्ल सेगडबर्गने 
अपनी प्रसिद्ध कविता लिय्स ढ डेड श्मेजिस्ट्सा (मृत 
प्रतिमावादियोंकी पत्र)में आन्दोलनके पुरोगामियोंमें 
एमिली डिकिन्सन और स्टिफेन क्रेनकी भी गिना है । स्वयं 
सैण्डबर्ग भी प्रतिमावादी कवि है । प्रतिमावादी आन्दोलकोंमें 
पहले टी० एस० इलियट भी था; पर पाउण्डके साथ ही वह 
भी श्ससे कुछ काल बाद अछूग हो गया। फिर भी कंराड 
आरकेन, मेरियन मूर, वालेस स्टीवेन्स और डी० एच० 
लोरेन्स इसके सिद्धान्त अपनी कविताओंमें निरूपित करते 
रहे । प्रतिमावाद रोमाण्टिक विरोधी काव्यधाराका पहला 
आन्दोलन था, जो वर्तमान बीसवी शतीके मध्यतक 
चलता रहा है | -भ० श० उ० 
इंघञगर्भवचना-दे० मध्या, नायिका । 
ईसाई धर्म-भारतवर्षमें ईसाई धर्मने कब प्रवेश किया, 
यह तो निश्चय रूपसे नहीं कहा जा सकता, किन्तु ईसा 
मसीदके अन्यतम शिष्य सेण्ट टामसका ६० ई०में भारतवर्ष 
आता कहा जाता है। उन्होंने सिरीयक सम्प्रदायकी 
स्थापना की । अन्य दो ठामसोंका भी इस सम्बन्धर्मे उल्लेख 
किया जाता है, परन्तु इसमें सन्देह नहीं कि इन टमसोंके 
आनेसे पूर्व भी 'इसाई धर्म भारतवर्षमें प्रवेश कर चुका था 
और दक्षिणमें मराबार-तटसे उसका सम्पर्क स्थापित हुआ 
था। सिरीयक ईसाई धर्म-प्रचारकोंके बाद रोमन कैथोलिक 
भारतवर्ष आये । ईसाकी बारहवीं और चौदहवीं शताब्दियोंके 
बीच पोपके प्रबल प्रतापसे सभस्त यूरोपमें कैथोलिक धर्म 
फैल गया था । इसी धर्मसे जेसुइट सम्प्रदायका जन्म हुआ । 
१३वीं, १४वी और (१०वीं शताब्दियोमें जो कैथोलिक 
भारतवर्ष आये, उनमे अधिकतर पोचुंगीज थे। उन्होंने 
तलवारके जोरपर धर्मका प्रचार करना चाहा। पुतगाली 
' नरेशोंने धर्मप्रचारा्थ छोगोंको प्रोत्साहन प्रदान किया। 
-१५४९ ईं०में सेण्टजेवियर नामक प्रसिद्ध जेसुइ्टने मलबार 
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मदुरा, मद्रास आदि स्थानोंकी निम्न जातियोंकी ईसाई 
धर्मकी दीक्षा दी। उनके वाद आनेवाले जेसुइटके मार्गमें 
अनेक वाधाएं उपखित हुई, किन्तु उन्होंने अपना उत्साह 
न छोड़ा । उन्होंने दक्षिणकी भाषाओंका अध्ययन कर कुछ 
ग्रन्थोंदी रचना भी को। मदुरा, विचनापली, तंजोर, 
सलेम, मद्रास आदि स्थानोमिं उनका प्रचार-कार्य बराबर 
जारी रद्य । धीरे-वीरे उत्तरभारतमें भी उनका अस्तित्व 
मिलने लगता है । अंग्रेजी राज्यक्री स्थापनासे बहुत पहले 
अंग्रेन, पोचुंगीज आदि अनेक ईसाई आगरा विद्यमान 
थे। फादर एन्तोनियों द आद्े दे १६०० ईण०्में भारतवर्ष 
आये ओर उन्होंने आगरा अपना केन्द्र बनाया। १६२४ ६ई०- 
में वे जहॉगीरके साथ आगरासे दिल्ली तक गये थे। 
तत्पश्चात्‌ उत्तरमारतमें कई और मिशनों और धर्म- 
प्रचारकोंका उल्लेख किया जा सकता है, क्ल्तु इस समय 
अपने प्रचार-कार्यमें उन्हें कोर विशेष सफलता प्राप्त न हो 
सकी थी । वास्तवमें जेसुइटोका प्रधान केच्धर दक्षिणसारत 
ही अधिक रहा। उन्होंने दक्षिणदी भाषाओंका अध्ययन 
किया, अपने धर्मप्रचारके लिए ईसाई साहित्यका निर्माण 
स्थानीय भाषाओंग किया, किन्तु बाइबिलका अनुवाद वे न 
कर सके, सम्भवतः भाषा सम्बन्धी कट्टरताके कारण । 
सत्रहदीं और अठारहवीं शताम्दियोंमें ज्यों-ज्यों 
भारतवर्षका यूरोपको विभिन्न जातियोंके साथ सम्पर्क; 
बढ़ता गया>व्यापारके माध्यम द्वारा-त्यों-ल्यों वह 
ईसाई धर्मप्रचारकोंका कार्यक्षेत्र बनता गया। तत्कालीन 
अराजकतापूर्ण राजनीतिक परिस्थितियोंके कारण विध्न- 
बाधाएँ तो अवश्य उपस्थित हुई, किन्तु कार्य बराबर 
जारी रहा | १७९३ ई०में विलियम केरे भारतवर्ष आये। 
१७९९ इं०में टीपू सुलझतानके पतनके परचात्‌ विभिन्न 
मिशनरी सोसाइटियोँ स्थापित हुई | यहींसे प्रोटेस्टेण्ट 
ईसाई धर्मप्रचारकोका इतिहास प्रारम्भ होता हे । इस 
सम्प्रदायका जन्म यूरोपमें १६ वीं शताब्दीमें हुआ था। 
१७०६ ई०में डेनमार्कते चतुर्थ फ्रेडेरिककी प्रेरणासे बार्थरू 
जीगनवाला ओर हेनरी प्छुचु नामक दो लूथर-मतावलूम्बी 
भारतमें धर्मप्रचारके लिए मद्रासके तंजोर जिलेमें उतरे । 
भारतवर्षमें ईसाई धर्मके प्रचारमें ये दोनों नाम अमर हैं । 
उनके बाद अन्य अनेक लूधर-मतावलम्बी भारतवर्ष आये, 
किन्तु भारतमें डेनमाकके राजकर्मचारियोंकी उदासीनता 
और आर्थिक कारणोंसे उन्हें अधिक सफलता प्राप्त न हो 
सकी । अंग्रेजोंकी ईस्ट इण्डिया कम्पनीके प्रारम्भिक दिलनोंमें 
बलाइव जैसे लोगोंका तो ईसाई धर्मप्रचारकोंसे कोई विरोध 
नहीं था, किन्तु शीघ्र ही कानंवालिस जैसे व्यक्तियोंकी ईसाई 
मिशनरियोंकी आयोजनाओंमें कोई विश्वास न रद्द गया । 
उस समय तो ईस्ट इण्डिया कम्पनीके अधिकारियोंने कुछ 
ईसाई मिशनरियोंकी देशसले निर्वासिततक कर दिया। ऐसे 
समयमें कैरे ओर उनके दो सायियों--मार्शमैन और वार्ड- 
के भारतागमनसे ईसाई धर्मप्रचारके शतिहासका नवीन 
अध्याय प्रारम्स होता है । कम्पनीके विरोधके कारण उन्हें 
कलकत्तासे १५ मील दूर श्रीरामपुरकी अपना केन्द्र बनाना 
पड़ा । तत्पश्चात्‌ प्रोटेस्टेण्ट मतान्तर्गत अन्य अनेक मिशनरी 
सोसाश्टियाँ प्रचारक्षेत्रमें आयी । प्रारम्भमें इन सोसाहटियों- 
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का कार्य बंगालतक सीमित था, किन्तु ज्यॉ-ज्यों अंग्रेजी 
राज्य गंगाकी घा्टीमें उत्तर-पश्चिमकी ओर बढता गया, 
त्यो-त्यो इन मिशनरी सोसाइटियोंका प्रचार-श्षेत्र भी विस्तृत 
होता गया। उन्होंने अनाथालय, शिक्षा-संस्थाएँ और प्रेस 
स्थापित किये तथा समाचारपत्रोंकी जन्म दिया । ईसाई 
धर्मप्रचारका काये बुक सोसाइटियों द्वारा भी किया जाने 
छगा । इन सब बातोंने केवल प्रचारकार्यमे ही नही, वरन्‌ 
ईसाई साहित्यके निर्माणमें भी सहायता पहुँचायी | ईसाई 
मिशनरियोकी अपने प्रचारकार्थभे अनेक कठिनाइयोका 
सामना करना पड़ा। ईस्ट इण्डिया कम्पनी और कोर्टके 
डाइरेक्टर सी उन्हें राजनीतिक दृष्टिसे भयावह समझते रहे, 
किन्तु वे अदम्य उत्साहके साथ अपने कार्यमे रूगे रहे । 
१८३३ ईं०में पालमेंटर्में विव्वफोर्स ऐक्टके पास हो जानेके 
बाद उनपर छगे प्रतिबन्ध हट गये और अनेकानेक मिशनरी 
घडाधड भारतवर्ष आकर अपना प्रचारकायं करने लगे ! 
उन्नीसवीं शताब्दीके पूर्वी हमें लगभग समस्त हिन्दी प्रदेशमे 
बैसाइयोंके प्रचार-केन्द्र स्थापित हो गये । ईसाई धर्म प्रचारकों- 
का प्रधान उद्देश्य तो अपने धर्मका प्रचार करना ही था, 
किन्तु घुणाक्षरन्याय द्वारा शिक्षा, प्रेस, सामाजिक सुधारों 
आदिके क्षेत्रमें उन्होंने प्रशंसनीय कारय किया और देशको 
मध्ययुगीन पौराणिक वातावरणसे बाहर निकलनेका 
अवसर प्राप्त हुआ । 
भारतवर्षकी विभिन्न प्रधान भाषाओं और बोलियोंमें 
बाइबिलका अनुवाद करनेवो एक बृहत्‌ आयोजना कैरे और 
उनके साथियोंने बनायी थी । हिन्दीसे उनका तात्पये खड़ी: 
बोली हिन्दीसे था । इन श्रीरामपुर मिशनरियों द्वारा प्रारम्स 
किया गया काये आगरा, इलाहाबाद तथा अन्य स्थानोंके 
मिशनरियोंने आगे बढाया । वैसे तो बाइविलका हिन्दुस्तानी 
अनुवाद १८०५ ईं०मे फितरतकी सहायतासे विलियम 
हण्टरने किया था, किन्तु हिन्दीका स्वप्रथम अनुवाद टामस 
कोलब्रुकने किया, जिसका प्रकाशन १८०६ ईं०में सरकारी 
व्ययसे हुआ। यह ग्रन्थ अभीतक उपलरूब्ध नहीं हो 
सका । श्रीरामपुर मिशनरियोंने भारतकी चालीस विभिन्न 
भाषाओंमें पर्मपुस्तकें प्रकाशित करनेको बहत्‌ आयोजना 
निर्मित की, जिसका परिचय उनके दस संस्करणोंसे मिलता 
है । १८१२ ई० और १८१८ ई०के बीच विलियम वैरेने 
पॉँच जिल्दोर्मे बाशइबिलका हिन्दी रूपान्तर प्रकाशित किया । 
श्रीरामपुरकी आयोजनाके अन्तर्गत बापटिस्ट मिशनरियोने 
और उसके “ब्रिटिश एण्ड फारेन बाइबिर सोसाइटी'ने 
१८०१ ६० और १८३२ तक हिन्दी (पश्चिमी हिन्दीका एक 
रूप), अवधी या कोसली, बघेली, बुन्देली, बीकानेरी, अज- 
भाषा, हडोती, जयपुरी, कन्नौजी, कुमाउँनी, मालवी, 
मेवाड़ी, मारवाड़ी आदि हिन्दी प्रदेश तथा भारतवर्षकी 
अन्य साहित्यिक भाषाओ और बोलियोंमे धर्मपुस्तकोंके पूर्ण 
या आंशिक अनुवाद प्रकाशित किये । 
ईसाई धर्मपुस्तकोंके अनुवादकायेकी दूसरी शाखा हेनरी 
मार्टिन (१७८१-१८१२ ई०)से चली। इंसाई धर्मप्रचारकों- 
में कैरेके बाद मार्टिनका नाम आदरके साथ लिया जाता 
है। १८०६ ई०से १८०८ ई०तक उन्होंने “न्यू टेस्टामेण्ट- 
की पाण्डुलिपि तेयार कर ली थी, जो कुछ संशोधनोंके बाद 


ईहाझूग 


१८१४-१५ इईं०समें श्रीरामपुर प्रेससे अरबी लिपिमें प्रकाशित 
हुई | १८१७ ई०में वह नागराक्षरोंमें मुद्रित हुई। किन्तु 
मार्टिनकी भाषा जनसाधारणमें बोधगम्य नहीं थी। इसलिए 
“कलकत्ता बाशबिल सोसाइटी की अध्यक्षतामें चर्च मिशनरी 
सोसायटी को चुनार शाखाके ऐग्ली ४ंडियन मिशनरीं, 
रेवरेंड बाउलेने अरबी-फारसी शब्दोंके स्थानपर संस्कृत 
शब्दोंका प्रयोग कर १८१९५ इ०से उप्तका प्रकाशन प्रारम्भ 
किया। १८२६सें पूरा “न्यू टेस्टामेण्ट! छपकर तैयार हो गया । 
१८३८ ईं०में उसका संशोधित संस्करण ओऔरामपुर ग्रेससे 
निकला । वासतवमें बादमें जितने भी बाइबिलके अनुवाद 
हिन्दीमें प्रकाशित हुए, उन सबका मूलाधार बाउलेका यही 
ग्रन्थ रह । १८३४-१८३७ इई०में बाउलेने ओल्ड टेस्टा- 
मेण्टका अनुवाद भी प्रकाशित किया। बादमें विजलियम 
मेटस, लेसली, इनाइडर आदिने भी बाश्बिल्के अनुवाद 
किये अथवा पुराने सस्करणोंका फिरसे सम्पादन किया । 
१८७० ई०के बाद कुछ पुराने और कुछ नये अनुवाद 
प्रकाशित डुए। १८५४ ईं०में नाथ इंडिया बाइबिल 
सोसाइटी ने, १८८३१ ई०में नाथ इण्डिया आग्जिलियरी 
बाइबिल सोसाइटी'ने और १८९५ ई० में कलकत्ता बाइबिल 
सोसाइटी ने ओल्ड तथा न्यू टेस्टामेण्टोंका प्रकाशन किया । 
बीसवी शताब्दीमे बाइबिल्का कोई नवीन महत्त्वपूर्ण 
अनुवाद हिन्दीमें नही हुआ । आवश्यकता पड़नेपर युराने 
संस्करणोंकी भाषा सुधारकर उन्हीसे काम चला लिया जाता 
है । अंगेजीसे अनभिज्ञ अर्ड-शिक्षित या अशिक्षित भारतीय 
इंसाइयोंमे इन अनुवादोंसे छाम उठाया गया ! 
बाइविलके अनुवादोंके अतिरिक्त ईसाई धर्म-प्रचारकोंने 
खण्डन-मण्डन, उपदेश ओर भजन सम्बन्धी अनेक अन्य 
छोटी-बडी पुस्तकें प्रकाशित की । इन पुस्तकोंने उनके मत- 
प्रचारकी आयोजनामें महत्त्वपूर्ण योग दिया । यह साहित्य 
सोसाइटियों द्वारा और साथ ही व्यक्तिगत प्रयासतोके फल- 
खरूप प्रकाशित हुआ । दाऊदके गीत (१८३६), इंजीलूकी 
तफसीर (१८५०), मतपरीक्षा (१८६१), घर्मंतुला (१८८०), 
हिन्दू धर्मका वर्णन (१८९४), गंगाका वृत्तान्त (१८९६) 
आदि पुस्तकें ऐसी है, जो जे० दे ० थाम्पसन, जान पारसंस, 
जान म्योर, ३० ग्रीब्स आदि इसाई लेखकों द्वारा अथवा 
आगरा एण्ड बुक सोसाइटी “क्रिश्चियन हिद्रेरी 
सोसाइटी, 'क्रिश्चियन वर्नावयूलर एज्युकेशन सोसाइटी, 
अमेरिकन मिशन, “अमेरिकन ट्रक्‍्ट सोसाइटी आदिके 
तत्त्वावधानमें प्रकाशित हुईं । ईसाई लेखकोंकी इन रचनाओं 
द्वारा खड़ी बोली गद्ययी परम्पराके विकासमे कुछ योग प्राप्त 
हुआ, किन्तु गद्यका यह रूप शिथिल हे--यथ्रपि सरल 
सुब्यस्थित गद्यका नितान्त अभाव नहीं है । ईसाई लेखकोंकी 
शैली साहित्यिक गथ-शैलीकी प्रभावित न कर सकी । 
[सहायक ग्रन्थ--ए हिस्ट्री ऑँव मिशन्स इन 
इण्डिया : जे०  रिख्टर;: आधुनिक हिन्दी साहित्यको 
भूमिका : लक्ष्मीसागर वाष्णेय ।] -+लछ० सा० वा० 
ईंहासूग-आचार्य अभिनव थुप्त और रामचन्द्रने ईहामसृग- 
के नामकरणके सम्बन्धमभे बताते हुए लिखा है “ईहा चेष्ट 
मृगस्यैव ख्रीमात्रार्थतरेतीहामृगः” अर्थात्‌ इसमें मृगके तुल्य 
अल्भ्य कामिनीकी इच्छा नायक अथवा प्रतिनायक करता 


उम्रता (आश्रय)-उज्ज्यक रस | 
७। पर॑जय और विद्वमावन इसबत निव्श करते डुए 
लिखा है िजादायमस निब्छस्तीमपहारा दिने नठतः अमात्‌ 
: सगे (अनासच्छो किसों विश्य नारोगी अपहार (रण) 
आदिके ढार। प्राप्त करनदी बना दिखायी जाती ४ । 
भरत मुनिने बेवल रफया ही उल्देख किया ऐ कि इसमे 
किसी देवी नारीके लिए युद्ध दिलाया जाता हू। श्स 
रुूपककी दूसरी विशेषता यह ४ कि ससभे अत्यन्त आवशके 
कारण युद्धढा प्रसंग पूर्णतया समुपस्ित होनेपर भी विल्धी: 
न-किसी बहाने संग्राम टछ जाता है ! 
धनंजयने ईहामृगकी कतिपय विशेषताएं संक्षपर्म इस 
प्रकार लिखी है--ईहासृगका इशतिवृत्त मिश्रित (कुछ 
ऐतिहासिक और कुछ कश्पित) होता हे । इसमें चार अंक; 
और मुख, अतिमुख एवं निर्वहण नामक तीन सन्षियों 
होती है । मनुष्य और दिव्यपुरुषमे कोर नायक अथवा 
प्रतिनायक हो सकता है । किन्तु दोनों ही इतिहासप्रसिद्ध 
व्यक्ति होते है। अतिनायक धीरोद्धत होता है और 
विपरीत शानके कारण अनुचित कार्य किया करता है | इस 
रूपकम दिव्यस्लीके वात्‌ अपदरण्की इच्छा रखनेवाले 
नायक या वअनिलायबबों आंगारमयी चेष्टाण भी कहीं-कहीं 
दिखायी जाती है । प्रबल उत्तेजनाके कारण थुद्धव्री ख्थिति 
उत्पन्न हो जानेपर भी संधर्धका शलू जाना ओर किसी 
महात्माक्रे वधको पूर्ण तैयारी हो जानेपर भी उसे बचा 
छैना इस रूपकर्म प्रायः दिखाया जाता ह” (दशरूपक, 
तृतीय प्रकाश : ७२ : ७०) । 
शारदातनयने इस रूपकके रस, वृत्ति एवं पानत्र-संख्यापर 
भी विचार किया है। उनका मत है कि इसमें कहीं-कहीं 
कैशिकीवो अतिरिक्त शेष तीन वृत्तियाँ होती हैं और कहीं- 
कही केशिकी वृत्ति भी प्राप्त होती है । इसमें भयानक 
ओर वीमत्सके अतिरिक्त शेष सभी रस पाये जाते हैं। 
नायकोंकी संख्या चार, पाँच या छः होती है । अंक चार 
होते हैं । इसमें स्लीके कारण संग्राम आवश्यक हे । उन्होने 
“कुसुमशेखर' नामक ईहामूगका उदाहरण दिया हे ! 
नाय्यदर्पणकार रामच्न्द्र शारदातनयसे अंक एवं नायक- 
संख्याके सम्बन्ध सहमत नहीं है । उनका मत हे कि 
इहामृगर्मे चार अंक आवश्यक नहीं, एक अंक भी हो सकता 
है। उन्होंने नायकोंकी संख्या बारह निश्चित की है (नाथ्य- 
दर्पण, पूृ० १३१) । 
विश्वनाथका मत शारदाननय और रामचन्द्र दोनोंसे 
भिन्न है। उनका मत है कि इसमें एक ही अंक होता है । 
नायकके सम्बन्धमें उन्होंने अन्य आचार्यौँके आधारपर दो 
मत दिये हैं-- (१) एक देवता ही नायक होता है और 
(२) छः नायक होते हैं । 
अभिनव गुप्तने भी अंक एक ओर नायक-संख्या बारह 
स्वीकार की है । 
भारतेन्दु हरिश्चन्द्रने चार अंक और नायक ईखरका 
अवतार तथा नायिका देवी मानी है। उनके मतसे इसमें 
प्रेम इत्यादि वर्णित होता हे तथा नायिका द्वारा युद्धादि 
कार्य-सम्पादन होता हैं । उन्होंने उदाहरण नही दिया है । 
बाबू गुराबरायने इसमें एक धीरोदात्त नायक और एक 
प्रतिनायक माना है । उनका मत हे कि नायक किसी 
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कुमारीकी स्पृश्ा करता &। बह सृगयी भांति दष्पराप्य हो 


जायोी है । प्रतिनायक उसे सायकर्ल छुटाना चाहता है । 
मिलन तो नहीं होता, किस किसीका मरण भी नहों 
होता । टसमे अंक थार होते है । हिन्दीमे टलका उदाहरण 
नहा मिलता ! 
उग्मता (ओग्रय)-प्रचलित ततीसमे एक संचारी साथ । 
किल्ती कारणेसि उदबुद्ध निनयतावी उद्यता काछते है (बाग्सद; 
दायायुध्ममल, पृ० ४८) । नास्यशासके लक्षण ऐसा 
प्रतीत होता है कि भरतके सामने कई उदाहरण अवश्य 
उपस्थित थे। भरनने इ्यताके विभाव एवं अनुभावोंका 
वर्णन करते हुए कहा हैं. कि चोरीमे पकड़ जाने, राज्यके 
प्रति अपराध करने, झूठ बोलने हइत्यादिसे यह उद॒बुद्ध 
होता है और वध, वन्धचन, गारना-पीटना, तर्जना करना 
इत्यादि अनुभावोंसे इसको अभिव्यक्ति होती है । (नाय्व०, 
७:८१ ग)। इसकी संधिप्त व्याख्या दशरुपक एवं 
'नाव्यदर्पण'में मिलती है । किसी अपराधी, दुष्ट एवं ऋर 
व्यक्तिके प्रति जो मनोवेग आ उपस्थित होता है और 
निर्दयतासे व्यक्त होता है, उसे ओग्रय' कहते हैं । दश- 
रूपक के अनुसार इसमें स्तेद्द एवं शिरग्कम्पन अनुभाव 
हो सकते हैं (४-१०) । इसवा अनुकरण विद्यानाथने विशा 
है (प्र० रु० य०, ४: ४६) | शारदातनयने पुत्र, मित्र, 
कलबत्र इत्यादिके द्रोहलस' यह मनोभाव उत्पन्न होना बताया 
है (भा०, १० २३), १९ यह अस्पष्ट एवं असंगत प्रतीत होता 
है। 'रसगंगाधर में क्रोध एवं उप्रताें यह भेद बताया है 
कि क्रोध स्थायी है तथा उम्मता संचारी। पर इस भेदवे, अधि- 
रिक्त अमर्ष और उग्रता दोनों ही संचारियोम॑ यह अन्तर 
प्रतीत होता है कि अमर्प तो अपमान होनेपर किसी भी 
व्यक्तिमें उद्भूत हो सकता है, पर उम्रता किसी अपराधी 
दुष्ककी देखकर ही होती है और यह निर्दयता-रूप है । 
हिन्दीके रीतिकालोन आचार्योने उपयुक्त लक्षणवंते स्वीकार 
किया है--“दोष कीरतन चौरता, दुर्जनता अपराध । 
निर्जनता सो उम्मता, जहेँ तरजन बंध बाध (भाव० : 
संचारी) | कुछने चलता हुआ लक्षण दिया है--निरदैपन 
सो उग्रता” (जगत०, "०३८)। तुल्सी द्वारा वर्णित परशु- 
रामके इन वाक्योंमें उग्रता हे--सातु पितहिं जिन सोच 
बस, करसि महीप किसोर | गर्भनके अर्भक इलन, परसु 
मोर अति घोर” (रा० ० मा०, १: २७२) । दशरूपक 
में भी परशुरामकों उग्रताका उदाहरण वीरचरित'से दिया 
गया है । इसी उदाहरणकी हेमचन्द्रने काव्यानु शासन में 
उद्धृत किया है। रीतिकालके आचाययोने प्रायः शज्रके 
संचारीके रूपमें इसका उदाहरण दिया है--कहा कहाँ 
सखि कामको, हिय निरदेषन आज । तन जारत 
पारत बिपति, अपति उजारत लाज” (जगत०, 
७५४०) | -+“जु० किं० बृ० 
उच्च मध्यवर्ग-इस वर्गमें प्रधानतः वही लोग आते हैं 
जिनका शम्पर्क समाजके उच्च वर्गसे बहुत निकटका होता 
है । इस वर्गमें प्रधानतया आवश्यकतासे अधिक धनसम्पन्न 
और बुद्धिवादीवर्गके लोग आते हैं।. --रा० क्ष० त्रि० 
उज्ज्वल रस- उज्ज्वल रस्में प्रयुक्त उज्ज्वल शब्द 
“आज्ञारं या माधुय'कां वाचक है । भरत (३ श्० ई०)के 
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“नाय्यशासत्र मे खज्ञार रसका वर्ण तो इयाम” माना गया 
है, पर उसका वेष उज्ज्वल बताया गया है--“तत्र शज्ञारो 
नाम रतिस्थायिभावप्रभव उज्ज्वल्वेपात्मकः” (नाय्यशास्त्र, 
६:४५-४६१), इनमें रति स्थायी भावसे श्रृज्ञार बनता है, 
उसका वेष उज्ज्वल होता है। ये दोनों परस्पर-विरोधी होते 
हैं, पर शरज्ञारके देवता विप्णुक्ो दृष्टिम रखकर विचार करने- 
पर स्थिति कुछ स्पष्ट होने लूगती है । विष्णु श्यामवर्ण है, 
पर उनका वेप पीताम कान्तिमान्‌ तथा उज्ज्वल ही है । 
इस इृष्टिसे उज्ज्वल शब्द निष्कलुषताका भी द्योतक हो सकता 
है । रूपगोस्वामी (१०-१६ श्ञ० ई०) द्वारा रचित श्रज्ञर 
अथवा माधुये भक्तिविषयक ग्रन्थ उज्ज्वल नीलमणि' 
(१०४१ ई०)मे यह शब्द अलोकिक रागानुगा मधुर भक्ति- 
के लिए प्रयुक्त हुआ है, जिसमे खज्लारका पूर्ण अन्तर्भौव 
माना गया है। नायक-नायिका-भेदकी तरह कृष्णकों 
नायक, राधिकाकी नायिका मानकर इस ग्रन्थमे क्ृष्ण- 
प्रेमका विशद निरूपण किया गया है। राधा-कृष्ण इस 
उज्ज्वल रसके आल्म्बन ओर भक्त-रूप उनकी सखियाँ ही 
उसका आश्रय मानी गयी है। ग्न्थ-नाममे उज्ज्वल 'के 
साथ 'नील्मणि” शब्दका योग श्यामवर्ण विष्णु देवतवाले 
उज्ज्वल वेपात्मक खज्गार रसके समानान्तर है, अतएव पवित्र 
भावनावाली रति ही उज्ज्वल रसके मूल्मे हे । भरतने अपने 
उक्त कथनकों स्पष्ट करते हुए खर्य ही उज्ज्वलताका आधार 
पवित्रता या 'शुक् होनेकी माना हे--“'संसारमे जो 
पवित्र, खच्छ ओर दर्शनीय हो- वह डंगारसे उपमित 
होता है । उज्ज्वल वेषबाला शंगारवान्‌ कहा जाता है” 
(नाव्थ०, ५ । ४६) | हरिभक्तिरसामतसिन्धु मे भक्तिके 
जो पॉच भाव बताये गये है, जन्‍्हींमेसे पॉचवें भाव माधुयका 
परिविस्तार उज्ज्वल रस के रूपमे उज्ज्वल नीलमणि'मे 
हुआ हे | अतः दोनो ग्रन्थ मिलकर भक्ति रक्तका पूरा ख- 
रूप प्रस्तुत करते है । (० भक्ति रस) । ज० ग़ु० 
उड़िया (भाषा तथा साहित्य)-उडिया शब्द उडीसासे 
आया है । उडीसाकी भाषाका नाम उडिया हे। उड़िया 
एक जातिविशेषका नाम भी है। किन्तु उडियामें इसको 
“ओड़िया' कहते है ओर देशकी ओडिशा । 

कुछ विद्वानोंका कहरा है कि ओड्विषयसे ओडिशा 
शब्द आया है ओर इसका विकास-क्रम है--ओडूविपय > 
ओड़्विष > ओडिप > ओडिषा या ओडिशा । तालव्य 
मागधीका लक्षण है । दूसरोंका अनुमान है कि द्राविड़ शब्द 
“ओडिसुसे ओडिशा' आया है ओर उसीका संस्कृतीकरण 
'ओड़' है । द्राविड भापामें 'ओडिसु' का अर्थ है खेती करने- 
वाला एक किसान । 

भाषाके अथमें या अन्य किसी अथमे उडिया' झब्द 
प्रथम कब व्यवहृत हुआ, यह ठोक-ठीक कहना तो मुश्किल 
है, किन्तु उड़िया भाषाकी उत्पत्ति बहुत प्राचीन है। उड़ 
विभाषाका भरतके नाव्यशासत्रमें उल्लेख आता है-- 
“शबराभमीरचाण्ड/लसचलद्राविडोड़जाः । हीना वनेचराणं 
च विभाषा नाटके स्मृता ।” विभाषाको बोली अर्थमें ले, तो 
भी यह कहा जा सकता है कि भरत सुनिके कालमे निश्चित 
रूपसे उडिया भाषा एक विशेष रूप के रही थी | 

पूर्वोत्त उद्धरणते यह भी सूचित होता है कि जोड़ी 


उड़िया (भाषा तथा साहित्य) 


विभाषाका शबर-आभीर-द्राविड आदि विभाषाओंके पसताथ 
सम्बन्ध था। भाषा-तात्त्विक दृष्टिसे विचार करनेसे भी यह 
पता चलता हे कि आयी, द्वाविड ओर मुण्डारी भाषाओंके 
सम्मिश्रणसे उडिया भाषाकी उत्पत्ति हुई हे। आधुनिक 
उडिया भाषाका मुख्य आधार भारतीय आये॑-साषा है । 
साथ-साथ उप्तमें सन्‍्धा ली, मुण्डारी, शबरी आदि मुण्डारी- 
वर्गकी माषओके ओर ओरॉव, कुई (कन्धी), तेलग आदि 
द्राविड-बर्गकी भाषाओके लक्षण भी पाये जाते है | उडिया 
शब्द-भण्डारमे इन भाषाओकी देन तो है ही । 

पहले कहा गया है कि आधुनिक उड़िया भापाका आधार 
भारतीय आर्य-भाषा है। यहाँ भारतीय आयरयभाषासे मत- 
लब हे प्राकृत भाषासे | प्राक्ृवके मुख्यतः चार रूप है-- 
महा राष्ट्री, र्तेरसेनी, मागधी ओर पेशाची | उडिया साषा- 
का सागधी या अद्धंमागधीसे सम्बन्ध हे । उडियामे तालण्य 
“का उच्चारण उपलब्ध हे । र-ल और न-ण दोनो पाये 
जाते है। उड़ियाकी सौगोलिक परिखिति ऐसी है कि वह 
मागधी (मेथिली, बंगला), महाराष्ट्री (भतरी) और शौरसेनी 
(लछरिया) भाषाओकी सीमाओको छूती है । दक्षिणमे द्वाविड़ 
भाषाका भी प्रत्यक्ष पूर्वपुरुषकी इऑ्टिसि विचार करें तो 
उडियाका पूर्वी अपग्रंशसे सम्बन्ध है । उडिया भापा वर्ते- 
मान उडीसा प्रान्तदी भाषा है । उडीसाका क्षेत्र-विस्तार 
६०,११६ वर्गमील है । उसकी जनसंख्या १,४६,४५,८४६ 
(१९५१ ३०) है। इसके अतिरिक्त बंगालके मेदिनीपुर 
(दक्षिण-पश्चिम), विहारके सिहभूमि, सराईकेला, खरसुआ 
आदि, मध्यप्रदेश्मे पुग्लझर, विन्द्रानुआगड, रायगढ़, 
सारगढ, बस्तर; कॉकेर आदि ओर आमखन््रके इच्छापुर, 
उद्यानखण्ड, तरला, टेकालि, चिकिविशाखापाणण आदि 
अंचलोमे भी उड़िया बोली समझी जाती हे । 

उडिया लिपि नागरी लिपिके समान ब्राध्लोी लिपिकी 

न्‍्तान है | उडिया लिपिको देखनेसे मालूम होता हे कि 

यह नागरी लिपिसे बिलकुल भिन्न है, लेकिन जरा-सा 
ध्यानसे देखनेपर मालूम हो जायगा कि दोनोमे वेषम्यकी 
अपेक्षा साम्य ही ज्यादा हे। भिन्न प्रतीत होनेका कारण 
यह है कि न्ागरी लिविको ऊपरदी सीधी रेखा जड़िया 
लिपिमे वर्तुल हो जाती है. और लिपिके मुख्य अंशकी 
अपेक्षा अधिक जगह अधिकार कर लेती है । नही तो लिपियो- 
के नीचेके अशमे बहुत साच्श्य हे | उड़िया लिपिके ऊपर- 
का अंश वर्तुल होनेके बारेमें विद्वानोंका कहना है कि उड़िसा- 
में पहले तालपत्रपर ल्लेहसे लिखनेकी रीति ग्रचलित थीं 
और सीधी रेखा खीचनेमे तालपत्र कट जानेका डर था । 
इसलिए सीधी रेखाके बदले वतुंछ रेखा दी जाने रूगी ओर 
उडिया लिपिका क्रमशः आधुनिक रूप आने छगा । 

“ललितविस्तर'में अंक उग्मलिपिका नाम आता है, लेकिन 
वह आता है द्राविड लिपि, किनारि लिपि, दक्षिण लिपिके 
साथ | इसलिए वह “उड़ लिपि! हो सकता है । 'छलित- 
विस्तरका काल हे कमसे कम नवी शताब्दी । नन्‍्दी सत्रमे 
भी उड़ लिपिका उल्लेख हे और उस्तका कार. दशम 
शताब्दीसे पूर्व नही है । | 

हिन्दी व्याकरणसे तुलना--उडिया व्याक्षरणकी मुख्य 
विशेष्ताएँ है--अतीत कारुमें ने प्रयोगका अभाव और 


लिंगके अनुसार जेयाजाम परिवर्ततका अभाव, उद्डियामे 
““/,-- ,; बिद्कार क्रियामे तो होता ही नहीं, विशेषणे मे 
भी नियमतः नहीं होता परन्तु मिशेष्यमि होता है । उलियामे 
नेका प्रयोग विलकुछ नहीं है । इसलिए खतीत द,लवे 
लिए ता प्रत्ययान्त विकृत शब्दोका भी प्रयोग नही आता 
& | उडठियामें क्रियाके अतीत कालमे धातुकी बाग ले, छा, 
लि, लु, या इल, इला, हल, इलें आदि लब्युक्त प्रत्यय आते 
है । वर्तमान कालम शत प्रत्ययक्ा अवशिष्ट छिन्दीवा “ता! 
भी नहीं थाता है | | 

वाक्यन्योजनामे छिन्दीने उडियावी एक और विशेषता 
यह हे कि हिन्दीमें निेधात्मक अव्यय क्रियाक पहले आता 
है, लेकिन उडियामें क्रियाके पीछे, वावयक्रे अन्तमें । 

काल ओर साहित्यिक ग्रवृत्तिक अनुसार उद्लनिया 
माहित्वका काल-विभाजन इस प्रकार किया जाता हे-- 
(१) आदियुग, इतिवृत्तयुग या सारलछादासयुग--११ वी 
शताब्दीके प्रपमाधसे १६ वी शताब्दीके प्रथमार्धपयन्त । 
(२) मध्ययुग--१०वाँ रताब्दीव प्रथा बल १९ वो शताब्दी- 
के प्रथमा्रपर्यन्‍्त । (क) पूर्व मध्यथुग, भक्तियुग या 
धामिकयुग या परूससायुग--? वी शर्ताके प्रथमार्धल 
१८ वीं शतीतक । (ख) उत्तर मध्यथुग, रीतिकाल या उपेन्ध- 
भंजयुग-- १८वीं शतीसे १९वी शरीक दितीयापयीं जार म्भ- 
पयन्त । (३) आधुनिकयुग था रातस्यवा<- - १९वीं शर्ता 
दितीयार्धंसे । 

(१) जादियुग--आदि थुगर्म सारलापूर्व साहित्य भी 
अन्तर्भुक्त ऐ, जिसमें 'बोद्ध गान ओ दोहा! एक है । अन्य 
प्रान्तोंके समान उड़ीसामें 'बीद्धगान ओ दोहा को उड़िया- 
का पूर्वरूप और प्रथम उडिया साहित्य माना जाता हें । 
भाषादृष्टिसे साम्य तो है ही, काहनुपा, शवरीपा, छुईपा 
आदि उड़िया थे भी | साहित्यिक धाराकों दृश्टिसे पंचसखा 
साहित्यसे उसका घनिष्ठ सम्बन्ध है। 'बोौद्धयान ओ दोहा'- 
के 'ओडियाण'का ओडियान' से सम्बन्ध है, जो 'कालिका- 
त्त्र के चार क्षेत्रोंमेंसे एक है । 

इस युगके साहित्यमें गोरखनाथका 'सप्तांगयोगधारणम! 
भी शामिल है । 'स्रप्तांगयोगधारणम'में सात वारोंकी खवर- 
साधना वर्णित है ओर नाथपन्थकों एक पुस्तकसी प्रतीत 
होती हे | लेकिन सचमुच गोरखनाथकी लिखी हुई है था 
नहीं, इसमें सन्देह ऐ, जेसा कि गोरखबानी' अदिके बारेमें। 

दूसरा है 'मादकापांजि' जो जगन्नाथ-मन्दिरमें सुरक्षित 
है । आसाम बुरंजिके समान इसमें उड़ीसाके राजवंशका 
और जगजन्नाथ-मन्दिरके नियोगोंका इतिहास लिपिबद्ध है। 
किंवदन्तीके अनुसार गंगवंशके प्रथम राजा चोडर्ंगदेवने 
१०४२ ६० (कन्या २४ दिने, शुकहू दशमी दशहराके दिन)- 
में 'मादलापांजिको लिखना शुरू किया था। लेकिन दूसरा 
मत है कि यह मुगलकालमें १६वीं शताब्दीमें रामचन्द्रदेव- 
के राजत्वकालमे लिखवायी गयी थी । 

'रदरसुधानिधि' भी सारलापूर्वकाल (११वीं या १४वी 
शत्ती)की कही जाती है। यह पुस्तक सम्पूर्ण प्राप्त नहीं है 
और प्राप्त अंश सम्पूर्ण छपा भी नही है । इस शैव ग्रन्धके 
लेखक नारायणानन्द अवधूत स्वामी है और इसमें एक 
योगश्रष्ट योगीका वृत्तान्त वर्णित है । कुछ छोग कहते है कि 
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यह वृत्तगन्बि गद्य लिखा गया है और कुछ कहते हैं 
दण्टिवृत्तम । 

कला चआनिया भी सास्छापर्वकालका बाहलाना ह 
ओर हसवे लेखक है वत्मादासम । इसमे शिवजीकी वस्यात्रा 
ओर विवाह हास्यरससे बणित है । 

सारलादास-- मे काहा जाय तो सारलादास ही 
उगसावे प्रथम जातीय कवि है और उरीसा साहित्यके 
आदिकालके प्रतिनिधि है। उन्होंने अपनेको शद्रमु्नि' 
और जन्मसे अलश्लान कहा है । उनका प्रथम न'म सि/ पर 
परिठा (सग्टायन) था। वे कटक जिलेके हाफटबासिनी देवी 
चण्टी सारलाओों वरप्रसादय काबि हुए। इसलिए उन्होंने 
अपनेकी सारठाठास कहां और आज वे उसी नामसे 
परिचित ओर प्रमिद्ध है । 

वे कपिलेन्रदेवक समसामयिक थे आर उनका दाल है 
१४३७-१४३७ ४० । कुछ लोग उनको गंगरवंशके कपिल 
सरसिद्रवनी समकालीन बताकर उनका काल १३०२८- 
१३०२ ४० बताते हैँ । उनकी तीन क्ृतियोँ उपलब्ध हं--- 
पलंका रामायण), महासारतों और “न पेपराण'। इस 
युगका अअजुनदास लिखित रामविसा' नामक एक द्ाव्य- 
अन्य भी मिलता है। परन्‍्यदासके विणुगसपुर। " और 
दवनणमाहत्म्म! अलखपन्धी निर्मुणिया सम्प्रदायके दों 
ग्रन्थ भी पाये जाते है । 

(२) मध्ययुगके दो विभाग है“ (क्र) पृ्र मध्ययुग, 
ख) उत्तर मध्ययुग | (क) पूर्व मध्ययुगवों भक्तियुग 
कह शकते हैं, लेकिन यहां भक्ति रागानुगा नहीं है, 
शानभिश्रा हैं, प्रेमप्रधान नहीं ४, यीगप्रधान है। इसमें 
कायसाधना प्रधान थी। बीद्धगाग ओ दोहा'के शब्यकी 
पर्याप्त पर्यालोचना हुई है और पुरी जगन्नाथ ही उपास्य 
देवता थे, जगन्नाथ ही शून्य और कृष्ण थे । 

पंचबंष्णन या पंचसखा इस युगके प्रधान थे, इसी 
समय चेतन्यदेव उड़ीसा आये थे और उन्होंने उनके साथ 
सख्य स्थापित किया था, जिससे वे पंचसखा कहलाये और 
वर्गीय वेष्णव ईर्ष्यान्वित होकर चेतन्यदेव्की छोड़वार भाग 
गये थे । 

वे पंचसखा थे 7--बलरामदास, जगन्नाथदाग, यशो- 
बन्तदास, अनन्तदास और अच्युतानन्ददास । बलरामदास, 
रामतारक मन्जके, जगन्नाथदारा पोडश नाम था बत्तीस 
अक्षर मन्त्रके, यशोवन्तदास पंनाक्षर भन्‍नके, अनन्तदास 
एकाक्षर मन्त्रके और अच्युतानन्ददास अशाक्षर मन्त्र 
उपासक थे | पंचसखाओं मेंन प्रत्येकने अनेक अन्य लिखे 
थे, जिनमेंसे कुछ मुद्रित हैं, कुछ अमुद्वित और कुछ 
अप्राप्य भी । 

उसी कालमें कुछ जीवनियों भी पश्चमें लिखी गयी थी | 
दिवाकरदासने 'जगन्नावचरितामृत' लिखा था, जिसमें 
पंचसखवाओंके जगन्नाथदासकी जीवनी दो गयी है और 
जिससे समकालीन गौडीय सम्प्रदायकी भी एक झलक 
मिलती हे। दिवाकरदास पोडश शताब्दीके प्रथमार्थके 
हें। स्तदश शताब्दीके प्रारम्भमें ईशवरदासने “चैतस्य 
भागवत लिखा था। 

सालवाग नामके एक मुसलमान भक्त कबिने भी भक्ति- 
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. रसात्मक अनेक गान लिसे थे । 

यह तो हुई धर्मघ।की प्रवृत्ति । आदि युगके अर्जुन 
दासकी रामविमा काव्यथारा भी मरी नहीं थी। शिश्ष- 
शंकरदासका 'उपाभिलाप', कपिलेश्रदासकी 'कपटकेलि', 
हरिहरदासवा चब्द्रावलिविलास', देवदुलंभदासकी 'रहस्य- 
मंजरी' आदि पौराणिक काब्योंके साथ-साथ लौकिक या 
काल्पनिक काव्यको सी उत्पत्ति उसी कालसे हुई थी, जिसका 
उदाहरण प्रतापरायकी 'शशिमेणा' हे । 

(व) रीतिकाल--भक्तिकाल्के बाद रीतिकाल आता 
है, जिसका हिन्दीके रीतिकालसे साम्य है। इस कालमे 
पौराणिक ओर कास्पनिक, दोनो प्रकारके काव्य पाये जाते 
है । नायिकाओमें सीता, राधातकदा नखशिख वर्णन किया 
जाता है। इस युगका काव्य शब्दालंकार, किलष्ट शब्दों 
ओर शंगाररसते भरपूर है। काव्यलक्षण, नायक-नायिका- 
लक्षण आदिके प्रति यथेष्ट दृष्टि दी गयी हे | उपेन्द्रभंजने 
इसको पराकाष्टातक पहुँचा दिया। अतः इस युगका नाम 
भंजयुग पड़ गया, किन्तु यह काल इसके पहलेसे शुरू हो 
गया था । धनंजयमंज (१६३७-१७०१ ६०) उपेन्द्रभंजके 
पितामह थे ओर घुमसरके राजा थे। उन्होंने रामायणपर 
आधारित 'रघुनाथविलास-वाब्य' और “त्रिपुरसुन्दरी', 
अदनमंजरी, रलमंजरी, अनंगरेखा, इच्छावती', 
आदि अनेक काव्परनिक काव्य लिखे थे। उनके 'रल्परीक्षा', 
अश्व और गज परीक्षा' आदि कुछ लक्षणग्रन्थ और 
चौपदी, भूषण आदि संगीतग्रन्ध भी पाये जाते है । उनका 
प्रभाव उपेन्द्रभ जपर स्पष्ट है । 

दीनक्ृष्णदास द्वितीय मुकुन्दरेव (१६०५१-१६८६ ६०) 
और दिव्यर्सिददेवः (१६८६-१७०३ ६०)के समसामयिक 
थे। उन्होंने राधाकृष्णपरक 'रसकरलोल' काव्य लिखा था, 
जिसकी प्रत्येक पंक्तिका प्रथम अक्षर के है। व्यक्तित्वके 
साथ इनका काव्य भी उच्च कोटिका है। इसके अतिरिक्त 
उनकी 'रामरह्नगीता), (रसविनोद, 'नावकेलि,' “अलुकार- 
कैलि,, आर््तप्राण,' चेतिशा' आदि अनेक कृृतियाँ पायी 
जाती है । 

वृन्दावनी दासीने 'पूर्णंतम चन्द्रोदय लिखा था, जिसमें 
गौडीय सम्प्रदायके अनुसार रागानुगा भक्ति प्रतिपादित 
हुई है। श्रीकृष्ण ही पूर्णतम चन्द्र है । 

भूपति पण्डित पश्चिमी सारखत ब्राह्मण थे और तिरहुत 
होकर दिव्यसिहदेवके समयमे उड़ीक्षा आये । उड़िया सीख- 
कर उन्होंने भागवतके समान नवाक्षरी वृत्तमे 'प्रेम-पत्रामृत' 
लिखा था, जिसमे उद़लिसी सम्प्रदायके अनुसार क्ृष्णकी 
छीला प्रतिपादित हुई है। उनका एक चौतिशा भी उप- 
लब्ध हे । 

लोकनाथ विद्यालंकारने सर्वागसुन्दरी,, पद्मावती- 
परिणय, चित्रकला, 'रसकला और “वृन्दावनविहार- 
काव्य' लिखा था। 'वृन्दावनविहार! एक पोराणिक-धार्मिक 
भन्‍्ध है और बाकी सब काल्पनिक है। इन काव्योंमे रीति- 
कालूके सब लक्षण विद्यमान है । 

' इस पृष्ठभूमिकों छेकर उपेन्द्रभंज पेदा हुए थे १६८५ ६० 
में ओर उनकी मृत्यु हुई थी १७२५ ई०्मे। उनका भी 
जन्मस्थान घुमसर था ओर वे धनंजयमंजके पोत्र थे। 


उड़िया (भाषा तथा साहित्य) 


पहले कहा गया हे कि पोन्रपर पितामहका यथेष्ट प्रभाव 
पडा था। रघुनाथविछास'की ट्व्करपर उन्होंने “बेदेहीश- 
विलास! लिखाथा । नामसे स्पष्ट हे कि विषय-वस्तु एक 
ही है, परन्तु विदेहीशविछास'में नामके सब्श हर एक 
पक्ति बसे शुरू होती है। छन्द(सर्ग)मे बाईस, बत्तीस 
आदि वकारादि संख्यक पद भी होते है। दीनक्ृष्णके 
बकारादि 'रसकश्लोलकी टक्‍करमे कलाकउलुक' लिखा 
था, जिसका आदि और अन्त दोनों नामके समान के 
है। उनके अन्य पौराणिक काव्य है--झुभद्गा-परिणय, 
“ब्रजलीला”, 'कुंजविहार), 'रामहीलामृत', अवनारसतरंगा 
आदि । अवनारसतरंग'मे इकारादि कोई मात्रा नहीं हे, 
“सुमद्रा-परिणय' सकारादि है । उनके काल्पनिक काब्योमें 
प्रधान है छावण्यवती', कोटिब्रह्माण्डसुन्दरी,, 'रसिक- 
हारावली,' प्रेमसुधानिधि,' 'भाववती,' शोभावतीँ, इचच्छा- 
वती, कलावती' शत्यादि | इन काव्योमे रीतिकालके सब 
लक्षणोंका सम्पूर्ण विकास हुआ है। कही-कहीं सीमा अति- 
क्रम कर अश्लीलता भी आ गयी है । कथावस्तुमें हिन्दीके 
रीतिकालीन कावब्योके साथ अनेक साम्य है । 

उन्होंने एक आलंकारिक ग्रन्य लिखा था 'रसपंचक, 
जिसके पाँच परिच्छेदोमे र, स, प, च, के पॉच अक्षरादि- 
का नियम पालित हुआ है । (चित्रकाव्यवन्धोदय चित्र- 
काव्यका एक अच्छा नमूना है। उन्होंने एक कोपग्रन्थ भी 
लिखा था, गीतामिधान', जिसमे कानन्‍त, खान्त आदि 
अन्त्य अक्षरका नियम पालित है | इनके अलावा 'छन्द- 
भूषण, 'पडऋतु' आदि अनेक कृृतियों और पायी जाती है। 

पूर्वोक्त चचाते पता चलता है कि मध्यकालके उड़िया 
साहित्यमें दो प्रवृत्तियाँ स्पष्ट थी, एक उडीसी वैष्णव धर्म- 
की, दूसरी रीति-लक्षणोंकी | साथ-साथ यह भी लक्ष्य करने- 
की बात है कि पंचसखाओंके समय चेतन्यदेव उडीसा आये 
घे। धीरे-धीरे उनका भी सम्प्रदाय जड जमाने रूगा। 
इसलिए भंजकालीन साहित्यके बाद उड़िया साहित्यमें 
गौडीय वेष्णव धर्म ओर रीतिकालीन लक्षण, दोनोंका 
समन्वय देखनेमें आता है। इस कालके काव्य प्रायशः 
राधाकृष्ण-प्रेम-परक है और इनमें कमी-कमी अश्लीरुता भी 
आ गयी है। इनमे प्रधान है--सच्चिदानन्द कविमूये 
(पाधुचरणदास)की प्रेमतरंगिणी,' प्रेमलहरी,” प्रेमचिन्ता- 
मणि, युगलरस्तामृतलहरी| आदि । भक्तचरणदाशका 
पथुरामंगल,' 'मनवोध चौनिशा,' 'कलाकलेवर चौतिशा', 
'पनशिक्षा' आदि। अभिमन्युसामन्तसिदारका विदग्ध- 
'चिन्तामणि,' प्रीतिचिन्तामणि,' सुलक्षणी, “रसवत्ती,' 
द्रेमकछा, 'रसकला' आदि । गोंपालक्षष्ण पद्टनायककी 
“परयावली । यदुमणि महापात्रका 'प्रवन्धपूर्णचन्द्र! | बल्देव 
कविसूर्यका 'किशोरचन्द्रानन चम्पू,ः रत्नाकर अम्पू, 
“न्द्रकका' आदि । 

इस क्रममे प्रधानतया दो व्यक्ति पाये जाते हे--(१) 
ब्रजनाथ बडजेना ओर (२) भीम भोई । अजनाथ बडजेना- 
ने 'गुण्डिचाविजे' नामक एक खोरता (हिन्दी) काव्य भी 
लिखा था। उनके दो महत्तपूर्ण अन्थ है-- समरतरंग' 
और 'चतुरविनोंद' । 'समरतरंग'मे तत्कालीन ऐतिहासिक 
घटना नागपुरके चिमनाजी बाबूके साथ ढेंकानालके राजा 





उड़िया भाषा तथा (साहित्य) 
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त्िलो चने महेन्द्र बहादुरका युद्ध अनोखे ढगले वीणत है । 
हु एक ऐतिहासिक काव्य है। चितुरविनोद' एव हास्य 
ससात्मदा गयमदाव्य हे और इसमें चार विनोद हें--हास- 
विनोद, रसबविनोद, नौतिविनोद और प्रीतिविनोद । इसके 
अतिरिता उन्होंने अम्बिक्ाविदासा, श्यामरासोत्सब, 
'क्रेलिकलानिधि), 'विचक्षणा' आदि काप्य सी लिखे हैं । 
भीम भोई जन्मते अन्चे थे ओर जातिक्रे कन्ध (आदि- 
बासी) । वे कुम्मिपारिआ था महिमा बर्मके अनुयायी थे 
और महिमा गोसाश्वो उपासक। वे निरक्षर थे, लेकिन 
उनके रचित 'स्तुतिचिन्तामणि में अद्यनिरषण और अनेक 
भजन पाये जाते हैं। उड़ीसामें वे अत्यन्त प्रख्यात हैं। 
(३) आधुनिक थुग-मध्य घुगमें झुगल-कालू ओर 
मरहद्वा काल प्माप्त हो जाता है। उसके बाद ब्रिटिश- 
कालका आरम्भ होता है। अंग्रेजोँके आनेके बाद अन्य 
प्रान्तोंके समान उड़ीसाके साहित्यमें सी परिवर्तन आता 
है। यहींसे आधुनिक थुगका आरम्म होता है। आधुनिक 
युगकी प्रवृत्ति प्रायः सब प्रान्तोंमें एक-सी ही है । 
प्रासम्भमें अंग्रेजी शासनके समान अंग्रेजी साहित्यवे 
प्रति भी कुछ लोगोंवंगे मोह उत्पन्न हो गया था, लेकिन 
साथ-साथ मे प्राचीन ग्रान्तीय साहित्य और संस्कृत, फारसी 
साहित्यसे सम्पूर्ण रूपसले विच्छिन्न नहीं डुए थे। फारसी 
और हिन्दी साहित्यका प्रभाव भी थोड़ा-बहुत था। इसी 
कालके प्रधान कवि हैं. राधानाथ राय । थे स्कूल-इस्पेक्टर 
घे। उनपर अंग्रेजी साहित्यका प्रभाव स्पष्ट है । उन्होंने 
कुछ ऐतिहासिक काव्य लिखे थे, जैसे-- पार्वती”, सन्दि- 
केधरी', 'ययातिकेशरी आदि । “भहद्दयापात्नो प्रथम 
अमित्राक्षर छन्दर्मे लिखित एक महाकाव्य है, जिसमें अंग्रेजी 
कवि मिल्टनका प्रभाव स्पष्ट हे 
उन्होंने मेघदूत', वेणीसंहार'ं ओर 'ुलसी-पद्मावली' 
का (तुल्सी-स्तवक के नामसे) अनुवाद भी किया था। 
इसके अतिरिक्त दुर्योधनका रक्तनदीसन्तरण', 'शिवाजीकी 
 उत्साहवाणी' आदि कुछ उनकी फुटकर कविताएँ भी पायी 
जाती हैं । उनके कुछ गद्य इतालीय युवा), 'विवेकी' आदि 
पाये जाते हैं। लेकिन यह गद्य पदवाक्य नहीं है । किन्तु 
. पथकी भाषा ओर शैलीमें उन्होंने एक विप्लब झा दिया। 
उनकी सब रचनाएँ 'राधानाथ-ग्रन्थावली' नामसे छपी है। 
आधुनिक युगको कुछ छोग राधानाथ-युग भी कहते हैं । 
इसी थुगर्मे बंगालसे राजेन्द्रछार मित्र आदि एक 
आन्दोलन चला रहे थे कि उड़िया एक खतन्त्र भाषा नहीं 
है। उसीका जवाब देनेके लिए उड़ीसाके कुछ छोगोंने कमर 
कसी । फकीरमोहन सेनापति उनमें मुख्य थे । गद्य-उपन्यास- 





ख्ित्ता उपन्यास लिखे । उनके गल्प भी गल्पस्वर्प” नामसे 
















में वे बेजोड़ हैं। गद्यकी भाषा और शैली उन्होंने प्रतिष्ठित लक्ष्य करनेकी है कि राधानाथके पार्वती' 


की । उन्होंने रूछमा', 'मार्सु', छमाण', आठसखुंठ', प्राय- | 


गूहीत हैं। उन्होंने अपना आत्मजीवन-चरित' |. 


कल ९ ण”, पुष्पमाला, | चिन्ता! आदि प्रधान हैं। 
अवसर-वासर (छोटी | 


दिं लिखे थे। उन्होंने छान्दोग्यो- | 
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प॒नियद, रामायण, महाभारत आदिका पंग्मानुवाद्द भी 
क्रिया था । 

इस कालठके प्रधान कवि दें मधुखदन राय | थे भी 
सूल-रंस्पेक्टर थे । उन्होंने अनेक पाठ्य पुस्तकें लिखीं और 
उसी प्रसंगर्म अनेक काॉबिताएं शी । वे ब्राहसमाजी थे। 
उनवी कविताश भतक्तिपरक हैं। इसलिए बे भवत कवि 
बाहलाते हैं । मालूम होता है कि रवीद्रनाथ और उनके 
परिवारका यथेष्ट प्रभाव उनपर पड़ा था। उनवी एक प्रसिद्ध 
कविता हैं उप प्राणे देवतावतरण” | उप्तको देखनेसे मालूम 
होता है कि हिमालयपर देवन्द्रनाध ठाकुरको हीं सामने 
रखकर वह कविता लिखी गयी है । पद्म, ध्वनि! आदि 
कविनाओंमें छायावाद रपष्ट हे। उन्होंने उत्तररामचरित'का 
भी अनुवाद किया था। 

काव्य, उपन्यास ओर गरपके समान नाटकपर भी 
लोगोंकी ध्ष्टि पड़ी थी। उनमें प्रधान हैं रामश्यर राय 
उन्होंने नादक (पौराणिक, ऐतिहासिक, सामाजिक), गीति- 


नाव्य, प्रहसन ओर यात्रा सवपर हाथ दिया था। उनके 
नाट्य ६--काचिकाबवेरी, वबसमाला, रामबनवास, 


'क्रंसवर्धा, विषमोदक, युगधर्म', 'कांचनमाली', ेतन्थ- 
लीला), लीलावती', रामामिप्रेक' । गीतिनाथ्य है--- 
प्िश्वयश्ञा । प्रहसन हँ--कलिकोल, बुढ़ोवर' । यात्रा 
है--बडलोका । उनकी प्रमतरी एक गाथा और 
'विकासिनी' एक उपन्यास भी उपलब्ध है। ये सब भी एक 

धावलीमें सम्निवेशित हैं । 
वे प्रकृतिके उपासक थे और इसलिए प्रकृति-कि कहलाते 
हैं। वे उड़ीसाके वर्ड सवर्थ कहे जा सकते हैं| कालिदास ही 
उनके आदश थे। उनवी प्रणयवत्लरी 'अभिश्ञान शाकुन्तक 
पर आधारित है । 'तपस्विनो'का विषय सीतावनवास है । 
“इन्दुमती' 'रघुवंश के अजविलापपर आधारित है । उन्होंने 
'वीचकबध' काव्य भी लिखा था । इनके अतिरिक्त उनकी 
“उत्कललक्ष्मी, भारती-भावना',, 'अह्यास्तव' आदि 
कविताएं । इस युगमें पल्लीकवि नन्दकिशोरवर, आ्रावन्धिक 
ओर सम्पादक विश्वनाथकर, व्यंगकारक गोपालूचन्द 
प्रहराज आदिका नाम भी लिया जा सकता है । 

आधुनिक युगके राधानाथ-युगके बाद सत्यवादी युग 
आरम्भ होता है । सारे हिन्दुस्तानमें कांग्रेस और महात्मा 
गान्धीका प्रभाव पड़ा था। शान्तिनिकेतनके समान 
सत्यवादी (साक्षीगोंपाल) में गोपबन्धु दासने एच वनविद्यालय- 
वी प्रतिष्ठा का । जातीय भाव बढ़ रहा था। इसलिए इस 
युगकी कविताओंमें जातीय भाव स्पष्ट है। और एक बात 
“नान्दिकेश्वरी 
आदि काव्योंने इतिहासको विक्तत और जातीय उरित्रको 


_ कलूंकित किया था। सत्यवादी युगमें उसका भी प्रतिवाद 
होता. है 


लिखा था । | प्रायश्चित्तका हिन्दीमें अनुवाद भी हुआ |  सत्यवादीके प्रवतेक हैं गोपबन्धु दास। उनके लिखित . 
समांजकण के नामसे। मांस कों भी अनुवाद हुआ है। | 'धर्मपद', वन्दीर आत्मकथा”, कारा कविता", अवकाश- 


धर्मपद” कोणारके प्रधान बढ़ई 


.  विशुमंद्राणका लड़का था । उन्होंने बारदद सौ बढद़्इयों 


(दिश्पियों)की प्राणरक्षाके लिए अपने प्राण त्याग किये ये । 


१४५ 


नीलकण्ठ दाम भी इसी युगके है। उन्होंने टेनीसनकी 
“पप्रिसेस' के आधारपर 'प्रणयिनी! और 'इ्नौक आडडेंन'के 
आधारपर 'दासनायका भी लिखा था। इस युगके और 
एक प्रधान लेखक थे गोदावरीश मिश्र । उनके “पुरुषोत्तम- 
देव' और भमुकुन्दरेव' नाटक प्रख्यात है। उन्होंने अनेक 
िरिक और सॉनेट' कविताएँ भी लिखी थो। उनका 
संचयन गीतायन'में हुआ है । 

उसी कालमें छायावादी पद्मचरण पद्चनायक, 
हास्यरसिक लक्ष्मीकान्त महापात्र ओर नारी कवि कुन्तलू 
कुमारी सावत आती है । 

सत्यवादी युगके बाद रोमांटिक युग आता है । उसके 
प्रधान कवि है मायावर मान सिंह | उनके धूप, हेम- 
शस्य', हिमयुष्प' आदि प्रधान ग्रन्थ है । उनकी छेखनी अभी 
भी बन्द नहीं हुई हे । 

रोमांटिक युगके बाद सबुज थुग आया । यह छक 
मिलित उद्यम था। उसमे पॉच आदमियोका सहयोग था । 
ये पाँच है--कालिन्दीचरण पाणिग्राही, वेकुण्ठनाथ पढ्ट- 
तायक, हरिहर महापान्न, शरच्चन्द्र मुखर्जी ओर 
अन्नदाशंकर राय | उनकी कविताएं सबुजकवित्व” नामसे 
प्रसिद्ध है और प्रकाशित है । वासन्ती उपन्यास उन 
लोगोके सम्मिलित लेखनका फल हे । 

पीछे वे छोग अलग-अलग हो गये । अन्नदाशंकर राय 
बेंगछामें चले गये। हरिहर महापात्र ओर शरच्चन्द्र 
मुखर्जीने लिखना स्थगित कर रखा है। बाकी दो अभी- 
तक लेखनी चला रहे है। कालिन्दीचरण पाणिग्राहीका 
माटिर मणिप! प्रसिद्ध है। इसके अतिरिक्त उनको 
लुहारमणिप', 'मुक्तागढरक्षपा,, द्वादशी, 'सागरिका' आदि 
अनेक कृतियों उपलब्ध है। वेकुण्डनाथ पट्टनायकबी 
कविताओंका संग्रह काव्यसंचयनमे हुआ हे । 

इसके बाद प्रगतियुग या अत्याधुनिक युग आता है । 
इस युगके प्रसिद्ध लेखक है सच्विदानन्द राउत राय। 
उनकी रचनाओमें 'पहीचिन्न', 'पाण्डुलिपि! आदि प्रधान 
हैं। आधुनिक समयमें औपन्यासिक गोपीनाथ महान्ति, 
कान्दुचरण महान्ति, नित्यानन्द महापात्र, राधामोहन 
गडनायक, छुद्र गालिक, गोदावरीश महापात्र आदि प्रसिद्ध 
लेखक है । --प्र० प्रू० 
उत्कंठिता (नायिका)-इसके लिए 'उत्का' शब्दका भी 


प्रयोग हुआ हे। अवस्थानुसार नायिकाओंके विभाजनका 


एक भेद; विशेषके लिए दे०--नायिका-सेद । सर्वप्रथम 
भरतने इसका उल्लेख किया है। भानुदत्तके अनुसार 
“संकेतस्थल प्रति भतुरनागमनकारणं या चिन्तयति , अर्थात्‌ 
जो अहिण-स्थूपर पहुँचकर नायकके आनेकी प्रतीक्षा दरतीं 
है। (२० मं०,. ११७)। उत्कण्ठाका अर्थ होता हे 
उत्सुकता और इस नायिकामे प्रतीक्षाक्े साथ उत्सुकताका 
भाव विशेष देखा जाता हे-“आप जाय संकेतमें पीव न 
आयो होय । ताकी मन चिन्ता करे'*'।” (मतिराम : रस- 
राज, १५६) । कुछ आचायोने मुग्धामें इसका भेद नही 
माना है। इनके अतिरिक्त सभी, स्वकीयाके भेदों, परकीया 
“तथा सामान्यामें इस रूपको मानते हैं । झुग्धा उत्कण्टठिता 
रूज्जाके कारण अपनी छत्कण्ठा प्रकट नहीं कर पाती-“भरे 


उत्कंडिता (नायिका)-उत्तर 


सु मो मन बावरे इतहि कहा अकुलात । अटकि अटा किंत 
पति रहो तितहि क्‍यों न चलि जात” (पद्माकर ५ जगद्नि- 
नोद, १: १९४) । अध्या उत्कण्ठिता अधिक व्यग्र और 
विहल होती है--“बारहि बार बिलोकत द्वारहि चौकि परे 
तिनके खरके हूँ। सेज परी मतिराम विसृरति आयी भद्दो 
अबही रूखि में है” (रसराज, १५५) । प्रौढ़ा उत्कण्ठिता 
अधिक मुखर हे---/पिय पथ हेराति गोरिया भो मिनुसार । 
चलहु न करिहि तिरियवा तुब इतवार” (रहीम £ बरवे० 
७९) । परकीयाकी उत्कण्ठामे व्यग्रताके साथ गोपनका भी 
भाव रहता हे--'तिनको तिनके खिरके खिरवगे तिनके मन 
को ठहरैबो करे । ऊखि बोलत बोल तमालके डोलत चाउसों 
चोकि चितेबी करें” दास + खहं० नि०, १७१) । 
सामान्याकी उत्कण्ठा वास्तविक कहाँ तक हो सकती है; पर 
अंगारके आलम्बन रूपमे उसे भी पग्रेमयुक्त हों माना गया 
है--“कठिन नींद मिनुसरवों -आलूस पाय ।““घन दे 
मितवा रहछ लुभाव” (रहीम : बरबें०,-९१) | उत्कण्डिता- 
के रूपमें भक्ति तथा रीतिकाव्यमें नायिकाकी भाव-विह्नल्ता, 
चिन्ता, उत्सुकता, आकांक्षा तथा आतुरता आदिका सुन्दर 
चित्रण किया गया है । 


उत्तमा (नायिका)-शुण अथवा पग्रक्ोतिके अनुसार 


नायिकाओंके विभाजनका एक भेद; विशेषके लिए दे ०--- 
नायिका-भेंद' १ भरतसे यह विभाजन खीकृत होता आया 
है। भानुदत्तके अनुसार यह नायिका “अहितकारिण्यपि 
प्रियतमे हितकारिण्युत्तमा'” अर्थात्‌ अहित किये जानेपर मी 
हित करनेवाली नायिका उत्तमा हे (२० मं०, पृ० १७२) | 
मतिराम भी ऐसा ही कहते हैं--“प्रिय हितके अनहित करे 
आप करे हित बारि” पर अन्य दोष रूखि सुनि' कर भी 
अपने प्रियपर रोप न करनेवाली इसे मानते हैं | इस 
नायिकाके वर्णनमें कवियोंने आत्मसन्तोष, निर्भरता तथा 
याचनाका भावमय तथा वैचिन्र्यपूर्ण अंकन किया है-- 
“वैनती इती हे के हमेसहू मुहे तो निज राश्नकी पूरी 
परिचारिका गने रहो। याहीमे मगन मनमोहन हमारो 
मन लरूगनि लगाइ छारू मगन बने रहो” (प्माकर : 
जगद्दिनोद, ९: २७१) । 
उत्तर-लोकन्यायमूल अर्थौलंकार; इसको हिन्दीमें प्रश्नोत्तर 
तथा गूढोत्तर भी कहा गया है । इसकी व्याख्यामें पर्याप्त 
अन्तर रहा है। इसकी सर्वप्रथम रुद्र॒ट्ने अपने वास्तववर्गमें 
स्वीकार किया है । मम्मटके अनुसार “उत्तर अलकारमें या 
तो उत्तरके सुननेभरसे प्रश्नकी कल्पना कर ली जाती है 
था प्रश्नके रहते हुए भी ऐणेंसे उत्तरकों कल्पना की जाती है; 
जिसकी सामान्यतः कोई सम्भावना नही होती” (का० प्र०, 
१० ६१२१) | वस्तुतः उत्तर सम्बन्धी चमत्कार ही इसमे 
प्रधान रहता है। 'साहित्यदर्पण'की परिभाषा है-उत्तरं 
प्रश्नस्योत्तरादन्नयों यदि । यज्चासक्ृदसम्भाग्य सत्यपि प्रश्न 
उत्तरम” (१० : ८२), अर्थात्‌ जब उत्तरसे प्रशनका अलु- 
मान किया जाय अथवा किये गये अनेक प्रश्नोंति अनेक 
असम्मावित उत्तर कहे जायें। हिन्दीमें 'कुबल्यानन्द के 
आधारपर जसवन्तसिंहने इसे लिया हे, पर इनका दिया 
हुआ नाम गृढ़ोत्तर है । मतिराम तथा पश्माकर आदिने 
गूढ़ोत्तर नामे दिया है। भूषण तथा दांस आदिने प्रंइनीत्तर 


ड््श्भष्तशस्य-- जप्पाध वस्तु 
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कड़ा हे। इनकी परिभाषाएँ भी बहुत रपट नहीं हैं । 


““+ कोई बूसे बात कछु कोऊ उत्तर देय भूषणका यह 
लक्षण अआ्रामक हैं” (शिवराजभूषण, ३१२) | दास भी 
अस्पष्ट हैं-- विविध प्रशनके विविध उत्तर! । पश्माकरने 
केवल 'सामिप्राय उचार' कहकर छुट्टी पा ली है (पद्मा०, 
३२४६); मतिरामने “अभिप्राय सी सहित जो उत्तर 
(ल० ल०, ३४८) कहकर उत्तर सन्बन्धी चमत्कारकी 
ओर संकेत किया हे । आधुनिक काव्यशार्योंने संस्कृत 
आचार्योंके आधारपर पुनः उत्तरकी प्रतिष्ठा की हे। 
कन्हैयालाल पोद्ारने इसका बिस्तार मम्मटके आधारपर 
दिया है । 
प्रथम उत्तर वहाँ माना जाता है, जहाँ प्रतिवचनके 
शानसे प्रदन (पूर्ववाक्य)का अनुमान कर लिया जाता है । 
इसके भी दो विभाजन हैं--(क) उन्नति प्रश्नमें व्यग्ययुक्त 
उत्तर सुनकर प्रइनकी कब्पना की जाती है--बसो परथ्िक 
इत आजु ही आगे नगर उजार (पद्मा०, २४७) में 
उत्तरमें चमत्कार है ओर साथ ही प्रश्नकी व्यंजना भी । 
(व) निबद्ध प्रश्नमें कई बार प्रश्न किये जानेपर कई बार 
अप्रसिद्ध उत्तर दिया जाता है। दासके-उदाहरण--'को 
इत आवत--कान्द हों, कहा काम--हित मान। किन 
बोले--तेरे ध्यन, साखी--मृदु मुसिकान” (का०नि०, १७) 
में इसी प्रकारके प्रश्नोत्तर हैं | द्वितीय उत्तरमें प्रश्नमें ही 
उत्तर अथवा बहुत-से प्रश्नोंका एक दी उत्तर होता है। 
इसका आधार श्लेष रहता है | कन्हेयालार पोद्ारने काशि- 
राजसे उदाहरण लिया है--“को कहिये जलसों सुखी, का 
कहि ये पर स्थाम । काकहिये जे रस बिना, कोकहिये सुख 
वाम” जलसे कौन सुखी है प्रशनका उत्तर इसीमें समाहित 
है, कोकका हृदय जलमें सुखी है आदि । इसी प्रकार भूषण- 
के उदाहरणमें कई प्रइनोंका एक उत्तर है--'को दासा,को 
रन चढो, को जगपालनहार | कवि भूषन उत्तर दियो सिव 
नूप हरि अवतार” (शि० भू०, ११४)। रीतिकालके 
कवियोंने इस अलकारका प्रयोग किया है, पर इसकी कल्पना 
उनके मनमें स्पष्ट नहीं रही है । यह अलंकार आधुनिक 
कवियोंमें भी प्रचलित हे, विशेषकर छायावादी कवि प्रसाद, 
पन्‍त तथा महादेवीके इस प्रकारके चमत्कारिक अश्नोत्तरोंमें 
गहरी व्यंजना है । 
यह अलंकार कई अन्य अलंकारोंके निकट है । मम्मटके 
अनुसार यद्यपि काव्यलिंगमें हेतु-कथन होता हे, परन्तु 
काव्यरिंगमें कारकरूप देतु अपेक्षित है, जबकि उत्तरको 
प्रश्तका शापक कारणभर कहा जा सकता है। ज्ञापक हेतुके 
कारण इसे “अनुमान” अलंकार भी नहीं कह सकते, क्योंकि 
अनुमान'में साध्य-साधन, दोनों शब्द द्वारा स्पष्ट कहे 
' जाते दें जबकि उन्नति प्रश्न में साधनरूप उत्तरवाक्यका 
कथन किया जाता हे। “निबद्ध प्रइन का 'परिसंख्या'से 
भेद भी स्पष्ट हे। 'परिसंख्याके समान “उत्तर'में किसी 
दूसरी बस्तुका निषेध नहीं होता हे, बरन्‌ अप्रसिद्ध उत्तर 
। होते हें | ० 
उत्तरमध्यकाल-हिन्दी साहित्यके इतिद्ासकोी तीन 
भागों--आदिकाल, मध्यकार और आधुनिक कालमें बाँटा 
उाता हे । उत्तरमध्यकाल मध्यकालका उत्तराध॑ भाग है। 
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भध्यकाल दो थुगो, भक्तिकाल ओर रीतिकाल या शृंगार- 
युग विभक्त किया जाता हैँ । उत्तरमध्यकाल द्वितीयार्थ 
रीतियुग है । उत्तरमध्यकाल सं? १७०० वि०ले १९००वि० 
या मोदे तौरपर सन्‌ १६७५८ से १८७५७ ई०--शाहजहांके 
शासनकाल्‍की समाप्तिसे प्रथम भारतीय स्वतन्त्र-संग्राम (सन्‌ 
१८७७)--तक् माना जाता है । कवियोंकी दृष्टिसे चिन्ता- 
मणि त्रिपाठीसे लेकर प्रताप साहितक या भारतेन्दुके उदय- 
के पूर्वतकका काल उत्तरमध्यकाल हे। राजनीतिक दृष्सि 
यह मुगल शासनका क्रमशः अवसानकाल है । औरंगजेब- 
की नीति ओर उप्तके उत्तराधिकारी शासकोंकी अयीग्यता 
और विलासिताके परिणामस्वरूप मुगल शासनका हास, 
अनेक छोटे-बड़े राज्योका उदय तथा अंग्रेजोंके पदाप॑ण और 
क्रमशः अंग्रेजी प्रभावकी वृद्धिका काल हो । इसी कालके 
ठीक मध्यमें, सन्‌ १७५७ ई०के प्लासी युद्धसे अंग्रेजोंका 
प्रभुत्व और शासन बंगालमें कायम हुआ था । 

धामिक दृष्टिसे इस युगर्मे विभिन्न (सगुणोपासना, 
निर्मुणीपासना, सूफी आदि) सम्प्रदायोंकी परम्पराका विकास 
हुआ | इस युगमें कृष्णोपासक सम्प्रदा्योका सबसे अधिक 
प्रभाव बढ़ा और रामोपासनामें भी अंगारिक प्रवृत्तियोंका 
समावेश छुआ | प्रधानतया यह युग परम्परापालन या 
रूढिनिर्वाहका काल है, जिसमें शार्रबुद्धिका विकास हुआ । 
पू्वमध्यकालके व्यापक समन्वयकी प्रतिभा इस थुगर्मे कम 
देखनेकी मिलती है। धर्म परम्परापालनके रूपमें अधिक 
था । इस कालका प्रधान दृष्टिकोण ऐदिक है । 
साहित्यिक दृष्टिसे भी यह काल रूढ़िवादी है। वीरकाब्य, 

रामभक्तिकाल्य,. क्रृष्णमक्तिकाब्य,. प्रमाख्यानकाब्य, 
सन्तकाव्य आदिकी पूव॑वर्ती परम्पराओंका विकास इस 
कालमें होता रहा। प्रधान प्रवृत्ति रीतिकाव्यकी है, जिसमें 
संस्कृतके काव्यशास्रीय. रस, अलूकार, ध्वनिग्रन्धोंके 
लक्षणीके आधारपर कविता लिखनेका प्रचार हुआ | इसी 
कारणसे उत्तरमध्यकालकी रोतिकार (्वे० भी कहते हें । 

इस युगके साहित्यकी प्रमुख प्रवृत्ति शंगारिक है। हिन्दी 
साहित्यका उत्तरमध्यकार भाषा-संस्कार एवं कलात्मक 
उत्कर्षका युग है | ब्रजभाषा (हिन्दी)का रूलित रूप इस 
काल्में देखनेकी मिलता है। यश कहा जा सकता है कि 
इस कालमें श्जभाषा साहित्यिक या सांस्कृतिक राष्ट्रभाषाका 
काम कर रही थी । दक्षिणमें हेद्राबाद, पूना आदि स्थानों- 
से लेकर उत्तरमें कुमाऊंतक इस भाषाके काव्यका सम्मान 
था। इस कालमें व्यापक रीतिसे साहित्यिक अभिरुचिके 
दर्शन होते हैं। उत्तरमध्यकाल कलाकार या शूंगारकाल 
भी कहलाता है । --भ० मि० 

उत्पत्तिवाद-दे० 'रसनिष्पत्ति', पर्याय--आरोपबाद । 
उत्पाय कथावक्रता-दे० 'प्रकरणवक्रता', दूसरा नियामक । 

उत्पाद्य वस्तु-इतिवृत्तकी दृष्टिसे यह नाटककी वस्तुके तीन 
मेदों-अख्यात, उत्पाय ओर मिश्रमेंसे एक भेद है | 
“उत्पाधं कविकल्पितम्‌” उत्पाद्य इतिबृत्त स्वय॑ कविकर्पित 
होता है । ल्ष्मीनारायण मिश्रके समस्या-नाटकों तथा सेठ 
गोविन्दरासके सामाजिक नाटकोंका इतिबवृत्त कविकश्पित 
है । शूद्रकके 'मृच्छकटिक' और भवभूतिके 'मालतीमाधव'- 
की कथा भी उत्पाद ही है । --ब्‌० सिं० 
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उत्पाद्रोत्पादकभाव-दे ० 
अन्तगंत । 

उद्पेक्षा-साध्श्यगर्भ अभेदप्रधान अध्यवसाय अथीौलंकार, 
जहाँ प्रस्तुतमें अग्रस्तुतकी सम्भावना होती है । इसका 
शब्दार्थ हे अन्य (उपमान)का उत्कटतासे ज्ञान अथवा 
बलपूर्वक प्रधानतासे देखना । भरतने उद्मेक्षा अलंकार नहीं 
लिया, परन्तु भामहने 'यथासंख्य के साथ उत्प्रेक्षाका 
वर्णन किया है । उनके मतमें प्रस्तुतका भिन्न अगप्रस्तुतसे 
गुणलेशतः साम्य 'उपमा' है और गरुणोंकी समतापर साम्य 
“हूपक' है, परन्तु उत्प्रेक्षा अलंकारमे विशेष गुणसाम्य न 
हो, क्रियायोग आवश्यक हे--“अतदग़ुणक्रियायोगाद्‌ 
उत्प्रज्ञातिशयान्विता” (काव्यालंकार, २:९१) । भागहने 


“रसनिष्पत्ति', आरोपवादके 


“उद्रेक्षावयव अलुंकारका भी वर्णन किया हे, जिसका $ 


उदाहरण है--/उदय और अस्तमें समान रहनेवाले सूर्यके 
अस्त हो जानेपर वलान्त दिवस अन्धकाररूपी घरमें मानों 
ठिकाना पानेके लिए जा रहा है” (वही, ३:४८) । 
दण्डीने 'काव्यादर्शनें चेतन ओर अचेतनकी अन्यथा स्थित 
वृत्तिकी 'मन्ये, 'शंके, शव, प्राय” नूनम आदि राब्दों 
द्वारा अन्यथासम्भावनामे उत्प्रेक्षा अलंकार बतलाया है 
(वही, २६ २२१, २३४) । नव्य आचार्योंमें केशव मिश्रने 
उत्प्रेक्षाकी सबसे अधिक प्रशंसा की है, उनके मतमें उत्प्रेक्षा 
शर्वोलुकारसवबंस्व' भी है तथा 'कवि-कीति-विवधिनी” भी; 
नवोढाके स्मितके समान अपने सौन्दर्यले बह पाठकके 
मनको आशक्ृष्ट करती है । मम्मट उत्प्रेक्षाके प्रति उदासीन 
है। उन्होंने उत्प्रेक्षाका सामान्य वर्णन कर दिया है (का० 
प्र०, १० + ९२) । जयदेवने उत्प्रेक्षाके लक्षणमें 'निषेषके 
बिना' उन्नीयन(उत्कट कोटि सन्देह)की आवश्यक माना है 
(चन्द्रालोक, ५: २९) | विद्वनाथ और अप्पय दीक्षितके 
लक्षणोंमें कोई विशेषता नही । 

केशवदासने ओरे वस्तुमें ओर कीजिये तर्क! लिखकर 
उत्प्रेक्षाका स्वरूप बतलाया है। उन्होंने डत्प्रेश्षोपमा'का 
भी वर्णन किया हे । मतिराम, भूषण, पद्माकर आदिके 
लक्षण मम्मट तथा विश्वनाथपर आधारित हैं--“आन बातकी 
आनमें जहँ सम्भावना होय” (शि० भू०, ९७)। दासके 
अनुसार “वस्तु निरखि के देतु लखि, के आगम फल काज । 
कवि के बकता कहति ये, रूगै अवरसे काज ।” (का० नि०, 
९), ओर इसके अतिरिक्त वाचक शब्दोका कथन किया है। 
आधुनिक विवेचकोंने भी मम्मट ओर विद्वनाथका अनु- 
सरण किया हे । 

उत्प्रेक्षाकों खतन्त्र अलंकार-पद पीछे मिला, इस कारण 
इसके भेदोका विस्तार भी पीछे ही हुआ है । भागमहने तो 
उत्प्रेक्षेके भेद बताये ही नहीं, दण्डीमे चेतन और 
'अचेतन के आधारपर भेद नहीं माने जा सकते। परल्तु 
काव्यादश में “लिम्पतीव तमोज्ञानि वर्षतीवाशन्नन नभः 
लिखकर जो मत व्यक्त किया गया, वह लगभग <०० 
वर्षोतक काव्यशास्रियोके ध्यानकोी आद्ृष्ट किये रहा । 

उत्प्रेक्ाका पूर्ण विस्तार विश्वनाथके 'साहित्यदप॑ण में 
होता है। उ्मप्रेक्षाके २ भेद हैं--वाच्या तथा प्रतीय- 
माना । वाच्या' जाति, ग्रुण, क्रिया ओर द्रव्यगत होनेसे 
४ प्रकारकी हे, पुनः भाव अथवा अभावरूपसे < प्रकारकी 


उत्पाधोत्पादकभाव- उत्प्ेक्षा 


हुईं। इन आठों भेदोंके निमित्त, गुण और क्रिया होनेसे 
भेद १६ हो गये। इनमेंते जाति, शुण और क्रियाओंके 
१२ भेदस्वरूप, फल तथा दहेत॒ुके रहनेसें ३६ हुए । द्रब्यमें 
केवक स्वरूप ही होता है, इन चार भेदोंकी मिलाकर 
वाच्योट्रेक्षाके ४० भेद हुए । स्वरूपोट्प्रेक्षाके १६ भेद 
निमित्तके उपादान या अनुपादानके कारण १२ बन जाते 
हैं। अस्तु, स्वरूपोत्रेक्षाके ३९, फलोस्प्रेक्षाके १९ और 
हेतूत्पेक्षाके १२ भेद मिलकर वाच्योत्म्रक्षा ५६ प्रकारकी 
हुई । प्रतीयमानाके केवल ३२ भेद है | इस प्रकार उद्मेक्षा- 
के ५६--३२७८८ भेद हो जाते है. (सा० द०, १०५ 
५८-६२) । उत्ग्रेक्षाके भेद 'सापहवा, रलेषहेतुगा' तथा 
“उपक्रमा' भी हैं, विश्वनाथने इनका वर्णन किया है। 
जिस उल्म्रेक्षामें अपहूनुति अंग बनकर आवे, वह सापहनवा 
है । प्रायः 'छलछ? आदि शब्दोंऊे प्रयोगसे अपहनुतिका संकेत 
रहता है। यदि इलेष उद्य्रेक्षाका हेतु है, तो उत्प्रेक्षा 'श्लेप- 
हेतुगा' होगी । उपमावाचक रब्दके अयोगसे प्रारम्भ होकर 
जब अवसान सम्भावनामें होता हे तो ऐसी उत्प्रेक्षा 'उप- 
मोपक्रमा' कहलाती है । 

जयदेवने 'हेत्वादि' लिखकर उत्प्रेक्षाक्रे ३ भेदों--कारण, 
फल और वस्तुको स्वीकार किया है (चन्द्रालोक, ५, २५) 
और गूढा (प्रतीयमाना) भेदकी स्पष्ट लिखा है। यदि 
व्याख्या की जाय तो उनके अनुसार उ्मेक्षाके & भेद हो 
गये । हिन्दीके रीतिकालीन आचार्योंने प्रायः इसी भेद- 
क्रमकों स्वीकार कर लिया हे। किसी-किसीने दठप्तोत्प्रेक्षा 
तथा उत्म्रेक्षामालाका उल्लेख भी किया हे । इसी क्रमको 
आधुनिक विवेचकोने भी अपनाया है । कन्हेयालाल पोद्दार 
तथा रामदहिन मिश्रने इसके दो प्रधान भेद--वाच्या और 
प्रतीयमाना माने हैं ओर फिर वाच्याके वस्तु, हेतु तथा 
फल सम्बन्धी एवं ग्रतीयमानाके हेतु और फल सम्बन्धी 
भेद माने हैं । पुनः इनके भी उक्त-विषया, अनुक्त-विषया 
अथवा सिद्ध, असिद्ध-विषया नामक दो-दो भेद किये 
गये हैं । -ओए० प्र० 

१. वस्तूव्प्रेज्ञा-उद्मेक्षाका एक भेद । जयदेवने 
“हेत्वादि' लिखकर उत्प्रेक्षाके जो तीन भेद स्वीकार किये हे, 
उनमेंसे एक । जगन्नाथने इसको स्वरूपोट्प्रेक्षा कहा है । 
इसमें एक वस्तुकी दूसरी वस्तुके रूपमें सम्भावना की जाती 
है, अर्थात्‌ उपमेयमें उपमानकी सम्भावना । यहाँ उत्प्रेक्षाका 
विषय (आश्रय) उपमेय होना हे । इसके दो भेद स्वीकृत 
रहे हैं--उत्तविषया तथा अनुक्तविषया। इनको उत्तास्पदा 
और अनुक्तास्पदा भी कहते है। उतक्तविषयामें उत्प्रेक्षाका 
विषय (उपमेय)/ कहकर उपमानकी सम्भावना की जाती 
है--“ रैन तिमहले धन चढ़ो, मुख छबि रूखि नेंदनन्द । 
घरी तीनि उदयादि ते, जनु चढ़ि आयो चन्द” (का० 
नि०, ९) अथवा--'झोहत ओड़े पीतु पढ़, स्थाम सलोने 
गात । मनौ नीलमनि सेल पर, आतपु पन्‍यो प्रभात” 
(वि० र०, ५८९) । यहाँ उत्प्रेक्षाेके विषय 'मुख' ओर 
स्याम गातका कथन किया गया हे। अनुक्तविषयामें 
उद्पेक्षाके विषषका कथन न करके उपमानकी सम्भावना 
की जाती है--“आकाश अंजन बरसाकर मानो अन्तरिक्षको 
तमसे छीप रहा हे” । यहाँ अन्तरिक्षको 'तमसे लीपना' 


जप्प्रेक्षा 


सम्भावना है, परन्तु क्रिस विपयकी, वह कहा नहीं गया । 
अथवा-- फिरत विपिन नूप देखि वराहू | जनु बन दुरेहु 
सप्मिहि ग्रसि राहु” (रा० च० सा०, १: १५६) । यहाँ 
वराहके दॉतोंके बिना उल्लेख किये राहुके मुखमें चन्द्रभाने 
उद्प्रेज्षा दी गयी है । 

२. हेतूव्प्रेज्ञा-उत्प्रेक्षादा एक भेद, जिसमें अद्देतुर्मे 
हेतुकी, अर्थात्‌ अकारणकी कारण मानकर सम्भावना कं 
जाती है। इसके दो उपभेद है--सिद्धविषया, असिद्ध 
विपया | सिद्धविपयामें उत्पक्षाका विषय सिद्ध अथवा 
सम्भव होता है-- तुम्हारे पदतल प्रथ्वीके रपशसे मानो 
रत वर्ण है? अथवा--'मानों खोटी विरह-घटिका सामने 
देखके ही | कोई भी थी अवनतमसुखी कान्तिहीना मलीना”' 
(प्रियप्रवास) । यहाँ 'रक्तता' तथा 'घदिका' सम्भव कारण 
है । असिद्ध-विषया--जिसमें उद््रेक्षाका विषय. अपसिद्ध या 
असम्भव हो--/बिरहिनके असुवानते, भरन लग्यौ संसार । 
में जान्यों मरजाद तजि, उमस्यो सागर खार” (का० 
नि०, %) अथवा-- मोर मुकुट्की चन्द्रिकनु, यों राजत 
नेंदनन्द । मनु ससिनेखरकोी अकस, किय सेखर सतत 
चन्द (वि० २०: ४१९) | यहाँ सागरका उर्मेंगना तथा 
शबिशेखरकी प्रतिदन्द्रिता असिद्ध हैं । 

३. फलछो'प्रेक्षा-उत्पेक्षाका एक भेद, जिसमें अफलमें 
फलकी सम्भावना की जाती है । इसके दो भेद हैं--सिद्ध- 
'विषया तथा असिद्ध/विषया । सिद्ध/विषया--जहाँ उद्प्रेक्षा- 
का फल सिद्ध अथवा सम्भव हो--आनन चन्द समान 
उच्यौ मृदु मंजु दँसी जनु जोन्ह छटा है(ल० छ०, १०७) 
अथवा--प्ायतर आय नित निडर बसायबेकों, कोट 
वॉँघियतु मानों पाग बाँधियतु है” (शि० स्रू०, १०१) । 
यहाँ चन्द्रके उगनेसे ज्योत्स्नाका फैलना और 'पाग बॉपना' 
(सम्मान देना) फलके रूपकी सिद्ध कव्पनाएँ है । असिद्ध- 
विषया--जहाँ उत्द्रेक्षामे असिद्ध या असम्भव फलदकी 
कहुपना हो-- खंजरीट नहिं रूखि परत, कछु दिन साँची 
बात । बाल दगन सम होनकों, मनों करन तप जात ।” 
(का० नि०, ९) अथवा-- “नाना सरोवर खिले नव पंकर्जों- 
को, के अंकर्मे विदंसते मन मोहते थे। मानो प्रसार अपने 
शतरः करोंकी, वे माँगते सरससे सुविभूतियाँ थे ।? (प्रिय- 
प्रवास) ! यहाँ तप करने जाना' तथा 'करोंकोी फेलाना' 
फोत्प्रेक्षाके विषय अपिद्ध हैं | 

४, घाच्या ओर प्रतीयमाना--विश्वनाथ आदिने 
' उत्प्रेक्षाके दो सामान्य भेद किये हें--वाच्या और प्रतीय- 
माना | इव, मनु, जनु, मानो, मानहु, जानहु, सा, सी, 
से, प्रायः, मेरे जान आदि उत्प्रेक्षाबाचक शब्दोंका जहाँ 
प्रयोग होता है, उसे वाच्या कहते हैं और जहाँ इन 
बाचक शब्दोका प्रयोग नहीं होता, उसे प्रतीयमाना कहते 
' हँ--“वबाच्येबादिप्रयोगे स्थादप्रयोगे परा पुनः (सा० द०, 
१० ३.४१)। 'रपगंगाधर में फिर प्रत्येकके तीन उपभेद 
'दिये गये हैं--स्वरूपोत्रेक्षा, देतूत्मक्षा तथा फ़लोत्प्रेक्षा । 
चन्द्रालीककारने 'प्रतीयमाना को ही “गूढोग्मेक्षा' कहा है । 
के आचार्योने 'गुप्तोग्रेक्षा' भी कहा हे। विश्वनाथके 
'मतसे प्रतीयमाना फलोट्प्रेक्षा तथा हेतूतक्षा'ही हो सकती 
है, वस्तूत्मेक्षा नहीं, क्योंकि इसमें यदि वाचक शेब्दका 








प्रयोग न किया जाय दो जविदाणओंकक्ति  प्रतीनि होने लगती 
है। यथा--समि मण्टरको छुवत हैं मनु या पुरके 
भौस! (अ० मं०, २२४) ! इसमें यदि मनु! हटा दिया 
जाय तो असम्बन्धर्म सम्बन्धरी वाल्पना असम्न्धातिशयोफ्ति 
होगी । पर जगन्नाथ इसे गम्योत्रेक्षा ही मानते है, क्योंकि 
उत्प्रक्षाओं सामग्री विद्यमान है । प्रतीयमाना फलोट्प्रेक्षा--- 
“मित्य ही नहाता क्षीरसिन्युमें व/छाघर है। सुन्दरि तबा- 
ननका समताकी इच्छासे (क्राव्यदर्षण)। यहाँ समताके 
इच्छारूप फलकी कामना की गयी है, पर वाचक शब्द 
नहीं हे। हेतृत्प्रेश्षा--“जानि पत्र चौथों अब भेष के 
भगौहीं भानु, अस्ताचल थानमें पयान कियो चाहे हैं?” 
(अ० मं०, २२७) । यहाँ कारण चोथापन कहा गया हे, 
जो कारण नहीं हे पर वाचक शब्दका प्रयोग भी नहीं हे । 

जहाँ उत्प्रेक्षा इलेपपर आधारित होती है, विश्वनाथने 
उसे इलेपमूला माना है, जहाँ निषेध करके उत्प्रेक्षा को 
जाती है, सापहवा कहा है । उद्मयेक्षा श्रान्तिमान, सन्देह 
तथा अतिशयोक्तिसे स्पष्टतः भिन्न है। उत््रेक्षाम बस्तुका 
वास्तविक ज्ञान रहता है, जब कि अ्रान्तिमानमें अन्य 
वस्तुओं कल्पना वास्तविक लहीं होती । उत्प्रेक्षामें प्रस्तुत- 
अप्रस्तुतमें एक प्रबल रहता है, जब +ि सन्देशमें दोनों 
समकक्ष प्रतीत होते हैं । उत्प्रेक्षामें अध्यवसाय साध्य (उप- 
मानका अनिरिचित रूपने कथन) रहता है और अपि- 
शयोक्तिमं अध्यवसाय सिद्ध, क्योंकि उपगेयका निगरण 
होकर उपमानमात्रफ़ा कथन होता है । 

उत्प्रेक्षामं सौन्दर्य-बोपका विस्तृत क्षेत्र है। इसमें 
प्रस्तुतती अप्रस्तुतरूपमें सम्भावना कब्पनाका सुक्त 
प्रयोग किया जा सकता है और साइश्य तथा साथम्य॑वी 
नानाविष स्थिति, परिस्थिति अथवा भाव-खितियोंकों 
सम्मावनाके लिए प्रकृतिका व्यापक सौन्दर्य प्रयुक्त होता है । 
यही कारण हे कि उत्कृष्ट काव्यमें उद्प्रेक्षाका व्यापक प्रयोग 
मिलता है । उपमा और रूपकके समान ही इसका प्रयोग 
हुआ है । विद्यापति, जायसी और सूरने सम्भवतः उत्प्रेक्षाकी 
सबसे क्षषिक महत्त्व दिया है । इसका मुख्य कारण हे कि 
इन तीनोंने सौन्दर्यका व्यापक तथा सूक्ष्म चित्रण किया 
है । इस सोन्दर्यके अन्तर्गत रूप, परिम्थिति तथा भावम्धिति 
सम्बन्धी सौन्दर्य आ जाता है। विद्यापतिने रूपसौन्दर्य 
और मनकी पीड़ा-व्यथाकी अभिव्यक्त करनेगें अनेक 
अप्रस्तुत कब्पनाओंका सहारा किया है। जायसीसे रूप- 
सौन्दर्यमें वस्तूत्मेक्षा ओ प्रेम-विरहके वर्णनमें हेतुत्प्रेक्षाका 
विशेष प्रयोग किया है। यह अलंकार उत्कर्षकी व्यंजनाके 
लिए बहुत उपयुक्त है। यूरने उत्प्रेक्षाका प्रयोग सर्वाधिक 
ओर सबसे सुन्दर किया है। उनके सांग-रूपक भी प्रायः 
उत्प्रक्षाओंके द्वारा ही सघटित हुए हैं। सूरको रूप-सौन्दर्य 
तथा भाव-सौन्दर्यके चित्रणमें समान रूपसे सफलता मिली 
है और उनमें उद्मेक्षाके माध्यमसे उन्होंने कब्पनाका प्रयोग 
किया है। रूपके अनेक पक्षो---स्थिति-जन्य, चंचल, स्फुरित, 
क्रीडशील, अछीकिक आदि--के चित्रणमें उद्पेक्षाका आश्रय 





'है। इसी प्रकार मावोंकी विविध स्थितियोंकी व्यंजना सूरने 


सतःसम्मावनी तथा प्रौढ़ोक्ति-सम्भव कब्पनाओं द्वारा की 


“है। इसके अतिरिक्त ' जीवनकी-अनेक अन्य स्थिति अथवा 
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परिख्ितियोंकी चित्रमय करनेमें भी इसका प्रयोग हुआ है । 
तुलसीने रूपात्मक अथवा भावात्मक सीन्दर्यके लिए उत्प्रेक्षा 
के अनेक रूपोंका प्रयोग किया है और उनके ये सारे प्रयोग 
सहज-सोन्दर्य-विधान है। अनेक बार वे वाचक शब्दोंका 
प्रयोग नही करते । वीर-काव्यमें युद्ध, नगर, घोड़ा, हाथी, 


सामग्री आदिके वर्णनमें प्रतीयमाना तथा उत्त-विषया 
वस्तूत्पेक्षाका विश्येष प्रयोंग किया हे। रीतिकालीन 


कवियोंमें सहज सोन्दर्यके स्थानपर कल्पनाकी उडान अधिक 
बढ़ती गयी । उनकी रुचि साव्श्यमूलक अलंकारोमें भी 
चमत्कार उत्पन्न करनेकी अधिक है। यही कारण है कि 
इसका प्रयोग अपेक्षाकृत कम हुआ है । आधुनिक युगके 
काव्यमें उत्प्रे'श्षाका व्यापक प्रयोग हुआ है। इसका प्रयोग 
दिवेदी-युगके कथा-काब्यमें हुआ, पर बादमें छायावादी 
काव्यमे कल्पनाकी सम्भावनाओंका क्षेत्र सूक्ष्म हो गया 
हूँ । ++सं० 
उत्सवगीत-लोकगीतोंकी परम्परामें प्रत्येक उत्सवके लिए 
गीत निश्चित ओर निधोरित है। विनिन्न संस्कारोंके लिए 
विभिन्न प्रकारके गीतका विधान है | पुत्र-जन्मके अवसरपर 
गाये जानेवाले गीतोंका नाम सोहर हे--“पनवों अइसन 
धरनि पातरि, कुसुम अइ्सन सुन्दर हो । मोरे रामा उनहूँके 
भइलें ननन्‍्दराल होरिलवा बड सुन्दर हो ।? अष्छापके 
कवियोंने ऐसे गीत लिखे हैं । विवाहोत्सवके समयके लिए 
भी विशेष प्रकारके गीत है । इनका एक प्रकार जोग है-- 
“जाहि जोगे घिया हमार बससुना जोगिया हम लराइबना”” 
तुल्सीदासने विवाहोत्सव सम्बन्धी गीत लिखे हैं। राष्ट्रीय 
नवजागरणके कारण कुछ नये उत्सवोंका विधान हुआ 
और खतन्‍त्रताप्राप्तिके कारण नये उत्सवोंकी मान्यता मिली 
है । खतन्त्रता-दिवसके उपलक्ष्यमे गाये जानेवाले उत्सवगीत 
अधिक लिखे गये है | प्रगतिवादियोंने 'मे डेके सम्बन्धमे 
गीत लिखे हे, जिनमें जनान्दोलनकी सफलताकी महत्ता 
प्रतिपादित की गयी है | नये उत्सवोके विधानसे नये उत्सव- 
गीतोंकी रचना सम्भव होती हे । --रा० खे० पा० 
उत्साह--वीर रसतका स्थायी भाव उत्साह है । “नाख्यशास्त्र' 
(७: २० ग)में लिखा हे--उत्साहों नाम उत्तमप्रकृतिः 
स चाविषादशक्तिधैयशोयत्यागादिमिविंभावेरुत्पयते । तस्य 
भैय॑त्यागारम्भवैज्ञारथादिभिरनुभावरभिनयः अयोक्तब्यः । 
अर्थात्‌ उत्साह उत्तम प्रक्षतिके व्यक्तियोंसे सम्बद्ध है । यह 
विषादका अभाव (अविषाद) शक्ति, धैये, शोय, दानशोलता 
(त्याग) इत्यादि विभावोसे उत्पन्न होता है तथा धैय, दान- 
शीलता, किसी कार्यके आरम्भकी प्रगल्मता (ढिठाई) इत्यादि 
अनुभावोसे व्यंजित होता है । बादके इलोकमे बताया गया 
है कि उत्साह प्रयल्लमूलक (व्यवसायात्मक) है तथा असम्मोह, 
अर्थात्‌ जागरूकता इत्यादि गुणोसे विकसित होता है । 
“अमरकोष'मे उत्साहको 'अध्यवसाय'का पर्याय कहा है 
तथा असाध्य-साधनमें नियोजित होनेपर इसकी संज्ञा 'वीये 
बतायी गयी है । 'साहित्यदर्पण'में “कार्यके करनेमे स्थिरता 
तथा उत्कट ,आवेश (संरम्भ) को उत्साह कहा गया हे 
(३ : १७८); 'रसगंगाधर'में पण्डितराजका कथन हे कि 
“जिसकी, शबुके पराक्रम तथा किसीके दान आदिके स्मरण- 
से उत्पत्ति होती है तथा जिसका नाम उन्नतता है, उसे 
१०-क्‌ 


उत्सव्गीत- उदाच 


उत्साह कहते हे ।” 

उत्साहकी उपयुक्त परिभाषाओंसे उसके खरूपका निश्धय 
किया जा सकता है । “वह मनकी एक प्रयलमूलक उलछास- 
पूर्ण वृत्ति है, जिसके द्वारा मनुष्य उत्कट आवेशके साथ 
किसी कार्यको करनेमें प्रवृत्त होता हे तथा जिसकी अभिव्यक्ति 
शक्ति, शोर्य एवं धेर्यके प्रदर्शनमे होती हे ।” यहाँ यह 
स्मरण रखना आवश्यक हे कि उत्साहमे साहसका भाव भी 
अन्तर्निहित है, लेकिन जो तत्त्व उसे कोरे साइससे एथक 
करता है, वह है उसकी चेतन उल्लासपूर्णता। इसीलिए 
रामच्न्द्र शुकू उत्साहकी 'साहसपूर्ण आनन्दकी उमंग 
बताते है| इस सम्बन्धमें उल्लेखनीय यह है कि मनोविज्ञा- 
नियोंने उत्साहको प्रधान मार्बोमे परिगणित नहीं 'किया है, 
क्योंकि इसमें आलम्बन एवं लक्ष्य उतने सिर ए4 परिस्फुट 
नही होते, जैसे अन्य भावोके । लेकिन आचार्योंने इसे 
ग्रधान भाव इसलिए भाना हे कि “आश्रय या पात्रमे उस्षकी 
व्यजना द्वारा श्रोता या दर्शककी ऐसा विविक्त रसानुभव 
होता है; जो और रसोंके समकक्ष है? (२० भी०, पृ० 
१८५७) । 

गये, ध्रति, दया, हर्ष, मत्ति, आवेग इत्यादि भाव 


' उत्साहके संचारी है । उदा०-- तू मौन त्याग कर सिहनाद, 


रे तपी! आज तपका न काल । नवथुग शंखध्वनि जगा 
रही, तू जाग, जाग मेरे विशाल” (दिनकर) । उत्साह 
भावकी व्यंजना है, लेकिन स्थायीकी पुष्टि नही हो सकी हे, 
क्योकि वेसा तो रस-परिपाकमे ही सम्भव है । --र० (ति० 


उदात्त १-एक प्राचीन गूढार्थप्रतीतिमूलक अथोुंकार । यह 


अलंकार रुद्रट्के काव्यालंकार'मे दिये सार! और उसपर ही 
आश्रित रुव्यकके 'अलंकारसवंस के उदार” अलकारसे 
भिन्न है। इतिहासकी दृष्टिसे यह बहुत प्राचीन अलंकार है। 
दण्डी, भट्ट; भामह एवं उद्धएने इसका उल्लेख किया दे । 
मम्मटने काव्यप्रकाशमे और उनका अनुकरण कर 
विश्वनाथने 'साहित्यदर्पण” (१० : ९४) में इस अलकारका 
उल्लेख कर दो प्रकारका उदात्त बताया हे। अप्पय दीक्षितने 
दुबलयानन्द में जयदेवके 'चन्द्राोकके आधारपर इसे 
स्वीकार किया है । मम्मठने उदात्त अलंकारकी परिभाषामें 
बताया है कि किसी भी वस्तुकी समृद्धि तथा महानू व्यक्तियों- 
को उस समृद्धिका सहायक माननेसे यह अलंकार होता हे 
(का० प्र०, १०: ११०५)। उत्कर्षरूपसे किसी पदार्थका 
ग्रहण करना, उदात्त पदका योगिक अर्थ हे । 

हिन्दीके आचार्योने प्रायः जयदेव तथा अप्पय दीक्षितके 
आधारपर स्वीकार किया हे ओर इसके दो भेद माने है । 
प्रथम--संपतिकी अधिकार जो (छ० छ०, ३७७) या 
“अति संपति बरनन (शि० भू०, ३१७) | उद[०--लालरू 
करे प्रात तहों नील्मनि कर रात, याही नॉति सरजाकी 
चरचा करत हैं” (वही, ३१३८) अथवा--“कामतरु विपिन 
कदम्ब उपवन सीरो, सुरभि पवन डोले मृदु-सी गवन में ।”” 
(छ० र०, ३७९)। द्वितीय--वर्णनीय अर्थमें महापुरुर्षोके 
अंगमाव होनेका वर्णन--अरू उपलक्षण और! (छ० ल०, 
३७७) अथवा--जहें उपलच्छन बड़ेनको (का० ति० : 
११) । उदा०-- करत भये जाके तरे, राधा कुरन विद्दार । 
सो न छोह क्‍यों तरुनको - बंसीबट सिंगार”- (पश्मा०, 


उद्वात्त-उदास्पादू 
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२६७), अथवा - निकृस्तत जीवहिं बाँधिके तासो राखति 
बार । जमुना तट वा कुंजम, तुम जु दर बनमाल |” 
(ल० ७०, १८०) । इन उदाहरणोंमें राधाकृष्णके विहारसे 
तथा कृष्णके द्वारा दी जानेके कारण वंश्ीबट तथा वनमालके 
उत्कर्पका वर्णन है । “+ज० कि० बृ० 
3दात (णॉ०४7०) २-अंग्रेजी शब्द 'सबलाइम का हिन्दी 
रूपान्तरण । पाश्चात्य साहित्यमें सोन्दर्यशाखके साथ इस 
शब्दावलीपर भी एक दीर्धकालीन परम्परासे विचार होता 
चला आ रहा है। इस तक्तका सर्वप्रथम विचारक लोंजा- 
इनन्‍्स है, जिसने 'पेरिश्प्सुस' ग्रन्थ काव्यके उद्ात्त तत्तके 
प्रतिपादनके लिए ही लिखा था। इसके भनुप्तार उदात्त 
तत्त शैलीका मचहत्तम शुण है, जो विभिन्न व्यंजनाओंके 
माध्यमसे किसी व्यक्तित्व या घटनाके रोमांसिक, आवेशपूर्ण 
एवं भयंकर तचकों प्रगट करनेके लिए प्रयुक्त होता हे | 
अरस्तूने अपने विरेचन सिद्धान्त दे०)के अन्तर्गत उदात्त- 
की उसके सर्वाधिक सहायक तत्त्वके रूपमें स्वोकार किया 
हो। पारचात्य कला समीक्षकोंमें द्ीगेल, कांट, ब्रेडले, 
कैरेट, ब्रुक, वाल्टरपेटर, सांशयना, बोसॉके, थुंग आदिने 
इस विषयका अच्छा विवेचन किया है । 
कांट (एस्थेटिक) के अनुसार अध्यात्म स्फूर्ति ही उदात्त- 
का सार था तत्त्त है । यह सौन्दर्यकी अनुभूतिकी सुखकर 
एवं तृप्तिप्रद बनाकर उदात्तकी अनुभूतिके स्तर तक ले जाता 
है। फलस्वरूप वह सोन्दर्यनेतना आध्यात्मिक सन्तोपके 
समकक्ष पहुँच जाती है। उप्तके अनुसार भार, संकोच, 
स्फूर्ति एवं अन्त॑बोध इसके मूल तत्त्व हैं। किन्तु कांट- 
मत कलाकी अपेक्षा अध्यात्ममे अधिक निकट है। कूला- 
की उदात्त वृत्तियाँ मात्र आध्यात्मिक नहीं होतीं। ब्रेडले 
(ऑक्सफोड लेक्चर्स ऑन पोणट्री ) उदात्तके अन्तर्गत भय, 
रोमांच, अन्तश्रमत्कार एवं आन्तरिक आह्ादपूर्ण वृत्तियोंको 
प्रधान मानता है | वह कहता हे कि जब हम उदात्त शब्द- 
का प्रयोग करते हैं. तो इसका तात्पय केवल यह है कि 
हम सोन्दयेबोधको विस्तार दे रहे हैं। उसने उदात्तको 
अधिक रुपष्ट करनेके लिए सोन्दर्यके विभिन्न स्तरोंके सचक 
पाँच शब्दोंका प्रयोग किया है--सबलाइम, ग्रेण्ड, ब्यूटीफुल 
ग्रेसफूल तथा प्रेटी। ब्यूटीफुल (सुन्दर)की मध्यमान 
मानकर उसने उससे उत्कृष्ट भावनाको क्रमशः ग्रेण्ड एवं 
सबलाश्म तथा 'निम्नतर भावषबोधको ग्रेसफुल तथा प्रेटी कद 
है। उसके अनुसार 'डदात्त! कछाबोधका उच्चतम गुण 
है, जब कि प्रेटी निम्नतम। ब्रैडलेने ब्रुक आदिवी उन 
एकांगी घरणाओंका खण्डन किया है, जिनके अनुसार 
इसे भयका त्रासद तत्त्व माना गया है । उदात्तके सम्बन्ध- 
में युंगकी धारणा महत्त्वपूर्ण है। उसके अनुसार “ससीम- 
बंधनग्रस्त मानव व्यक्तित्वमें असीम और अनन्त तक्त्वके 
उदयसे अनन्त वेदना और अनन्त आनन्द का सामयिक 
अनुभव द्वोता है । यही अनुभव उदात्तका अनुभव है।” 
डॉ० दरद्वारीकाल शर्माने भारतीय साहित्यमें प्रयुक्त उदात्त 
तत््वकी व्याख्या अपनी सौन्दर्य शास्त्र! नामक पुस्तकमें की 
है। उनके अनुसार “अ्रह्माल्य वैराग्यकी चरम भूमि है 
और साथ ही अनन्तवेदना जो वैराग्यसे उत्पन्न होती है, 
इस चरमभूमिमें पहुंचकर अनन्त आनन्दको उत्पन्न करती 
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है। यही उदात्तकी अनुभूति हैँ”। हिन्दी वेष्णब भक्त 
कवियोमे उदात्तको अनुभूति अपने उत्कृष्ट रूपमें मिलती 
है। उनके लीला वर्णनमें सुन्दसे कही अधिक अपि- 
व्यक्ति इस तत्त्वकी हुई है । किन्तु इस दिशामें अभी इनका 
अध्ययन नहीं हुआ है। 
सिहायक ग्रन्‍्थ--सोन्दर्यतत्त्व : सुरेन्द्रनाथदास शुप्त, 
अनु० आनन्द प्रकाश दीक्षित; काव्यमें उद्रात्त तत्त्व: 
स० डो० नमेन्द्र; सोदर्य शास्त्र : टों० हरद्वारीलाल शर्मा; 
आक्सफोर्ड लेक्चर्स आन पोण्ट्री->डॉ० ए० सी० 
ब्रेडले !] “यथो० प्र० सिं० 
उदारता शुण-दे० गुण”, आठउवों प्रकार । 
उदारवाद-इस शब्दका अंग्रेजी पर्याय “'लिबरलिजझुम' 
है। यह एक विशिष्ट सामाजिक ओर राजनीतिक दृष्टिकोण- 
का प्रतीक है, जो व्यक्ति और स्तमाजके बीच समन्वय 
स्थापित करनेका प्रयास करता है । इस दृष्टिकोणके अनुभ्तार 
न तो व्यक्ति आत्मनिर्भर है और न तो समाज ही निरंकुश 
है। व्यक्ति और समाज एक-दूसरेके पूरक हैं. और दोनों 
अपनी निःसंगतामें अधूरे दे । 
उदारादका विकास आधुनिक युगकी सामाजिक और 
राजनीतिक परिस्थितियोंके अन्तर्गत हुआ हे । किन्तु इसका 
सखरूप प्राचीन ग्रीक दर्शन और मध्यकालीन राजनीतिक 
विचारोंमें भी दीख पड़ता है । भ्रीक विचारक अरस्तू और 
मध्ययुगीन ईसाई विचारक सेण्ट टामस एक्वीनासके 
राननीतिक विचार उदारवादी परम्पराका निर्माण करते 
है। इस परम्पराको आधुनिक युगकी परिस्थितियोंने ओर 
प्रोत्साहन दिया। १श्वी शताब्दीमें राष्ट्र राज्योंकी 
स्थापनाके पश्चात्‌ यूरोपर्मे राजाओंकी निरंकुशताके विरुद्ध 
सैद्धान्तिक प्रतिक्रियाएँ होने ऊरूगीं। इन प्रतिक्रियाओंको 
अनुबन्ध सिद्धान्तमें मूर्त रूप प्राप्त हुआ । उदारवादका 
सर्वप्रथम आधुनिक रूप अनुबन्धवाद है । अनुबन्धवाद 
राज्यको कृत्रिम मानता है । यदि राज्य कृत्रिम हे तो किसी 
उद्देश्यकी ही लेकर इसकी रचना की गयी होगी । अनुबन्ध- 
वादियोंका इस बातमें मतभेद हे कि राज्य किन उद्देश्योंकों 
लेकर बनाया गया है। लेकिन इतना सब मानते हैं 
(रूसो ओर बर्ककी छोड़कर) कि राज्य नेसगिक संस्था 
नहीं हे। असुबन्धवाद मूलतः राज्यकी निरंकुशतापर 
प्रहार करता है। इस सम्बन्धमें हॉब्सका अनुबन्धवाद एक 
अपवाद अवश्य है | केवल इस अपवादके अतिरिक्त जितने 
भी अनुबन्धवादी राज्यकों कृत्रिम संस्था मानते हैं, वे सभी 
व्यक्ति और समाजके अधिकारोंमें सन्तुलन चाहते हैं। 
लॉकका अनुवन्धवाद पूर्ण रूपसे इंग्लैण्डमें उदारवादी 
परम्पराका सूत्रपात करता हे । क्रालान्तरमें जब अनुबन्धवाद 
अनेतिहासिक ओर अमनोवैज्ञानिक सिद्ध कर दिया गया तो 
अनुबन्धवाद और उदारवादका यह गठबन्धन टूट गया। 
उदारवादको इस परिस्थितिमें नयी पतिष्ठा प्रदान की गयी । 
उसको मनोविज्ञान ओर उपयोगितावादका आधार प्राप्त 
हुआ | किन्तु उदारवादकी राजनीतिक और सामाजिक 
मान्यताओंमें परिवर्तन नहीं हुआ । 
उदारवादके दो मूल प्रकार हैं। पहछा आधिक और 
दूसरा सामाजिक ! आधिक उदारबवाद “यह्लाब्यम! नीति 
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अथीत्‌ लिसे फेयर! सिद्धान्तका प्रतिपादन करता है। इस 
सिद्धान्तके अनुसार निम्त्गने आधिक क्षेत्रमें मनुष्यके 
व्यक्तिगत स्वार्थोर्मे प्राकृतिक एकरूपताकी स्थापना की है । 
प्राकृतिक एकरूपता होनेके नाते राज्य या किसी ओर 
बाहरी शक्तिकी आवश्यकता नहीं होती कि वह आर्थिक 
क्षेत्रता संचालन करे। मुक्त प्रतियोगिता और व्यापार- 
खतन्‍त्रता इस सिद्धान्तकी तार्किक संगतियों है । पूँजीवादके 
आरम्मिक चरणोंमें आधिक उदारवादका प्रचलन होता 
रहा, किन्तु धीरे-धीरे पूँजीवादी परिस्वितियोंने आशिक 
परिस्थितियोंमें राज्योके हस्तक्षेपकीं अनिवाये बना डाला । 
१९वी शताब्दीके अन्तिम दो दशकोंमें आर्थिक उदारवादकी 
परम्परा टूटने लगी। अमेरिकामें इस परम्परापर प्रहार 
२०वी शताब्दीमें प्रथम महायुद्धके पश्चात्‌ हुआ । 
राजनीतिक उदारवाद जनतन्त्रका आरम्भिक रूप है । 
पूर्ण जनतन्त्र इसे नहीं कह सकते, क्योंकि पूर्ण जनतन्त्र 
समष्टिको ही अधिकारों ओर शक्तिका केन्द्रबिन्दु मानता है । 
इस प्रकार राजनीतिक दृष्टिसे उदारवाद अर्ड्ध:जनतन्त्र हे । 
इसके अनुसार व्यक्तिके सुख और उद्देश्य वांछनीय है । 
इन्ही सुखों ओर उद्देश्योके लिए समाज ओर राज्यकी 
रचना हुई है। अतः समाज और राज्यकी प्रकृतिमे यह 
नही है कि वह व्यक्तिपर अनावश्यक अधिकारका प्रयोग 
करे । जहाँततः सामाजिक जीवनके लिए आवश्यक हे 
वहींतक व्यक्तिपर राज्यका अंकुश है । राज्यका संचारून 
समाजके हाथमें होना चाहिये ताकि राज्यका प्रयोग समाज- 
के हितमें हो सके । यह उदारवादी सिद्धान्त पूर्ण जनतन्त्र 
और पूर्ण व्यक्तिवादके मध्यमें स्थित है। धीरे-धीरे जब 
२०वीं शताब्दीमें समष्टिवादी परम्पराएँ सशक्त होने रूगी 
तो राजनीतिक उदारवाद शिथिल हो गया । 
ब्रिटेश शासनके समय भारतवर्षमें भी उदारवादकी 
लहर दोडी | कांग्रेसके प्रारम्मिक नेतागण उदारवादसे 
अल्यन्त प्रभावित थे। तत्कालीन साहित्यपर भी इस विचार- 
धाराकी छाप दिखाई देती हे। छायावादी काव्य तथा 
प्रारम्भिक हिन्दी उपन्यासोंकी पृष्ठभूमिमें उदारबादकी 
भावनाको स्पष्ट देखा जा सकता है। --रा० क्ल० त्रि० 
उदाहरण-गम्यौपम्य आश्रय. वाक्यगत अर्थालकार, 
जो दृष्टान्त अलुंकारसे मिलता-जुलता है । कोई साधारण बात 
कहकर ज्यों, जिसे! इत्यादि वाचक शब्दों द्वारा किसी 
विशेष बातसे जहॉ समता दिखाई जाती है, वहों उदाहरण 
अलंकार होता हे। उदा०--यों रहीम जस होत हे, 
उपकारीके संग । बॉटनवारेके लगे, ज्यों मेहदीको रंग” 
(रहीम) । सगवानदीनके अनुसार “दृष्टान्त अलूुकारमें कवि- 
का मुख्य लक्ष्य उपमान वाक्य (उत्तरार्ड भाग) पर होता 
है, उदाहरण अलकारमें कविका झुख्य लक्ष्य उपमेय वाक्य 
(पूर्वार्ड भाग) पर होता है, उत्तरार्डर कैवछ बानगीके तौरपर 
आता है ।” अर्थॉन्तरन्यासमें साधारणका विशेषसे और 
विशेषका साधारणसे समर्थन होता है, परन्तु दृष्टान्तमें 
साधारणकी समता साधारणसे और विश्येषदरी समता 
विशेषसे की जाती हे । -ओ'० प्र० 
उद्धात्यक-यद्द रूपकगत प्रस्तावनाका एक भेद हे। 
अग्रतीतार्थक पदोंके अर्थकी प्रतीति करानेके लिए जहाँ और 
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पद साथमें जोड दिये जायें, वहाँ उद्धात्यक होता है। 
मुद्राराक्षस' में सूत्रधारने ग्रहणके सम्बन्धमें नटीसे ज्यों 
ही कहा कि ्रर भरह केतु यद्यपि पूर्ण चन्द्रमण्डलक़ा पराभव 
करना चाहता है” त्योंही नेपथ्यले आवाज आयी कि 
“अरे मेरे जीते कौन चन्द्रयुप््कता परामव करना चाहता 
है ।” यहाँ सूत्रधारका अभिप्नाय चन्द्रगुप्तते नही है पर 
नेपथ्यसे चाणक्यने चन्द्रके साथ शुप्त! आदि पद 
जोड़कर उसे अन्य अर्थ दे दिया हे । यहाँ चाणक्य सूत्रधार- 
का अभीष्ट नहीं समझता हे, वह उसे अपने ढंगसे ग्रहण 
करता है। क्रूर ग्रहका तात्परय॑ वह अमात्य राक्षस 
समझता हे । >-ब० सि० 
उद्दीपक हाव-दे ० स्वभावज अलकार', इक्कीसवॉ । 
उद्दीपन विभाव-विभावका सब-स्वीकृत भेद | विश्व- 
नाथके हशब्दोंमें-“उद्दीपनविभावास्ते रसमुद्दीपयन्ति ये । 
आलम्बनस्य चेष्टायाः देशकालादयस्तथा” (सा० द०, ३: 
१३१), अर्थात्‌ रसको उद्दीप्त करनेवाली आल्म्बनकी चेष्टादि 
तथा देशकालकी स्थितियॉँ उद्दीपन विभाव है। देवके 
अनुसार भी-- रपसहि जगावे दीप ज्यों उद्दीपन कहि 
सोइ (भा० बि०, विभाव) | आश्रयके हृदयमे उत्पन्न रति 
आदि स्थायी भावोकों अधिकाधिक उद्दीप्त तथा तीत्र 
करनेवाला कारण उद्दीपन विभाव कहलाता है । आलम्बरनकी 
चेशा तथा देश, काल आदिको उद्दीपन विभाव माना जाता 
है। रसके अनुसार उद्दीपन एथक्‌-प्रथक्‌ होते हैं। 
शारदातनयने प्रत्येक रसके अनुसार उद्दीपनका वर्गीकरण 
करते हुए उप्तके क्रमशः ललित, ललिताभास, |स्थर, चित्र, 
रूक्ष, खर, निन्दित तथा विक्वत नामसे आठ भेद बताये हैं। 
ललित मनकी आह्वादित करते है ओर तत्तदिन्द्रियसे गोचर 
होते हैं। यह शंगार रसके उत्कर्षक होते है । सूचित, दृष्ट या 
स्मृत हासकारक विभाव छलिताभास कहलाते है। इसी 
प्रकार श्रुत, दृष्ट तथा स्वत विभाव यदि स्थिरता देनेवाले 
हों तो वीर रसके उद्दीपक होते हैं। जिनका अनुभव सदा 
हृदयमे विचित्रताका अनुभव उत्पन्न करता है, वे अद्भुत 
रसके ऐच्वर्य-भावक चित्र नामक विभाव कहलाते हैं । 
करुण रसके उद्दीपक कष्टायक होनेके कारण रूक्ष कहे जाते 
है। कातरता उत्पन्न करनेवाले विभाव खर कहलाते हैं और 
रोद्के उद्दीपक होते है । जिन्हे देखकर आँखे बन्द कर लेनी 
पड़ती हैं और जिनकी ओर मन प्रवृत्त नही दोता वे 
वीमत्सको उद्दीपित करनेवाले विभाव निन्दित और विकृवृति 
उत्पन्न करनेवाले भयानकके उद्दीपक विभाव विरकृत 
कहलाते हैं । 
सखा, (०) सखी, (०) चन्द्र, चन्द्रिका, दूती, (द्वे०) 
उनके वचन, घडऋतु, पुष्प आदि खंगार रसके उद्दीपक 
माने गये है (द्वेव : भा० वि०, विभाव) । प्रतापरुद्रयशोभूषण- 
में श्ृंगारतिककके आधारपर आलम्बनके गुण, उसकी चेष्टा, 
उसके अल्ंकरण तथा तटस्थ, ये चार प्रकारके उद्दीपन माने 
है, जिनमें रूपयोवनादि गुण, योवनोद्भूतह्वभावादि उसकी 
चेष्टाएँ तथा नूपुरअज्ञदारादि उसके अलुंकरण आलम्बनगत 
था अविच्छिन्त माने जाते हैं ओर मल्यानिल, चन्द्रादि 
तटस्थ(पृ० १०९) । इन्हे क्रमशः विषयगत तथा स्वतन्त्र 
भी कह सकते हैं। तटस्थ, आलूम्बनसे बाहरी परि- 
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स्ितिक कारण ही सम्बन्ध रखते हैँ. और विषयके अनुसार 
परिवर्तित होते रहते है। वातावरण सापेक्ष वर्णनके अब- 
सरपर यही उद्दीपक कहलाते हैं और अन्य निरपेक्ष अवस्था- 
में आलम्बनका रबरूप घारण कर सकते हैं। ये. उद्दीपन 
देशकालानुसारी होकर प्रभावशाली होते हैं । गर्मीमें उशीर- 
की शीतलनाका वर्णन प्रभावकर हो सकता है, सदीमें नही। 
इन सभी उद्दौपनोका निर्वाह हिन्दीमे आधुनिक कालतक 
प्रम्परा-पालनके रूपमें होता आया है। आधुनिक 
कालमें कवियोंकी दृष्टि रसके अवयबोंकी पूर्तिकी ओर नहीं 
रहती और आलूम्बन भी बहुत-कुछ बदल गये है, अतः 
अंगार रसमें दूतो, सखी आदिका तिरस्कार हो चुका है 
और आन्तरिक भावोंकी छटा ही विशेष दीख पड़ती 
है। शेपषमें उद्दीपनोंका रूप-परिवर्ततन लक्षित नहीं 
हुआ है । -आ० ग्र० दी० 
उ्देंदय-कथात्मक साहित्यके छः तत्त्वोमेसि अन्तिम तत्त्व, 
जिसमे लेखकाकी उस सामान्य या विशिष्ट जीवनदृष्टिका 
विवेचन होता है, जो उसकी कृतिमें कथावस्तुके विन्यास्त, 
पात्रोंकी योजना, बातावरणके प्रयोग आदिमें सबंत्र निहित 
पायी जाती है । इसे लेखकका जीवनद्शन अथवा उसकी 
जीवनदृष्टि, जीवनकी व्याख्या या जीवनकी आलोचना 
कह सकते हैं। उन कृतियोंकी छोड़कर जिनकी रचनाका 
उद्देश्य मनबहलाव था मनोरंजन मात्र होता है, सभी 
कलाकृतियोंमिं लेखककी कोई विशेष विचारधारा प्रकट या 
निहित रूपमें देखी जा सकती है । बिना इसके साहित्यिक 
कृतित्व प्रयोजनहीन और व्यर्थ होता है ० “उपयोगी 
साहित्य', उपन्यास”) । परल्तु प्रदन यह उठता है कि यदि 
किन्हीं कृतियोंमें कथात्मक साहित्यका यह तत्त्व नहीं पाया 
जाता, भले ही वे कृतियाँ महत्वहीन हों, तो इसे अनिवाये 
तत्व क्‍यों कहा जाये ? इसका उत्तर यह है कि जिन 
क्वतियोंमें इस तत्त्वके अभावकी बात कही गयी है, उनमें 
भी वस्तुतः इसका अभाव नहीं होता, केवल रेखककी दृशियें 
कोई मौलिकता या कोई गम्भीरता नही होती । वह संब- 
साधारणकी जीवनदृष्टि ही उपस्थित करता है, जो नगण्य 
होती है। अपनी जीवनदृश्टि वही लेखक उपस्थित कर सकता 
है, जो विचारक भी हो । आधुनिक विचारकॉर्मे अनेक ऐसे 
हैं, जिन्होंने कथात्मक कृतियाँ, विशेषकर उपन्यासके 
माध्यमसे अपने दृश्कोणकी उद्देश्यके रूपमें प्रकट 
किया हैं । “-सं० 
उद्धटकी बृत्तियाँ-दे० वृत्ति' । क्‍ 
उन्मनी-खेचरी, भूचरी आदि हठयोगकी पाँच मुद्राओंमें- 
से एक । इसमें दृष्टिको नाककी नोकपर गड़ाते हैं और मौंको 
ऊपर चद़ाते हैं । गोरख, कबीर आदिले उन्मनीकी साधना- 
को साधकके लिए बहुत उपयोगी माना है--“तूही डोरी रस 
कस बह्े । उन्मनी लागा अस्थिर रहे | उन्मनी लछागा होइ 
अनन्द । तूटी डोरी बिनसे कन्द” (गोरखबानी) । साधारण 
अर्थ है अन्यमनस्क, संसारसे निरलिप्त, अनमना-“हँसे न 
बोलें उन्‍्मनी चंचल मेल्या भार | कह कबीर अन्तर बिधा 
' सतगुरका दृथियार” (कबीर सा० सं०) | “3० हॉ० श्ञा० 
उन्माद-प्रचलित तेतीसमेंसे एक संचारी भाव। चित्तमें 
'विष्लव छोनेकी उन्मादं कहते हैं। भरतने इसके कई विभाव 


उनन्‍्मीछित-लोकन्यायमूल. अर्थाल्कार, 
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दिये है, जैसे प्रियजनक्रा विरह, सम्पत्ति इत्यादिका नाश, 
वात, पित्त, इलेष्म आदिका प्रकोप | इसके अनुभाव तो अनेक 
हैं, जैसे अकारण हँसना, रोना। चिलाना, अल-बल 
बकना, कभी लेटना, कभी बैठना, कभी उठकर भाग खड़ा 
होता, नाचना, गाना, जोरसे पढने लगना, धूलमें छोट्ना 
फटे-पुराने कपड़े पहनना, तिनकों एवं मुरझ्षाये फूलो और 
घडा, कपाल तथा सकोरोकी आमरणरूपमे पहनना, इत्यादि 
(नाव्य०, ७, ८४ ग) । इसमें वात-पित्त-इलेष्मके प्रकोपसे 
प्रेरित हो कदाचित्‌ दशरूपककारने सन्निपातग्रहादिकों भी 
इस संचारीका कारण बताया है, पर यह अंश व्याधिमें भी 
है। विश्वनाथने--कामशोकभयादि'से वित्तसम्मोह को 
माना है । 

हिन्दीके रीतिकालके आचार्योनि “प्रिय वियोगते जहँ 
बृथा बचनन लाय बिखाद” (साव० : संचारी) अथवा 
अविचारित आचरन जो” (जगतत०, ५०७५९)की “उन्माद) 
संचारी कहा है। देव और पद्माकरके इन लक्षणोर्थ भावात्मक 
पक्षपर अधिक बल है । पद्माकरकी विरदतिणी नायिकाकी 
दशा उन्माद' संचारीके साथ अंकित है---'छिन रोवति छिन 
हँसि उठति, छिन बोलत छिन मौन । छिन छिनपर छीनी 
परति भई दशा थों कौन” (जगत०, ५६१) । इसी प्रकार 
'हरिओष' एक गोपीकी मनःस्थितिको चित्रित करते हैं-- 
आके जूही निकट फिर यों बालिका व्यग्न बोली। मेरी 
बातें तानक न सुनीं पातकी पाटछोंने। पीड़ा नारी-हृदय- 
तलकी नारि ही जानती है। जूही ! तू है विकचबदसा, 
शान्ति तू ही मुझे दे” (प्रि० प्र०)। इसके उदाहरणोंसि 
तो प्रायः प्रियजन-विरहमें इस भावका प्रदशन मिलता है, 
जैसे दशरूपक' में उवशीके अन्तर्थान होनेपर विक्रमकी 
अवस्था | 

अनेक अनुभावोंके कारण रामचन्द्र तथा गुणचन्द्र ओर 
शारदातनयने उनकी व्याख्या कर उनका मनुष्यप्रकृतिकी 
दृष्टिसे वर्गीकरण कर दिया है । नास्यदरप॑णकारोंने तो कहा है 
“-“अन्माद उत्तम प्रकृतिके व्यक्तियोंमें विप्रलम्भकी अवस्थामें 
ओर अधम प्रकृतिके व्यक्तियोंमें करणकी अवस्थामें व्यभिचारी 
होता है”? (ना० द०, १० १८३) । इसको अपस्मारसे भिन्न 
बताते हुए कहा है कि अपस्मार वीभत्स एवं भयानकमें हो ता 
है, वह तो 'मनोग्रैकल्य' है. और उन्माद 'मनोउनवस्थिति', 
और यही दोनों भेद है। शारदातनयके अनुसार ज्गेप्र वर्स 
के मनुष्योमें इषके विरहमें, मध्यम्मे इष्टका नाश होनेसे 
ओर नीचोंमें धननाश इत्यादिसे यह भाव उदबुद्ध होता 
है (भा० प्र०, पृ० २४)। परन्तु अनुभावोंका बर्गीकरण 
नहीं किया गया । हमारे विचारमें उन्माद विप्रलम्भ शृंगारमें. 
ही प्रधानतया दृष्टिगोचर होता है। +ज० कि० ब० 
जिसमें एक 
वस्तुका दूसरी वस्तुर्में निछय हो जानेपर भी किसी 
कारणवश उसकी एथकताकी प्रतीति होने कगती है । यह 
मीलित अलंकारके ठीक विपरीत है। इस अलूकारमें दो 
पदार्थके समान धर्मोमें भेद न होनेपर भी किसी विशेष 
कारणवश 'भेदकी प्रतीति की जाती है । सर्वप्रथम जयदेवने 


'इसको माना है | भम्मटने इस खितिकों 'सामान्य'में 
स्वीकार किया है। “उद्योत'भे स्पष्ट 'किया गया है--' 
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“अमेदकी प्रतीति जब हो चुकी है, तव उसका अभेद दूर 
कैसे दो सकता है”? अप्पय दीक्षितके आधारपर हिन्दीमे 
जसवन्तसिहने भाषा-सृषण'में इसको स्वीकार किया है। 
भेद खुलनेका उछ्ेख मतिराम, पद्माकर आदिने किया है। 
भूषणकी परिभाषा अधिक स्पष्ट हे-- सद्श वस्तुमें मिलूत 
पुनि जानत कौनेहु हेत” (शि०्मू०, ३०३) । दासने 
मीलितमें 'कुछ भेद ठहराय' कहकर काम चलाया है। 
बिहारीका उदाहरण वेचित्र्यका सुन्दर उदाहरण है-- 
“पिलि चन्दन बेदी रही, गोरे मुख न लखाय । ज्यो-ज्यों 
मद-छाली चढ़े, त्यो-त्यों उघरत जाय” (सतसई, १८०) । 
गौरांगी नायिकाके भारूपर छमगी चन्दनकी बेंदीका भेद 
मद-लालीके कारण प्रतीत हुआ हे। मतिरामने कोमल 
कृरपनाका परिचय दिया हे--“'सरद चॉदनीमे प्रगट, होत 
-न तियके अंग। सुनत मंजु मंजीर धुनि, सखी न छोड़ति 
संग” (छ० रक०, ३४६) | तुरूसीदासने बरवे रामायण'में 
इसका सुन्दर प्रयोग किया है--“चम्पक हर॒वा जंग मिलि, 
अधिक सुहाय । जानि परे सिय हियरे, जब कुम्हिलाय” । 
हिन्दी काव्यशास्रमे इस अलकारपर अधिक विचार 
नही किया गया है । नायिकाओंके कोमल सौन्दर्य-वर्णनमे 
इसका विशेष प्रयोग हुआ है। बिहारीने इस अलुकारके 
प्रयोगमे विशेषता ग्राप्त की है । --वि० स्ना० 
उपकार्योपकारकवक्रता-दे०” 'प्रकरणवक्कता,, . तीप्तरा 
नियामक । 
उपक्षेपक-दे० 'अर्थोपक्षेपक' । 
उपग्रहवेक्तियवक्रता-दे० पदपराध॑वक्रता', छठा प्रकार । 
उपचारवक्रता-दे० पदपूर्वाधवक्रता', दूसरा प्रकार । 
उपचेतन - (४५०००४४०००४)--यह स्वीकार करनेके बाद 
कि मानसका एकमात्र पक्ष चेतन ही नहीं है, वरन्‌ उसके 
अन्य पक्ष भी हे--उन चेतनेतर पशक्षोके नामादिके बारेमे 
कुछ मतभेद मिलता है। उपचेतन (अथवा अवचेतन)की 
कई धारणाएँ मनोविज्ञानमें प्रचलित है ओर उन सभीका 
प्रभाव आंधुनिक साहित्यमें दिखाई पड़ता है । उपचेतनके 
विषयमें सबसे अधिक प्रचलित दृष्टिकोण यह है कि मानस- 
का यह पक्ष चेतन ओर अचेतन दोनोंसे भिन्‍न बीचकी 
एक अवस्था है। जेम्सके अनुसार साधारणतः हम व्यक्त 
चेतनाको दो भागोंमें विभाजित कर सकते दै--केन्द्रीय भाग 
और सीमान्त भाग अथवा चेतनाकी कोर । सीमान्त भाग 
या चेतनाकी कीरका ही नाम उपचेतन अथवा अवचेतन 
हे। इस भागमें वे विचार, भाव और अनुभव रहते है 
जिनके विषयमें हमें अभी, इस सख्थवरूपर तो कोई ज्ञान नही 
है, पर चेष्टा करते ही हमें उनका ज्ञान हो सकता है। 
जैसे साहित्य पढ़ते समय गणितका हमारा ज्ञान उपचेतन- 
में रहता है ओर जब हम गणितकी ओर ध्यान देते है तो 
. साहित्यका ज्ञान उपचेतनमें आ जाता है । 
मनोविश्लेषणमें 'उपचेतन मानसका अधिक महत्त्व 
नही है; वहाँ चेतन और अचेतन ही मानसके दो महत्त्व- 
पूर्ण भाग हैं। किन्तु डॉक्टर मार्टन प्रिन्स, जिनके वर्णित 
सैगियोंकी समस्याओंसे प्रभावित होक्षर साहित्यमे अनेक 
कथाओंका सर्जन हुआ है, उपचेतन (8प000780078) 
शब्दका प्रयोग विस्तृत अर्थमें करते हैं। उनके अनुसार 


उपकाययोपकारकवर्क़्ता- उपन्यास 


उपचेतनमें अचेतन ओर घसमचेतन दोनों पक्ष सम्मिलित 
रहते है। समचेतनसे उनका अभिप्राय मुख्य ज्ञात चेतनाके 
साथ अदलूबदलकर भानेवाली, पर मुख्य चेतनासे 
वियोजित चेतनासे है । यह खण्डित व्यक्तित्वमें होता 
हे (्रे० खण्डित व्यक्तित्व) । “आओ? अ० 
उपजाति १-इन्द्रजा और उपेन्द्रवजजाके चरणोंके 
मिश्रणसे यह चवृत्त वनता हे । उपजातिके १४ भेद है 
ध्राकृतपेगलम्‌” (१ :१२१) और उसीके आधारपर भानुके 
“उन्द-प्रभाकर (पू० १४२)में । केशव और मैथिलीशरण 
गुप्तने इसका प्रयोग किया है । उदा०--'परोपकारी बन 
बीर आओ । नीचे पड़े भारतकी उठाओ । हे मित्र त्यागों 
मद, मोह साया । नहीं रहेगी यह नित्य काया” (मै० 
श० गुप्त) | इसमें १, ४ पाद उपेन्द्रवज्ञाके और २-३ इन्द्र- 
बजाके है | “-घु० झु० 
उपजाति २-वर्णिक उन्दोंमें मिश्रित वृत्तका एक भेद । 
केशवने तोटक (४ स, !। 5) और मनोरमा (४ स>८२ 
ल)के योगसे एक नवीन उपजातिका प्रयोग किया है । इसे 
अर््धसम न कहकर मिश्रित छन्‍्द कहा जायगा, क्योंकि 
दोनों छउन्दोके दो-दो चरण एक साथ प्रयुक्त हुए है। 
उदा०--“सिगरे रणमण्डर माझ्न गये, अवछोकत हीं 
अति भीत भये। दुह्ु बाढ़ूनकी अति अदभुत विक्रम, 
अवल्मेकि भयो मुनिके मन सम्भ्रम” (रा० च०, ३५ 
26). “यु० शु० 
डउपजाति स्वेया-दे० 'सवैया' । 
उपदेश-काव्य-दे० प्रवोधक काव्य' ओर दृष्टान्त काव्य । 
उपदेशवाद-साहित्यके माध्यमसे उपदेश देनेकी प्रवृत्ति, 
जिसे अँग्रेजीमे 70800 087 कहा जाता है। अंग्रेजीमें 
इस वर्गका साहित्य पर्याप्त मात्रनामें मिलता है | हिन्दीका 
नीतिकाव्य इस वर्गमे सुविधापूर्वकक नहीं रखा जा सकता, 
क्योकि उसमें उपदेशकी प्रवृत्ति ओर गहरी तथा बहुत-कुछ 
साम्प्रदायिक हो गयी है । उपदेशवाद वस्तुतः एक व्यापक 
साहित्यिक प्रवृत्ति है, जिसे शुद्ध कलात्मक स्तरपर सूह- 
णीय नहीं माना जाता । ““रा० स्वव॒० च० 
उपनागरिका वृत्ति-दे० 'वृत्ति', पहली । 
उपन्यास- यह शब्द उपरूसमीप तथा न्यास थातीके 
योगसे बना है, जिसका अर्थ हुआ (मनुष्यके) निकट रखी 
हुईं वस्तु, अर्थात्‌ वह बस्तु या कृति जिसको पढकर ऐसा 
लगे कि यह हमारी ही है, इसमे हमारे ही जीवनका प्रति- 
बिम्ब है, इसमे हमारी ही कथा हमारी ही भाषामें कही 
गयी हे । आधुनिक युगमें जिस साहित्यविशेषके लिए इस 
शब्दक्षा प्रयोग किया जाता है, उसकी प्रकृतिकोी स्पष्ट करने- 
में यह शब्द सर्वथा समर्थ है। यों तो उपन्यास शब्दका 
प्रयोग प्राचीन संस्कृत साहित्यमें भी हे। भरतने नाव्य- 
शास्त्रमे इसका उल्छेख प्रतिमुख सन्धिके एक उपभेदके 
रूपमे करते हुए इसे उपपत्तिक्ृतोह्य्थ: तथा प्रसादनम 
कहा है, अर्थात्‌ किसी अर्थंकों युक्तिपूर्ण ढंगसे उपस्थित करने- 
वाला तथा प्रसन्नता प्रदान क्रमेवाला | अतः यह स्पष्ट है 
कि उपन्यास हमारे लिए कोई नूतन शब्द नहीं है और 
गुणाव्यकी 'बुंहत्कथा) पंचतन्त्र', बौद्ध जातक कथाओं - 
तक मजेमें इसके सूत्रकोी खींच के-जाया जा सकता है। 


उपन्यास 
अंग्रेजीके नावेलके तत्व भी जिसके समानार्थक रुपमें 
उपन्यास शब्दया प्रयोग किया जाता है, हिरोटोट्समें पाये 
जा सपते हैं। परन्तु हम दोनोंकों एक नहीं कद सकते । 
उपपत्तिक्ृतत्व और प्रसादनत्व--इन दोनों मौलिक ग़ुर्णों- 
की रक्षा करते हुए भी उपन्यासने अपने क्षेत्रकी इतना 
व्यापक कर लिया है कि दोनोंमे गुणात्मक अन्तर श्रा 
गया है। 
उपन्यास आधुनिक युगकी उपन है---उस थ्ुगकी जिसका 
दृष्टिकोण सर्वथा व्यक्तिवादी हो गया है, अराजकताका 
बोलबाला हे, बाहरी दुनियामें तो कम, हमारे आन्तरिक 
जगतम अधिक । समष्टिको दबाकर व्यक्ति ऊपर उठ आया 
है । इन्ही परिस्थितियोंका प्रतिफल हमारा उपन्यास-साहित्य 
है | इसमें जो लचीलापन है, बन्धन-हीनता है, यह कभी 
कोई भी रूप धारण कर सकता है। इसका यही कारण हे । 
इसमें मद्रोन्‍्मत्त साहसिकोंकी कथा रह सकती है, पूरे 
समाजकी कथा भी रह सकती छै। कथानक न भी हो तो 
भी कोई परवाह नहों। जीवित मनुष्योंकी कथाकी कोई 
बात नहीं, कत्रसे भी उठकर मनुष्य आ सकते है । 
अराजकताके युगमें साहित्यिक सुराज केसे सम्भव हो ? 
इसमें एक दिनकी, एक घंटेकी तथा एक युगकी कथा रह 
सकती है । एक या अनेक पात्र रह सकते हैं, उपन्यासमें 
केवल घटनाएँ ही घटनाएँ या केवरऊ दृश्य ही ध्शय हो 
सकते हैं । कथा एक सर्वश्, तटस्थ, ईश्वरकी भाँति कददी जा 
सकती है, उत्तम पुरुषात्मक रूपसे कही जा सकती है अथवा 
एक या एकाधिक पात्रोंके सीमित दृष्टिकोणसे कही जा सकती 
है। साहित्यके जितने रूप-विधान हो सकते हैं, उनमें 
उपन्यासका रूपविधान सबसे रूचीला होता है और वह 
परिख्थितिके अनुसार कोई मी रूप धारण कर ले सकता है। 
अंग्रेजीम जीन आस्टिनकी अहंकार और पृर्वाग्रह! 
(प्राइड एण्ड ग्रेजुडिस) जेसी सुसंघटित कथाओं तथा 
ज्वायसके 'युलिसिस तथा मारशल पुस्तके ऐसा चर्च 
दुताप्येदूं' जेसी उच्छिन्न कथा-प्रवाद वस्तुके लिए नॉविल 
शब्दका ही प्रयोग किया जाता है। हिन्दीमें देवकीनन्दन 
खन्नीकी 'चन्द्रकान्ता सन्‍्तति', प्रेमचन्दके 'सेवासदन तथा 
“अशेय'के 'नदीके द्वीप' सबको उपन्यासके नामसे ही पुकारा 
जाता है। जो हो, जिस अर्थमें आज हम उपन्यासकों 
समझनेके अभ्यस्त हो गये हैं, उसमें तानाशाही नहीं चल 
सकती, चाहे लेखककी हो या घटनाओँकी । घटनाएँ केसी 
भी हों, लोककी, परलोककी, आकाशकी, पातालकी, पर वे 
होंगी काये-कारणकी श्ंखलामें आबद्ध, उनमें एक तारतम्य 
होगा, भले ही वे आन्तरिक तथा सूक्ष्म हों, वे हमारे 
जीवनके किसी पहलूकी अवश्य रोशन करेंगी; घटनाएँ, 
व्यापारश्ंखलाएँ और मानव-मन सब पारस्परिक रूपसे 
एक-दूसरेवंगे स्पष्ट, करते चलेंगे। घटनाएँ जीवनके केन्द्रसे 
निकलकर जीवनके ही रूपोंका प्रकाशन करेंगी । पशु-पक्षी 
तथा जड़ पाषाण भी पात्रके रूपमें उपस्थित हो सकते है, 
पर उनकी प्रतिक्रियाएँ वही होंगी, जों मानव-हृदयकी 
होती है। 
उपन्यास वास्तविक जीवनकी काव्पनिक कथा है। 
“में उपन्यासकों मानव-जीवनका चित्रमात्र समझता हूँ। 
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मानव-चरित्रपर प्रकाश टालता और उसके रहस्योंको 
खोलना ही उपन्यासका मूहन्तत्त है” (प्रेमचन्द) । न्यू 
इंगलिश टिक्शनरी में उपन्यासको परिभाषा देते हुए कह। 
गया है--बृहत्‌ आकार गद्य आख्यान या वृत्तान्त जिसके 
अन्तर्गत वारतविक जीवनके अनिनिशथित्यका दावा करनेवाले 
पात्रों ओर कार्योक्री कथानकर्मे चित्रित किया जाता हैं” । 
सब परिसापाएं एक ही बातपर जोर देती हैं कि उपन्यासमें 
मानव-जीवनका प्रतिनिषित्व हो, घटनाएँ शृंखलाबड्ध हों, 
वास्तविकतावी सेवार्मे नियोजित कल्पना हो । 

यदि हम उपन्यासकी तुलना उस साहित्यरूपसे करें, 
जिसे रोमांस कहते हैं तो उसे समझनेमें कुछ आसानी हो 
सकती है | साहित्य ओर जीवनमें चार तरहके सम्बन्धकी 
कल्पना की जा सकती है--असम्मव, दुलंभ, सम्भव और 
सुलभ | रोमांस प्रथम दो तरहके सम्बन्धोंपर ही आधा- 
रित हे, परन्तु उपन्यासने उन्हें सर्वथा त्यागकर शेष दोकों 
ही अपनाया है, उसपर भी अन्तिम सम्बन्धपर उसका 
विशेष आग्रह है । इसी बातको क्लारा रीवने अपनी पुस्तक 
ध्राग्रेस आव रोमान्स में इस प्रकार लिखा हैं--“उपन्यास 
अपने युगका चित्रण करता है। रोमांस उदात्त भाषामें 
उसका वर्णन करता है, जो न घटित है और न घटमान । 
उपन्यास दैनिक जीवनकी घटनाओंका सम्बन्ध बतलाता है, 
जो हमारे मित्रों तथा हमारे जीवनमें सम्भव हों । उप 
न्यासकी सफलता इसमें है कि प्रत्येक इदय इस सरलता 
और स्वाभाविकताके साथ प्रस्तुत हों और उसे इतना 
सामान्य बनाया जाय कि उसको वास्तविवतामें विश्वास 
हो जाय, कमसे कम जबतक हम उसे पढ़ते रहें । यहाँतक 
कि पात्रॉंके सुख-दःखसे हम वैसे ही प्रभावित हों, मानों 
वे हमारे अपने ही हैं” । आधुनिक युगके पूर्व कथासाहित्य- 
के नामपर हमें जो कुछ मिलता है, उसमें बहुत-कुछ 
रोमांस जैसी ही वस्तु हे। अतः यह विभेद विशेष द्रष्टव्य 
हे ! +>दे० र[्‌० छ० 

अंग्रेजीके 'नॉवेल'कोी गुजरातीमें नवलूकथा', मराठीमें 
कादम्बरी! ओर बँगला तथा हिन्दो्में उपन्यास कहते 
हैं। उपन्यास शब्दके हिन्दी विश्वकोश (न० ना० 
बसु) में इतने अर्थ दिये गये हैं--(१) वाक्यका उपक्रम 
या बातका आरम्म होना, (२) वाक्यका प्रयोग, 
(३) विज्ञार (विश्वजन्ममिमंपुण्यमुपन्यासं निवोधत--- 
मनु०, ९:३१), (४) प्रस्ताव, (०) दान, (5) उपनिधि, 
धरोहर, (७9) उपकथा, किस्सा । नाय्यशार्र्मे उल्लिखित 
प्रतिमुख सन्धिका एक उपभेद भी “उपन्यास! कहलाता है । 
परन्तु उपन्यास! “नॉवेल'के लिए इतना रूढ़ हो गया है 
कि इसके अन्य शाब्दिक अर्थ तथा नाय्यशासत्रीय अर्थ 
लप्तप्राय हो गये हैं । 

नॉवेलकी तरह उपन्यास भी सम्पूर्ण कथासाहित्य- 
(फिक्शन)के लिए सामान्यतः प्रयुक्त होता है, यद्यपि उसके 
अनेक रूप और प्रकार है। यूरोपमें अठारहवीं शतीतक 
उपन्यास सामान्य कथा-साहित्यके लिए प्रयुक्त होकर 
रोमांसको भी अपनी अर्थव्याप्तिमें सम्मिलित कर 
रहा था। परन्तु रोमांसके अन्तर्गत पद्मचबद्धा कथात्मक 
क्ृृतियाँ भी आ जाती हैं, जब कि उपन्यास एकमात्र गद्यमें 
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लिखित कथासाहित्यकी कहते हैं। प्रारम्भमे रोमांस उच्च 
वर्गकी भर्यादाओं, मूल्यों और प्रवृत्तियोंसे सम्बन्धित होता 
था ओर उसमें यथार्थले पछायन करनेकी प्रवृत्ति पायी जाती 
थी, परन्तु अठारहवी शतीमे लोकतन्त्रकों शक्तियोंके 
समाघातसे साहित्यमें उच्चर्गीय रोमांसका स्थान उस 
कथा-साहित्यने ले लिया, जो मध्यवगके यथार्थ जीवन और 
उसके नेतिकता सम्बन्धी विचारोके अधिक निकट है। 
जीवनको यथार्थताके अनुरूप यह कथासाहित्य सदैव गद्यकी 
भाषा और व्यावहारिक शैलीमें लिखा गया है। अतः 
आधुनिक उपन्यास साहित्यका एक नया रूप है, जिसने 
यूनान और रोमकी प्राचीन गद्य-कथाओं, मौखिक रूपमें 
प्रचलित वीराख्यानों, मध्ययुगीन गद्य-रोमांसों, प्रारम्मिक 
सूत्रों ओर इतिहापग्रन्थों तथा बहुत-कुछ पद्य-साहित्यसे भी 
प्रेरणा, उपकरण और सामझी ग्रहण करके विकास 
किया है ! 

उपन्यासकी परिभाषा देना सम्मव नहीं है, परन्तु 
व्यापक इश्टिसि कह सकते है कि यह गबन-साहित्यका एक 
अन्यतम रूप है, जिसका आधार कथा हे--चाहे वह सीधे 
मनुष्योंकी हो या मनुष्येतर जीव और निर्जीव प्रक्षतिकी 
अथवा चाहे वह सच्ची हो या करिपत | उसके उपस्थित 
करनेमें कल्पनाका प्रयोग आवश्यक है । कुतूहलकी सूघ्टि 
तथा मानवीय मनोवेगोंके उद्दीपन द्वारा उसमे रोचकता 
ओर किसी नीति या सिद्धान्त सम्बन्धी विचारोके उत्तेजना 
द्वार उसमें गरिमाका समावेश वांछनीय है । प्रारम्भमें 
उपन्यास केवछ कुतूहलकी जगावार मनोविनोद करने तक 
सीमित जान पड़ता था। परन्तु वास्तवमे जिन सामाजिक 
परिख्ितियोंने इस लोकतान्त्रिक साहित्यरूपको जन्म दिया, 
उनमें यह सम्भव नहीं था क्षि मनोविनोदमात्र उसका 
लक्ष्य बना रहे। उपन्यासमे कविताकी भांति रागात्मक 
तत्त्वकी वह स्थिति साधारणतया सम्भव नही मानी जाती, 
जो मनुध्यकी भावकी सात्तिक अनुभूति करा सके। 
उपन्यास भी पाठककी उसके देनिक जीवनको ठोस वास्त- 
विकतासे उठाकर एक अधिक परिपूर्ण और सत्य रूगनेवाले 
कल्पनाजगतमे ले जाता हे । परन्तु ऐसा वह भावोत्तेजनके 
सहारे नहीं, कथाकी रोचकता और कुतूहलके द्वारा करता 
है । काव्यके समीक्षकोंने इसे भावकी अपेक्षा निम्न स्थान 
दिया है। कविता जेसे उच्च, उदात्त रागात्मक तत्तकी 
सम्भावना न होनेसे ही कदाचित्‌ उपन्यास अधिक लोकप्रिय 
साहित्यरूप है । बीसवीं शताब्दीमें इसे जो महत्त्व मिला 
है, वह कदाचित्‌ किसी अन्य साहित्यरूपको--नाटककी भी 
कभी नहीं मिला था। इसमे छोकप्रियता और महनीयताका 
अदभुत समन्वय हुआ है तथा इसने समाजके समस्त ऊँचे 
और नीचे वर्गोंकी मिला दिया हे। विश्वके अनेक महान्‌ 
चिन्तकोंने गम्भीर मनीषासे उपलब्ध स्थायी सत्यों और 
मानवमूल्योंकी श्सी माध्यमसे प्रचारित किया है, जिससे 
उपन्यास केवरू मनोरंजनकी वस्तु नही रहा, वह महानू्‌ 
सत्यों और नेतिक आदरशौका एक अत्यन्त मूल्यवान्‌ साधन 
बन गया है। परन्तु कुतूहलवर्धन ओर मात्र मनोरंजन तथा 
मानवमूल्योंकी खोज और स्थायी सत्योंके प्रतिपादनके 
बीच उपम्यासोंके इतने विविध प्रकारके भेद है कि उन्‍हें 
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वर्गीकृत करना असम्भवप्राय है । वस्तुतः उपन्यास एक 
जीवित और विकासशील साहित्यरूप है जिसका सम्यक 
शाख्रीय अध्ययन होना अभी शेष है । 

भय ओर प्रेम दो प्रधान मानवीय भावोंके आधारपर 
उपन्यासके दो मुख्य भेद किये जा सकते हैं--साहसिक 
कथा ओर ग्रेमकथा । साहसिक कथा भौतिक जगतके 
विविध प्रकारके भयपर मनुष्यकी विजय पानेकी आकांक्षाकों 
प्रकट करनेकी भावनासे संकटों और संकरोंके अतिक्रमणके 
संघातसे निर्मित करके उपस्थित की जाती हे । साहसिक 
कथा कदाचित्‌ प्राचीनतम जीवन-कथा है, जिसका स्रोत 
“ऑडेसी' जैसे वीररसप्रधान अन्थोंमें पाया जाता है। 
परन्तु उपन्यासका सच्चा और वास्तविक रूप प्रेमकथामें 
ही है। इसीमें चरित्र-चित्रण, मनोवैज्ञानिक अध्ययन और 
सूक्ष्म संकेतोंकी सम्भावनाएँ हैं और इसीने साहित्यमें उच्च 
स्थान पाया है । इनके अतिरिक्त कुछ उपन्यास रहस्प- 
कव्पनासे युक्त अविश्वसनीय कथाओंसे निर्मित होते हैं । 
परन्तु उनमें छेखककों किसी जीवन-दशैनका प्रतिपांदन 
अभीष्ट होता है। सरवांतीजका 'डान किग्जट'ं ओर सिफ्ट- 
का गुलीवस ट्रेवेल्स' इसके सुन्दर उदाहरण है, परन्तु 
असम्भव कव्पनाओंके ऐसे उपन्यासोंकी संख्या अधिक नहीं 
है। उपन्यासोंका एक चौथा भेद ऐतिहासिक उपन्यास 
भी हे, यद्यपि कुछ लोगोंने इसके सच्चे साहित्यिक रूप 
होनेमें सन्देह प्रकट किया है। सकाट, बालजक, ड्यूमा आदि 
प्रसिद्ध ऐतिहासिक उपन्यासकार हो गये हे । 

उपन्यासके तत्त्वोंकी प्रधानताके आधारपर भी वर्गीकरण 
किया गया है । इस दृश्सि उसके दो मुख्य वर्ग हो सकते 
है--धटना-प्रधान ओर चरित्र-प्रधान। पटना-प्रधान 
उपन्यासोंमे पाठककी कुतूहलवृत्ति ही सन्‍्तुष्ट द्ोती है। 
वह निरन्तर आगे कया हुआ ?*, फिर क्‍या हुआ १” इन्हीं 
प्रदनोंगे उलझा हुआ उपन्यासके साथ अन्ततक चिपका 
रहता है । इन उपन्यासोंका साहित्यिक मूल्य अधिक नहीं 
होता, सामाजिक दृष्टिते भी इनका महत्त्व नहीं हे । चरित्र 
प्रधान उपन्यासोंका आकर्षण कथामें नहीं, कथाके पात्रों, 
उनके भावों, विचारों, चारित्रिक शुर्णों और दुर्बकताओं, 
उनके परस्परके व्यवहारों तथा उनके माध्यमसे प्रस्तुत 
सामाजिक रीति-नीति आदियें केन्द्रित होता है। घटना- 
प्रधान उपन्यासोंके अन्तर्गत भय, विस्मय, साहस, 
आश्चय-कल्पना और रहस्योंद्घाटन सम्बन्धी उपन्यासोंके 
अनेक विभेद किये जा सकते है। साहसिक, जासूसी, 
तिलस्मी) अय्यारी, खूनी तथा भूत-प्रेतोंकी कथाओंवाले 
अनेक प्रकारके उपन्यास घटना-प्रधान ही है। रहस्य- 
कल्पनावाले उपन्यासोरमे भी घटनाकी ही प्रधानता रहती 
है, यद्यपि उसकी घटनाएँ असम्भव और अतिलोकिक 
होती हैं । 

चरित्र-प्रधान उपन्यासोमे विषयकी विविधता कही 
अधिक है, अतः उनका सम्पूर्ण वर्गीकरण सम्भव नहीं है, 
क्योकि मनुधष्यकी व्यक्तिगत--बाल्य ओर आन्तरिक तथा 
सामाजिक क्रियाओं ओर प्रतिक्रियाओंकी अनन्त सम्मावनाएँ 
हैं और जीवनके विकासके साथ उनके नये-नये उद्घाटन 
होते जा रहे है। फिर भी मोटे तौरपर उसके सामाजिक 
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और मनौयज्ञानिफ)दों प्रधान उपगेद इंगित किये जा सकते |. लिए सीन्दर्यनावनाका अभिनिवेश सारिएरलला॥ पहली 


(  ि 


ह। एक तीसरा विभद पेजिहरिफ सी इसीके अन्तर्गत 
आयेगा । परन्तु सामाजिक उपन्यास पुनः अनेक प्रकारके 
होते है, क्योकि समाजके अनेक स्तर और विविध प्रकारवो 
क्रिया-कलाप प। परिवार, ग्राम, प्रदेश, राज्य, विश्व तथा 
सामाजिक प्रथाएं, व्यक्ति और समृहकी समस्याएं, आथिक 
परिस्थितियों, राजनीतिक विचारघारा०, दाई निक सिद्धान्त 
आदि अनेक विषय है, जिनमें किसी या किन्हीवंगे उपन्य|समे 
प्रधानता दी जा सकती है। संकुचित अथ्में सामाजिक 
प्रधाओों और समरयाओसे सम्बन्धित उपन्यासोंको ही प्रायः 
सामाजिक उपन्यास समझा जाता है। परन्तु उस दशामे 
बर्गीकरणका कोई एक आधार नही रहता । कुछ उपन्यासोमे 
किसी प्रदेशविशेषका यथातथ्य ओर बिम्बात्मक चित्रण 
प्रधानता प्राप्त कर छेता हैं ओर उन्हें आदेशिक या 
आँचलिक उपन्यास कहा जाता है । परन्तु ये उपन्यास 
भी सामाजिक या ऐतिहासिक ही होते है और चारित्रिक- 
के अन्तर्गत आते है क्योंकि पात्नोंके चरित्र-जित्रणकों 
यथार्थता प्रदान करनेके लिए ही उनकी बाह्य परिख्वितिकी 
जीवन्त झुपमें चित्रित किया जाता है। पात्नोंके चरित्र- 
चित्रणमें जब सक्म मनोवेशानिक अध्ययन और विश्लेषण 
किया जाता है तब इन्ही चरित्र-प्रधान उपन्यासोंकी 
मनोवैज्ञानिक उपन्यास वहा जाता है। आधुनिक, दारमें 
मनोविशानके अनेक नवीन सिद्धान्त प्रतिपादित हुए है, 
यथा, फ्रायडका यौन सिद्धान्त तथा एडलर ओर युंगका 
मनोविश्लेषणका प़िद्धान्त । अतः कुछ मनो4शानिक 
उपन्याप्त ऐसे होते हैं, जिनमें काम-बासनावो प्रधानता 
देकर उसीके आधारपर मनुष्यकी अन्तरचेतनाके रहस्थका 
उद्घाटन किया जाता है। इस प्रकारके उपन्यासोंमें प्रेमकी, 
जो उपन्यासका सबसे अधिक प्रिय भाव है, शारीरिक ओर 
वासनाप्रधान रूपमें ही चित्रित कर उसे बिकृत कर दिया 
गया है तथा इस सिद्धान्तकी ओटमें अश्लीलतापूर्ण 
उपन्यासोंकी बाढ़ आ गयी हे। कामवासनाको इतनी 
प्रधानता न देकर अन्य दमित वासनाओंकों उभारकर 
मानस-ग्रन्थियोंकी खोलनेका प्रयल्ञ करनेवाले दूसरे ढंगके 
उपन्यासमें मनोविलछेषणकी प्रधानता दी गयी है। 
परन्तु मनोविलेषणवादी उपन्यास. कभी-कभी 
मनोविशञानके 'विशेषज्ञोक्रे अध्ययन-जैसे हो जाते हैं और 
उनमें उस प्रकारकी कथा-रोचकता नहीं रहती, जो 
उपन्यासकी सबसे बड़ी विशेषता है। सेद्धान्तिक था 
दाशनिक अध्ययन उंपन्यासका प्रकृत विषय नहीं है । इसी 
प्रकार राजनीतिक सिद्धान्तोंके प्रचारके लिए भी उपन्यासोंके 
माध्यमका प्रयोग किया गया है। साम्यवादी विचारधाराके 
प्रचारकीने इस सम्बन्धमें साहित्यके. इस सर्वाधिक लोकप्रिय 
रूपका सबसे अधिक दुरुपयोग किया है । निःसन्देह साहित्य 
मानवजीवनके सभी क्रिया-कलाप तथा उनसे सम्बन्धित 
' सभी विचारों ओर सिद्धान्तोंकी आत्मसात्‌ करता है। 
विचारोंके प्रसार और सिद्धान्तोंके प्रतिपादन तथा प्रचारके 
लिए भी उसका उपयोग न वर्जित किया जा सकता है और 
' न अवांछनोय ठहराया जा सकता है। परन्तु सुन्दरकी 
' सृष्टि करना साहित्यका प्राथमिक धर्म है ओर सादित्यकारके 


शर्त ह। सिद्धान्त, विचार ओर अचार उसके लिए, जहाँ- 
तक उसके साहित्यिक कृतित्वका सम्बन्ध है, गोण और 
आनुपांगिक है । परन्तु उपन्यासकी लोकप्रियताके ही कारण 
अर्थलीलुपों ओर राजनीतिक प्रचारकोके द्वारा उसका 
दुरुपयोग हुआ हैं ओर ऐसी सस्ती वाजारू' पुस्तवोंवो टेर 
लग गये है, जिनभे या तो मनोविशान ओर मनोपिश्छेषणक्षे 
नामपर उद्दयाम काम्ुकताकोी उभाडा गया हे या 
प्रगनिशीलताके नामपर कोरा राजनीतिक प्रचार किया 
गया है । 
कथाके स्नोतोके आधारपर वर्गीकरण करके इन्हीं 
उपनन्‍्यासोंके सामाजिक, राजनीतिक, धासिकः पोरा- 
णिक, ऐतिहासिक और वेज्ञानिक, अनेक विभेद हो 
सकते है | 
शेलीकी दृष्टिसे मी उपन्यासके भेद किये जाते दें। 
उपन्यासलेखक अपने पान्नोंको जीवन-कथा प्रायः स्वज्षकते 
रूपमें उपस्थित करता हे | वह उनके सभी कार्यों, व्यापारों, 
यहॉातक कि उनके भुप्त रहस्यों ओर सृक्ष्मसे सक्षम मनो- 
भावोंका ज्ञाता होता है और आवश्यकतानुसार उन्हे पाठकके 
सम्मुख प्रस्तुत करता जाता है। इस शैलीकों प्रायः 
ऐतिहासिक होली भी कहा जाता है और अधिकतर 
उपन्यासों। यही अपनाथी जाती है । इसके अतिर्क्ति आत्म- 
कृथात्मक रीली है, जिसमें या तो उपन्यासके नायक या 
किसी अन्य पात्रकों आत्मकद्दानीके रूपमें सम्पूर्ण कथा उप- 
स्थित की जाती हे। कभी-कभी भिन्न-भिन्न पात्रोंसे 
अपनी-अपनी आत्मवहानी कहलावब,र उपन्यासकी कथा- 
के सूत्र जोडे जाते है। डायरी ओर पत्रोके रूपमें भी 
उपन्यासकी कथा कही जाती है । डायरी तो ग्रायः एक ही 
पात्रवों होंती है, परन्तु पत्र अनेक पान्नोंके हो सकते है । 
इसी प्रकार अन्य प्रामाणिक कागज-पत्नोंकी भी ज्योंका 
त्यों उपस्थित करके कथा कही जा सकती है। शेलीकी दृष्टिसे 
उपन्याप्षमें नित्य नये प्रयोग होते जा रहे है ओर उपयुक्त 
शैलियोंके अदभुत मिश्रण ओर उपयोग सामने आ रहे हैं, 
जिनमें नाटक, रेडियो और चलचित्रकी पद्धतियोंका अनुकरण 
करके प्रभाववी तीव्रता, रवामाविकता तथा नवीनता उपस्थित 
करनेका प्रयल्न किया जाता है । 
जिश्त प्रकार उपन्यासके प्रकार अगणित है, उस्ती प्रकार 
उप्तके आकारमें भी आश्वयजनक विविधता पायी जाती है। 
जहाँ एक और विलियम कानूग्रेवका इन कारिनिटा' छगभग 
२०,००० शब्दोंका उपन्यास है, वहाँ दूसरी ओर मार्सछ 
प्र्तका 'ए छा रिचर्च दु तोप्येदु/ ४,००० पृष्ठोंमें समाप्त हुआ 
है। अधिकतर उपन्यासमें ६०,०००से १,२०,०००तक्क 
शब्द होते हैं। परन्तु इस सम्बन्धमें कोई नियम नहीं बनाया 
जा सकता । कथा-साहित्यमें उपन्यासके अतिरिक्त छोटी- 
कहानी था कहानीकी तो भिन्न सत्ता स्वीकृत है ही और 
उपन्यास और कहानीमें तात्विक एवं कलासम्बन्धी अन्तर 
बहुत-कुछ स्पष्ट हे, परन्तु कहानियोंमें भी इतनी लम्बी 
क्रहानियोंके उदाहरणोंकोी कमी नहीं है, जिनके छोटे-मोटे 


' उपन्यास होनेका भ्रम हो सकता है। उपन्यास और 
' कहानीके बीच कथासाहित्यकी एक नयीं विधाकों भी 


१०७ 
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स्वीकृति मिली है, जिसे छघुठपन्‍्यास (शार्ट नॉवेल) या 
उपन्यासिका (नॉवलेट) कहा जाता है। इसकी भी पृथक 
सत्ता और अपनी रचना-पद्धाति ओर तात्िक विशेषतादँ हैं। 
यहाँ स्वयं उपन्यासक्रे तत्त्वोंका संक्षेपमें परिचय देना 
आवश्यक है । यों तो सम्पूर्ण कथासाहित्यके मात्र छः तत्त्व 
“बताये गये है--कथावस्तु, पात्र, संवाद, देशकाल,शैली ओर 
उद्देश्य--परन्तु उपन्यासमें इनका विशेष महत्त्व हे । इनके 
अतिरिक्त कुछ छोगोने इन्द्र या संघर्ष (कान्‌फ्लिक्ट) तथा 
कुतूहल या द्वेधाभाव (सस्पेस)कों भी तत्त्व माना हे, 
परन्तु वास्तवमें ये रचनाकोशलके अंग हैं। उपयुक्त छः 
तत्त्वोंमे भी मुख्य कथावस्तु ओर पात्र है। देशकाल कथा- 
वस्तुका ही एक अंग है, जो उसे स्वाभाविक और विश्वसनीय 
बनाता है। उद्देश्य वह परिणाम है, जिसे कथावस्तुके द्वारा 
ग्राप्त किया जाता हे ओर संवाद तथा शैली उसे प्राप्त 
करनेके साधन है । 

सम्पूर्ण उपन्यासकी कहानी जिन उपकरणोंसे मिल- 
कर बनती है, वे कथावस्तु कहलाते है । ये उपकरण 
कथासूत्र (थीम), सुख्य कथानक (प्छाट), प्रासंगिक 


कथाएँ या अन्तर्कथाएँ (एपीसोड), उपकथानक (अण्डर 


प्छाट), पत्र, समाचार, प्रामाणिक लेख (डाक्पूनेट्स), 
डायरीके पन्ने आदि है, जिनका उपन्यासलेखक आवश्य- 
कतानुसार उपयोग करता है । उपन्याक्त जिस मुख्य विचार, 
दृष्टिकोण, आधारभूत कार्य या विषयविशेषपर अवरूम्बित 
होता है, उसीकों उसका कथासूत्र या थीम कहते है। 
जोवन ओर जगतके सम्बन्ध नाना विचार और सिद्धान्त 
.आविष्कृत हुए ओर हो रहे है । उपन्यासकार जाने या 
अनजाने उन्हीमेंसे किसीको अपनी कथावस्तुका मूलाधार 
बनाता है। प्रायः उपन्यासोंमे एकसे अधिक क्रथाएँ कही 
जाती है। इनमें प्रायः एक कथा प्रमुख होती हैं, जो आदिसे 
अन्ततक चलती है और जो कथाके प्रमुख पात्र (नायक) 
या पान्रोंसे सम्बद्ध होती है। यही कथा मुख्य कथानक 
“कहलाती है (जैसे क्रि नाटकमें आधिकारिक कथा) | 
उपन्यासोंके नवीन प्रयोगॉमें मुख्य कथानकका अभाव भी 
देखा गया है + परन्तु वह तो एक विशेष स्थिति हे । कभी- 
कभी एकसे अधिक, दो या तीन कथानक समान प्रमुखताके 
साथ-साथ चलकर इस प्रकार सम्मिलित हो सकते है कि 
दोनोंमें कोन प्रमुख है, यह कहना भी कठिन हो जाता हे । 
उस दशामें उन दोनोंको प्रमुख कथानक कह सकते हैं । 
कथाके विकासमें प्रसंगवश ऐसे अनेक छोटे-छोटे इतिवृत्त 
आ जाते है जिनके द्वारा मुख्य कथानक पुष्ट होता हे । ये 
प्रासंगिक कथाएँ वायुव्रेग या अन्य कारणोंसे उत्पन्न उन 
हिलोरों ओर भवरोके समान है, जो धाराकी गतिमें वेग 
या क्षणिक अवरोध उत्पन्न करती है। ये कथाएँ कथानकके 
साथ अन्ततक नहीं चलती । परन्तु कुछ उपन्यासोंमे मुख्य 
कथानकके अतिरिक्त एक उपकथानकका भी समावेश किया 
जाता है। इसका कार्य मुख्य कथानककों सहायता देना 
तथा उसके कथामूत्रकों स्पष्ट करना होता है। कथानकको 
पुष्ट कैरने या उसकी सत्यताकी प्रतीति करानेके लिए 
उपन्यासकार किसी महत्त्वपूर्ण समाचार, किसी व्यक्तिगत 
पत्र, किसी सरकारी केख, वसीयतनामा, अधिकारपन्न, 
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न्‍्यायाल्यके निर्णय अथवा किसीकी व्यक्तिगत डायरीके 
किसी महत्त्वपूर्ण अंशका भी आवश्यकतानुसार उद्धरण 
देता है । े 

जीवनमें नाना प्रकारकी घटनाएँ घटती रहती है । उप- 
न्यासकार अपने उद्देश्यके अनुसार उनमेंसे चुनकर उनमें 
एक प्रकारकी एकता छाता है और अपनी करपनाके सहारे 
अपने कथानक ओर कथावस्तुका निर्माण करता है । भय 
ओर विस्मय अथवा प्रेम ओर चणाके आधारपर ही इन 
कथानकोकी कव्पना की जाती है। इन्ही मुख्य भावोकों 
उपन्यासकार अपनी प्रतिभासे उच्चसे उच्चतर स्तर॒पर उठा- 
कर अपने कथानककी रोचकतामें भव्यता पेदा कर सकता 
है। इनमें भी प्रेमके भावतते ही १००० ई० के मुरासाकीके 
“गेजी' नामक उपन्यास ते लेकर आजतक उत्कृष्ट उपन्याप्तों- 
वी सृष्टि करायी है। पुनः इसी भावकों लेकर निदृष्टतम 
अश्लील उपन्यासोकी रचना भी हुई है । नारी और पुरुषके 
प्रेम और उसमें भी नारीके भावनापूर्ण व्यक्तित्वके ही चारों 
ओर विश्वके अधिकतर उपन्यासोके कथानक घूमते दिखाई 
देते हैं--भले ही उपन्यासोंके बाह्य उद्देदयय कुछ भी रहे 
हो। इस दृष्टिते कथानकोंकी संख्या गिनी-चुनी है । पंरन्तु 
ऐसा नही हे कि कथानकके अभावमें उपन्यासलेखन हीं 
समाप्त हो जाय | वस्तुतः कथानकर्में घटनाओकी रोचकता 
ओर विविधता नयी परिस्थितियोकी उद्धावनाके द्वारा सम्पन्न 
की जा सकती है और फिर, उपन्यासमें घटनाएँ अब उतनी 
महत्वपूर्ण नही रही, जितना चरित्न"चित्रण तथा उसके 
माध्यमसे नानाविध उद्देशयोंकी सिद्धि | यही कारण हे कि 
कथावस्तुक्रे विन्‍्यासमें स्वीकृत नियमोंके . पाऊनकी ओर 
भी कुछ उपन्यासलेखक उदासीन दिखाई देते हैं। मुख्य 
कथानककी प्रमुखताका पूर्ण निवाह, जो घटना-प्रसंग 
कथानकके विकासमें सहायक नहीं है उनका नितान्त 
बहिष्कार, उपकथानकका मुख्य कथानकके साथ स्वाभाविक 
सम्बन्ध आदि वस्तु-संघटनकी अनिवाये आवश्यकताओंकी 
भी कुछ लेखक उपेक्षा कर जाते है । 

कथानकके संघटन और वस्तु-विन्यासमें सत्याभास 
या विश्वसनीयता; कार्य-कारण-सम्बन्ध, मनोवैज्ञानिक क्षण, 
उत्कण्ठा, संघर्ष, भविष्य-संकेत और चरमोत्कषका होना 
साधारणतया आवश्यक है । यद्यपि ऐसे भी उपन्य|प्त है, 
जिनमें असम्मव घटनाओंका वर्णन किया गया है और 
उनके द्वारा प्रतीकात्मक ढंगसे किसी उच्च सिद्धान्तका प्रति- 
पादन किया गया है, परन्तु साधारणतया घटनाओं के 
सम्बन्धम सत्यकी प्रतीति करा देना आवश्यक है; उनमें 
कार्य-का रणका सम्बन्ध दिखानेसे ही यह प्रतोति होती है । 
इसी सम्बन्धके आधारपर पाठकके मनमें किसी घटनाके 
द्वारा उत्कट आशा जगाना तथा तत्क्षण उसके घटित होने- 


& नम भर हे ब 
- का वर्णन करना मनोवज्ञानिक क्षण कहलाता है, जिससे 


उत्कण्ठा या उत्छुकतापूर्ण प्रत्याशा उत्पन्न होती है । सभी 
सफछे उपन्यास-लेखक पाठककी रुविको आबद्ध रखनेके लिए 
इसका प्रयोग करते हैं। कभी तो भावी आकस्मिक और 
नाठकीय परिणाम पहलेसे करिप्रत करा दिया जाता है और 
कसी पाठककी उसके विषयमें तरह-तरहकी कल्पना करनेके 
लिए छोड़ दिया जाता है । ऐसा भी होता है कि पाठकको 


जऊफ्णम्यार 


तो नाययापर आनैवाली विपत्तिकी सलना होती है, स्व 
मायकरी नहीं दोती। इस व्यंग्यात्मक उत्कण्ठा तथा 
नाटक्ोय ब्यंग्यका प्रयोग कथानकके आकर्षणकी दृद्धिर्मे 
सहायवा होता छे। घटनाओंके परस्पर घात-प्रतिधातसे 
संघर्षकी स्थिति पैदा होती है, जो पराकाष्ठाकी ओर अग्म- 
सर होकर चरमोत्कर्षकी सृष्टि करती हे। यह कथा- 
विकासका वह क्षण होता है, जत्र कथाकी धारा सहसा 
मुड़कर एक ओरको प्रवाहित होने लगती है। पाठकके 
कुतूहलको बढानेके लिए उपन्यासोंमें कभी-कभी भविष्य- 
संकेत भी दिये जाते हें । 
उपन्यासमें कथावस्तुके संघटन और बिन्याससे भी 
अधिक महत्तपूर्ण चरित्र-चित्रणकी कुशलता है। उप- 
न्यासके पात्रोंके क्रिया-कलापसे ही कथावस्तुका निर्मोण 
होता है। अतः पात्र जितने ही अधिक सजीव और यथ थ 
होंगे, कथानकर्में भी उतना ही आकर्षण छाया जा सकेगा । 
पात्रोंकी सजीव ओर यथार्थ बनानेके लिए. उपन्यासकारकी 
कव्पनाशक्ति, मानवमनके सूक्ष्म अध्ययन्न और उसकी 
कलात्मक योजनाकी परीक्षा होतों है। चारित्रनधन्रणके 
द्वारा ही कथानकर्मे वे समस्त खूबियाँ छायी जा सकती है, 
जिनका ऊपर उल्लेख किया गया है। चरित्र-चित्रणके ही 
आधारपर उपन्यासकार अपनी कृतियोंमें महान्‌ उद्देश्यों- 
की अवतारणा करके उसे स्थायी मूल्योंसे समन्वित कर 
सकता हे । चरित्र-चित्रणकी विशेषता यह होनी चाहिये कि 
पाठक विभिन्न पात्नोंकी प्तररतासे पहचान सके तथा उनके 
साथ यथावश्यक तादात्म्यका अनुभव कर सके। मनुष्य- 
प्रकृतिके विभिन्न पक्षों ओर स्तरोंके सूक्ष्म अध्ययन और 
कमसे कम शब्दोंमें चित्र उपस्थित कर सकनेकी योग्यता ही 
सफल चरित्रनचित्रणकी कसौटी है। महान्‌ उपन्यासकार 
अपने पात्रोंकी देश ओर कारूकी सीमाके अनुकूल रखते 
हुए भी सावंकालिक और सार्वजनिक बना छेते है 
(दि० पात्र) ! 
संबाद या कथोपक्रथनका चरिश्र-चित्रणमें बहुत 
महत्त्व है। पात्रोंकी बातचीतके द्वारा ही हम उनसे मली- 
भाँति परिचित होते हैं । वर्णनके द्वारा उनके सूक्ष्म मनो- 
भाव, प्रतिक्रियाएँ, संकल्प-विकत्प, विचार और वितर्द 
आदिका वैसा यथातथ्य और प्रभावशाली जित्र नहीं दिया 
जा सकता । संवाद पान्नोंकी सजीव बना देते हैं तथा 
कथानकर्मे नाथकीयताका समावेश करके उप्तके प्रभावको 
तीज कर देते हैं । कभी-कभी किसी पात्रके मुखते निकला 
हुआ एक दष्द भी समस्त उपन्यासमें गूंजता सुनाई देता 
है। संवादके दारा कथावस्तुका विकास और पान्नोंका 
चरित्र-चित्रण अभीष्ट होता हे, अतः उपन्यासमें इन्ही 
उद्देश्योंकी पूर्तिके लिए उसका उपयोग होना चाहिये । 
उसमें देश, काल और पात्नके अनुकूल स्वाभाविकता, मनो- 
_विज्ञानकी उपयुक्तता और उपन्यासकी रोचकता और 
आकर्षणको बढ़ानेवाली अभिनयात्मकता और सरसता 
आवश्यक है (है० 'कथोपकथन)) । 
पात्रोंके व्यक्तित्वका चित्र उनको बातचीतसे हमारे 
सम्मुख उपस्थित हो जाता है। परन्तु ये पात्र जिस 
परिस्थिति ओर बातावरणमें रहते ओर काये करते है, 
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उसके बिना पात्रोंके चित्रमें परिपूर्णता नहीं आती, वे शून्य- 
में लटके हुए-से अयथार्थ छूगते हैं। अतः यह आवश्यक 
है कि कथानककी घटनाओंके घटित होनेको सम्पूर्ण परि- 
स्थिति, उनका स्थान और समय हमारे कल्पनापटपर अंकित 
कर दिया जाय, जिससे कि हम पान्नोंकी सजीवतापर 
विश्वास कर सके | वस्तुतः उपन्याश्नमें पात्नोंकी तरह देश- 
कालका भी अपना व्यक्तित्व होता है। प्राचीन कथा- 
साहित्यसे आधुनिक उपन्यासका सबसे बड़ा अन्तर चरित्र 
ओर परिखितियोंके चित्रणमें है। प्राचीन कथाओंँके पात्र 
देश-कालनिरपेक्ष होते थे, जब कि आधुनिक उपन्यास 
कभी-कभी समय ओर स्थानका ऐसा यथातथ्य चित्र दे देते 
हैं कि उन्हें वास्तविक रूपमें देखा और जाना जा सकता 
हे। कुछ उपन्यासोंमें देश-काल इतना सजीव बनाया 
जाता है कि वह स्वयं उपन्यासका एक पात्र बन जाता 
है। इसके महतत्वकी सूचना इस बातसे मिलती है कि 
वास्तविक स्थानीय रंग (लोक करूर) या प्रादेशिक 
(सैजनल) विवरण देनेवाले उपन्याप्तोंका आचलिक उप- 
न्‍्यासोंके नामसे एक विशेष वर्ग बन गया हे । देश-कालके 
चित्रणका तात्पय यह हे कि उपन्यासकी घटनाएँ जिस 
स्थान ओर समयकी हों, उत्तका ज्योंका त्यों चित्र उपस्थित 
कर दिया जाय। यह समसामयिक और प्रेतिहाखिक 
दोनों हो सकता है। लेखकों उसका घनिष्ठ परिचय 
आवश्यक है, जिससे कि वह भोगोलिक विवरण, सामाजिक 
रीति-नीति, शिष्षाचार, भाषा-प्रयोग आदिको उपन्यास्तें 
सम्मिलित करके उसकी घटनाओंमें सजीवता ला सके | 
परन्तु आंचलिक और स्थानीय रंगवाछे उपन्यासोंको 
छोड़कर साधारणतया उपन्याप्तोर्म कार्पनिक खानों अथवा 
वास्तविक >्थानोंका कावपनिक वर्णन होता है। यह्द कोई 
दोष नहीं माना जा सकता, शर्त केवल यह दे कि जो भी 
देश-कालका विवरण हो, वह वर्णित घटनाओंके अनुकूल 
ही उनको विश्वसनीय बनानेमें सहायक हो । ऐसे उपन्यासों 
की रचना हुई हे, जिनमें किसी कारूविशेष या स्थानविशेष- 
की ही नहीं, किसी युगविशेषमें समस्त देशकी सभ्यता 
सजीव करके खड़ी कर दी गयी है। परन्तु यह स्मरण 
रखना चाहिये कि उपन्यासमें देश-कालका चित्रण करनेके 
लिए भोगोलिक, ऐतिहासिक, सामाजिक और सांस्कृतिक 
जीवनका समग्र परिचय नो आवश्यक है ही, परन्तु करा- 
विधान करनेवाली कल्पना-शक्ति होना इससे कम महत्त्व- 
पूर्ण नहीं है, क्योंकि इसके विना भौगोलिक और सामाजिक 
अध्ययनका उचित उपयोग नहीं हो सकता और 'विवरणोंमें 
सरपस्तता नहीं छायी जा सकती। ऐतिहासिक उपन्यासोंमें 
इसका विशेष रूपमें ध्यान रखना पड़ता हे कि देश-कालमें 
सचाईके साथ मनोरमता भी बनी रहे । विशेषज्ञताके इस 
युगमें ऐसी रचनाएँ भी देखनेमें आती है, जिनमें स्थानीय 
रंग या आंचलिकता कुछ विशेष रुचिके पाठकोंके ही काम- 
की है, साधारण पाठकके लिए वह उपन्यासका भार बन 
गयी हे । 

देश-कालके प्रयोगमें ही उपन्याक्षकार बाह्य प्रकृतिका 
कविताकी भाँति उपयोग करता है और कमी उपन्यासके 
पाश्नोंकी रागात्मिका दृत्तियोंका प्रकृतिके साथ सामीप्य और 
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तादात्म्य दिखलाता है और कभी उनकी भावनाओंके 
प्रतिकूल प्राकृतिक वेभव-विलासका वर्णन करके गम्भीर 
व्यंग्यकी अवतारणा करता हे । 
शेलीको भी उपन्यासके तत्तोंमें गिनाया गया है, ययपि 
शैली, जैसा कि पहले कहा जा चुका है, केवल एक साधन 
है। सभी साहित्यिक कृतियोंमें शेलीका महत्त्व है। परन्तु, 
, कंदाचित्‌ इसलिए कि उपन्यास समग्र जीवनका एक संश्षिष्ट 
चित्र उपस्थित करता है ओर उसके अनेक आकार और 
प्रकार हैं, उपन्यासमें उसका विशेष उल्लेख हुआ है। 
शैलीके ही द्वारा तपन्यासके विभिन्न तत््वोंकी नियोजित 
किया जाता है। शैलीकी विविधताका आकलन असम्भव 
है, क्योंकि प्रत्येक लेखककी अपनी अलग शैली होती है 
और वह उसके द्वारा अपने व्यक्तित्को प्रकाशित करता 
है। परन्तु मोटे ढंगसे कहा जा सकता है कि कोई लेखक 
व्याख्यात्मक शेली पसन्द करते है, कोई अभिनयात्मक, 
किसीकी कला उस चित्रकारकी भाँति होती हे, जो चित्रकी 
पृष्ठभूमिका सूक्ष्म अंकन करता है, अनेक रंगोंका प्रयोग 
करता है और चित्रके अंग-प्रत्यंगको सतकीताके साथ प्रभाव- 
शाली रूपमें उतारता है ओर कोई केवल कुछ रेखाओंके 
द्वारा चित्रका भाव व्यंजित कर देता है। आधुनिक 
साहित्यमें व्यंजना, संकेत, प्रतीक ओर रूपककी शैलियोंके 
प्रयोगकी सामान्य प्रवृत्ति देखी जाती है, उपन्यासमें भी 
ये प्रयोग प्रचुर मात्रामें हो रहे हैं । 
उद्देश्य भी वस्तुतः उपन्यास्तका कोई पृथक तत्त्व नहीं 
है। उपन्यासमें जो कथा कही जाती है, उसका कोई-न-कोई 
परिणाम होता है। हो सकता है कि किसी कथाका सौन्दर्य 
सृश्टिके अतिरिक्त और कोई बाह्य परिणाम न हो, परन्तु 
फिर भी उन उपन्यासोंको छोडकर जो केवल व्याव- 
सायिक उद्योगके रूपमें निर्मित होते है, कथानककी 
परिस्थितियों या चारित्रिक विशेषताओंमें कोई-न-कोई 
विशिष्ट जीवन-दृष्टि पायी जाती हे । उपन्यासकार कलाकार 
होनेके अतिरिक्त सामाजिक प्राणी भी होता है। जब वह 
किसी कथाकी उपन्यांसके रूपमें कहनेका निरचय करता 
है, तभी उसके मनमें कथासूच्रके साथ वह जीवन-दृष्ट 
मूर्त होने लगती है जो उसने अपने सांसारिक जीवनके 
अनुभवस्वरूप उपलब्ध की है। यह हो सकता है कि वह 
स्वयं उस जीवन-दृष्टिकों उस समय स्पष्ट रूपमें बता सकनेमें 
समथे न हो सके, परन्तु वह जिन परिस्थितियोंका निर्माण 
करता है तथा जिन पान्नोंको जन्म देता है, वे स्वय॑ उस 
जीवन-इष्टिको अपनेमें निहित किये हुए होते हैं। कलाकी 
दृष्टिसे वस्तुतः वही उपन्यास श्रेष्ठ हे, जिसका लेखक 
पाठकोंपर सफलतापूर्वक यह प्रभाव डाल सके कि उसकी 
रचनासे जिस जीवन-दर्शनका सन्देश मिलता, है वह 
उसने बादरसे आरोपित नहीं किया है, वरन्‌ वही सामयिक 
अथवा शाइवत सत्य है। यह पहले ही कददा जा चुका है 
कि आधुनिक युगमें अनेक चिन्तकों, दार्शनिकों ओर 
वैज्ञानिकोंने अपने चिन्तन, मनीषा, गवेषणा ओर प्रयोगोंसे 
प्राप्त किये हुए विचार, सिद्धान्त, सत्य और मूल्य 
उपन्यासके स्वोधिक लोकप्रिय साहित्यिक माध्यमके द्वारा 
संसारको प्रदान किये है । उपन्यासके उद्देश्यके रूपमें ही 


उपन्यात्त 


ये उसकी कथावस्तु ओर चरित्र-चित्रणमें निहित मिलते 
हैं। यह स्पष्ट हे कि ये उपन्यासकार वस्तुतः चिन्तक और 
दार्शनिक पहले है, उपन्यासकार बादमें। परन्तु उनके 
सन्देशकी दृष्टिसे ही यदि देखा जाय तो भी उन्हें सफलता 
तभी मिल सकती है, जब वे उपन्यास-कलाके प्रति पूर्ण 
रूपसे वफादार हों ओर सिद्धान्तों ओर विचारोके लोममे 
उसके नियमोंकी तनिक भी उपेक्षा न करें। वस्तुतः इसी 
बातपर उपन्यासका भविष्य भी निर्भर हे ।_ -ब्र० ब० 

भारतमें कथाप्रवृत्तिका प्रारम्भ ऋखेद तथा 
ब्राह्मणसूत्रों, उपनिषदोंकी व्याख्याओं तथा जैन-बौद्ध- 
साहित्योंके उपदेशोंमें प्राप्त होता है, जिनके माध्यमसे 
भारतीय जनता सामाजिक आचार, राजनीतिक कूंट्शता, 
धार्मिक परिष्कार, नेतिक आदर्श तथा दाशनिक चिन्तनकी 
शिक्षा प्राप्त करनेके साथ मनोरंजन सी करती रही है । 
कथाकी यह प्रवृत्ति संस्कृतके 'पंचतन्त्र, 'हितोपदेश', 
वेतालूपंचविंशति', 'सिंहासनद्वात्रिशिका', शुकसप्तति', 
क्षथासरित्सागर,  बहत्कथा तथा बृहत्कथामंजरी'में 
भी द्र॒ष्टन्य है । किन्तु इनमें कहानीके कुतूहल और विचार- 
संवलित शुष्क उपदेशका प्राधान्य है | इनमें उपन्यासकी न 
तो भावशीलता है, न जीवनकों व्यापक रूपसे देखनेकी दृष्टि 
और न शैलीकी ही सहज रोचकता है। औपन्यासिक 
तत्वोंकी दृष्टिसे बाणभट्टकी कादम्बरी तथा दण्डीका 
दशकुमारचरित' ही, जिनमें घटना, चरित्र और शैली 
तीनोकी रमणीयता है, उपन्यासके निकट पहुँचते हे । 

किन्तु हिन्दीमें उन्नीसवीं शताब्दीमें गचके प्रचारके 
साथ ही कथाकी अप्रकट प्रवृत्ति साक्षात्‌ हुई और 
इंशाअला खॉकी (रानी केतकीकी कहानी (उदयमानचारित), 
लब्लूलाल-रचित सिंहासन बत्तीसी', बैताल पद्चीसी', 
प्राधवानरू कामकन्दला, शकुन्तका, प्रेमसागर', सदल 
मिश्र-रतित 'नासिकेतोपाख्यान', जठ्मल-रचित गोरा- 
बादलकी कथा, राजा शिवप्रसाद-रचित राजा भोजका 
सपना' इसके उदाहरण है । हिन्दी गयके इस प्रारम्भिक 
उन्मेषमें जनता एक ओर संस्कृतसे लिये गये पौराणिक 
ओर धार्मिक कथाढूत्तों तथा 'शुकबहत्तरी',सारंगासदाबृक्ष, 
(किस्सा तोता-मैना', किस्सा साढे तीन यीौरसे मनोविनोद 
करती थी ओर दूसरी ओर फारसीसे ली हुई “चहार दरवेश', 
“ववागोबहार, किस्सा हातिमताई', गुलूबकावली”, 'छबीली 
भठियारिन', दास्ताने अमीर हमजा', तिलस्मे होशरुबा' 
आदि तथा लोंकप्रचलित मोखिक कहानियोंसे जी बहलाती 
थी। किन्तु इनमें घटनाओंकी स्वाभाविकता, जीवनकी 
व्यापकता ओर चरित्रकी अवतारणा नहीं थी। इसी समय 
भारतेनु हरिश्चन्धने मराढठोसे अनूदित पूर्णप्रकाश और 
चन्द्रप्रभा नामक हिन्दीका प्रथम सामाजिक उपन्यास्त 
प्रस्तुत किया। पाश्चात्य संस्कृतिके प्रभाव, राजनीतिक 
चेतनाके विकास, राष्ट्रीयाके जागरण, अतीत गौरबके 
पुनरुत्थानके कालमें भारतेन्दुके सहयोगी और समकालीन 
साहित्यकारोंने उपन्यासकलाके विकासमें पूर्ण सहयोग दिया | 
इस भारतेन्दु युगके उपन्यासोंके कई ख्रोत हैं। पहला, 
सामाजिक ण्वं ऐतिहासिक स्रोत हे। इस ख्नोतके 
उपन्यासोकी प्रमुख प्रेरणा प्रचलित कुरीतियोंका निराकरण 


उपन्यास 


कर सामाजिश उन्तयन वरना है । इन उपन्यासेमि प्रेम, 
शो और सतीत्य, जातीय गौरव ओर राष्ट्रीयतादी भी प्रखर 
भावनाएं प्रतितिस्बित है। किशोरीलाल गोस्वामी पिवेणी, 
'स्व्गीय कुसुम, हिह्यटारिणी, लिवंगलता, कुसुम" 
कुमारी, राघधारमण गोंल्यामीके विधवा विपत्ति/ 
“हइसुमन्तसिंह, कम्पलता, चन्द्रका, कात्तिकप्रसाद खन्नी- 
का जया! (अनूदित), गोपालराम गहमरीका नये बाबू, 
राधाकृष्णदासका 'निस्सहाय हिन्दू, बालमुकुन्द शर्माका 
कामिनी, गोकुलनाथ शर्माका प्रष्पावडी इत्यादि श्स 
ज्नोतके प्रमुख उपन्यास हैं। इस सामाजिक खोतसे ही 
मम्बन्धित नैतिक स्रोत भी है, जिसके उपन्यासोमें शुणदोष, 
पापपुण्य, नीति एवं सामाजिक आचरणकी शिक्षा दी गयी 
है | बालकृष्ण भट्के नूतन अद्यचारी/ सो अजान एक 
सुजान,' रलचन्द्र प्लीटरका नूतन चरित्र, किशोरीलाल 
गोस्वामीका सुखशर्वरी, श्रीनिवासदासका परीक्षायुरु, 
मेहता लण्जाराम शर्माके स्वतन्त्र रमा और परतन्त्र लक्ष्मी, 
धधू्त रसिकलाल', गोपालराम गदमरीके बड़ा भाई, सास- 
पतोहू,' कार्तिकप्रसाद खत्रीका दीनानाथ' इत्यादि प्रमुख 
उपन्यास हैं । दूसरा, तिरुस्मी, अय्यारी और जासूसी 
स्रोत है। इस स्रोतके उपन्यासोंगे चमत्कारप्रदर्शन, कुछ 
हलवृद्धि, जादू, घटना-संयोगका वैचित्र्य, प्रेम-प्रसंग, 
मिलनकी उत्सुकता, विरहकी व्याकुकता, कथानवाकोी जरि- 
लता, चरित्र संघटन तथा सुग्वान्तकी प्रवृत्ति है । क्रिशोरीलाल 
गोस्वामीके 'रवर्गीय कुसुम भें तिलूस्मी घर, 'लवंगलता में 
गोल तिरूस्मी कमरा, प्रणयिनी परिणय, कटे मूँडकी 
दो दो बातें में तिलुस्मी शीशमहलकी तिलस्मी कथाएँ प्राप्त 
हैं। उनका प्रभाव देवकोनन्दन खन्नीके 'चन्द्रकान्ता' और 
“उन्द्रकान्ता सन्‍्तति_, नरेन्द्र मोहिनी, कुसुमकुमारी , बीरे- 
न्द्ववीर, देवीप्रसाद शर्मा उपाध्यायके 'शुन्दर सरोजिनी, 
जगन्नाथप्रसाद चतुर्वेदीके 'वसन्तमालुती, देवीसहाय शुझ्ड- 
के दृष्टान्तप्रदीपिनी,, 'जादूभरी बातें! तथा भयानक 
मेडिया,' प्रवीण पथिक, प्रमीला'में स्पष्ट प्रकट है । 
उपन्यासकलाकी दृश्टिसे 'चन्द्रकान्ता' हिन्दीका प्रथम' साहि- 
त्यिक उपन्यास है। काशीनाथ दर्माके 'चतुर सखी' और 
विजयानन्द त्रिपाठीके 'सच्चा सपना (अनूदित)में भी 
तिलूस्मका चमत्कार है । गोपालराम गहमरीके उपन्यसोंमें 
जासूसी स्रोत स्पष्ट है । तीसरा, अनुवाद-स्रोत है। 
हिन्दीमें तिलसमी और जासूसी उपन्यासोंकी प्रधानता थी, 
जिससे साधारण जनताका मनोरंजन तो हुआ, किन्‍्तु 
साहित्यिक समाजकां विनोद न हो सका । अतः उपन्यास- 
कार देशी और विदेशी भाषाओंसे अनुवाद प्रस्तुत करने 
लगे, जिनसे प्रेरित होकर हिन्दीमें सामाजिक, ऐतिहासिक 
और गाहंस्थिक उपन्यासोंका प्रणयन होने छगां । बैगलासे 
अनुवादित उपन्यासोंमें सारतेन्दुका 'राजसिंह, राधाक्षष्णका 
“खिर्णेछता,” पतिप्रणा अबलाका राधारानी', गदाधर सिंहके 
“दुर्गेशनन्दिनी,' “बंगविजेता', किशोरीलाल . गोखाभीके 
' दपनिवोण, 'ब्रिजा,' बाल्मुकुन्द श॒प्तका 'सडेलमगिनी' 
(4 भाग), रामंशंकर: व्यासके' 'मधुमालती', मधुमती, 
विजयान॑नद त्रिपाठीका सच्चा सपन्ना', राधिकानाथ 
वन्धोपाध्यायंका स्वर्णबाईँ, उदितनारायणलछार वर्माका 
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द्रीपनिवाण, प्रतापनारायण मिश्रके सुगरशुरीय , कपाल- 
कुण्टला', अयोध्यासिह उवाध्यायहिरिलेव में, कृष्णकान्तका 
दानपत्र, राधारानी, कात्तिकप्रसाद खतन्नीके 'कुल्टा', 
मधुमालती, दलित कुसुम के नाम विशेष उल्लेखनीय 
है। इसमे प्रेम-प्रसंगोका बाहुर्य तथा वीरताकी भावताका 
अतिरेक है; कथावरतु, संवाद, मानवीय भावोंदा अकन, 
पशा लय और सुर्दर रुचिर शैली संब्याप्त है। 
संस्कृतने अनुवाहित उपन्यासोम गदाधर सिहका बेंगलासे 
संस्कृतके बाद्रम्बरीका अनुवाद, काशीनाथ शर्माका 
पृ्वाचार्यक्राका अनुवाद चितुर शखी' प्रमुख है। 
दाशीप्रसाद खन्नीका शेक्सपीयरके परम मनोहर नाटकाके 
आशय), भारतेन्दुके पूर्णप्रकाश और चन्द्रप्रभा' (मराठीसे 
अनूदित), मेहता लण्जारामका कपटी मित्र (गुजराती), 
किदनलालका सुद्राकुलीन॑ या इतिहास चद्धोदय, 
रामकृष्ण वर्माके अकबर, 'अमला वृत्तान्तमारा, ठग 
वृत्तान्तमाला, पुलीस वृत्तान्तमाला! इत्यादि मुख्य हैं । 
किशोरीलाल गोस्वामीके उपन्यास पत्र निकलनेके बाद 
कानन डायल तथा रेनाह्टके उपन्यासोंके अनुवाद 
अधिकतासे हुए । 

भारतेन्दु-युगमें अनुवादित उपन्यासोंकों छोड़कर काथाको 
दृष्टिले मौलिक उपन्याप्त प्रीढ़ ओर उच्च कोटिके नहीं हैं । 
उनमें सामाजिक उन्नवन और सुधार, जातीय गौरव, 
ऐतिहासिक तथ्यों, काव्य, नौति, धर्म, दर्शन तथा मानवता- 
को स्थान मिला है। कथानक सीधे, सरल तथा शैली 
वर्णनात्मक है । 

अद्यावधि देवकीनन्दनन खन्नीने हिन्दीके सब्बप्रथम 
साहित्यिक उपन्यास “चन्द्रकान्ता में वीरगाथाओंकों परम्परा, 
अलिफलेलादी कथाओं, अमीर हमजाकी 'तिरुस्म दिलरुबा' 
तथा अन्य छोकप्रचलित कहानियोंका प्रयोग किया है! 
उससे इतना कलात्मक सौन्दर्य आया हे कि तिलस्मी 
उपन्यासोंकी ही कलापूर्ण उपन्यासोंका प्राथमिक स्वरूप 
कहना पडता हे । किन्तु इसके पश्चात्‌ उपन्यासकी कलाम 
विभिन्न दृष्टियोंसे विकास हुआ )+ किशोरीलारकू गोस्वामीके 
बाद कुछ उपन्यासकारोंने संस्कृतके प्रेमनाटर्कों था रीति- 
कालीन अआन्वार-काब्यसे प्रेणा न लेकर पारसी 'ियेश्रों 
तथा उर्दू काव्यसे प्रेरणा ली। रामलाल वर्माका झुलुबदन 
उर्फ, रजिया बेगम' इसी प्रक्ारको प्रेरणाका उपन्यास है। 
पारसी थियेटरोंके प्रभावसे अब हिन्दीमें पौराणिक कथा नक, 
ऐतिहासिक बवृत्त, लोकविश्रुत मौलिक कथाओं, कुट्ठम्ब, 
समाज आदिसे सामग्री जुगाकर नाट्कोंके रूपमें उपन्यास 
लिखे जाने लगे, जिनमें संछाप और शसम्भाषण द्वारा ही 
चरित्र तथा कथावस्तुका विकास्त किया जाता था। जब 
नायिका-भेद, रसपरिपाक, रामलीला, खॉग, नौटंकी, नकल- 
के रूपमें अवशिष्ट नाव्यकलाका आरोप होने लगा तो 
नाटकीयतापूर्ण उपन्याप्त सम्मुख आने छंगे। भगवानदीन- 
का सतो सामथ्य”, किशोरीकारूू गोस्वामीका 'कुसुम- 
कुमारी, ययगोपालकृत 'उवंज्ञी' इत्यादि यह स्पष्ट 
रूपसे द्रश्व्य हे । इनमें नाटकीयता संछाप या सम्भाषणके 
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प्रतिक्रिया, संकलछन-त्रयथ इत्यादि नाव्यकलाके शुणोंका : ाव्यकलाके गुणोंका | क्थानक लेकर कल्पनाके जाद॒से कथाकी विचित्रता प्रकट 


प्रयोग होने लगा। ब्रजनन्दन सहायके 'राधाकान्त' तथा 
प्रेमचन्दके (रंगसूमि'में नाटकीय व्यंग्यादि बडी निषुणतासे 
प्रयुक्त हुए है । 

उपन्यासके विकासक्रममें दूसरी रंखछा मनोवैज्ञानिकता 
हे, जिसके कारण उपन्यास-कलाका सौन्दर्य खिल उठा है। 
अभीतक उपन्यासोमें देव-धटना, संयोग-वैचित्र्य, जादू , 
कुतूइल, तकंपूर्ण सझोका प्राधान्य था, किन्तु अब उपन्यासों- 
में मानव-मनके विश्लेषणसे उसके रहस्य खोले जाने छगे। 
वेंगलामें शरच्चन्द्र तथा रवीन्र मनोवैज्ञानिक चित्रण 
प्रस्तुत कर ही रहे थे। इसके अनुकरण तथा मनोविज्ञानके 
अध्ययनकी प्रेरणासे हिन्दीमें भी मनोवैज्ञानिकताका सूत्रपात 
हुआ । इससे उपन्यास-कलामें नाव्कीयता और बढ़ गयी। 
प्रेमचन्दके 'रंगभूमि'में मानव-्मनका स॒क्ष्म निद्शन हे, 
किन्तु वासतवमें मनोवैज्ञानिक विश्केषणकी प्रवृत्तिकी 
प्रमुखता सन्‌ १९२०के पश्चात्‌ ही आती है । 

वीरगाथाओको. काव्य-परिपाटी, नाव्यकला तथा 
मनोवेशानिकताके अतिरिक्त उपन्यासोमें गीतितत्वका समा- 
वेश भी है । उपन्यासोंमे गीतिमत्ता छायावादका प्रभाव 
है । तजनन्दन सहायका सौन्दयोंपासक!, प्रसादका कंकाल, 
चअण्डीप्रसाद 'हृदयेश'का 'मनोरमा' उपन्यास गीति ओर 
नाव्यका सुन्दर समन्वय प्रस्तुत करते है । 

देलीकी दृष्टिसे भी उपन्यास-कलामें विकास हुआ है। 
अभीतक उपन्याक्षकार श्रोताओं-पाठकोका ध्यान रखकर 
पात्रों और दृश्योंका वर्णन निरपेक्षमावसे करते थे। उन्हे 
कहानी कहना ही आता था | संक्षेपमं यह वर्णनाव्मक 
शैली हे। देवकीनन्दन खतन्नीके “चन्द्रकान्ता', 'काजरकी 
कोठरी', लज्जाराम शर्माके आदर्शहिन्दू', किशोरीरूल 
गोखामीके 'चपला”, रामजीदास वेश्यके धोकेकी टट्टी, 
प्रियम्बदा देवीके 'कलियुगी परिवारका एक दृश्य प्रभृति 
उपन्यासोमें यह द्रष्टव्य हे। किन्तु अब मनोविज्ञानके 
समवेशसे यह शैली भी मेंज गयी हे । काल, स्थान, 
वातावरण ओर परिखितिके अनुसार वर्णन होने लगा हे । 
'ंकाल' इसका सुन्दर उदाहरण है। दूसरी शैली, संकाप 
या सम्भाषणके रूपमें विकसित हुई, जिससे कथा तथा 
पात्रके विकाप्तके लिए दोसे अधिक पात्नोका सम्माषण दिया 
जाने लगा । विश्वम्भरनाथ शर्मा कोशिकके माँ में व्यंजक 
तथा मनोर॑जक सम्भाषण है। तीसरी शैली, आत्मकथा- 
व्मक अर्थात्‌ उत्तम पुरुषमे कथा कहनेकी है । ज्जनन्दन 
सहायके 'सोन्दर्योपासक', 'राधाकान्त', रामचन्द्र शर्मोका 
कूलंका, इलाचन्द्र जोशीका 'घ्रणामयी”, चन्द्रशेखरका 
वारांगनारहस्य” इत्यादि उपन्यास इस रैलीके उत्कृष्ट 
उदाहरण है। चौथी शैली, पश्रकी शेली है, जिसमें पत्नो- 
के द्वारा चरित्र और कथावस्तुका विकास होता है। बेचन 
शर्मा 'उग्मनका चंद हसीनोंके खतूत'मे यह द्रष्टव्य हे। 
पॉचवीं रैली डायरी-उद्धरणकी है| 'झोणिततपंण'मे स्वयं 
कथा कहनेकी रीति प्राप्त होती है । 

वीसवीं शताब्दीसे पूर्व उपन्यासोंकी रचनाका उद्देश्य 
केवल मनोरंजन था । उपन्यास साधारण जनताकी वस्तु 
थे। अतः उपन्यासकार पौराणिक तथा लछोक-प्रचलित 
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उपन्यास 





कथानक लेकर कल्पनाके जादूसे कथाकी विचिन्नता प्रकृद 
करके उपन्याप्त-रचना करता था । किन्तु जब उपन्यास धर्म- 
प्रचार और समाज-सुधारके साधन बने तो सामाजिक 
उपन्यास भी लिखे जाने छगे। सास-बहू तथा ननद- 
भोजाईके झगड़े, बाल-विवाह, खियोकी दासता, जाति-पाँत- 
का झम्ेला, दहेज, अस्पृश्यता आदि इनके विषय थे। 
वास्तवमे सन्‌ १९०१से १९२५ तक लिखे गये उपन्यासोंका 
उद्देश्य मनोरंजन, उपदेश तथा कलाके किए कलाका 
प्रतिपादन करना था । 

बीसवी शताब्दीके प्रथम चतुर्थाशमें आकार और 
विधानकी इृश्सि घटना-प्रधान; चरित्र-अधान और 
भावना-प्रधान उपन्यास प्राप्त होते है। घटना-प्रधान 
उपन्यास, तिरूस्मी, साहसिक, जासूसी, प्रेमारख्यानक/ 
ऐतिहासिक, पोराणिक तथा विविध प्रकारके उपन्यास 
रूपोकी कोटियों है--(क) तिरूस्मी उपन्यासोंमे नायक- 
नायिका अव्यार-तिलस्मोंकों तोड़ने तथा प्रतिस्पर््धियोंके 
अय्यारोंकी पराभूत करके बन्दी बनानेमे सफल दोते है । 

अन्तमे नायक-नायिकाके मिलनसे उपन्यास सुखान्त बनते 
है । इनके लिए अद्भुत कल्पनाशक्ति, प्रतिसा ओर कोशल- 
की आवश्यकता होती है। खतन्नीने फारसी एवं उद्दसे 
तिलस्म लेकर हिन्दीमें उनका प्रयोग किया है । निह्यलचन्द्र 
वर्माका जादूका महरः ऐतिहासिक उपन्यास है। (ख) 
साहसिक उपन्यास चोर, डाकू, डकैती ओर चोरीसे 
सम्बन्धित होते हे। चन्द्रशेखर पाठकका अमीर अली 
ठग, देवकीनन्दन खतन्नीका 'काजरकी कोठरी', दुर्गाप्रसाद 
खत्रीके छाल पंजा', 'डकेती', जयराम गुप्तका 'राजदुलारी' 
दुर्गाप्रसाद खतन्नीके 'रक्तमण्डल', 'सफेद शैतान”, इसी 
कोटिके उपन्यास है । (ग) जासूसी उषन्यासोंमें चोरी, 
डाका, हत्या आदिका पता कोई जासूस लगाता है, वह 
प्रत्येक अकारके वातावरण, घटना, वस्तुपारिपारव॑ंकी सूक्ष्म 
परीक्षा करता है तथा गुप्तमेसे सत्य प्रकट करता है। जासूसी 
उपन्यास पश्चिमी जासूसी उपन्यास्तोंके अनुकरणपर 
लिखे गये हैं। इनमें कथानक स्वाभाविक होता है 
और कहानी बहुत स्वाभाविक रीतिसे कही जाती है । 
गोपालराम गहमरीके हृत्याका रहस्य, गेरुआ बाबा, 
भ्ैेमकी लाश”, जासूसकी जवानी' उत्कृष्ट जासूसी उपन्याक् 
हैं। (ध) प्रेमाख्यानक उपन्यास या रोमांसिक उप- 
न्‍्यासोंमें एक ओर रौतिकाब्यकी <ंगारिक ओर परम्परा- 
गत प्रेमकी व्य्जना हे, दूसरी ओर फारपी-जईके परम्परा- 
गत प्रेमकी अभिव्यक्ति हे | प्रथम प्रकारके प्रेममे प्रथम 
दर्शनसे उत्पन्न प्रेम, अभिसार, उत्कण्ठा, मोन, रहस्यात्मक 
सूत्र आदिका वर्णन है । किशोरीछाल गोसखामीके अेँगूठीका 
नगीना), कुसुम कुमारी इसी प्रकारके प्रेंमके उपन्यास है । 
दूसरे प्रकारके प्रेममें नायकनायिका मिलनके लिए साहसिक 
काये करते है। इसमें प्रेमका चित्रण शोखी, शरारत और 
चुहलके साथ किया जाता है । प्रेमाख्यानोंमें. अति-नाटकीय 
प्रसंगो तथा अखामाविक्र अयथार्थ कार्योंकों विपुछझता रहती 
है। रामछाल वर्माका शुल्बदन, जी० पी० श्रीवास्तवका 
धंगा-जमुनी' इसके अच्छे उदाहरण है । (ड) ऐतिहासिक 
उपन्यासोंमं ऐतिहासिकताके साथ प्रेम-प्रसंग, तिलूस्म 


उपन्यार 


ओर अय्यारी भी मिलती हैं । हिन्दीमें वास्तविक ऐतिहासिक 
उपन्यास व; फ्िशोरीलाल गोखामीके 'लखनऊकी 
क्र, शोणिततर्पण, कोहेनूर, शीशमहलू, तथा रानी 
दुर्गावती, बीर पत्नी! या रानी संयोगिता, चोहानी 
तलवार, सोनेकी राख, 'अवधकी बेगम, इसी अशीके 
उपन्यास हैं। वब्रजननच्दन सहायक्रा लालजोन', 
बिहारी मिश्र तथा शुकदेवविद्दारा मिश्रका वीरमणि', 


वृन्दावनलाल वर्माका गढ़ कुण्डार' आदि भी ऐेतिहासिक 
कोटिके उपन्यास हैं। (च) पौराणिक उपन्यास-- सती 


सीता, वीर कर्ण, 'एकलबव्य', परशुराम, सुभद्रा', 
अनुसूया', चन्दलेखा', 'सती सीम॑तिनी', सती मदालसा' 
आदिके चरित्रोंकी अवतारणा करके लिखे गये उपन्यास इस 
कीटिमें आते हैं। (8) विविध कथा-अधान उपन्यास-- 
लक्ष्मीदत जोशीका जपा कुसुम अथवा नई सृष्टि, 
“राविन्सन क्रूसों, अजनन्दन सहायका आरण्य वाला, 


जयराम गुप्तका दिलका काँटामें प्रेम-प्रसंग, अय्यारी, 


इतिहास, सभी कुछ है । (ज) चरित्र-प्रधान उपन्यासोंमें 
अयोध्यासिंद् उपाध्यायके 'ठेठ हिन्दीका ठाटो, अधखिला 
फूल, लण्जाराम मेहताके हिन्दू गृ हस्था, आदरशो दम्पति' 
आदर्श हिन्दू, पारसनाथ सिंदका 'मिंझलछी बहू”, 
विजयकुमार घोषका छोटी बहू”, प्रियम्बदा देवीका 
कलियुगी परिवारका एक द्वरय, मन्नन द्वितेदीके 'राम- 
छाल), 'कल्याणों, शिवपूजन सहायका दिहाती दुनिया 
आदि प्रयोगकी स्थितिके चरिश्रप्रधान उपन्यास हैं। 
प्रेमचनच्रके 'सेवासदन”, प्रेमाश्रम', 'रंगभूमि, कांया- 
कप, अजननदन सहायका 'राधाकान्त', यदुनन्दन 
प्रसादका अपराधी',  विश्वम्भरनाथ शर्मा कोशि- 
कका माँ, अवधनारायणका “िमाता', जगदीश झा 
विमरका आश्ञापर पानी, शिवनारायंण द्विवेदीका छाया 
इत्यादि उपन्यास प्रोढ़ चरित्र-प्रधान उपन्यासोंकी कोदिमें 


आते हैं । वास्तवमें अभीतकके चरित्र परम्पराबद्ध या कढिपत | 


प्रकार-विशेषके प्रतिनिधि होते थे । उनमें साधारण व्यक्तिका 
जीवन नहीं दिखाई देता था। उनमें प्रायः सभी प्रेमी और 
अय्यार होते थे । किन्तु चरित्रकी वेयक्तिक गतिशीलता, गुण 
दोषके मिश्रण, यथार्थानुकारिताके साथ आदशेवादितामें 
विश्वास प्रेमचन्द्र ओर वंगशिकके द्वारा ही मिला। प्रारम्भमें 


 चरित्र-पंधान उपन्यासोके लिखनेमें प्रेमचन्द अकेले थे। | 


 (झ) चरिज्र-प्रधान उपन्यासोमें वेजशञानिक सत्यकी दुह्ाई 
“देनेवाले प्राकृततवादी उपन्यास भी हैं, जिनमें मनुष्य 
और पशुओंमें समानता प्रदर्शित की गयी है । विषय- 
बासनामें मनुष्य पशुसे भी गया-बीता है । विधवाश्रमसे 
कथानक लेकर लिखे गये बेचन शर्मा उग्म॑के 'दिल्लीका 


“दलाल' तथा उन्द्रशेखर पाठकके वारांगना रहस्य ऐसे ही | 
“उपन्यास हैं। (ज) भावनाग्रधान उपन्यास कवित्व- | 
- प्रवान होते हैं। कंकाल, सोन्दर्योपासक', 'मनोरमा? इसके | 







कुमारी” तथा कुछ रूपक उपन्यास 'मायापुरी' (जारी) 


शारदाकृत ृ कालेज 
्औँ्‌ ॥ ; -44॥5 
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स्क्तम क्रमंण्डल” जो 
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3७७ अमर अर वन 


भूतनाथ का आश्रयजनक प्रभाव था। उनकी कथावस्तु-- 
वंगतृहल और आश्चर्यपर आधारित थी। मथुराप्रसाद- 
के आनन्द महल तथा गोपालराम गहमरीके झण्डा 
डाकू में यह प्रवृत्ति स्पष्टरया लक्षित हे । यद्यपि सन्‌ २५ 
से अय्यारीकी कोतृहल-प्रियता समाप्त हो चुकी थी, किन्तु 
आकस्मिकताका प्रयोग फिर भी बहुलतासे होता था । 
ज्योतिरमयी ठाकुरके मधुवन में आकस्मिकताका अदभुत पुट 
है। इसके सहारे कथाको मोइनेका काम लिया जाता था, 
जिससे घटनाओंके विस्तार और सन्तुलूनमें बाधा पड़ती थी । 
बीसवीं सदीका यह दूसरा चतुथांश राष्ट्रीय जागरणोत्थान- 
के ग्रयज्ञ तथा क्रान्तिका काल है । अतः इसमें कथावस्तुकी 
महत्ता कम हों गयी। उपन्यास विचारोंकी अभिव्यक्तिका 
साधन बनने लगा। पहले नेतिकता या अन्य कर्पित 
आदर्शों्से घटना ओर पात्रोंकी स्थिति निर्षोरित होती थी, 
अब पात्र और उनके मनोविज्ञानसे कथावस्तुकी दिशा 
निश्चित होने हऊगी। विचारोके अनुसार कथा मोड़ लेने 
लगी। वर्णन, विवरण, व्याख्याओं, परिभाषाओं, तर्का, 
विचारोंके अतिरेककी कारण कथावस्तुर्मे असम्बद्धता भी 
आयी, किन्तु पात्रके मनोविज्ञानके अनुकूल होनेके कारण 
दोष न मानी गयी। इस प्रकार अब कथाकार नेपशथ्यमें 
चला गया । अब पात्रोंके जीवन तथा उनके कार्य-व्यापारसे 
कथानक निर्मित होने लगे। वे पात्र-सपेक्ष्य हो गये। 
चरित्रवी संयोजनामें ही कथाके सूत्र विकसित होने छंगे। 
शिल्पकी इृष्टिसे #न उपन्या्सोंके कथानक दीधघे, व्यापक, 
विस्तृत और इतिवृत्तात्मक हैं। मुख्य कथानकके साथ 
गोण कथानक भी संयुक्त हैं । फिर भी कथानकोंमें एकसूत्रता, 
वेदना, प्रसंगकी एकात्मकता है। कथासंत्र कलात्मक, 
सुगठित और सम्पूर्ण हैं । 

चरित्रकी प्रतिष्ठकी दृष्टिसे एक ओर उठाकुरदत्तके (छिपा _ 


सा ५4 न्‍कआकआ उ0० जा ९-७ -लकक न सबक #€6-५९५" (#रात+ककाककपपर ५ 8७ 


महू, गोपालराम गहमरीके झंडा डाकू और राहुरू 


सांकृत्यायनके शैतानकी आँख में पात्रोंके व्यक्तित्व घटनाओं: 
की बहुलता, कुतूहलू ओर आइचर्यके आधिक्यमें अधिक. 
नहीं स्पष्ट हो सके हैं, किन्तु दूसरी ओर मनोविशानकी 
इतनी अधिक प्रधानता हे कि आदर्शको छोड़कर पात्रोंके 
मन ओर उसकी असंगतियों, उप्षक्के रहस्योंका ही उद्धाटन 
किया जाने छूगा है। आदर्श और मानवीय खभाव भिन्न- 
भिन्न दिशाओंमें चलने लगे । जैनेन्द्रके 'सुनीता', ऋषभचरण 
जेनके मास्टर साहब”, गुरुदत्तके विक्ृत छाया, रांगेय 
राघवके “विधादमठ' और अमृतरार नागरके महाकाल, 
जोशीके 'परदेकी रानी, श्रेत और छाया', 'अशेय' 'शेखर- 
एक जीवनी”, यशपालके दादा कामरेड', देशद्रोही" 


. भगवती चरण वर्माके चित्रलेखा', अश्कके “गिरती दीवारें'- क्‍ 


में आदर्श और पात्र ग्रायः एकदूसरेसे विपरीत दिशाओंमें 


जा रहे हैं। फिर भी मनोविज्ञानके साथ साधारण, प्रक्ृत 
. तथा मानवीय चरित्रोंकी प्रतिष्ठा हुई है । उनके व्यक्तित्वमें 
। तत्कालीन व्यक्ति, समाज, युग और समस्त परिस्थितियाँ 
| प्रतिबिम्बित होने लगी हैं । 'सेवासदन', 'रंगभूमि', गबन!, 
३ का ”  तितली, कंकाल” युगके सजीव चित्र सिद्ध 
| छबुए हैँं। ' 


भाषा ओर रचनाशैलीकी दृष्टिसे भी उपन्यास-शिकषुपम 
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विकास हुआ । राजा राधिकारमणप्रसाद सिंह और “उद्यके 
उपन्यासोंमें आल्ंकारिक, चित्रात्मक, व्यंजन।-प्रधान भाषा, 
प्रेमचन्दर्म भाषाका मुहाविरेदार खाभाविक रूप, जोशी 
और अजेय के उपन्यासोंमें मनोवैज्ञानिक और सामाजिक 
स्थितियोके अनुप्तार भाषा तत्सम, तद्भधव, विदेशी और 
देशज शब्दोसे पूर्ण, सूर्यकान्त-त्रिपाठी निराला के “बिल्लेसुर 
बकरिहा और चोटीकी पकड़मे भाषा अलूंकाररहित, 
व्यावह्रिक और सशक्त है । 

रचनाशैलीकी दृष्टिते उपन्यासोंकी अनेक शैलियों 
विकसित हुईं। वर्णनात्मक शेलीमे मनोविज्ञानके समावेश- 
के कारण वर्णन, चित्रण, संकेत, संवाद, देश, काल, 
परिस्थिति तथा वातावरणके समन्वयसे पात्र पाठकोंके सामने 
शक्तिशाली ओर सजीव रूपमे सरलतासे प्रत्यक्ष होने लगे । 
राहुलका सिंह सेनापति' तथा हजारीप्रसाद दिवेदीका 
“बाणभट्ट की आत्मकथा, प्रेमचन्द्का गोदाना, भगवतीचरण 
वर्माका 'टेढ़े-मेढ़े रास्ते” इत्यादि उपन्यासोंमे यह झोली 
द्रष्टव्य है । दूसरी रोली सम्भाषण और संलापके सन्निवेश- 
से प्रारम्भ होती हे, जिसमें कथाकारकी तटखता, चरित्रकी 
व्यंजना, आत्मसम्भाषणोसे प्रकट होती हे । इसमें व्यंग्य, 
हास्य, विनोद ओर नाव्यतत्वका भी समन्वय हे । “रंग- 
भूमि, कंकाल), माँ, ्णामथी में इसका अच्छा प्रयोग है 
तीसरी शैली व्याख्या-प्रधान हे, जिसमें कथाकार पात्रों 
और घटनाओंकी समस्त स्थितियोंकी मनोवैज्ञानिक, नौति- 
परक, दाशनिक व्याख्याएँ करता हे। जेनेन्द्र, 'अज्ेय, 
जोशीके उपन्यासोंमें इसका प्रयोग हुआ है । चओथी शैली, 
चित्रात्मक है, जिसमे बाह्य ओर अन्तग्रक्षति दोनोंका 
चित्रण किया जाता है। 'परख', 'घरोदे, 'सराय इस 
शैलीके उत्कृष्ट उदाहरण है। पॉचवी रैली आल्कारिक हे, 
जो सीमाका अतिक्रमण करनेपर दोष बन जाती हे। 
चण्डीप्रसाद 'हृदयेश में आलंकारिताकी अधिकता है । छठी 
डायरी-पन्न-शेली है। 'उम्मके चन्द हसीनोंके खतूत'के 
कथानकका संघटन कुछ पत्रोंसे ही हुआ है। प्रफुल्लचन्द्र 
ओझा 'मुक्तका पाप-पुण्य' भी इसी शैलीका उपन्यास हे । 
सातवीं स्वागत-शेली हे | इसका उदाहरण 'संन्यासी' है । 
आठवी शैली हास्यव्य॑ ग्यकी शेली है| प्रवासीलाल वर्माका 
'ूर्खराज', “निराला'का कुललीभाट, 'बिल्लेसुर बकरिहा', 
अन्नपूर्णानन्दका 'महाकवि चच्चा' इस शैलीमें लिखे गये हैं। 
नवीं शैली कथा-गर्भ-डउपकथा-शेली है । 'सूरजका 
सातवां घोडा' इसका उत्तम उदाहरण हे । पंचतन्त्र'की 
शैलीमें जी० पी० श्रीवास्तवके 'लूतखोरीलाल” और 'खामी 
चौखटानन्द' लिखे गये है । 

वास्तवमें प्रेमचन्द और प्रसादयुग साधारण मनोविज्ञान 
तथा राष्ट्रीय जागृतिका काझः है, जिसमें सामाजिक 
कुरीतियोंके निराकरणका प्रयत्न, पतन और पराजयके प्रति 
आदरशौकी स्थापना, उत्पीडित, शोषित ओर दुःखी मानवत्ता- 
के लिए हादिक संवेदना हे । कथामें इतिबृंत, निश्चित 
घटना, कार्य-व्यापारोंका आधिक्य, रचनाशैलीकी सरलता, 
सोदेश्यता है । किन्तु सन्‌ १६के पश्चात्‌ हिन्दी उपन्यास एक 
तीसरा मोड लेता है । इस युगमे माक्सके इन्द्रात्मक भौतिक- 
बाद तथा फ्रायडके योनवादः तथा युंगके मनोविरलेषणने 


उपन्यास; ऐतिहासिक 


व्यक्ति और स्माजके मूल्योंकों नये सिरेसे समझनेके लिए 
प्रेरित किया। चरित्रके अध्ययनके लिए मनुष्यके बाह्य 
संकेतों, खप्नों, सम्भाषणों, भाव-भंगिमाओं, कर्म-प्रेरणारओं- 
का अध्ययन होने ऊूगा । विद्रोही, पापी, अपराधी, स्ल्री-पुरुष 
सम्बन्धी नेतिक मूल्यों आदिपर मनोवैज्ञानिक गहराईसे 
विचार हुआ | इस युगका यह नवीन दर्शन मनोविश्लेषण- 
का आधार लेकर चला, जिससे उपन्यासको नयी और 
मोलिक दिशाएँ मिली । युगके समाज-निरपेक्ष व्यक्तिवादी 
दर्शनके कारण उपन्यास भी खच्छन्द ओर व्यक्ति-प्रधान 
हो गये । जैनेन्द्र, जोशी और अज्ञेय के द्वारा उपन्यासके नये 
शिल्पकी प्रतिष्ठा हुईं । भगवतीचरण वर्मा, यशपाल, उपेन्द्र- 
नाथ अश्कके उपन्यासोंमें प्रेमचन्द्रके शिल्पका ही विकास 
हुआ है । जैनेन्द्रके परख', 'तपोभूमि', सुनीता”, 'कल्याणी' 
ध्यागपन्र', 'सुखदा', विवर्त', व्यतीत, जोशीके 'संन्यासी', 
धृणामयी', 'परदेवी रानी, प्रेत ओर छाया, अश्िय के 
शेखर, नदीके द्वीप में चरित्रोंका आत्म-विश्लेषण प्रधान 
हो गया है। भगवतीचरण वर्माके 'चित्रलेखे, तीन वर्ष 
बाद), 'टेढ़े-मेढे रास्ते', अइकके “गिरती दौवारे, “गे राख, 
यशपालके दादा कामरेड'में यथार्थ ओर व्यंग्यका सुन्दर 
समन्वय हे । 

रचनाशैलीका प्रौढ़ विकास इस तृतीय उत्थानकी सबब- 
प्रमुख विशेषता है। इस कालके उपन्यासोंमें देश-कालू- 
परिस्थितिका समन्वय तथा एकसूत्रता एवं कथाकार और 
पाठकके बीच समध्ष्टिके द्वारा नवीन शिव्पका विकास हुआ 
है। वर्णन और चरित्र-चित्रणके थानपर चिन्तन और 
चरित्र-विश्लेषण होने छूगा । कार्यव्यापार-चित्रणके स्थानपर 
कर्मजेरणाओं और चित्तदृत्तियॉँका अध्ययन हुआ । कथा- 
कार आलोचक न रहकर द्रष्टा बन बैठा ओर कथाके स्थान- 
पर भाव-राहि प्रस्तुत करने रूगा। मुख्य तथा आत्म- 
विश्लेषणके आधारपर आत्म-क्थात्मक ओर निरपेक्ष- 
चित्रणके आधारपर आस्मसंस्मरणात्मक (शेखर-एक 
जीवनी, 'सुखदा”) तथा व्यक्तित्वकी प्रतिष्ठाके किए कहानी- 
के सूत्रोंकि तोड़कर पत्र-सम्भाषणात्सक रचना- 
शैलियाँ (नदीके द्वीप', 'परख', तपोभूमि) विकसित 
हुईं । -+बि० रा० 


उपन्यास, ऐतिहासिक-ऐतिहासिक उपन्यासके लिए तो 


इतिहासकी रक्षा करनेके साथ-साथ उस्तके स्वरूपकोी अपनी 
कव्पनाके द्वारा स्पष्ट करना भी आवश्यक हे। यह 
ध्यान रखना चाहिये कि उपन्यास इतिहासका अन्धानुकरण 
नहीं हो सकता, सबसे पहले यह उपन्यास हे--साहित्यिक 
कथावस्तु | साथ ही वह इतिहास भी है, जिसकी मर्यादाकी 
भी रक्षा करनी पड़ती है । अतः यहाँ कल्पना अनियन्त्रित 
नहाँ हों सकती । अकबर ओर शिवाजी दोनोंकी एक साथ 
नहीं बिठा सकती । इस प्रकारके उपन्यासकी भिन्न रुचिवाले 
दो स्वामियोंकी सेवा करनी पड़ती है, दोनोंके रुखकी रक्षा 
करते हुए अपना अस्तित्व बनाये रखना पडता है। अतः 
इसमें अन्य प्रकारके उपन्यासोंसे अधिक सतकक प्रतिभाकी 
आवश्यकता पडती है । यूरोपीय साहित्यमें सफल ऐति- 
हासिक उपन्यास्के लेखकफे रूपमें सर बाल्टर स्कॉट तथा 
अलेक्जेंडर उमा जेसे कुछ ही नाम उल्लेखनीय हैं । 


उपन्यास; घटता-प्रधान-उपन्यास) जासूसी 





गोत्यामीका का गा? कहा जाता है। पर वास्तवर्गें 
इसे ऐतिहासिक उपन्यास नहीं कहा जा सकता । इसका 
कोई भी पात्र ऐतिहासिक नहीं है । कथा ऐतिहासिक ओर 
सच्ची घटनापर अबलन्बित हे इतना ही कह देना पर्याप्त 
नहीं । इस दृष्टिपते तो मेठ गोविन्दरासका इन्दुमती नामदा 
उपन्यास ऐतिहासिक नामका अधिक अधिकारी हे| सकता 
हैं, क्योंकि काग्रेसके आन्‍न्दोलनका निथिवार इतिहास इसमें 
उल्िखित मिल जाता है। पर यह ऐतिहासिक उपन्यास 
नहीं हे, क्योंकि इसमें पात्रके व्यक्तित्वकीं महिमा गायी 
गयी है | ऐतिहासिक उपन्यासका अस्तित्व वृन्दावनलाल 
वर्माके 'गढकुंडार तथा विरादकों पश्मिनी से प्रारम्भ होता 
है। झाँसीकी रानी तथा 'मृगनयनी', दोनों उपन्यास 
किसी भी साहित्यके प्रोद देतिहासिक उपन्यासके समकक्ष 
उपस्थित किये जा सकते ह। प्रतापनारायण श्रीवास्तव 
हिन्दी के दूसरे ऐतिहासिक उपन्यासकार है, जिनका बेकसी- 
का मज़ारा हिन्दीका सर्वश्रेष्ठ ऐेतिहासिक उपन्यास कहा 
जा सकता है । 
ऊपर कहा गया है कि ऐतिहासिक कथाकारकों इतिहास- 
की मयौदाका ख्याल रखना अत्यावश्यवा छह । परन्तु इति- 
हासका सच्चा खरूप क्या है, वह विगत ऐतित्यका शुष्क 
अनुकरण करे अथवा उसमें कब्पनाका भी थोड़ा योग हो 
और शइ्तिहास-लेखकके सृश्म मानसिक तत््वका उसपर 
हस्का प्रकाश पड़े, इस बातकी लेकर विचारकोंमें मतभेद 
है । एक दर इतिहासको निर्षयक्तिक तथा तव्स्थ मानता 
है । दूसरा कहता है कि इतिहासमें तटस्थता और वस्तुपर- 
कता नामकी चीजका कोई महत्व नहीं । हम लाख प्रयत्न 
करके भी इ तहास-लेखककी व्यक्तिगत पघारणाओंसे उसे मुक्त 
नहीं कर सकते । इन्ही दो सिद्धान्तोंके अनुरूप ऐतिहासिक 
उपन्यासोंकी दो श्रेणियाँ हिन्दीमें स्पष्ट रूपमें दिखलाई 
पड़ती हैं | एकके समर्थक वृन्दावनलालरू वर्मा तथा रांगेय 
राधव कहे जा सकते हैं, जिन्होंने अपने उपन्यासोंमें इति- 
हासकी वफादारीकोी अच्छी तरह निभानेका प्रयत्ञ किया 
है। रांगेय राघवने अपने ऐतिहासिक उपन्यास 'मुर्दोंक 
टीलामें अपने पक्षकी वकालत की है । दूसरी ओर चतुरसेन 
शा्त्रीने वैशालीकी नगरवधू” नामक ऐतिहासिक उपन्यास- 
में 'इतिहासरस' वाले सिद्धान्तका प्रतिपादन किया है और 
कहा है, भाव और रसमें जो अन्तर है, वही अन्तर इतिहास- 
सत्य और इतिहास-रसमें है। जिस तरह भावकों रसामु- 
भूतिकी ओेणीतक पहुँचानेके लिए तथ्योंमें परिवर्तन किया 
, जा सकता है, उसी तरहकी स्वतन्त्रताका अवसर यहाँ भी 
मान्य है, क्‍योंकि ऐतिहासिक उपन्यासमभे इतिहासका सूखा 
ठटठर खड़ा करना नहीं होता, उसमें प्राणप्रतिष्ठा भी करनी 
पड़ती हे। चतुरसेन शाखत्रीका एक उपन्यास ' वर्य 
क्षामः' भी प्रसिद्ध ऐतिहासिक उपन्यास है (दे० “उप- 
न्यास) । +>दे ० 3० 
उपन्यास, घटना-प्रधानं-उपन्यासके दो ही आधार 
स्तम्भ है--व्यक्ति ओर घटना । कुछ व्यक्ति होते हैं, जिनके 
जीवनमें घटनाएँ घटती हे और अपने अस्तित्वके द्वारा 


हिन्दीका सर्वप्रथम ऐनिहासिक्र उपन्यास किशोरीलझाल 


अं मी मनी तन न मद 


सार्थकता इसीमें है कि वहोँ घटनाओं तथा व्यक्तिमें पारस्प- 
रिक सहयोग तथा आदान-प्रदान होता रहे, परन्तु कभी- 
कभी ऐसा होता है कि उपन्यासकी घटनाएं अपनी खत- 
स्रताले घटनी हैं, मानों उनपर व्यक्तिका नियन्त्रण नहीं है 
अथवा है भी तो नाममात्रका । कभी वे इतनी प्रधान हो गयी 
है कि व्यक्तिको उन्होंने दबोच लिया है। साइलिक तथा 
जायपसी उपन्यास प्रायः घटनाप्रधान होते है । नायक किसी 
भी वस्तुदी खोजमे चला, प्रेयसीकी या गुरुकी । बस क्या है, 
अनेकों घटनाएं उसके जीवनमें आकर जुड़ जायेगी | मान 
न मान, में तेरा महमान”? । अपराधी जरूर-न-जरूर कोई 
ऐसा सत्र (कल) छोड जायगा, जो उसको खोज निकालने- 
में सहायक होगा | पेरके निशान ही सही, सिगरेटकी एक 
डकड़ी ही सही, पर ये ही चायकी प्यालीमें तृफान उठानेमें 
समर्थ होंगी ओर ऐसी-ऐसी घटनाओंकी सृष्टि कर्रेंगीं, जो 
मानव बुद्धिको चुनौती दे जायें! प्राचीन कालसें घटनता- 
प्रधान कथाओंका ही साम्राज्य था, उनमे घटनाओं वी 
प्रचुरता अवश्य थी, पर जीवन दीपक लेकर खोजनेपर भी 
नही मिलता था| गुणाढ्यक्री बृहत्कथा'कोी सुनकर पशु- 
पक्षियोंकी भूख-प्यास हराम हो गयी हो, '५॑चतन्त्र' की पढ़कर 
नीतिके उपदेश भले ही प्राप्त हो जाते हों, पर जीवनस्पन्दन- 
के नामपर तो कुछ भी नहीं है । आज प्रेमचन्द्रके गोदान', 
रंगभूमि' जेले भारी-भमरकम उपन्यासोमें जीवनके कुछ 
उपकरण भले ही मिल जाते हों, पर आज जीवनवो माँग 
बहुत बढ़ गयी है । इस दृष्टिसे उपन्यास धटना-प्रधान ही 
कहे जायेगे (दे० उपन्यास) | -“दे ० उ० 


उपन्यास, चरित्र-प्रधान-उपन्यासका वास्तविक स्वरूप 


आअरित्र-प्रधान उपन्यासोें ही प्रकट होता है। कथाका 
प्रारम्भ तो मानवताके प्रारभ्मसे ही हुआ होगा, पर जिस 
समय कथा मनोरंजन ओर उपदेशकी खूँट छोड़कर व्यक्तिवी 
तरफ मुड़ी होगी, उसी समय उपन्यास नामक नूतन 
साहित्यिक विधानका बीज भी पड़ा होगा। वास्तविक 
चरित्र-प्रधान उपन्यास तो वे कहे जायेंगे, जिनमें पातन्रकी 
कुछ विशेषताएं प्रारम्भमें ही बता दी जाये, बादमें जितनी 
घटनाएँ घंटे, उन सबपर इन विशेषताओंकी छाप हो। 
पेवा सदन में यह जानते देर नहीं लगती कि सुमन केसी 
है? मानिनी है, मनस्विनी है तथा जीवनकी सुखसुविधाओं 
पर फिसर पड़नेवाली है। इन गुर्णोकी एक बार प्रतिष्ठा 
हो जानेपर हर एक अबसरपर इनका ही चमत्कार देखनेकी 
मिलेगा। सुमन किसी भी अवस्था रहे, वह रहेगी 
बही, जो वह है। घटनाएँ आयेगी, उसे जरा हिला-डुला 
देंगी, पर उखाड़ नहीं सकेगी | चरित्र-प्रधान उपन्यासोंका 
दूसरा रूप वह भी होता है, जिसमें परिस्थितियोंके फेरमें 
पडकर पात्र क्ोई-सा रूप धारण कर सकता है, पर वह 
होगा मानवोचित ही । यशपालके मनुष्यके रूप'में सोमा 
न जाने क्यासे कया हो जाती है, पर उन सब रूपोंमें एक 


' आन्तरिक साम्य है। कह सकते है कि परिस्थितियोंके साथ 


संगति बैठा देना ही उसके चरित्रकी विशेषता है। चरित्र- 
प्रधान उपन्यास ही आगे बढ़कर व्यक्तिपरक उपन्यासका 
रूप ले लेते हैं (द० उपन्यास) । --द्वे० छ० 


व्यक्तिक जीवनपर प्रकाश डालती रहती है। उपन्यांसकी | उपन्यास, जासूसी-यदि आपको एक सुसंघटित 
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उपन्यास, तिरूस्मी-उपन्यास, पारिवारिक 
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कथावस्तुवाला उपन्याप्त पढ़ना हो, जिसके आदि, मध्य 
ओर अवसानके बिन्दु स्पष्ट हों, जो कारण और कार्यकी 
अंखलामें बेंधा ही तो आप जासूसी उपन्यास पढ़ें । 
हत्या हुईं, अपराधीकी खोजमें जासूस प्रवृत्त हुए, एकाधिक 
लोगों पर शंका हुई, प्रमाणोंकी नाप-तोल कर सच्चे अप- 
राधीका पता रूगा ओर उसे दण्डित किया गया। यही 
जासूसी उपन्यासका प्रधान सूत्र हे ओर इसमें कथासंघटनके 
सब तत्त्व वर्तमान है । पी, कानन डायल, एडगर बवेलेस, ये 
तीनों नाम जासूसी उपन्यास लेखकंामें चिरस्मरणीय रहेगे । 
हिन्दीमें गोपालराम गहमरीने जासूसी उपन्यास और 
कहानियोंका अम्बार खडा कर दिया है । ठाकुरदत्त मिश्रका 
'छिपा महर्ः तथा राजेश्वरप्रसाद सिंहका महान्‌ अप- 
राधी', ये दो प्रसिझ जासूसी उपन्यास हैं । 
जासूसी उपन्यासके निर्माणका सूत्र सीधा है । पर एक 
सफल जासूसी उपन्यासकी रचना सहज नहीं। अपराधी 
ओर जासूस दोनोंको रंगमंचपर मुख्य अभिनेताकी तरह 
उपस्थित रहना चाहिये | पर यदि अपराधी किसी तरह भी 
पाठककी थोडी-सी सहानुभूति पा गया तो वह अपराधीकी 
फॉसीकी पसन्द नहीं करेग। । अपराधीको उपन्यासके 
प्रारम्भमें ही उपस्थित नही करना चाहिये, नहीं तो पाठक 
मानवोचित दुबंछताके कारण प्रथम परिचयकी सहानुभूति 
देने लगेगा । हत्याके लिए अथवा डकेतीके लिए पर्याप्त 
मनोवैज्ञानिक कारण अवश्य होना चाहिये, परन्तु उसके 
औचित्यका चित्रण इतने गाढ़े रूपमें नहीं होना चाहिये 
कि पाठककोीं अपराधीका दण्डित होना खटकने लगे । यदि 
अपराधीका चित्र अत्यापिक गादी काली स्थाहीसे चित्रित कर 
उसे शैतानियतका पुतला बना दिया जाय तो उसका पता 
लगा लेना पाठकके लिए सहज होगा ओर सारा उपन्यास 
ही बीचमे समाप्त हो जायगा, उसकी पढनेकी प्रेरणा ही नष्ट 
हो जायगी । 
जासूसी उपन्यासोंकी समाप्तिपर पाठकके हृदयमें यह 
धारणा बननी चाहिये कि सचमुच ही बड़ी पेचीदी गुत्थीको 
सुलझाया गया है, जो साधारणतया सहज सम्भव न था। 
गोस्वामीजीके उपन्यास जिन्देकी लाशमे एक लड़कीको 
घडयन्त्रकारियोंने गत समझकर दफना दिया है, पर वास्तव- 
में वर मरी नहीं हे। बादमें वह जासूसकी सहायतासे 
निकाल ली जाती है। प्रारम्भमें थोडा कोतृहल अवश्य 
जगता है, पर समस्‍या बड़े ढंगसे हल हो जाती है । ऐसा 
नहीं लगता कि एक बड़ी कठिन समस्यासे पाला 
पड़ा था । 
इधर जासूसी कथाओंमें एक नया परिवत॑न आ रहा है 
और यह हुआ हे यथार्थवादके नामपर | इसमें उस समाज- 
का चित्रण हुआ हे, जिसमें नन्‍्यायालूयके कमरेमे दर्जनों 
शराबकी बोतलें रखनेवाला न्यायाधीश किसीको एक ओंस 
शराब रखनेके लिए जेलकी सजा दे सकता है । एक सीधा- 
सा लगनेवाला धार्मिक पुरुष अष्टाचारके केन्द्रोंका संचालक 
हो जाता है । आजके युगमें ऐसे व्यक्तियोके अस्तित्वके 
'सम्बन्धमें विश्वास करना कठिन नहीं है । इस तरहके उप्र- 
न्यासोंमें अपराधीके पता छगानेपर जोर नहीं दिया जाता | 
अपराधीका पता तो सबकी हे ही । उसको अपराधी साबित 
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करना कठिन होता हे। अतः जासूस या वकीलके लिए 
सम्बन्धित व्यक्तिकी अपराधी प्रमाणित करने तथा इस कार्यके 
खतरोका सामना करनेमें ही लेखककी प्रतिभा दृष्टिगोचर 
होती है । ऐसी कथाओबढकों अंग्रेजीमें हार्ड ब्वाइल्ड स्टोरी 
कहते है । 

हिन्दीमें इस तरहके जासूसी उपन्यास देखनेकी नहीं 
मिलते | दुर्गाप्रसाद खन्नीके चार जासूसी उपन्यास 
प्रसिद्ध हे--१. 'रक्तमण्डरू, २. सफेद शैतान”, रै- 
प्रतिशोध! ओर ४. “छालूपंजा'। आजकल हिन्दीमें तीन 
दर्जनसे भी अधिक जासूसी पत्र निकलते है ओर जासूसी 
उपन्यासोंकी संख्या वर्षमें हजारोंतक पहुँच जाती है। 
युगलकिशोर पाण्डे तथा ओमप्रकाश शर्मा इस क्षेत्र्मे 
प्रशंसनीय कार्य कर रहे है । “+दैं० उ० 


उपन्यास, तिलस्सी-यूनानी शब्द 'टेल्स्मानेसे तिलूस्म 


शब्द निकला हे, जिसका अर्थ हे इन्द्रजाल, जादू, अलोकिक 
कारनामे । जिस उपन्यासमें आश्चर्यजनक कारनामोंकी 
भरमार होगी, जहाँ पात्रोंके लिए कुछ भी करना असम्भव 
न होगा, जहाँ पात्र मोतकी घाटीसे भी किसी चमत्कारके 
कारण लोगकर सही-सलामत घर आ जायगा, विघ्न-बाध।ओंके 
जंगलमें घिरे रहनेपर भी केंचीकी तरह मार करता हुआ 
बाल-बाल बच निकलेगा, वह तिलस्मी उपन्याप्त कहा 
जायगा | हिन्दी तिलस्मी उपन्यासके लेखकों में देवकीनन्दन 
खन्नी और किशोरीलाल गोस्वामीका नाम सदा अमर 
रहेगा। “चन्द्रकान्ता सन्‍्ततिः ओर 'रूखनऊकी कज्रकों 
पढ़कर आनन्द प्राप्त करनेवाले पाठकोकी संख्या सदा अधिक 
रहेगी। वीरेन्द्र सिंह देखनेमें निरीह, कमर झुकी हुई 
बुढिया, पर आफतकोी पुड़िया, लकलका-बेहोश कर देनेवाली 
दवा, जरासे संकेतपर बोलने रूगनेवाली तथा तलवार 
चलाने रुगनेवाली पत्थरकी मूर्तियों, पछक मारते ही 
पैरोंके नीचे खुल पड़ने वाली सुरंग जल्दी भूलनेवाली चीजें 
नही है। 'रलेखनऊकी कत्रमें' ऐसे पत्र है, जो दिनमें सफेद 
रहें, रातमें पढ़े जा सकें, मास्टर की जो सब तालोंकी खोल 
सके, सुरंग और जेबी खजानोंकी भरमार है। मनुष्यकी 
शक्तियों सीमित हैं, पर वह अपनेको सर्वस्तमर्थ देखना 
चाहता है। उपन्यासके पात्नोंकों इस तरह स्वशक्ति-सम्पन्न, 
अलौकिक कर्मदक्ष देखकर पाठक अप्रत्यक्ष रूपमे हो सही, 
पर अपनी ही शक्तिके विस्तारका दर्शन करता है और उसके 
हृदयकी किसी मॉगकी पूर्ति होती है । इधर लोगोंकी रुचि 
बदली जरूर है और लोगोंभे यथार्थवादी ध्ष्टिकोणका उदय 
हुआ है, परन्तु इससे तिलस्मी उपन्यासोंके प्रचारमे कमी 
नहीं होगी, कारण कि ये किसी गहरी और मौलिक माँगपर 
आधारित हैं। 

अंग्रेजीमी १८वी शतीमे गोथिक रोमान्सके नामसे एक 
आन्दोलन चला था। इसके प्रभावमेँ बहुतसे उपन्यास लिखे 
गये, जिनमे तिलसका रंग गाढ़ा था | गोस्वामीजीके सभी 
ऐतिहासिक उपन्यासोंमें तिलुसी रंग आ गया हे। 
“गुलबह्ार' और 'कुसुमकुमारी' जेसे उपन्यास भी तिलूस्सके 


रंगसे अधूरे नहीं हे । --दै० उ० 
उपन्यास) पारिवारिक-पारिवारिक उपन्यासमभें एक 


ऐसी ही समस्या हाथमें ली जाती है, जिसका प्रभाव परिवार- 


जपन्यास, प्रयाहत्ादी-उपध्यास, मनोवेज्ञानिक 
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तक ही सीशित रहता है, फॉलकर समाजकों नहीं 
हराका सदने अच्छा उदाहरण अंग्रेजी उपन्यास लेखिका 
(न आरिटिनका उपन्यास आइड एण्ड प्रेजुडिस' हे, जिसमें 


एक सुखी पारिवारिक जीवनकी कथा कही गयी हैं । जिस 


समय जेन आर्टिनने अपने उपन्यासोकों रचना को, थी, थे 
बड़े उथल-पुथलके दिन थै--फ्रांसक 


रेंगी। थे सबसे तट्सख होकर एक परिवारक्ों कथा कहने में 
मग्न हैं। प्रेमहन्द्रका सेवासदन' एक पारिवारिक 
समस्याकी लेकर अवश्य प्रारम्भ होता हे, पर आगे चलकर 
उसको सीमामें न जाने कितनी सामाजिक समसस्‍्याएँ जुड़ 


जाती हैं । राजनीति भी कूद पड़ती हैे। अतः 'सेवासदन' को 


विशुद्ध पारिवारिक उपन्यास नहीं कहा जा सकता। 
प्रेमचन्द्का 'निर्मेठा' नामक उपन्यास अवध्य ही 
पारिवारिक उपन्यासका उदाहरण हो सकता है । “निर्मला'में 
दहेज-प्रथा ओर अनमेल विवाहकी समस्याकोी सामाजिक 


स्तरपर ही छेड़ा गया है। पर जिस भावात्मकता और | 


 सब्लीनताके साथ पारिवारिक सम्बन्धोंका वणन किया गया 


. है, उसके सामने सामाजिक समस्याएँ फीकी पड़ जाती हैं। 
एक दृष्टिसे जेनेन्द्रयों परख में पारिवारिक रंग अधिक गाढ़ा | 


मादूम पड़ता है, कारण कि वह कुछ दो-चार व्यक्तियोंतक 
ही सीमित है, जो एक परिवारके ही सदस्य कह्दे जा सकते 
हैं, पर कथा कहनेका ढंग कुछ ऐसा रहस्यमय, इृदयको 


गहराईमें डुबानेवाला तथा आदरशेवादी है कि उसका 


पारिवारिक रूप छिप जाता है । बह पारिवारिकसे अधिक 
मनोवैज्ञानिक या आदर्शवादी बन जाता दे । जो हो, श्तना 
सत्य है कि पारिवारिक जीवनकी आधार बनानेवाली 


औपन्यासिक प्रतिभा उच्च कोटिके रूघु उपन्यासोंकी सृष्टि कर. 


सकती है --दे० उ० 


उपन्यास, ग्रवाहवा दी- प्रवाहवादी उपन्यास-साहित्य सी 


मानव-जीवनकी तरह क्रिया और प्रतिक्रियाके रूपमें अपने 
.. रूपका विकास करता चलता है। १९वीं शताब्दीमें -यथार्थ- 
. वबादिताकी माँग बढ़ी, रोमांसोंकी काव्यमयता, जगमगाते 
एंद्रिय चित्र तथा सोनेका संसार खड़ा करनेवाली पद्धतिके 
विरुद्ध जो प्रतिक्रिया हुई तो हमारे सामने सुसंघटित 
उपन्यास आये, जिन्हें अंग्रेजीमें प्लाट नॉवेल कहते हैं । 
उत्तमें घटनाओंको काट-छाँटकर रख दिया जाता था, उनके 
आदि, मध्य, अवसान-विन्दु एकदम स्पष्ट रहते थे, सारे 
बातावरणपर कारण-कार्यके नियमका नियन्त्रण रहता था । 
अतः इनमें जीवनकों सच्ची अभिव्यक्तिका अभाव या। 





इसीके विरोधमें प्रवाहवादी उपन्यासोंकी रचना प्रारम्भ हुईं । 





कहा जाने लगा कि इन उपन्यासोंमें 
हर. गुर ५ पं पात्रोंके भाग्यका है हि निण 
परन्तु लेखककें पूर्वाग्नदके अनुसार हुआ है । जीवन तो 


एक कृत्रिम पूर्णता है, 









असम्बद्ध घटनाओंका मेला है। यहाँ कहीं | 


ता। | 


राज्यक्रान्तिके, 
नेपोलियनके उत्थान और पतनके, साम्राज्योंके उत्कर्ष और 
अपकर्षके; परन्तु इनके उपन्यासोंके कार्नोपर जूतक नहीं | 


ये स्वाभाविक रूपमें नहीं, 





न बमफ लगन 
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ध्येय ह | इसका परिंगाम यह हुआ कि व्यावहारिक बाह्य 
गतकी कार्यकारणताकी हटाकर आन्तरिक विचारजगतदी 
अनुक्रमतावी प्रतिष्ठा हुई और चेतना-प्रवाहवादी उपन्यास- 
का जन्म हुआ, जो एक तरहके दिवास्वप्ममस्न मस्तिष्कों- 
त्पन्न साहसिक उपन्यासोंका ही रूप है । 

तेतना-प्रवाह मनोविज्ञानका शब्द है, जिसका प्रयोग 
सब्रप्रथम विलियम जेम्सने करते हुए कहा था, “चेतना छोटे- 
मोटे ठकड़ोंमें विभक्त होकर उपस्थित नहीं होती, वह 
प्रवाहमयी होती है?। मिस सिनन्‍्क्‍लेयरने मिस डोरोथी 
रिचाड सनके उपन्यासकी आल्येचना करते हुए १५१० 
इस दब्दका प्रयोग किया था । तभीसे आलोचनाके क्षेत्रमें 
भी इसका धइल्लेसे प्रयोग होने लगा हे। इस पद्धतिका 
प्रयोग जेम्स ज्वायसके युलिसिस' नामक उपन्यास तथा 
वरजिनिया बुल्फके द्वारा हुआ है । 

हिन्दीगें प्रभाकर माचवेका परन्तु” इसका उत्ट्ृष्ट उदा- 
हरण हे। पर जशिेय', जैनेन्द्र तथा भगवतीप्रसाद बाजपेयी- 
के (चलते-चलते) उपन्यासोंमें भी इस पद्धतिका प्रयोग 
मिलता हे । इसमें सगतोक्तियोंकी भरमार रहती है ओर 
चैतनाके उस स्तरके भावोंदी अभिव्यक्ति की जाती हे, जो 
अभी शाब्दिक रूप धारण नहीं कर पाये हे । अतः यहाँको 
भाषा व्याकरणके नियमोंकों पावन्दीसे मुक्त हैं। इसका 
सबसे प्रसिद्ध उदाहरण जेम्स ज्वायसके 'थुलिसिस ' के 
अन्तिम ५० पृष्ठ हैं, जिनमें कहीं-कहीं विरामचिह्न नहीं, 
भाषाकी बोधगम्यताकी कोई परवाह नहीं, भाषा तात्कालिक 
भावोन्मादके दबावके कारण गढ़ छी गयी हे। नाटकोंकी 
स्वगतोक्तियाँ सविकल्पक एवं शाब्दिक भावोंकों अभिव्यक्ति 


करती हैं ओर वे श्रोताकी अवस्थिति मानकर ही अपने 


स्वरूपका निर्मोण करती हैं। परन्तु प्रवाहवादी साहित्यकी 
स्वगंतोक्तियाँ चेतनाके उस स्तरके भावोंकी अभिव्यक्त करती 
हैं, जहाँ उन्होंने अभी शाब्दिक रूप धारण नहीं कर पाया 
है। साथ ही वे किसी श्रोताके सुननेके लिए नहीं लिखी 
जाती हैं। अतः दोनों दो प्रकारकी चीजें हैं। एकको 
स्वगतोक्ति ही कहकर रुक जाते हैं, पर दूसरेकी आन्‍्त- 
रिक खगतोक्ति कहकर पार्थक्य प्रकट किया जाता 
ह्दे। +>दे० उ० 


उपन्यास, मनोवज्ञानिक-उपन्यासम पात्रोंके क्रिया- 


व्यापार तथा घटनाओंका वर्णन रहता है। प्राचीन कालके 
कथाकार शस बातकी ओर अधिक ध्यान देते थे कि पात्र 
क्या करते हैं, सागरको बाँधते हैं. या हिमगिरिको हिला 
देते हैं या आकाश-पातालके कुछाबे एक कर देते हैं। पर 
जब इन बाह्य बातोंसे हटकर लेखकका ध्यांन इस बातको 
ओर केन्द्रित होने रूगता हे कि पात्रोंकी विचार-प्रक्रिया 
क्या है, वे क्या सोचते हैं, कैसे सोचते हैं, उनके क्रिया- 


 कलापकी मूल प्रेरणा क्या है तो मनोवैज्ञानिक उपन्यासका 
। स्वरूप सामने आने रूगता है । मनुष्य दो स्तरोंपर जीता. 
है, स्थूछ और सूक्ष्म--क्रिया और विचार। दूसरे शब्दोंमें 
| कह के हैं कि मनुष्यके दो रूप होते हैं--क्रियारत 


न इन ऐक्शन) ओर विचार-रत मानव (मैन एन 





निष्ठात्प्रत्ययान्त | कण्टेम्प्लेशन)) कह सकते हैं कि उपन्यासका क्रिया रत- 
यास-कछाका |  सानव धीरे-ीरे विचार-रत होत 





ता गया है, साथ ही उसे 


३६९७ 


मनोवैज्ञानिक रूप देता गया है । 

इस आन्तरिक अभियानमे उपन्यास-कलाकों चार 
युगोंकी पार करना पडता हे । ओऔपाख्यानिक (एपिसोडिक 
नॉवेल), कथानक-संघटित (प्लॉट नॉवेल), आत्मनिष्ठ 
(पब्जेक्टिव नॉवेल) और मनोवैज्ञानिक (साइकोलॉजिकल 
नॉवेल) । प्रथम युगमे डील-डोलवाली बाह्य क्रिया-कलापकी 
प्रधानता थी । १८वीं शताब्दीके डीफो, स्मालेट इत्यादिके 
उपन्यास इसी ओणीमें आते हे। उनमें पात्नोंके कारनामों 
(कि कृत) का वर्णन रहता था। हिन्दीमे ग्रेमचन्दके आग- 
मनके पूर्वतक यही अवस्था रही । दूसरे युगमें 'किं'से ध्यान 
हटकर कर्थं, केन कारेणन'की चर्छा प्रारम्भ हुई, अर्थात्‌ 
आन्तरिक मूल प्रेरणाकी प्रधानता होने लगी। क्रिया-कलाप 
विविध विचार-धाराओंके संघर्षके परिणामशेष (रिजल्टेण्ट)- 
के रूपमें दिखलाये जाने लगे। मनुष्यके अन्तर्गत 
तरह-तरहके विचारोंका उत्कर्ष, अपकर्ष, संघर्ष-विसंघर्ष, 

कशमकश, रस्साकशी चलती रहती हे और बाहरी क्रियाएं 

इन्हीके स्थूल रूप है। पहले बाहरी क्रिया ही थीं, आन्त- 
रिक प्रेरणा नहीं । अब आन्तरिक प्रेरणाके युगमे क्रियाएँ 
गौण हो गयी । विचार-संघर्षका महत्त्व बढ़ गया। तृतीय 
युगमें उपन्यास-कछा बाहरी क्रियाओंकी रही-सही धूलको 
झाडकर अन्तर्जगतमे जा बैठी और शुद्ध आत्मनिष्ठ 
मनोवेज्ञानिक उपन्यासोंके दर्शन हुए। अंग्रेजीमें मेरिडिथ 
और हेनरी जेम्ससे यह युग प्रारम्म हुआ और हिन्दीमें 
जैनेन्द्र ओर 'जज्ञेय से । हिन्दीमें शायद यह युग आज भी 
चल रहा हे । 

परन्तु यूरोपीय उपन्यासोमें मनोविज्ञानके समावेशकी 
दृष्टिसे चौथा युग भी चल रहा है। हेनरी जेम्स या मेरि- 
डिथने जीवनकी कितनी ही गहराईमें प्रवेश क्‍यों न किया 
हो, पर वहाँ चेतन विवेकका स्पर्श आता ही था । चित्रण 
करते समय आ।्तरिक विचार-प्रवाहकों चेतना-स्तरपर ही 
लाकर देखा जाता था, अर्थात्‌ आन्तरिकताको उसी विन्दुपर 
पकड़ा जाता था, जहाँ वह शब्दोका रूप धारण किये हुए 
होती है । उपन्यास-कलामें गहराईके उस स्तरपर जानेका 
सहारा नही था, जहाँ उसका रूप निर्विकल्प होता था, जहाँ 
आन्तरिकता शब्दोंके ढॉचेमें ढडलकर जमी हुई नही होती 
थी । आज उपन्यास-कला वही कर रही हे । जेम्स ज्वायस, 
वरजिनिया वुल्फ इस तरहके मनोवैज्ञानिक उपन्यासोंके 
प्रणेता है | हिन्दीमे कुछ-कुछ 'णज्ञेय'मे और प्रभाकर माचवे- 
के 'परन्तुमें इस कलाके दर्शन होते है । 

मनोवैज्ञानिक उपन्यासमे तीन पद्धतियोँ विशेष रूपसे 
पायी जाती है--१. पूर्वदीध्ति। इसमे घटनाओंके क्रमकी 
सीधी रेखा न खींचकर कथाकार उन्हें पात्रकी स्मृति-तरंगो- 
के रूपमे उपस्थित करता है। नरोत्तम नागरका “दिनके 
तारे! तथा अज्ञेय'क। शेखर--एक जीवनी या उदयशंकर 
भट्टका (वह जो मेने देखा' इसके अच्छे उदाहरण हैं। २. 
चेतना-प्रवाह-पद्धति और ३. कथाके क्रमिक विकासकी 
अवहेलना । इसमें कथा साफ-सुथरे ढज़से नही चलती, वह 
कभी भी कहीं, किसी ओर मुड सकती हैं । 'नदीके द्वीप, 
मो जीवनी”, परन्तु में यह बात देखी जा सकती 

ऐ 


उपन्यास, रोमांस 


मनोवैज्ञानिक उपन्यासमें अनुभूतिकी आत्मनिशष्ठ 
अभिव्यक्तिपर जोर दिया जाता है। कुछ विषय मनोतेशानिक 
होते है, उदाहरणाथ, एक्र प्रेमीकी दो प्रेमिकाएँ, दो 
प्रेमिकाओंका एक प्रेमी, समाजके निन्दित व्यक्तिका चित्रण, 
बालकोंका, विशेषत- ज्येष्ठ, कनिष्ठ और एकलोौते बालकोके 
क्रिया-कलापका बर्णन, अकर्मण्य, आत्मलीन तथा कृव्पना- 
जगतूमें निवास करनेवाले प्राणी। ये सब विषय ही ऐ्ऐसे 
है कि जिनके आधारपर रचिंत उपन्यासमे मनोवेज्ञानिकता 
आ ही जायगी। बहुत-से ऐसे उपन्यास होते है, जिनका 
विषय तो मनोनैज्ञानिक है, परन्तु जिस पद्धतिसे उनका 
खरूप खडा किया गया है, वह मनोवैज्ञानिक नही हे। 
इलाचन्द्र जोशीके उपन्यास इसके उदाहरण है। परन्तु 
मनोपेज्ञानिक उपन्यासोंमे ये बातें देखनेकी प्रायः मिल 
जायेंगी--१. सुसंघरित कथावस्तुका अभाव, २. लम्बी-च्चेड़ी, 
दीघकालीन कथाका अभाव। “नदीके द्वीप में डेढ बरसकी 
कथा है, पहाड़ीके 'सरायो और “निर्देशक मे क्रमशः एक 
ओर तीन महीनोकी कथाएँ हैं, ३. पात्रोकी संख्यामें कमी, 
४. वार्तालापकी अधिकता, ५. वर्णनात्मकतासे अधिक 
नाटबीयताकी प्रगति और ६. पाठककी प्रतिक्रिया, जो अन्य 
उपन्यासोंके पाठकसे भिन्न होती हे । साधारण उपन्यासोंका 
पाठक उपन्यासकारके मुखकी ओर देखेगा, परन्तु मनोवेज्ञा- 
निक उपन्यासके पाठककी दैष्टि उपन्यासके पात्रोकीो तरफ 
होगी । “दे० 3० 


उपन्यास; रोमांस-रोमान्स शब्द 'रोमनसे निकला हे, 


जिसका अर्थ हे असाधारण । अर्थात्‌ रोमान्स (उपन्यास) में 
जो पात्र होंगे वे, ऐसे तो न होगे, जो इस पार्थिव जगतमें 
पाये ही न जा सकें, पर वे छाखोंमे एक होगे और उनका 
दशन विरल होगा। रोमान्स (उपन्यास)में कथा काव्यके 
उपकरणोंके सहारे अपने खरूपकों प्रकट करती है । काव्य- 
के क्षेत्रमं जब कथा साग्वह प्रवेश कर, वहाँके तत्त्वोंकी अनु- 
रूप बनाकर उन्हें अपनी सेंवामे नियोजित करती हे तो 
रोमान्स (उपन्यास)की नीव पड़ने लगती है । उसमें कथा 
थोडी-बहुत जटिल हो जाती है । पात्रोंकी अधिकता रहती 
है । अनेक कथाएँ आकर जुड़ने रूगती हैं, पर कवित्वपूर्ण 
और भावपूर्ण वातावरण भी बना रहता है। वीरोंकी अलंकृत 
साज-सज्जाकी, रणक्षेत्र-्प्रयाणकी तथा युद्धकी झंकारकी 
विस्तृत विवृति पाठककी कब्पनाकों तृप्त करती रहती है । 
रोमान्स उपन्यासोंकी वर्ण्य वस्तु बहुत ही सीमित होती है । 
पात्र व्यक्ति नही, टाइप! (प्रकार) होते है। नायक उच्च 
वंशोत्पन्न राजा अथवा धर्मात्मा होता है तथा नायिका 
सुन्दरताकी देवी-देखनेवालोंके हृदयमें शोयभावकी जागरित 
करनेवाली । पात्र किसी महत्तपूर्ण वस्तुकी खोजमे रहते हैं, 
वीखती होते है, विपन्नों, विशेषतः नारियोका उद्धार करना 
तथा प्रेमकी कठिन परीक्षामे अपने प्रतिदवन्द्रयोकी मात 
देना उनका जब्त होता है | क्रीड़ा, समारोह, रणप्रयास, 
स्मशान-यात्राके दृश्य, धार्मिक युद्ध शत्यादिका वर्णन होता 
है । इन सबके बीच एक सुन्दरी कन्याकी प्रतिष्ठा होती है । 
यही रोमान्सके उपकरण है। हिन्दीमें विशुद्ध रोमान्स 
(उपन्यास) नही हैं। चण्डीप्रसाद हृदयेशका नाम किसी 
तरह रोमान्सिक कथाकारके रूपमें लिया जा सकता है । 


उपण्यास, सामाजिक- उपगा 


'मआटश मिलता उतकाशान/ावअअ पपीते जल फलदा#भपकलल कफ सनम 


खत्रीजी तथा गोल्ामीजीके अनिरिक्त भगवतीचरण वर्मा- 
यी पजिन्नेखा में भी कुछ रोमान्सिक तत्त्व पाये जाते 
है। प्रेमचलकी कद्दानी कामनातरू गोमान्सिक कथाका 
अच्छा उदाहरण है (० उपन्यास”) । “>दे ० छ० 
उपन्यास, सामाजिक-वास्तवर्मं वर्ण्य वस्तुकी ध्ष्टिसे 
उपन्या सोके दो ही विभाग हो सकते हे--छऐेतिहासिक और 
सामाजिक । धामिक तथा राजनीतिक दूसरेको ही परिभिमें 
आ जाते हैं, क्योंकि धर्म ओर राजनीति भी सामाजिक 
जीवनके किसी विशिष्ट पहलूपर ही प्रकाश ठालतो है । 
प्रत्येक युगके समाजके जीवनकी परिचालित करनेवाली कुछ 
समस्याएँ होती है, जिनसे उसे जूझना पडता है। चूंकि 
उपन्यास आया ही है जीवनका प्रतिनिधित्व करनेकी 
प्रतिशञा लेकर, अतः उसमें सामाजिकताका रंग गाढ़ा हो 
जाना स्वाभाविक है । हर देशके कथा साहित्यमें सामाजिक 
उपन्यासतोंकी ही संख्या अधिक है। भारतेन्दुका लिखा हुआ 
उपन्यास “चन्द्रप्रभा' भले हो मोलिक न हो, पर सामाजिक 
अवश्य है । उसमें वृद्धनविवाहकी समस्या छेड़ी गयी है । 
आगेके भी जितने उपन्यासकार हैं, उनमें भी समाजकी 
अवस्थाका ही चित्रण अधिक है, यहाँ तक कि प्रेमचन्द, 
बोीशिक, निराला, गोविन्दवलभ पनन्‍्त, भगवतीप्रसाद वाज- 
ग्ेयी, प्रतापनारायण श्रीवास्तव शृत्यादिके उपन्यास भी 
सामाजिक ही है। कम-से-क्म उनमें कोई ऐसी विशेषता 
अधिक विकसित नहीं हो सकी है कि बेघड़क कोई दूसरा 
नाम दे दिया जाय । ' 
परन्तु यह भी बात सही है कि उपन्यास व्यक्तिमूलक 
साहित्य है, अर्थात्‌ उसमें लेखक समाजकी हाँ-में-दाँ मिलाने- 
बाला निष्क्रिय पदार्थ नहीं होता, उसका अपना व्यक्तित्व 
होता है और वह अपने विशिष्ट दृशष्कीणसे सामाजिक 
समस्याओंपर विचार करता है । अतः सब-कुछ होते हुए 
भी समाजका यथातथ्य चित्रण उपन्यासमें नहीं आ सकता । 
सामाजिक व्यक्ति जीवनसे अधिक जीते रहते हैं, अतः 
ओपन्यासिक जीवन जीवनसे कुछ अधिक होगा या कम-- 
अधिक इस अर्थमें कि उसमें छेखकके मतमे जो समस्याएं 
महत्त्वपूर्ण हैं, उनके सम्बन्धमें रम्बे-लम्बे बाद-विवाद आ 
जायँगे तथा अनेक अवान्तर प्रसंगोंका भी समावेश हो 
सकता है; कम इस अर्थमें कि जिनसे कथाकी प्रगतिमें कुछ 
भी योग न मिलता हो तथा जिनसे जीवेनसे भी अधिक 
जीनेवाले पात्रों या घटनाओंकी यथातथ्यता नहीं आ सकी 
हो और जिन बातोंसे लेखकका तात्कालिक सम्बन्ध न हो, 
उन्हें छोड़ा जा सकता है। 'गोदान' सामाजिक उपन्यासका 
स्पष्ट उदाहरण है। इसमें अनेक तरहकी समस्याएँ छेडी 
गयी हैं । इसमें ख्रियोंके समानाधिकार, ख्री-शिक्षा, मुक्त 
प्रेम सम्बन्धी कितने हीं विवाद आ गये हैं। नागरिक या 
ग्रामीण जीवनका जो चित्र खींचा गया है, वह भी छेखककी 
भावनाओं में रंगे रहनेके कारण कुछ अधिक था कम हो 
गया हे । 
आजके हिन्दी उपन्यासमें सब तरहकी समस्थाएँ मिल 
जायेंगी। मेहनतकश मजदूरों, गरीब किसानों और पूँजी 
पतियों, जमींदारों तथा मिल-मालिकोंके संघर्षको लेकर 
इधर अनेक उपन्यास लिखे गये है। विधवा-विवाह, वृद्ध- 








क्न्‍्परधयल. क्रधारताकाफातकी। 
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विवाह, अनमेल विवाह, स्रियोंकी दुढशा, अछुतोद्धार, 
तलाक, पति-पत्चीका पाररपरिक सम्बन्ध इत्यादि सब प्रहनों- 
को उपन्यासमें स्थान मिला है। इधर विवाह-प्रथामें 
अनास्थाके भाव जागरित हुए हैं और इस समस्याको लेकर 
भी उपन्यास लिखे गये हैं. ्वे०--उपन्यास)--दे० उ० 


उपन्यास; साहसिक-रोमान्सिक उपन्यासका थोड़ान्सा 


सुधरा हुआ रूप साहसिक उपन्यास कहां जा सकता हे । 
रोमान्सिक उपन्यास वणनप्रधान होते है। ये ऐसे ही 
विषयोंको तथा प्रणालीवंग लेकर चलते हैँ, जिनमे काव्यपूर्ण 
वर्णनो तथा अनेक लघु कथाओंबी संगति बेठायी जा सके । 
नीलम देशको राजकन्या तथा किसी राक्षसके पंजेमें बन्दिनी 
निरीह कन्याका उद्धार रोमान्सके लिए प्रिय क्‍यों हे? 
इसीलिए कि उद्धारकर्ताके यात्रापथर्में पड़े साहसिक कार्योकी 
दिखलानेका उसमें अधिक अवसर मिल जाता है। इन्हीं 
रोमान्सिक उपन्यासोंका थोडा परिवर्तित रूप संघशित 
उपाख्यानात्मक उपन्यास है| सात समुद्रपर बसनेवाली 
परीकी खोजमें निकलनेवाले वीर नायक और 'दशकुमार- 
चरित'के राजकुमारों तथा खत्रीजीके “बीरेन्द्रसिद'मे जो 
अपनी प्रेयसीकी रक्षा तथा उद्धारके लिए प्रार्णोको बाजी 
लगा देते हैं, थोड़ा-बहुत अन्तर भले ही हो, पर हैं वे एक 
ही जातिको चीजे । इन उपन्यासोंमे भिन्न-भिन्न स्वतन्त्र-जैसी 
कथाओंका जमघट होता है। यदि उन्हें प्रथक्‌ रूपमें भी 
देखा जाय तो भी कोई विशेष हानि नहीं है। ये घटनाएँ 
एक प्रधान नायकके जीवनमें ही घटती है, अतः इसी सत्रके 
सहारे उपन्यासमें आकर बेंधी-सी शात होती हैं । अनेक 
उपन्यासोंमें ऐसा पाया जाता है। 'रंगभूमि', गोदान'की 
कथाएँ समानान्तर चलती रहती हैं, केवल कभी-कभी एक- 
दृसरेको छूमर देती हैं। यह प्रवृत्ति साइसिक उपन्यासोंके 
नायकके सूत्रसे आवद्ध भिन्न कथाओंके मग्नावशेष-रूप- 
में हैं । --दे० 3० 


उपपति-दे० नायक! (श्रृंगार) । 
उपमा- शब्दार्थ है सादइ्य, समानता तथा तुल्यता आदि । 


अलंकारके सौन्दर्यका मूल साह्श्यमें है और यही कारण है 
कि साध्श्यमूलक अलंकार ही प्रधान हैं। उपमा इन समस्त 
साध्श्यमूलक अलूकारोंका भी आण है, क्योंकि स्वतः साध्श्य 
है | उपमाकी श्रेष्ता ओर महत््वके सम्बन्धमें परारम्भसे 

अन्ततक आचार्य सहमत रहे हैं। यही कारण है कि प्रायः 
सभी आचार्योंने अर्थौलंकारोंमें उपमाको सवंप्रथम' स्थीकार 
किया है | राजशेखरके अनुसार “अलंकारशिरोरलं सर्वस्व॑ 
काव्यसम्पदाम्‌। उपमा कविवंशस्य मातैवेति मतिर्मम” 
(अलं० शे०्में उद्घत, 7० ३२), अर्थात्‌ उपमा सम्पूर्ण 
अलंकारोंमें शिरोभूषणके समान काब्यकी सम्पत्ति है और 
कविवंशकी माताके समान है। इसी प्रकार रुय्यकने 
अलंकारसव॑स में अनेक प्रकारके वैचिध्यके आधारपर 
उपमाको सम्पूर्ण अलंकारोंका बीजरूप माना है-- 
“उपमैवानेकप्रका रवैचित्येणानेकाल्कारबीजभूतेति.. प्रथर्म 
निर्दिष्टा” (प० २६) । अप्पय दीक्षितने “चित्रमीमांसा'में 
उपमाकी श्रेष्ठताका अतिपादन सुन्दर उतक्तिसे किया है--- 
“काब्यकी रंगभूमिपरं अनेक भूमिका भेदौँसे विविध रूपोंमें, 
उपमा-नटी सभी काब्यरसिकोंका मनोरंजन करती है” । 


3६५९ 


हिन्दीमें केशवकी 'कविप्रिया'को छोड़कर प्रायः सभी प्रमुख 


अल्कारग्रन्धोंमें उपमाकी प्रथम स्थान मिला है । 

उपमा शब्द तथा उसके साइश्य अर्थका इतिहास बहुत 
पुराना है, अलंकारशाख्की प्रतिष्ठाके बहुत पहलेसे प्रयुक्त, 
ऋग्वेदर्मं उपमा शब्दका प्रयोग मिलता है। प्रारम्भमे 
उपमा शब्दका प्रयोग व्याकरणके अन्तर्गत हुआ है। 
यास्कने 'निरुक्त में उपमाको 'साध्इय' माना है और उसका 
कर्म गुणवान्‌ अथवा ग्रसिद्धले गरुणन्यून तथा अग्रसिद्धकी 
समता । यह तुलना न्यूनशुणसे गुणवानूकी भी की जा 
सकती है । भरतके पूर्वके वैयाकरणोंने साध्श्यके आधारपर 
उपमाका जो विवेचन ओर विस्तार किया है, उसे बादके 
आलकारिकोंने उनके अनलक्षत ध्ष्टिकोणका प्रत्याख्यान 
करते हुए भी स्वीकार किया है। वस्तुतः सम्पूर्ण मारतीय 
साहित्य और कलाकी दृष्टि अपने सौन्दर्यवोधके लिए 
साच्इयका आश्रय ग्रहण करती है। भारतीय सौन्दर्यका 
मूलाधार साध्श्य रहा है और यह उपमा उसीका पर्याय 
है। इस कारण अलंकारशास्र प्रारम्भभे सौन्दर्यशाखका 
(काव्यशास्त्रके रूपमें) पर्याय रहा हो तो कोई आश्चर्य नही 
(कुमारस्वामी : ट्रान्सफरमेशन ओँव नेचर) । भरतसे लेकर 
आधुनिक कालतक अलंकारोके विवेचनके साथ उपमाका 
इतिहास जुड़ा हुआ है और वास्तवमें सम्पूर्ण अलकारोंके 
विकासमे आलंकारिकोका उपमा सम्बन्धी अपना दृश्कोण 
ही परिलक्षित होता है। अल्ंकारोका विवेचन जिस सीमा- 
तक उन्नत तथा सुन्दर काव्यके आधारपर चला है, उसमे 
साहश्यमूलक अलंकारोकी स्वीकृति अधिक रही है और जब 
उसमें कारण-कार्यकी शंखला, लोकन्याय तथा आधार- 
आधिेयकी वेचित्र्य-प्रधान कल्पनाओकी स्थान मिलता गया, 
तब समझना चाहिए कि आचार्योंकी दृश्सि सौन्दर्यकी 
भावना हटती गयी है ओर उनकी विवेचनाके आधारमे 
उत्कृष्ट काव्य नही रहा है । 

काव्यशासत्रके अन्तगत सर्वप्रथम भरतने उपमाकी 
व्याख्या की है--“यत्किचित्काव्यवन्धेषु साचरयेनोपमीयते | 
उपमा नाम विज्ञेया गुणाकृतिसमाश्रया” (नाव्य०, १७३ 
४४), अर्थात्‌ काब्यबन्धोंमे साच्श्यके आधारपर ग्रुण-आक्वति- 
के आश्रयसे जो तुरूना की जाती है, वह उपमा कहलाती है । 
भरतके अनुसार यह ४ प्रकारसे दी जाती है--एककी 
एकसे, एककी अनेकसे, अनेककी एकसे ओर अनेककी अनेक- 
से (वही, ४०५, ४९) ओर ५ प्रकारकी होती हे :-प्रशंसा, 
निन्‍्दरा, कल्पिता, सदशी ओर किंचित्‌ सबद्शी (वही, ५०, 
५०) । भामहने उपमाकी परिभाषामे उपमान ओर उपमेय- 
का देश, काल, क्रिया आदिके आधारपर गुणलेशसे साम्य 
माना है (काव्यालंकार, २:१३०)। वामनने सज्ञमे इसी 
भावकोी ग्रहण किया है--“उपमानेनोपमेयस्य गुणलेशतः 
साम्यमुपमा' (का० सू० बू० ४४४२: १) | मम्मयने 
भामहके विरुद्ध” शब्दसे प्रेरणा ग्रहण कर “भेद होनेपर भी 
समान धर्मसे सम्बद्ध होना उपमा कहा हे” (साथम्येसुपमा 
भेदे--का० प्र०, ८: ८७) | .मम्मटने सावरय के स्थान- 
पर साधम्यका प्रयोग किया हे। वस्तुतः साथम्यमे 
आचार्यका ध्यान उपमान तथा उपमेयके साधारण धर्मकी 
ओर है और 'साहश्य” उनका काव्यात्मक विशेष ग्रुण है । 


डपसा 


जयदेवकी परिभाषा अधिक व्यंजक हो “उपमा यत्र साइदय- 
लक्ष्मीरछसति हयोः” (चअन्दालॉक, ५: ११), अथीत्‌ दोनों 
उपमान-उपमेयमें जहाँ चमत्कृत सौन्दर्यमूलक साहइय कहा 
जाता है । हिन्दीमे आचार्योंने उपमाओी सामान्य परिभाषा दी 
है। केशवके अनुसार “रूप शीर गुन होहि सम, जो क्यो हूँ 
अनुसार” (कवि०, १४: १)। मतिराम और भूषणके 
लक्षणपर बादके आचार्योका प्रभाव है---“जहाँ बरनिये 
दुहनिकी सम छबिकों उल्लास! (० ल०, ४०); जहाँ 
दुहुनकी देखिये, शोभा बनतः समान” (शि० भू०, ३२)। 
इनपर “चन्द्रालोक'ं ओर कुबलयानन्द'की छाया स्पष्ट परि- 
लक्षित होती है | कुलपतिके 'रसरहस्य में उपमाका लक्षण 
अधिक स्पष्ट ओर वेज्ञानिक हे “शब्द अर्थ समता कहे; 
दोउनकी जेहि ठोर। नहिं कलपित उपमान जहें, सो 
उपमा सिरमोर ।” यहाँ शब्द-अर्थ कहकर अलंकारको 
घ्वनिसे अरूग किया है ओर अक्कश्पित उपमान कहकर 
इसे उत्प्रेक्षामा अलग किया गया हे । अनेक आचायौने 
मम्मट तथा विश्वनाथका आधार ग्रहण किया है--“उपमेय 
हु उपमानकी इक सम घरम जु-होइ” (प्म०, ७)। 

4. पृर्णोपसा-उपमाके प्रमुख दो भेदोमें प्रथम । 
वामनके अनुसार “गुणब्रोतकोीपमानोपमेयशब्दानां सामग्रये 
पूर्णा” (का० सू० बृ०, ४ :२ : ०५), अथौत्‌ गुण बयोतक 
(वाचक) राब्द, उपमान और उपमेयके समग्र रूपसे उप- 
स्थित होनेपर पूर्णोपमा होती है। आगे चलकर मम्मट 
तथां विश्वनाथ आदिने इसी बातकों यो रखा है--“पूणों- 
पमामे उपमान, उपमेय, साधारण (सामान्य) धर्म और 
वाचक रब्द स्पष्टतया निर्दिष्ट होते हैं।” (का० ग्र०, 
१० : ८७ दृ०; सा० द०, १०: १०) । पूर्णोपमाका 
लगभग इसी प्रकारका लक्षण हिन्दीके सभी आचार्योने दिया 
है---/वाचक अरु उपमेय जहें साधारन उपमान” (ल० 
ऊ्०, ४३) । मतिरामका लक्षण स्पष्ट नहीं हे । पत्माकरके 
लक्षणमे अधिक स्पष्टता है--डउपमानरु वाचक धरम, 
उपमेय हु जो कोइ | ये चारहु परसिद्ध जहेँ, पूरन उपमा 
सोइ” (पत्मा०, ८)। भूषण तथा दास आदि कतिपय 
आचार्योने सामान्य उपमाकी पूर्णो उपमा ही मानकर 
उसका लक्षण अरूग नहीं दिया है। उदा०--द्वावदार 
निरखि रिसानों दहि दलराय, जेसे गड़दार अड़दार गज- 
राजकी ” (शि० भू०, ३४) |-- सुभग सुधाधर तुल्य 
मुख, मधुर सुधासे बेन” (प्मा०, ९)। “तापस बाला- 
सी गंगा कल शशि सुखसे दीपित मृदु करतरू, रहरे 
उरपर कोमल कुन्तल” (सु० नं० पन्‍्त : नौकाविहार) । 

२. श्रीती-पूर्णोपमाके दो भेदोंमेंसे एक। मम्मःके 
अनुसार-- जहाँ उपमानोपमेयभाव यथा”, 'इव, वा 
आदि शब्दोके श्रुतिमात्नसे ग्रतीत हो जाय, श्रीती उपमा 
कही जाती हे” (का० प्र॒० : १०, ८७ बू०) । विश्वनाथने 
ऐसे ही यथा, इवब' आदि शब्दोंका प्रयोग इस उपमामे 
माना है, क्योकि इनसे सुनते ही साच्श्यका बोध हो जाता 
हे (त१० द०, १० : १६) । हिन्दीके आचार्योरमें जसवन्त 
सिंह, भूषण आदिने इस विभाजनकों छोड़ दिया है। 
कुलपतिने मम्मठके आधारपर इनको स्वीकार किया है। 
दांसने दो भेदोंका। उल्लेख किया है, पर लक्षण नहीं दिये । 





उपगा 
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वेद शान” (प्रभा०, २०)। रक्षण बहुत स्पष्ट नहीं हे । 
बस्तुतः इव , यथा, सी, से, सों, ली, जिमि आदि वाचक 
शब्दोंके प्रयोग जहाँ साव्शयकों प्रत्यक्ष कर देते है, वहाँ 
यह उपमा मानी जाती हे । उदा०--“उन्द्रमुखी न हले 
न चले निरबात निवासमें दीपसिखा-सी” (मतिराम) | 
“हेसा न हो कि में फिरूँ खोजता तुमको, है मधुप हूँडता 
यथा मनोश सुमनकों” (साकेत) । इनमें सी और “यथा' 
इसी प्रकारके वाचक है । 

३. आर्थी-पूर्णोपमाका दूसरा भेद । मम्मठके अनुसार 
उपमार्भे तुल्य' आदि रब्दोंके प्रयोगसे साथम्यकी प्रतीति 
आश्षेपगम्य (शब्दलूभ्य यथा साक्षात्‌ नहीं) होनेपर आर्थी 
उपमा होती है (का० प्र०, १० : ८७वृ)। इन्हीके अनु- 
सरणपर विश्वनाथने भी माना हे कि तुल्य', समान 
आदिक तुल्याथी वाचक शब्दोके प्रयोगसे आथथी उपमा 
होती है (सा० द०, १०: १६) | हिन्दीके आचायोंने 
इनकी स्पष्ट विवेचना नहीं की हे--अर्थ निरूपे आरथी' 
(पञ्मा०, २०)। बस्तुतः तुल्य, समान, सच्श, तृूल, सम, 
सरिस्त आदि रब्दोंके प्रयोगसे जहाँ साधश्यकी स्थापना 
बी जाती है, वहों आर्थी उपमा मानी जायगी । इन शब्दों- 
का सम्बन्ध उपमान और उपमेय दोनोंके साथ रहता हे । 
ऐसी स्थितिमें (चन्द्र इव मुख में जिस प्रकार साक्षात्‌ साहद्य 
या साथम्ये कथन है, वैसा “चन्द्रतुल्य मुख'में नहीं है। 
'इबा आदि वाचक जिन शब्दोंके बाद प्रयुक्त होते हैं, 
उनको उपमान समझ लिया जाता है, पर 'तुल्य' आदि 
जिस शब्दसे सम्बन्ध रखते हैं, उसका उपमान होना आव- 
श्यक नहीं होता । उद।०--विजय करन दारिद दमन 
दरन सकल दुख दंद | गिरजा पद मृदु कंज सम बन्दत 
हों सुख कंद” (पोद्दार : अ० मं०, ५९) । इन दोनोंका 
प्रयोग लुप्तोपमाके अन्तर्गत हो सकता है--कुंद इंदु सम 
देह उम्रा रमन करुना अयन” (रा० च० मा०, १:८३) 
इसमें पर्म-लप्त हे (सुन्दर) । 

४. छुघोपषमा--उपमाके प्रचलित प्रथम भेदोंमेंसे एक | 
वामनने कहा है छोपे लुप्ता” (का? सू० बू०, ४: 
२ : ६), अर्थात्‌ गुणादिके छोप होनेपर लुप्तोपमा होती है । 
मम्मद तथा विश्वनाथने पूर्णोपमा और छप्तोपमाका भेद- 
विस्तार किया है और इसका लक्षण यही स्वीकृत रहा “हुप्ता 
सामानन्‍्यधर्मादे रेकस्य यदि वा द्यो:” (स्वा० द०, १०: 
१७), अर्थात्‌ उपमान-उपमेय आदिक चारोंमेंसे एक, दो, 
तीनका छोप होता है तो लुप्ता कहते हैं। विश्वनाथने इसे 
भी श्रौती तथा आशर्थीमें विभाजित किया है । पर मम्मटके 
समान ही इन्होंने वाक्यगा और समासया श्रौती, वाक्यगा, 
समासगा ओर तद्धितगा आशर्थीमें पूर्णोपमाके भेदोंकों खीकार 
किया है, केवछ तद्धितगा औतीकी सम्भावना नहीं मानी 
है। हिन्दीमें इन उपभेदोंका प्रचलन नहीं है। एक तो ये 
'हिन्दीकी प्रवृत्तिके अनुकूल नहीं हे ओर दूसरे जिन संस्कृत 
के नवीन आलंकारिकोंका हिन्दीके आचार्योने अनुसरण 
किया है, उन्होंने इस प्रकारके भेदोंका विस्तार प्रायः नहीं 


दिया हे। उन्होंने केवल उपमान, उपमेय, साधारण धर्म 


तथा वाचकके लछोपके आधारपर भेदविस्तार किया है । 


अिन>०>«»का३न. >व-मकक..>मल+_मम-_५८छाथ के. 


से। श्री्ती सब्ददि सुनत, जहें, वाचक- । 


पूल 
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जसवस्त सिहले 'सापाभूषण में लप्तीपमाका विस्तार सम्मट 
तथा विश्वनाथके अनुसार त्रिलप्तातक स्वीकार किया हे, 
यद्यपि यह भेद हिन्दीकी प्रकृतिके अनुकूल नहीं पइता । 
मतिरामके लक्षण हैं--“होत एक है तीन को, इन चारिहु 
में लोप” (छ० ल०, ४६) । भूपणने पूर्णोपमाकी परिं- 
भाषा देकर कह दिया है 'छप्त घटत लो मान! (शि० भू० : 
३६) । कुलपति त्रिल॒प्तातक भेद मानते है। हिन्दीमे यह 
विस्तार इस सीमातक बढ़ाया गया कि चारोंके लोपका भेद 
भी माना गया है “इक हद तीनरु चारको, जहाँ लोप पहि- 
चान। यो सु पंचदस भेद जुत, हप्तोपमा प्रमान? 
(प्मा०, १०) | इस प्रकार पद्माकरने १५ प्रकारकी लप्तोप- 
माएँ बतायी ओर उनके उदाहरण भी दिये है। धर्महप्ता-- 
जिसमें धर्मकूषन न किया जाय “कुंद इंदु सम देह उमा- 
रमन करुना अयन (रा० च० मा०, १:८४) | इसमें 
शिवकी देह उपमेय, कुंद इंदु उपमान और “सम! आर्थी 
उपमावाचक राब्द । यहाँ गौर वर्ण आदि घर्मका लोप 
है। उपमान लुप्ता-उपमानका कथन ने किया जाना 
“गज सम गमन सुमन्द' (प्मा०, १२) | यहाँ गज उपमेय 
है (अन्य उपमेयकी अनुपम्बितिर्भ), सम आयी उपमावाचक 
तथा गमन घर्म । वस्तुतः यह ओऔती उपमाका भेद नहीं 
हो सक्षता, क्‍योंकि इव आदिके प्रयोगसे शब्द उपसान 
साक्षात्‌ हो जाता है । वाचकल॒प्ता--जिसमें वाचक शब्दों- 
का कथन न हो--- नील सरोरुह स्याम तरुन अरुन वारिज 
नयन” (रा० च० मा०, १: ३) | यहाँ वाचक शब्दका 
कथन नहीं है, नथन उपमेय, सरोरुदह और वारिज उपमान 
तथा नील और अरुन धर्म | उपमेय लुप्ता--जिसमें उपमेय- 
रूप प्रस्तुतकता कथन न किया जाय--अति उत्तम ज्यों 
चन्द' (पञ्रा०, १२), अथवा पड़ी थी बविजली-सी विकराल!' 
(साकेत) । इन दोनों उदाहरणोंमें 'मुखों तथा 'किकेयी' 
उपभेयोका संकेत किया हे, उल्लेख नहीं । संकेत आवश्यक 
है, क्योंकि उसके बिना उपमा ही सम्भव नहीं होगी ! 
वाचकपर्मलुप्ता--जिसमें वाचक शब्दोंके साथ साधारण 
धर्मका भी कथन न हो--- सुनि कुछ वधू झरोखनि झॉकति 
रामचन्द्र छबि चन्द बदनियोँ” (गीता०)--तथा “दोनों 
भैया मुख शशि हमें लोट आके दिखाओ” (प्रियप्रवास) । 
इनमें वाचक तथा धर्मका कथन नहीं किया गया है, साथ 
ही उपमेयके धर्मकी प्रधानता होनेके कारण यहाँ रूपक नहीं 
माना जायगा, झाँकति' और 'दिखाओ' आदि धर्म वदन 
ओर भुखकी प्रधानता सिद्ध करते हैं। धर्मोपमानल्प्ता-- 
जिसमें धर्मके साथ उपमानका उल्लेख भी न द्ो---गज-सी 
गति अवरेखु” (प्मा०, १०) तथा-- तदपि कहूँ कोई नहीं 
काव्यानन्द समान” (काव्यदर्पण)। इनमें उपमेय तथा 
वाचक शब्द “गजगति',' काव्यानन्द' और सी” समान 
है; पर मन्द, सुख धर्म और कामिनीकी गति, सुख साधन 
उपमान नहीं हे। यह भेद भी श्रौतीमें ही सम्भव है, 
क्योंकि इव आदिसे प्रस्तुत उपमेय उपमान हो जायेंगे । 
बराचकोपमेयल॒प्ता--जिप्तमें वाचक और उपमेयका कथन 
न हो---चपल चअंचला- देखु' (प्मा०, १५) अथवा-- 
“छवि से रति आचरति है चलि अवलोकहु लाल” (रस- 
मंजरी) । शनमें चंच्ला, रति उपमान तथा चपल, छवि 
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समान धर्म हैं, पर उपमान और वाचक शब्द नहीं हे । 
वबाचकीपमान लुप्ता--जिसमे वाचक रब्द तथा उपमानका 
कथन न हो--दाडिम दसन सु सित अरुन है मृग नयन 
बिसार” (रसमंजरी) । इसमें दसन नयन उपभेय तथा 
सित अरुन, विसाल साधारण धर्म है, वाचक शब्दोंके साथ 
दाड़िमके दाने, मृग-लेत्र आदि उपमान है। धर्मोपमान- 
वाचक लुप्ता-जिसमें इन तीनोंका कथन न हों-- वृषभ 
कंध केहरि ठवन” (रा० च० मा०) | या-- खो गया मेरा 
खग अनजान मृगेक्षणि' (सु० नं० पं०) | इनमें वृषभ, केहरि 
तथा मृग उपमेय नही है, क्योंकि इनको ओँखो, ठवनि 
तथा कन्धोंसे उपमा दी जाती है, इनसे नहीं । अतः केवल 
उपमेय आँख, गति और कन्धेका कथन है और सब लुप्त 
है। वाचक-धर्म-उपमेयलुप्ता--“मत्त गयंद हंस तुम सोहे 
कहा दुरावति हम सो” (सू० सा०)। यहा गयंद और 
हंस उपमान है, नायिकाकी गति तथा रूप आदि उपमेयकी 
सुन्दरता वर्णित हे, अतः यहाँ बाचक, धर्म तथा उपमेय 
तीनोंका कथन नहीं हे और कोई रूपक नही बॉघा गया हे, 
इसलिए रूपकातिशयोक्ति भी नहीं है (का? द०, परृ० 
३५०) । बस्तुतः इन भेदोमें कई केवल विस्तार करनेकी 
प्रवृत्तिके बोतक है, उनका समुचित निवोह नहीं हो 
सकता । 

उपमाके अन्य भेदोंमें प्राचीनोंका मत हिन्दीमें किसीने 
ग्रहण नहों किया हे । वस्तुतः दण्डीं द्वारा किये गये उपमा- 
के भेद खतनत्र रूपमें प्रतिष्ठित हो गये। हिन्दीके कुछ 
आचार्योने जयदेव और अप्पय दीक्षितके आधारपर उपमा- 
के भेदोकी चर्च नही की ओर कुछने मम्मठ और विश्व- 
नाथके आधारपर मालेपमा तथा रसनोपमा आदिकी चर्चा 
कर दी है। आधुनिक विवेचकोने विश्वनाथके एक-दो 
भेदोंको और स्वीकार कर लिया हे । हे 

७. बिम्बप्रतिबिम्बोपम्ा--जहों उपमेय और उप- 
मानके कहे हुए विभिन्न धर्मोका आपसतमें प्रतिबिम्ब-भाव 
वर्णित हो । विश्वनाथने इस उपमाका उल्लेख ऐसी उप- 
माओंके अन्तर्गत किया है, जिनका साधारण धर्म लुप्त नहीं 
है। उनके अनुसार उपमाके सभी साधारण धर्म उपमेय 
तथा उपमानमें अलग-अलग कथित रहते है और उनमें 
विम्बप्रतिविम्ब-भावसे सम्बन्ध स्थापित किया जाता है 
(सा० द०, १० : २३), अर्थात्‌ उनमे केवल शाब्दिक 
अन्तर रहता हे । यथा--'तिरा नीला वपुष जिससे होयगा 
कान्तिधारी, जैसे बहाँब्रत मुकुटसे गोपवेशी मुरारी” (एस- 
मंजरी) । इसमें इन्द्रधनुष-युक्त नौल-मेघ और मयूर-पुच्छके 
मुकुट धारण किये कृष्णकी उपमा दी गयी हे--साधारण 
धर्मका शाब्दिक कथन भिन्न हे--मेघका इन्द्रधनुष और 
क्ृष्णका मयूरपुच्छ | परन्तु इन दोनोंमे समान धम्मका 
प्रतिबिम्बन है । 

६. रसनोपसमा--मम्मटके अनुसार करधनी(रशन)की 
एक किंकिणीका दूसरी किंकिणीसे जिस प्रकार क्रमशः सम्बन्ध 
रहता है, उसी प्रकार इसमें उपमेय-उपमान एक-दूसरेसे 
जुड़े रहते दे (का० प्र०, १० :९० बृ०) । विश्वनाथने इसी 
बातकी दूसरी तरह कहा हे--“यदोध्व॑मुपमेयस्य यदि 
स्यावुपमानता” (सा० द०, १०: २७०), अथात्‌ जब 
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उपमेय अगले क्रममें ही उपमान हो जाय। मतिराममें 
इसीका भाव ग्रहण किया गया है--“जहाँ प्रथम उपमेय 
सो होत जात उपमान” (छ० ल०, ५१) | पद्माकरका लक्षण 
भी समान हे--/““उपमेय जहें, होत जात उपमान' 
(प्मा०, २४) । उदा०--“सुगुन ज्ञान सम उद्यमहु, उद्यम 
सम फल जान । फल समान पुनि दान है, दान पतरित्त 
सनमान' (वही, २५) ! 

७. मालोपमा-मम्मटके अनुसार एक दी उपमेयके लिए 
अनेक उपमानोंके शुम्फनके कारण मालोपमा कहते है 
(का० प्र०, १०: ९० थू) । विश्वनाथने इसीको दुहरा दिया. 
है--“मालोपमा यदेकस्योपमानं बहु च्वयते” 
(सा० द०, २६) । मतिराम, प्माकर आदि हिन्दीके 
आचार्योने भी इसीको दुहरा दिया है--/जहाँ एक उपमेयको 
होत बहुत उपमान”” (हरू० ल०, ५८) | उदा०--* रूप 
जाल नेंदरालके, परि करि बहुरि छुटे न। खंजरीट सृग 
मीनसे, श्जबनितनके नेन” (छ० रू०, ५०) । और 
“पछतावेकी परछॉही-सी तुम उदार छायी हो कोन 
दुर्बंखता-सी अंगडाई-सी अपराधी-सी भयसे मौन” पहलेमें 
नैनके लिए और दूसरेमें छायाके लिए उपमानोका 
कथन हे । 

उपमा मोलिक अलंकार है ओर उसके साध्श्यकी 
कल्पनामें सौन्दर्यकी काव्यात्मक उद्धावना हे। अतएव 
इसका सफल ओर सुन्दर प्रयोग प्रत्येक युगके उत्कृष्ट कविमे 
मिलता है । उपमाके प्रयोगमे तुल्सीकी कव्पना सबसे 
अधिक प्रखर हे । कथाके प्रवाह ओर उसके भावात्मक 
उतार-चढावके साथ उपमाएँ सहज रूपमें आकर सौन्दर्य 
बोधके उत्कर्षतो बढाती है। अन्य कथा-काब्योंमें भी इस 
अलंकारका पर्याप्त प्रयोग हुआ है । सूर तथा अन्य क्ृष्ण- 
भक्त कवियोंके पदोंमें उपमाके सुन्दर ओर सहज प्रयोग 
है । रोीतिकालकी ऊहात्मक तथा उच्तिवैचिब्यकी प्रवृत्तिके 
साथ अन्य अलकारोंका मेल अधिक रहा है। आधुनिक 
युगके कथाकाब्योंमें पुनः इसका सुन्दर प्रयोग हुआ | 
छायावादी तथा नवीन काव्यमे भी लप्तोपमाके विविध रूप 
मिलते है । 

उपमान-अलकार-शास्त्रमे उपमाके चार प्रमुख उपादानों- 

में एक उपादान द्े०--डपमा) । वर्णनीय वस्तुकी अथवा 
उपमेयकी जिस उत्कृष्ट गुणवाले पदार्थसे उपमा दी जाती है, 
उसे 'उपमान' कहते है । इस छब्दका प्रयोग उपमाके 
विकासके साथ जुड़ा हुआ है। निरुक्ततक इसका प्रयोग 
इसी अथमें चल पड़ा । पणिनिके समयतक उपमाके 
चारों अंग निर्दिष्ट हो चुके थे। पतंजलिने उपमानकी 
व्याख्या की । उनके अनलंकृत उदाहरण गोरिव गवय'का 
उल्लेख बादके आचार्योंने किया है । संस्कृत तथा हिन्दीके 
सभी आचायोने उपमाके अन्तगंत उसके चारों अगोंका 
उल्लेख किया है ।.. 

रीतिकालीन आचाये कुरूपति मिश्रके शब्दोंमे 'उपभमेय' 
और 'उपमान' का पारिभाषिक रुप इस प्रकार है--“उपमान 
अरुं उपमेय हे, अलंकारके ग्रान। ताते इनको प्रथम ही, 
कहियत रूप बखान । होय बड़ाई सम किये, जाके सो 
उपमान । जाकी बनने कोजिये, सो उपमान बखानं 
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(एसरहरुए) | उदा०--“अपिकार न सीमा रहते । पावसत- 
निर्शर्से 4 बहते” (प्रसाद : कामायनी) । इसमें पावस- 
मिझरा उपमान अथवा अप्रस्तुत वस्तु हे, जिससे अधिकार 
रूप उपमेय अथवा प्रस्तुत वस्तुकी समता की गयी है । 
इसी प्रकार-- सखि ! भिखारिणी-सी तुम पथपर फेलाकर 
अपना अंचल, सूखे पत्तोंकों ही पा क्‍या, प्रमुदित रहती 
हो प्रतिपछ”” (छाया : पंत) । भिखारिणी जिस प्रकार रूखा- 
सूखा खाकर ही सन्तुष्ट हो जाती है, वेसे ही छाया भी सूखे 
पते पाकर क्या प्रमुदित रहती है ? इसमे उपमेय छाया" 
की 'भिखारिणीरूप उपमानसे उपमा दी गयी है । यहाँ 
शाच्श्य या उपमान सुन्दर बन पडा है । 

हिन्दीमं डउपमान'को अवर्णनीय, अवर्ण्य, अप्रस्तुत, 
अप्रकृत, अग्रासंगिक और अप्राकरणिक भी कहते है । 
सर्वाधिक प्रचलित और प्रयुक्त शब्द 'डपमानो और 
भअप्रस्तुत' है | रामचन्द्र शुक्षने 'उपमान के लिए “अग्रस्तुत- 
योजना” और “अप्रस्तुत-विधान' दो नये शब्दोंका प्रयोग 
किया है, किन्तु इनमेसे 'अग्रस्तुतन्‍योजना' शब्द अपेक्षाकृत 
अधिक उपयुक्त एवं सम्यक्‌ अर्थका प्रतिपादक प्रतीत होता 
है । इनके अनुसार यह शब्द उपमानकी अपेक्षा इसलिए 
उपयुक्त है कि उपमान उतने व्यापक अर्थका बोधक नहीं, 
जितने व्यापक अर्थकी प्रतीति “अप्रस्तुत-योजना' अथवा 
“अप्रस्तुत-विधान' शब्दसे होती हे । विशेपके लिए दे०-- 
अप्रस्तुत' । +-वि० स्वा० 

उपमित कथाकाव्य-दे० 'दृष्टान्तकाब्य' । 
उपमेय-उपमाके चार अंगोंमेसे एक, जिसकी किसी 

अन्य उत्ल्ृष्ट गुणवाली वस्तुसे समता की जाय । उद[्‌०--- 
“रिपद कीमल कमलसे', इनमें 'हरिपद उपमेय अथवा 
प्रस्तुत वस्तु है, जिसकी कमछसे समता दी गयी है। और 
भी--पागलू-सी प्रभुके साथ सभा चिब्लाई, सो बार धन्य 
वह एक छालकी माई” (मे० श० गुप्तः साकेत) । यहाँ सभा 
उपमभेय है, जिसकी पागल” उपमानसे समता की गयी है । 

हिन्दीमें उपमेयकों वर्णनीय, वण्य, प्रस्तुत, प्रक्ृत, 
प्रासंगिक या प्राकरणिक भी कहते है' । इनमेंसे बेपे तो 
उपमभेय शब्द परिपाटीसे प्रचलित हे, किन्तु आज प्रस्तुत 
शब्द अधिकांश उपमेयका स्थानापन्न हो गया हे । रामचन्द्र 
शुकने भी उपमेयके स्थानपर ग्रस्तुतका प्रयोग अपेक्षाकृत 
अधिक किया है । 

उपमाके विकास्के साथ इसका प्रयोग भी सम्बद्ध हे | 
उपमाके अन्तर्गत उपभेयका विचार किया गया हे, हिन्दीके 
आचार्योंने जिसका वर्णन किया जाय, उसे उपमेय' समान 


'रूपसे माना हे--“जाको वर्णन कीजिये, सो उपभेय प्रमान' 


(मतिराम : छकू० ल०, ३९) | ““वि० स्ना० 
उपसेयोपमा-साव्दयगर्भ भेदाभेदप्रधान अलंकारका 
भेद | यह अलूुंकार कुछ आचार्योके द्वारा स्वतन्त्र माना 
गया हे--भसामह, उद्धट, वामन, मम्मट तथा विश्वनाथ 
आदिने ओर कुछने उपमानके अन्तगंत माना है जैसे दण्डी, 
रुद्र: तथा भोज' आदिने । हिन्दीमे प्रायः आचार्योने इसे 
स्वततन्न अलंकार माना है--मतिराम, भूषण, कुलपति, दास 
तथा प्मचाकर आदिने। केशवने इनकी चर्चा नहीं की है 
ओर देवने 'काव्य-रसायन'में इसे उपमाके भेदके रूप॑में 
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स्वीकार किया है । मग्मठके अनुसार-“विपर्यास उपमेयोपमा 
तयोः” (का० ग्र०, १० : ९१), अर्थात्‌ जहाँ दोनोंमें (उप- 
मेय-उपमानमे) परस्पर परिवृत्ति (परिवर्तन) प्रतिपादित किया 
जाय | विश्वनाथ तथा जयदेवने 'पर्यायेण” कहकर मम्मठका 
लक्षण ले लिया है। हिन्दीके आचार्योने प्रायः इसीका 
अनुवाद प्रस्तुत किया है--“जहाँ परस्पर होन है उपभेयो- 
पान (शि० मभू०, ५२) । दासका लछक्षण किचित्‌ 
अलग हे--/उपमा दोऊ दुहुनकी, सो उपमा उपमेय” 
(का० नि०, ८) । इसमें परस्पर उपमा देनेसे अन्य उप- 
मानोके निरादरका भाव व्यजित है, जो इस अलंकारकी 
विशेषता है । उदा०--“तेरो तेज सरजा समत्थ दिनकर 
सो है, दिनकर सोहे तेरे तेजके निकरसों” (शि० भू०, 
०५४) । अथवा--' तरलऊ नैन तुव बचनसे, स्थाम तामरस 
तार | स्थाम तामरस तारसे. तेरे कच सुकुमार” (का० 
नि०, ८) | यहाँ शिवाजीके तेज ओर दिनकरकी तथा कच 
और तामरसतारकी परस्पर उपमा दी गयी है।._ -++२० 





उपयोगितावाद- किसी भी वस्तु, विचार अथवा कार्यका 


महत्व आँकनेके लिए उपयोगिताकी कसोटी बहुत दिनोंसे 
चली आ रही है । किसी कालविशेषके सामाजिक 
उद्देश्योंके अनुरूप ही उपयोगिताके प्रतिमान भी बदलते 
रहे है, पर उपयोगिताका सिद्धान्त अध्ुण्ण रहा है। 
उपयोगिताबादको साहित्यमें सोद्देश्यतावादको भी संज्ञा दी 
गयी है ओर इसका विरोधी सिद्धान्त 'कछा कलाके लिए! 
अथवा कलावाद (दे०)के रूपमे उपस्थित किया गया हे । 
उपयोगितावाद शब्दका प्रचार १९वी शझाताब्दीमें 
यूरोपमें हुआ है। वहाँ इसका प्रतिरूप यूटीलिटेरियनिज्म' 
(प४॥87970870) है। कहा जाता 'हे कि यह ग्रीक 
एपीकरस (०]४००7०७)के आनन्दवादका पुनरुत्थान है। 
यूरोपमें यह अठारहवीं शताब्दीके वायवी आदशेवादके 
विरुद्ध प्रतिक्रियाके रूपमें आया । इसके प्रयोक्ता बेथम 
(96009870)), आस्टिन (87800), मिल (777॥) आदि 
व्यक्तिवादी दाशनिक थे । उनके अनुसार राजनीतिक 
संस्थाएँ, राज्यकी नीतियाँ आदि विस्ती आदर्श, काल्पनिक 
मानवीय अधिकारों एवं कत॑व्योंके लिए नहीं है, उनकी 
महत्ता मानवीय सम्बन्धोंकी एक निश्चित, स्थिर उपयोगिताके 
लिए सहायक होनेमें हे । इन लोगोंके अनुसार समाजके 
नियमनका एकमात्र सिद्धान्त होगा 'सवोधिक संख्याका 
अधिकतम सुख । इसका स्वरूप इस कालमें व्यक्तिवादी 
हे। यह मुक्त व्यापार, पेशेकी स्वतन्त्रता, व्यापारके क्षेत्रमें 
अबाधित प्रतियोगिता, व्यक्तिगत सम्पत्ति तथा अन्य व्यक्ति- 
वादी सुधारोंबी मॉग करता हुआ आसिजात्य श्रेष्ठताको 
चुनौती देता है। उपयोगितावादकी विचारधारामें एक 
विचित्र विकास परिलक्षित होता है; इस व्यक्तिवादिताकी 
परिणति होती है समाजोन्मुख विचारधारामें । मिलने यह 
अनुभव किया कि व्यक्तिकी निरपेक्ष स्वतन्त्रता सर्वाधिक 
संख्याके अधिकतम सुखके विपरीत जाती है। अन्ततः 
उसे वेयक्तिक और सामाजिक उपयोगितामे भेद करते हुए 
द्वितीयकों अष्ठतर स्थान देनेके लिए विवश होना पड़ा। 
समाजवादी विचारधारा (दे०-- समाजवाद”) की पृष्ठभूमिमें 
उपयोगितावादी द्शनक्का गहरा हाथ है । समाजवादी 
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विचारधाराके ही चरम रूप 'भमारक्सवाद' में स्वहारावग्गको 
मिली ओेष्ठताके अनुरूप उपयोगिताको कसौटी भी इसी 
बर्गका कल्याण हो गयी तथा समाजजञास्षीय विचारकोंने 
कलाको वर्गयुद्धका अख माना, उसे विचारोंके प्रचारका 
साधन स्वीकार किया। इस प्रकार करा एवं साहित्यकी 
उपयोगिताकी सामाजिक संघर्ष एवं विकासके साथ जोड़ 
दिया गया । 

परन्तु जैसा कि ऊपर संकेत किया जा चुका है, 
साहित्यका उपयोगितावादी दृष्टिकोण नया नहीं है। किसी 
नकिसी रूपमे उपयोगिताका ग्रश्न साहित्यके साथ सम्बद्ध 
रहा है । भामहने 'काव्यालंकार'में काव्यके तीन प्रयोजन 
माने थे--शास्रादि ज्ञान, आनन्द और कीति। रुद्रटने भी 
यश, इश्की प्राप्ति, पुरुषार्थ-सिद्धि आदिको काव्यका प्रयोजन 
माना है । ध्वन्यालोककार कुन्तकने सरसोपदेशरूप 
प्रयोजन! स्वीकार किया हे--काव्य हृदयकों प्रभावित कर 
क॒र्त॑व्याकतंव्यका सरस विश्लेषण किया करता हे ।” काव्यसे 
रसप्रतीति और रप्तप्रतीतिसे जीवनादशोकी ओर प्रगति, 
ऐसी कुछ विचारधारा ध्वनि-सम्प्रदायकी रही है। मम्मटने 
इस 'रपसरूप काव्यप्रयोजन को और परिष्कृत करके उपस्थित 
किया। उन्हेंने काव्यके छः प्रयोजन माने--(१) यश्ञ- 
प्राप्ति, (९) अर्थलहास, (३) आचारज्ञान, (४) अमंगल- 
निवारण, (०) रस या आनन्द, (5) सरक्ष उपदेश । 
इनमें कविके प्रयोजन प्रथम चार है तथा कवि और 
सहृदय दोनोंके अन्तिम दो । मम्मटकी इस बातको परवतीं 
आच्यॉने लगभग स्वीकार कर लिया है । आधुनिक युगमे 
रामचन्द्र शुकने भी काव्यका उद्देश्य लोकमंगल ओर 
आत्मविस्तार स्वीकार किया हे । इस सम्बन्ध यह भी 
ध्यान देने योग्य है कि हमारे काव्यशास््रमे विशुद्ध कछावादी 
दृष्टिकोण अपनाकर विव्रेचन प्रायः नही हुआ हे । प्रत्येक 
आचार्यने काव्यप्रयोजनोंमे उपयोगिताके किसी-न-किसी 
रूपको स्वीकार किया है, यह दूसरी बात है कि प्रारम्भमें 
यह उपयोगिता कवितक सीमित थी, बादमें वह सहृदय- 
तक विस्तृत हो गयी । 

परिचमी काव्यदर्शनमें भी उपदेशसे सम्बन्धित 
उपयोगिताको प्रमुख स्थान मिला हे । ग्रीसमे प्लेटो- 
(०४०) के समयसे ही यह मत प्रचलित हे कि काव्य- 
का पहला कार्य शिक्षा देना हे। शिक्षाके क्षेत्रमें भी 
काव्यका महत्त्वपूर्ण स्थान था, क्‍योंकि ऐसा विश्वास था 
कि उससे बच्चे देवी-देवताओके बारेमें जानेंगे । काव्यचरित्र 
अनुकरण योग्य होते हैं तथा सेन्यसंचालन जैसे अनेक 
विषय होमर (0707000) द्वारा प्रशंसनीय ढंगसे बताये गये 
है। इस शिक्षक-दृष्टिका विरोध भी गीसमें कम नहीं हुआ । 
प्लेटोने स्वयं संकेत किया कि देवता बहुधा चरित्रहीन होते 


हैं । एक भी आदमी देशमें सेनानायक इसीलिए नही चुना 


गया कि उसकी शिक्षा होमरके काव्यके माध्यमसे हुई है तथा 
एचिलीस (&80)7]68) जैसे चरित्र अनुकरणीय नहीं है । 
अरस्तू (808॥000) ने भी काव्यके सोौन्द्यबीधवाले पक्षपर 
अधिक बल दिया है। पर होरेस (7078८९)ने काव्यके 
डपदेशवाले पक्षकों महत्वपूर्ण सिछझ किया । उसने कहा कि 
“क्लव्य शिक्षा देता है, आनन्द देता है या दोनों करता 


उपयोगी कला 


है” यह बात कुन्तक और मम्मट्से बहुत दूर नहीं है । 
लूक्रेसिक(7०7/600)ने भी उपयोगितावादी इृष्टिकोणको 
ही प्रधानता दी | 

आगे आकर रस्किन 0पशांशंण) ने तो काव्यकों मुख्य 
रूपसे उपदेशप्रधान माना है । उसके अनुसार आनन्द तो 
बाई प्रॉडक्ट! (गोण उत्पादन ) है, मुख्य बात तो धर्मभा- 
वनाकी तीज करना, नेतिक स्तरकों पूर्ण बनाना और 
भोतिक्ष सेवा करना है (अर्थशाभ--मम्मटने भी स्वीकार 
किया है) । टॉल्सटाय (£0809) भी काव्यके धार्मिक 
और नैतिक पक्षपर जोर दिया । 

१९वीं शर्तीके अन्तिम और बीसवीं शतीके प्रारम्मिक 
भागमें 'कलाके लिए कला आन्दोलनकों अधिक बल मिला। 
वाल्टर पेटर (४७॥॥67 08607), आस्कर वाइह्ड (0808/7 
शा00), ब्रेडले (0790]०9) जेसे समर्थ लोगोंका इसे 
समर्थन मिला । 

स्थूल उपयोगितावादमें कुछ परिष्कार भी इस कालमें 
हुए | एक तो यह विचार आया कि कला आत्माको ऊँचा 
उठाती है, बगैर किसी प्रकारदी प्रत्यक्ष शिक्षाका आश्रय 
लिये, और दूसरा यह सुझाव कि वह आत्माके लिए रंजन- 
कारी है, मानसिक शक्तिप्रदायिनी है। नवमानवतावादी 
[मोर (77078), इरविंग बैबिट (7778 29060] आदि 
लेखकों मानवीय नियमोंके प्रति जिम्मेदार देखते हैं और 
और ये नियम वस्तुगत नियमोंसे भिन्न है | 

'जैसा कि ऊपर संकेत किया जा चुका है, उपयोगिताके 
रूप और प्रतिमान बदलते रहे हैं । कलाओकी रौक्षिक और 
उपदेशात्मक उपयोगिता प्राचीन कालसे मान्य रही है और 
किसी-न-किसी रूपमे वह आज भी मान्य है । कछावी 
नेतिक उपयोगिता भी स्वीकार की जाती रही है। आधुनिक 
युगमे रस्किन, टॉल्सटाय ओर गॉधी नेतिक-आध्यात्मिक 
उपयोगितावादके समर्थक हुए है । कलाएँ आनन्द देती है, 
रंजन करती है, यह भी उपयोगितावादी दृष्कोण ही है । 
भारतीय काव्य-चिन्तनमें तो काव्यकी पुरुषार्थचतुष्टयकी 
प्राप्ति करानेवाछा माना गया है । कम्युनिस्ट सिद्धान्तोंमें 
ढलकर कला वर्गयुद्धका शल्र बन जाती है और अब कम्यु- 
निष्ट ही नही, भारत जेसे देशमें वह योजना प्रचारका अंग 
बन गयी है। इतना ही नहों, शीतयुद्धने ककाओंकी एक 
नयी उपयोगिताको जन्म दिया है--एक दूसरेके ऊपर 
तीत्र प्रहार करनेका । इस प्रकार कलाओका उपयोग दोष 
सश्टिके साथ रागात्मक सम्बन्ध स्थापित करनेमें नही, विद्दे- 
पात्मक सम्बन्ध रखनेमें होने लगा है । इस तरहके उपयोगों- 
में यह भुला दिया जाता है कि कछा मानवीय अनुभव- 
का प्रकाशन है एवं यदि मानवीय अनुभव भूल्यवान होता 
है तो कथाएँ भी मूल्यवान होती है। साहित्यिक-कलूात्मक 
कृतियोके माध्यमसे प॑ठक जीवनके अधिक समीप गहरे 
और ताजे सम्पर्क्मँ आता है; वह अधिक समृद्ध जीवन 
जीता है । कलाओंकी यही वास्तविक उपयोगिता होतो है । 
स्थूल भौतिक उपयोगिताओंसे उसका बहुत दूरका सम्बन्ध 
होता है ।  “दे० शं० अ० 


उपयोगी कंछा-कलाओंकी सामान्यतः दो बर्गोंमे विभक्त 


किया जाता हे-छछ्षित का तथा उपयोगी कला | 


उपयोगी साहित्य 


ललित बालाएँ मनुष्यके सोन्दर्यवोषकी प्रतीक है, उपयोगी 
कलाओंमें बोौड्धिकता तथा उपयोगिताका सम्मिश्रण रहता 
है । ललित कलूओंमें वास्तुकला, मूर्तिकला, चित्रकला, 
संगीतकला तथा काबव्यकलाकी गणना होती है । उपयोगी 
कलाएँ मनुष्यकी भोतिक आवश्यकताओंकी पूर्तिसे सम्बद्ध 
है। उपयोगी कलाओंमें भी थोड़ा-बहुत सौन्दर्यवीधका भाव 
तो रहता है, पर वह गोण है । कुस्सीं, मेज आदि वस्तुओं में 
“४डेजाइन का ध्यान रखा जाता है, किन्तु यह डिजाइन 
प्रायः उपयोगिताकी दृष्टिसे बनायी जाती है । सामान्यतः-- 
कला कहनेसे ललित कलाओका ही बोध होता है । आधु- 
निक प्रयोगकी दृश्सि ललित कलामें तो ललित शब्द अब 
अनावश्यक हो गया है ओर इसी बातसे उपयोगी कहामें 
“उपयोगी तथा 'करा' शब्द अब एक-दूसरेके विरोधी-से 
जान पड़ते है। इस दृष्टिसे आधुनिक चिन्तनके क्षेत्रमें ललित 
कला तथा उपयोगी कलाका विभाजन मात्र पुस्तकोंतक 
ही सीमित रह गया है। अब कछाको अपने आपके पूर्ण 
तथा विशुद्ध माना जाता हे। उसके लिए सफल तथा 
असफल जेसे विशेषणोंकी भी अब आवश्यकता नहीं समझी 
जाती । -+रा० स्व० च० 
उपयोगी साहित्य-प्राचीनोंने जिसे शास्त्र! कहा है, उसे 
ही आज 'उपयोगी साहित्य के नामसे अभिहित किया जाता 
है । 'शाक््र! दो प्रकारके कद्दे गये है--(१) पौरुषेय और (२) 
अपौरुषेय | अपौरुषेय शास्त्र श्रुति हे, जिसमें वेद (ऋक्‌ , साम, 
यजुः, अथर्व) ओर छः बेदांग (शिक्षा, कब्प, व्याकरण, 
निरुक्त, छन्‍्द और ज्योतिष) आते हैं। इनके अतिरिक्त 'अलूं- 
कार! नामका एक सातवाँ वेदांग भी माना गया है। पोरुषेय 
शास्त्र चार हैं--पुराण, आन्वीक्षिकी (न्याय), मौमांसा और 
स्मृतितन्त्र (धर्मशासत्र) । इनमें पुराण और स्थृतियोंकी 
संख्या १८ है। इस प्रकार वेद ४, वेदांग ६, पुराण, 
आन्वीक्षिकी (न्याय) और स्मृति मिलाकर १४ शाख्र-भेद 
हुए, जिन्हें विद्यास्थान भी कहा गया है । कुछ लोग १८ 
विद्यास्थान मानते है, जिनमें पूर्वोक्त विद्यास्थानोंके अतिरिक्त 
वार्ता (वाणिज्य-कृषिविद्या), कामसूत्र, शिव्पशासत्र और 
दण्डनीति (राजतन्त्र) सम्मिलित है। इनके अतिरिक्त एक 
साहित्यविद्याकी भी परिकव्पना है, जो वार्ता, कामसूत्र, 
शिव्पशासत्र और दण्डनीतिका सारांश कही गयी है । इस, 
प्रकार भारतीय विचारधारामें शास््षके रूपमें उपयोगी 
साहित्यकी विपुल कल्पना है। इन विभागोंका विकास धीरे- 
धीरे हुआ हे, परन्तु पहली शताब्दोके रूुगभग सभी यथेष्ट 
विकासकी स्थितिमें थे। इस शाखत्रके विकासके लिए अनेक 
शैलियोंका प्रवर्तन हुआ था, जैसे सूत्र, वृत्ति, पद्धति, भाष्य, 
समीक्षा, टीका, पंजिका, कारिका, वार्तिक । आधुनिक युगके 
उपयोगी साहित्यमें विषय-विस्तार भले ही हुआ हो; परन्तु 
उसकी शैलियोंमें इतनी विविधता और परिपक्वता नहीं 
है। प्राचीन युगमें शाख्रके किसी एक अंशपर लिखे ग्रन्थ 
भी थे, जिन्हें प्रकरण कहते थे और अन्थोंके अवान्तर 
अध्यायोंके लिए अध्याय, 'परिच्छेद', 'उल्लास' आदि 
झब्दोंका उपयोग किया जाता था। प्राचीन युगका उपयोगी 
साहित्य अधिकांश पद्ममें हे, क्योंकि पश्ममें कण्ठस्थ करनेकी 
सुविधा थी। अपने देशमें यह परम्परा उन्नीसवीं शताब्दी- 
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तक चली आती है । संस्कृत, प्राकृत, अपअ्रंश और हिन्दीमे 
शासख्र-शानकी विस्तृत निधि प्रस्तुत हैे। काव्यके अतिरिक्त 
वाडःमयके रूपमें जो भी उपलब्ध हे, उसे शास्त्र या उप- 
योगी साहित्य” कहा जा सकता हे। आधुनिक थुगमें 
वाब्मयका यह ज्ञानोपयोगी अंग पद्यमें न होकर गययमें ही 
लिपिबद्ध होता है । 

“उपयोगी साहित्यके रूपमे आज हमें जो साहित्य 
प्राप्त होता है, वह प्राचीनोंके 'शास्त्रकीं आत्मसात्‌ करता 
हुआ कुछ आगे बढ गया है, क्योंकि पिछली दक्स 
शताब्दियोमें ज्ञान-विज्ञान एवं विवेचनाके अनेक नये क्षेत्र 
उद्घारित॑ हुए है। अतः आज “उपयोगी सहित्य'की 
व्याप्ति कही अधिक है। यूरोपकी औद्योगिक क्रान्तिने 
आधुनिक जीवनको कर्म-संकुल बना दिया हे और साहित्य! 
कविता, उपन्यास, नाटक, कहानी, निबन्ध आदिकी कुछ 
विशिष्ट कोटियॉमे सिमट आया है। साहित्यमें उपयोगिता- 
की स्थापना एक पक्षके द्वारा हुई हे, परन्तु साहित्येतर 
समस्त लिपिबद्ध सामग्रीको उपयोगी साहित्य” कहा गया 
है । “उपयोगी साहित्य'की आज हम (१) वैज्ञानिक साहित्य 
(२) टेकनीकी साहित्य, (३) मानवीय शम्बन्धोंके साहित्य, 
जेसे अर्थशासत्न्‍र, समाजविज्ञान, राजनीति आदि, (४) 
मनोविज्ञान एवं मनोविश्लेषण, (७) चिकित्साशार्न, (5) 
क्रीोडा ओर आमोद-प्रमोदका साहित्य, (७) साहित्यशास्त्र, 
(८) दर्शन, (५) धर्म और (१०) विविध आदि अनेक वर्गोमें 
रख सकते है । वास्तवमें गद्यके विकास और मुद्रण-कलाके 
आविष्कारके साथ मानवीय ज्ञान-चेतना अधिक विस्तृत 
होती गयी है ओर उन्नीसवी शताब्दीमें उसने मनुष्यके 
अन्तर्वाद्य अनेकानेक क्षेत्रोंकी स्पर्श किया है। प्राचीन 
युगोंमें धर्म, मनोविज्ञान और नीतिशास्त्र दर्शनमें ही 
अन्तभुक्त थे, परन्तु अब इनमेंसे प्रत्येक अवान्तर उपसर्गोमें 
विभक्त हे ओर विश्लेषण-बुद्धिके उत्तरोत्तर विकासके साथ 
नये-नये चिन्ता-क्षेत्र सामने आते जा रहे हैं । विवेचनकी 
जिन विभिन्न पद्धतियोंपर प्राचीन उपयोगी साहित्यकी 
समृद्धि आश्रित थी, उनको पीछे छोड दिया गया है और 
एक तरहसे विवेचन-पद्धतिके क्षेत्रमें आज स्थिरीकरण है, 
परन्तु नयी अभिव्यंजना-शैलियोंकी दृष्टिसे भी उपयोगी 
साहित्यका विभाजन सम्भव है। वर्णनात्मक, विवरणात्मक, 
विवेचनात्मक एवं वैज्ञानिक तकंवादी तथा तथ्यप्रधान 
शैलियोंका उपयोगी साहित्यमें विशेष महत्त्व हे । भावात्मक, 
कल्पनासूत्री और छालित्यमय (अलंकृत) शैलियाँ उपयोगी 
साहित्यके क्षेत्रके बाहर हैं। उनका उपयोग विशुद्ध 
साहित्यके क्षेत्रमें अधिक ओयस्कर है, क्योंकि जहाँ उपयोगी 
साहित्यका लक्ष्य, तथ्यज्ञान एवं बौद्धिक ऊहापोह हे, वहाँ 
विशुद्ध साहित्यका सम्बल रसानुभूति और कब्पनानन्द 
हे। --रा० भ० 

उपयोगी ओर ललित साहित्यमें प्रयोजन ओरे क्षेत्नकी 
मिन्नता स्पष्ट हे । पाण्डित्य ओर कवित्व दो भिन्न वृत्तियोंके 
प्रतिफल है ओर वे अनिवार्यतः अन्तरावलूम्बित नहीं हैं। 
परन्तु मनुष्यके समस्त क्रिया-कलाप, जीवन और जगतके 
नाना रूप और व्यापारोंकी ही प्रतिक्रिया होते हैं, अतः 
उनके प्रयोजन और क्षेत्र सापेक्षरूपमें दी प्थक्‌ कहे जा 


है 





सकते हैं। इस प्रकार उपयोगी और ललित साहित्यमें 
सम्पर्क और परस्पर संक्रमणकी सम्मावनाएँ स्वाभा- 
विक हैं | 

राजशेखरने काव्यमीमांसाके हछिंतीय अध्यायमे 
वाड्ायके दोनों भेदों--शासत्र ओर काव्य--अर्थात्‌ उपयोगी 
और ललित साहित्यमे तीन प्रकारका सम्बन्ध बताया है-- 
गद्य-पद्ममयत्व, कवि-धर्मत्व ओर हितोपदेशकत्व (काब्य- 
मीमांसा, तृतीय संस्करण, बडोदा, प्रृु० ४) । इस सम्बन्ध- 
विवेचनके प्रारम्भमें ही राजशेखरने कहा है कि काव्य- 
रचना करनेके पूर्व शास्रमें अभिनिवेश होना आवश्यक हे । 
शास्त्र, अर्थात्‌ जीवनके विविध व्यापारोंसे सम्बन्धित ज्ञान- 
विज्ञानके परिचयके बिना काव्य-रचना करना दीपकके बिना 
अंधेरेमें ट्टोलनेके समान है (वही, पृ० २) । उपयोगी ओर 
ललित घाहित्यके उपर्युक्त तीन सम्बन्धोमें पहला--गच्च- 
प्ममयत्व-वास्तवमें दूसरे कवि-धर्मत्वका मूलाधार है| अनेक 
विचारक ओर वेज्ञानिक कठिन बौद्धिक प्रयासके द्वारा 
उपलब्ध तथ्योंकों जब भाषाके माध्यमसे व्यक्त करते हैं, 
तब प्रायः कवि-धर्मत्वके नाते ही वे उसमे कदाचित्‌ अना- 
यास कलात्मक रमणीयता ले आते है। कैसेलके साहित्य- 
विश्वकोश (कैसेल्स इनसाइक्लोपीडिया आऑव लिट्रेचर)वरे 
पाण्डित्य और साहित्य (लनिक्व एण्ड 'लिट्रेचर) शीर्षक 
लेखमें अनेक ऐसे विद्वानोंका उल्लेख किया गया हे, जो 
मूलतः अध्ययन, मनन और अन्वेषणके क्षेत्रमे कार्य करते 
हुए भी प्रसिद्ध रौडीकार हो गये है और जिन्होंने विचार 
ओर चिन्तनकी परिधियोंका ऐसे रूलित ढंगसे विस्तार 
किया हे कि उनके साहित्यमें व्यावहारिक उपयोगिता और 
शुद्ध आनन्दप्रदायिनों उदात्त कलाका अदभुत समन्वय 
हुआ है। राजशेखरने अपने उपर्युक्त विवेचनमे उपनिषद्के 
“हू सपर्णा सयुजा सखाया समानवृक्ष परिषस्वजाते” आदि 
मन्त्रोंका उद्धरण देकर उस विपुल शास्त्रीय (उपयोगी) 
साहित्यकी ओर संकेत किया है, जिसमे आलंकारिक शेलीमे 
महान्‌ सत्योका उद्धाटन हुआ है। वस्तुतः प्राचीनतम 
साहित्यमे उपयोगी और ललित साहित्यका वह पृथक्त्व, 
जिसकी आधुनिक विशेषज्ञताके युगमे इतनी चर्चा है, बिल- 
कुछ नहीं पाया जाता। वेदिक साहित्य मूलतः धामिक 
साहित्य माना जाता हे। परन्तु ऋग्वेदसंहितामें आग्नि, 
इन्द्र, . वरुण, सविता आदिकी स्तुतियों कवित्वके किसी भी 
लक्षणसे हीन नहीं हैं। भाव-संवेदनाकी सम्पन्नता और 
कल्पनाके वैभवके साथ उनकी शैलीमे अद्भुत अलंकरण 
और चमत्कारके साथ गूढ व्यंजनापूर्ण शब्द-शिल्प पाया 
जाता है । अध्यात्मविद्याका उद्धाटन करनेवाली उपनिषदों- 
की शैलीमें तो वष्येविषयको रहस्यात्मकताने द्विगुणित कला- 
त्मक सौन्दर्य पैदा कर दिया है। आगे चलकर श्रीमद्भगव- 
दगीतामें शासत्र और काव्यका ऐसा सहज समन्वय मिलता 
है कि यदि काव्यके प्रति गौरवकी भावनाका अपेक्षाकृत 
अभाव न समझा जाय तो गीताकों काव्य कहनेमें संकोच 
नहीं हो सकता। पुराणोंका उद्देश्य भी धार्मिक ही हे, 
परन्तु उनमे रूपक और अतिशयोक्तिपूर्ण कथा-शैलीका 
हे करके साहित्यिक प्रसाद भी सुरक्षित किया 
गया हें । 


उपयोगी साहित्य 


हिन्दी तथा अन्य भारतीय भाषाओंमें उपयोगी साहित्य 
का अब भी बहुत अभाव है। मध्यकालीन साहित्यमें तो 
उपयोगी विषयोंका साहित्य नहींके बराबर लिखा गया, 
परन्तु गयके विकासके साथ-साथ अठारहवी और उन्नौसवीं 
शताब्दीमें कुछ धामिक साहित्य लिखा जाने लगा था, 
जिसमें कथावाचकोंकी पौराणिक शैलीको साहित्यिकता लाने- 
का प्रयास देखा जाता है। आधुनिक कालके चिन्तकों भोर 
विचारकॉमें स्वामी विवेकानन्द,' स्वामी रामतीर्थ, महात्मा 
गान्ची, सर्वपल्ली राधाकृष्णन्‌ और जवाहरलाछ नेहरू आदि 


अनेक विचारको और चिन्तकोकी शैलीमे साहित्यसौष्ठव 


प्रचुर परिमाणमे मिलता है। इन लेखकोने अधिकतर अंग्रेजी 
भाषाका माध्यम ग्रहण किया, अन्यथा उनका साहित्यिक 
महत्व कदाचित्‌ कही अधिक होता । 

परन्तु ज्ञान-विज्ञानके व्यावहारिक और उपयोगी 
विषयोंके लिए साहित्यिक शेलीका उपयोग अपवाद मानना 
चाहिये । वह विचारक्से उसके ग्रकृत शुण पाण्डित्यके 
अतिरिक्त संकीर्ण अर्थमें कवि-धर्मत्वकी सी मॉग करता है । 
वस्तुतः विषयको स्पष्ट ओर निर्श्नान्त रूपमे उपस्थित करनेके 
लिए भाषाका अनावृत अलंकरणकी प्रवृत्तिसे, यथासाध्य, 
मुक्त होना आवश्यक है। इसी आवश्यकताको पूर्तिके 
लिए प्राचीनतम समयसे ही वेदांग-साहित्यमे शास्त्र और 
काव्यके दिशा-विच्छेदका प्रमाण मिलने रूगता है । प्राचीन 
भारतीय शास्त्र अर्थात्‌ उपयोगी साहित्यके अन्तर्गत दशेन, 
तन्त्र, स्मृति, अर्थशास्त्र, काम शास्त्र, गणित, भोतिकी, रसायन, 
आयुर्वेद, ज्योतिष, संगीत और साहित्यशासत्र आदि अनेक 
विषयोंपर लिखे गये अनेकानेक ग्रन्थ चिन्तनकी गरिमा और 
गम्भीरता प्रमाणित करते है । इस विपुल उपयोगी साहित्य- 
में लाल्त्य ओर शैलीका चमत्कार भी कहीं-कददी अवश्य 
मिलता है, परन्तु उसे रचयिताकी खसावगत विवशता ही 
कहना चाहिये । कण्ठगत करनेवी सुविधासे पचमे रचे जानेके 
कारण भी उसमें यदा-कदा काव्यकी झलक अनायास 
आ जाती है। परन्तु यह समस्त साहित्य--बेद, पुराण, 
उपनिषद्‌ , गीता, महाभारत, रामायण, वैदिक, बौद्ध और 
जेनदर्शन आदि रूलित साहित्यके अक्षय उपजीब्य रहे है 
और कवियों और नाटककारोंने उससे अनेक रूपमें लाभा- 
न्वित होकर अपनी कृतियोंको प्राणवान्‌ बनाया है । वस्तुतः 
उपयोगी साहित्यका अनुशीलन, जिसे राजशेखरने कविके 
लिए अन्धकारको विदीण्ण करनेवाले दीपकके समान बताया 
है, उसे नित्य नये प्रत्यय, अपूर्व विवेचन-बुद्धि और पुराने 
भाव-चित्रोंके स्थानपर अधिक जीवन्त ओर व्यंजक प्रतीक 
एवं संकेत तो प्रदान करता ही है, प्रायः नवीन शैलियों 
और हशिव्प-विधान-सम्बन्धी नवीन तन्त्र और पद्धतियोंके 
अन्वेषणमे भी वह सहायक होता है। प्राचीन भारतीय 
साहित्यके सौन्दय और ऐश्रयेका मुख्य अेय उस उपयोगी 
साहित्यको ही है, जो हमारे शाख्रोमें सुरक्षित है । 

धार्मिक आदर्श ओर दाशनिक चिन्तन, जो भारतीय 
संस्कृतिके प्रतिमान निश्चय करते हैं, सम्पूर्ण भारतीय काव्य- 
मे न्यूनाधिक रूपमे झलकते है । परन्तु कुछ कवियोंने प्रधान 
रूपसे उसे अपना उद्देश्य बनाकर कान्ता-सम्मित उपदेशके 
सिद्धान्तानुसार काब्यमें उपयोगिताका समावेश किया हैं । 


उपबश्पक 


एक जोर यदि अश्ववोष अपने काव्योंके द्ारा बौद्ध धर्म और 
सर्वास्तिवादके प्रचारका उपक्रम करते है तो दूसरी ओर 
श्रीहर्ष अपने नेषधीय चरित' में कलि और देवताओके बाद- 
विवादके बहाने नास्तिकवादका तीव्र खण्डन करते देखे 
जाते है! काव्यमे थुग-धर्मको निष्पक्ष भावसे प्रतिविम्बित 
करके भी कुछ कवियोने पराण्डित्य और जागरूकताका 
परिचय दिया है। नवी शताब्दीके शिवस्वामीने स्वयं शेव 
होते हुए भी तत्कालीन लोकपर्म-बोद्धमतकी प्रतिष्ठा की 
है। जैन कवियों द्वारा रचे गये नाटक और काब्य धर्मके 
आग्हसे प्रमूत होंनेके कारण ही जैन काव्य नामसे प्थकू 
वर्गीकृत किये जाते हैं। “र्मशरमाम्थुदय (हारिचन्द) 
महाकाव्य और 'मोहराज पराजय” (यज्ञः्पाल) जेसे प्रतीक- 
नाटकका इस सम्बन्धमें विशेष उल्लेख किया जा सकता 
है। प्रतीक-नाटकोंमे कृष्ण मिश्रके अवोधचन्द्रोदय का 
उल्लेख भी आवश्यक है, जिसमे ओपनिषदाद्वेतदर्शनको 
पृष्ठभूमिमे वैष्णव धर्मकी श्रेष्ठठत दिखाकर उसके प्रचारका 
प्रथल किया गया है। वेदान्त देशिक और कविकर्णपूरने 
भी इसी प्रक्षार अपने पाण्डित्य और धर्म-चिन्तनकों 
साहित्यमें नियोजित करके उपयोगिता और छालित्यका 
समन्वय किया है। 

इन सभी कवियोंने धर्मप्राचाराथ साहित्यके माध्यमका 
उपयोग किया ओर उसीमें अपनी शास्रीय विद्वत्ताको सार्थक 
बनाया । परन्तु बिना किसी घामिक आग्रहके काव्यको 
शा्सीय ज्ञानसे संवलित करके उसको शक्ति, गरिमा तथा 
प्रयोजन-शीलतामें संवृद्धि करनेवाले कवियोके उदाहरण भी 
कम नहीं है। 'अद्राराक्षण' (विशाखदतत) और 'मृच्छकटिकों 
(शूद्रक) यदि राजनीति ओर समाज-विज्ञानके पाण्डित्यसे 
पुष्ट हे तो भवभूतिके नाटक कविके वेदशास्त्रके गम्भीर 
शानसे भरपूर होकर काव्यकों उच्च भूमिपर प्रतिष्ठित 
करनेमे समर्थ हुए है । कल्हणने यदि इतिहासकी काव्यके 
परिधानमें वेधित किया है तो राजशेखरने अपने व्यापक 
भौगोलिक ज्ञानको काव्यमें प्रतिष्ठित किया है । 

हिन्दी भाषाका ती विकास ही जीवनकी अत्यन्त यथार्थ 
और कठोर परिख्ितियोकी मॉगका प्रतिफलन है। इस 
लोक-माषाने जिस भक्ति-काव्यके माध्यमसे उन्नति को, वह 
वास्तवमें एक जीवन-व्यापी मिशन था। वह एक महान्‌ 
सन्देश लेकर आया था, जिसकी तात्कालिक व्यावहारिक 
उपयोगिता कदाचित्‌ उसके शाश्वत सोन्दय और रसानन्दको 
अपेक्षा कद्दी अधिक थी । यह कबीर, जायसी, सूर, तुलसी, 
मीरा आदि कवियोंदी कोमऊर संवेदनशीकृताका परिणाम 
है कि उनकी कृतियाँ सामयिकताकी आवश्यकताको पूरा 
करके इतनी ऊपर उठ गयी कि वे आज शुद्ध काव्यानन्दका 
विषय बनी हुई है। परन्तु उनकी महत्ता अब भी उनमें 
निहित उपयोगिता, नवीन दृष्टिबोणपर ही आधारित हे, 
भले ही उनका प्रतिपाद्य आज व्यावहारिकता खो बैठा हो | 
यह समस्त भक्ति-साहित्य समयके दाशनिक चिन्तन ओर 
मनीधापूर्वक स्थिर किये गये जीवनके उच्च मूल्योकी समाध्त 
किये धुए है। राम चरितमानसमें बहुश्रुत कविका पाण्डित्य 
ही उसके काव्यके गोरवकी बढाकर उसे एक-साथ ही पधर्म- 
मंंन्ध भी बना देता है । 
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मध्यकालीन हिन्दी साहित्यमें इसका भी प्रमाण 
मिलता है कि जब काव्य जीवन-व्यापी प्रयोजन-शोल्तासे 
विच्छिन्न हो जाता हे ओर कवि, कोश ओर काब्यबी 
सीमित परिधिकी भाषागें ही, अपना क्ृततित्व हेँढने लगते है, 
तब काव्य किस प्रकार निम्न धरातलरूपर उतर आता है । 
रीतिकालके कवि यदि काव्यशाखकी मली भसॉति हृदयंगम 
करनेकी योग्यता प्राप्त कर लेते, तो मी उनकी रचनाओमे 
वह जीवनी-शक्ति नहीं आ सकती थीं, जो शास्षीय अध्ययन 
और चिन्तनसे उपलब्ध होती हे | 

आधुनिक कालमे हिन्दी साहित्य पुनः समाजके संब- 
निर्माणकी आकाक्षासे प्रेरणा पाकर अग्मसर हुआ हे। 
नवीन वेदान्तदरन, सर्वात्मवाद, मानववाद, समाजचाद, 
साम्यवाद और सर्वोदयके सिद्धान्तोंसे परिपुष्ट हीकर उसने 
अपनी प्रयोजन-शीलतामें बृद्धि को है। पर्चिमके नवीन 
मनस्तत्वके पिद्धान्तों-मनोविश्लेषण और अन्तरचेतना 
तथा अरविन्दके अतिचेतना श्म्बन्धी अनुसन्धानोसे भी 
लाभान्वित होकर वह नवीन कला-प्रयोग करनेमें सम« 
हुआ है। परन्तु इस सम्बन्धमें यह न भुला देना चाहिये 
कि साहित्यपर शास्रक्ा आरोप या कवि द्वारा शास्त्रीय 
सिद्धान्तोका अन्धानुकरण न तो काव्यका स्थायी हित कर 
सकता हैं ओर न उससे पिद्धान्तोडी सचाई परखी जा 
सकती है । राजशेखरकी इस सलाहका कि कविके ,लछिए 
शाखका अभिनिवेश आवश्यक है, केवल यह तात्पर्य 
समझना पर्याप्त नही है कि कवि अपनी जानकारीका क्षेत्र 
बढा ले | केवल इतनेसे उसे वह दीपक हस्तगत न होगा, 
जिससे उप्तका अन्धकार दूर हो सके। उसके लिए तो 
अध्ययनके द्वारा अर्जित ज्ञानकी अपने भीतरसे प्रदीप्त करना 
पड़ेगा । तमी वह अपने कवि-कर्ममे शास्त्रीय शानसे वास्त- 
विक रूपमें छाभान्वित हो सकता है । 

अत्तः ललित साहित्यके लिए उपयोगी साहित्यका 
अत्यधिक महत्त्व है। जो भाषा उपयोगी साहित्यसे समृद्ध 
नही है, उसमें ललित साहित्यका स्तर भी व्यापक रूपमें 
अधिक ऊँचा नहीं हो सकता । “ज० व० 
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और नृत्यपर आधृत उपरूपक | उपरूपकोंका स्पष्ट उल्लेख 
प्रारम्भिक नाव्याचायोंने कहीं नहीं किया । धनंजयके 
नाव्य-ग्रन्थका नाम 'दशरूपक इस तथ्यका साक्षी है कि 
उनकी दृष्टिमिे उपरूपकोंका महत्त्व नहीं था । उन्होंने उप 
रूपकोंका प्रसंग र॒प्ट रूपसे कही नहीं उठाया है। 'भाव- 
प्रकाश, साहित्यदर्पण” आदियें दिये गये विविध उपरूपकों- 
का विस्तृत लक्षण इसका प्रमाण है कि उनके कालूतक आते- 
आते नृत्यपर आधृत द्श्यकाव्य साहित्यकी कोटिमें परिगाणित 
होने योग्य बन गये थे। इनके पूर्व 'नाव्यशाक्ष, अगिनि- 
पुराण', दशरूपका, प्रतापरुद्रीय', 'रखार्णवसुधाकर में 
उपरूपकोंका उल्लेख नही मिलता। यद्यपि १७ उप्रूपकोीके 
नाम सर्वप्रथम 'अग्निपुराण में प्राप्त होते है, किन्तु न तो 
उन्हें उपर्पककी संज्ञा दी गयी है और न उनके लक्षण 
या उदाहरण दिये गये हे । इसी प्रकार यत्रपि घनंजयने 
एक स्थानपर लिखा हे “डोम्बी औगदितं भाणे, भाणी 
प्र्यानरासकाः । काव्य च सप्त नृत्यस्य, भेदाः स्थुस्तेडपि- 


है] 


भाणवत्‌ ॥”, पर उन्होंने कही भी इनके लक्षण एवं उदाहरण 
नही दिये । इसी प्रकार अभिनव भुप्तने डोम्बिका, भाण, 
प्रस्थान, भाणिका, प्रेक्षणक, रासाक्रीड, हल्‍लीशक, 
रासक नामक उपरूपकोंका उल्लेख तो किया है, किन्तु 
इनका विवेचन कहीं नहीं किया | हेमचन्द्रने काव्यानु- 
शासन में अभिनव मुप्तके नामोके अतिरिक्त श्रीगदित और 
गोष्ठीको भी संयुक्त कर दिया है । 

शारदातनयने भावप्रकाशमें जिन बीस उपरूपकोंकी 
युथाविधि व्याख्या की है, उनकी नामावली इस प्रकार है-- 
तोटक, नाटिका, गोष्ठी, संलाप, शिव्पक, डोम्बी, 
श्रीगदित, भाणी, प्रस्थान, काव्य) प्रेक्षणक, सट्क; 
नाव्ययूसक, छासक (रासक); उब्छोप्यक, हल्लीश, 
दुर्मेल्लिका, मह्लिका, कव्पवढली, पारिजातक । 
इस प्रकार यदि इन बीस उपरूपकोमें 'अग्निपुराण'का 
कर्ण, 'नाव्यदर्पणका नत्तनक, 'साहित्यदर्पण'का 
विछासिका और अभिनवस॒प्त द्वारा संकेतित तीन उप- 
रूपक और जोड दिये जायें तो सम्पूर्ण सचीमे रू उप- 
रूपक सम्मिलित हो जायें। शारदातनयके पूर्व रामचन्द्र- 
ने नाव्यदर्पण में जिन उपरूपकोंका नामोल्लेख किया है, वे 
हे--सट्क, श्रीगदित, दुर्मीलिता, प्रस्थान, गोष्ठी, 
हब्लीशक, नत्तंनक, प्रेक्षणक, रासक, नाव्यरासक, 
काव्य, भाण, भाणिका । 

आज जो १८ उपरूपक सर्वमान्य वन गये है, उनके 
नाम एवं लक्षण आचार विश्वनाथने 'साहित्यदर्प॑ण'में 
विस्तारके साथ लिखे है, किन्तु उन्होंने उपरूपककी 
परिभाषा देनेकी आवश्यकता न जाने क्यो नही समझी । 
रूपकोकी नामावलीके साथ-ही-साथ १८ उपरूपकोंका नाम 
देकर वे लिखते है “अष्टादश प्राहुरुपरूपकाणि मनीषिण- । 
इससे यह निष्कर्ष निकलता हे कि विश्वनाथके युगमे 
मनीषी व्यक्तियोमें १८ उपरुपक मान्य बन गये थे, ह॒ 
कारण इन उपरूपकोकी पूरी व्याख्या और उनके 
उदाहरण देनेकी उन्हे आवश्यकता प्रतीत हुई । 

विद्वानोने यह प्ररन उठाया है कि भरत मुनिकी 
दृष्टिसे उपरूपषक क्‍यों बच गये / रामाखामी शाझ्ीने 
इसका उत्तर देते हुए लिखा हे कि उस कालमे नृत्य- 
रूपकॉोंका विकास नहीं हो पाया था। भरतने जिन नृत्य- 
प्रकारोका वर्णन किया है, उनमेसे कतिपय कोहलतक 
उपरूपककी स्थितितक पहुँच रहे थे, अतः कीहल तथा अन्य 
व्याख्याकारोंने उपरूपकोकी सश्टि की | हर्षकी तोटक नामक 
उपरू पककी व्याख्या, जिसका उल्लेख शारदातनयने बारहवी 
शताब्दीमे किया, इस तथ्यकी साक्षी है कि हर्षके युगमें 
उपरूपकोंका सर्जन हो चुका था। 

उपरूपकोंके सर्जनकालके सम्बन्धमे विभिन्न मत है। 
कतिपय विद्वान्‌ कोहरूकी इसका अ्रेय देते है (भावप्रकाश, 
भूमिका, पृष्ठ ०१)। दूसरा मत यह है कि उपरूपककी 
परिकल्पना रूपक शब्दके प्रचलनके उपरान्त ही सम्भव हे । 
यद्यपि रूपक शब्दका प्रयोग धनंजयसे पूब॑ आचार्योने भी 
किया है, किन्तु रूपकके १० भेदोकी रूपक नामसे अभिह्दित 
करनेका शय सर्वप्रथम घनंजयकों ही दिया जाता हे। 
इसी प्रकार उपरूपकके निश्चित नामकरणका गौरव 
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साहित्यदपंणकार विश्वनाथकों देना चाहिये। इसका कारण 
यह है कि विश्वनाथसे पूर्व आचारये हेमचन्द्रने इन 
नृत्यभेदोकी गेय रूपक और रामचन्द्रने अन्यानि रूपकाणि' 
कहकर सम्बोधित किया है । अभिनव गुप्तने एक स्थानपर 
लिखा हे--“एते प्रबन्धा नृत्तात्मकाः, न नाव्यात्मका 
नाट्कादिविलक्षणाः” । इससे प्रमाणित होता है कि नृत्तपर 
आधृत होनेके कारण जिन प्रबन्धोमे नाटकोय तत्त्वोंका 
अभाव था, उन्हे रूपक या उपरूुपकर्की कोरटिमें परिगणित 
करना आचार्योकी अभीष्ट न था। कालान्तरमें जब वे 
प्रबन्ध नृत्यका अवलम्बन लेने लगे तो वे उपरूपकोंके समीप 
पहुँचने छगे । विश्वनाथके युगर्मे ये नृत्यपर अवरूम्बित 
प्रबन्ध इतने प्रेक्षणीय और प्रिय बन गये कि आचार्यने 
इन्हें उपरूपक नामसे विभूषित किया हे । 

जहाँ रूपकका उद्देश्य प्रेक्षकोके अन्तःकरणमें स्थित 
स्थायी भावकों रसस्थितितक पहुँचा देना हे, वहाँ उपरू पकका' 
प्रयोजन हे उपयुक्त भावभंगिमाके द्वारा प्रेक्षकोके सम्मुख 
किसी माव-विशेषको प्रदर्शित करना। बाबू गुलगवरायका 
मत है कि इन उपरूपकोंकी हिन्दी-नाव्यकारोंकी आवश्य- 
कृता नहीं प्रतीत हुई । --द० औ० 
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हास्य रसके अन्तर्गत आता है, जिसमे किसी व्यक्ति, वस्तु, 
रीति या पद्धतिकी उपहासपूर्ण निन्‍दा रहती है। इसमें 
किसी छुद्र या हास्यास्पद आल्म्बन्की आधार बनाकर 
उस्तीके बहाने किसी गम्भीर तथ्य या ख्यात व्यक्तिकी 
हँसी उड़ायी जाती हे । पाश्चात्य देशोमें उपहास काव्य 
प्रधानत या दो प्रकारका होता था--(१) बरलेस्क या उप- 
हास काव्य, जिसमे पेरोडी, चरित्रोपहास (कैरीकेचर), 
व्यग्य (सैटायर) आदि सम्मिलित है, (२) उपहास महा- 
काव्य (मॉक हीरोइक या मॉक एपिक) | वस्तुतः उपहास 
महाकाव्य उपहास काव्यका ही एक रूप या अंग है। 
उपहास महाकाव्यमें किसी वीरकाव्य (वीरभावना-प्रधान 
महाकाव्य)की बाह्य शैली, भाषा, वर्णनविधि आदिका 
अनुकरण किया जाता है, किन्तु वर्ण्य विषय अत्यन्त छुद्र, 
महत्त्वीन और हास्यास्पद होता है। अंग्रेजीमे पोपका 
उपहास महाकाव्य द्‌ रेप ऑन द लॉक बहुत प्रसिद्ध है । 
हिन्दीमे उत्तरमध्यकालके कवि अलीमुहिब खो 'प्रीतम की 
“खटमल बाइसी' (१७३० ई०) उच्च कोटिका उपहास 
काव्य है जिसमें बहुत ही उदात्त ओर अलंकृत शैलीमें 
खटमलकी महिमा वर्णित है, पर आलम्बनकी शक्षुद्रताका 
उप्त रैलीसे मेल न बैठने तथा खटमलबी महिमाका अति- 
शयोक्तिपूर्ण वर्णन होनेसे हास्य रसकी निष्पत्ति होती है । 
अतः उस काव्यमें प्रशस्ति काव्यकी अतिशयोक्तिपूर्ण पद्धति- 
का उपहास किया गया हे। बेनी बन्दौजन (कविताकाल 
१७९२से १८२३४)ने बहुतसे भंडोवे लिखे थे, जो हिन्दीके 
उपहास काव्यके उदाहरण है। आधुनिक युगमे कई 
कवियोंने हास्य रसकी कविताके अन्तगेत उपहास काव्यकी 
रचना की है, जिनमे कान्तानाथ पाण्डेय चोच'का प्रबन्ध- 
काव्य “चूनाघाटी'” विज्ञेष उल्लेखनीय है। उसकी रचना, 
आधुनिक युगीन वीरकाव्य 'हल्दीघादीकी शैलीमे, परन्तु 
उसीका उपहास करनेके लिए, हुई हे । पति-पत्नीका 
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युह-पुद्ध उसका पर््य विपय है। अतः उसे अंग्रेजीके 
उपहाम महाकात्यके ढंगका काब्य माना जा सकता 
है । “-शं० न्ा० सि० 
उपाख्यान-उपन+आख्यान (व्युत्पत्तिके लिए दे०-- 
आडख्यान”) | किसी कथाके अन्तर्गत समाविष्ट अन्य कथा, 
जो स्वतः पूर्ण होती है, परन्तु उसका प्रयोग प्रधान कथाके 
अंगरूप होता है (्वे० उपन्यास”) । 
उपादान लक्षणा-शुद्धा लक्षणाका पहला भेद्‌। यहाँ 
“उपादान का असिप्राय है शब्दके सुख्य अर्थका अपने 
आपको संगत बनानेके लिए अपने अमुख्य अर्थका आश्षेप 
(स्वसिद्धये पराक्षेपप/ का० प्र०, २: १०) । विश्वनाथके 
अनुसार वाक्यके अर्थकी अन्बय(तार्किक)सिद्धिके लिए 
जब मुख्य अर्थ किसी अपनेसे भिन्न अर्थका संकेत देता है, 
तो वहाँ उपादान लक्षणा होती है” (सा० द०, २:४६)। 
वस्तुतः इस लक्षणाके प्रयोगमे मुख्याथंका स्वथा त्याग 
नही किया जाता, लक्ष्या्थके साथ मुख्यार्थ संलग्न रहता 
है । इसी कारण कुछ आचारयोने इसे अजहत्सवार्था 
कहा है। मम्मरने उपादान लक्षणाके उदाहरणमे “ुन्ताः 
प्रविशन्ति', (भाले चले या चल रहे है) दिया हे, यहाँ 
कुन्त! शब्दके अपने भाले' रूप मुख्य अथंकी संगति 
(अन्विति) बिठानेके लिए अपने अथसे सम्बद्ध 'कुन्तथारी' 
पुरुषरूप अमुख्य अर्थका आश्षिप लक्षित है। साथ ही इस 
शब्दकी लक्षणा 'उपादान'के कारण हे, क्योकि सुख्य 
अर्थके परित्यागपूर्वक एक भिन्न अर्थका ग्रहण हैं। विश्व- 
नाथने रूढ़ि उपादान लक्षणाका उदाहरण भी दिया है-- 
“जवेतो धावति' (सफेद दोडता है), यहाँ घोड़ेके लिए श्ेतका 
प्रयोग परम्परापर आधारित है, अतः रूढ़ि उपादान है। 
अजह॒त्स्वार्थाके उदाहरणके रूपमें विश्वताथने दिया है-- 
'कौओंसे दहीकी रक्षा करो' । यहाँ कौआ' शब्द उपलक्षण- 
मात्र है, अर्थात्‌ कीएके साथ अन्य सभी दहीके भक्षक जीवों 
का संकेतग्रहण भी हे । अतः यहाँ मुख्यार्थे सा4 अन्य 
अर्थ भी लक्ष्या्थमे सम्मिलित है। काव्यगत उद[०-- 
“स्वर्णलोंककी तुम अप्सरि थी, तुम वेमवर्में पछी हुई” (का० 
द०, पृ० ३६) । यहाँ 'अप्सार' शब्द अपने अर्थकों सिद्धि- 
के लिए 'अप्सराके समान सुन्दर आदिका आशक्षेप कर 
लेता है । अतः इसमें उपादान लक्षणा हे । “२० 
उपाय-दे० महायान' । 
उपाय कौशल-बौद्ध पारमिताओंमेंसे उपाय कौशल वह 
पारमिता थी, जिसके द्वारा बौद्ध मिश्षु घूम-घूमकर जनतामें 
बुद्धका सन्देश ओर महायान पर्मके सिद्धान्तोंका प्रचार 
करते थे । इसी उपाय बोशलके अन्तर्गत सन्धाभाषाका 
प्रयोग तथा चेत्य-निर्मोण, प्रतिमांकन, संगीत आदि 
कलाओंके उपयोगका विधान था। बादमे जब मैथुन- 
भावनाका विकास हुआ, तब उपाय कोशलसे तात्पर्य 
वेयक्तिक साधनामें मुद्रा-मेशुनकी गुद्य साधनासे हो 
'गया। +धघ० बी० भा[० 
उपालंक्ष-दे ० 'सखी-कर्म' । 
उपालंस काव्य-संस्क्ृत काव्यशासत्रके अन्तर्गत उपालम्भ 
शब्दकी स्वीकृति सखी-कर्म (दे०)के अन्तर्गत रही हे । 
सखीके चार कर्मांमें इसकी गणना की गयी हे और हिन्दीके 
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नायक-नायिका-सेदके कुछ आचायौने भी इसको इसी रूपमें 
खीकार किया हे। नायककोीं उलाहमा देकर उसको 
नायिकाके मनोनुकूल कराना ही उपाल्म्म है। परन्तु 
काव्यशासख्रकों यह स्वीक्षत परिभाषा काव्यकों व्यापक अभि- 
व्यक्तिकी दष्टिसे अत्यन्त संकुचित है। हिन्दी भक्ति-काव्यमें 
व्यापक रूपसे ओर गीति-काव्यमें परम्पराके रूपमे उपा- 
लम्मका महत्त्वपूर्ण स्थान रहा है। इस काव्यमें मानवीय 
हृदयकी गहरी और मार्मिक अभिव्यक्ति हुई है। वस्तुतः 
उपाल्म्म हमारी विशेष भावस्थितिका परिणाम है, जो केवल 
अंगारवी सीमाओंमे नही बॉचा जा सकता | इसका मुख्य 
आधार हे साहचर्यकी सहानुभूति | उपाल्म्सम उलाहनामात्र 
नही है, उसमें न वास्तविक शिकायत रहती है ओर न 
प्रेम-पात्रकों निन्‍दा, यद्यपि इस काव्यामिव्यक्तिमे आमासित 
यही होता हे । इसका आधार गहरी आत्मीयता और प्रेम 
है। प्रेमी अपने प्रेम-पात्रसे अलग होकर विकल ओर विहल 
हो जाता है । उसकी मिलूनकी उत्कण्ठा तीत्र होकर उसे 
व्यथित कर देती है । पर इस भावावेगमें सी उसके मनमे 
प्रेमक्ी अनुभूति अधिक गहरी होती है। ऐसी ही मनः 
खितिमें प्रेमी किसी सहदय सहचर या सहच्चरीको माध्यम 
बनाकर अपने प्रेमीको उपाल्म्म देता हे । इस बहाने प्रेम- 
पात्रकी चर्चाके पक्ष सामने आते है, प्रेमका आवेग आश्रय 
पाकर विविध रूपोमे प्रकट होता हे। इस सम्पूर्ण अभि- 
व्यक्तिकी केन्द्रीय भावना रहती हो मिलनकी आशा- 
अभिलाषा। किसी-किसी स्थितिसें केवल अपने विश्वास 
और प्रेमकी अभिव्यक्ति इस प्रकार होती है। प्रेमके स्वरूप- 
के अनुसार यह आशा और विश्वास विभिन्न रूपोंमे प्रकट 
होता है। 

श्रेगारके वियोगपक्षमें उपाल्म्म संयोगकी आकांक्षासे 
अनुगुंजित रहता है। उसमे प्रियका सारा पिछला प्रेम- 
व्यापार उसकी निष्ठुरताके रूपमें चित्रित किया जाता है, 
पर उप्तके मूलमे प्रेमिकाकी अपनी सुखद कब्पनाओंकी 
स्मृति अन्त्निंहदित रहती है । साथ ही वियोगकी परिस्थिति- 
का दोषारोपण प्रियपर करके मिलन-कामना भी व्यक्त 
की जाती है। संयोग-श्वंगारमें यही उपाल्म्भ नायककों 
स्वयं नायिका देती है, जिसके अन्तर्गत रीतिकालीन कवियो- 
ने नायकके अन्य नायिकाके रतिचिह्ोंका तथा उसके प्रति 
मुख्य नायिकाके इध्यासावका कोशलपूर्ण वर्णन किया है । 
परन्तु यह संयोगका उपाल्म्भ केवल मानका अंगमात्र है, 
स्वाभाविक हृदयकी वेदनाको अभिव्यक्तिका साधन नहीं । 
वियोगपकश्षमें भी इस उपालम्भकी कई स्थितियों हैं। नायिका 
विरह-वेदनाके बीच स्वगत रूपमें अपने प्रियकोी उपालुम्भ 
देती है, परन्तु इस उपाल्म्भमे वह स्वाभाविक तन्मयता 
ओर आशा-निराशाका स्पन्दन नहीं रहता। इसमें आन्त- 
रिक वेदनाका उद्बेग रहता है, जो इस प्रकार मुखरित 
होकर वेदनाके क्षणोंकों सत्य बनाता है। यही उपाल्म्म 
जब किसी प्रकृतिरू१(पक्षी आदि अथवा मेघ-पवन आदि)का 
आश्रय लेकर ग्रकट होता हे तो भावोकी अभिव्यक्ति अधिक 
गहन हो जाती हे। अपने आत्मीय विश्वासके सहारे 
प्रेमिका उसकी सप्राण मानकर अपने साहच्यमें ले लेती 
है ओर उससे अपने मनकी बात उपालम्भके रूपमें व्यक्त 
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करती है। परन्तु इस प्रसंगर्म उपाल्म्स प्रायः सन्देश 
क्राब्यकां अंग बन जाता है। कभी प्रियके सहचरके मिल 
जानेपर तो यह उपालम्भ और भी मुखर रूप धारण कर 
लेता है। परन्तु इस प्रकारका उपाल्म्भ हिन्‍्दीके भक्ति 
काव्यमे ही विशेष रूपते मिलता है। वस्तुतः हिन्दी उपा- 
लम्भ काव्यकी भावात्मक अभिव्यक्तिका उत्कृष्ट स्वरूप 
इसीमे रक्षित हे। मक्तिसाहित्यमें गोपी, राधा आदिके 
उपालम्भके साथ ही कतिपय स्थलोपर यशोदाके मातृ- 
हृदयका कोमल उपाल्म्म भी मिल जाता है ओर भक्तोकी, 
अपने आराध्यके प्रति अभिव्यक्त, विनय-भावनाके अन्तर्गत 
भी यह भाव मिलता है । 

इस भावात्मक प्रवृत्तिका मूल लोक-भावना है, जो युगोसे 
प्रेम-विरहके गीतोके रूपमे अभिव्यक्त हुई हे । छोक-नायिका 
अपने प्रवासी नायकके प्रति उपालम्मशील होती है और 
उसकी चील्ह, कागा आदि पक्षियोंके प्रति निवेदन करती 
है--साथ ही सन्देश देती है। कभी-की वह आगन्तुक 
पथिकको लक्ष्य करके भी निर्मोही प्रियकों उपाल्म्भ देती 
हे। परन्तु लोक-गीतोमें यह भावना व्यापक्ष आधार भी 
ग्रहण करती है। उस दृष्टिसि नवविवाहिता वधू अथवा 
विवाहिता बहिन अपने आत्मीय परिजनोंके विछोहको 
अनेक बार उपाल्म्मके माध्यमसे व्यक्त करती है । वह 
अपने भाईको सुधि न लेनेके लिए उपालम्भ देती है। 
वस्तुतः इस कोमल संवेदनाकों साहित्यमें अभिव्यक्तिका 
अवसर नहीं मिला है, पर लोक-काव्यमे इसका महत्त्व 
अत्यधिक हे । 

भक्ति-काव्यके अन्तर्गत उपालम्भ काव्यका प्रमुख आधार 
कृष्णका मथुराप्रवास है। कृष्ण गोकुल छोडकर मथूरा 
जाते है। गोपियॉ--बादमे राधा सी, गोप, यज्ञोद, नन्द, 
श्वाल-बाल, सभी उनके वियोगमें दुःखी और व्यथित हो 
जाते है | कष्णके वापस आनेकी आशा जब धीरे-धीरे नष्ट 
हो जाती है तब उनकी आकुलता अधिक बढ़ जाती हे। 
अन्ततः गोपियोकी वियोग-वेदना उपाल्म्भके रूपमें व्यक्त 
होती है। इसी बीच कृष्ण उद्धवकी गोपियोंकी समझानेके 
लिए भेजते है। उनको पाकर तो गोपियोवी वेदना जैसे 
मुखर हो उठती है । वे सब उद्धवकी उपलक्ष्य करके क्ृष्ण- 
को नाना प्रकारसे उपाल्म्म देती है (श्रीमद्धांगवत, 
स्क्‌० १०) । 

इसी प्रसंगकों काव्यमें 'अ्रमरगीतका नाम भी मिला 
हे। आगे चलकर क्ृष्ण-काब्यमें उपालम्भ काव्य तथा 
अमरगीत पर्यायरूप्में प्रयुक्त हुए है। हिन्दी साहित्यमे 
सर्वप्रथम मैथिली कवि विद्यापतिके पदोंमें राधाका कृष्णके 
प्रति उपाल्म्मका उद्देगपूर्ण चित्रण है । विद्यापतिकी राधाके 
उपालम्भमें भी उनकी यौवनोद्अलित विकलताका आवेग 
है। सूरकी गोपियोंके उपाल्म्मके दों स्थछ है। पहली 
खितिमे गोपियाँ कृष्णे न आनेपर उनकी निष्ठुरता 
आदिके प्रति उपाल्म्मशीरू अपनी विरह-वेदनाके क्षणोमे 
होती हैं | दूसरा स्थल वह है, जब उद्धवका आगमन होता 
है और गोपियों उनके निर्शुणके उपदेशके उत्तरमें उपालम्स- 
का व्यग्यज्षे साथ समावेश करती हैं। श्रमरगीतके इस 
प्रसंगमें उपालम्भकी भावना 'निरन्तर सन्निहित रही है और 


वास्तवमें गोपियोंके व्यंग्य और क॒ट्टक्तियोंकी ब्यंजना यही 
है। सूरके आधारपर अन्य क्ृष्ण-भक्तोंने इस प्रसंगकी 
काव्यात्मक अभिव्यक्ति की है। नन्ददासके अमरगीतमे 
यही भावना श्रीमद्भागवतके आधारपर व्यक्त हुईं है। 
आधुनिक कालमे मारतेन्दु हरिश्चद्ने सूरके आधारपर 
“चन्द्रावडी मे इसका व्यापक चित्रण किया है । इसी प्रकार 
रत्नाकरके' डद्धव-शतक'मे रीतिकालीन शैलीमे यही प्रसंग 
विदग्धताके साथ प्रस्तुत किया गया है । 
दास्यभावके मक्तोकों अभिव्यक्तिके अन्तर्गत भी उपा- 
लम्भदी भावना मिलती है । अपने प्रभुके प्रति बढ़ विश्वास- 
के साथ सूर आदि भक्त अपने प्रश्ुकी उपाल्म्भ भी देते 
है--प्रभुने सबको तारा हे तो उनकी बार विलम्ब क्‍यों! 
तो उनके प्रति यह छउदामसीनता केसी 7--इसी प्रकारकी 
उक्तियोँ इन भक्तोके वितयपदोमे पद-पदपर मिलती हे। 
आधुनिक कालमे इस भावनाकों अभिव्यक्ति देशग्रेमके 
अन्तर्गत हुई है। सत्यनारायण कविरत्नने अपने 'अ्रमर- 
गीत मे देश-माताकी यशोदाक्े रूपमे चित्रित किया हे, 
जो क्ृष्णकी देशके उद्धार न करनेके लिए उपालम्भ देती 
है। इसी प्रकार कई अन्य कवियोने अपनी मावनाको व्यक्त 
किया है । 
उपेद्रवज्ञा-वर्णिक हन्दोंमे समवृत्तका एक भेद; पिंगलसूत्र” 
(६ : १७) और नाध्यशारत्रँ (१६: ३३)के छक्षणके 
अनुसार जगण, तगण, जगण ओर दो गुरुओोके योगसे 
यह वृत्त बनता हो (5।, 55), ।$, 55) तथा ५, ६ वर्णों- 
पर यति होती है । इन्द्रवजाके प्रथम वर्णकी लघु करनेसे 
यह वृत्त बनता हे। ई० वनंन आर्नाल्‍डने “हिस्टारिकल 
डेवेलप्मेण्ट आँव वैदिक मीटर में इन्द्रवजा और उपेन्द्रवजा- 
को एक ही माना है, क्योंकि दोनोको छय समान है। 
“(मचन्द्रिका' और 'साकेत'मे इस छन्दका प्रयोग इुआ 
है। उदा०--अनेक ब्रह्मादि न अन्त पायो। अनेकधा 
वेदल गीत गायो । तिन्हे न रामानुज बन्धु जानो! 
सुनों सुधी केवल ब्रह्म मानौ” (रा० चं०, १०, 
है. ०) | ““पु० शु० 
डउर्ज स्वित्‌-दे० 'रसबत्‌' आदि | 
उर्दू-उदूँ शब्द मूलतः तुकीं भाषाका है (अंग्रेजी 'होड्ड? 
तथा रूसी ओद इसीसे प्रसूत है) । यह शब्द इेरानमे 
मंगोलीकालका एक स्मारक है । इसका वास्तविक अर्थ है 
उमरा एवं सलातीतको फिरोदगाह या शाही शिविर । 
भारतमें यह शब्द सम्भवतः बाबरके साथ आया और ज्ञाही 
शिविर या शाही किलेके अर्थमें सर्वप्रथम प्रयुक्त हुआ । 
किन्तु आज इस शब्दका प्रयोग पाकिस्तानकी राजसापा- 
के लिए तथा भारतव्ेमे हिन्दीके उस दूसरे रूपके लिए 
होता है, जो भारतके शिक्षित मुसल्मानोकी साहित्यिक 
और सांस्कृतिक भाषा है। उर्दू खडीबोलीका ही वह आधु- 
निक या साहित्यिक रूप है, जो फारणी लिपिमे लिखा जाता 
है और जिसमें फारसी-अरबी शब्दोंका बाहुलय रहता है । 
इस प्रकार हिन्दी और उ्दूँ, दोनोका एक ही मूल होनेके 
कारण भी साहित्यिक वातावरण, शबच्दसमूई तथा लिए"िमें 
भेद होनेके कारण दोनोंमे बहुत अन्तर दिखाई पडता है । 
भाषावैज्ञानिक दृष्टिसे मूलतः दोनों ही एक है, किन्तु 


उदू (साहित्य) 


साहित्यिक दृष्टि ते दोनों दो भाषाएँ प्रतीत होती है । 

अपने आरम्भिक अथसे किस प्रकार यह शब्द एक 
विशिष्ट भाषाका बोतक हुआ, इसका शताब्दियोंका इतिहास 
है। भारतमें आकर मुसलमानोने दिल्ली-मेरठकी बोलीको 
अपनी बोलचालके लिए चुना । दरबारोंमे राज्यकाये फारसी- 
में होता रहा, किन्तु साधारण व्यवहारके लिए देशी बोलीका 
प्रयोग होता रहा, जिसे मुसलमानोने हिन्दी या हिन्दवी 
नाम दिया दै०-- हिंदी, हिंदबी) | मुसलमानी सेनाके 
सैनिकों, शासकों तथा निर्मुण सन्तोके द्वारा इसे अन्तः- 
प्रान्नीय रूप मिझछा । बीजापुर, गोलकुण्डा आदि 
दक्षिणी मुसलमानी राज्योंने राजभाषाके रूपमें इसे अप- 
नाया और साहित्यमें इसका प्रयोग किया । दक्खिनी 
हिन्दी या हिन्दवीका ही समानार्थक शब्द है। रेखता 
नामक छनन्‍्दमे इस भाषाके साथ-साथ कुछ फारसी 
ओर अरीके शब्द भी मिलाये जाने लगे । धीरे 
धीरे कविताकी इस भाषाको रेखतेकी बोली कहने 
लगे। बादमे 'रेखता' शब्द ही भाषाके अर्थमे रूढ हो 
गया। उत्तरी भारतमें मुगलोकी राजधानी ज़जप्रदेश 
आगरामें होनेके कारण देशी भापाओमें कविता, संगीतके 
क्षेत्रमे त्जको विशेष प्रश्रय मिला, यत्रपि खडीबोलीसे 
विकसित हिन्दी या हिन्दवी रूप भी बोलचालमें प्रयुक्त 
होता रहा | शाहजहॉने अपनी राजधानी आगरासे दिल्ली 
बदली ओर शाहजहानाबादके नामसे नयी दिल्ली बसायी। 
अतः दिल्ली-मेरठकी बोलीको उन्नत करनेका फिरसे अवसर 
मिला | शाहजहानाबादके लालकिलेकी अथवा शाही महतलमें 
जो बाजार अमीर, उमरा अथवा बादशाह और बेगमोके 
लिए लूगता था, उसे उद्दू-ए-मुअछाकी संज्ञा दी गयी । उदूं- 
ए-मुअछाके ये लोग खडीबोलीसे विकसित हिन्दी या 
हिन्दवीमें आगराकी ब्रजभाषाकी मिठास मिलाकर अपने 
साथ लाये थे। धीरे-धीरे उसमें फारसीका शरीफाना रंग 
चढता गया। इन लोगोंकी जबानको ही जबान उद्दू-ए- 
मुअछा कहा गया। जिस समय वली ओऔरंगाबादी 
दक्खिनसे उत्तरकी ओर शाहजहानाबादमे आये, उस सघमय- 
तक भी इस जबान उदृ-ए-मुअछामें कविता नहीं लिखी 
जा रही थी। वलीके दीवानसे प्रेरणा छेकर शिष्ट, शिक्षित 
मुसलमान कवियोने जबान उद्‌-ए-मुअछाको कविताके 
लिए अपनाया और सामान्य दक्खिनीकी तुलनामे इसे 
अत्यन्त दिष्ट और सुसंस्क्ृत पाया । धीरे-धीरे जबान उ्दू-ए- 
मुअछासे पहले 'पुअब्ला' शब्द, फिर 'जबान शब्द छूट 
गये और केवल 'उदूं” शब्द ही शाही किले, शाही वातावरण- 
से सम्बन्धित सुसंस्कृत मुसलमानोकी शिष्ट भाषाके लिए 
प्रयुक्त होने छगा। इंशाअल्ला खॉ (दरिया-य-लताफत, 
' १८०८ ई०)में खयं लिखते है “बादशाहों, और उमरा 
ओर उनके दरबारियों और हाजिरवाशोते उदृंकी सनद 
लेनी चाहिये” देखिये, वही, ५० ६५, उर्दू अनुवाद) । 
शाहजहानाबादके समस्त निवासियोंकी जबानकों उर्दू” 
कहनेके लिए इंशा तैयार नही है। उनके अनुसार “उदूं जो 
फसाहइत और बलागतकी कान मशहूर है, वह हिन्दोस्तानके 
बादशाहकी और चन्द अमीरों और उनके मुसाहिबों और 
बेगम व खानमकी औरे करबोंकीः जबान है । जो रूफ्ज 





उर्द (साहित्य)-मुहम्मद गोरीने जब 
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उनमें इस्तेमाल हुआ उ्ूँ हो गया | यह बात नहीं कि जो 
कोई भी शाहजहानाबादमें रहता हे, वह जो कुछ बोले, 
सनद हैं” (देखिये, दरिया-य-लताफत, पूृ० १०८)। 
उर्देके निर्माणकी कहानी खयं इंशा इस प्रकार कहते है, 
“यहा (शाहजहानाबाद) के खुश बयानोने मुत्तलछक होकर 
मुतादद जबानोसे अच्छे-अच्छे लफ्ज निकाले और बाजे 
इबारतों ओर अलफाजमें तसरफ करके जबानोंसे अलग एक 
नयी जबान पेदा की, जिसका नाम उर्दू रखा” (वही, 
पृ० ४)। मीर अम्मन देहलवीके अनुसार “उदूँ बाजारी 
और लब्करी भाषा' है। उपर्युक्त कथनसे मीर अम्मनका 
कथन प्रामाणिक भी प्रतीत होता है। उ्दूं यदि बाजारकी 
भाषा है तो वह शाही बाजार हीं है, सामान्य बाजार, 
सामान्य लश्कर नहीं | 

प्रो" शेरानीके अनुसार खान साहब (सिराजुदीन 
अली खाँ) ग्रालिबन पहले शख्स है, जो उदूँका रफज 
बमानी ज़बान इस्तेमालमें लाये है? (देखिये, ओरियण्टल 
कालेज मैगजीन, १९३१ ई०, पृ० १४) । कुछ लोगोके 
अनुसार मुसहफीने उर्दू नामका प्रयोग भाषाके अर्थमे सबे- 
प्रथम किया | मीर तकी मीरने १७०२ ई०्मे निश्चित रूपसे 
जबान उदू-ए-मुअब्छा नामका प्रयोग किया । वाकर आगाह 
नामक दक्षिणके शायरने १७७२ ई०में और अली इज्ाहीम 
खॉने १७८३ इग्में तथा अता हुसेन खाँ तहसीनने 'नौ 
तर्ज मुरस्सा” (१७७०-१७९३ ३०)मे जबान उदू-ए-मुअछा- 
का उल्लेख किया | मीर अम्मन तथा इंशाने इसी भाषाकों 
उर्दू कहा । फोर्ट विलियम कालेजके हिन्दुस्तानी विभागके 
अध्यक्ष गिलक्राइस्ट इसे ही हिन्दुस्तानीकी दरबारी शैली 
मानते हैं। कालेजमें हिन्दुस्तानीके नामसे इसका ही 
अध्ययन-अध्यापन होता था। धीरे-धीरे १८२३ ई०के 
पश्चात्‌ विलियम प्राइस आदिके समयसे हिन्दीका महत्त्त 
बढने लगा, किन्तु किसी विशेष कारणसे अंग्रेजोंने हिन्दुस्तानी 
उदकी विशेष प्रश्रय दिया । “-मा० ब० जा० 
११९९ इ०में 





तो फारस्षी और पंजाबीके वे शब्द जो, लाहौरमें पहलेसे 
बोले जाते थे, यहाँकी खडीबोलीमें घुल-मिल गये और 


' ब्रजभाषा, राजस्थानी तथा हरयानी भाषाओंके शब्द 


मिल-मिलाकर एक नयी बोली तैयार हो गयी, जिसको 
अमीर खुसरो (१५५५-१३२५ ई०)ने 'हिन्दवी' य। 
“देहलवी” कहा है । अमीर खुसरो फारसीके प्रसिद्ध शायर 
थे। उन्होंने “हिन्दवी' जबानमे भी पहेलियॉ, दोहे-चोपाइयों 
और शेर लिखे हैं । उन्होने ऐसी गजले भी लिखी है, जिनमे 
एक बोल फारसीका है और दूसरा हिन्दवीका, इसीलिए इस 
भाषाकों आगे चलकर रेखता कहने लगे, जिसका अर्थ है 
बहुत-सी चीजोंका सम्मिश्रण । 

अमीर खुप्तरोंसे पहले इल्तुतमिशके जमानेमें सूफी 
कुतुब साहबने देहलीकी अपना केन्द्र बना लिया था । तबसे 
दिल्‍ली सूफियोका केन्द्र बन गयी। प्रारम्भसे ही इन 
सूफियोंकीं नीति यह रही कि वे धर्मप्रचारमे “हिन्दवी' 
जबानका प्रयोग करते थे, क्योंकि इसी भाषासे वे जनता- 
तक पहुँच सकते थे । | - 


३१८१ 


अलाउद्दीन खिलजीने जब गुजरात और दकनपर विजय 


पायी तो उधर भी'सूफियों द्वारा हिन्दवी भाषा पहुँची! 
ख्वाजा गेसू दराजने 'मेराजुलआशिक्रीन! लिखी, जो उर्दू 
गद्यदी पहिली पुस्तक कहीं जाती है। इसके अतिरिक्त 
देहलीके सूफियोंके चेले देशके कोने-कोनेमे फेल गये और 
हर तरफसे (हिन्दी द्वार अपने विचारोंकों प्रकट करते 
रहे । अपनी कविताओमे वे जो छन्द प्रयोग करते थे, वे 
कभी फारसी होते थे ओर कभी स्थानीय । शब्दोंके प्रयोगमे 
भी श्न सफियोंने फारसीके मौलिक रूपपर ध्यान नहीं 
दिया, वल्कि उप्ती उच्चारणका प्रयोग किया, जो जनता 
प्रयोग करती थी। उन्होंने अपने उपदेशोमें भारतीय 
विचारोंसे भी बहुत-कुछ लिया। हिन्दीके कुछ कवियोंपर 
इन सूफियोंका प्रभाव साफ देखा जा सकता हे, जैसे 
नामदेव, कबीर, रविदासकोी भाषा इन सूफियोंसे बहुत-कुछ 
मिलती-जुलती है । केवल अन्तर है तो इतना कि ये कवि 
हिन्दी छन्दोंका प्रयोग करते है ओर विशिष्ट दब्दावली 
हिन्दू धर्मसे ग्रहण करते है । 
« देकनमें वहमनी वंशका राज्य टूटनेके बाद हिन्दवी 
भाषाकी उन्नतिके दो बड़े केन्द्र बीजापुर (१४९० ६०) ओर 
गोलकुण्डा (१५१८ ३०) हो गये। गोलकुण्डाके कुतुब 
शाही राजा केवल लेखकोंकी सहायता ही नहीं करते थे, 
बल्कि खयय॑ शायरी भी करते थे; इस वंशके चौथे राजा 
मुहम्मद कुली कुतुब शाह (१५८०-१६११ ई०)का विस्तृत 
ग्रन्थ विद्यमान हे, जिसमे हर प्रकारकी कविताएं है । इनके 
दरवारसे जो प्रसिद्ध कवि सम्बन्धित थे, उनमें पजहीं, 
गञ्वासी और इब्नेनिशाती मशहूर है । वीजापुरके आदिल 
शाही राजा कका और शायरीके बडे संरक्षक थे । उनके 
द्रबारके प्रसिद्ध कवि मुकीमी, रुस्तमी, नुसरती आदि हैं । 
इन कवियोने दकनके विशेष वातावरणकों समाहित करते 
हुए देहलवी या हिन्दवीकी विशेष दकनी शेलीमे लिखा। 

तैमूरके हमले (१३९८ ६०)के बाद दो स॒फी कुतबुछ 
आल्म और शेख अहमद गुजरात चले गये थे, जहाँ 
उन्होने अपने विचारोंके साथ-साथ हिन्दवी भाषाका भी 
प्रचार किया । धीरे-धीरे यहॉके वातावरणसे प्रभावित होकर 
देहलवीकी एक गुजराती शैली हो गयी, जिसका प्रयोग 
गुजरात, काठियावाड तथा आसपासके लोग करते थे। 
“खूब मुहम्मद हुसेनकी खूब तरंग” और अमीनकी 'यूसुफ- 
जुलेखा' इस शैलीके प्रसिद्ध नमूने है । 

मुगल-शासनके बाद हिन्दवी जबानकी ओर उन्नति 
हुई। फारसीके शब्दोंका प्रयोग बढ गया और इस भाषाका 
नाम हिन्दवीसे रेखता हो गया। फिर शाहजहाँके 
समयमें रेखतासे इसका नाम बदलकर दूं! पड़ गया, 
परन्तु उदूं शब्दके लिए रेखता शब्द सुगरू-शासनके 
अन्तिम समयतक (१८५७ ई०) प्रयोग होता रहा। 

औरंगजेबके दकनपर विजयी होनेके बाद (१६८७ ई०) 
उर्दृकी दकनी और गूजरी शैलियोपर फारसीका प्रत्यक्ष 
प्रभाव पड़ा । वली जब देहली आये तो एक सूफी बुजुर्ग शेख 
सादुल्खाह गुलशन'ने उनको निर्देशित किया कि फारप्ती 
परम्पराओंका उदूमें प्रयोग करें | उन्होंने यह बात मानकर 
बिलकुल फारसीके ढंगपर उ्दृमें शेर कहना आरम्भ किया । 

१२०क्क 


उर्द (साहित्य) 


यह तर्ज लोगोंकी ऐसी पसन्द आयी कि उनके वाद सबने 


यही राह पकड़ ली । देहलीमे फायना, आवरू, हातिम, 
मजहर आदिने पिगलकी एक स्थिर रूप दिया और वाक्योंको 
भी फारसी तर्जपर ढाला ओर फारसीमे जितने काव्य-रूप 
प्रचलित थे, उन सबको सफलतासे अपनाया । 

हातिम, आबवरू आदिके बाद मीर, सौदा, दर्दने उदू' 
काव्यकों प्रोत्साहित किया । उनके कारण यह जमाना 
उदूँका खर्णयुग कहलाता है। सामाजिक दशाओंसे 
घबराकर मौर, सौदा और बहुतसे शायर लखनऊ चले 
आये, जहॉका शासन बहुत अच्छा था। वहॉके नवाब भी 
कलाके बड़े प्रेमी थे । यहाँ ६ शा ओर मुसहफी ओर उनके 
बाद नासिख, आतश् आदिने गजलमे नाम पेदा किया। 
मसनवीमे मौर हसनने अपना क्षमाल दिखाया और 
मरसियेमें जमीर, अनीस, दबीर आदिने फारसीकी 
परम्परासे हटकर एक विस्तृत साहित्यकी जन्म दिया, 
जिसमें इमाम हुसेनके बलिदानकों महाकाव्यके ढंगपर 
वर्णित किया । भाषाका मी उन्होने क्षेत्र और बढ़ा दिया । 
लखनऊ स्कूलने जबानकी सफाई और घुछावटमें बडी 
उन्नति की । नासिख इसके प्रमुख कार्यकर्ता थे। अवधके 
नवाबोंने, विशेषकर वाजिदअली श्ञाहने उदू साहित्यकों 
बडा प्रोत्साहन दिया। कवियोंकी सहायताके अलावा 
उन्होंने खर्य पचहत्तर छोटी-बडी पुस्तकें लिखी, जिनमे कुछ 
रहस्य भी है । इन रहस्योको रंगमंचपर खेलनेका भी प्रबन्ध 
किया गया । इन्हीके प्रभावसे उदूँका पहला नाटक “इन्द्र- 
सभा' अमानतने लिखा । े 

इसी समयमे देहलीमें जोक, मोमिन और गालिबने 
उर्दू कविताकी ऊपर उठाया ओर उसमे दाश/निक विचार 
प्रकट किये । उधर कलकत्तामे फोर्ट विलियम कालेजकी 
अधीनतामे गद्यकी पुस्तकें लिखी जा रही थी ओर सरलऊू 
उर्दू भाषाकी नयी शैलीका प्रचार किया जा रहा था ! 

गजलगमें तो गालिब (१७९७-१८६५९ इई०)ते भावना 
और आध्यात्मिक विचारोके साथ दार्शनिक तत्त्व बढ़ाये । 
इसके साथ-ही-साथ उन्होने अपने खतोमे ऐसी सरल भाषा 
लिखी कि उर्दू गद्य, जो (फोर्ट विलियम और सैयद इंशाकी 
'रनी केतकीकी कहानी'के अछावा) बडी सुसज्जित लिखी 
जाती थी, सरलताके मार्गपर चक पडी। इसके साथ-हीं- 
साथ यह भी हुआ कि इस समयसे उदंके विद्वान उदूमें 
पत्रव्यवहार करने छगे, वर्नो इस कामके लिए अधिकतर 
फारप्तीका प्रयोग होता था । 

१८०७ ई०के असफलर स्वतन्त्रता-संग्रामने भारतके 
सामाजिक ढॉचेकी नया रूप दिया। अंग्रेजी शासन और 
अंग्रेजी शिक्षा हर तरफ फेलने लगी ओर पारचात्य संस्कृति- 
का प्रभाव बढ़ने लगा । इस कालमे सर सेयद अहमद खाँ 
(१८१७-१८९५ ई०) प्रमुख है, जिन्होंने सरल उर्दूके साथ- 
साथ बौद्धिकताका भी प्रचार किया और अलीगढ़ 
साइंटिफिक सोसाइटी स्थापित करके उद्दूमें गम्भीर 
साहित्य उत्पन्न किया । उनके असरसे पाश्रात्य विचार 
लोगोमे फैले । दास्तानोंको छोड़कर नजीर अहमद- 
(१८३१-१९१२ ई०)ने १८६५ ईं०में उदूँका पहला उपन्यास 
“मिरातुल अरुस! (दूल्हनका) आइना लिखा | इसके बाद 


उलछश कुबा--उलछूक 
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नजीर अहमदके अछावा रतननाथ सरशारों (१८४६- 
१९०२ ३०), सज्जाद हुसेन, मुहम्मद अली, शरर, हादी 
रुसवा, राशिदुल खेरी आदिने उपन्यास-लेखनमे प्रसिद्धि 
प्राप की। गजलके पुराने ढंगमें दाग ओर अमीर मीनाईने 
शौखी और मुद्दाविरेके गुण दिखाये, साथ-ही-साथ लाहो रमें 
मुहम्मद हुतेन आजाद'ने वहोंके शिक्षाविभागके अंग्रेज 
डाइरेक्टरकी सहायतासे “अंजुमने पंजाब” स्थापित की 
(१८६७ ६०) । इस अंजुमनकी भ्रधीनतामे १८७४ ३० से 
ऐसे मुशायरे होने लगे, जिनमे मिसरा, तरहके बजाय कोई 
तिषय दिया जाने छगा और छोग उस विपयपर नम्मे 
लिखकर उन मुशायरोमे पढने छगे । इस तरह उदूंमे नयी 
कविता प्रारम्भ हुई, जिसका शुरूमे तो छोगोने मजाक 
उडाया, परन्तु हाली, इस्माईक आदिको सहायतासे यह 
आगे बढी और फिर इकबाल (१८७५-१९३८ ई०), जोश, 


जफरअली खाँ आदिने इसमें दर्शन, प्रकृतिकाब्य तथा 


राजनीतिक तत्त्व भरे । २०वीं शताब्दीमे भारतके राज- 
नीतिक आन्दोलन और अन्तरराष्ट्रीय राजनीतिक वातावरणसे 
उर्दू कविताने बहुत अस्तर लिया । उदूं कवियोने 'होमरूल' 
अन्दोलनसे लेकर स्वनन्त्रतातकक तमाम राजनीतिक उतार- 
चढ़ावपर बडी जोरदार और जोशीडी नज्मे लिखी, विशेष- 
कर ब्रिटिशसाम्राज्य शाहीके विरुद्ध तो उदूँ कवियोको नज्में 
देशभरमे प्रसिद हुई है | पहली बडी लडाई (१९१८ ई०)- 
के बाद रूसी कऋ्रान्तिने भी उ्ूँ कवियों और लेखकोंको 
प्रभावित किया | इसके साथ-साथ रोमाण्टिक उदू कवियों 
भौर लेखकोका भी एक स्कूल पैदा हो गया, जिसने बडी 
खूबसूरत कविताएँ और कब्पनाके सुन्दर रूपोमें उपन्यास 
और लेख लिखे । अख्तर शौरानी, सज्जाद हेदर आदि 
इस मतके अनुयायी हैं । 

१९३५ ई०से उ्मे प्रगतिवादका प्रचार हुआ और यह 
वाद उर्दूपर इतना छा गया कि आज निनन्‍्यानबे प्रतिशत 
चोटीके ठेखक उसके माननेवाले हैं। कहानी, उपन्यास, 
समालोचना, सब शाखाओमें उन्नति हो रही हे और 
भारतके कोने-कोनेमें इसकी कविताओं और गजलोने ऐसा 
रूप घारण कर लिया है कि फिल्मते लेकर बाजारतककी 
जवानपर उदूं छायी हुई हे । 

उदूमें साइंटिफिक किताबें अवध दरबारकी अधीनतामें 
सन्‌ १८४० ई० से लिखवायी और अनुवाद करवायी जाती 
थी। सर सेयदने भी इसमें हाथ बेंटाया और बीसवी 
शताब्दीमें हेदराबादके निजामने जो 'ट्रान्सलेशन ब्यूरों' 
स्थापित किया, उसने कुछ दिनोमें उदूभें भिन्न-भिन्न 
विषयोंपर प्रसिद्ध अंग्रेजी पुस्तकोका अन्नुवाद कर दिया, 
जिससे हेदराबाद ओर जामिया मिलिया देहलीमें बी० 
ए०तक सब विभागोमें उदृंके पाध्यमसे पढाई होने छगी। 

"इसके अलावा भी बहुतसे प्रसिद्ध विद्वा्नोंने किताबें लिखी 
ओर उर्दू साहित्यकों समृद्ध किया । 

उदृंकी पढ़ते समय यह बात ध्यानमें रखनी चाहिये 
कि यह खास भारतकी भाषा हे और उस सब्यताकी 
निशानी है, जो मुसलम।नोके हिन्दुस्तानमें बसने और 
४३० भारचारा रखकर सम्मिलित हो जानेसे उत्पन्न 
हुए है । े 
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स्वतन्त्रतावी घोषणाके बाद साम्प्रदायिक दंगोने जो 
हलचल मचायी, उप्तमें मी उ्दूँ कवियो और लेखकोंने अच्छा 
काम किया | क्रृष्णचन्दर, मंटोी, ख्वाजा अहमद अब्बास, 
इस्मत चगताई आदिने कहानियोंमें और जोश, सरदार 
जाफरी, वामिक आदिने कविताओमे शान्तिमय वातावरणकी 
आकांक्षा व्यक्त की । गान्धीजीकी मृत्यु और उसके पश्चात्‌ 
शान्ति-आन्दोलनमें सी उदूँ कवि अपना कतंव्य पूरा करते 


रहे हे ! ++भ० 
पड 

उल्टा कुवा-दे० हटठयीग' । 

उलटा साधना-न केवर नाथ-पन्‍न्थ ओर सनन्‍्त-मतमे, 


ग्रनू उस थुगकी तमाम छोटी-छोटी धर्मलाधनाओमे भी 
साधनाके साथ उल्टा विशेषण जोडनेकों प्रथा थी। इसका 
एक विशेष अर्थ था। लगभग सभी तान्त्रिक पद्धतियोंमे 
वामाचारकों प्रधानता थी । उसके दो अर्थ थे, एक तो वामा- 
युक्त साधना और दूसरे लछोकप्रचलित साधनाके सर्वथा 
विपरीत साथना | सिद्धोमे मुद्रा-मेथुन तो प्रचलित था, 
किन्तु उल्टा साधना शब्दका प्रयोग उन्होंने नहीं किया । 
सूर्यकों उलटकर चन्द्रमेँ लीन करनेका रूपक अवदश्य 
चर्याण्दोंमे मिलता है। नाथ-योगियों और सनन्‍्तोमे इसका 
मुद्रा-मैथनपरक अर्थ तो विलप्त हो गया, हृठयोग- 
परक अर्थ प्रचलित हो गया। उप्तमे उल्टा साधनाके 
अथ थे शास-निरोध द्वारा गंगा (इडा)की उल्टकर 
यमुना (पिंगला)मे मिलाना या सूर्यकी उलटकर चन्द्रमें 
विलीन करना । ““ध० वी० भा० 
उलूक- इसका आजकल अर्थ उल्लू लिया जाता हे--पक्षी 
तथा व्यक्ति दोनोंके लिए । 'सबंदशंन संग्रहमे कणादके 
वेशेषिक दर्शनकी औलूक दर्शन कहा गया हे। टीकाकार 
इसके दो कारण देता है--(१) कण्पद उलूक ऋषिके वंशज 
थे, ()) शिवने उलूकका रूप धारण कर कणादकों छः 
पदार्थोका ज्ञान दिया था। पाणिनि (४,१,१०७५) तथा 
वायुपुराण में उलूक नामक व्यक्ति (पुराणमे ऋषि)का 
उल्लेख हे । 'महामारत' तथा हरिवंश'में उलूक जातिकी 
चर्चा हे। महाभारत'में शकुनिके भाईका नाम उलूक कहा 
गया है। लगता हे शकुनि तथा उलूक, गिद्ध तथा उल्लूके, 
टोट्मवाली जांतियाँ थी । जाति तथा देशके नामपर 
व्यक्तियोके नामकी प्रथा मिलती है । 
शिव ओर उलूकका सम्बन्ध प्रतिपादित करनेवाले अन्य 
सूत्र भी है। भण्डारकरने दशिवकों एक अवतारका नाम 
बताया है (ज० ए० पस्तो०, बम्बई, जिल्द २२)। वेशेषिक 
दरशनमे शिवकी बहुत महत्त्व दिया गया हे--“जिस्त प्रकार 
चमड़ेसे आकाश मढ़ाना असम्भव है, उसी प्रकार शिवकों 
जाने बिना दुःखोंका नाश (मुक्ति) भी असम्भव हे । 
आगम, अनुमान और पूर्ण ध्यानके सहारे मनको शिवमें 
लगानेसे उत्तम योग प्राप्त होता है” । स्पष्ट है कि शिवमे 
इतनी आस्था पाशुपतोंकी आस्थाकी समशीला है। 
उलूकफा पर्यायवाची 'कोशिक' है। प्राचीन साहित्यमें 
कुशिक नामके एक मुनिका उल्लेख मिलता है, जो छाकु- 
लीश द(द्वे० 'छाकुल)के शिष्य थे और उन्हींके नामपर 
समूचे उलूक सम्प्रदायकों कीशिक कहा जाता है। उलूक 
लोग लाकुलीश पाशुपत मताबलूम्बी थे, अतः लाकुछीशके 
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शिष्य कुशिक निरचय ही पाशुपत शैव होंगे। कोशिफका 


उल्लू अर्थ इसका सबसे बडा गवाह है। “शुन्य पुराण में 
धर्म और कर्मके अतिरिक्त निरंजन देवके दो सहायक और 
बताये गये है--हंस और उल्ूक | लरष्ष्य है कि शून्य 
पुराण बाली कहानीका झुकाव शिवकी ओर अधिक है, 
अतः उल्ूकका शिवसे कोई निकटका रिश्ता लेखककी पूर्व- 
वर्ती परम्परासे जरूर होगा । आगे चलकर हंस, कूर्म, धर्म 
सभीके सन्धान मिल जाते है, पर उलूकका कही पता नहीं 
चलता । “रा० सि० 
उल्लाप्य-एक अंक, पीरोदात्त नायक, दिव्य कथा, 
चार नायिकाओंका उपरूपक हे। इसमें श्ज्ञार, करुण, 
हास्यकी प्रधानता रहती हो । इसकी अभिनय-प्रणाली 
संग्राम-बहुल होती है ओर शिव्पकके सत्ताइस अंगोंका 
निर्वाह होता है । कुछ विद्वान्‌ तीन अंकोंका भी उल्लाप्य 
मानते है | उदा०--दिवी महादेव । अन्य बातोंमे नाटकसे 
समानता है । “+वि० रा० 
उल्लाला-मात्रिक अर््धसम छन्द | प्राकृतपंगलम” तथा 
अन्य अपश्रंश छन्द-ग्रन्थोमं उल्लालाका विवेचन किया गया 
है (प्रा० पे० १: ११८) । अपश्रंश-साहित्यमे इसका 
प्रयोग इस प्रकार निश्चित रूपले अनुमित किया जा सकता 
है । इसके पहले और तौसरे पदमे १०५, १५ और दूसरे 
ओर चोथे पदमें १३, १३ मात्राएँ होती है । उल्लालाका 
प्रयोग स्वतन्त्र भी मिलता है, किन्तु छप्पय जैसे छन्दोके 
साथ इसका प्रयोग बहुत प्रचुरताके साथ हुआ है । भानुने 
इसका नाम 'उछाऊक दिया है। उदा०-- हारिहर भगवत 
सुन्दर स्वामी, सबके घटकों तुम जानों। मेरे मनकी कीजे 
पूरी, इतनी हरि मेरी मानो ।?(छं० प्र०, पृ० ८९) । सूदनने 
इसका प्रयोग 'झुजानचरित'मे किया है ।--रा० सिं० तो० 
उबढ्लास १-अर्थालंकार, एकके गुण तथा दोषके प्रभावसे 
दूसरेमे गुण तथा दोषके आधानके चमत्कारपूर्ण (उछसित) 
वर्णनमें उल्लास” अलूुंकार होता है। सम्मवतः जयदेवने 
इसका सर्वप्रथम लक्षण दिया हे--अन्यमहिस्ना चेद्दोषो 
हन्यत्र वर्ण्यते” (बअन्द्रालोक, ५: १०१), अन्यकी 
महिमा और दोष अनन्‍्यत्र वर्णित हों। 'कुबलयानन्द मे 
'उछास'को स्वतन्त्र अलुकार माना गया है, किन्तु मम्मट 
आदि आचार्योने इसका उल्लेख नही किया हे । रसगंगाधर"- 
में लिखा है कि कुछ आचार्योक्ने मतभे यह “काब्यलिंग'के 
अन्तगंत हे । उद्योतकार इसके दो भेदों (दोषसे दोष और 
गुणसे दोष)कों “विपम'के अन्तर्गत मानते है। हिन्दीमें 
जसवन्तसिहने जयदेवके आधारपर एकका उदाहरण दिया 
है, पर मतिराम, भूषण, दास, पद्माकर आदि अधिकांशने 
कुबलयानन्द के आधारपर चारो स्थितियोंके उदाहरण दिये 
है । मतिरामने इसकी परिभाषा दी है--“औरैके गुण दोष 
ते ओरेकों गुण दोष! (छ० ल०, ३१३) । इसी प्रकार 
पद्माकरका लक्षण हे--'जु गुन दोष ते औरके, थपे अनत 
गुन दोष” (प्रम्मा०, २२३) । 
उदाहरण--१. गुणसे गुण--'तजि तीरथ हरि राधिका, 
तन दुति करे अनुराग । जिई्ईि ब्रज' केलि निरकुज मग, 
पग पग होत प्रयाग” (बि० रह्ला०, २०१) | यहों कृष्ण 
और राबाके शरीरकी थति (उज्ज्वल नम्रप्रंसा, काल 


उढलाप्य-उब्लेख 


तलूवा तथा श्यामल चरण-पृष्ठेकी आभा पहनेसे गंगा, 
सरस्वती और यमुनाका संगम अर्थात्‌ तीर्थराज प्रयाग 
प्रकट होता है । २. दोष ते दोष--संगति दोपु रंगे सबै, कहे 
ति सॉँचे बैन । कुटिल बंक अुब्संग भए, कुटिल बंक गति 
नेन (बि० रला०, ३०३) । यहाँ भोहोंकी कुटिल्ताके 
संसगंसे ऑखेंमे कुटिठताका समावेश वर्फित है । ३. गुणसे 
दोष-- दिह दुरूहियाकी वढे, ज्यों ज्यों जोबन जोति । त्यों- 
त्यों ठखि सौतें सबें, बदन मलिन दुति होति” (बि० 
रल्ला०, ४०) | यहाँ दुलहिनकोीं उभरती हुईं जवानीके 
प्रभावसे सोतोंके मुखमण्डल मलिन हो जाते है । ४- दोषसे 
गुण--“दवि छुडाय मोहन लियो, सखी सघन बन ठौर । 
बडों लाभ मनमे गुन्यो, जो न किये कछु और” (छ० 
ल०: ३१६) । अथवा-टडावरेकी बुद्धि हेके बावरे न 
कीजे बेर, रावरेके बेर होत काज शिवराजको” (शि० 
भू०, २७७) | यहाँ ओरंगजेबसे उपक्षके मन्त्रिगण यह 
कहते है कि वह शिवाजीसे सुलह कर ले, क्योंकि जितना ही 
वह शिवाजीसे बेर करता है, उतना ही अधिक उनका काम 
बत्तता ह्ले | ““घ० ब्र० शा० 





उल्लास २-तान्त्रिक कुल साधनामें मद्यादि द्रव्यके सेवनसे 


चित्तमें उल्लासकी जो अनुभूति होती है, उसे ये सिद्धिका 
सोपान समझते है । इस प्रकार इनके यहाँ सात उर्ल्ासोंकी 
कल्पनावी गयी है--१. आरम्म--इसमें साधक त्तीन चुल्लू: 
से अधिक नही पी सकता, २. तरुण, ३. योवनोबलास, ४५ 
प्रोद उद्लास, ५. तदन्तोल्लास, ६. उन्‍्मनी उल्लास, तथा 
७. अनवस्था उल्लास । इस सातवी अवस्थातक पहुँचकर 
जीव या साधक परमात्मामे लीन होकर बश्यानन्दका 
अनुनव करने रूगता है (कोल मार्ग रहस्य, छू० 
४०-४१) । -+रा० सिं० 


उल्लेख-साइश्यगर्भ॑ अभेदप्रधान आरोपमूलक अर्थो- 


लंकारोंका एक भेद । इस अलुकारपर प्राचीनोंके साथ 
मम्मटने भी विचार किया है । रुव्यकने अलकारसर्व॑स्व में 
सम्भवतः सर्वप्रथम विवेचन किया हे--“यज्रैंक वस्तु 
अनेकधा गह्मते स रूपबाहुल्योल्डेखनादुसलेखः (पृ० ४७) । 
जहाँ किसी एक वस्तुकी अनेक रूपोमे ग्रहण किया जाय तो 
उसके इस प्रकार अनेक रूपोंमे कथनवंगे उल्लेख कहा 
जायगा । आगे रुय्यकने इसके दूसरे भेदका संकेत भी दिया 
है-- पूर्वत्र अहीतृभेदेनानेकपात्वोल्लेखः इह तु विषयर्भेदेन” 
(पृ० ४९) । विश्वनाथने उल्लेखके दोनों भेदोंको स्पश्टतः 
स्वीकार किया है--“एक वसस्‍्तुका, ज्ञाताओंके सेदके कारण 
अथवा विषयमेदके कारण अनेक रूपोमें वर्णन किया जाना 
उल्लेख है” (सा० द०, १०: ३७) । 

हिन्दीके आचार्योने विश्वनाथ तथा अप्पय दीक्षितके 
आधारपर उल्लेखके दो भेद प्रारम्भले स्वीकार किये है, 
यद्रपि इनमेंसे अनेककी प्रेरणाके मूलस्नोत जयदेव है और 
उन्होंने 'बहुमिबंहुधोल्लेखादेकस्या (चन्द्रालोक, ५४ २१३), 
एक वस्तुका अनेकके द्वारा बहुत प्रकारका उल्लेखमात्र कहा 
है। इसका कारण 'कुबलूयानन्द का विवेचन माना जा 


. सकता है । जसवन्त सिंह, मतिराम) भूषण तथा पद्माकर 


आदिने रूगभग समान लक्षण दिये हैं--'के बहुते के एक 
जहेँ, एक वस्तुकी देखि । बहु विधि कारि उल्लेख हैं, सो 


उच्णीय कप्मह- आया 


ककतात-अता«न तन समढपअतल७०का।.. अप नथातिताकापका ऑफ #/प:2:4/क70 साकार 5 


उस्छेश उलेखि (शि० भू०, ७०)। पद्माकर साहित्य- 
दर्धग'के सधिक निकट है--“द्वि उल्लेख इककों जु बहु, बहु 
बिधि समुझे जन्न | विषय भेद सो इकहि इक, वरने बहु 
विधि तत्र” (पद्मा०, ४१) । उदा०-- कवि जन कब्यद्रुम 
कहें, ज्ञानी ज्ञान समुद्र | दुरजनके गन कहते है भाव 
सिंह रन रुद्र/ (छ० ल०, ७८) । अथवा प्रथम--पीतम 
प्रीतिमयी अनुमाने परोसिन जाने सु नीतिन सों ठई। 
सोति हलाइह सी ती कहे सखी सुन्दारि सील सुधामई” 
(का? नि०, १०) । द्वितीय--/तेरों करवारू भयो 
दच्छिनकी ढाल भयी, हिन्दुकी दिवाल भयी काल 
तुरकानकोी” (शि० भू०, ७३) अथवा “विन्दु्में थी तुम 
सिन्धु अनन्त एक सुरमें समस्त संगीत । एक कलिकामें 
अखिल वसन्त घरापर थी तुम स्वर्ग पुनीत /” (सु० नं० 
एं० : ज्योत्स्ना) । 
दासने उल्लेखका लक्षण 'परम्परित मालॉन के समान- 
ता होकर भी विशेष रूपसे भिन्न है, कहकर स्पष्ट किया 
है । बस्तुतः मालारूपक आदिमे ग्रहण करनेवाले अनेक 
व्यक्ति नहीं होते ओर साथ ही उल्लेखभे एक वबस्तुमें 
दूसरीका आरोप न होकर एक ही वस्तुका उप्तके वास्तविक 
धर्मों द्वारा अनेक प्रकारते ग्रहण किया जाता है। उल्लेख 
और आन्तिमे अन्तर इस प्रकार है कि प्रथममें निमित्तमेद 
होता है ओर दूसरेमे एक ही निमित्त होता है (चि० मी०) । 
जगन्नाथके अनुसार आआन्तिमेँ एक अम होता हे और 
उल्लेखमे अनेक (र० गं०, पृ० २६७) । “२० 
उ_ब्णीष कमलछ-हिन्दू परम्परामे छः चक्रो द्वे० चक्र )की 
कल्पनाकी गयी है। सहस्नार उनसे परे सातवाँ और सर्वोच्च 
चक्र है । इन चक्रोंकी कमऊूकी आक्षतिवाला माना जाता 
है ओर उनमेंसे हरमें अलग-अरूग संख्यामें दलोकी कल्पना 
भी की गयी है। इन परम्पराका प्रथम चक्र मूलाधार है, जो 
नीचे लिंग और उपस्थके बीच अवस्थित माना गया हे । 
सबसे ऊपर सहस्तार चक्र या सहस्नदल कमल है । बौद्ध 
दर्शन तथा सिद्ध साहित्यमें चक्रोंकी कल्पना थोड़ी भिन्न हे । 
उनके मतसे सर्वोच्च चक्र यह उष्णीष कमर हे, जिशममे कुछ 
६४ दल हैं। मेरु गिरिक्षे शिखरपर, जहाँ महासुखका 
निगसस्थान है, वही चारमंणालॉपर स्थित यह उष्णीष 
कमल विराजता है। प्रत्येक मुणालके चार-चार क्रम हैं 
और प्रत्येक क्रमके चार-चार दर हैं। इस प्रकार यह 
४०५४ ०८४ ८४८ ६४ दर्लोका यह कमर है। जिस 
प्रकार भूलाधार, आज्ञा आदि चक्रोंमे स्थित कमल दलोंपर 
एक-एक बीजाक्षरका अधिष्ठान माना गया है, उसी प्रकार 
उष्णीष कमलूके चार दलोंको चार शुन्योंके अनुसार चार 
नाम दिये गये हेँ--शून्य, अति शुस्य, महाशुन्य और 
स्वशन्य । डाकिनीके मायाजालसे घिरा हुआ 
जालन्धर नामक हेमगिरि शिखर सर्वशुन्यका आवास 
हैओऔर जो सर्वशून्‍्यका आवास है, वहीं उष्णीप 
कमल है। भुसुकपा इसीको नलिनीवन या पद्मवन 
कहते हैं और बताते हैं कि इसमें प्रवेशकर चित्त 
द्िधाहीन हो जाता हे (बागची : चर्यापद, १० १३०) । 
भगवती नेरात्या इसीमें -बास करती है, इसीलिए उन 
कमलिनी कहा गया है (बोद्धगान वो दोहा, पृ० १६६) । 


ऊढा (नायिका)-परकीयाका भेद, 
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अपने दोहों (बा० दोहाकोष, पृ० १०१)में कण्हपा इसी 
उष्णीष कमलका उल्लेख करते है ओर इसमें महासुखका 
वास मानते है । 

बौद्ध दर्शनके अनुसार चक्र चार है, छः नहीं, ओर 
इनके नाम भी हिन्दू परम्पराकी चक्र कब्पवासे भिन्न है-- 
निर्माण चक्र, धर्मचक्र, सम्भोग चक्र ओर उष्णीष कमल । 
इन चार चक्रोंपर चार वेधन क्षणोंकी कल्पना की गथी है-- 
विचित्र, विपाक, विमद तथा विलक्षण | यही बिलक्षण 
उष्णीष कमलके वेधनका क्षण हे (दे० वबज्तन्त्र) । तन्त्र 
एवं हठयोगके अन्थोंमे इसे 'सहस्नरदलछ” कहा गया है ओर 
इसीकी कर्णिकाके मध्य वजगुरुका आसन बताया गया है । 
इनके मतसे इस स्थानकों मध्यमार्गके अवलम्बनसे पाया 
जा सकता है । --रा० सिं० 
विशेष दे०-- 
नायिका-मेद' । इसके लिए परोढा शब्दका प्रयोग भी किया 
गया हे । ऊढाका अर्थ हे विवाहिता; क्योंकि यह 
नायिका दूसरेसे प्रेम करती है और विवाहिता दूसरेकी 
होती है, अतः इसको परोढा कहा गया हे | इसकी सामान्य 
परिभाषा इसी प्रकार सबने दी हे--“ब्याही ओरे पुरुषसों 
औरेसों रसलीन” (मतिराम: रसराज, ०५९) | इस 
नायिकाके प्रेममें विविधता तथा भावात्मक विषमता अधिक 
है, अतण्व यह रीतिकाव्यमें व्यापक विस्तार पा सका है | 
भक्तिकाव्यमें गोपियोंका प्रेम इसी कोटिका है । इस 
नायिकार्मे गोपनका भाव प्रधान होता है, इस कारण प्रेमकी 
विविध स्थितियोंका चित्रण अधिक आकषक तथा उद्देगपूर्ण 
हुआ हे । नायिकाके उद्देग, आकांक्षा, चिन्ता, आक्रोश, 
द्विविधा तथा वेदना आदिका वर्णन इसमे प्रधान हे--'क्यों 
इन आँखिनसों निरसंक है मोहनको तन पानिप पीजै। 
नेकु निहारे कलंक लगे इहि गाँव बसे कहो कैसे के जीजे”” 
(मतिराम : रसराज, ६१) | हांंकाके कारण नायिकाके 
मनमें आन्तरिक छेश है, वह व्याकुछ है--धूमति है घर 
ही में घनी यह घायर लॉ घर घाल पघरीक ते! (द्वेव: 
भा० वि०, नायिका०) | प्माकरने उसको उब्ग्निताका 
वर्णन उक्तिके साथ किया है-- हो तो स्थास रंग में चुराई 
चित चोरा चोरी बोरत तो बोरयो पे निचोरत बने नहीं” 
(जगद्गिनोद, १४७९ )। 





ऊध्यंचेतन-ऊरध्वंचेतत या अतिचेतन दब्दका प्रयोग दो 


अर्थॉर्में होता है, एक मनोवैज्ञानिक, दूसरा दाशनिक। 
मनोवैज्ञानिक अर्थमें स्नायुसंघटनकी अत्यधिक उत्तेजन- 
शीलताकी, जिसका परिणाम असाधारण झपसे तीज्र 
चेतना होती है, कहते है। ऐसा! प्रायः ज्वर या स्नायविक 


- रोगोमे होता है। दाशेनिक अर्थमे अतिचेतन और ऊर्ष्वंचेतन 


समानारथंक है। इन शब्दोंसे योगियों और द्रष्टाओंकी 
शरीरेन्द्रियसीमातीत चेतनाका बोध होता हे। योगाभ्यास 
ओर समाधि द्वारा अन्य देशकालूमें स्थित ओर अगोचर 
घटनाओं, वस्तुओ आदिका ज्ञान हीं ऊध्व॑चेतना है। इस 
चेतनाकी विभिन्न दर्नोंमें विभिन्न नाम दिये गये है । 
आधुनिक साहित्यमें विशेष रूपसे ऊर्ष्वचेतनासे श्री 
अरबविन्दके ऊध्वंचेतनका बोध होता है।.. --ञ्री० झ० 


ऋचा- किच्‌ (तुदादि)+क्विप्‌ करणे कर्तरि वा-ऋच्यन्ते 
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एकदेशविवर्ति-रूपक-एकाकी 





स्तूयन्ते देवा अनया इति ऋक्‌ ; अथवा ऋचति स्तौति देवान्‌ 


इति ऋक ]। (क) साधारण अर्थ १. स्तुति, २- चमक, 
३. पूजा | (ख) विशेष अ्थ--१. ऋग्पेदके मन्त्र । इन्हीका 
संकलन ऋक्संहिताके नामसे प्रसिद्ध हे। ये मन्त्र ऋच' 
इसलिए कहलाते है कि इनमे अग्नि, इन्द्र, वरुण, विष्णु, 
सवितू आदि देवोंकी स्तुति की गयी है । २. वहुबचनमे 
प्रयुक्त (कचः) होनेपर यह शब्द समस्त ऋग्वेदके 
लिए आता है। (ग) हिन्दीमें यह शब्द सभी वैदिक 
मन्त्रोके अ्थमे प्रयुक्त होता है । (घ) इसका पयौय मन्त्र! 
शब्द है, जो ऋकके अतिरिक्त यजुसू और सामनका भी 
वाचक है। (ड) ऋच्‌का व्यापक अर्थ--वैदिक मन्त्र 
(ऋक , यजुस्‌ और सामन्‌) तथा सीमित अर्थ--ऋग्वेदका 
मन्त्र! हे । “-आ० प्र० मि० 
एकदेशविवर्ति-रूपक-दे० 'रूपक, पॉचवों प्रकार । 
एकपाशत्रीय नाटक-एकप।त्रीय नाटक उसे कहते है, जो 
इस प्रकार लिखा गया हो कि केवरक एक अभिनेता द्वारा 
उसका अभिनय सम्भव हो सके। बीसवी शताब्दीमें 
वाईवेट गिलबट, रूथ ड्रेपर तथा कार्नेलिया ओटिस स्किनर- 
ने इसे लोकप्रिय बनाया । प्रायः इसे स्वगतभाषण भी 
कहते है । एकपात्रीय नाटकमें प्रेक्षक समस्त कार्य-व्यापार 
एवं चारित्रोका एक ही पात्रके मस्तिष्क द्वारा दर्शन करता 
है, जेसे जाज॑ केसर-लिखित फ्राम मार्न डु॒ मिडनाइट, 
श्रीमती एलेन ग्लासगो-लिखित बिरेन ग्राउण्ड” तथा हिन्दी- 
में सेठ गोविन्दरास-लिखित “चतुष्पथ! और 'शाप और वर! 
इत्यादि । 
एकपथ्तीय संवादकोी भी एकपात्रीय नाटक कहते है, 
जिपतमें एक अभिनेता किसी कल्पित व्यक्तिया व्यक्ति 
समूहकी लक्ष्य करके सम्भाषण करता है । उदाहरणके लिए, 
राबर्ट ब्राउनिगके माई लास्ट ड्चेस, तथा आंद्रिया देल 
सातों' है, अब्फ्रेड टेनीसन भी अपनी 'माड' शीर्षक 
रचनाकों एकपातन्नीय नाटक घोषित करता है । 
एकपात्रीय नाटक मनोवैज्ञानिक कथावस्तुके चित्रणके 
लिए सर्वोत्तम नाव्य-शैली है । --श्या० मो० ओऔ० 
एकांकी-आधुनिक एकांकी पार्चात्य साहित्यकी देन हे। 
परिचिममे एकांकीकी रूप-रेखा दशवी शतीके “मिरेकिल्स' 
ओर 'मारेलिटीज' जैते नाटक-रूपोंमें मिलती है, जिनमें 
धर्म-प्रचारके लिए ईसाई सन्तोंके चरित्रकी किसी एक आक्‌- 
पंक कहानीकी चुना गया है या उनके धर्म-कार्य सम्बन्धी 
नेतिक उपदेश-प्रधान किसी एक विषयकों ग्रहण किया गया 
है। इसके परचात्‌ जनताके मनोरंजनके लिए लिखे गये 
विनोदपूर्ण 'इण्टरव्यूड्स में इसका विकसित रूप मिलता 
है, जिनमे अधिकसे अधिक तीन पात्रोके द्वारा किसी एक 
भावनाके प्रदर्शनकी प्रवृत्ति प्रकट हुईं हे। किन्तु उन्नीसवी- 
वीसवी शत्तीमें पेरिस (६० १८८७, १८९३, १९१४) , बर्किन 
(१८८९), लन्दन (१८९१), डवलिन (१९०४), शिकागों 
(१९०६) आदि नगरोंके लघुमंचीय आन्दोलनो (लिटिल 
थियेटर मूवमेट)के विकास, प्रीतिमोजोंमे मोजनसे पूर्वके 
समयका उपयोग करनेके लिए लिखे गये प्रहसनों तथा 
प्रेक्षागहोंमें इन प्रहसनोंके प्रारम्भमे प्रेक्षकोंके बीचर्म आ 
जानेवाली भीड़के लिए द्विपात्रीय संवादात्मक करटेंन रेजर- 


के प्रचलनने एकांकियोंके सर्जनकी अभूतपूर्व प्रेरणा दी है । 
जे- एम- बेरी, जे. बी. शॉ, ला्ड डनसेनी, हॉप्ट्मेन, 
गाल्सवर्दी, इयोजीन ओग्नील, काकमेन, सिंज, थाहम 
प्रीस्‍्टले, गेटे, लेसिंग, मोलियर, बूयूइ, इब्सन, सि्ट्रिण्डवर्ग, 
आस्कर वाइल्ड, टॉल्सटाय, चेखब, गोकों, पिरेन्देलो, टी. 
एस. इलियट, चास्स मार्गन, ग्राहम ग्रीन, क्रिस्टोफर फ्राइ, 
लोको, क्लाउडेल, जिराउदों, सात्र, एनाउछक, विलियम्स 
ओर मिलर आदिकी नास्यन्रतिभाओंने एकांकीका आधु- 
निक रूप प्रस्तुत किया है, जो आज एक खतन्‍त्र शक्ति- 
शाली साहित्यरूपमें प्रतिष्ठित हो गया हे । हिन्दी साहित्य- 
में भी आधुनिक एकांकोका रूप इसी साम्प्रतिक पश्चिमी 
रूपके सन्निकट है । अतः संस्कृत नाव्ककलाके सिद्धान्तोंके 
अनुसार उसके स्वरूपका निर्णय नही हुआ है। 

इस प्रकार स्वरूपके ऐतिहासिक विकास--आवश्यकता, 
और प्रयोगको इृष्टिसे स्पष्ट हे कि एकांकी नाटक साहित्यका 
वह नाव्य-प्रधान रूप है, जिसके माध्यमसे मानव-जीवनके 
किसी एक पक्ष, एक चरित्र, एक कार्य, एक परिपाश्व, 
एक भावकी ऐसी कलात्मक व्यंजना की जाती हे कि-ये 
एक अविकल भावसे अनेककी सहानुभूति ओर आत्मीयता 
प्राप्त कर लेते है । 

कलेवरकी दृष्टिते एकांकी एक अंकका नाटक है, किन्तु 
द्श्य-विधानके अनुसार इसके दो भेद किये जा सकते है-- 
पहला, एक दृश्यका एकांकी; दूसरा, अनेक दृश्योंका 
एकांकी । पहली श्रेणीके एकांकीमें कथा क्रिसी घटित घटनाके 
मार्मिक खलसे आरम्भ होतो हे और भावी घटनाओंके 
अवरोधसे जिज्ञासा तथा कुतृहलकी वृद्धि करती हुई तीत्र 
गतिसे विस्मयपूर्ण संक्रमण-विन्दुतक पहुँच जाती है । इसमे 
कथाका प्रवाह उत्त निर्शऋरके समान होता है, जो किसी 
पहाडीते अकस्मात्‌ फूटता है, कुछ दूरतक दिखाई पडता 
है और शीघ्र ही आँखोते ओझल हो जाता है । इस प्रकार- 
के नाटकोमें एक ही स्थानपर, एक ही समयमें काये सम्पन्न 
हो जाता है। इस प्रकार त्रिक-संगतिका पूर्ण निर्वाह 
रहता हे। अुवनेश्वरके 'रोमांस-रोमांच'ं और प्रसाद'के 
“एक घूँटके एक द्श्यकी परम्परामे आनेवाले रामकुमार 
वर्माके सभी एकांकी इसी वर्गके हैं। दूसरी श्रेणीके नाटकोमें 
विभिन्न ्थलो ओर समयोक्री घटनाओ द्वारा कथामे वक्रता 
या विचित्रता उत्पन्न करनेका प्रयत्न किया जाता हे, 
जिसके फलस्वरूप दो या दोंस अधिक दृश्योंकी योजना 
करनी पड़ जाती है। इस प्रकारके नायकोमे स्थल, काल 
और कार्यकी एकता नहीं रह पाती। इसमें कथाकी धारा 
भूप्रदेशकी प्रवाहशोला, विस्तृत मूलबती सरिताके सद्च्य 
होती है, जों ऋजु या वक्र गतिसे अग्नगामी होकर उद्देश्य- 
सिन्धुपते मिल जाती है। ऐसे नाटकोंमें चरम विन्दुकी 
उत्कटता नही होती । उनमें किसी समस्थाके उत्पन्न करने 
या तथ्यकी उद्घाटन करनेमे ही नाटककी सफछता मानी 
जाती है। सेठ गोविन्ददासके 'आलोंक और सिखारिणी' 
छ, “चन्द्रापीड और चमंकार' तेरह, सदगृरुशरण अवस्ीके 
मुद्रिका' आठ द्ययवाले एकांकी है । जगदीशचन्द्र माथुरके 
भोरका तारामें दो ध्ययोंके सानपर :१::२४ जैसे 
संकेतोंमें दो भाग मिलते हैं। उदयशंकर भट्टके बड़े 


घ्कांकी 


आदसीकी सृत्यु में कीतृहल्ेत्पादक चरम सीमा नहीं है। 
उनके दो द्वयोंवाले दुर्गा में केवल संघर्ष"चित्रण ही मुख्य 
लक्ष्य बन गया है । 
मर्यादाकी दृष्टिसे एकांकीमें केवल आधिकारिक कथा 
होती है। वही अतर्कित आरम्भ होकर अन्तकी ओर तीत्र 
गतिसे विकास करती है। इसीलिए उसमें जाटिल्ता नहीं 
होती । उसमें प्रायः एक सुख्य घटना अनेक लघु घटनाओके 
सहारे आगे बढती हे और कोतूहलके नये-नये स्थल उप- 
स्थित करती जाती है । उसमे कम-से-कम पात्र होते है, जो 
किसी-न-किसी प्रकार कथासे निकट्का सम्बन्ध रखते है। 
यदि गौण पात्र हुए तो वे भी सुख्य कथा और सुख्य पात्रों- 
के सहायक ही होते है । उसमे किसी सुनिश्चित ध्येयकी 
अभिव्यंजना अव्यर्थ शब्दोंमे सन्तुठन और मितव्ययिताके 
साथ की जाती है । उसमें बाह्य या अन्तःसंवर्ष भी रहता 
है, जो परिस्थिति, वातावरणके अनुसार उद्दीप्त होकर कथा- 
के विकासमे सहायता देता हे या कभी स्वयं उद्देश्य 
बनकर अभिव्यक्त हो जाता हे। उसमें स्थान-कालकी 
एकता अनिवारय नहीं मानी जा सकती, किन्तु विकल्पसे 
शिल्प-कीशलके द्वारा खल, काल, कार्यका उचित संकलन 
उपस्थित किया जा सकता है | उसका क्षेत्र संकुचित हे । 
उसमें अन्तको आकस्मिकता, विषयकी एकाग्रता, संवेदनकी 
तीव्रता, समयकी स्वत्पता ओर घदनाओंकी अतकितता 
रहती है । 
सीमा, विस्तार ओर प्रमावकी दृष्टिते एफांकीका अने- 
कांकी नाटकसे वहीं अन्तःसम्बन्ध हे, जो साधारणतया 
कहानीका उपन्याससे होता है । जहाँ अनेकांकी नाटकमें 
जीवनकी. विविधता, पात्रबहुलता, कथासत्रोकी सुविमशेता, 
अंकोंकी अनेकता, चरित्र-चित्रणकी विचित्रता, कोतूहलकी' 
अनिर्चितता, परिचयकी अधिकता; चरम विन्दुकी व्याप- 
कृता तथा कथाकी मन्दगामिता है, वहाँ एकांकीमे जीवनकी 
एक्पक्षता, पात्र-परिमितता, कथाके प्रमुख सत्नकी ग्राद्यता, 
एकांकता, चरित्र-चित्रणकीं सघनता, कोतूहलकी आइच्यन्तता, 
व्यंजनाकी निर्देशता, चरम विन्दुकी केन्द्रीयता ओर कथाकी 
क्षिप्रगामिता होती है । 
कभी-कभी अमवश एकांकी और कहानीमें कोई मोलिक 
अन्तर नही माना जाता, किन्तु ऐसा है नहीं । आकारकी 
लघुतामें वे दोनों भले हो एक-से प्रतीत हों, किन्तु उनकी 
प्रकृति और आत्मामें मूलतः भेद है। जहाँ एक ओर 
कहानीका लक्ष्य पाठक होता है, उसमे चरित्र, घटना या 
वातावरणमेंसे किसी एककी ओर ही दृष्टि केन्द्रित रहती हे, 
उसमें कहानीकारके व्यक्तित्वका सीधा संस्पश होता है, 
उसकी संवेदना विचार और अनुभूतिको झकझोरकर चित्त- 
को द्रवित करती है, वहाँ दूसरी ओर एकांकीका ध्येय 
अभिनय है, किन्तु वह अभिनेयके साथ पाठ्य भी है, वह 
पाठक और भ्रेक्षक दोनोंकी आनन्द देता है, उसमें घटना, 
चरित्र और वातावरणमेंसे तीनोंकी संगति और समन्वितिपर 
दृष्टि रहती है; उसमें लेखक तटस्थ रहता है, उसका व्यक्तित्व 
पात्रोंकें माध्यमंसे , अप्रत्यक्ष रूपसे ही व्यक्त हो सकता है । 
उसका प्रभाव नाटकीयताके सहदय सामाजिकोंके चित्तका 
विस्तार करता हे । 





बट 


यत्रपि गीति और एकांकी दो भिन्न रूप हैं, किन्तु आज 
गीति-नाव्यके विकसित हो जानेसे एकांकी गीतिके निकट 
आ गया है। अतः यहों दोनोंके स्वरूपका विचार कर लेना 
अनुचित नही है। गीति गीतिकारकी किसी अनुभूतिकी 
अभिव्यक्ति है, किसी रागको वाणी देना है, जब कि एकांकी- 
की आत्माको, अनुमव, अनुभूति और विचारसे किसी रहस्य- 
का उद्घाटन कर, रागको व्याप्ति देना है। एकमें सहजता 
है, दूसरेमें क़त्रिमता हे । एकमें केवल भावकी व्यंजना है, 
दूसरेमे भाव और विचारका चित्रण ओर व्यंजना दोनों 
है । एकमें कविकी अन्तरात्माकी स्फू्ति है, दूसरेमे पात्रोंका 
वाग्विलास है। एककी भाषामें संगीतात्मक अर्थ है, दूसरेमें 
संगीतात्मक ध्वनि है । एककी शैलीमें भाव-संकेत है, दृसरे- 
की शेलीमें आंगिक, वाचिक, सात्विक, आहाये--चतुर्विध 
अभिनय तथा रंग-ब्यवस्था है । 

एकांकीके कधानक-चयनमें एकांकिकारकी अन्तः- 
प्रेरणा ही प्रमुख है । वह अपने स्वभाव, रुचि, अरुचि और 
जीवन-दर्शनके अनुसार किसी भी क्षेत्रके कथानकके विषय 
और उपादान चुननेके लिए स्वतन्त्र है। वह मनुष्यकी 
युग-युगीन अपराजेय शक्तिक्री ऐतिहासिक यात्राके गौरव- 
पूर्ण कार्यों, घटनाओं, दृश्यों, धर्मप्रवर्तकों, उनके सिद्धान्तो, 
राजाओं ओर वीरोंके चरित्रों, लोकगाथाओं, उत्सवो,संस्कारो, 
ऋतुओं, सांस्कृतिक उत्थधान-पतनों, अतीत या वर्तमान 
समाजकी रूद्ध प्रथाओं, कुरीतियो, दुष्प्रवृत्तियों, व्यक्ति 
या समाजके संघर्षों, यौन आकर्षणों, राज्य-व्यवस्थाओं, 
देनन्दिन जीवनके हृदय-द्रावक चित्रों, घृणा-प्रेम, राग-द्वेष, 
आशा-निराशा, ह्ष-विषाद, त्याग-भोग, राग-विराग, मोह- 
निर्मोह, हास्य-औदासीन्य, श्रेय-हेयके इन्द्रोंमेंसे किसीसे 
भी अपने कथानकका आधार निर्मित कर सकता है। 
अनुभव था अनुमूतिमें जितनी अधिक सत्यता और घट- 
नाओंमे विस्मयकी जितनी अधिक तीज़ता होगी, एकांगी 
उतना ही अधिक खिल जायगा। कुरुचिपूर्ण यथार्थके 
परित्याग और व्यावहारिक आदरशके परिग्रहण उसके 
सौन्दर्य-वर्धक गुण है । 

किन्तु एकांकी कथानकका विस्तार अनेकांकी नाटकोंके 
समान नहीं होता । उसमे कथानकको इस कोशलसे सेवार- 
कर कथावस्तुका संघटन किया जाता है कि उसमे एकाग्रता, 
उत्तेजना, सावधानता ओर उद्देश्योन्मुबता आ जाती 
है। वस्तुकी यह संघटन-क्रिया दुरूह नहीं होती। इसमें 
कार्यदा आरम्भ ओर प्रयत्न दो ही अवस्थाएँ होती हैं 
और आप्त्याशाके पूर्व ही कार्यकी समाप्ति हो जाती है । 
इस प्रकार मुख ओर ग्रतिमुख सन्पियोके बीच इन दोनों 
अवस्थाओंके कार्यके बीजका वषन कर दिया जाता हे, जो 
तैल विन्दु-सा शीघ्र प्रसार पाकर प्रत्याशित या अप्रत्याशित 
अवरोधोके रहते हुए सी आश्चर्य, जिज्ञासा, कौतूहल और 
विस्मयकी स्थितियाँ उत्पन्न करता है और तीज वेगके साथ 
लक्ष्यको प्राप्त कर लेता है। यह लक्ष्य कार्यकी परिस्थिति 
अथवा चरित्रकी गतिके अनुसार सुखान्त या दुःखान्त 
होता है । इसके सदैव सुखान्त होनेकी सम्भावना नहीं 
रहती, क्योंकि श्समें असाधारण व्यक्तित्वसम्पन्न नायककी 
प्रतिनायक या प्रतिकूल पंरिस्थितियोंपर निश्चित विजयका 
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आदश नही रखा जाता | 
प्रायः एक द्श्यके णकांकीमें लूक्ष्य कार्यका आकस्मिक 
चरम उत्करषपर पहुँचना रहता है और उसमें कार्यारम्भ 
चरमकी स्ितिसे कुछ ही पूर्वकी स्ितिका होता है। 
इसलिए एकांकीके कार्यारम्भ और कार्यानतमे कुछ ही 
दूरीका अन्तर रहता है। कार्यकी यह स्थिति आश्चर्य, 
ज्ञातव्यकी जिज्ञासा, कोतूहल और विस्मयको उत्पन्न करनेमे 
विशेष सहायता देती है। रामकुमार वर्माके ज्ञारुमित्रा'में 
कार्यका आरम्भ कलिंग-युद्धके उस स्थलसे होता है, जहाँ 
क्रार्यके चरमोत्कर्ष--अशोकका हृदय-परिवर्तन--कऋरसे 
क्रपालु बन जानेकी सम्भावना निकट ही हे । 
अनेक द्वयोंवाले एकांकीमे कार्य, चरम विकासके 
रूपमें प्रस्तुत होता हे। अतः उसमें या तो वस्तुखितिका 
चित्रण किया जाता है या किसी तथ्यका उद्धाटन या सत्यके 
प्रतिपादनकी कल्पना रहती हो । सेठ गोविन्ददासके 
आलोक ओर भिखारिणी में जालोककी वतादिको छोड़कर 
अपने राज्यमें किसीकी निराहार न रहने देनेकी प्रतिज्ञा 
और किसी पशु-पशक्षीतककी न मारनेकी आज्ञाका प्रजाके 
द्वारा सहर्ष परिपाकन चित्रित हुआ हे । 'भोरका तारा 
ऐतिहासिक एकांकीमें कवि शेखरके द्वारा कर्तव्यके लिए 
प्रेमका बलिदान करना व्यंजित किया जाता है और उप्चकी 
सूचना प्रथम दृश्यमें होनेवाले सौन्दर्य तथा कर्तव्य सम्बन्धी 
संवादमें ही दे दी जाती हो । प्रारम्भमें प्रभात द्वारा रजनी 
बालाके खीचे हुए पटके छोरमें खवर्णकणकी भॉँति “के हुए 
भोरके तारेकी कल्पना की गयी हे, जो किसी पूर्व और भावी 
परिसखितिका संकेत कर जाती है। भुवनेश्वरके रोमांस- 
रोमांच में अमरनाथके सुधारवादकी विडम्बना व्यंजित की 
गयी है । 
कथावस्तुके मुख्य घटना-प्रसंगमे अनेक गौण घटना- 
प्रसग अवरोधके रूपमें उपस्थित होकर संघर्षकी सश्टि करते 
है ओर संघर्ष कथाका विकास करता है । इस अवरोध ओर 
संघर्षका मनोवैज्ञानिक ओर खाभाविक ढंगसे ही प्रस्तुत 
करना ठीक होता है । 'चारुमित्रा मे तिष्यरक्षिताके सम्मुख 
चारुके नृत्य करते समय अशोकका आगमन, कलिग-युद्धमें 
मृतवत्स-विरहिता माताका चोत्कार, उपशुप्तकी उपस्थिति, 
चारुका खदेशके लिए प्राणदान इत्यादि अवरोधकी स्थितियों 
.है। भोरका तारा'में कवि शेखरके एकांकी गायनमें माधव- 
का आगमन, प्रेम और सौन्दर्यकी चौके बीच एक मिख- 
मंगीका प्रसंग, स्कन्दगुप्तके दरवारमें युवतीके गायन, राजासे 
शेखरके बुलानेकी उसकी प्रार्थना, स्मुद्रके संकेत, दूसरे 
द्श्यमें वीरमद्रका विद्रोह, तोरमाणके आक्रमणकी सूचना, 
देवदत्तकी वीरगतिका सन्देश, काव्यकी शक्तिसे जन-जीवन- 
की रक्षा करनेके लिए शेखरको प्रेरित करनेका प्रयल्च--सभी, 
कथामे नया संघर्ष छाते गये है ओर कथा अपने रूक्य-- 
शेखर अबतक भोरका तारा था, अब वह प्रभातका सूर्य 
होया--को प्राप्त कर लेता है । 
एकांकीमें कार्य, स्थान ओर कालकी संगति या उनके 
संकलन-निवोहका कोई अनिवाय नियम नहीं हे । यह 
एकांकिकारकी प्रवृत्ति और उसके रचना कोशलपर आधारित 
है कि बह कथाके विभिन्न कोणोंकी एक ही दृश्यमे मिलाये 


एकॉकी 
ओर समय, स्थान तथा कार्यकों दूरियोंको एक कर दे।- 
ऐसी अवस्थामें एकांकिकारकी पहले ही कथाकी समस्त 
तीव्रतम स्थितियोंका संकलन सावधानीसे कर लेना पडता 
है। रामकुमार वर्माक़े सभी एकांकियोमे अथ-निर्वाहका 
अनिवार्य आग्रह है। चारुमित्रामें कथा कलिंग-युद्धके 
राजशिविरमें आरम्म होती है और वही समाप्त हो जाती 
है, किन्तु कथामे बदलती हुई परिस्थिति, घटना, पात्र, 
दरय, वातावरणमे वैचित््य और सोन्दर्य दिखलानेके लिए 
अनेक द्ययोंवाले एकांकीमे तिक-संगति नहीं रह पाती । 
भोरका ताराके पहले द्वयमे रंगमूमि कवि शेखरका 
साधारण गृह हे और दूसरे दृश्यमे उज्जयिनीके आये 
देवदत्तका विशाल भवन हे, जिसमें यशस्वीं महाकवि शेखर 
अपनी प्रेमपल्नी छायाके साथ सुख ओर वेभवसे रहने 
लगा है । 
यद्यपि पूर्व और पश्चिमके प्राचीन और मध्ययुगीन 
नाट्कसाहित्यमें प्रधान पात्रोंका चयन समाजके आभिजात्य 
वर्गसे ही हुआ्ग है, केवल प्रहसनोमे इतर वर्गकी स्थान मिला 
है और गोण पात्रोमे निम्न एवं मध्यवर्गके नारी-पुरुषोकों 
भी स्थान दिया गया है, किन्तु आजके बदले हुए समय और 
समाजमे इस प्रकारकी मान्यता रूढठ नहीं है । आज नाटकमे 
समाजके किसी भी बर्गका प्रवेश सम्भव है। चौकीदारसे 
राष्ट्रपति, चतुर्वेदीसि चन्दुवा धोबीतक, पत्तीके हिलनेसे 
विश्वके विध्वंसतक, किसीकोी भी ग्रहण किया जा 
सकता है । 
पात्र-विधानके सम्बन्ध्मं पहली वात यह हे कि एकांकी- 
में उनकी संख्या पॉच-छःसे अधिक नहीं होती। दूसरे, 
उप्तमे केवल मुख्य और गोण, दोनों प्रकारके पात्र रखे जा 
सकते हैं । साहस, प्रणय और वीरताकी कहानीमें नायकके 
साथ प्रतिनायककी कल्पना भी एकांकीकों प्रभावशाली बना 
देती है। तीसरे, पात्रोमेसे किसी एककी विदूषक बना 
दिया जाता है या उसकी अपेक्षा म समझी गयी तो कुछ 
पात्रोके संवादोमें ही हास्य, विनोद, व्येसर्यकी सामग्री प्रस्तुत 
कर दी जाती है। चोथे, पात्रोका सजीव, व्यत्तित्ववान्‌ 
और आकर्षणपूर्ण होना परमावश्यक है, अन्यथा न तो कथा 
ही रोचकताके साथ दर्शकोंके सम्मुख आयेगी और न कुशल 
अमभिनयके द्वारा विस्मयकी सर्जना ही हो सकेगी । पॉचर्वे, 
पात्रोंके चरित्रका निर्माण उनके संस्कार, मनोविज्ञान और 
वातावरणके अनुसार ही होना उचित है । उनमे अन्तह॑न्द्व 
उपस्थित करते समय एकांकिकारकों ऐसी पटुताकी 
आवश्यकता है कि जिसे पाठक या दर्क पढ या देखकर 
खय॑ विचारोके इन्द्रमे पड जाये कि ठीक क्‍या हे । बलिदान 
होनेसे पूर्व चारुमित्राके चरित्रमे अशोकके प्रेम प्राप्त करने 
और कलिंग देशकी मर्यादा-रक्षाका अन्तइंन्द है । गणेश- 
प्रसाद द्विवेदीके 'सोहागविन्दी में जब काली बावू अपनी 
पत्नी प्रतिमाके अस्थिखण्ड रो-रोकर बक्समे रखने जा रहे 
है तब वे विनोद वाबूकी लिखे गये पतन्रमे प्रतिमाके शब्दों 
“मैं हर घडी तुम्हारी राह देखा करती हूँ फिर किससे 
पूछँ तुम्हारा पता ? कैसे पूछें?“ ”को पढ़कर पतन्न रह 
जाते है। उनके मनमें पलीके पातित्रतके सम्बन्धमें भाव- 
संघर्ष इतनी जल्दी उठता हे कि उनके हाश्वसे अस्थिखण्ड 
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गिर जाता है और वे चारपाईपर गिर पडते है । 

संवाद एढांकीका सर्वस्व है, क्योंकि संवादके द्वारा ही 
कथा और चरित्रके खल सम्मुख लाये जाते है । अतः संवाद 
एकांकिका रके शिल्प-कोशलका प्रधान निकष हैं । स्वाभा- 
विकता, संक्षिप्तता, वारिवदग्घता, रोचकता, प्रभावोत्पादकता 
संवादके उत्कर्प-विधायक ग्रुण है । संवादकी भापाका निर्णय 
पात्रोंकी जाति, गुण, कम, स्वनाव, मनोदृत्ति, कथाको 
प्रकृति तथा उद्देश्यकी स्थितिपर निर्भर रहता हे । उसकी 
भापाके वाक्योंमि सरलता, सुबोधता, प्रमावपृर्णता तथा 
शब्दोमें अव्यर्थता और मितव्ययिताका होना अपेक्षित है । 
हास्य एकांकीकी ज्योति हे। अतः संवादमे हास्य-विनोद 
तथा व्यंग्यके प्रसंग छाने या संकेत करनेका पूर्ण प्रयल्ल भी 
वांछनीय है। पात्रोंके आन्तरिक गूढ भावोंको व्यक्त करनेके 
लिए जिन स्वगत। आकाशमभाषित या एथक सम्भापणकी 
प्राचीन प्रथाका प्रयोग एकांकीमें नही होता, पात्रोके उन 
आन्तरिक मनोभावोकोी व्यक्त करनेके लिए किसी दृश्य या 
वस्तुकी परिकल्पना करनी पडती है । 

नाव्य-संकेत या रंग-संकेंत कथाके परिपाश्वेसे 
सम्बन्ध रखते हैं । ये वे प्रतिन्यास या सचनाएँ है, जिनका 
प्रयोग एकांकिकार कथा, चरित्र, संवादका संयुक्त प्रभाव 
बढ़ानेके लिए करता है। 

संस्कृत नाग्कोमें रसोन्मेषके आदर्शपर ध्यान केन्द्रित 
किये जानेके कारण रंग-संकेतोंकी प्रचु रता नही है । हिन्दीमे 
रंग-संकेतका प्रयोग-बाहुलय पंश्मिमी प्रभाव हो। पश्चिमी 
साथ्य-कलामें रसके स्थानपर कार्य और चरित्रपर ही 
सम्पूर्ण दृष्टि रहती है । रंगभूमिकी सब्जा करने, प्रेक्षकोको 
नाय्कोका पूर्ण स्वरूप बताने, घटनाके कब और कहाॉकी 
सूचना देने ओर अभिनयमे योग देने, उपन्यास, कहानी: 
कविताकी रोचकता लाने, पात्रोंकी वृत्तियों और मुद्राओंको 
प्रकट करनेकी दृष्टिसे इन रंग-संकेतोंका अत्यधिक महत्त्व 
है । अतः रंग-संकेतोके कार्योदरी विविध दिशाएँ हो जाती 
है। रंगभूमिकी व्यवस्था और पात्रोंकी आयु, वेश-भूषाका 
निर्देश, कथाके जटिल प्रसंगोंकी व्याख्या, पात्रोंके मानस- 
इन्दोंकी व्यजना तथा उनके भावों-विचारोंकों सम्प्रेषणीय 
और असिनयात्मक बनानेके उपाय तथा कथामे प्रयुक्त 
होनेवाले भाव और बस्तुके प्रतीकोका स्पष्टीकरण रंग-संकेतों- 
के द्वारा ही किया जाता है । ' 

रूपक्ी दृष्टिसे आधुनिक एकांकीमें विविध प्रकारके प्रयोग 
हुए है, जिनकी अनेक कोटियों है, जिन्हें अन्य साहित्य- 
रूपोंकी भाँति विषय, उद्देश्य, शिरप-विधान तथा आकार- 
विस्तारकी दृष्टिसे अनेक वर्गोंमे विभक्त किया जा सकता है । 
कहानीकी भाँति एकांकी भी एक नवीन विकासशील साहित्य- 
रूप हे । आधुनिक व्यस्त जीवनमें जिसकी उन्नतिकी अपार 
सम्भावनाएँ हैं, साहित्यिक महत्ततके साथ-साथ उस्तका 
सामाजिक महत्त्व भी है। हिन्दीमें रंग्ंचके अभावकी 
अवस्थाकी, प्रधानतया आधुनिक एकाँंकीके रूपमें ही नाख्य- 
परम्पराका पुनरुत्थान हुआ है। शिक्षा और संस्कृति 
सम्बन्धी संस्थाओं तथा साहित्यिक गोष्ठियोके शौकिया 
'अभिनेताओंने एकांकीके अभिनय द्वारा ही सामाजिक 
जीवनके एक भारी अभावकी आंशिक पूर्ति की है। रंगमंचके 
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भावी विक्रासके साथ हम एकांकीके उज्ज्वल भविष्यकी 


कव्पना कर सकते है । 
यद्यपि संस्क्ृतके दस रूपकोमेंस भाण, व्यायीग, अंक; 
वीथी, ईहामृग, प्रहसन तथा अठारह उपरूपकोंमें गोष्ठी, 
नाथ्यरासक, काव्य, प्रेवण, रासक, श्रीगदित, विलासिक।, 
हल्लीश, भाणिका एकांकी हैं और प्रयोग-इृष्टिसे अन्य 
विभेदोके सोथ भासके उरु्मंग', मध्यम ब्यायोग', 
वत्सराजका किराताजुनीय', प्रह्मदनदेवका 'पार्थ-पराव्रम, 
कांचनाचारयका धनझ्षय-विजय व्यायोग”, रामचन्द्रका 
“जिर्भय भीम), विश्वनाथका 'सोगन्धिकाहरण' जैसे व्यायोग; 
वररुचिका उभयसारिका, शूद्रकका 'पश्मप्राभ्षतका, 
ईश्वरदत्तका धूतेविटसंवाद'ं श्यामलिकिका 'पादताडितको, 
वत्सराजका कर्पूरचरित', जैसे भाण!, बत्सराजका “ब्रिपुर- 
दाह, राम कविका 'मन्मथोन्मथन, वेकट वर्माका कृष्ण- 
विजय' जैसे डिम; 'हास्यचूटामणि' जेसे प्रहसन; माधगीः 
जैसे बीथी'; वश्सराजका 'जर्मिष्ठा-्ययाति', भास्कर कविका 
“न्मत्तराघव' जैसे “अंक'में एकांकियोकी परम्परा प्राप्त है। 
किन्तु हिन्दीमें यह परम्परा लुप्त हो गयी थी | केवछ धामिक 
प्ररणाओसे लीला, खॉय और मगत आदि लोक-नाव्योकी 
परम्परा चलती रही। आधुनिक युगमे भारतीय और यूरोपीय 
संस्कृतिसे सम्पर्क, राष्ट्प्रम, अतीतके प्रति अनुराग, गबके 
चलन, वेज्ञानिक आविष्कार, व्यक्तिपर बल, अंग्रेजी ओर 
बंगला साहित्यके सम्बन्ध इत्यादिसे नाटकीकी फिर विकास- 
का अवसर मिला । भारतेन्दु हरिश्न्न्द्रने प्र।चीनता और 
नवीनताके इस संघर्षकालमे बीचका मार्ग चुना । एक ओर 
उन्होंने संसक्षत नाव्यशाख्की परम्परामें रूपकों और 
उपरुपकोंके अनेक भेदोके अनुवाद प्रस्तुत किये है, एक 
सट्टकक, एक नाव्यरासक, एक भाण लिखा है; दूसरी ओर 
अपनो रचनात्मक प्रतिभासे मोलिक नाटकाँकी रचना की है। 
उनके नाठ्कोंमें एकांकी भी है । यच्पि यह सत्य है कि 
उन्होने एकांकीकी नाटकसे पृथक सत्ता नहीं मानी है और 
उन्होंने तथा उनके समकालीन नाटककारोमेसे किसीने भी 
ज्ञातमावसे एकांकी लिखनेकी चेष्टा नहीं की हे, तथापि 
उनके एकांकियोंमे- एकांकीका स्वरूप स्पष्ट है। इस प्रकार 
नाटकोंकी भाँति भारतेन्दु ही हिन्दी एकांकों रूपकके भी 
जनक है। उनका वेदिकी हिंसा हिंसा न भवति' हिन्दीका 
प्रथम एकांकी हे । भारतेन्दु, राधाचरण गोखामी, बाल- 
कृष्ण भट्ट, प्रतापनारायण मिश्र, शालिग्राम, देववीनन्दन 
खत्री, राधाकृष्णदास, अम्विकादत्त व्यास तथा अन्य अज्ञात 
लेखकोने इस एकांकी रूपके विकासमें योगदान किया है । 
भारतेन्दु-युगके एकांकी, एकांकीके विकासकी प्रारम्सिक 
अवस्थाके दोंतक है । इस युगके एकांकी दो अर्थोर्भे रूपक: 
एकांकी हैं। पहले अथमे हिन्दी नाय्ककारोंने संस्कृत 
शैलीके एकांकियोंसे मिन्न एक या अनेक अंकोंमें पूर्ण होने- 
वाले लघु नाटकोंकों कुछ तो बंगला रूपक-एकांकियोंके 
अनुकरणपर और कुछ इस नये रूपके उचित नाम न दे 
सकनेके कारण रूपककी संज्ञा दी है । दूसरे अर्थमें उपलक्षण 


या रूपक(एलिगरी) के रूपमे रूपक कहा है, जिसमें अमूत्त॑में 


मूतंकी, अप्रकटमें प्रकटकी, परोक्षमें अपरोक्षकी और निरिन्द्रय- 
में इन्द्रियवानूकी कल्पना कर बस्तुओंका मानबीकृत रूप 
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प्रस्तुत किया गया है। 'भारत-जननी' और 'भारत-दुर्दशा' 
ऐसे ही रूपक-एकांकी है । प्रायः नाटककारोंकी एकांकी- 
लेखनकी मूल प्रेरणा धामिक छृत्यो एवं कथाओं, पुराणके 
आख्यानों, इतिहासके प्रसिद्ध इतिवृत्तों, समाजकी 
दुष्प्रवृत्तियों, राष्ट्रके प्रति अनुराग, प्राचीन भारतके गौरवसे 
मिली हे। इस कालके एकांकियोकी पहली विशेषता 
शिव्पादर्शकी हीनता है। इनमें संस्कृत नाव्यशास्त्रकी 
प्रम्पराएँ शिथिल हो गयी है। नाटककारोंने* प्ररोच्चना, 
प्रस्तावना, सूत्रधार, नान्‍दी, मंगलाचरण, कथा-संविधानकी 
प्रकृतियों तथा अवस्थाओं, च्ययन्योजना, पट-परिवतंन, 
भरत-वाक्य इत्यादिका विकस्पानुसार खतन्‍्त्रतासे प्रयोग 
कही किया और कही नहीं भी किया है। इनमे अंक भी 
दृरय और दृश्य भी गर्भाकके समानाथी हो गये है । इनमें 
स्थान और कालछकी एकताका अभाव, शिथिलर संवादोका 
बाहुलय, विकास और विन्यास-हीन कथा-योजनाका ग्रामुख्य 
है। एक वाक्यमे भारतेन्दु-युगीन एकांकिकारकी दृष्टि एक्कांकी 
शिल्पपर नही है । उन्होंने किसी अभिप्राय या उद्देश्यकी 
पूर्तिके लिए एकांकियोकी रचना की है। सम्भवतः इसी 
सोद्देश्यताकी प्रमुखताके कारण उनके एकांको शिक्पप्रधान 
न होकर विषयप्रधान हो गये है । दूसरे, उनमे नृत्य, 
संगीत, पद्मप्रयोग, हास्य, वेशविन्यासके संकेतकी प्रवृत्ति 
अधिक हे। तीसरे, वे अशभ्निय होनेकी अपेक्षा पाउ्य अधिक 
है । उनमे उच्च कोटिका अभिनय नहीं हे। चोथे, उनमे 
नाटककारोकी रुचि जीवनकी स्थूछताका वर्णन करनेकी 
ओर है । इसलिए उनमे वृत्तियोकी सूक्ष्म विद्वति नहीं 
है। कल्पितया प्रख्यात कथानककों कथोपकथनका रूप 
देकर जैसाका तैसा धर दिया गया है। उनमे कलाकी 
का<-छॉँट और स्वच्छता नहीं हे । 

भारतेन्दु-कालके रूपक-एकांकियोंकी दो कोटियों है। 
पहली, अनुवादित या छायांकित रूपक-एकांकों; दूसरी, 
मोलिक रूपक-एकांकी । पहली कोटिमे भारतेन्दुका वेंगलाके 
भारतमाता' का अनुवाद भारतजननी” और मौलिक रूपक 
भारत-दुदंशा' (नाव्यरासक या लक्ष्यरूपक) तथा राधाचरण 
गोसखामीका बैंगलाके भारतेर यवन का अलुवाद 'भारतवर्ष- 
मे यवल लोग! जैसे राष्ट्रीय रूपक (एलिगरी) है। कांचना- 
चार्यक्रत धनंजयविजयका छायाविष्ट रूपक, अयोध्यासिंह 
उपाध्यायका प्रदुयुम्नविजय' व्यायोग है। दूसरी कोटिमें 
भारतेन्दुके “विषस्य विषमोषधम”, राधाचरण गोस्वामीक्षत 
तन मन घन गोसाईजीके अरपन', किशोरीलराल 
गोखामीका चौपट चपेट तथा अज्ञात लेखकका जिसा 
काम वैसा परिणाम, जेसे सामाजिक प्रहसन-रूपक; 
भारतेन्दुका 'प्रेमयोगिनी' (अपूर्ण), राधाक्ृष्ण दासका 
<दुः खनी बाला, अम्बिकादत्त व्यासका 'कलियुग और 
घी, श्रीशरणका “बाला-विवाह', बालकृष्ण भट्के 
'कलिराजकी सभा, 'रेलका विकट खेल”, 'बाल-विवाह, 
प्रतापनारायण मिश्रका 'कलिकोतुक), देवकीनन्दन त्रिपाठौ- 
का जय नरसिंहकी' और अज्ञात लेखकका 'र्मालाप! 
जैसे सामाजिक रूपक; काशीनाथ खत्रीके 'सिन्धु देशकी 
राजकुमारियॉ', चसुन्नोरकी रानी, लजवोका ख़प्न, 
भारतेन्दुका गीतरूपक 'नीलदेवी', राधाचरण- गोस्वामीके 


एकांकी 


सती चन्द्रावली', अमरसिंह राणेर जैसे ऐतिहासिक 
रूपक; अम्बिकादत्त व्यासका 'मनकी उमंग जेसे संबाद- 
रूपक तथा भारतेन्दुका 'सती-प्रताप' (अपूर्ण), छाल 
श्रीनिवास दासका 'प्रह्मादचरित', बदरीनारायण 'प्रेमधन- 
का प्रयाग रामागमन', राधाचरण गोस्वामीका ओदामा, 
कृष्णशरण सिंह गोपका माधुरी” जेसे पोराणिक रूपक- 
एकांकी आते है । 

बीसवी झतीके प्रथम चतुर्थाशर्मं निबन्ध, लेख, 
समालोचना, कहानी और गीति रूपकोंके प्रति विशेष 
आकर्षण और नेतिकताकी मान्यताओके कारण णएकांकियोंका 
विकास अवरुद्ध रहा है । किन्तु सन्‌ १९२९ में प्रसाद के 
एक पूँटके प्रकाशनसे एकांकोके विकासकी दूसरी अवस्थाका 
आरम्भ हो जाता है। एक घूँट' पात्रोकी मनोवैज्ञानिकता, 
वातावरणकी प्रभावशाली सष्टि, समय और स्थलू-संकलनका 
निर्वाह, सुगठित कथा-संघटन, घटनागत संधर्षकी उत्तरोत्तर 
क्षिप्रता, संवादकी खवाभाविकता, मार्मिकता, भावनाके स्पशें, 
रचना-कोशल आदि सभी दृश्ियोसे अपने पूर्वगामी 
भारतेन्दुकालीन रूपक-एकांकियोसे नितान्त भिन्न हे । 
रीचदनाथ ठाकुरके 'मुक्तघारा णकांवीसंग्रह तथा सिज, 
बेरी, शो, ओोनील, गाल्सवरदी, इब्सन जेसे पश्चिमी 
नाटककारोकी शिव्पविधिके प्रभाव, स्कूल, कालेज, 
युनिवर्सिटीके वार्षिकोत्सव, मनोरजन, रेडियोके कार्यक्रमकों 
सफल बनानेके लिए रोचक और सरल लघु नाटकोंकी मॉग, 
वैयक्तिक अभिरुचिके परितोष, जींवनके व्यस्तताजन्य 
समयाभाव, वेज्ञानिक दृष्टिकोणसे व्यक्ति एवं समाजके 
आदर्शों ओर प्रतिमानोंको नवीन व्याख्या, भाषाकी बढ़ीं 
हुई अभिव्यंजनाशक्ति इत्यादि अनेक कारणोसे एकांकी 
एक खतन्त्र साहित्यके रूपमें सम्मुख आता है। सत्येन्द्रके 
कुनाल', पृथ्वीनाथ शर्माके दुविधा', रामकुमार वर्माके 
धपृथ्वीराजकी आँखें), भुवनेश्वरके 'कारवॉ', सर्येशरण 


 पारीकके बौलावण या प्रतिज्ञापूर्ति के प्रकाशनसे वर्तमान 


एकांकियोका धाराके रूपमे प्रणयन होने लगता है, जो 


' आजतक द्रुत गतिसे चलता जा रहा है ! 


वर्तमान युगमें एकांकी स्वतन्त्र सत्ताके रूपमें सच्ेष्ट 
भावसे लिखे गये है। फलतः उनमें विषयकी अपेक्षा एकांकी- 
शिव्प प्रमुख हो गया है। अब उनमे बौद्धिक उत्सुकता, 
मनोवृत्तियोंका विश्छेषण, अतः संघर्षकों व्यंजना, हार्य- 
व्यंग्यकी हल्की मुसकान, कथोपकथनकी चारुता, मार्मिक 
स्थलोंका चयन, यथार्थकता, मनोविज्ञानकी ग्रन्थियोंकी 
सुलझानेका प्रयत्न, पद्यका प्रायः अभाव, संस्कृतके आदर 
नायकका अनस्तित्व, रंग-संकेत इत्यादि क्रमशः बढ़ते गये 
है। आजके मनुष्यकी असंख्य अभिरुचियोंके अनुसार 
वर्तमान एकांको प्रेरणाके विषय लोकविश्रुत राजाओ, वीरो, 
नेताओं, सुधारकों और सेनानायकीके जीवन-चरित, 
लोकगाथाओ ओर पुराणेंमे वर्णित देवी-देवताओं, देत्य- 
दानवोंके आचार, विचार, आदरशों, कृत्य, भक्तोंकी लौछा, 
प्रेम, शणा, सहानुभूति, देष, वीरता, कायरता, आशा, 
निराशा, निर्दयता, क्रूरता, हत्या, अज्ञान, देशभक्ति, 
सामाजिक कुरीतियाँ, वर्ग-संघर्ष, वर्ग-वैसनस्य, साम्यवाद, 
प्रजातन्त्र, राजतन्त्र, धनता, निर्धनता, विवाद और त्याग, 
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अँच-नीच, ओय-देय, कऋषणी-महाजन, किसान-मजदूर, 
हिन्दूमुसलूम।न, सत्याथदी, नियम-अपराधी, सहयोग- 
असहयोग, यौन आकर्षण, नारी-पुरुषोंके सम्बन्ध, प्राकृतिक 
जीवन, दिसा-अहिसा, सत्य-असत्य, युद्ध-शान्ति इत्यादि 
रहे हैं। इसके अतिरिक्त इस कालके एकांकियोकी प्रायः दो 
श्रेणियों है। पहली विषयग्रधान है, जिसमे या तो प्रसाद 
या बेंगलाके आदर्शपर अथवा अपनी रुचि ओर अन्तः- 
प्रेरणाके अनुकूल चुने विषय तथा कथा-विधान लेकर लिखे 
गये है। पारीक, जेनेन्द्रकुमार, बृन्दावनलाल वर्मा, चन्द्रगुप्त 











विद्यालंकार, गोविनच्दवछूम पन्‍त, उदयशकर भट्ट, 
पहाडी, हरिक्ृष्ण प्रेमी, धर्ममकाश, आनन्द, राहुल 


सांकृत्यायन, भगवतीप्रसाद वाजपेयी, सेठ गोविन्ददास 
आदि द्वारा रचित एकांकी इसी श्रेणीके है। दूसरी शिल्प- 
प्रधान है, जिसके एकांकियोंमं या तो पाश्चात्य रचना- 
प्रक्रियाकों कठोंरताके साथ ग्रहण' किया गया है अथवा 
उसमें अपनी प्रतिमा और बुड्धिसे और संस्क्षत नाव्यशास््रके 
आधारोसे नये कथा-संविधान, नयी अभिव्यंजनाके द्वारा 
एक खददेशी मोलिक रूपका निर्माण कर लिया गया हे | 
भुवनेश्वरने अंग्रेजी एकांदी रचना-रैलीका कठोर, पर 
सफल अनुकरण किया है। रामकुमार वर्मा, गणेशप्रसाद 
द्विवेदी, जगदीशचन्द्र माथुर, उपेन्द्रनाथ अश्क, विष्णु 
प्रभाकर, एस० पी० खत्रीने एकांकीकी स्वनिर्मित शैली 
प्रस्तुत की है, विशेषतया रामकुमार वर्माने संकलन-त्रयके 
पूर्ण निवाह् और एक ही दृश्यमें वातावरण चरम सीमातक 
पहुँचानेकी एक नयी शैली प्रवर्तित को है । 

वर्तमान युगमें प्रकारकी दृष्टिसे पहाडीका युग-युग 
द्वारा शक्तिपू्जा, सेठ गोविन्ददासके जाति-उत्थान, 
हंगर स्ट्राइक', सहित या रहित, 'अद्टानबे किसे' जैसे 
सोद्देश्य एकांकी; रामकुमार वर्माके 'ऐक्ट्रेस', 'रजनीकी 
रात, भुवनेश्वरके शैतान', प्रो" आनन्दक्े प्यास, 
भगवतीचरण वर्माके 'सन्देहका अन्त” जेसे समस्या- 
एकांकी; रामकुमार वर्माके एक तोछे अफीमको कोमत', 
“'नहीका रहस्य, अश्कके जोंक, समझौता, 'घड़ी', 
उदयशंकर भट्टके 'दों अतिथि, वर-निर्वाचन, मुंशी 
अनोखेलाऊ”, “नकली ओर असली” जैसे प्रहसन एकाकीः 
उदयशंकर भट्टका नेता, सेठ गोविन्दरासके “विशेमन', 
“अधिकार-लिप्सा', वह मरा क्‍यों ?, भ्रुवनेश्वरका स्ट्रा- 
इक, रामकुमार वर्माका 'कहॉसे कहाँ, भगवतीचरण वर्मा- 
के दो कलाकार, सबसे बड़ा आदमी”, पाण्डेय बेचन 
शर्मा उम्मैका राम करे सो होय', वृन्दावनलाल वर्माक्रे 
पीले हाथ, 'सगुन, प्रो” आनन्दका "मिस्टर मौलिक, 
एस० पी० खन्नीका चौराहा), हरिशंकर शर्माका “चिडिया- 
घरके संवाद) जैसे द्वास्य ओर व्यंग्यमूलूक एकांकी; 
रामकुमार वर्माका बादलूकी मैत्यु', अशकका छठा बेटा' 
जैसे कल्पनामूछक (फैंटेसी) एकांकी; सयेकरण पारीकका 
“बौछावण या प्रतिज्ञापूति', राहुलके भोजपुरीमे लिखित 
जनपदीय एकांकी; रामकुमार वर्माके “चारुमित्रा', दस 
मिनट, अइकका 'लक्ष्मीका स्वागत, भुवनेश्वरक्ता 'ऊसर! 
जेसे शिव्पमूलक एकाकी सेठ गोविन्ददासके “चतुष्पथ', 
प्रढय. और सृष्टि, अछबेक़ा', सच्चा जीवन” जैसे 
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एकपात्रीय एकॉकी (मोनोड़ामा); प्रेमचन्दका दुनिया, 
“दिल्‍ली और दिवाली, नयेन्‍्द्रका बिहारी जैसे छक्षण या 
सूचनामूछक एकॉाकी (फीचर) ; विष्णु प्रभाकरके मॉका 
हृदय, संस्कार ओर भावना, 'रक्तचन्दन!, रामकुमार 
वर्माके ऋतुराज', ज्योंकों त्यों धरि दीन्ही चदरिया', 
जैसे रेडियों एकांकीः सेठ गोजिन्ददास-रखित उपक्रम एवं 
उपसंहारवाले एकांवी; उत्तररामचरित' जैसे नाटकसंक्षिप्त 
एकांकी; अश्कके विवाहके दिन, 'मेमना, एस० पी० 
खत्रीके मा”, मछुएकी माँ, 'ठाकुरका घर), जेसे दुःखान्त 
दो लीके एकाकी; उदयशंकर भट्टके 'जवानी' जैसे नाठ्य- 
रूपक एकांकी; कालिदास”, 'मेघदूत', “विक्रमोवशीय' 
तथा रामकुमारके प्रतिशोष” जेसे ध्वनिरूपक एकांकी; 
उदयशंकर भट्टकके 'जीवन' जेसे प्रतीकरूपक एकांकी 
लिखे गये है । 

विषयकी दृष्टिसे रामकुमार वर्मांका दस मिनट, सेठ 
गोविन्ददासके कंगाल नहीं”, 'श्द और होली”, अश्कके 
“विभा आदि मार्ग, जगदीशचन्द्र माथुरका रीढ़की इृड्डी', 
उग्मका भाई मियॉ, उदयशंकर भट्टका सेठ लाभचन्द, 
धर्मप्रकाश आनन्दका 'दीनू”, चन्द्रकिशोर जेनका कानून, 
अविनाशचन्द्रका विडम्बना', लक्ष्मीनारायण मिश्रका एक 
दिन' जेसे सामाजिक; सदयुरुशरण अवरथीका 'मुद्विका', 
उदयशंकर मइके 'मनु-मानव', “आदिभयुग” जैसे पौरा- 
णिक; रामकुमार वर्माके प्रतिशोष',भरतका भाग्य), शम्मु- 
दयाल सकसेनाके वल्वाऊ, प्रहरी, आतिथ्य, 'सोनेकी मूर्ति” 
जैसे सांस्कृतिक: सेठ गोविन्ददासका हंगर स्ट्राइक, 
उदयशंबार भट्के 'एक ही कबत्रमें', पिशाचोंका नाच जैसे 
शजनीतिक; रामकुमार वर्माके चारुमित्रा), 'उत्स्र्ग, 
'रेशमी टाई”, सेठ गोविन्दरासका 'धोकेबाज”, एस० पी० 
खत्रीका बन्दरकी खोपडी” जेसे चारित्रिक हन्द्)्नधान; 
सेठ गोविन्ददासके सुदामाके तन्दुल'ँ, मानव सन, 
यूनों, फॉसी, गणेशप्रसाद द्विवेदीके सोहागकी बिन्दी' 
जैसे याथार्थिक; रामकुमार वर्माके प्रथ्वीराजकी आंखें", 
“शिवाजी, दोपदान', जगदौशचन्धध माथुका भोरका 
तारा), सेठ गोविन्ददासका आलोक और भिखारिणी', 
सुदर्शनका 'राजपूतनीकी हार, उम्मका अफजलब्बध, 
उदयशंकर भटके समुद्रगप्त पराक्रमांक,' कुमारसंभव', 
वृन्दावनलाल वर्माके 'जहॉदारशाह', 'काश्मीरका काँट' जैसे 
ऐतिहासिक; अुवनेश्वरके शैतान, 'ऊसर”, अश्कका 
“पापी, गणेशप्रसाद द्विवेदीके 'दूसरा उपाय ही क्या है ?”, 
“शर्मोजी , (परदेका अपर पारवे, 'सर्वस्व-समर्पण, 'सोहाग- 
बिन्दी,' उदयशंकर भट्टका उन्नीस सी पेतीस”, सेठ 
गोविंन्ददासका स्पर्धा! जेसे मनोविर्लेषणमूछक; 
रामकुमार वर्माका अन्धकार, जैनेन्द्रका व्कराहट' जैसे 
दाशंनिक; विष्णु प्रभाकरका मॉ-बाप', अविनाशचन्द्रका 
'देशरक्षाके लिए! जेसे राष्ट्रीय एकांकियोंकी रचना हुई 
हे । आज हिन्दी एकांकी-कलाकी वक्ता, अभिनयकी सफलता, 
बात कहनेकी कुशछूता, मनके रहस्योंकी खोलने और 
विचारोको सूक्ति एवं व्यंजनाशैलीमें व्यक्त क्रनेकी ओर 
जा रही हे । ->वि० रा० 


एकाग्गता-दे० 'हठयोग”, बोधिचित्त! । 
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एकार्थ काव्य-यह प्रबंध-काव्यका एक वर्ग है। प्रबंध- 
काव्यके वर्गोके पारस्परिक अंतर बहुत-कुछ आकारजनित 
है। आकार-ऋमसे प्रवंध-काव्यके वर्गोंमे एकार्थ काव्यका 
स्थान मध्यम हे, ज्येष्ठ वर्ग महाकाव्य और कनिष्ठ खण्ड- 
काव्य हे । 

“एकाथ-काव्य का प्रथम अयोग आचाये विश्वनाथ- 
प्रसाद मिश्रने किया (वाड मय विमशे, प्र० सं०, ४० 
१४) | किन्तु इस काव्यरूपकी कव्पना साहित्यदपंणकार 
विश्वनाथने की थी ओर उन्होंने श्से काव्यकी संज्ञा 
दी थी (साहित्यदर्पण, ६।३२८) । तत्सम्बन्धी इलोंकके दो 
पाठ मिलते है। प्रथम पाठ “भाषा-विभाषा नियमात्काब्य॑ 
सर्ग समुत्यितम्‌ | एकार्थ प्रवणेः पौद्येः सन्धि सामग्रूय वजि- 
तम्‌ ॥” है और ह्विततीयमें 'समुत्यितम'के स्थानपर 'समु- 
ज्ितम हे। प्रथम पाठके अनुसार एकाथ काव्य सर्ग- 
युक्त और द्वितीयके अनुसार सर्गविह्दीन हो जाता है। चार 
संस्करणों (निर्णय सागर संस्करण, शाल्ग्राम शास्त्री द्वारा 
सम्पादित संस्करण, नवरूकिशोर प्रेस, रूखनऊसे प्रकाशित 
द्वितीय संस्करण और डॉ० नमगेन्द्र--सम्पादित भारतीय 
काव्यशास्वी परम्परामें संकलित पाठ)में समुत्यितम्‌ 
और दो ही संस्करणी (काणे एवं डॉ० सत्यत्रतर्सिह द्वारा 
सम्पादित संस्करण)में 'समुज्झितम” पाठ होनेके कारण 
पहला पाठ ही प्रामाणिक अनुमित होता है | इस तरह 
विश्वनाथके अनुसार भाषा अथवा विम्ाषामें स्थित, स्गोसे 
युक्त, संधियोंकी समग्रतासे रहित और एक ही अर्थको 
लेकर चलनेवाला पद्म काञ्य' हे। आचाये विश्वनाथ- 
प्रसाद मिश्रने अंतिम लछ्षणव) प्रमुख मानकर इसे 'एकार्थ 
काव्य॑की अभिधा दी। यह सर्वथा उचित है। एक तो 
'क्राव्य” शब्द सामान्य अर्थमें प्रचलित हे, जिसके अंत- 
गत प्रबंध ओर मुक्तक, दोनों समाविष्ट हो जाते है, अतः 
प्रबंध काव्यके एक वर्गके लिए उच्त शब्दका प्रयोग वांछनीय 
नहीं है। दूसरे, 'एकार्थ काव्य'ों नामसे इस श्रकारके 
काव्यरूपका वह लक्षण भी स्पष्ट हो जाता है, जो इसे 
इसके सहोदर काव्यरूपो--महाकाव्य और खंड काव्यसे 
पृथक्‌ करता है। महाकाव्यमें नायकका प्रायः समग्र जीवन 
आ जाता है और समझ जींवनमे अर्थदी विविधता अनि- 
वार्य है । एकार्थ काव्यमे नायकके जीवनका उतना ही 
भाग गहीत होता हे, जितना किसी अर्थ विशेषकी सिद्धिमें 
लगा रहता है। यही नही, जीवनके इस सीमित भागमें 
भी नायकका कार्य-कलाप विविध अर्थर्में बिखरा न होकर 
एक अर्थमें सिमटा रहता है। तात्पय यह कि इस काव्य- 
रूपकी एकार्थात्मकता इसके तत्त्वोमे स्वप्रमुख है । अतएव 
इस काव्यरूपके लिए एकार्थ काव्य नाम सब प्रकारसे 
उचित है । 

इस एका्थ काव्य-्कल्पताका आदि रूप रुद्रटप्रति- 
पादित लघुकाव्य में दृष्टिगत होता है। उन्होंने काव्यकों 
महान्‌ काव्य और ल्घुकाव्य, दो वर्गोमे विभक्त कर लघु 
काव्यका लक्षण इस प्रकार बताया--'ते छूघवो विज्ञेया 
येष्वन्यतमो भवेच्चतुर्वर्गीत्‌। असमग्रानेकरसप्ता ये च सम- 
ग्रैकरसयुक्ताः ॥” (काव्यालुंकार, १६६) | रुद्वटका 'महान्‌ 
काव्य! वस्तुतः महाकाव्य हे और उनका “लघु काव्य! 


एकार्थ काव्य 


एकाथकाव्य है। विश्वनाथकी एकार्थप्रवणता यहाँ “ेष्व- 
न्‍्यतमों मवेच्चतुर्वर्गातके रूपमें विद्यमान्‌ है। इसके 
अतिरिक्त विश्वनाथने सर्गबद्धतापर, तो रुद्रट्ने रपकी 
खितिपर जोर दिया है | विश्वताय ओर रुद्रट्के लक्षणोमे 
मुख्य अंतर यही है कि प्रथमने एकार्थ काव्यके अंतर्बाह्य 
दोनों स्वरूपोंकी स्पष्ट किया है, वहाँ रुद्रटने रूघुकाव्यके 
केवल आंतरिक स्वरूपपर ही अपना ध्यान केंद्रित रखा 
है । जो हो, दोनोकी मिलाकर एकार्थकाव्यके निम्नांकित 
लक्षण स्थिर किये जा सकते हैे--१« एकार्थकाव्यकी रचना 
भाषा या विभाषामें होती है। २. यह सर्गयुक्त होता है । 
३. यह एकार्थप्रवण होता है, अर्थात्‌ चतुर्ब॑ंगमेसे कोई एक 
ही इसका उद्देश्य होता है । ४. इसमे सभी संधियाँ नहीं 
होती, कुछ ही संधियों होती हैं । ५. इसमें अनेक रस 
असमग्र रूपमे अथवा एक रस समग्र रूपमे रहता है । 

इनमेंसे सर्गबद्धताके नियमकी हिन्दीके एका4काव्यकारोंने 
शिथिल कर दिया है ! हिंदीके एकार्थकाव्य सर्गीक्ृत होते 
है ओर नही भी होते हे । सर्गका काम कभी-कमी वर्णन 
संकेतते भी ले लिया जाता है। सम्माषणमे 'अमुक 
उबा्च' एवं वर्णनात्मक स्थलोमें 'अम॒क वर्णन, इस दब्दा- 
बलीका प्रयोग किया जाता हैं! पर सर्मीक्ृृत कथामें 
कही-कही ये संकेत देखनेकी मिल जाते है | हिंदी एकार्थ- 
काव्यके स्वरूपको निर्धारित करनेवाला दूसरा तक्त होता 
है--छंद । एकार्थ काव्यमें छंद की स्थिति पर रुद्रट और 
विश्वनाथ, दोनों मौन है । अतः ऐसा प्रतीत होता है कि 
संस्क्ृतके एकाथथ काव्य एक ही छंदमें लिखे जाते थे । 
किन्तु हिन्दीके एकार्थ काव्य आयन्त एक छन्दर्में लिखे 
गये हैं ओर अनेक छंदोंमें भी । 

अपश्रंश तथा हिन्दीमे 'चरित', 'रास' आदि नामोंसे 
जो काव्य लिखे गये है, उनमें णकार्थ काव्यकी संख्या 
प्रचुर है। इनमेसे जैन कवियों द्वारा छिखेगये 
कावग्योमेंसे तो नब्बे प्रतिशतलसे अधिक काव्य पएक्ार्थ 
काव्य ही है। जैनियों द्वारा लिखे गये इस प्रकारके 
काव्योंमं व्यक्तिके जन्मसे लेकर उसकी कैवल्य प्राप्तितक 
की कथा कही जाती है। सारी कथा नायकके जीवनके 
इसी एक अर्थमें सिमटी रहती हे ओर इस अर्थके सिद्ध हो 
जानेपर कथा एकाएक समाप्त हो जाती हो। पुष्पदंतके 
'्ञागकुमार चरित' और 'यशोघर चरित' ऐसे ही एकार्थ 
काव्य है । इसके बाद सूफी एवं सूफीतर प्रेमकाव्योमे भी 
पर्याप्त संख्यामें एकार्थ काव्य उपलब्ध होते है। कितु प्रेम 
काव्योमे आकर एकार्थ काव्यका अथे बदल गया। वहाँ 
जीवनका अर्थ धर्म था, यहाँ काम भी उसकी पंक्तिमें जा 
बैठा । जिस प्रकार जेन एकार्थ काव्योके नायकका प्रयोजन 
कैवल्य-प्राप्ति है, उसी प्रकार सूफी और खूफीतर एकार्थ 
काव्योंके नायकका प्रयोजन किसी रूपवती नायिकाकी 
प्राप्ति है । मध्ययुगीन कृष्णकाव्यमे एकार्थ काव्यके उदा- 
हरण प्रायः नही मिलते । एक तो क्ृष्ण-काव्यका अधिकांश 
मुक्तकमं लिखा गया है ओर अगर प्रबंध है सी तो वह 
खंड-कात्यकी परिघिसे आगे लहीं बढ़ता। इसके विपरीत 
राम-काव्यमें एकार्थकाव्यके उदाहरण सर्वथा अल्म्य नहीं है। 

आधुनिक युग भी हिन्दीमें एकार्थ काव्योकी संख्या 


एकाछाए- एकीकरण 


कम नहीं है, बह्कि सत्य तो यह है कि जो भी प्रबंघ-काव्य 
लिखे गये, अथवा लिखे जा रहे है, प्रायः वे सब एकार्थ 
काव्य ओर खंड-काव्य ही है। वर्तमान कालके एकार्थ 
काव्योंकी देखकर यह स्पष्टतः लक्षित होता हे कि इनके 
रचयिताओका उद्देश्य महाकाव्य-प्रणणन था | अधिकतर 
क्षतियोंके शीर्षकोंके साथ 'महाकाव्य' शब्दका संयोग तथा 
उनमे महाकाव्यके स्थृल लक्षणों-सर्गीकरण, सर्गातमे 
छंद-परिवर्ततन आदिका अनिवार्यतः पालन इस बातके 
प्रमाण है । यही कारण है कि आधुनिक युगका कदाचित्‌ 
ही कोई एकार्थ-काव्य सर्मगहीन है । फिर भी युगांतर-व्यापी 
सत्य, गम्भीर जीवन-दरैन, विराट कल्पना एवं शैलीमे 
गरिमा और उदात्तताके अभावके कारण ये एकार्थ-काव्यकी 
सीमासे आगे नहीं जा सके। बलदेवप्रसाद मिश्रका 
'कोशलकिशोर', सूर्यदेव मिश्रका भ्रंवचरित्र', ताराचंद 
हारीतकी 'दमयंती', बालुक्षष्ण शर्मा 'नवीन'की 'उमिला', 
परमेश्वर 'दिरेफ की 'मीरों, रामकुमार वर्माका 'एकलब्य, 
श्यामनारायण प्रसादकी झाँसीको रानी आदि आधु- 
लिक युगके उल्लेख्य एकार्थ काव्य है । “:सि० ति० 
एकालाप-एक व्यक्तिके कथनकोी एकालाप कहते है। 
शाब्दिक अथंकी दृष्टिसि समवेत कथनकी छोडकर सब 
भाषण एकालाप ही है, पर एकालहापका व्यवहार क्शिप 
रूपसे उस रचनाके लिए किया जाता हे, जिसमे प्रारम्भसे 
लेकर अन्त तक एक ही पात्र बोलता हो--उसके कथनमें 
ही अन्य व्यक्तियोंके कार्यों, शब्दों और उपस्थितिका सकेत 
रहता हे। एकाराप मुख्यतः नाथ्य-प्रकारके अन्तर्गत 
आता हे । इसे स्वग॒त-नादय (दे० रेडियो स्वगत- 
नाव्य) भी कहा जाता है। अंग्रेजीमे इसे मोनोलाग” 
कहते हैं । 
एकालापमे पात्र विशेषकों किसी नाटकीय स्थितिमें 
रखकर मुख्यतः उसके मनोभावोंका अंकन किया जाता 
है । एक प्रकारसे इसमे पात्र विशेष स्वयं अपनेसे ही बातें 
करता है। मैथ्यू आर्नाल्डने इसे मनके साथ मनका संलाप 
कहा है। जहाँ नाटक कार्यरत चरित्रका अंकन होता हे, 
वहाँ एकालाप कार्यरत आत्मा का । इसमें पात्र अपने ओर 
अपने परिवेशका परिचय देता है, अन्य पात्रोसे अपने 
सम्बन्धका ज्ञान कराता है, जिस नाटकीय स्थितिमें वह 
रहता हैं, उसे स्पष्ट करता हे ओर अपने आन्दोलित मनो- 
भावोंको प्रकट करता है । आधुनिक मनोविशानने चेतना- 
प्रवाहको जो महत्त्वपूर्ण स्थान दिया है, उसके फलस्वरूप 
एकालापकी सम्भावनाएँ बढ गयी हैं और अनेक कवि 
एवं नाटककार इसका उपयोग कर रहे हैं। हिन्दीमें 
एकालापके रूपमें अभी बहुत कम रचनाएँ ही लिखी गयी 
है। एकांकी नाटकके क्षेत्रमें सेठ गोविन्ददास, विष्णु 
प्रभाकर, कत्तोरसिंह दुग्गल आदिकी कुछ रचनाएँ 
एकालापके उदाहरणके रूपमें प्रस्तुत की जा सकती है। 
कुछ ऐसी लूम्बी कविताएँ भी लिखी गयी है, जो एकालाप 
' कही जा सकती हे । “सि० कु० 
एकावली-एक शंखलामूलक अर्थालंकार, जिसमे श्ृंखला- 
रूपमें वर्णित पदार्थेमि विशेष्य-विशेषणभाव-सम्बन्ध पूबे- 


'पूब् विशेष्य, प्रर-पर विशेषण, पू्व-पूर्ष॑ विशेषण, पर-प्र 
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विशेष्य, इन दो रूपोमे स्थापित अथवा निषिद्ध किया जाता 
हे । रुद्र॒ट द्वारा उकछििखित इस अलंकारकों मम्मवके (का० 
प्र०, १०: १३१) आधारपर विश्वनाथ इसी रूपमें 
स्वीकार करते है-- पूर्व पूर्व प्रति विशेषणत्वेन पर॑ परम्‌ | 
स्थाप्यते5्पोह्मते वा चेत्‌ स्याक्तदेकावली ह्विधा? (प्ला० 
द०, १० : ७८) । दोनोने रथधापना और निषेषके रूपमे 
दो भेद माने है। जयदेवने “चन्द्रालोक'में इसकी केवल 
“गृहीत-सुक्त रीतिसे विशेषण-विशेष्यके वर्णनक्रम के रूपमें 
माना है । हिन्दीमें जसवन्त सिहने 'कुवलुयानन्द के आधार- 
पर इसीका अनुकरण किया है, पर उसकी बृत्तिपर ध्यान न 
देनेसे लक्षण स्पष्ट नही हे । हिन्दीके मध्ययुगीन आचार्यो- 
ने प्रायः जयदेवका अनुसरण किया हे ओर लक्षणके अनुसार 
एक ही उदाहरण दिया है | मतिराम, भूषण तथा पद्माकर के 
लक्षण समान हे--“गहब तजब अर्थालिको जेंह” (प्मा०, 
१७०) और--'एक अर्थ ले छोडिये ओर अर्थ ले ताहि। 
अर्थ पॉति इमि कहत है” (छ० र०, २५९ ) | 

यहाँ विशेषण शब्दका प्रयोग सामान्य रूपमें ऐसे किसी 
शब्दके लिए हुआ हे, जो किसी वस्तुकों अन्य वस्तुसे अलूग 
करता अथवा उसे विशिष्टता प्रदान करता हे | भोजने इसे 
'परिकर के अन्तर्गत स्वीकार किया था । जगन्नाथके अनुसार 
पमालादीपक' (दे०)को इसका भेद मानना चाहिये । 

विशेषणभावसे स्थापनके रूपमें चिन्तामणिका 
उदाहरण हे--धाम बामजुत बाम जो रूपवन्त बहुरूप । 
सहित बिछास, बिछास जो मनमथवान अनूप । इसमें 
उत्तरोत्तर कथित वस्तुका विशेषणभावसे स्थापन किया 
गया है। इसका प्रयोग आधुनिक युगके कवियोंमें भी 
पर्याप्त मिलता है । गुप्तजीका यह सुन्दर प्रयोग है--“ बृन्दा- 
वनमें नव मधु आया, मधुमें मनन्‍्मथ आया। उसमें तन, 
तनमें मन, मनमें एक मनोरथ आया” (काव्यदरपण)। 
विशेषणभावसे निषेधके उदाहरणमें कन्हेयाढारू पोद्दार 
तथा रामदहिन मिश्रने केशवदासका यह सवैया प्रस्तुत 
किया हे--सोहत सो न सभा जह वृद्ध न, वृद्ध नते जु 
पढ़े कछु नाही | दान न सो जहँ सॉँच न केसव, साँच न 
सो जु बसे छछ छोंही” । इसमें सभा आदिके उत्तरोत्तर 
रूपमें वर्णित वृद्धादिक विशेषण है, उनका सो न आदि 
द्वारा विशेषणभावसे निषेध किया गया हे। इस प्रकार 
पर-पर विशेष्यका उदाहरण हे--“'रपस सो काव्यर 


- काव्यसी, सोहत बचन महान्‌। बचनन ही सो रसिक 


जन, तिन सौं सन्त सुजान” । इसमें 'काव्य' आदि पर-पर 
विशेष्य है । ““वि० स्ना० 


एकीकरण-एकता या एकत्व । कला्ोंमे)ं एकीकरणसे 


तात्पयँ हे विभिन्न तत्त्वोंका इस प्रकार मिलाना कि 
सम्पूर्ण कृति विशिलिष्ट न लगकर संलिष्ट. या एकरूप 
मालूम दे । 

एकीकरण रूपगत भी हो सकता है ओर भावगत भी । 
रूपगत एकता वस्तुतः सन्तुठडनका ही अथे रखती है, 
अर्थोत्‌ विभिन्न खण्डोका परस्पर समतोल होना (द्वे० 
संतुलन” । भावगत एकतासे अभिप्राय हे विभिन्न विचारोंका 
किसी-न-किसी रूपमें एक मूल विचारसे परिचालित या 
घटित होना । 
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रूप एवं भावकी एकता जितनी ही निरिचत और 
स्पष्ट होगी, उसका मनोवैज्ञानिक प्रभाव उतना ही सफल; 
इसलिए आवश्यक है कि मूल भाव या तक॑ सर्वांग और 
असन्दिग्ध हो । --कु० ला० 
एकेश्ररवाद-एकेर्वरबाद अंग्रेजी शब्द मॉनोथीज्मके 
वजनपर गढ लिया गया हे। अंग्रेजीमं मॉनोथीज्मका अर्थ 
हे वह धर्म या धार्मिक देन, जिसमें एक ईश्वरका विधान 
हो | ईश्वर परमात्मा हे । वह जगतकी सृष्टि, स्थिति ओर 
लय करता है । वह नित्यज्ञान और आनन्दका आश्रय है । 
वह निदोंष तथा समस्त गुणोका आकर है! 

ईश्वर और जगतके सम्बन्धकों लेकर तीन प्रकारके 
एकेश्वरवाद हो गये । 

(क) सर्वेश्वरवाद--इसमें ईश्वर जगत हे और जगत्‌ 
ईश्वर । दोनोंमें तादात्म्य-सम्बन्ध है । यही बह्मवाद है । 
अंग्रेजीमें इसे पैनथीज्म कहते है। हिन्दी सन्‍्तोंने इसे 
निर्मुणवाद या निर्णण अह्यवाद कहाँ । प्लाटिनस, स्पिनो जा 
और सूफी सन्‍त सी ईर्वरकों इसी रूपमें मानते है। 

(ख) ईश्वरकारणवाद--इसमें ईश्वर जगतसे बाह्य हे । 
वह जगतको उत्पन्न करके थक हो जाता है और जगत: 
व्यापार अपने-आप चलता रहता है। तात्तिक दृष्टिसे इस 
मतमें शैशवर जगतका केवल निमित्त कारण है, उपादान 
कारण नही । अरिस्टॉटिल, डेकार्ट, भारतीय नेयायिक तथा 
वैशेषिक, इंग्लैण्ड तथा फ्रांसके १८वीं शतीके कतिपय 
दाशनिक तथा इस्लामके अनुयायी इसी रूपमे ईश्वरको 
मानते है। अंग्रेजीमें इसे डीइज्म कहते है । भारतीय शब्द 


03 इस अर्थमे ही प्राचीन साहित्यमें प्रयुक्त 
हुआ हे । 


(ग) ईश्वरवाद--इस मतमे ईश्वर जगतसे व्याप है । वह 
अन्तर्यामी ओर नियन्ता हे । जैसा कि तुल्सीदासने कहा हे, 
इस मतके अनुसार, ईश्वर 'अन्तयामी! और “बाहरजामी' 
(बहिरयामी) दोनों है, अतः यह उपयुक्त दोनों मतोंका 
समन्वय है । इसीको सगुणवाद या सयुण ब्रह्मवाद भी कहा 
जाता है । गीतामें ऐसे ईश्वरकी पुरुषोत्तम कहा गया हे । 
अँग्रेजीमें इस वादकी थीश्ज्म कहते है ! ईसाई-मतानुयायी, 
लाइबनीज तथा भारतमें वैष्णन, शेव और पांचरात्र 
सम्प्रदायके अनुयायी और हिन्दीके समगुणोपासक भक्त 
इश्वरकी इसी रूपमें मानते हे । नानक और उनके 
अनुयायी भी इसी मतकों मानते है। इन तीन प्रकारके 
ईश्वरवादोंसे भिन्न पातंजल योगका चौथा ईश्वरवाद हैं । 

(ध) योगेश्वरवाद--इसमें जो पुरुष कर्म, कर्मफल तथा 
आशय (कर्मफलके अनुरूप संस्कारके सम्पक) से शून्य रहता 
है, वह ईश्वर कहलाता है (योगसूत्र, १: २४) । ईश्वरमे 
ऐश्वर्य तथा ज्ञानकी पराकाष्ठा हे । वह गुरुओंका भी गुरु 
हे । वह प्रसन्न होकर योगियोंके मार्गमे विध्नरूप क्लेशोंका 
नाश करके समाधिकी सिद्धि देता है (भोजबृत्ति, २:४७) । 
वह तारक ज्ञानका दाता है। वह प्रकृति और पुरुषोंमें 
अन्तर्यामी नहीं है । वह उनका कर्ता भी नहीं हे। इस 
कारण यह योगेश्वरवाद सर्वेश्वरवाद, ईइवरकारणवाद तथा 
ईश्वरवादसे भिन्न हे | हिन्दौीके योगियोका मत भी यही 
ईश्वरवाद है । 

बडे 


एकेश्वरबाद 





एकेश्वरवादके सभी छरूपोंने अपने-अपने 6ंगसे ईश्वरका 


अस्तित्व सिद्ध करना चाहा है । ु 

(क) सर्वेश्वरवादी दृष्टिकोण अलगसे द्रष्टव्य है । 

(ख) ईश्वरकार णवादके अनुसार ईश्वरकी सत्ताके लिए 
नेयायिक उदयनाचायैने कई प्रमाण प्रस्तुत किये हे, जिनमेंसे 
तीन मुख्य है और इस प्रसंगमे सर्वत्र उल्लेख योग्य है । 

जगतके समस्त पदार्थ कार्य (उत्पन्न वस्तु) है । उनका 
कोई निमित्त कारण (उत्पादक) होना चाहिये, जेसे घड़ेका 
निमित्त कारण कुम्मकार है। अतः ईश्वर है। मलिक 
मुहम्मद जायसीकी व्य॑ग्योक्ति “मोका हँसेसि कि कोहरेहिं - 
की पृष्ठभूमिमें ईशवरकी सत्ताका यही प्रमाण छिपा है। 
इसे कार्यले कारणका अनुमान कहा जाता है | निर्युण और 
सग्ुण कवियोंने जब ईश्वरको कुम्मकार या शिल्पी कहा है 
तो उनका सी आशय यही तक था । 

प्रकृतिके जड पदार्थभे आयोजन (अनुक्रम, सोद्िश्यता) 
है। इस आयोजनका भी कारण होना चाहिये। कोई 
जड वस्तु आयोजनकी प्रदात्री नहीं हो सकती, क्योंकि जड़ 
वस्तुमें संघटन-शूल्यता है और आयोजनपूर्ण बस्तुओंमे 
संघटनकी पराकाष्ठा है । अतः कोई महामहिम चेतन प्राणी 
ही इस आयोजनका रचयिता है, ओर वही ईश्वर है । 
शंकराचायने आयोजनापूर्ण जगतकी रचना कहा है । एक 
चित्रकार (चितेरा) चितन्नकी योजना (या आयोजना) विचार- 
पूर्वक करता है। जैसे चित्र देखनेसे ही उसकी योजना 
या आयोजनाके आधारपर किसी चतुर चितेरेकी कल्पना 
करनी पड़ती है, वेसे शंकराचार्यके मतसे जगतकी रचना 
या आयोजना देखनेसे इश्वरका अनुमान करना पडता 
है | शंकरके इस तकको उदयनाचार्यने स्पष्ट किया है । 

तुल्सीदासकी “देखत तव रचना बिचित्र अति, समुझि 
मनहि मन रहिये” ओर कबीर आदिकी रचनहार, 
“चितेरा' आदि पदावलियोंकी प्ृष्ठभूमिमि आयोजनसे 
अनुमानित ईश्वरकी सत्ताका ज्ञान है । 

संसारमें मनुष्य अपने कर्मोंका फल पाता है। जो 
जैसा बोता है, वह वैसा काटता है। इस नेतिक विधानका 
भी कोई विधाता होना चाहिये, अन्यथा इसका व्याख्यान 
सम्मव नही है | अतः नियन्ताके रूपमें, कर्मफल देनेवालेके 
रूपमें कोई चेतन प्राणी अवश्य है ओर वही ईश्वर हे । 

यही तीन तक॑ ईश्वरवादी भी देते है। उनके मतसे 
पहला तके उपादान कारणके रूपमें भी ईश्वरकी सिद्ध 
करता हे । 

पश्चिममें डेका (१७वीं शती) से लेकर आजतक इन 
तरकोंका मण्डन और खण्डन होता रहा है। निष्पक्ष अनु- 
शीलनसे यही सिद्ध होता हे कि कोई चेतन ग्राणी जगतके 
मूलमें है । वह ईइश्वर, अर्थात्‌ सबसे बडा चेतन प्राणी, 
उपास्य आदि है यह सिद्ध नही होता । वैज्ञानिक विकास- 
बादने जगत्‌की उत्पत्तिमे चेतन प्राणीकी भी अनावश्यक 
और व्यर्थ बताया है। इस मतसे चेतनता जड़पदार्थका 
ही विकास है । आधुनिक युगके प्रत्ययवादियोंने विकासवाद 
और ईर्वरवादके समनन्‍्वयपर जोर देकर उपर्युक्त तकोंके 
साथ विकासवादकी संगति दिखलाई हे । प्रसिद्ध वेशानिक 
और दाशैनिक कांट (१८वीं शी) उपयुक्त तकोमे दूसरे 
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ओर तीसरे तककी सही मानता हे और पहलेकी निष्फल । 

(ग) पतंजलिने ईइवरकी सिद्धि यों को है-- 

शानमे तारतम्य (न्यूनाथिक्य) है। जहाँ तारतम्य हे, 
वहाँ पराकाष्टा भी है। अतः ज्ञानकी भी पराकाण्ट है, जो 
ईश्वर हे | 

पर यह तक रूचर है । यह निश्चय रूपसे नहीं कहा 
जा सकता कि प्रत्येक न्यूनाधिक गुणकी पराकाष्टा है । 
अनुभवमें ज्ञान, आनन्द, इमानदारी, सफेदी, किसी गुणकी 
पराकाष्ठा नही आती । अतः तर्कसे यह प्रमाण गलत है । 
हाँ, रहस्यानुभूति द्वारा इसका अनुमोदन हो सकता है । 

वस्तुतः ईश्वरके विषयमें दिये जानेवाले सभी प्रमाण 
प्रत्यक्षमूलक तकसे कट जाते है, केवल वे ही प्रमाण शेष 
रहते हैं, जो सन्त, भक्त, महात्मा आदि रहस्यवादी अपने 
दिव्य अनुभवके आधारपर देते है | हिन्दीका सन्‍त और 
भक्त साहित्य ऐसे अनुभवोका विश्वकोश है 

ऋणग्वेदमे एकेश्वरवादका उल्लेख है । विष्णु, वरुण, इन्द्र 
आदिको विभिन्न लोगोंने अपना परमेश्वर माना । पुरुषसक्त- 
में शुद्ध इईैेश्ववरवाद है और यही कारण है कि आज भी 
वैष्णव जन प्रतिदिन इसका ध्यान करते है'। एक देवको 
जानना, उसको उपासना परमात्माके रूपमे करना, उश्षके 
लिए यज्ञादि करना, वेदिक ऋषियोंका धर्म था | ज्ञानकाण्ड, 
क्रमेकाण्ड तथा उपासनाकाण्डके नामसे उनकी त्रिविष 
साधनाका सुन्दर वर्णन वेदमे मिलता हे। 'इवेताश्वतर 
उपनिषद्‌'में ईश्वरवादका दाशंनिक वर्णन किया गया है । 
महामारतकालमें गीताकी रचना द्वारा ईश्वरवादका ऐसा 
सुन्दर वर्णन प्रस्तुत किया गया कि आज भी वह अतुल- 
नीय है। इसीसे ज्ञात होता है कि उस समयतक एकेश्वर- 
वादकी भावना पूर्णतया विकसित हो गयी थी। सूज्नकालमें 
न्याय-वैशेषिक, योग और वेदान्त द्वारा एकेश्वरवादके 
उपयुक्त चारों वादोंका वर्णन हुआ। पुराणकालमे ईश्वर- 
वादमें भक्ति-साथना, अवतारवाद और मूर्तिपूजाका प्रवेश 
हुआ । भागवत पुराण आज भी इश्वरवादके सबश्रेष्ठ ग्रन्थो- 
मेसे एक है । पांचरात्रों, शैवों और शाक्तोमें भी एकेश्वर- 
बादकी भावनाका वैते ही विकास छुआ, जैसे ऋग्वेदसे 
भागवत पुराणतक वेष्णवोमें। दोनों धाराओंमे परस्पर 
आदान-प्रदान भी हुआ | सगुण अह्यवादियोंमें रामानुजने 
नारायणको ओर मध्वने विष्णुक्ों परमेश्वर माना तो अन्य 
लोगोंने कृष्णको । स्वामी रामानन्द, कबीर और तुलूसी- 
दासने रामको ही परमेश्वर माना। इस प्रफार झुख्यतः 
कृष्णोपासना और रामोपासनाका सर्वत्र प्रचार हुआ। 
क्ृष्णोपासनामें राधा तथा अन्य गोपियोंकी अधिक महत्त्व 
देनेसे .कालान्तरमें अनेतिक आचारोंकों भी अवकाश 
मिला। रामोपासना प्रायः सदेव विशुद्ध नेतिक बनी रही। 

हिन्दीके निर्युण शन्तोंमें प्रायः नानक और उनके 
अनुयायियोंकी तथा राधास्वामी-सत्संगकी छोड़कर सभी 
रामोपासनाके अन्दर आते हैं, पर उनके राम तुल्सी जैसे 
'सगुणोपासकीके रामसे भिन्न है। वे .जंह्म है, न कि 
दशरथसुत । नानक-पन्थ हिन्दू धर्मका ही अंग है। 
नानकका एकेश्वरवाद बहुत-कुछ द्वैतवादी एकेशवरवाद या 
'अहावाद है। “सं० छा० पा० 


एक्सप्रेशनिज्म (०5४४४४०४870)--एक्सग्रेशनिज्म' 
कलात्मक अभिव्यक्तिके रूपको कहते हे, जो किसी परि- 
खितिके मूल आवेगको बालह्याकृतिको स्पष्ट करनेका प्रयत्न 
करती है । आधुनिक अर्थामे 'एक्सप्रेशन' शब्दका अर्थ 
या तो किसी आन्तरिक तथ्यका बाह्याकार प्रकट या स्पष्ट 
करना या प्रतिनिधित्व करना भोर या सामान्य झूपमे 
एक वस्तु द्वारा दूसरीकी ओर संकेत करना होता है । 
सामान्य रूपसे यह कहा जा सकता हे कि इस वादका 
प्रारम्भ, आधुनिक युगमें सन्‌ १९२० ई०के लगभग 
जमनीमे हुआ। यो उन्नीसवी शताब्दीके अन्तिम वर्षमि 
भी कही-कही इसके संकेत मिलते है। प्रथम महायुद्धके 
बाद यह जर्मन साहित्यमे, विशेष रूपसे नाग्कोंमे (द्वे० 
८ एडिग मेशीन--१९२१३ ई० : एमर राइस आदि 
नाटक) अपने पूर्ण विकसित रूपमें मिलता है । यह फ्रेक 
वेडकाइंडके अवेकनिग ऑफ रस्िंप्रियँ' तथा आगरस्ट सिद्रुड- 
बर्गके दि स्पूक सोनाटा' आदि नाटकोमे बीजरूपमें मिलता 
है। ये उनके चरित्रोके अवगुणों या विशेषताओंको कल्पना- 
शैलीमें बनाते थे । इनकी भाषा बहुत प्रभावपूर्ण होती थी, 
लेकिन उसमें आत्माभिव्यक्तिपूर्ण खगत कथन भी हो 
सकते थे । इनका कार्य आकस्मिक, काल्पनिक या बहु- 
आधारित भी हो सकता था, जिसका निर्माण करूा-चातुर्य 
और गम्भीर प्रभावयुक्ततासे होता है । 

“एक्सप्रेशनिज्म' एक ऐसा तत्त्व हे, जो किसी-किसी 
रचनामे किसी अपनायी हुईं विधिके बजाय प्रेरणा देता या 
प्रकाशित करता है । 

क्रोचे (१८६६-१९७२ ई०) ने यह तथ्य स्पष्ट रूपसे बताया 
है कि कला सदेव आपत्माभिव्यक्तिका एक रूप है। उसके 
विचारसे, जो कुछ भी अस्तित्व रखता है, वह बाह्य नही 
है, यद्यपि मस्तिष्क अवश्य ही, अपने स्वयंके उद्देश्योंको 
गुप्त रंख सकता है। स्काट जेम्सने ्रोचेके सिद्धान्तकी 
आलोचना करते हुए लिखा है कि क्रोचेने प्रथ्वीपर जिस 
भवनका निर्माण किया हे, उसका कोई आधार नहीं हे । 
वह कलाके विषयमें लिखता हे ओर वह कलाकारसे सलाह 
लेना भूल गया है। यदि वह उससे राय लेता, तो वह 
उत्ते बताता कि कलाका सम्पूर्ण कार्य संसारको कुछ सन्देश 
देना है ओर यह कि वह कोई सुन्दर वस्तु होगी। ऋोचे 
सन्देशके विषयमें बिलकुल भूल गया है। उसका विचार 
है कि क्रोवेका कवि कोई भाषा नहीं बोलता । अधिकमे 
अधिक उसका भाषण एक स्वगत-कथन हो सकता है। 
उसका कलाके विषयमे अपना विचार यह हे कि कला 
भाषासे सम्बन्ध रखती है । वह किसी भी माध्यमसे प्रकट 
की गयी हो, यह गौण बात है (दे० ८ मेकिंग ऑफ 
लिट्रेचर' : आर० ०० स्काट जेम्स) । उसने क्रोचे तथा 
आर्नाल्‍ड, दाँते, अरस्तू या गेटे आदिकी वैचारिक भिन्नताको 
भी स्पंष्ट करनेका प्रयत्न किया है । 

लेटिन तथा होरेस क्विटेलियन और ओविड आदिके 
उदाहरणौंके आधारपर यह कहा जा सकता हे कि किसी 
रचनामें अभिव्यक्ति करनेके प्रयोगकी माषा-कथन या शब्द 
कथनके सन्दर्भमें तीन प्रकारसे व्याख्या हो सकती है-- 
(१) उह्देश्यपूर्ण अभिव्यक्ति, (२) समान रूपसे उ्देश्यपूर्ण 


१९७५ 


प्रदर्शन अथवा संकेत ओर (३) मनोवैज्ञानिक आन्तरिक 
स्थिति । 

उपर्युक्त मानसिक विचारोंके अतिरिक्त तीन मुख्य 
सिद्धान्त है, जिनकी सहायतासे एक्सप्रेशनिज्मको कही भी 
पहचाना जा सकता हे--(१) जिप्ते अभिव्यक्त किया 
जाना है (अर्थात्‌ ०४०७४7४७7१), (२) जो अभिव्यक्त 
करता है (अर्थात्‌ 6506७7४77०४/) और (१) जिसके 
माध्यमसे अभिव्यक्त किया जाय (अर्थात्‌ ०50798807) । 
इनमेंसे प्रथम (अर्थात्‌ ०55०७४४7०७४प) ते सम्बन्धित एक 
और आधुनिक सिद्धान्त हे, जो किसी अभिव्यक्तिके बाह्मा- 
कारके प्रकटीकरणकों यह समझता है कि वह उसे मस्तिष्क- 
से बिकूकुछ निकाल देना है । यह एक महत्त्वपूर्ण बात हे 
कि प्रभावोकी अभिव्यक्ति और पहिचानी हुई अभिव्यत्तिमें 
पर्याप्त अन्तर है । 

किसी कलामें अभिव्यक्तिको सदेव उसकी प्रक्रियामें एक 
भुख्य तत्त तथा अभिव्यंजनाको कार्यमे एक प्रमुख तत्त्व 
मानता जाता है। क्लेसिकल काव्यशास्त्रमे अभिव्यंजनाको 
आकार या रचनासे कम महत्त्वपूर्ण माना गया है । क्लैसि- 
कल नियमका व्यवहार और सिद्धान्त सदेव यह रहा है 
कि यद्यपि कलामें किसी विचार या अनुभूतिकी अभिव्यक्ति 
महत्त्वपूर्ण हो सकती है, परन्तु बिना किसी रचनाके यह 
असम्भव है, जो अभिव्यक्त करने योग्य होती है । 

अभिव्यंजनाकी रचनाके विरुद्ध, निस्सन्देह, आधुनिक 
सौन्दर्यशास्रियोंकी मुख्य समस्या लेसिंगके 'छायाकूनका 
उस नियमसे अलरूग हट जानेका विषय हे । लेसिंगके बाद 
यूरोपीय सिद्धान्त अभिव्यंजनाके महत्तपर अधिक जोर देने 
लगा है और इस प्रक्नार अन्तमें एक ऐसी स्थितिको पहुँचता 
है, जहाँसे ललित कलाको एक उद्देश्यके निर्माणके लिए 
प्राथमिक नही माना जाता, लेकिन किसी विचारकों अभि- 
व्यक्तिके समान, या व्यवहारमें, एक अनुभवकी रिपोर्ट 
समझा जाता है। छलित कलूा-विषयक यह धारणा यूरोप- 
में सम्पूर्ण उच्नीसवी शताब्दौमें व्याप्त रही । ओर यच्रपि 
बीसवी शताब्दीमें इसकी बहुत आलोचना हुई है, तब भी 
अनभिज्ञतासे यह हमारे समयकी शसोन्‍्दर्यशास्त्र-विषयक 
सामान्यतम धारणा है। क्रोचे इसका प्रमुख वेज्ञानिक 
प्रचारक है | उसके सिद्धान्तका आधार यह है कि अभि- 
व्यक्ति और ललित कला दोनों एक-दूसरेसे मिलते-जुलते 
हैं, ओर इस प्रकार, चूँकि सब ललित कलाएँ अभिव्यक्ति 
हैं, सब अभिव्यक्ति ललित कला है। 

क्रोचे ककाकी समानता और सौन्दर्यका समर्थन करता 
है ओर उसे उनसे प्रथक्‌ करता हे, जिन्हे सामान्य रूपसे 
कला कहा जाता है। उसका विचार है कि सौन्दर्य 
वस्तुओंका कोई ग्रुण नही हे, चाहे वे पेड़ हों या पत्थरके 
डुकड़े, लेकिन अन्य प्रत्येक महत्त्वके समान, केवल किसी 
आत्मिक क्रियाशीलके स्वभावके रूपमे उत्पन्न होता है 
(दे० 'द थ्योरी आँव ब्यूटी : कोरिट) । इसलिए क्रोचे, 
हीगेल, शोपेनदावर तथा किसी सीमातक कांदके 
विचारके अनुसार करा ज्ञानका एक रूप है या वह 
हमारी प्रक्षतिके व्यावहारिक पक्षुक्ते विरुद्ध, सम्मवतः, 
सैडान्तिक हैं । ह 


एलिगरि- पेतिहासिकतावाद 


[सहायक ग्न्ध--  हिस्टरी ऑव. एस्थेटिक + 

बोसाँके) । “+अ्र० ना० ८० 

एलिगरि-दें० रूपककथात्मक काव्य, दृष्टांत काव्य । 

एलिजी-दे० 'शोक गीति' । 

एलेक्ट्! सनोअंधि-दे० मनोग्रन्धि । 

एसे-दे० “निबन्ध । 

ऐेकाँतिक>दे० भक्ति । 

ऐतिहासिकतावाद-इतिहास-दशंन अथवा इतिहासकी 
व्याख्याके आधारपर धर्म, दर्शन, आचार-शाख््र, संस्कृति, 
साहित्य, करा आदिका स्वरूप स्थिर करनेकी श्रवृत्तिके 
लिए 'साहित्यकार॑ के जनवरी, १९५७ ई०के अंकमें 
'घाहित्य शास्त्रमें ऐेतिहासिकतावाद' शीर्षकके अन्तर्गत 
प्रकाशित 'अद्राराक्षस'के लेखमे ऐेतिहासिकतावाद' संज्ञा 
दी गयी है । शायद अंग्रेजीमे इस प्रवृत्तिका अभी कोई 
नामकरण नहीं हुआ है । वहाँ इस प्रसंगमे इतिहास-दर्शन 
(9800087%, 78000008ए या 9/080फ0ए 
० 780079), ऐतिहासिक परिप्रेश्य (28/07007 9878- 
76८४७) जैसे सामान्य शब्दोंसे ही काम चलाते है । 
बैसे ऐतिहासिकतावाद के लिए अंग्रेजीमे 780 ९०क।हा7 
शब्दका प्रयोग हो सकता है। सन्‌ १९५१ ई०मे न्यूयाके- 
से प्रकाशित अमेरिकन लिट्रेरी क्रिटिसिज्म १९००-- 
१९००? नामक संग्रहमें एडमण्ड विरकूसनका आलोच्य 

' विषयपर एक लेख है, जिसका शीर्षक है (600 ॥7860070%] 
7097]078॥9/707 ०0 ।606780079', जिसका रूपान्तर 
होगा 'साहित्यकी णेतिहासिक व्याख्या' और जो 'ऐति- 
हा सिकतावाद' अथवा साहित्यमें ऐेतिहासिकतावाद' जैसे 
शब्दोसे अधिक भिन्न नहीं है । 

यों तो इतिहास-दर्शन आदिम, प्राचीनतम, प्रागेति- 

हासिक सम्यताओमें भी किसी-न-किसी रूपमे पाया जाता 
है, जेसा कि हिन्दुओंमे युग-चक्रोकी कल्पनाके रूपमें, किन्तु 
इसका व्यवस्थित रूप हमे इटलीके सेण्ट आगस्तिन (३७४- 
४३० ई०)की पुस्तक द सिवितेत देश! (५6 0७०0 
१७ अर्थात्‌ ईशवरका नगर)में मिलता है । आगस्तिन ऐति- 
हासिक विकासके मार्गकों रेखाकार मानता था। इसय्लीमें 
उसके बाद विकों और हडरके नाम प्रसिद्ध हे। फ्रांस 
और जर्मनीके इतिहास-दशैनका सारे यूरोपपर भारी प्रभाव 
पृथा | विको (१६६८-१७४४ ३०), हर्डर (१७४४- 
१८०३) ओर हीगेल (१७७०-१८३१ ६०)का उल्लेख आगे 
आयेगा । हींगेलके बाद उसका बाह्यार्थवादी शिष्य काले 
मार्क्स (१८१८-१८८१३ ३०) सबसे प्रभावशाली इततिहास- 
दाशेनिक हुआ, जिसका परवर्ती इतिहास-दशनपर व्यापक 
प्रभाव पड़ा है। वह समाजकी अर्थ-व्यवस्था तथा आधिक 
प्रवृत्तियोकी ऐतिहासिक विकासके मूलमे मानता है। 
वर्तमान शतीमे जरमनीने एक ओर बड़ा इतिहास-दार्शनिक 
पैदा किया, जिसका नाम ओस्वाल्ड स्पैग्ठर (१८८०- 
१९३१६ ई०) था। इग्लेण्डका प्रसिद्ध इतिहास-दाशंनिक 
आर्नाल्ड जाजेफ ट्वायनबी (१८८५ ६०) इसका बहुत 
ऋणी है । अमेरिकाके समाजशाख्तरियोंमेंते अनेकने इतिहास 
की नयी व्याख्याएँ प्रस्तुत की हे, जिनमें पितिरिम ए० 
सोरोकिन अग्मगण्य है । स्पैग्लर और सोरोकिन अपने-अपने 


पेविहासिकताबाद 


ढंगके चक्रवादी दि० सांस्कृतिक चक्रवाद) शतिहास- 
दार्शनिक दे ! 
हम यहाँ केवल घाहित्यके सन्दर्भ में ऐतिहासिकतावाद' 





पर विचार करेंगे। साहित्यिक ऐेतिहासिकतावादका अर्थ . 


है साहित्यके सामाजिक, आथिक और राजनीतिक प्रक्षेका 
उद्घाटन और विश्लेषण कर उसके स्वरूप, ग्रतिभानों और 
मूल्योका निर्णय करना। ऐतिहासिक्रर्तावादी समाजके 
विकास-स्तर और तत्कालीन साहित्यके बीच आंगिक 
सम्बन्ध देखता है। कई तो उनमें कारण-कार्य-भावका 
सम्बन्ध माननेके पक्षमें है । इसका यह अर्थ नही कि ऐति- 
हासिकतावादी साहित्यमै स्थायी तत्त्व स्वीकार ही नहीं 
करद्ने। अधिकांश ऐतिहासिकतावादियोने साहित्य सम्बन्धी 
“शाइवत प्रतिमानों एवं साहित्यमे स्थायी तत्त्वोकी सत्ता 
मुक्तकण्ठसे स्वीकार की हे। कार्क साक्स भी यूनानी 
साहित्यमें स्थायी तत्व मानता ही था | ऐतिहासिकतावादी 
केवल यह देखता है कि समाजविशेष अथवा युगविशेषका 
साहित्य, युग तथा समाजका कितना ओर कैसा प्रतिबिम्बन 
करता है, वह किन-किन तत्त्वोंसि अनुशासित है, उसने 
समाजकी विकास-दिशाके निर्धारणमें कहाँतक योग दिया 
है, उसका व्यापक साहित्य-परम्परामे क्या स्थान हे । 
उपर्युक्त अमेरिकन समीक्षकने टी" एस० इलियट और 
जार्ज सेप्ट्सवेरी जैसे सफल समीक्षकोंकी अनेतिहासिकता- 
वादी बतलाया है । वे आलोचनाके समय आशलोच्य 
साहित्यिक कृतिके निर्मायक तत्त्वोंकों मीमांसामें रुचि नहीं 
लेते, बल्कि अन्य कृतियोंसे उसको तुलना करके झठ मूल्य- 
निर्णय कर लेते है | उन्हें बस शुद्ध निरपेक्ष मूल्यांकनसे 
मतलब है, साहित्यकी ऐतिहासिक पृष्ठभूमिके वैचितन्र्यकी 
ओर उनकी दृष्टि ही नही जाती । मूल्यांकनकालमें वे साहित्य- 
को मानों काछातीत, इतिहासशून्य, मान लेते है । भारतकी 
प्राचीन, संस्कृत साहित्यकी आलोचना-शैली भी शुद्ध 
अनेतिहासिक थी । साहित्यशास्नरियोंके लि० मानों सारा 
संस्कृत साहित्य एक ही क्षणमे रचा हुआ हो। “उपमा 
कालिदासस्य भारवेरर्थगोरवम्‌ , दण्डिनः पदलालित्य॑ माघे 
सन्ति त्रयो गरुणा:” । बस शसी प्रकारकी आलोचनाका 
विकास प्राचीन भारतीय साहित्यमें हो सका था। वस्तुतः 
आधुनिक शैलीकी इतिहासविद्या उस समय थी ही नहीं, 
ऐतिहासिकतावादी साहित्यशास््र कहॉसे विकसित होता ! 
सम्‌ १७२५ इं०में इटलीके दार्शनिक विकोकी छ 
साइज नुओवा' (8 8007028 7प0ए8 अथौत्‌ ४79 
706णश 800706, अभिनव विज्ञान) नामकी पुस्तक 
प्रकाशित हुई, जिप्षमें उसने साहित्यकी साम।जिक व्याख्या 
की नींव डाली थी । उसने होमरकी रचनाओंकी व्याख्या 
इतिहास और भूगोरके आधारपर की है । अठारहवीं शतीके 
आठवें दशकमें तदेशीय हड॑रते अपनी आइडियाज 
ऑन द फिलों सफी ऑफ हिस्टरी' (98988 07 ॥]6 
0॥7]080770ए ० 7780079)में यह सिद्धान्त प्रति- 
पादित किया कि काव्य भाषा, व्यवहार, जलू-बायु 
आदिके अनुसार अपना रूप बदलता रहता है। 
सन्‌ १८२२-२३ इई०में हीगेलने इतिद्यासदशेनपर दिये 
हुए अपने व्याख्यानोंमें, जो लेक्चर्स ऑन द फिल्ें सफ्ी 
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आँबव हिस्टरी (092पए798 00 ६80. एश080,7फए 
० #980079) नामसे अंग्रेजीमें पुस्तकाकार प्रकाशित है, 
कहा है कि कलाएँ और साहित्य युग-आत्माके व्यंजक एवं 


- तदद्वारा अनुशाप्तित होते है। ओखाल्‍ड स्पेग्लरका भी ऐसा 


ही मत है । हिपोलाइट टेन नामक फ्रांसीसी समोक्षकने 
अपने हिस्टरी ऑँव इंग्लिश लिटरेचर (/780079ए ० 
070880 8707७, १८६१ इ०)मे यह दिखाया हे 
कि साहित्य जातीय तत्व (४8०५७), परिस्तर (77॥090) 
तथा कार (7707767)का परिणाम है। उसके अनुसार 
मनुष्य कविताकी रचना कुछ उसी प्रकार करता है, जैसे 
रेशमके कीड़े को वेका और मधुमक्खियाँ छत्तेका निर्माण करती 
हैं । टेनके समसामयिक इतिहासदार्शनिक मिकेलेट, रेनान, 
सेण्ट बीव भी साहित्यकी ऐतिहासिक व्याख्याके पक्षपाती थे । 
कार माक्सके अनुसार कला और साहित्य तथा संस्क्ृतिके 
अन्य रूप भी अर्थव्यवस्थाकी आधार-शिलापर प्रतिष्ठित 
प्रासाद-स्वरूप है | साहित्यक परिवर्तनोका अन्तिम कारण 
अर्थ-व्यवस्थान्तगंत परिवर्तन ही है । उसी कालके फ्रांसीसी 
दाशनिक आगस्त कोम्त मानवीय इतिहासको तीन युगो-- 
पौराणिक-पारलोकिक (४760]08087), .. दाशैनिक 
(06/9]07एश0७/) ओर वैज्ञानिक या ऐहिक(3097070 
07 700०श79५७) में विभक्त करता हे । उसके अनुसार कूछा 
ओर साहित्य पौराणिकता-पारलोकिकतासे आरम्भ होते 
देखे जाते है । अमेरिका-प्रवासी रुसी समाजदार्शनिक 
पितिरिम ए० सोरोकिन संस्कृति और साहित्यके तीन 
रूपो-इन्द्रियवाद (8०778907877), अतीन्द्रियवाद (06७॥- 
00887) तथा अध्यात्मवाद (968780)की पुनः- 
पुनः आवृत्तिमें विश्वास करता है । 

इस प्रसंगमे सौन्दर्यमूलक इतिहास-दर्शन (दे० 'सौन्दर्य- 
मूलक समाजदर्शन”) अत्यन्त दिलचस्प है । सौन्दर्यवादी 
व्याख्याकार लिजेदीका कहना हे कि संस्कृतिकी बाल्या- 
वस्थामें स्थापत्य-कछा, परिपक्कावस्थामे मूर्ति-कला तथा 
जीर्णावस्थामे चित्र-कलाका प्राधान्य होता है। हीगेलने 
अपने विशाल ग्रंथ 'फिलॉंसफी ऑव फाइन आदस! 
(0097708077979 0० 7760 ४879) में एक महत्त्वपूर्ण 
सोन्दयदर्शनकी उद्भावना की है । वह कलाके विकासको 
महाप्रत्यय (87996 4668) अथवा विश्वात्मा (ए०ए6- 
'शंधर)की अभिव्यक्तिका प्रकारविशेष मानता है। इस 
अभिव्यक्ति-प्रक्रियके तीन सोपान हैं--अतीकात्मक, 
कझासिकी और रोमानी । विक्‍्टर शागोने क्रामवेल 
(०:००णश)के आमुखमें कहा है कि प्रत्येक जातिका 
साहित्य तीन क्रमिक अवस्थाओंसे पार होता है। वे 
अवस्थाएँ हैँ--ग्रगीतात्मक, वीरगाथात्मक और नाटकीय । 
सोन्दर्यवादियोंने कछा और संस्कृतिके बीच अन्योन्य-सम्बन्ध 
बड़े विस्तारसे दिखलानेका प्रयत्न किया है। लिजेटीके 
अनुसार कला संस्क्रतिका बैरोमीटर  (वायुभारमापक 
यन्त्र) है । 

हिन्दीमें ऐतिहासिकतावादी प्रवृत्तिके दर्शन हमें 
माक्संवादी ओर समाजशाख्त्रीय समीक्ष।-पद्धतियोंमें ही होते 
हैं। साहित्यके व्यापक ऐतिहासिकतावादी इश्कोणसे 
अध्ययनकी परिपाटी अभी प्रचलित नहीं हुई है । 
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मुद्राराक्षस के लेखका उल्लेख ऊपर किया जा चुका है। 
आलोचना में हर्षनारायणने भी एक-आध एतद्विषयक लेख 
ल्खि है । 
(सहायक ग्रन्थ--सोशल फिलोंसफीज इन एन एज 
आँब क्राइसिस : सोरोकिन३ फिलॉंसफी ऑँव फाइन 
आद स: हीगेल; स्टडीज इन यूरोपियन रियलिज्म : 
लूकाक्स |] “हे? ना[० 
ऐतिहासिक परिश्रेक्ष्य (!8/00708] 90/870900799)- 
इतिहासकी कहे परिभाषाएँ देखनेकी मिलती है, लेकिन 
यह बात सर्व॑सम्मत है कि वह परिवर्तन, विशेषतः मान- 
वतामे परिवर्ततका अध्ययन करता है। प्रत्येक समाज, 
संस्था, वस्तुकी अपनी एक अतीत अवस्था होती है । उस 
समाज, संस्था या वस्तुका यथार्थ ज्ञान प्राप्त करनेके लिए 
उसके केवल वर्तमान सख्वरूपकोी समझना पर्याप्त नहीं है; 
उसके अतीतका भी यथासाध्य ठीक परिचय होना अपेक्षित 
है। भारतीय संस्कृतिका यथावत्‌ परिचय प्राप्त करनेके 
लिए यह आवश्यक है कि थुग-युगान्तरमें उसमे जो 
परिवतेन होते आये है उनका पता लगायें, केवकः उसकी 
वर्तमान अवस्थाके आधारपर उसका स्वरूप-निर्णय भ्रामक 
सिद्ध होगा । समाजवादकी सुन्दर योजनाएँ काल माक्संके 
पूर्व भी विद्यमान थी, किन्तु मार्क्सने उन सबमें ऐतिहासिक 
परिप्रेकष्यकी कमीकी ओर हमारा ध्यान आदृष्ट किया है । 
इतिहासकी गति-विधिका पर्यवेक्षण कर जों योजना बनायी 
जायगी, वही अधिक व्यवहाय हो सकती हे। वस्तुतः 
वर्तमान ही सब-कुछ नहीं, अतीत भी बहुत-कुछ है, 
जिसका परिज्ञान वर्तमानकी समझने और भविष्यको 
सँवारनेके लिए नितान्त आवश्यक है । 
इतिहास, प्राचीन परिभाषाके अनुसार, अनुभवके 
आधारपर शिक्षा देनेवाले दर्शनका नाम है । इस परिभाषा- 
में बहुत सार दिखायी देता है । पशुओकी अपेक्षा मनुष्यमे 
यह विशेषता है कि वह अनुभवसे सीखता है, उसका 
जीवन सहज प्रवृत्तियोके बदकछे अधिकांशतः अनुभवजन्य 
विवेकसे परिचालित हे । अतः यदि मनुष्यको अनुभव प्राप्त 
करना है, यथार्थ अनुभवपर अपनी जीवन-प्रणाली प्रतिष्ठित 
करनी है, तो उसे इतिहासका सहारा लेना ही होगा । 
ऐतिहासिक परिप्रश्यके बिना वह अतीत द्वारा प्राप्त विकास- 
स्तरसे आगे जानेकी आशा नही कर सकता । 
इतिहास-विद्याके विकासके पूर्व मनुष्यका तत्त्वज्ञान ही 
नही, अपितु व्यवहार भी कोरी, अनुमवशून्य कल्पनापर 
आश्रित था। इत्तिह्ास हमे उन कब्पनाओकी जॉच कर 
उनके गुण-दोषकी परीक्षाका अवसर प्रदान करता है। 
वस्तुतः ऐतिहासिक परिप्रेक्ष्यके विकासके ही परिणामस्वरूप 
जीव-विज्ञान, नृतत्व-विज्ञान, समाज-विज्ञान आदि अनेक 
विज्ञानोका उदय सम्भव हो सका है, अन्यथा या तो इन 
विज्ञानोकों सत्ता ही नही होती या होती तो कोरी कल्पनापर 
आधारित होती । आजकल धमे, आचार, कला, कानून-- 
प्रत्येक संस्था अथवा प्रवृत्तिकों ऐेतिहासिक परिप्रेक्ष्यमे 
देखनेकी परिपाटी चल पडी हे। यही कारण है कि 
आजका मनुष्य अतीतकों अधिक प्रामाणिक रूपमें समझने 


एवं उसपर पहलेकी अपेक्षा अधिक समीचीन निर्णय देनेको 
१७... 


ऐतिहासिक परिश्रेक्ष्य-ऐसिहासिक भोतिकवाद 


स्थिति में हे। ऐतिहासिक परिप्रेक्ष्य्के अभावमे तो पुराने 
लोग अपने समयमें प्रचलित मूल्यों और प्रतिमानोकों 
ईश्वर-निर्धारित समझनेकी भूल करते थे। अब हम इनकी 


सापेक्षतासे परिचित हे। --ह० ना० 
ऐतिहासिक भोतिकवाद-यह गणब्द (हिस्टॉरिकक 


मेटीरियलिज्म' का हिन्दी रूपान्तर है। इसकी उत्पत्ति 
मार्क्सवादी विचारों ओर लेखोसे होती है। ऐतिहासिक 
भोतिकवाद मनुष्यके इतिहास ओर समाजकी एक विशिष्ट 
व्याख्या करनेका ग्रयास करता है। इसके अनुसार मनुष्य- 
का सामाजिक जीवन उसको आर्थिक, राजनीतिक और 
भोगोलिक परिख्ितियों द्वारा अनुशासित होता हे। इन 
सब परिखितियोंमि आथिक परिस्थितियाँ अपना विशिष्ट 
स्थान रखतो है। ऐतिहासिक भौतिकवाद इतिहासको 
रहस्यात्मक शक्तियोंका प्रकाशन नही मानता । इस दष्टिसे 
ऐतिहासिक भोतिकवादका दृष्टिकोण पदारथवादी है । 

इन्द्रात्मक भोतिकवादके सामाजिक रूपको हो ऐतिहासिक 
भौतिकवाद कहते हैं। अतः इन्द्रात्मक भौतिकवादके 
मूलभूत सिद्धान्त ऐतिहासिक भौतिकवादके मी आधार है । 
ऐतिहासिक भोतिकवाद जीवनकी भौतिक परिस्थितियोंपर 
ही जोर देता है । निम्नलिखित रूपोंमे उन भौतिक 
परिस्थितियोके सेद्धान्तिक रूपका निदर्शन किया जा 
सकता है-- 

(१) भोतिक परिस्थितियोसे हमारा तात्पये सांस्कृतिक 
और आधिक परिस्थितियों से हे । भोगोलिक परिस्थितियों 
मनुष्यके चरित्रका निर्माण करती है, किन्तु केवल इन्हीसे 
उसके चरित्रका नि्मोण नहीं होता और न तो यह 
परिस्थितियों उसके परिवर्तनका प्रधान कारण ही है । मूलमूत 
परिस्थिति आर्थिक परिस्थिति हे । ऐतिहासिक भोतिकवादके 
अनुसार जीवन-यापनके जो साधन है और उनके उपार्जन- 
के लिए जिस उत्पादन-प्रणालीकी आवश्यकता है, वही 
हमारे समूचे सामाजिक अस्तित्वका अनुशासन करती है। 
प्रत्येक मनुष्यके जीनेके लिए भोजन-वसत्र और अन्य 
सामाजिक वस्तुओंदशी आवश्यकता होती है। इनके 
उत्पादनके औजार, जनता और उत्पादनशक्तिके संयोगसे 
ही उत्पादन शक्तियोकी सृष्टि होती है । इसके अतिरिक्त 
उत्पादनके सम्बन्धमे मनुष्य एकदूसरेके निकट आते है, 
जिससे आथिक मानवीय सम्बन्धोंकी सृष्टि होती हे । अतः 
उत्पादनप्रणाली ओर मानवीय आधिक सम्बन्धोके समनन्‍्वय- 
से ही समाजका इतिहास निर्मित होता है । 

(२) उत्पादन निरन्तर गतिशील है, क्योकि माक्स॑वादी 
किसी भी सामाजिक व्यवस्थाकी स्थायी नहीं मानते, 
इसलिए मनुष्य विभिन्न युगोमे विभिन्न प्रकारदी उत्पादन- 
प्रणालीकी रचना करता रहता है । 

(३) उत्पादनके समूचे परिवर्तन उत्पादनशक्तियोंके 
परिवतंनके नाते होते है, जिनका प्रभाव मनुष्यके आधिक 
सम्बन्धोंपर भी पडता है ओर इस प्रकारसे सामाजिक 
वातावरणमें इन दोनोंकी अन्तःक्रियाएँ चलती रहती है। 
अबतक इन्ही अन्तःक्रियार्ओके कारण मनुष्यने चार प्रकार- 
की सामाजिक व्यवस्थाओंका निर्माण किया है-- 
१. प्रारम्भिक साम्यवाद, २. दास-व्यवस्था, ३- सामन्तवाद, 


४. पूँजीवाद । 

और वर्तमान समयमे जब उत्पादनकी शक्तियों नये 
रूपोमे परिवर्तित हो रही है तो हम एक नयी आर्थिक ओर 
सामाजिक व्यवस्थाकी खूचना पा रहे है वह व्यवस्था है 
समाजवाद । 

(४) ऐतिहासिक भोतिकवादके अनुसार इतिहासकी 
एक मूलभूत एकता हे और इस मूलभूत एकताका यह 
कारण है कि समूचा इतिहास निमश्चित नियमोंसे परिचालित 
है। ये नियम इन्द्ात्मक भौतिकवादक्े सामाजिक 
संस्करण है । 

(०) ऐतिहासिक भौतिकवादके अनुसार आशिक 
व्यवस्थाके अनुकूल ही सामाजिक, आर्थिक, राजनीतिक 
और सांस्कृतिक व्यवस्थाओंकी रचना की जाती है । 

(६) ऐतिहासिक भोतिकवाद सामाजिक परिस्थितियोंका 
विश्लेषण यान्त्रिक इष्टिसे नहीं करता। वह यह नहीं 
मानता है कि सामाजिक परिस्थितियाँ केवल मानव- 
मस्तिष्ककी प्रभावित ही करती है, प्रत्युत ऐतिहासिक 
भौतिकवाद इसके स्थानपर यह स्वीकार करता है कि 
भौतिक परिस्थितियों और मानव-मस्तिष्क, दोनों एक-दूसरे- 
को प्रभावित करते रहते है । इन्हींकी अन्तःक्रियाएँ 
इतिहासकी गति-विधिका नियन्त्रण करती है । 

ऐतिहासिक भोतिकवाद केवल ऐतिहासिक विकासके 
एक पक्षपर जोर देता है, जो १९वीं शताब्दीके उत्तरा्ड्- 
तक नगण्य माना जाता था । हमारी वर्तेमान ऐतिहासिक 
परिस्थितिमे ऐतिहासिक भोतिकवादके समूचे इतिहासका 
समग्र दर्शन नद्दी हो सकता, क्‍योंकि आज हमें यह ज्ञात 
है कि इतिहास विभिन्न शक्तियोंका समन्वित रूप हे 
(द्वे० 'माक्सवाद) । “--रा० क्ल० पज्रि० 

ओज गुण-दे० “गुण, दूमरा प्रकार । 

ओड-दे० 'सम्बोध(न) गीति' । 

ओहं-दे० 'सोह । 

ओऔघड़-नाथपंथी योगी । ब्रिग्त (गोरखनाथ एण्ड कनफटा 
योगीज़, प्‌० ६७)ने लिखा है कि योगी जबतक कान 
फडवाकर मुद्रा नहीं धारण कर लेते, तबतक ओघड रहते 
हैं और जब ये मुद्रा धारण कर लेते है तब 'कनफर्टा' 
बन जाते है। उसी पुस्तकके ए० ७२पर ब्रिग्सने हेनरी 
बालफ़ोरकी कृति लाइफ हिस्ट्री ऑब ऐन अघोरी फकीर“- 
का हवाला देकर लिखा है कि अघोरपंथ गोरखनाथ द्वारा 
चलायी गयी एऊ्र शाखा है, जिसकी तीन उपशाखाएँ है-- 
औषघड़, सर्वगी और घुरे । अधोरपंथके अनुयायी भश्या- 
भध्यका विचार नहीं रखते | जनतामें इनके प्रति आदर- 
भाव और श्रद्धाकी जगह भय ओर घणा अधिक होती है । 
स्वयं ब्रिग्सने लक्ष्य किया था ्व० “'कनफण)) कि जनता 
औघड़ोंको योगियोकी अपेक्षा आची पिक्षा देती थी। 
बनारस, प्रयाग आदिके आस-पासके इलाकोंमे अब भी 
इस प्रकारके ओघड़ साधु मिलते हैं और आस्तिक जनता 
इनपे डरती तो है, पर आदर-सन्मान नहीं दे पाती । 
पूर्वी उत्तर-प्रदेशमे किसीकी ओऔघड़ कहना बहुत बडी 
गाली हे। औघड (ओर “अधघोरी' भी)को कितना हीन 
समझा जाता हैे। रूगता हे जिन दिनों ओघड़ोंकों कन- 
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फटोंसे मात्र इसी अथर्में भिन्न समझा जाता था कि वे 
कानफडवाकर मुद्रा नहीं पहनते थे, उसके बाद इनका 
आचार-व्यवहार गोरखपन्थी साधुओंसे भिन्न आचार- 
व्यवहारवाले किसी अन्य सम्प्रदायसे प्रभावित होता गया । 
सम्भवतः ओघड छोग कापालिकोसे सर्वाधिक प्रभावित हुए 
हं। ओधड रब्दकी पुरानी अर्थ-परम्परासे अपरिचित 
किन्तु पढ़े-लिखे लोग ओघड़ और 'कापालिक में कोई भेद 
नही कर पाते । “-रा० सिं० 
ओड्मागधी अचलूत्ति-दे० अ्रवृत्ति', पहली । 


ओत्सुक्य-प्रचलित तेतीस संचारियोमेसे एक संचारी 


भाव | अग्निपुराणमें इस संचारी भावकी यथार्थ परिभाषा 
दी गयी है--ओत्सुक्यमी प्सिताप्राप्तर्वाब्छया तरल स्थिति: 
(३३९ : ३०), अर्थात्‌ मनकी वह अस्थिर अवस्था, जो इृष्टकी 
प्राप्तिकी इच्छाके कारण हो । भरतने इसके विभाव एवं अलु- 
भाव निम्नलिखित प्रकारसे दिये है (नाव्य०, ७: ७० ग)--- 
“प्रियजनके वियोगमे उसके स्मरण और उद्यान इत्यादि 
उद्दीपनोके दर्ंनसे यह भाव जाग्रत्‌ होता है। दीर्घरवास, 
विन्तामग्न अधोमुख, निद्रा एवं शयनकी अभिलाषासे इस 
भावकी अभिव्यक्ति होती है” । पर कालान्तरमे इस भावकी 
आगे व्याख्या हुई और दशरूपककारने इसके विभावों और 
अनुभावोंकी दूसरा रूप दिया। उनके अनुसार किसी 
मनोहारी अभमिलापा, प्षम्भोग या सम्श्रमके कारण वांछित 
वस्तुका प्राप्तिमे विछम्बकी सहन करनेयी क्षमता न होनेसे 
औत्सुक्य होता है। उच्छवास, त्वरा (शीघ्रता), श्वास, 
हृदयमे ताप, स्वेदकण या भ्रम इसके अनुभाव हे । 
हिन्दीमें सामान्यतः विश्वनाथके आधारपर लरक्षण 
दिया गया है--“जहाँ हितूके मिलन-हित चाह रहति हिय 
'मॉह” (जगत, ५२३)। देवके देस न काल सद्यो परे 
(भाव० । संचारी)मे विश्वनाथके “काल्क्षेपासहिष्णुता' 
(पा० द०, ३: १७५०)का भाव यही है। पद्माकरकी 
नायिकाको प्रिय-प्रतीक्षा अस॒ह्य छगती हे--“शजे विभूषन 
वसन सब, सुपिय मिलनकी होस । सद्यो परत नहिं कैस- 
हू, रहो अधघरी द्योस” (जगत, ५२०) | रसखानके 
प्रसिद्ध सवेया “मानुष हो तो वहीं रसखान बसो मिलि 
गोकुछ गॉाँवके गर्वारन। जो पशु हो तो कहा बस मेरों 
चरो नित नन्दकी घेनु मझारन'मे यही व्यग्रता व्यक्त 
हुई हे। अयोध्यासिंद उपाध्यायके प्रियप्रवास'में कृष्णके 
लिए गोप-गोपियोकी उत्सुकताका चित्रण हे--“बयवती 
युवती बहु बालिका सकल बालक वृद्ध वयस्क भी । विवशसे 
निकले निज गेहसे स्वच्गके दुखमोचनके लिए” । 
रामचन्द्र शुकछुने इसका वर्गीकरण सुखात्मक मनौभावोमें 
किया है (र० भी०, ४० २००), परन्तु यह वास्तवमें 
कहना कठिन है। निश्चय रतिके कारण ओत्सुक्य होता है 
और वह आशाजनक भी, पर मनोवेज्ञानिक दृष्टिसे इस 
अवस्थाके परिणाम सुखान्त ओर दुःखान्त दोनों ही हो 
सकते हैं । यह बात दूसरी हे कि काव्यशास्त्रियोंने प्रायः 
उल्लाप्तपूर्ण ही उप्तके उदाहरण दिये हे | --ज० कि? ब० 
ओदायै-दे० 'अयत्नज अलंकार!, छठा प्रकार तथा 
चात्तिक गुण, नायक । 
कंकालदंड- शरीरका मेरुदण्ड हो कंकालदण्ड है। “श्री 
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सम्पुठ तन्‍्त्रसे कहा गया है कि “क्ंकालदण्डरूपोहि 
सुमेरुगिरिराद तथा” अथौत्‌ यही कंकालदण्ड ही गिरिराज 
सुमेर हे । इसी कंकालदण्डरूप गिरिराजके कन्दर-कुहरमें 
नेरात्य धातु-जगत्‌ उत्पन्न होता है। इस गिरिके कुहरमें 
अवस्थित पन्ममें यदि बोधिचित्त पतित हों जाय तो 
कालाग्निका प्रवेश होता है और पिडिमे बाधा पड़ती हे 
(बीौ० गा० दो०, ४० १२७ ) क्‍योंकि सभी प्रकारकी 
सिद्धियोंके निधान बोधिचित्त (शुक्र, बिन्दु)के नीचेकी ओर 
पतित होने तथा स्कन्धविधानके मूच्छित हो जानेपर 
सिद्धि कहाँ मिल सकती है (शुक्रसिद्ध) ?  +रा० सि० 
कंचुक-कंचुकका अर्थ है आवरण या वेष्ठन। माया इन 
कंनुकोंमें लपेटकर ही शिवकों जीव बना देती है । परम 
शिवमे जब सृष्टि करनेकी इच्छा होती है, तो उनसे दो तत्त्व 
उत्पन्न होते है--शिव और शक्ति । परम शिव निर्मुण और 
निरंजन है, शिव सगुण ओर सिसक्षारूपी उपाधिसे युक्त । 
शक्ति शिवका धर्म है । समस्त सृष्टिका मूल कारण शक्ति ही 
है। जिस समय शक्ति जगतकी सथश्िमे प्रवृत्त होती है, 
शिवके दो रूप प्रकट होते है--सदाशिव और ईश्वर । सदा- 
शिव जगतकी “अहं” रूपमे देखते है, अर्थात्‌ 'जगत्‌ में ही 
हूँ सदाशिवकी इस अहंवृत्तिकों शुद्ध विद्या' कहते है । 
ईंडइवर जगतकी अपनेसे भिन्न रूपमे देखते है, अर्थात्‌ यह 
जगत्‌ मुझसे भिन्न हे। ईर्वरकी इस इदन्‍्तवृत्तिका नाम 
माया (दे० है। यही माया शिवकों अपने कंन्तुकोंमे 
लपेटकर उन्हे 'जीव' बना देती है। मायाके पॉच कंचुक 
है--काल, नियति, राग, विद्या और कला | कुछ लोग 
मायाको भी कंचुकोमें गिनते है और इस प्रकार छः कंचुक 
मानते है । परन्तु इतना स्वीकार करते है कि माया अन्य 
पाँच कंचुओंका मूल है. (बुडरफ : गा० ले० , पृ० १४६) । 
यही माया आत्मा के विभावों (अर्थात्‌ शक्तियों)के सकीचन- 
का मूल और कारण है, क्योकि माया समस्त व्यक्तियों ओर 
वस्तुओंमें भेदबुद्धि उत्पन्न करती हे | इसीलिए मायाकों भेद- 
बुद्धि भी कहते है। इस प्रकार कंचुक परम सत्ताकी शक्तियों 
और उसके स्वरूपको सीमित ओर संकुचित करते है । 
काल नामक कंचुकसे आवेष्ठित होकर परबह्म या 
परशिवकी नित्यता परिच्छेद (सीमा)में बदल जाती हे । 
परिणामस्वरूप जन्म और मृत्युका चक्र चर पडता है। 
नियति द्वारा बरह्मकी सर्वव्यापकता संकुचित होकर किसी 
नियत देशमें संकीर्ण ओर सीमित हो जाती है। नियति 
नामक कंचुकमे अवेष्ठित होनेके पू्बेतक बह्य स्वतन्त्र 
रहता हे, किन्तु इसके कंचुकित हो जानेपर हृत्याक्षृत्य 
सम्बन्धी एक नियत नियमसे नियमित हो जाता हे (तत्त्व- 
संदोह, ७४१२) । पंचरात्र आगममे नियतिकों सूक्ष्म सर्व- 
नियामक! कहा गया है (अहिबुधन्य संहिता, *।४६) और 
विद्या, राग तथा कला नामक तीन शैव-शाक्त कंचुकोंकों 
इसीके अन्तर्गत माना गया है। जिसके द्वारा ब्रह्मकी नित्य 
परिपूर्ण तृप्ति परिमित होकर भोगोंमें प्रवृत्त होती है, उसे 
रागतत्त कहते है (तत्वसन्दोह, ५१०) । जद्य पूर्ण है। 
लेकिन जब उसकी यह पूर्णता सीमित हो जाती है, उसमें 
द्वैत आ जाता है यह व्यक्ति और वस्तुक्े रूपमें द्विधा 
विभक्त हो जाता है, तो उसमें अपनेसे भिन्न वस्तुओंके प्रति 


रुचि उत्पन्न हो जाती है, वह उन्हें प्राप्त करमे की इच्छा 
करने लगता है | इच्छा अपूर्णताकी सूचक है | जो वस्तु 
अपने पास नहीं है, उसे दी पानेकी इच्छा होती हे और 
यही इच्छा वस्तुओं और व्यक्तियोके प्रति राग उत्पन्न 
करती है। अतः राग अह्यकी नित्य परिपूर्ण तृप्तिको 
संकुचित कर अपूर्ण तृप्तिमे बदल देता है| इसी प्रकार अहम 
सर्वज्ञ है। जब उसकी सर्वज्ञता संकुचित हो जाती है, वह 
पक्विज्ञ! अर्थात्‌ थोडा जाननेवाला हो जाता है। यह 
स्थिति नामक कंचुकसे वेष्ठित होनेप' आती है (तत्त्तसन्दोह, 
७५९) । इसी प्रकार ब्रह्म 'कतु अकतु अन्यथा क॒तु समर्थ” 
है। यही उसका सर्बकर्तृत्व है। कछा नामक कंचुकसे 
कंनचुकित होकर वह किचित्कतो ही रह जाता हे (तत्त्वसंदोह 
७८) । इस प्रकार कला ब्रह्मदी असीम शक्तिको सीमित 
करके सर्वकतृत्वके स्थानपर अव्पकर्तृत्व समर्थ बना 
देनेवाला कंचुक हे । --“रा० सिं० 
कंथा-जोगीके बारह भेषोंमें कंधाकी भी गणना की गयीं 
है (चित्रा०, २०९ : १-४) | यह गेरुए रंगकी सुजनी 
या छोलना होती है, जो गलेमें डाल लेनेपर अंग ढँक 
लेती है । इसे गुदरी भी कहते है। सु० चं०, प्‌ृ० २४० 
के मतसे इसे फटे-पुराने चिथड़ोंको बटोरकर सी लेना 
चाहिए । “:रा० सिं० 
कंप-दे० सात्तिक अनुभाव, पाँचवों । 
केहरऊ-केंहार जातिके लोग पानी भरने और पालकी 
ढोनेका काम प्रायः किया करते है। जब ये वर या 
दुलहिनकी पालकीको अपने कन्धोंपर उठाकर चलते हैं तब 
श्रृंगार रसके रसीले गीतोकी गाकर उन्हें गुदगुदाते चलते 
है । इन गीतोकी किंहरऊ' या किंहरवा' कहते है। केंहार 
लोग वेवाहिक उत्सवोपर नाचते भी है । इस समय ये 
हुडुक'॑ नामक वाजा बजाते हैं, जो एक हाथसे पीटकर 
बजाया जाता हे। इन गीतोमे समाजका व्यंग्य-चित्रण 
किया गया है। हास्यका पुट भी इसमें वर्तमान रहता है । 
बूढा केंहार किस प्रकार घरके लिए भारभूत हो जाता है, 
इसका वर्णन अनेक गीतोमें हुआ हे । बाल-विवाहकी झाँकी 
भी इनमे उपलब्ध होती है। -+-क० दे० उ० 
कजरी-सावनके मासमे जो लोकगीत गाये जाते है, 
उन्हे कजरी या कजली कहते है । इस रब्दकी व्युत्पत्ति 
श्रावण मासमें आकाशमे आच्छादित बादलोकी कालिमासे 
हुई हे, जो काजलके समान काले होते है । इसी काजलूसे 
कजली या कजरी राव्द बना है। ग्रियस॑नने लिखा हे कि 
भारतेन्दु हरिश्वन्द्रके मतानुसार मध्यभारतके परोपकारी 
राजा दॉदूरायकी उझृत्युपर वहॉकी स्त्ियोंने अपने दुःखको 
प्रकट करनेके लिए कजरी नामक एक नये गीतकी त्जका 
आविष्कार किया । इस महीनेको झुझ्ा तीजका नाम कजली 
तीज हे, अतः इस कारण भी इस शब्दकी निष्पत्ति 
सम्मव हे । 
कजली गीतोंकी सर्वप्रथम किसने लिखा, यह कहना 
कठिन है। परन्तु आजसे लगभग १००-१७० वर्ष पूर्व 
भोजपुरी सन्त कवियों, विशेषकर लक्ष्मी सखीकी रच्नाओंमें 
कजलीके गीत उपलब्ध होते है। मीरजापुरकी कजलछी बडी 
प्रसिद्ध है। वहाँ इसके दंगल भी हुआ करते हैं, जहाँ 
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युरुषोंसे साथ स्त्रियों मी इसमें भाग लेती हैं । इसके विषयमें 
यह उक्ति प्रचलित है कि “लीला रामनगरकी भारी, कजली 
मिजोपुर सरनाम । 
कजडछीके गीतोमें <ंगार रसकी मात्रा प्रचुर परिमाणमें 
पायी जाती है। सम्भोग तथा विप्रलूम्म श्ृंगारके उमय 
पक्षोंका चित्रण इनमें बड़ी सुन्दरतासें दिया गया हे । गवेये 
दो दलोंमे विभक्त होकर इन गीतोंकी गाते है। एक प्रश्न 
करता है तो दूसरे दरूका व्यक्ति उसका उत्तर देता है । 
यह क्रम कमी-कभी पूरी राततक चलता रहता है। 
कजलीकी लय बडी सुन्दर तथा मनमोहक होती हे, जिसे 
सुनकर श्रोतागण मुग्ध हो जाते है। उदा०--कइसे 
खेले जश्बू सावनमें कजरिया, बंदारिया घिरि आइल 
ननदी । तूत चलढू अकेली, साथे संगी न सहेली, 
गुण्डा घेरि लीहें तोहरी डगारिया, बदरिया धिरि आइल 
ननदी  । --क्वृ० दें० उ० 
कजरीवन- महाभारतमें ऋषिकेशसे बदरिकाअ्रम तकके वन- 
प्रदेशको कदलीबन कहा गया है। उसके अनुसार इस 
कदलीदेशमें अर्वत्थामा, बलि, व्यास, हनुमान्‌ , विभीषण, 
कृपाचार्थ ओर परशुराम-ये सात अमर पुरुष सदा 
निवास करते है । हनुमानजीने भीमसेनकोी बताया था कि 
इसके आगे दुर्गम प॑त है, जहाँ सिद्ध लोग ही जा सकते 
हैं (वनपवे, अध्याय १४६, ७०-७९; ९२-९३) । सुधाकर 
द्विवेदीनि भी लिखा हे कि देहरादूनसे लेकर हृपीकेश, 
बदरिकाश्रम और उसके उत्तरमें स्थित हिमालयके प्रान्त 
कजरीबन कहे जाते है (सुधाकर चन्द्रिका, 7० २५२-०३) । 
मध्यकालीन साहित्यमें सिद्धोंके सम्बन्धर्मे कदलीदेश 
या कजरीबनका बार-बार उल्लेख मिलता है । मत्स्वेन्द्रनाथके 
सम्बन्धर्मे अनेक यन्थों, जनश्रुतियों एवं जनकथाओमें इस 
बातका उल्लेख मिलता है कि वे इसी कदलीदेशमें पहुँचकर 
एक नये भोगप्रधान आचारमें फेंस गये थे और उनके शिष्य 
गोरक्षनाथने उनका उद्धार क्रिया था। लक्ष्य करनेकी बात 
है कि महाभारतमें प्राप्त उक्त उछेखमे भी सिद्धोंका स्पष्ट 
नाम लिया गया है। 'पत्मावत' (जोगीखण्ड, ५ तथा बसंत 
खण्ड ११)में क्रमशः 'कजरीबन”! ओर कजरी आरन 
(कदली अरण्य)का उल्लेख गोपीनाथ और मर्तृहरिके प्रसंगमें 
हुआ है ओर राहुल सांक़ृत्यायनकी वाज़यानी सिद्धोंकी 
सूची में दोनोंवगे सिद्ध कहा गया हे । मत्स्येन्द्रनाथके उद्धार- 
के सम्बन्धमें बंगलामें दो पुस्तकें प्राप्त हुई है--'मीनचेतन' 
(इयामादास) और गोरक्ष विजय (फयजुल्ला)। इनमें बताया 
गया है के मत्स्वेन्द्रनाथने कौलमार्गकी साधना कदली- 
देशमें की थी। एक बार चारों दिशाओंमें तप करनेवाले चार 
बड़े सिद्धोंकी परीक्षा लेनेके लिए गौरीने भुवनमोद्दिनी रूप 
धारण करके उन्हे भोजन कराया । चारों सिद्ध उस रूपपर 
मुग्ध हुए । मीननाथ (मत्स्येद्रनाथ) ने मन-ही-मनमें सोचा 
कि अगर ऐसी सुन्दरी मिले तो आनन्दकेलिसे रात काहूँ । 
परिणामतः देवीने उन्हें शाप दिया कि तुम महाज्ञान 
भूलकर 'कदलीदेश'में सोलह सौ सुन्दारियोंके साथ काम- 
कौतुकमें रत होगे । एक व्यक्ति सोलह सौ सुन्दरियोंका भोग 
किसी सत्रीप्रधान देशमें कर सकेगा । अतः कदलीदेश कोई 
ख्रीप्रधान देश अवश्य होगा। “योंगिसंप्रदायाविष्कृति में 
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मत्स्वेन्द्रकी उक्त झ्ावगाथमित्रों त्रियादेश कहा गया 
है | रवय॑ ग्रंथकारने हस त्रियादेशकी व्याख्या करते हुए 
उसे 'सिहलदीप' कहा हे । इस प्रकार कदलीबनको प्रायः 
सबंत्र कजरीवन, सिंहलुद्वीप और त्रियादेश आदि विभिन्न 
नामॉ--अर्थामे समझाया गया है और अनिवार्य रूपसे 
इनके स्त्रीप्रधान देश होनेका उल्लेख या संकेत सर्वत्र 
मिलता है । 

इस सम्बन्धमें एक बात अवश्य लक्ष्य करने योग्य हे कि 
पश्मावतमे जायसीने दो स्थलॉपर कजरीबन ओर कजरी- 
आरनका प्रयोग किया है और दोनो बार राजा गोपीचंद 
ओर भर्तृंहरिके सम्बन्धमे । वर्णललाकरकी नाथ सिद्धोंकी 
सूची में ४५ वॉ नाम भर्तृंहरिका है। गोपीचन्दका नाम 
इसमें नहीं हे । राहुलजीकी वज़यानी सिद्धोकी सूची'मे 
भठृंहरि (सं० ८६) ओर गोपीचन्द्र (सं० ३४)दोनोका 
उल्लेख है, अतः कदलीवनका सिद्धोंसे कोई गहरा सम्बन्ध है 
इसे जायसी भी स्वीकार करते लगते है। लेकिन वह कोई 
ख्री देश है या भोग-विकासकी वहाँ कोई सुविधा है, ऐसा 
जायसी नही मानते । जिन प्रसगोमें उन्होंने कजरीबनका 
उल्लेख किया है, वे इस तरहकी धारणाके प्रतिकूल ही 
अधिक पडते है। रक्लसेन न तो गोपीचन्दकी मॉति विरक्त 
थे न भतृंदरिकी भाँति छले गये थे। वे तो अपूर्ब सुन्दरी 
पद्मावतीके लिए योगी वन रहे थे। साथही जा भी रहे 
थे, लिंहलद्वीप ही, जिसे 'योगिसम्प्रदायाविष्कृति के लेखकने 
कदलीवनसे अभिन्न माना है। यहाँ यह भी अनुमान 
लगाया जा सकता है कि छठीं शताब्दी (सरहद आदि) से 
नवीं शताब्दी (मत्स्येन्द्र आदि)तकके सिद्धोंमें मुद्रा और 
योगिनीके साथ रसकेलि और सहज महासुखके उपभोगको 
जितना मान मिल सकता था, दार्शनिक और व्यावहारिक 
दोनों रूपोंमें वे व्वीके साथ चलनेवाली साधनाओंकों जितनी 
स्पष्टता, निन्द्रता और उन्मुक्ततासे कर-कह सकते थे, 
सोलहवीं शताब्दीके जायसीको उतनी छूट नहीं मिल 
सकती थी । शायद अपने संस्कारोंवश वे इस बातकी 
उतनी स्पष्टतासे कहनेकी उजित भी न मानते हों, अतः वे 
जानबूझकर कजरीबनके ख्ीदेश या ख्ली-साहचये-प्रधान 
साधनोंका देश बतानेकी बातकोी जानबूझकर छोड गये 
हों--वैसे ही जेसे तुलसीदास अहल्याके इन्द्रके साथ होमे- 
वाले रति-प्रसंगनोीं छोड गये हैं। क्योंकि व्यक्त रूपसे 
जायसी कजरीबनकी स्रीदेश या ख्री-साहचर्य-प्रधान 
साधनवाला देश भले न कहें ओर गोपीचन्द तथा भर्तृहरिका 
नाम लेकर उसे वेराग्य-भूमि प्रमाणित करना चाहें, पर 
प्रसंग इस ओर संकेत करता ही हे कि रलसेन सिंहलगढ 
उसी तरह जा रहे हैं, जेसे कजरीबन (सिंहलद्वीप)मे 
मत्स्येन्द्रनाथ गये थे । 

[सहायक अन्थ-- नाथ सम्प्रदाय 
द्वित्ेदी ।] 


हजारी प्रसाद 
“-रा० सिं० 


क़ता-उर्दू कवितामे जब कुछ शेर ऐसे लिखे जाते है, 


जिनका विषय क्रम-सम्बद्ध हो और उनके पहलेके शेरके 
दोनों मिसरोंमें 'काफियाँ और 'रदीफो न हो तो उन्हें 
क़ता कहते है। क़तामें दो शेरते लेकर एक सौं सत्तर 
शेरतक हो सकते हैं! : >मसी० 


२०१ 


कथनी-केवरक कथन करना। सन्‍्तोंकी साधना अनुष्ठान- 
मूलक न होकर आचरणमूलक थी, अतः सन्तोंने बराबर 
“कथनी' और करनोके अभेदपर बल दिया है। जो लोग 
केवल कद्दते रहते हैं और धर्मके नियमोंकी आचरणमे नहीं 
ढालते उनका निस्तार नहीं। वास्तवमें तो जों आचरण 
करते हैं, वे ही भवसागरके पार उतर सकते है। “कथनी 

- थोथी जगतमें करनी उत्तम सार | कहे कबीर करनी भली 
जगतमे, करनी उत्तम सार । कहे कबीर करनी भली उतरे 
भोजल णर ॥” (बीजक + कबीर) ।_ ++उ० ह्ञं० शा० 

कथा-दे० 'कथाकाव्य' । 

कथा आख्यायिका-दे० 'कथाकाब्य! । 

कथाकाव्य-प्रारम्मिक वीरयुगमें प्रचलित गाथाचक्रोंसे ही 
विकसनशील वीरकाव्य (महाकाव्य), कथाकाव्य और 
इतिहास-पुराण इन तीनों काव्य-रूपोंका विकास हुआ । 
वे गाथाचक्र प्रधानतया तीन प्रकारके होते थे--१. वीर- 
भावनाप्रधात, २. रोमांसिक त्त्वोसे युक्त प्रेमभावना- 
प्रधान और ३. लोक-विश्वासों और निजंधरी पात्रोसे 
सम्बन्धित तथा धर्ममावनाप्रधान ! इन तीनों प्रकारके 
गाथाचकोसे ही क्रमशः वीरभावनासे युक्त विकसनशीर 
महाकाव्य, रोमांसिक कथाकाव्य और ग्राचोन इतिहास- 
पुराणका विकास हुआ । विकासोन्मुख सामन्तयुगमें समाज- 
के वर्ग विभक्त हो जाने और अभिजातवर्गके उदयके वाद 
सामन्ती दरबारी वातावरणमें विशिष्ट कवियों द्वारा विक- 
सनशील महाकाव्योंके अनुकरणपर अलकृत महाकाबव्यों 
और ठरण्ड-काव्योंकी और विकसनशीर रोमांसिक कथा- 
कार्यों या गाथाचक्रोंके अनुकरणपर रोमांसिक कथा आख्या- 
यिकाओं या प्रेमाख्यानोकी रचना होने लगी। इस तरह 
प्रबन्धकाव्य (महाकाव्य और खण्डकाव्य) तथा कथाकाब्य 
ये दो भिन्‍न रूप हो गये । 

प्रबन्धकाब्य और कथाकाव्यका यह भेद भारतवर्षमें ही 

नहीं, पाश्चात्य देशोमें भी बहुत प्राचीन कालसे चछा आ 
रहा है। यूनानमे चोथी शताब्दीमे इलियड ओडेसीके 
रोमांसिक तत्तवों ओर साहसपूर्ण कार्योके अनुकरणमें गब्य- 
बद्ध रोमांसिक कथाओंकी रचना छुईं ओर पुनर्जागरण- 
युगमे महाकाव्योके पुनः उत्थानके पहलेतक सारे यूरोपमे 
इस काव्यरूपका बहुत प्रचार रहा। मध्ययुगके अन्तिम 
भागमे ये कथाएँ गद्बद्ध ओर प्रवद्ध दोनो प्रकारकी होती 
थीं । इन कथाओंके चक्र बन गये थे, जेसे ट्राय सागा या 
नावेछा और पद्मवद्ध रोमान्सकी बैलेड, ले अथवा केबल्यू 
कहा जाता था | उत्तर मध्ययुगमे पयवद्ध केथाकाव्य बहुत 
ही लोकप्रिय काव्यरूप था | यही आगे चलकर वर्णनात्मक 
प्रबन्ध-काव्य या नेरेटिव पोइट्री के रूपमे विकसित हुआ । 
गय्बद्ध रोमान्सकी आगे चलकर इटली और स्पेनमे नावेला 
ओर इंग्लैण्डमे नावेल कहा जाने लगा और वही आधुनिक 
उपन्यास या कहानीका आदि रूप था। मध्ययुगमे अमि- 
जातवर्गीय रोमन क्लासिकल परम्पराके विरुद्ध रोमांसिक 
खच्छन्दताकी प्रदृत्तिने जो विद्रोह किया, उसके परिणाम- 
खरूप महाकाव्यके शास्त्रीय और गुरुगम्भीर काव्यरूपकी 
जगह श्तवरल और रोमांसिक कथाकाव्यका बहुत प्रचार 
हुआ। सबंग्रथम - फ्रांसमें १९वीं शर्तीके उत्तराद्ध तथा 


कथनी-कथाकाव्य 


१३वीं शतीके पूर्वो्धमें किंग आ्थर और उसके सामन्तोंके 
बीरतापूर्ण कार्यों तथा प्रेमकी रोमांसिक कथाओंको पद्मवंद्ध 
कथाकाव्य (ले)का रूप दिया गया (इनसाइक्लोपीडिया 
आँव लिट्रेचर : शिपले, ए० २९२, २९३)। इग्लेण्डमें 
भी १३ वी शताब्दीमें आ्थर-गाथा-चक्रसे सम्बन्धित अने- 
कानेक पद्मबदद्ध कथाकाव्य लिखे गये। चोदहवी शतीमें 
“पियर प्लाउमैना, प्र ग्रापेन एण्ड द औन नाइट, द 
पर्ल, 'कनफेसिया एमैटिस' आदि रोमांसिक तथा अन्य 
कई कृथात्मक काव्य लिखे गये। उसी समय चॉपरने 
फेप्टरबरी टेल्स'! तथा अन्य कई कथात्मक काव्य लिखे, 
जिनमें विविध प्रकारके चरित्रों और घटनाओंकों लेकर 
वर्णनात्मक कथाएँ कहीं गयी है । इन सभी कथाकाब्योंमें 
काव्पनिकता, रोमांसिकता, उद्दाम साहस और सामन्ती 
प्रेम मावनाकी अधिकता दिखाई पड़ती है । 

कथाकाव्यके विकासका यह क्रम बहुत-कुछ इसी रूपमें 
भमारतवर्षमे दिखलाई पडता हे। रामायण-महामभारतके 
अनुकरणपर, किन्तु अलकृत शैलीमें, संस्कृतके महाकाव्योंकी 
परम्पपा विकसित हुई और उन्हीं दोनों महाकाब्योंके 
रोमांसिक तत्वों ओर साहसिक कार्यॉका अनुकरण करके 
बुहत्कयाकी तथा उनकी पशु-कथाओके आधारपर 
पंचतन्त्रदी रचना हुई। इनमेसे बृहत्कथा के सम्बन्धमें तो 
अधिकांश विद्वान्‌ एकमत है कि उसका मूल रूप भी 
पद्यबद्ध रहा होगा | उसके संस्कृत रूपान्तर तो पच्बद्ध है 
ही । 'पंचतन्त्र' यद्यपि गद्बद्ध है, किन्तु उसमे बीच-बीचर्में 
छन्दोंकी संख्या भी कम नही है। भारतमें यूरोपकी तरह 
अभिजातबगींय शास्त्रीय परम्परा और संस्कृत भाषाके 
विरुद्ध नवोत्यित पण्यजीवी मध्यवर्गने विद्रोह किया, 
जिसके परिणामस्वरूप बोझ और जैन साहित्य तथा कछामे 
वणिक्‌ वर्ग और सामान्य जनताके जीवन ओर भाषाके 
प्रति समादर दिखाई पड़ता है । 'जातकमाला', बृहत्कथा' 
तथा 'पंचतन्त्रकी कथाओमे अभिजात-भावना और शास्त्रीय 
प्रवृत्तिका प्राधान्य नही हे। उदाहरणार्थ, गुणाढ्यने 
बृहत्कथा में राजाओं राजदंशोका उतना वर्णन नहीं 
किया है, जितना वणिको, समुद्रके व्यापारियों और 
कारीगरोका | इसीसे कौथने बृहत्कथाकी मध्यवर्गंका 
काव्य कहा हे (एहिस्ट्री आँव पंस्क्ृत लिटरेचर, पृ० 
२७१) । जेन साहित्यमे इस प्रकारदी सध्यवर्गीय कथावस्तु 
ओर पात्नोंपर आधारित बहुत-सी प्रभबद्ध रोमांसिक कथाएँ 
लिखी गयी । इन काव्योमे कुछ तो रोमांसिक महाकाव्यकी 
अँचाईतक पहुँच गये हैं ओर शेष रोमांसिक कथाकाव्य ही 
है । पंचतन्त्र', बहत्कथा' और 'जातकमाला'की कथाओंकी 
लोकप्रियतासे प्रभावित होकर अभिजातवर्गीय संस्कृतकी 
शास्त्रीय परम्पराके कवियोने भी इस काव्यरूपको अहण 
किया, यद्यपि उन्होने इसका माध्यम पच्की नहीं, गबकों 
बनाया । इस तरह संस्कृतमें गद्यदद्ध कथाकाव्य कथा- 
आख्यायिकाके नामसे प्रचलित हुआ | 

संस्क्ृतके आल्ंकारिकोने कथाकाव्य नामसे किसी अरूग 
काव्यरूपका निधोरण नहीं किया है। भारतीय साहित्य- 
परम्पराके अनुसार काव्य पथवद्ध, गद्यबद्ध ओर मिश्र, 
तीनों प्रकारका होता है ओर गथ, पद्म दोनोंमें कथा प्रबन्ध 





कैवाकाइड 
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होते हैं। प्रयात्मक प्रवन्धकी सर्गबन्ध काब्य (महाकाध्य 
और खण्डफाव्य' कहा गया है ओर गदच्चात्मक प्रबन्धके 
हृइ्य और श्रव्य या अभिनेय ओर पाठ्य, ये दो भेद मान- 
कर पाठ्य गबात्मक प्रबन्धोंके फिर करथा-आखूयायिका, परि- 
कथा, खण्डकथा, सफल कथाप्रबन्ध, प्रवहिका, मतब्लिका, 
मणिकुल्या आदि कई भेद किये गये है (हेमचन्द्र : काव्या- 
नुशासन अध्याय ८; अभिनव शुप्त : “ध्वन्यालोक' टीका 
उद्योत ३, कारिका ७) ! अतः व्यापक दृष्टिसे देखनेपर तो 
गयबद्ध, और पद्बद्ध सभी श्रव्य अबन्धोंकी प्रजन्धकाव्य 
या कथाकाव्य कहा जा सकता हे, किन्तु सीमित ओर 
विशेष अर्थमे पद्यात्मक श्रव्यप्रबन्धोंकों प्रबन्धकाव्य और 
गद्यात्मक श्रव्य प्रबन्धों कथा, आख्यायिका, परिकथा 
आदि) की कथासाहित्य कहा जा सकता था। रुढ्टने तो 
प्रबन्धके स्पष्ट दो भेद कर दिये है, काव्य ओर कथा- 
आख्यायिका आदि (सन्ति द्विधा प्रबन्धा काव्यकथाख्यायि- 
कादयः); और कहा हे कि कन्या-लाभमफलवाली तथा सकल 
शृंगारसे युक्त कथाएँ संस्कृतमें गय्ममें तथा अन्य भाषाओं में 
(प्राकृत, अपभ्रश आदिमें) पद्चमें लिखी जानी चाहिये। 
हेमचन्द्रके अनुसार धीरशान्त नायकसे युक्त कोई भी 
प्रबन्ध, चाहे वह गयमें हो या पद्ममें, कथा कहां जायगा 
(काव्यानुशासन, आठवों अध्याय) । इससे यह स्पष्ट हे 
कि कुछ प्राचीन आचार्योने कथाकाव्यको श्रव्य प्रवन्ध- 
काव्यके एक अंगके रूपमें तथा प्रबन्धकाव्य (महाकाब्य या 
खण्डकाव्य) से भिन्न अगीका कांव्यरूप माना था “अभिनव 
गुप्ने महाकाव्य और खण्डकाव्यको सर्गबन्ध तथा गद्य- 
प्रबन्धनी कथा, आख्यायिका आदि कहा है ओर दोनोंके 
रसात्मक और इतिवृत्तात्मक, दो भेद किये हैं (अभिनव शुप्त 
ध्वन्यालोककी टीका, उद्योत ३, कारिका ७) । इस दृशिसे 
श्रव्य प्रबन्ध कुछ चार प्रकारके होंगे--(१) रस्तात्मक और 
सगगंवन्ध पद्मप्रबन्ध, (२) रसात्मक गधप्रबन्ध कथा, 
आख्यायिका, (१) इतिकृत्तात्मक संगंबन्ध प्रबन्ध, (४) 
इतिवृत्तात्मक गधप्रवन्ध । किन्तु यह विभाजन भी पूर्णतः 
वेज्ञानिक नही है, क्योकि इसमे सर्गबन्ध प्रबन्ध और कथा- 
आख्यायिकाका मौलिक अन्तर रपष्ट नहीं किया गया है 
और न यही बताया गया है कि सर्गबन्ध-रूपमें भी कथा- 
आख्यायिका लिखी जा सकती है या नही। 
प्रबन्धकाव्य (महाकाव्य, खण्डकाव्य) और कथा- 
आख्यायिकाका जो अन्तर रुद्रटने बताया है, वह अवश्य 
सत्यके अधिक निकट हे, परन्तु पूर्ण वैज्ञानिक वह भी नहीं 
है। यदि कथा-आख्यायिकाकों ही कथाकाव्य माना जाय 
तो रुद्र॒टके अनुसार कथाकाव्य वह काव्यरूप है, जो संस्कृत- 
में गद्यमें और अन्य साषाओंमें पच्ममें भी लिखा जाता है 
ओर जिप्तमें कन्याहरण, संग्राम, विप्रलम्भ श्रृंगार, नायकका 
अभ्युदय आदिसे समन्वित सरस, रोमांसिक कथानक होता 
हैं तथा जिसके आदिके मंगलाचरण, गुरुवन्दना, कवि और 
उसके वंशका परिचय तथा कथान्तर आदिकी योजना होती 
है। अतः अभिनवशुप्त और रुद्र॒टके काव्य-मेदोंकों एक साथ 
रखकर देखनेपर प्रबन्धात्मक रचनाओंके तीन भेद किये जा 
सकते हैं- १. रसतात्मक प्रवन्धकाव्य (महाकाव्य, खण्डकाव्य), 
२. रसात्मक कथाकाव्य (गयव या पचमें लिखी आख्यायिका) , 
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३, अनलक्षत या इतिकृत्तात्मक कथासाहित्य (गद्य या पथमें 
लिखी परिकथा, खण्डकथा, सकलरूकथा, धर्मकथा-प्रवन्ध 
और आधुनिक उपन्यास, कहानी आदि) । उदाहरणाथर्थ, 
क्रुमारसम्मव', अपम्रंशके मविप्तयत्तकहा, 'पउमसिरी- 
चरिउ” आदि रसात्मक प्रबन्धक्राव्य है। कादम्बरी', 
दरशकुमार-चरित', प्राकृतकी 'लीछाबाइकहा आदि कथा- 
काव्य हैं ओर 'हितोपरेश', 'कुबलयामारा), कथासरित्सा- 
ग्र', मलयसुन्दरी कथा, प्रबन्धचिन्तामणि',भोजप्रबन्ध', 
बैताल पचीसी' आदि केवल कथा या कथासाहित्यके भीतर 
आते है । आचार्य रामचन्द्र शुक्लने सी ऐसे इतिवृत्तात्मक 
प्रबन्धोंकी केवल कथा कहा हे ओर उसे काव्यसे भिन्न माना 
है (जा० ग्र०, भूमिका, पृष्ठ ७०), किन्तु उन्होंने रसात्मक 
प्रबन्धोके इन दो भिन्न रूपो--प्रबन्धकाव्य और कथाकाब्यके 
भेदकी ओर ध्यान नही दिया है । 

इस प्रकार कथाकाव्य वह श्रव्य प्रबन्ध है, जो एक ओर 
गम्भीरता, महत्‌ उद्देश्य ओर महच्चरित्रके अभावमें प्रवन्ध- 
काव्योसे भिन्न हो गया है, दूसरी ओर रसात्मक और 
अलंकृत होनेके कारण इतिबृत्तात्मक कथाओंसे भी अपनी 
अलग सत्ता रखता है । कथाकाब्यके विशिष्ट लक्षण, जो उसे 
अन्य काव्यरूपोंसे भिन्न करते हैं, ये है--१- उनका कोई 
महान्‌ उद्देश्य नहीं होता, मनोरंजन ही उनका प्रधान 
रूक्ष्य होता है । इस कारण उनमें महानता, गुरुत्व और 
गाम्भीरय भी महाकाव्यों जेसा नहीं होता। उसी तरह 
उनके चरित्र भी महान्‌ या आदर्श (धीरोदात्त) न होकर 
प्रायः धीरललित या धीरशान्त होते है। २. उनका 
कथानक जीवन्त, प्रवाहमय और आकर्षक अवश्य होता है, 
किन्तु वह यथार्थ जीवनपर आधारित नहीं होता और न 
उसमें नाटकीय सन्धियोंसे युक्त अन्विति और सुसम्बद्धता 
ही होती है । इससे वह प्रायः स्फीत, विश्वृंखल और जटिल 
(काम्प्लेक्स) होता है | कथाके भीतर कथा करनेकी प्रवृत्ति 
होनेसे उसमे अवान्तर कथाओंकी भरमार होती है। 
३१. उपस्तमें काव्पनिक कथाका चमत्कार बहुत अधिक होता 
है, क्योंकि उसमें असम्भव और अविश्वसनीय बातों, 
आश्चर्यजनक कार्यों ओर अप्राकृत या अमानवीय शाक्तियों- 
की भरमार होती है । फलतः उसमें रोमांसिकता और 
अतिशय भावुकता विशेष रूपसे पायी जाती हे, साथ ही 
उप्तमें युद्ध, प्रेम, भयंकर यात्रा, अनहोने कार्यों आदिका 
अतिशयोक्तिपूर्ण चित्रण होता है। ४. उप्युक्त-अबृत्तियोंके 
कारण कथाकाब्य लोकतत्वों और कथानक-रूढ़ियोंसे भरा 
होता हे। ५. कथाकाव्योंके नायकोंका वीर-रूप उनके 
प्रेमी-रूपसे दबा रहता है। उनकी वीरता या तो नायिकाकी 
प्राप्तेोकि लिए होती है या चमत्कारप्रद्शनके लिए, 
उप्तका उपयोग देश या जातिकी रक्षा जेसे महत्‌ उद्देश्यके 
लिए नहीं होता। यह प्रेम भी अतिशय भावुकतापूर्ण 
सामाजिक दायित्वसे रहित, एकान्तिक और प्रायः स्थूल 
शारीरिक होता है। सूफी कथाकाब्योंका प्रेम भी यथार्थ 
नही, आदर्शात्मक (प्लेटोनिक) या ग्रतीकात्मक होता है । 
६. उसमें रसात्मकता, भावव्येजना भौर अलंकृति तो 
होती हे, किन्तु विचारों और भावोंकी गम्भीरता, उद्देश्यकी 
महत्ता; बौद्धिक उँचाई और भावभूमिकी व्यापकता नहीं 
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होती । (दे०--चिरितकाव्य) । -+हा० ना० सिं० 
कथा, कथासाहित्य-कथ्‌ धातुसे व्युत्पन्न कथा शब्दका 
साधारण अर्थ है (वह जो कहा जाये ।' कहनेमें कहनेवा लेके 
अतिरिक्त सुननेवालेकी स्थिति अन्तर्भक्त है, क्योंकि सुनने- 
वालेके बिना एक क्षणकी हम बोलने की कल्पना तो क्र 
सकते है, “कहने की नहीं । परन्तु वह सभी कुछ, जो कहा 
जाय, 'कथा' नहीं कहलाता । कथाका विशिष्ट अर्थ ही गया 
है किसी ऐसी कथित घटनाका कहना, वर्णन करना, जिसका 
निश्चित परिणाम हो। घटनाके वर्णनमें भी कालानुक्रम 
आवश्यक है, जैसे सोमवारके बाद मंगल, यौवनके बाद 
वृद्धावस्था, प्राणान्तके बाद क्षय आदि । घटना किसीसे 
भो सम्बन्धित हो सकती हे--मनुष्य, अन्य जीवधारी, पशु- 
पक्षी आदि तथा जगतके नाना पदार्थ, जिनका अनुभव 
किया जा चुका है या जो कल्पित किये जा सकते हे। 
जिस किसीसे सम्बन्धित घटना हो, उसकी किसी विशेष 
परिस्थिति या परिस्थितियोका निश्चित आदि और अन्तसे 
युक्त वर्णन ही कथा कहलाता है | 
कथाएँ अनेक प्रकारकी होती है, परन्तु उन्हें दो प्रधान 
वर्गोंमे बाँठ जा सकता है--(१) इतिहास-पुराणकी कथाएँ 
ओर (२) कश्पित कथाएँ । ऐतिहासिक कथाओंके आधारपर 
निरमित महाकाव्य, खण्डकाव्य, नाटक आदिकों साधा- 
रणतया कथासाहित्य या कथाकाव्य नहीं कहते। यद्यपि 
उपन्यास और कथा-कहानियोंका एक वर्ग ऐतिहासिक मी 
माना जा सकता है, किन्तु ऐतिहासिक कथा, उपन्यास या 
कहानीमें प्रयुक्त होनेपर अनिवायेतः कब्पनामिश्रित हो 
जाती है। कब्पनाप्रसूतत या प्रधान रूपसे कस्पनाप्रसत 
कथाएँ ही कथासाहित्यका आधार बनती है । यो तो साहित्य 
और काव्य समानार्थी शब्द है और काव्यका पच्रबद्ध होना 
अनिवाये नही हे (दे० काव्य, साहित्य), परन्तु साधा- 
रणतया प्रवद्ध कथाओकी कथाकाव्य और गद्यमें रचित 
कथाओंकी . कवासाहित्य--उपन्यास, डउपन्यासिका, 
कहानी आदि कहते हे। आधुनिक साहित्यमे कथा- 
साहित्य शब्दका प्रयोग अंग्रेजीके फिक्शनके अर्थमें होता 
है । विशेष विवरणके लिए दे० कथाकाव्य', उपन्यास, 
कहानी! । 


कथानक-कथासे व्युत्पन्न द्वे० कथा) । कथानकोका 
शाब्दिक अथथ होगा कथाफा छोठा रूप या सारांश । 
अपने विशिष्ट अर्थमें इससे अभिप्राय है साहित्यके कथात्मक 
रूपों--लोकगाथा, महाकाव्य, सण्डकाव्य, नाटक, उपन्यास 
कहानी आदिका वह तत्व, जो उनमें वर्णित, कालक्रमसे 
खृंखलित घटनाओकी रीढकी हृड्डीकी तरह इृढता देकर 
गति देता हे ओर जिसके चारों ओर घटनाएँ बेलकी भाँति 
उगती, बढ़ती ओर फेलती है । सीधे तोरपर कह सकते है 
कि कथानकका अर्थ है कार्य-व्यापारकी योजना | कथा या 
कहानी भी साधारणतः कार्य-व्यापारकी योजना ही होती 
है, परन्तु कैसी भी कोई कथा, कथानक नहीं कही जा 
सकती । हैं० एम० फास्टरने कथा ओर कथानकका अन्तर 
बताते हुए कहा हे कि “कथा है घटनाओंका कालानुक्रमिक 
वर्णन--कलेवाके बाद ब्याल्ूू , सोमवारके बाद मंगलवार, 
सृत्युके बाद नाश आदि' जब कि कथानक भी घटनाओंका 


कथा, कथासाहित्य-कथानक 


वर्णन होता है, परन्तु उसमें कार्य-कारण-सम्बन्धपर विशेष 
बल दिया जाता है। 'राजा मर गया और बादमें रानी 
भर गयी! कहानी है । राजा मर गया और फिर उसके 
वियोगमें रानी मर गयी! कथानक है। कालानुक्रम 
यथावत्‌ हे, परन्तु कार्य-कारणकी भावनाने उसे अमिभूत 
कर लिया हे। कथानकमे समयकी गति घटनावलीको 
खोलती जाती हे और साथ ही यह भी प्रमाणित होता 
जाता है कि विश्वका सघटन थयुत्तियुक्त हे, उसमें कार्ये- 
कारणका अन्तःसम्बन्ध है तथा वह बुद्धिगम्य हे । 

परन्तु युक्तियुक्तता और बुड्िगम्यताका _ तात्पर्य प्राक्ृत- 
वाद नहीं हे। कथानककी घटनाएँ यथाथे घटनाओंकी 
ठीक प्रतिक्षति नही होती, उनकी संयोजना कलाके स्व॒निर्मित 
विधानके अनुसार होती हे। कथानक देव-दानव, अति 
प्राकृत और अप्राकृत घटनाओंसे सी निर्मित होते है, शर्त 
केवल यह हे कि उनका निर्माण परम्परा द्वारा स्वीकृत 
विधानके अनुसार हो। कथामे विश्वसनीयता ही सल्यकी 
कसौटी है। उस सत्य घटनासे, जिसकी सम्मावनाका 
विश्वास नही जमाया जा सक्का, वह असम्भव या असत्य 
घटना कही अविक उपयोगी है, जिसे विश्वसनीय बनाकर 
कहा गया है । कथानकमे विश्वात जमानेका शुण होना 
चाहिये, कथाकार एक सिद्ध मिथ्यावादी होता है । 

कभधानक अंग्रेजीके प्लाट शब्दका पर्याय हो गया 
है। प्लाटका एक अर्थ कपव्योजना या पड्यन्त्र भी है। 
इस अथंकों छाया कथानकके परिवतंनशील रूपमें पायी 
जाती है। कथानककी गतिशील घटनाएँ सीधी रेखामें नहीं 
चलती । उनमें उतार-चढाव आते है। भाग्य बदलता है, 
परिस्थितियों मनुष्यकी कुछसे कुछ बना देती है, अपने 
संगी-साथियोंके साथ अथवा बाह्य शक्तियो--अपने वाता- 
वरणके विरुद्ध उसे प्रायः संघर्ष करना पड़ता है । कथानकमें 
जीवनके इसी गतिमान्‌ , संघर्षशीरू रूपकी अवतारणा की 
जाती है । 

कथानक काका एक साधन है, अतः जीवनकी प्रत्यय- 
जनक यथार्थताके साथ उसमें आकस्मिकताका तत्त्व भी 
आवश्यक है । इसीके द्वारा उसमें भावोत्तेजना आती हे । 
टामस हाडीके शब्दोंमे, सार्वकालिक और विश्वजनीनके साथ 
असाधारणके सामंजस्य मे, ही कथा और नाटकके संघटनका 
रहस्य छिपा है । किसी उपन्यास या नाटककी कथाकी 
यदि यह प्रतिक्रिया हो कि वह कितनी सच्ची हे ओर फिर 
भी कितनी आश्चर्यजनक, तभी उसकी सफलता है । 

कथानकके विन्यास अर्थात्‌ रूप-रचनाके विषयमे भी 
विचार किया गया हैं। अरस्तूके अनुसार कथानकमें कार्य- 
व्यापारकी एकता, खय॑ अपनेमे परिपूर्णता, आरम्भ, 
मध्य और अन्तका होना आवश्यक हे बात बहुत साधारण- 
सी है, परन्तु जीवनकी सम्बद्ध घटनाओंकी अनन्त श्रृंखला- 
मैसे किसी ऐसे कार्य-व्यापारका, जिसका निश्चित प्रारम्भ 
दिखाया जा सके अथीौत्‌ जिसके पूर्व कोई ऐसी घटना न हो, 
जिसका वर्णन करना आवश्यक हो, जिसके मध्यकी घटनाएँ 
पूर्व और पश्चातकी घटनाओंसे सम्बद्ध हों तथा जिसका 
निश्चित अन्त हो अर्थात्‌ जिसके बाद कुछ भी वर्णनीय 
न रहे-सक्षेपमे ऐसे कार्य-व्यापारकी, जो स्वतः पूर्ण हो, 


कथानद 


पृथक कर सकनेका प्रश्न कथाकारके सम्मुख एक प्रमुख 
समरया बनकर आता है। परन्तु कार्य-संकरून या कार्य- 
ब्यापारदी एकताका तात्पय यह नहीं है कि कथानकरमें 
सरल कार्येव्यापारका ही वर्णन हो । जटिल कार्यै-व्यापार 
भी हो सकता है। कथानकके भीतर उपकथानक भी 
आ सकते है, परन्तु कथानकके सभी अंग उसकी केन्द्रीय 
योजनाके सहायक होकर ही आते है, उसमे प्रयुक्त प्रत्येक 
वाक्य, प्रत्येक शब्द कथाकों अग्मसर करनेमे सहायक होना 
चाहिये । कथानकके कार्य-संकलनका रूप भिन्न-भिन्न 
साहित्यिक माध्यमोंमें थोड़ा-बहुत बदल जाता है। उदा- 
हरणके लिए, छोकगाथा (बैलेड)का कथानक महाकाव्यके 
विस्तीर्ण प्रसारवाले कथानककी अप्रेक्षा अधिक कसा हुआ 
होता है, नाटकमे कार्य-ब्यापारकों दशकोंके समक्ष प्रदर्शित 
करना पड़ता है जब कि उपन्यासके कथानककी थोजना 
आन्तरिक कार्य-ब्यापारपर अधिक निर्भर होती है, साथ 
ही उपन्यासका कथानक नाटककी अपेक्षा देश ओर कालछके 
विस्तारमें अधिक खतन्‍त्रतापूर्वकष फैलाया जा सकता है । 

कथामें कथानकके साथ चरित्र भी होते हैं। प्रइन 
होता है कि कथात्मक कराइृतिमे कथानक पहले आता है 
या चरितन्न ? परन्तु यह ऐसी समस्या है, जिसका समाधान 
मुर्गी और अण्डेकी पुरानी पहेलीके समान असम्भव हे । 
जहाँतक आदर्शका सम्बन्ध है, कथानक ओर चरित्र 
परस्पर इस प्रकार गुथे हुए होने चाहिये कि उन्हें अलग- 
अलग किया ही न जा सके, कथानक चरित्रसे निकल्‍रूता 
हुआ दिखाई दे तथा चरित्र कार्य-व्यापारके द्वारा निर्मित 
जान पड़े । परन्तु व्यवहारमें सभी कथाकार ऐसा नहीं कर 
पाते, कथानक ओर चरित्रकी योजनामे उनवीं कल्पना 
एक साथ क्रियाशील नही हो पाती । कभी कथानकके कठोर 
बन्धनमें जकड़कर चरित्र कुरूप बना दिये जाते हैं ओर 
कभी चरित्रोंके बह खभाव और खच्छन्द प्रक्ृति द्वार 
कथानककी सीमाएँ टूट जाती है। प्राचीनोने चरित्रकी 
अपेक्षा कथानकको प्राथमिकता दी थी। भरस्तू ने कथानककी 
ही दुःखान्त नाटककी प्रथम आवश्यकता, उसका प्राण और 
उसकी आत्मा बताया था। परन्तु आधुनिक कालमे मनो- 
विज्ञानके आधारपर चरित्रकों प्रमुखता दो गयी है । फिर 
भी अरस्तूका यह कथन कि कथामे घटनाओंका प्रवाह अर्थात्‌ 
कार्य-व्यापारकी गतिशीलता आवश्यक है, आज भी न्यूना- 
घिक रूपमें सभी कथात्मक कृतियोंपर लागू होता है। 
कथानककी रचनाके सम्बन्धमें कथाकारोंकी इस वस्तुख्िति- 
का बराबर सामना करना पड़ता है कि कथानकम मोलिकता 
ओर विचित्रता कैप पेदा की जाय । जीवनमें विविधता 
अवश्य है. ओर उसमें नाना प्रकारके सम्बन्ध दिखाई देते 
हैं, परन्तु उस विविषतामे मूलतः ऐसी समानता निहित 
है कि जगतके सम्बन्ध अन्ततोंगत्वा कुछ एक गिने-चुने 
नमूनोंके रूपोंमें ही बंघकर रह जाते है । इसीलिए 
अनेक लेखकोंने घटनाओंकी विविधता ओर सम्बन्धोकी 
अनेकरूपतापर आधारित कथानकोंकी गिननीतक कर 
डाली है । ु 

कथानक-रचनाकी इस कठिनाईके अनुभवकी दो भिन्न 
प्रतिक्रियाएं देखनेमें आती हैं । एक ओर तो वे व्यावसायिक 
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लेखक है, जो सामयिक पत्र-पत्रिकाओं या सस्ते बाजारू 
प्रकाशनोके लिए लिखते है। कथानकके बने-बनाये ढॉचे 
उनके लिए तैयार है, प्रेमी और प्रेमिकाका संयोग-मिलन, 
आकस्मिक वियोग और पुनर्मिलन, किसी वीर पुरुपका 
शब्रुओंके घेरेसे साहसपूवंक निकल आना, आदि-आदि । 
कथानकोके इन्ही ओखटोमें चरित्रोकी बिठाकर नयी-नयी 
कथाओंकी रचना करना बहुत सरल हो गया है! प्रतिमास 
प्रकाशित होनेवाला ढेरो कथासाहित्य कथाकारोंदी इस 
सुविधाका प्रमाण है, परन्तु दूसरी ओर कथानककी बँधी- 
बेंधाई परिपादीके विरुद मौलिक प्रतिभाशाली लेखकोमे 
यह प्रतिक्रिया हुई हे कि उन्होंने कथानककों कृत्रिम बग्धन 
मानकर उसका यथासाध्य पूर्ण बहिष्कार करनेका निश्चय 
कर लिया है। विश्वविख्यात लेखकोंकी रेसी कृतियाँ है, 
जिनमें कथानक अल्वन्त क्षीण हे, उसका कोई निश्चित 
ढॉचा खडा नही हो सकता। आधुनिक कालमे कविता 
नाटक, रंगमंच, चित्रपट, संगीत, चित्रकला, सभी क्षेत्रोंमे 
जुद्धता का जो आन्दोलन चछा है, उप्ती क्रममे आन्द्रे जीद 
जेसे लेखक, उपन्यासकी भी उन समस्त तत्तवोसे मुक्त करना 
चाहते है, जो विशिष्ट रूपमे उपन्यासके लिए अनिवार्य नहीं 
है । उनकी दृथ्में घटनाओं, संयोग ओर दुर्घटनाओं आदि- 
के लिए उपयुक्त स्थान सिनेमा है, उपन्यास नहीं। कुछ 
लेखक कथानकके ढाँचेमे प्रस्तुत किये हुए जीवनकी अयथार्थ 
और क्लत्रिम कहते है। वर्जीनिया बुल्फने उपन्यार्ोंकी 
परम्पराभुक्त रूपरेखाका उल्लेख करते हुए बडे सन्देहके 
सखरमें प्रश्न किया है कि क्या जीवन ऐसा ही होता है ! 
क्या उपन्यास इसी प्रकारके होने चाहिये ?” 

साहित्यमें कथानकके विरुद्ध, विद्रोहकी भावना वस्तुतः 
उस सामान्य विद्रोहकी भसावनाका एक अंशमाच है, जो 
अन्य कलाओंके क्षेत्रोंमे भी अबतक सार्थक समझे जाने- 
वाले स्वीकृत रूपमान्रके प्रति जागरित हुईं है । इसके लिए 
साहित्यिक 'शुद्धतावाद', आत्मलीनता, अतियथार्थवाद 
आदि विभिन्न आधुनिक प्रवृत्तियाँ उत्तरदायी है, जिनके 
कारण लेखक एक ऐसे निजी संसारकी रचना कर लेता हे, 
जिसमे किस सीमा तक प्रवेश मिल सकेगा, यह लेखकवी 
इच्छापर ही निर्भर है। करा और साहित्यमें प्रेषणीयताके 
गुणका अभाव इसका अनिवाये परिणाम है। कछा और 
साहित्यके इन साहसपूर्ण नवीन प्रयोगोंकी सराहना करते 
हुए भी प्रश्न उठता है कि क्या प्रेषणीयताकों दुर्बल कर 
देनेसे काका हितसाधन सम्भव है? परम्परावादी, 
युक्ति और न्यायवादी तथा माक्सवादी-भीतिकवादी 
अपने-अपने दृष्टिकोणसे इसका विरोध करते हें। अनेक 
लेखकोंका अब भी विश्वास है कि कलामें जीवनसे नित्य 
नवीन सामझी प्राप्त करते रहनेकी शक्ति विद्यमान है. तथा 
उसे सार्थक 'रूप'मे रूपायित किया जा सकता है । जीवनमें 
अपार विविधता हे ओर उसको परिवरतंनशीलता उप्तमें नित्य 
नया रंग भरती रहती है, अतः समरूप तत्तवोंके नये-नये 
समवाय रचकर कथानकके प्रयोग द्वारा कथाकृतियोको 
संघटन और यौजना प्रदान करना असम्भव नहीं हे। 
वास्तवमें कथानकके भविष्यपर ही बहुत-कुछः नाटक, 
उपन्यास, कहानी आदि कथात्मक साहित्यका भावी 
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रूप निर्भर हे (े० उपन्यास, कथावस्तु', कहानी, 
'ज्ञायक! ।) “सं० 
कथानक रूढ़ि-सामान्यतया रूढ़ि और अप्मिप्रायका 
प्रयोग एक-दूसरेके पर्यायक्े रूपमे किया जाता है। 
अभिप्राय--जिसे अंग्रेजीमें मोटिफ' कहते है, उस शब्द 
अथवा एक सॉचेमें ढले हुए उस विचारको कहते है, जो 
समान परिस्थितियोंमें अथवा समान मनःस्थिति और 
प्रभाव उत्पन्न करनेके लिए किसी एक कृति अथवा एक हीं 
जातिकी विभिन्न ,कृृतियोमे बार-बार आता है। विभिन्न 
कूलारूपोंके अपने अलग-अलग अभिपग्राय भी होते है। 
चित्रकछामे अभिप्रायका अथ होता है, “कोई चल या 
अचल, संजीव या निज्जीव, प्राकृतिक अथवा काब्पनिक 
वस्तु, जिसकी अलुंकृत एवं अतिरंजित आक्ृति मुख्यतः 
सजावटके लिए किसी कलाकृतिमे बनायी जाय” प्रत्येक 
देशके साहित्यमे भी अनुकरण तथा अत्यधिक पग्रयोगके 
कारण कुछ साहित्य सम्बन्धी रूढियों बन जाती है और 
यान्त्रिक ढंगसे उनका प्रयोग साहित्यमें होने लूगता है; इन 
सभी रूडढियोंकी साहित्यिक अभिप्राय कहते है । 
भारतीय साहित्यमें परकायप्रवेश, लिगपरिवतंन, 
पशु-पक्षियोकी बातचीत, किसी बाह्य वस्तुमें प्राणोंका 
बसना आदि कितने ही अभिप्राय है। ये सभी कथानक 
रूढियाँ प्रधानतया दो प्रकार की है । एक लछोक-विश्वासपर 
आधारित, दूसरी कवि-कल्पित। हिन्दी साहित्यमें सबसे 
पहले हजारीप्रसाद द्विवेदीने हिन्दी साहित्यका आदि- 
काल'में इन साहित्यिक अभिप्रायोकी ओर ध्यान आकर्षित 
किया । “सं० 
कथावस्तु, वस्तु (कथात्मक साहित्य)-काव्य, नाटक, 
उपन्यास, कहानी आदिके उस भागकों कथावस्तु कहते है, 
जिसमें मूल कथाभाग या इतिबृत्तके साथ सम्बद्ध वे समस्त 
घटनाएँ भी आ जाती है, जिनसे मिलकर कथात्मक 
साहित्य-विशेषकी विषयवस्तु बनती है । अनेक नाटकों या 
उपन्यासोमें एकसे अधिक कथा-धाराएं होती है और उनके 
अलग-अलग नायक होते हैं। कभी-कभी उनकी फलवप्राप्ति 
भिन्न-भिन्न होती हे ओर कमी-की वे सब कथा-पाराएँ 
अन्तमें एक ही फलागमको प्राप्त होती हैं। कथाओंकी ये 
समस्त धाराएँ और उनकी श्ंखलाएँ, घटनाओंको पुष्ट करने- 
वाले प्रमाण-पत्र, समाचार, दस्तावेज आदि मिलकर कथा- 
वस्तु कहलाते हैं। इस प्रकार कथानक अर्थका द्योतक है, 
यद्यपि दोनों शब्दोंका प्रयोग बहुधा समाना्थी रूपमें होता 
है (्रे० 'कथानक', उपन्यास”) । 
कथावस्तु-रूपक्के भेदक तत्त्व तीन है--वस्तु, नेता 
और रस--“ वस्तु नेता रसस्तेषां भेदकः? । इन तत्त्वोंकी 
भिन्नताके कारण रूपकोंमें परस्पर भिन्नतः पायी जाती है । 
वस्तु या कथावस्तु रूपकोंका पहला भेदक तत्त्व हे । 
इतिघृत्त, अधिकारी, अभिनय ओर कथोपकथन- 
की दृष्टिसे वस्तुके कई भेद किये जाते है। इतिदृत्तकी दृष्टिसे 
वस्तुके तीन भेद किये जाते हे--प्रख्यात, उत्पाद्य और 
मिश्र (०)। प्रख्यात वृत्त इतिहास-पुराणादिसे ग्रहण 
किया जाता हे, जेसे 'प्रसाद'के “चन्द्रगुप्तका वृत्त ऐति- 
दासिक प्रख्यात वृत्त हे ओर 'जनमेजयका नागयज्ञ” पौरा- 


कथानक खरूढ़ि-कथावस्तु 


णिक इतिकृत्त | इतिहास-पुराणसे इतिवृत्त ग्रहण करके भी 
नाटककार उसपर अपनी कब्पनाकी कूँची फेरता है, पर 
ऐसा करनेमे इस बातका ध्यान अवश्य रखा जाता है कि 
कल्पनाके समावेशसे बृत्तकी ऐतिहासिकता या पोराणिकता- 
में किसी तरहका विकार न उत्पन्न हो। उत्पाधह्य इति- 
वृत्त लेखकवी कबव्पना द्वारा प्रसूत होता है। लक्ष्मीनारायण 
मिश्रके समस्‍्या-नाटक इसी कोटिमे आते है । मिश्रवस्तुके 
वृत्तकी पृष्ठभूमि तो प्रख्यात होती है, पर अनेक कथाएँ 
कल्पनाप्रसूत भी होती है । 
अधिकारी या नायकके सम्बन्धसे बस्तुके दो भेद 
होते ह--आधिकारिक और प्रासंगिक । रूपककी मूल- 
कथावस्तु आधिकारिक कही जाती हे, क्योकि इसका सीधा 
सम्बन्ध अधिकारी या फल्मोक्तासे होता है । इसके अति- 
रिक्त कुछ ऐसी गोण कथाएँ भी होती है, जो प्रस्ंगानुकूछ 
आधिकारिक कथावस्तुकी सहायता किया करती है। ये 
कथाएँ आसंगिक कही जाती है| प्रासंगिक कथाके पुनः 
दो भेद होते है-पताका ओर प्रकरी | सानुबन्ध या 
दूरतक चलनेवाली कथाकों पताका तथा थोड़े कारूतक 
चलकर समाप्त हो जानेवाली कथाकों प्रकरी कहते है । 
रूपकोंमे चमत्कार लानेके लिए पत्ताका-स्थानकृकी भी 
योजनाकी जाती है (दे० 'पताका-स्थानक) । 
रूपकका मुख्य प्रयोनन फलमे निहित हे। यह फल! 
ही कथाका कार्य है। रूपककी सम्पूर्ण रचनामें कार्यका 
फैलाव होता है । यह कार्य कई अवस्थाओंमे दृृष्टिगोचर 
होता है । इन्हे कार्यावस्थाके नामसे अभिद्दित किया 
जाता है। ये कार्यावस्थाएँ सख्यामे पॉच हे--आर रम्भ, यत्न, 
प्राप्याशा+। नियताप्ति और फलागम । फल-लाभकी 
उत्सुकता आरम्भ कहलाती है। फल्ग्राप्तिके लिए अत्यन्त 
शीघ्रतापूर्ण जो व्यापार किये जाते है, वे यत्न है। प्राप्त्याशा- 
में प्राप्तिको आशा तो होती है, पर वह उपाय और विष्नोसे 
घिरी रहती है। फलवप्राप्तिकी निश्चयात्मक अवस्थाका नाम 
नियताप्ति है। जब सम्पूर्ण फल प्राप्त हो जाता है तब 
फलागमकी अवस्था होती हे (द्वे० पृर्थक्‌ टिप्पणियाँ) । 
फलसिद्धिकी दृष्टिसे बस्तुका प्रयोजन पाँच भागोंमें 
बेंटा हुआ हे--बीज) बिंदु, पताका, अकरी और कार्य। 
इन्हे अर्थप्रकृतियोंके नामले अभिहित किया जाता है। 
रूपकके आरम्भमे स्वल्पसंकेतित वह हेतु, जो अनेकविध 
विस्तृत होता हुआ इृष्ट या फलका कारण होता है, बीज 
कहलाता है। किसी दूसरे अर्थ या कथासे विच्छिन्न हो 
जानेपर इतिपचत्तके जोडने या आगे बढानेके कारणको बिंदु 
कहते है । रूपकमे दूरतक चलनेवाली सानुबन्ध कथा, जो 
आधिकारिक कथाके सहायतार्थ आती है, पत्ताका कददछाती 


, है। पताका प्रासंगिक कथा होती है। प्रासंगिक कथाका 


एक दूसरा भेद भी होता है, जिसे प्रकरी कहते है। प्रकरी 
उन छोटी-छोटी कथाओको कहते है, जो समय-समयपर 
उपखित हो, मुख्य कथाकी सहायता कर समाप्त हो जाती 
है | कार्य रूपकका वह प्रधान साध्य हे, जिसके लिए सब 
उपकरण एकत्र किये जाते हैं । 

रूपकमे.. कार्यावस्थाओं और अर्थप्रकृतियोंको 
जोड़नेके लिए पंच सन्धिर्योका विधान किया गया है। ये 


कथाविच्छेद-बक्रता-कथो पकथन, कथनोपकथन 


संख्यामें पाँच है : मुख, अतिझ्रुख, गर्भ, विसर्श ओर 


निर्वहण (उपसंहृति) । मुख सन्धि बीज ओर आारम्भको 
मिलती है, प्रतियुख, यत्र और विन्दुको, गर्भमें प्राप्त्याशा 
और पताकाका संयोग होता हे। विमशंमें नियताध्ति 
और प्रकरीयी सन्धि होती है । कार्य और फरागमके साथ 
ही जहाँ अन्य सभी अर्थोका १र्यवसान हो जाता है, वहाँ 
निर्वहण सन्धि होती है। (विस्तारके लिए दे० संधि", 
“ुखा आदि । 

अभिनेताकी इृश्सि विचार करनेपर कथास्तुकी दो 
कोटियोमे विभाजित किया जा सकता हे--वाच्य और 
सूच्य । कार्यावस्‍था, अर्थप्रकृति तथा सन्धियोंको 
बाच्यकी ओगीमे रखा जायगा । रूपकर्मे कुछ ऐसी कथाएँ 
भी होंती है, जिनकी केवल सूचना दी जाती हे । ये कथाएँ 
मूल कथाकी अखण्डताकी रक्षाके लिए ही सा|चित की जाती 
है। इन्हें सूच्य कहते है । सच्य कथाओंकी अर्थोपक्षेपक, 
विष्कस्मक, प्रवेशक, चूलिका, अंकावतार और अंक- 
आुख भी कहते है (विस्तारके किए दे० अथोंपक्षेपक/) । 

कथोपकथनकी दृष्टिसे शास्त्रकारोंने कथाकी तीन कोटियों- 
में बॉय है-सर्व श्राव्य, नियतश्राव्य ओर अश्राष्य । 
किसी पात्रके कथोपकथनकों यदि रंगमंचपर उपस्थित सब 
पात्र सुन सकें तो वह सर्वश्राव्य, कुछ ही सुन 
सकें, तो नियतश्राब्य ओर यदि केवक कथन करनेवालू 
पात्र ही अपना कथन सुन सके तो अश्राव्य होता है 
(विस्तारके लिए दे०--ये एथक्‌ शब्द) । 

रूपकके प्रारम्भमें आनेवाले पात्र सूत्रधार, नदी, 
सस्‍्थापक,; नाँदीकों भी कथावस्तुके अन्तर्गत ही समझना 
चाहिये, क्योंकि इनके द्वारा रूपकको प्रस्तावना प्रस्तुत की 
जाती है । प्रस्तावनाके कई भेद किये गये है--उद्धातक+ 
कथोद्धात, प्रयोगातिशय, अवरतंक, अवशगछित 
(विस्तारके लिए दे०--ये प्रथक्‌ शब्द) । 

संस्कृतके शाखत्रीय ग्रन्थोंमे रूपककी कथावस्तुके सम्बन्धमें 
जो विस्तृत वर्गीकरण किया गया है, वह बहुत ही यान्त्रिक 
हो गया हे । संस्कृतके दो नाटकों (वेणीसंहार” और 
'एत्तावली)के अतिरिक्त अन्य नाट्कोंकों शाख्ीय कप्तीटीपर 
खरा नहीं उतारा जा सकता | भारतेन्दुकालीन कुछ हिन्दी 
नाटकोंपर संस्कृतके शाखीय निर्देशोंका प्रभाव दिखाई पड़ता 
है। इसके पश्चातके हिन्दी नाटक संस्कृतकी शास्त्रीय 
परम्पराको उतना न अपनाकर पाश्चात्य शास्त्रीय 
परम्पराकी उतना न अपनाकर पादरचात्य शास्षीय परम्परा- 
को अधिक अपनाने हढगे हैं । 

अंग्रेजीमं कथावस्तुकी '्लाटों कहते है । शिप्लेके 
अनुसार सरल या उलझनपूर्ण घटनाओके संग्रुंफनकोी वह 
ढंग, जिस आधारपर रूपक या नाटकका निर्माण किया 
जाता है, प्लाट या कथावस्तुके नामसे अभिदहित 
होता है । 

'अरस्तूने अपने 'पोइटिक्स'में कथावस्तु (प्लाट)को 
नाटकका प्रथम तत्त्व माना है। कथावस्तुमे प्रारम्भ, मध्य 
और अन्त द्वोता है । प्रारम्भमें आगे होनेवाला काये 
संनिहित रहता हे,  मध्यमें विगत तथा भावी कार्य॑की 
संन्निद्िति मानी जाती है और अन्त पिछली धटनाओंकी 
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परिप्तमाप्तिमें देखा जाता है । कथावस्तुकी अन्विति विभिन्न 
घटनाओके उचित सम्बन्धों द्वारा सम्पन्न होती हे । रोमन 
नाटकोंके प्रभावक्े कारण नाटबोंमें समय, स्थान और 
कार्यकी अन्वितियोंपर विशेष जोर दिया जाने लगा, पर 
कालान्तरमे नायककारोंको यह बन्धन स्वीकार नहीं हुआ ! 
मोब्टनने एक स्थानपर लिखा हे कि इन अन्वितियोंकी 
चर्चा पुरानी पड गयी है। फिर तो नाटक शाखरीय बन्धनोंकी 
चिन्तासे प्रायः मुक्त हो गये। लेकिन आज भी नाटकीय 
कथावस्तुके छिए आवश्यक हे कि मनोवैज्ञानिक दृष्टिसे 
आधारभूत अन्विति को वनाये रखे । “ज० सिं० 
कथाविच्छेद-वक्रता - दे ० 'प्रबन्धवक्रता', तीसरा नियामक । 
कथास/म्य-्बक्रता-दे० प्रबन्धवक्रता', छठा नियामक ! 
कथासूत्र-दे० थीम । 
कथित पद-दे० 'शब्द-दोष', छठा वाक्य दोष । 
कथोद्धात-रूपककी प्रस्तावनामे जहाँ कोई नाटकीय पात्र 
सूत्रधारके वाक्य या वाक्यार्थकी अपनी उत्तिमे प्रयुक्त करता 
हुआ रंगमंचपर प्रवेश करता हे, वहाँ कथोद्धात होता हे । 
उदाहरणार्थ, संस्कृतके वेणीसंहार'में सूत्रधारने ज्यों ही 
“निवणित्यादि' पढ़ा त्यों ही क्रोधषमे मरे भीमसेन आह 
दुरात्मन्‌' कहते हुए आ घमके । --+बे० सिं० 
कथोपकथन, कथनोपकथन-कथासाहित्य ओर नाटक- 
का एक तत्त्व, जो पात्रोंकी जीवन्त रूपमे स्थित करते हुए 
उनकी प्रक्षतिको प्रत्यक्ष रूपमे प्रकट करता हे। यह कार्य 
कथोपकथन, संलाप या वातालछापमें प्रयुक्त शब्दोंसे ही 
नहीं, उनके स्वराघात या लरूहजे, रूय और प्रवाह, शैली, 
अनुरंजकता और अलंकरण, सभीके सम्मिलित प्रभावसे 
सम्पन्न होता है। कथोपकथनके द्वारा ही विभिन्न पात्नोंमें 
एक-दूसरेके विरुद्ध सन्तुलन पैदा होता है तथा ग्रत्येकके 
चरित्रचित्रणमें परिपूर्णता आती है। यह सही है कि 
साहित्यमें प्रयुक्त वातोलाप शब्दशः जीवनसे नहीं लिया 
जाता, परन्तु वह कार्य-व्यापारकी वास्तविकता अवश्य 
प्रदान करता है। साथही, मूलभूत संघर्षसे उदय होकर 
वह उसे अग्मसर करता हे ओर इस प्रकार कार्य-व्यापारको 
विकसित करता चलता है। कथोपकथनमें वतंमान कालका 
प्रथोग होता है, जिसके कारण कार्य अत्यन्त निकट, आँखोंके 
सामने तीत्र गति और गहनताके साथ घटित होता हुआ 
जान पडता है तथा साहित्यमें इसके द्वारा कहीं अधिक 
विविधता, विश्रान्ति और स्वाभाविकताकी वृद्धि होती है । 
नाटकर्म)ं कथोपकथनका प्रयोग अधिक परम्पराभुक्त 
रूपमें होता है। नाटकर्मे अभी कुछ दिनों पहलेतक पद्मका 
ही अभुत्व था और पात्रोंका वार्ताछाप भी पूर्ण रूपमें या 
कमसे कम आंशिक रूपमें पद्यवद्ध तथा काव्यमय हुआ 
करता था। बीसवी शतीके गद्यके युगमे भी नाटकके कथोप- 
कथन वास्तविक जीवनकी तुलनामें कहीं अधिक हरुम्बे, 
सुधरे और सन्तुलित होते हैं। उनमें वाक्‍्वातुय और वचन- 
विदग्घताका सावधानीसे समावेश किया जाता है । नाटकर्मे 
कभी-कभी अधिक अलंकृत माषाका भी प्रयोग होता है तथा 
कुछ नाटककार पात्नानुकूल भाषाका प्रयोग न करके सभी 
पात्रोंसे एक ही प्रकारकी परिमाजित शैलीमें वार्तालाप कराते 
हैं । कुछ नाटक विवादप्रधान कहे जा सकते हैं, क्योंकि 
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उनमे कारयेकी न्यूनता होती है और क्थोंपकथनमे ही 
नाटकका समस्त चमत्कार सीमित होता है । परन्तु 
अधिकांश प्रभावशाली नाव्कोंमे कथीपकथन न केवक 
पात्रानुकूल होता हे, वरन्‌ रंगमंचपर उपस्थित किये गये 
शारीरिक कार्य-व्यापारकों अपेक्षा नाटकीय संघर्षकों प्रगति 
देनेमें कही अधिक सहायक होता हे ० “उप- 
न्यास) । +-+8६० 
कदलीदेश-दे० 'कजरीवन' । 
कदलीबवन-दे० 'कजरीवन' । 
कनक कलश+-सन्‍्तोने सहस्तारके लिए कनक कलश शब्दका 
व्यवहार किया है। कुण्डलिनी रूपी नदी इसी कनक कलश- 
में जाकर समा जाती हे--“एक विरख भीतारि नदी चांली, 
कनक कलस समाइ”--कबीर । अर्थात्‌ (शरीररूपी) एक 
वृक्ष है, जिसके भीतर नदी (कुण्डलिनी) बह रही हे, जो 
कनक कलश (सहस्रार)मे जाकर लीन हो जाती हे। 
गोरखबानी, सबदी १६५मे इसे कंचन-केंवल भी कहा 
गया हे । --रा० सिं० 
कनफटा-गोरखपंथी योगी, जो कानोकों फड़वाकर उसमें 
मिट्टी, धातु, हरिणके सीग, बिल्लीर या लकडीकी मुद्रा, 
अर्थात्‌ कुण्डल पहनते थे । कहते है, जब गोरखनाथने सबसे 
पहले मर्तंदरिके कानमें कुण्डल पहनाया था तो वह मिट्टी- 
का बना हुआ था। आज भी कुछ योगी मिट्टोका ही 
कुण्डल घारण करते है। गोरखपंथी साधु वश्तन्तपंचमी या 
किसी भी शुभ दिन कान चिरवाकर मन्त्र-पूत सुद्रा धारण 
करते है। सम्प्रदायमें दीक्षित होनेवाली विधवाएँ और 
ग़हस्थ योगियोदी स््रियाँ भी इसे धारण करती है। कान 
फडवाकर मुद्रा धारण करनेके कारण हीं इन्हे 'कनफटा' 
कहा जाता है । इस सुद्राको दरसनी' (दे०) भी कहते 
है । ब्रिग्स (गोरखनाथ एण्ड कनफटा योगीज', पृ० $७)ने 
कनफटा और ओघड़ में भेद किया हे । उनका कहना हे कि 
योगी जबतक कान चिरवाकर मुद्रा नहीं धारण कर लेते, 
तबतक ओऔघड रहते है और मुद्रा धारण कर छेनेपर 'कन- 
फटा हो जाते हैं। जालन्धरनाथको मत्स्येन्द्र ओर गोरख- 
नाथसे भिन्न बतानेके लिए जालून्धरनाथकी ओघड़ बताया 
गया हे और मत्स्येन्द्रग्गोरक्षकों कनफटा। इससे लगता है 
कि औघड़ और कनफटामें कान फडवानेके अतिरिक्त और 
कोई भेद नहीं था। कुछ छोग कहते है कि इस प्रथाकों 
मत्स्येन्द्रनाथने चलाया । दूसरोका कहना है कि इसे जाल- 
न्धरनाथने गोपीचन्द्रकी प्राथनापर इसलिए चलाया कि 
अन्य पंथके योगियोसे इस पंथके योगियोकी अह्ग समझा 
जा सके । एक तीसरी धारणाके अनुसार इसका प्रवर्तन 
गोरखनाथके द्वा्थों हुआ है। योगिसम्प दायाविष्क्षति में 
बताया गया हे कि श्रीनाथने यह प्रथा अनपिकारी व्यक्तियो- 
को पंथमे ग्रविष्ट होनेसे रोकनेके लिए चलायी थी, क्योकि 
कान फडवानेमे पीड़ा बहुत होती थी। सम्भवत्तः यह कन- 
फटा योगियोकी इृठ-साधनाकी प्रथम महत्त्वपूर्ण दीक्षा है। 
कान फाड़कर झुद्रा धारण करनेकी प्रथा मत्स्थेन्द्र या 
गोरखनाथने दी चलायी होगी, ऐसा विश्वास किया जा 
सकता है, वैसे इस तरहकी मुद्रा धारण करनेके बहुत 
पुराने प्रमाण मिलते हैं । मद्रासके उत्तरी अरकाट जिलेमे 


स्थित परशुरामेश्वर मन्दिरमें स्थापित लिंगपर शिवकी एक 
मूर्ति बनी हुई हे, जिसके कानोंमें वैसे ही कुण्डल है, जैसे 
ये कनफटे योगी धारण करते हे । टी० ८स० गोपीनाथ 
राव (इण्डियन एण्ट्िक्वेरी, जिरू ४०)ने इस लिंगकों 
ईसा सनकी दूसरी-तीसरी शताब्दीका माना है। ज़िग्सने 
भी लिखा हे कि सालसेटी, एलोरा और एलिफेण्टाओी 
गुफाओमे शिवकी ऐसी अनेक योगी-मूर्तियों हे, जिनके कानों- 
में कलफटा योगियोकी तरह ही बड़े-बड़े कुण्डल पहनाये 
गये है। ये मूर्तियाँ आठवी शताब्दी की है। अतः यह 
प्रथा काफी पुरानी है । योगि-परम्परासे यह विश्वास किया 
जाता रहा है कि शिवने अपना सम्पूर्ण वेश ज्यो-का-त्यों 
मत्स्येन्द्रनाथकी दे दिया था। इससे भी स्पष्ट है कि कान 
फड़वाकर मुद्रा धारण करनेकी प्रथा पुरानी है । कनफटा 
योगियोंके लिए अनिवाये प्रतीकके रूपमे इसे मत्स्येन्द्र या 
गोरखनाथने बादमे चला दिया होगा । 

इस बातके बहुत-से प्रमाण मिलते है कि कनफटा 
योगियोने सोलहवबी शताब्दीमे अपना सैनिक संगठन भी 
तैयार कर लिया या और सिक्खोसे इनका घमासान युद्ध 
हुआ था। दिनोधर मठकी दीवालोमें शस्त्र फेंकनेके लिए 
बने डुए निशान इसके प्रमाण है। एच० ए० रोज़ 
(गलासरी ऑँव दि ट्राश्ब्स एण्ड कास्ट्सू ऑव द पंजाब 
एण्ड द नाथ वेस्टने प्रोविंसेज, जिल्‍्द १, पृ० १६०)ने लिखा 
है कि कच्छके योगियोने सोलहवी शताब्दीमें अतीथोकों 
बलूपू्वंक कनफटा बनानेका एक भयंकर अभियान चला 
रखा था। अन्ततः संग 5त होकर अतीथोने इनसे लोहा 
लिया था और इनकी शक्तिको तोड़ दिया था। कबीरदास 
(बीजक ६०वीं रमेनी)ने अख-शखस्यका व्यवह्यर करनेवाले 
इन योगियोंकी 'गफिलाई” पर करारी चोट की है । 

[सहायक ग्रन्ध--हजारीप्रसाद दिवेदी : नाथ सम्प्र- 
दाय] “रा सिं० 


कन्नड (सापा तथा साहित्य)-जनश्रुतिके अनुसार 


दक्षिण मारतकी भाषाएँ “दंचद्राविड” माषाएँ कहलाती है । 
ये पॉच भाषाएँ हँ--तमिल, कन्नड, तेलुगु, मलयालम तथा 
तुल । प्रथम चारों भाषाएँ समृद्ध साहित्यिक भाषाएँ हे, 
जिनकी अपनी-अपनी एथक्‌ लिपियोँ है। ग्राम्य गीतोके 
अतिरिक्त तुल-का न अपना कोई छझाहित्य है, न कोई लिपि 
ही। यह कन्‍नडकी ही एक पुष्ट बोली है, जो दक्षिण 
कन्नडके अधिकांशमें वोली जाती हे । 

तुल-के अतिरिक्त कन्नडकी अन्य बोलियों है कोडगु, तोड, 
कोट, बडग । कोडयु तुलके अति निकट है और कोडगु 
अथवा कूर्गमे बोली जाती है। कूर्ग वर्तमान मेसूर राज्यका 
सबसे छोटा जिला है । तोड, कोट और बडग ये तीनों 
बोलियों नीलगिरिकी तीन अलग-अलग पहाड़ी जातियोमे 
बोली जाती हैं, जो अब भी बहुत अविकसित जवस्थाम पड़ी 
हुई है। नीलगिरि मद्रास राज्यके अन्तर्गत है । 

कन्नड, कर्नाट, कनोंटक शब्द अति प्राचीन अन्योमें 
समानार्थमे प्रयुक्त हुए है। महासारतमें कर्नोंट शब्दका 
प्रयोग कई बार हुआ है (कर्ना्काश्व कुयश्व प्चजालाः 
सतीनरा:; समभापव, ७८, ९४; कर्नोट्का महिषिका 
विकरवपा मूषकास्तथा; भौष्मपव ५८-५५) । दूसरी शताब्दी 
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में लिखे हुए तमिल 'शिल्प्पदिकार' नामक काव्यमें कन्नड 
भाषा बोलनेबवालोका नाम 'करुनाडर” बताया गया है! 
वराहमिद्ििरके वृहत्संहिता,, सोमदेवके 'कथासरित्सागर*, 
गुणाठ्यक्रे पेशायो बृहतकथा” आदि ग्रन्थोंमें मी कर्नाट 
शब्दका बराबर उल्लेख मिलता है । 

यद्यपि कन्नड भाषा महाभारत-रामायण कालमें भी 
बोली जाती थी तो भी ईसाके पूर्व लिखा हुआ कन्नढका न 
कोई ग्रन्थ मिलता है, न कोई दिलालेख ही । कर्नाटकर्मे 
अबतक ग्राप्त शिलालेखोमे बेलूरके पास हल्मिडि नामक 
गाँवमे प्राप्त शिलालेख ही एक ऐसी चीज हो, जिसमें 
कप्नडके गद्यका सर्वप्रथम दर्शन होता है। यह शिलालेख 
सन्‌ ४५० ई०में छिखा माना जाता है । स्षातवीं शताब्दीमें 
लिखे गये बादामि (बीजापुर जिलेका एक गाँव) और श्रवण- 
बेगोलके शिलालेखोंसे कन्नडकी सुन्दर पद्चरचनाका परिचय 
मिलता हे (कन्नड साहित्य : ग्रो० के० वेंकटरामप्पा, 
पृष्ठ १, ३) । 

यद्यपि उपयुक्त शिलालेखोंके आधारपर यह बताया जा 
सकता हे कि कन्नडमें ईसाकी सातवीं शताब्दीके पहले ही 
गद्य-पद्यकी रचना हुआ करती थी तो भी नवी शताब्दीके 
पहलेका कोई ग्रन्थ अबतक प्राप्त नही हो सका है । अबतक 
प्राप्त रचनाओमें सबसे प्राचीन ग्रन्थ है 'कविराजमार्ग! । 
यह रीौति-अन्थ है, जो दण्डीके 'काव्यादर्शपर आधारित 
है । इसका रचनाकार सन्‌ ८१५-८७७के बीचका माना 
जाता है। इस बातमे विद्वानोंमें मतभेद हे कि इसके 
रचयिता मान्यखेटके राष्ट्रकूट चक्रवती स्वयं नृपतुंग थे या 
उनके कोई दरबारी कवि । प्रो० मुगलि-का यह निश्चित मत 
है कि नृपतुन्न इसके लेखक नहीं थे। उनका अनुमान है 
कि श्सके लेखक नृपतुंगके दरबारी कवि श्रीविजय थे (कन्नड 
साहित्य चरित्रे : प्रो० आर० एस० मुगलछि, पृष्ठ ५२)। 

कन्नड और कर्नाय्क शब्दोकी व्युत्पत्तिके सम्बन्धमें 
विद्वानोंका मत एक नही है । कन्नडमें 'नाइुका अर्थ हे 
देश । कुछ विद्वानोंका विचार है कर्नाट शब्द 'करु+ नाडु से 
निकला है। करुनाडुका अर्थ होता हे काली मिट्टीका 
प्रदेश । कुछ वैयाकरणोका मत है कि किन्नड' शब्द 
संस्कृत शब्द कर्णाटका तद्मव रूप हे और कुछ लोगोकी 
राय है कि कम्पितु+ नाड, अर्थात्‌ सुगन्धित देशसे कन्नाडु 
और “कन्नाडुसे 'कन्नड” बना हे। इसके अनुसार 
सुगन्वित देशमें बोली जानेवाली भाषा क्वन्‍नड' हे। 
कर्नौटकर्में चन्दन खूब मिलता है, इसलिए सम्भव है कि 
ऐसा नाम पड़ा हो | 

कर्नाटक शब्द अंग्रेजीमें. बिगडकर र्नारिक 
(87790) अथवा 'किनरा” (॥87878) हो गया हे और 
केनरासे भाषाका नाम किेनरीसो (97787680) पड 
गया है। हिन्दीमें 'कन्नड', 'कनाडी' तथा 'केनरा', 
“कनारी” भी हो गये है। आजकल कनन्‍्नड और कर्नोटकका 
प्रयोग क्रमशः भाषा और प्रदेशके लिए होता है । 

चारों द्राविड भाषाओंकी अपनी-अपनी प्रथक्‌ लिपियों 
हैं, जिनमें कन्‍नड ओर तेलगुकी लिपियों करोब-करीब एक 
ही हैं। इन दोनोमें जो कुछ अन्तर है, वह नाममात्रका है । 
यदपि विद्वानोंने यह स्वीकार किया है कि इन चारों 
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भापाओकी लिपियोंका विकास प्राचीन ब्राह्मी लिपियोकी 
दक्षिण शाखासे हुआ है तो भी कन्‍नड ओर तेलगुकी 
लिपियाँ देवनागरी लिपियोंसे जितनी मिलती-जुलती है, 
उतनी तमिलकी लिपियोसे नहीं । तेरहवी शताब्दौके 
पूर्व लिखे गये तेलगु शिलालेखोके आधारपर यह बताया 
जाता हो कि तबतक तेलुगु और कन्‍नडकी लिपियाँ 
एक ही थी | 

वर्तमान कमन्‍्नडको लिपियों बनावटकी दृष्टिसे देवनागरी 
लिपियोंसे भिन्‍न दिखाई देती है, किन्तु दोनोंके ध्वनि- 
समूहमे अधिक अन्तर नहीं हे । अन्तर इतना ही हे कि 
कन्नडमे रबरोंबे अन्तर्गत ४” और “ओ'*के हस्व रूप और 
व्यंजनोंके अन्तर्गत वर्त्यय ल'के साथ-साथ मूर्धन्य छल! 
वर्ण पाये जाते है । बाकी वर्ण देवनागरीके समान है । 

अबतक कन्नड साहित्यके इतिहासपर जितने छोटे- 
बडे ग्रन्थ लिखे गये हैं, उनका अवलोकन करनेसे यही 
मार्ूम होता हे कि काल-विभाजनके सम्बन्धर्में विद्वानोंका 
एक मत नहीं हे। सर्वाधिक भान्‍्य कारू-विभाजन प्रो० 
मुगलि-का है । (१) पम्पपूर्वथुग (सन्‌ ९५० तक), (२) 
पम्पयुग (सन्‌ ९७० से ११५०तक), (३), बसवयुग (सन्‌ 
११००से सन्‌ १५००तक), (४) कुमारव्यास युग (सन्‌ 
१५०० से १९०० तक) और (०) आधुनिक थुग 
(सन्‌ १९०० से ) | 

(१) कविराजमार्ग) इस युगका सर्वप्रथम एवं सब्श्रेष्ठ 
ग्रन्थ है। यह माना जाता है कि इसकी रचना सन्‌ 
८१०-८७७के बीचमें हुई थी । प्रतीति यह है मान्यखेटके 
राष्ट्रकूट चक्रवर्ती नपतुंगने इसे लिखा था, किन्तु आधुनिक 
विद्वानोंने इसपर सन्देह प्रकट किया है | ग्रो० मुगलि-का 
यह निश्चित मत है कि राजा नृपतुंग इसके लेखक नहीं 
थे । उनका अनुमान हे कि नृपतुंगके दरबारी कवि 
श्रीविजयने इसे रचा था । 

इस कालका दूसरा ग्रत्थ हे वड्डाराधने', जिसमें १५ 
जैन महापुरुषोंकी कहानियाँ गद्यमें निरूपित है। इसके 
लेखक ओर रचना-कालके सम्बन्धमे मतभेद है। यही 
समझा जाता है कि शिवकोट्याचाय नामक जैन कविने इसे 
सन्‌ ९००-१०७०के बीचमे रचा था | यद्यपि इसको रचना 
प्राकृतकी भगवती आराधना' नामक ग्रन्थके आधारपर 
हुई हे तो भी इसमें उत्तम काव्य सौन्दर्यकरी छबि मिलती 
है । इस ग्न्थकी सबसे बड़ी महत्ता यह हे कि इसमे कन्नडके 
गद्यका सर्वप्रथम रूप प्राप्त होता है । 

उपयुक्त दो रचनाओंके अतिरिक्त अवतक दूसरा कोई 
ग्रन्थ प्राप्त नही हुआ है । इस कालमें अस्ग, शुणनन्‍्दी, 
गुणवर्मा आदि कवि हुए है, इसका उल्लेख कुछ परवतीं 
कवियोंने अपनी रचनाओंमे किया है, लेकिन किसी भी 
कविकी कोई कृति उपलब्ध नहीं हुई है । 

(२) कन्नड साहित्यके इतिहासमे पम्पका का महत्तव- 
पूर्ण युग है, जो खर्णयुगके नामसे भी प्रसिद्ध है। इस 
कालका दूसरा नाम है 'जेन थुग' क्योंकि इस अवधिमें 
कन्नड साहित्यकी श्रीवृद्धि करनेवा्लोमें जैनमतावलम्बी 
कवियोंका विशेष हाथ रहा । इन जैन कवियोंमे प्रत्येकने 
प्रधानतया दो प्रकारके काव्य रचे--एक जेन धर्म सम्बन्धी 
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काव्य अथवा धामिक काव्य, दूसरा लोकिक काव्य अथवा 
शुद्ध काव्य । थामिक काव्यकी वस्तु किसी तीर्थंकर या 
महापुरुषकी कहानी होती थी ओर लौकिक काव्यमें वैदिक 
धर्मसे सम्बन्ध रतनेवाले पौराणिक काव्योके कथानकोंका 
चित्रण होता था। इस प्रकार दो-दो ग्रन्थ रचनेका उद्देश्य 
एक ओर जैन-बर्मके तत्वोका प्रचार करना था और दूसरी 
ओर लोकप्रिय संस्कृतके महाकाव्योंका कन्नडमें प्रतिरूप 
प्रस्तुत करके लोगोंकी अपने घरम्की ओर आकर्षित करना 
था। यद्यपि जेन कवियोका झुख्य उद्देश्य अपने धर्मका 
प्रचार करता ही था तो भी उनके रचे हुए काव्योमे 
साहित्यिक सौछवकी कमी नही हे। ये जेन कवि संस्कृत, 
प्राकृत तथा अपभ्रंश भाषाओके विद्वान थे, साहिलशाख- 
के मर्मज्ञ थे ओर प्रतिभासम्पन्न कवि भी। इन कवियोने 
आवश्यक परिवर्तनके साथ पोराणिक कथानकोकी अपने 
धर्मके अनुकूल अवश्य बनाया, किन्तु उनको मौलिकताको 
नष्ट न होने देकर रोचकताकी बनाये रखा । जैन कवियोंकी 
रचनाओंसे कन्नड भापा और साहित्यका बडा उपकार हुआ | 
पहले-पहल कन्नड माषाभाषियोंकों संस्कृतके महाकाव्योका 
रसास्वादन करनेका अवसर मिला । समृद्ध संस्कृत भापाके 
सम्पकमे आनेके कारण कन्नडका शब्दभण्डार बढा और 
अभिव्यंजनाशक्ति विकसित हुईं । इसके अतिरिक्त संस्कृत- 
की काव्यशैलियोंका कर्नाटकमे प्रचार ही नही हुआ, वरन्‌ 
कन्नड ओर संस्कृत-शैलियोमे समन्वय भी हुआ। इस 
अवधिमें चम्पू-काव्य-्शैलीका विशेष प्रचार हुआ। श्स 
समयके धार्मिक काव्योंमें अदभुत तथा शान्त ओर लोकिक 
काव्योमे वीर तथा रोद्र रसोंक्री विशेष रूपसे अभिव्यंजना 
हुई। उपयुक्त दो प्रकारके वाव्योंके अतिरिक्त छन्‍्द, रख, 
अलंकार, व्याकरण, कोश) ज्योतिष, वेयक आदि विभिन्न 
विषयोंपर भी ग्रन्थ रचे गये । इस प्रकार इस युग कन्नड 
साहित्यकी सवेतोम्रुखी उन्नति हुईं । 

इस युगके प्रमुख कवि तीन थे--पम्प, पोन्च तथा रक्ष, 
जो रह्नत्रयी के नामसे प्रसिद्ध है। महाकवि पम्प अथवा 
आदि पम्पने दो काव्य रचे--आदि पुराण” ओर “विक्रमा- 
जुन-विजय' अथवा 'पम्प-भारत” । आदि पुराण'में जिन- 
सेनाचार्यक्तत संस्कृत पूर्वपुराणके आधारपर प्रथम तीर्थकर 
वृषभनाथका जीवन-चरित्र चित्रित किया गया है और 
“विक्रमाजुन-विजय'मे महाभारतके कथानकका निरूपण 
किया गया है। ये दोनो चम्पूकान्य हैं। पम्प कन्नडके 
आदि कवि माने जाते है। इनका जन्म सनू १०२ इ्मे 
हुआ था | 

पोन्न पम्पके समकालीन थे । इन्होंने तीन भ्रन्ध रचे थै-- 
“ग़ान्तिपुराण', जिनाक्षरमाला तथा भुवनेकरामाश्युदर्या । 
अन्तिम ग्रन्ध उपलब्ध नहीं हुआ है। रज्नकी मुख्य 
रखनाएँ दो ही है--'अजिन पुराण! तथा साहस भीम- 
विजय! अथवा 'गदायुद्ध' । गदायुद्धके नायक भीम हे । 
गदायुद्धमे भीम जैसे पात्रके दारा वीर रसकी अनूठी व्यंजना 
हुई है । इसी काव्यपे रन्नकी कीति अचल हुई है। 

पम्प-युगके अन्य कवियोमे चाउण्डराय, नागवर्म 
(प्रथम) , दुर्गसिंदद, चन्द्रराज, नागचन्द्र, नागवर्म (द्वितीय) 
आदिके नाम उल्लेखनीय हैं । चाउण्डरायका चाउण्डराय- 
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कन्नड (भाषा तथा सहिंत्य) 


पुराण! प्राचीन कन्नड गद्यका एक सुन्दर नमूना ही वीर 

व्म (प्रथम)के दो अन्य प्राप्त हुए है-- कनौटकक 

तथा 'छन्दोबुधि' । 'कर्नावाकादम्बरी! बाणकी काद ने भी 

कन्नड प्रतिरूप है । इसकी शैली है चम्पू। प्ो० सुर्रयः 

मत हे कि कन्नडमें अनुवादित जितने ग्रन्थ है, उनमें नो 

(प्रथम) की कर्नाटक-कादम्बरी' सर्वश्रेष्ठ हे (कन्नड स॑ वर्ती 

चरित्रे, पृष्ठ ११७)। चन्द्रराज और श्रीघराचार्य नाथ 
(प्रथम) के समकालीन कवि है । चन्द्रराजका कामशारं 

लिखा हुआ 'मदनतिलुक' नामक ग्रन्थ और ओऔपराचा 

“जातकतिलक' नामक ज्योतिष झन्ध, दोनों उत्तम झा! 

है | इसी कालमें दुर्गसिह ने, जो भागवत सम्प्रदायके कवि 
थे, संस्क्षत पंचतंत्र का अनुवाद प्रस्तुत किया, जो बहुत ही 
लोकप्रिय हुआ । 

ग्यारहवी और बारहवीं शताब्दियोंके बीचमें दूसरे एक 
प्रसिद्ध कवि हुए, जिनका नाम था नागचन्द्र । चूँकि इन्होंने 
'पग्पसारत'का अनुकरण करते हुए रामायणकी रचना की, 
इसलिए इनका दूसरा नाम अभिनव पम्प पडा । नागचन्द्रने 
भी पूर्ववर्ती जेन कवियोंकी माँति दो काव्य रचे--- मछिनाथ- 
पुराण” तथा रामच्न्द्र-चरित पुराण' अथवा 'पम्परामायण' ! 
'पम्परामायण' ही कन्नडके उपलब्ध रामकथा सम्बन्धी 
काव्योंमें सबसे प्राचीन है । 

पम्प-युगमें महाकवियोका आविभौव हुआ और उन्होंने 
अपनी महान्‌ कृतियोंते कन्नडकी समृद्ध बनाया। इसलिए 
इसका नाम खर्णयुग पड़ा। यद्यपि इस कालमे बड़े-बड़े 
कलात्मक प्रौढ काव्योंका निर्माण हुआ तो भी समाजके 
साधारण लोगोके जीवनके साथ साहित्यका सम्पर्क नही 
रहा। इसका मुख्य कारण यह था कि इस समयके कवि 
राजाओंके आश्रयमें रहते थे ओर वे जो कुछ लिखते थे, या 
तो अपने आश्रयदाता राजाओंका यश गानेके लिए लिखते 
थे, या दरबारके अन्य पण्डितोंके बीचमें वाहवाही लूटनेके' 
लिए या अंपने धर्मका प्र चार करनेके हेतु । श्सका परिणाम 
यह हुआ कि न बोलचालकी भाषा साहित्यके प्तजजनके लिए 
उपयुक्त समझी गयी, न कन्नडके देशी छन्दोंका प्रयोग 
किया गया । सर्वत्र सस्कृतका प्रभाव पडा | चम्पू-शैलीमें 
जो प्रोढ काव्य रचे गये, वे साधारण जनताकी वस्तुएँ न 
होकर पण्डितोंतक ही सीमित रहे । 

(३) बारहवी शताब्दीके उत्तराध॑से पन्धरहवीं शताब्दी-. 
तकका काल बसवयुग कहलाता है। इस युगका दूसरा 
नाम है क्रान्तियुगो । इस समय कनौटकमे बड़ी क्रान्ति 
मची | धामिक, सामाजिक, साहित्यिक, राजनीतिक, आदि 
ऐसा कोर क्षेत्र नही रहा, जो इस क्रान्तिसे अछूता रह 
सका | इस क्रान्तिके उन्नायक थे बसव, बसवण्ण अथवा 
बसवेश्वर । इसीलिए इस युगका नाम बसवयुर्ग' रखा 
गया है, जो सार्थक कहां जायगा | 

इस कारूदी सबसे बड़ी विशेषता यह है कि संस्कृतनिष्ठ 
कन्नडके स्थानपर बोलचालकी कन्नड, साहित्यके निर्माणके 
लिए उपयुक्त समझी गयी और संस्कृतकी काव्य-शैलीके 
बदले देशी छन्दोंकी विशेष प्रोत्साहन दिया गया । आई 
शताब्दियोंमे जैन मतावलरूम्बियोंका साहित्य-क्षेह्न तिकी 
धिकार था। इस थुगमे भिन्न-भिन्न मतावरूम्बियोंन रे जियो 


कन्नड (सा.भाषा तथा साहित्य) 





में लिखे दु/ग योग दिया । और एव महत्त्वपूर्ण विषय यह था कि 
भाषा बोल्यकी श्रीवृद्धिम सक्ति एक प्रबल प्रेरक शक्तिके रूपगे 
वराहमि:्कि हुई। 
शुणाव्यपैयपि इस कालमे अन्यान्य धर्मोवरम्वियोंने साहित्यकी 
शब्दका की, तो भी कन्नट साहित्यमे एक क्रान्तिकारी नृतन 
थद्य निर्माणमे वीरशैव भक्तों तथा उनके अनुयायियोका 
बोली जोष हाथ रहा । वारहवी शताब्दीके उत्तराधमे बसवेश्वर- 
कोई झ आविर्भाय हुआ । उन्होंने वीर रेव मतका पुनः संघटन 
अबतव के कनौटकके धामिक एवं सामाजिक जीवनमे बडी उथल- 
गाँवमैंथल मचायी । बसव तथा उनके अनुयायियोने अपने मतके 
प्रचारके लिए बोलचालकी कन्नडकी माध्यम बनाया । 
वीरशैेब भक्तोने भक्ति, ज्ञान, वेराभ्य, सदाचार, नीतिपर 
निराडम्बर शैलीमें अपने अनुभवी बातें सुनायी, जो 
'वचन-साहित्यके नामसे प्रसिद्ध हुई। इन वीरशैब भक्तों 
अथवा शिवशरणोंके वचन एक प्रकारके गद्यगीत है, जिनमे 
न किन्ही छन्दोका प्रयोग हुआ है, न किसी काव्यशैलीका 
अनुकरण किया गया है। यद्यपि इन बचनोंका निर्माण 
_ करते समय किसी नियमका पालन नहीं किया गया हे, 
तो भी इनमें अपनी ही एक छरूय है, माधुर्य हे ओर है 
आकर्षण भी | शिवशरणोने साहित्यके लिए साहित्य नही 
रचा । उनका मुख्य उद्देश्य अपने विचारोंका प्रचार करना 
ही था । उनके विचारोंमे सरलता थी, सचाडई थी ओर थी 
सच्चे जिज्ञासुकी रसमग्नता । इसलिए उनकी वाणीमे 
साहित्यिक सोष्ठच अपने-आप आ गया। इन शिवशरणोके 
वचनोने कर्नाट्कम वही कार्य किया, जो कबीर तथा उनके 
अनुयायियोने उत्तर भारतमे किया । 
बसव एक मतप्रव्तंक ही नहीं थे, वरन्‌ उच्च कोटिके 
भक्त, विचारक और समाज-सुधारक भी थे । उन्होने मक्तिका 
उपदेश दिया ओर इस भक्तिकी साथनामे वैदिक कर्मकाण्ड, 
मूर्तिपूजा, जाति-पॉतिका भेद-भाव, अवतारवाद, अन्धश्रद्धा 
आदिकी बाधक ठहराया। जातिरहित, वर्णरहित, व्गे- 
राहित समाजके निर्माण द्वारा उन्होंने आध्यात्मिक साधना- 
का मार्ग स्वंसुलभ बनाना चाहा। बसवके असाधारण 
व्यक्तित्वका प्रभाव कर्नाय्कमे ही नहीं, प्रत्युत दक्षिणापथके 
विशाल भू-भागपर भी पडा । 
इन बचनकार शिवशरणोंके अतिरिक्त वीरशैव मताव- 
कम्बी बहुतसे ऐसे काबि हुए, जिन्होंने भक्तिभावप्रधान 
लाना प्रकारके काव्य-ग्रन्थ देशी छन्दोंका प्रयोग करते हुए 
प्रस्तुत किये । बारहवी ओर तेरहवी शाताब्दियोंके बीचमें 
तीन श्रेष्ठ कवि हुए । वे थे हरिहर, राघवांक और प्मरस। 
वीरशेव भक्तों तथा कवियोंके अतिरिक्त इस काहुमें 
अनेक जेन एवं ब्राह्मण कवियोंने भी नाना देशी हन्दोंमें 
विभिन्न विषयोपर काव्योका निर्मोण करके कन्नड साहित्यकी 
वृद्धिमे योग दिया । जैन कवियोंमें नेमिचन्द्र, बन्धुवर्भा; 
जन्न; अप्डप्पा, महिकार्जुन, केशिराज, रद्टकावि, कुमुद्रेन्दु 
मुनिके नाम उल्लेखनीय हैं । 
बारहवी झताब्दीके उत्तरा्धम वीरशेव सम्प्रदाय 
बकिकिटुकमे चरम उत्कर्षकों पहुँचा ओर जैन धर्म राजाअ्रयसे 
ही हैं। इच्होकर प्रभावरहित होने छगा। तेरहवी शवाब्दीमे 
य्रपि विद्गश धामिक स्थितिमे फिरसे उथरू-पुथरू हुई। एक 
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ओरसे कर्नायका रामानुजाचार्य द्वारा स्थापित श्रीवृष्णव 
मम्प्रदायय प्रभावित छुशा आर दूसरी ओरसे उसमे मध्चा- 
चारयके दत मतकी सक्तिकी गयी लहर चली । इन दोनों 
वष्णब सम्प्रदायों द्वारा चलायी गयी शक्तिवाराणे कन्नड 
साहित्यम नूतन शक्तिका संचार हुआ। परिणामस्वरूप 
पोराणिक महाकाब्योके कथानकोका कन्नतमे नये सिरेसे 
विश्ुद्ध मूल रुपमें निरूपण हुआ | 

(४) पन्द्रदवी शताब्दीन उन्नीसवीं शताब्दीके अन्ततक- 
का काल कुमारब्यास-युग कहलाता हेँ। इस अवधिमे 
विजयनगरके सम्रारों तथा मेसरके राजाओंने कन्नठ साहित्य 
की श्रीवृद्धिमे विशेष हाथ बंठाया। वैष्णव धर्मको प्रतिष्ठा 
बढी, जिसकी प्रतिक्रिया कन्नट साहित्यमें दिखाई पडी | 
वेष्णव धर्म द्वारा प्रचारित भक्ति, साठित्य-सजनमे, प्रेरक 
शक्तिके रूपमें प्रकट हुई । फलतः वेष्णव भक्तों तथा कवियों- 
ने जैन तथा वीरशेव मतावलम्बी कवियोकी साहित्य-निर्माण- 
क्षेत्रम मात ही कर दिया। साहित्य जनताके अति निकट 
सम्पकंमें आया। इस कालके सर्वश्रेष्ठ कवि नाणप्प (नारणप्प) 
है, जो अपनी लोकप्रियताके कारण कुमारबव्यासके अभिधान- 
से प्रख्यात हुए । कुमारव्यास भागवत सम्प्रदायके प्रमुख 
कवि थे । 

नाणप्प अथवा कुमारव्यासकी जन्मतिथि, जन्मस्थान 
तथा उनके रचनाकालके सम्बन्धमें विद्वानोंमे मतभेद हे । 
प्रो० मुगलि-के अनुसार ओदहवी ओर पन्द्रहवीं शताब्दियों- 
के बीचमें कुमारव्यास जीवित थे । कुमारव्यासने 'कन्नढ 
भारत” अथवा 'गदुगिन भारत और 'ऐरावत नामक दो 
काव्य लिखे भे, ऐसा माना जाता है । लेकिन ऐेरावत'के 
उनकी कृति होनेमें सन्देह प्रकट किया गया है। 'कन्नड 
भारत में व्यासराचित महाभारतके प्रथम दस पर्वोकी कथा- 
का निरूपण किया गया है। यद्यपि पम्पने अपने 'पम्प- 
भारत द्वारा भारतकी सारी कथाका कन्नड प्रतिरूप किया 
था, ती भी वह कुमारव्यासके 'कन्नड सारत'की तरह 
लोकप्रिय नही हो सका । इसके दो कारण है--एक यह है 
कि पम्प भारत'मे पाण्डित्य-प्रदश्शनकी प्रवृत्ति अधिक थी; 
दूसरा यह कि उसमे जेन धर्मका रंग चढा था। कुमार- 
व्यासका 'कन्नड भारत' इन जुग्योंसे सुक्त है । 

कुमारव्यासक्रे कन्नह भारतके उपरान्त भारत, 
रामायण, भागवतके कथानकोंके आधारपर बहुतसे उत्तम 
काव्य धटपदि'-शैलीमें प्रस्तुत किये गये । कुमारव्यासके 
बताये मार्गपर चकूकर नरहारि अथवा कुमारवास्मीकि 
नामक कविने वाल्मीकि-रामायणके आधारपर कन्‍्नडर्मे 
'तोरवेरामायण की रचना की । यह भी भक्तिप्रधान प्रवन्ध- 
काव्य है, जो प्राचीन कन्‍्नडकी एक उत्तम कलाकृति है । 
भागवत मतावलम्बी कवियोमे तिम्मण्ण कवि, चाद्धबिद्धुल- 
नाथ, लक्ष्मीश, नागरसके नाम उल्लेखनीय है । कुमार- 
व्याससे प्रेरणा पाकर तिम्मण्ण कविने महाभारतके अन्तिम 
आठ पर्वोकी कथाका निरूपण “क्रष्णराज-भारता नामक 
अपने काव्यमें किया | सबसे पहली बार समग्र भागवतका 
कन्नड पद्मानुवाद चाडुबविट्वुऊुनाथ नामक भागवत कविने 
प्रस्तुत किया | लगभग इसी कालमें एक बड़े प्रतिभासम्पन्न 
कवि हुए, जिनका नाम था लट्ष्मीश | इनका लिखा हुआ 
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'जैमिनि-सारतों एक अनुपस काब्य है। जिसमें भारतके 
कतिपय रोचक प्रसंगोंका सुन्दर एवं मर्मस्पर्शी वर्णन किया 
गया हे। होकप्रियताकी दृष्टिसे कर्नाटक कुमारव्यासके 
भारतके बाद जिमिनि-भारत' का स्थान है। कवि रद्भइने 
जगन्नाथविजयों द्वारा संस्कृतके वंष्णव काब्योक्रा कन्नट 
प्रतिरूप प्ररतुत करनेवं। जो परम्परा चलायी थी, एक 
प्रकारसे नागरस नामक कंविने अपने वासुदेवकथामतसार! 
नामक भगवदगीताके कन्नड पद्चानुवाद द्वारा उसदी 
पूर्ति की । 

जिस प्रकार इस अवधिमें कुमारव्यास, कुमार वास्मीकि, 
लक्ष्मीश जेसे भागवत सम्प्रदायके कवियोने भारत, रामा- 
यण, भागवत आदि महाकाव्योसे कथावस्तुएं छेकर कप्नडमें 
भक्तिप्रधान प्रबन्धकाव्योक्ा प्रणयन किया, उसी प्रकार 
माध्वमतावलम्बी भक्तोंने बोलचालकी कन्नडमें गीत, भजन, 
कीर्तेन रचकर भक्तिका सन्देश कर्माटकके घर-घरमें 
पहुँचाया । जैसा कि ऊपर बताया गया है, इन भक्तोकी 
परम्पराका आरम्भ तेरहवीं शताब्दीमें नरहरितीर्थ द्वारा 
हुआ था। इस समय इन भक्तोंकी एक बडी मण्डली जुट 
गयी थी, जो प्रधानतया दो भागोमें विभाजित थी | एक 
दलका नाम था व्यासकूण' और दूसरेका दासकूटों | इन 
दोनोंमें अन्तर यही था कि वे भक्त व्यासकूटके कहलाते थे 
जो अधिकांश ब्राह्मण थे और जो अपने विचारोंकी अभि- 
व्यक्तिके लिए संस्कृतकों ही उपयुक्त समझते थे एवं वे भक्त 
दासकूटके माने जाते थे, जिनमे सभी जातियोंके छोग 
सम्मिकित थे और जो कन्नडके माध्यमसे भजन, वीत॑न 
रचते थे । सम्प्रदायकी तत्व शम्बन्धी बातोंमें व्यासकूट 
और 'दासकूट'के मक्तोंमें कोई अन्तर नहीं था। इन दोनों 
दर्लोंके भक्त कर्नाव्कमे हरिदासके नामसे प्रसिद्ध है । इन 
हरिदासोंने भक्ति, ज्ञान, सदाचार, नीति, प्रेम, छोकव्य- 
बहार आदि नाना विषयोपर सरस, किन्तु व्याकरणबद्ध 
कन्नडमे हजारों-लाखों पद रचकर कनन्‍नड सहित्यका भण्डार 
भरा । दरिदासोंकी परम्परा तेरहवी शताब्दीसे अठारहवी 
शताब्दीतक चलती है। हरिदासोंके गीतोंका कन्नडभाषी 
जनतापर गहरा और व्यापक प्रभाव पडा है । 

सत्रहवी शताब्दीमे मेसरके राजा चिक्रदेवरायके आश्रय- 
में रहते हुए कतिपय वैष्णव कवियोंने. उत्तम काव्योंका 
निर्माण किया । इन कवियोंमे तिरुमलार्य, चिकुपाध्याय, 
सिंगराये, होन्‍्नम्मा, हेलवन कट्टे गिरियम्मा, महा लिगरंग 
आदिके नाम उल्लेखनीय है। इसी समय पहली बार 
श्रीवष्णब सम्प्रदायका प्रभाव कन्‍्नड साहित्यपर प्रत्यक्ष 
रूपमें दिखाई पड़ा । विकदेवराय बिननप तथा गीतयों- 
पाल” नामक अपनी रचनाओंमें तिरुमलार्यने श्रीवेष्णव 
सम्प्रदायके साथ-साथ ऐकांतिक भक्तिका निरूपण किया है । 
“हदिबदेयधर्म' होन्‍्नम्माका एक सुन्दर काव्य हे, जिसमें 
सतीधर्म (ग्ृहिणी-बर्म)का प्रांजल भाषामें वर्णन किया गया 
है | महलिगरंग कविके लिखे हुए 'अनुभवास्त'में शंकरके 
अद्वेत-सिद्धान्तका 'सार सरस कन्‍नडमें प्रस्तुत किया 
गया है | 

इस प्रकार वैष्णव भक्तों तथा कवियोंने कन्नडके माध्यम- 
से जनतामें संस्कृतके वेष्णव कान्योंका कन्नडग्रतिरूप प्रस्तुत 
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करते हुए भागवत धर्ममें प्रतिपादित भक्तिका प्रचार 
किया है । 

इस युगमें वीरशेव मतावलरूम्बी भक्तो एवं कवियोंने भी 
नाना प्रकारके ग्रन्थ रचकर कन्नडको सेवा दी । इन ग्रन्थों- 
का विभाजन प्रतिपादित विषयोके आधारपर यो किया जा 
सकता है--(१) नूतन वचनोंका निर्माण और पूर्ब॑वर्ती 
भक्तोके बचनोकी टीकाएँ, (२) वीररव मतके दाईनिक 
तत्वीका निरूपण करनेवाले ग्रन्थ, (३) शेव पुराणेंका 
अनुवाद तथा वीरशैब भक्तोकी जीवनियोका वर्णन करनेवाले 
पुराण, (४) भक्ति तथा नीतिका उपदेश देनेवाले ग्रन्थ । 
इनमें कुछ 'शतक'-शैलीमे भी लिखे गये है । बचन-शेलीके 
आतिरिक्त कुछ गद्यग्नन्थ भी लिसे गये ओर सांगत्य, त्रिपदि, 
वृत्त, चम्पू , गीत आदि छन्दोका विशेष प्रयोग किया गया। 
इतनी लम्बी अवधिमें जितने वचनकार हुए, वे इने-गिने 
ही हे । 

चरितकाव्य प्रस्तुत करनेवाले वीरशेव कवियोंमें चामरस, 
विरूपाक्ष पण्डित, पषडद्ष देव अग्रगण्य थे। चामरसके 
लिखे काव्योंमे 'प्रमुलिगलीले” एक ओष्ठ चरितकाव्य हे । 
प्रसुलिगलीले में अब्लम प्रभुके जीवनवृत्तका विस्तार किया 
गया है | वीरशेव कवियोमे श्रेष्ठ प्रबन्धकाव्य रचनेवालोंमे 
हरिहरके बाद चामरसका नाम आदरके साथ लिया जाता 
है | विरूपाक्ष पण्डितका लिखा हुआ चेन्नवसव पुराण 
भी एक उत्तम प्रबन्धकाव्य है, जिसमे प्रसिद्ध वीरशेव मक्त 
चेन्ननसवकी कहानी कही गयी है | हरिहरके 'बसवराजरगले' 
तथा चामरसके प्रभुल्गिलीले' जेसे चरितकाव्योमे जेसा 
मतधर्म तथा काव्यधर्मका सुन्दर समन्वय हुआ हे, वैसा 
समन्वय चेन्नबसवपुराण में नहीं हो पाया है। इसे एक 
धामिक ग्रन्थ ही कहना पडता है । 

पम्पन्युगमे जैन कवियोने अपने श्रेष्ठ प्रबन्धकान्योंके 
द्वारा कननडमे चम्पूशेलीकों अत्यन्त लोकप्रिय बनाया था, 
लेकिन आगे चलकर इस शेलीका उपयोग कम होता गया 
कुमारव्यास-युगमें फिरसे यह शली अपनायी गयी। इसे 
अपनानेवाले कवि जन नहीं थे, किन्तु वीरशवब कवि थे। 
सत्रहवीं शताब्दीके उत्तराधमे षडक्षरदेव नामक एक प्रतिभा- 
सम्पन्न वीरशेव कविने उम्पूशलीमे तीन पबन्धकाव्य रचे 
जिनके नाम है-- राजशेखरविलास', शवरशंकरविलास 
तथा वृषभेन्द्रविजय । 'राजशेखरविलार्सा तथा 'शबरब्कर 
विलास'मे शिवलीलासे शम्बन्ध रखनेवाली कहानियोका 
वर्णन किया गया है । वृषभेन्द्रविजय'की कथावस्तु बसवका 
जीवनवृत्त हे । 

इस युगमे एक महान्‌ वीरशेब सनन्‍्तका अवतार हुआ । 
उनका असली नाम क्या था इसका कुछ पता नही लगा 
है। इनका साहित्यिक उपनाम 'सर्वज्ष था । इ्न्होने 
धत्रपदि' नामक छन्‍्दमे अपनी अमृतवाणी सुनाथी हे । 
प्रत्येक छन्द 'सर्वज्ञ! शब्दके साथ समाप्त होता है और 
हिन्दीके दोहेकी तरह खतन्त्र अर्थ रखता है । 

इस अवधिमें जेन घर्मका प्रभाव छुप्त हो चला था, 
फिर भी कुछ जैन मतावलूम्बी कवियोंने अपनी शक्तिमर 
कनन्‍नडकी सेवा को। समाजकी बदली हुई पारिस्थितिकों 
ध्यानमे रखकर जैन कवियोने प्रचलित देशी काव्य-शैलियों- 
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में काव्ययचना की। ऐसे कवियोंमें भास्कर, तेरकरणांबि 
बोम्मरस शिशुमायण, तृतीय मंगरस, सालव कवि, रत्नाकर- 
वर्णिके नाम उल्लेखनीय है। इनमे रत्नाकरवर्णि सर्वश्रेष्ठ 
है, जिनको कृतियोमें 'भरतेशवैसवब' मुख्य है । प्रथम ती्- 
डर आदिदेवके पुत्र भरत ओर बाहुबलिके उज्ज्वल चरित्रों- 
का वर्णन ही 'भरतेशबेभव'की कथावस्तु है । पम्प, हरिहर, 
कुमारव्यास जेसे कल्तडके महाकवियोकी अणीमे रत्नाकर- 
बर्णिका नाम भी लिया जाता है । 

इस युगकी अन्तिम शताब्दीमें अर्थात्‌ उननीसवी 
शताब्दीमें कुछ अच्छे कवि हुए। देवचन्द्र नामक जेन 
कविने 'रामकथावतार' लिखकर जेन रामायणकी परम्परा- 
की आगे बढाया । मैसूरके राजा सुम्मुडि क्ृष्णराज ओडे 
यरके दरबवारी कवियोमे केम्पुनारायण तथा कारिवसवष्प 
शास्त्रीने संस्कृत एवं अंग्रेजीके कुछ नाटकोका अनुवाद 
प्रस्तुत करके कन्नडमे नाव्क-साहित्यके निर्माणके लिए 
अनुकूल वातावरण तैयार किया | कालिदासके शाक्षुन्तलू' 
आदि नाटकोीका बसवप्प शासत्रीने इतनी सफलतासे अनु“ 
वाद किया कि थे अभिनव कालिदासके नामसे प्रसिद्ध 
हुए । केंपु नारायणने मझुद्राराक्षण नामक एक ऐतिहासिक 
उपन्यास लिखा । नंद्रवंशकी कहानी इसकी कथावस्तु हे, 
जिसपर मुद्राराक्षसका प्रभाव रक्षित होता है। यही 
कन्नडका सर्वप्रथम उपन्यास हे । इसमें प्रयुक्त गययका कन्नड 
साहित्यमे विशिष्ट स्थान है 

उन्‍नीसवी शताब्दीके अन्तमें मुदण नामक एक सफल 
कवि हुए, जिन्होंने तीन सरस काव्य लिखे-- अदुभ्ुतरामा- 
यण' ,/रामपट्टामिषेक' और 'रामाइवमेध' । अद्मुतरामायण!' 
ओर 'रामाइवमेघ' दोनों गथग्नन्थ है और 'रामपद्टामिषेको 
पट्पदि-शैलीमे लिखा हुआ खण्डकाव्य है। इनके गद्यकी 
यह विशेषता हे कि ग्राचीन कन्नडकी प्रौढता एवं मधुरता- 
के साथ-साथ आधुनिक कनन्‍्नडकी सरलऊताका परिचय मिलता 
हे। इस दृष्टिसे इस सन्धिकालकी इन तीनों कृतियोंका 
कन्नड साहित्यमें महत्त्वपूर्ण स्थान है। 

(७) भारतीय जीवनके इतिहासमें उन्नीसवी शतीका 
उत्तराद्ध अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। इस अवधिमें भारतमें 
अंग्रेजी भाषा तथा साहित्यके माध्यमत्ते जहाँ, पाश्चात्य- 
विचारधाराके प्रभावते भारतीय जीवन आन्दोलित हुआ, 
वहाँ उच्त प्रभाव को प्रतिक्रियाकी प्रबल लहरें भी उठने 
रूगी । इसी संक्रांति-कालमें भारतीय समस्त भाषाओोंके 
साहित्योमे आधुनिक कालका सत्र-पात हुआ | चूँकि समान 
परिस्थितियों एवं प्रभावोंसे सारा भारतीय जीवन मथित 
हुआ, अतः यह कहा जा सकता है कि आधुनिक कन्नड 
साहित्यकी गतिविधिकी कहानी अन्य प्रादेशिक भाषाओं- 
की कहानीते कुछ भिन्न नही हे । 

आधुनिक कन्नड साहित्य प्रधानतया चार भागों में 
विभाजित किया जा सकता हे : (१) सन्‌ १९०० तक प्रथम 
उत्थान, (२) सन्‌ १९०१से सन्‌ १९२०तक द्वितीय 
उत्थान, (१) सन्‌ १९२१से सन्‌ १९४०तक तृतीय 
उत्थान तथा (४) सन्‌ १९४१से अद्यतन कारू। आधु- 
निक क॒न्नडका प्रथम उत्थान गये साथ प्रारम्म होता 
है। सन्‌ १९००से सन्‌ १९२ श्तकका कार अधिक 
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निश्चित और विविध उपलब्धियोंका काल है। सन्‌ १९२ १से 


सन्‌ १९४०तककी अवधिमे कन्नडका आधुनिक साहित्य 
अपने स्वर्ण-युगमे प्रवेश करता हे। इस समय आधुनिक 
कविता, उपन्यास, कहानी, नाटक, निबन्ध, आलोचना, 
जीवनी आदि सभी विधाओका प्रस्फुटन तथा विकास होने 
लगता है। प्रथम तथा द्वितीय उत्थानमे राष्ट्रीयताका स्वर 
मुखरित हुआ। तदुपरानत समाज सुधारकी भावनापर 
ब॒रू दिया गया । आगे चलकर पौराणिक विषयों तथा 
भावोका मानवीकरण तथा प्रक्ृतिके प्रति रोमांटिक दृष्टि- 
कीणका निरूपण होने लगा | जहाँ लेखककी व्यक्तिगत 
भाव-व्यंजनाका महत्त्व बढा, वहों प्रगतिशील विचारधारा- 
का समावेश हुआ और यथार्थवाद और परम्परागत आदर्श- 
वादके बीच संघर्ष भी दृष्टिगोचर होने लूगा । कविताके क्षेत्र- 
भे नयी कविताका सूत्रपात हुआ। इस प्रकार कन्नडका 
आधुनिक साहित्य सवतोमुखी उन्नतिके पथपर तीव्र गतिसे 
अगसर हुआ । ““5हि 0० 
कन्नाजी-ग्रियसंनके अनुसार पश्चिमी हिन्दीकी पॉच 
बीलियोंमेसे एक तथा धीरेन्द्र वर्माके अनुसार अजभाषाका 
ही पूर्वीरूप । इस बोलीका क्षेत्र अजमाषा और अवधीके 
बीचमें पडता है । इसका केन्द्र उत्तरप्रदेशमे कन्नौज (फर्रु- 
खाबाद जिला) है। कन्नौजके उत्तरमें यह हरदोई, शाहजहां- 
पुर तथा पीलीभीततक और दक्षिणमें इटावा तथा कानपुरक्रे 
पश्चिमी भागमें बोली जाती है। कनन्‍्नौजी बोलनेवालोकी 
संख्या ग्रियर्सनने ४५ छाख दी थी। इस बोलीका प्रयोग 
साहित्यरचनाके लिए नहीं हुआ, किन्तु साहित्यिक 
बजमसाषापर इसका पर्याप्त प्रभाव दिखकाई पढ़ता हे, 
क्योंकि अजमसाषाके अनेक कवि कन्नौजी बोलनेवाले 
थे। ““घी० बृ० 
कन्या (गोपी)-दे० गोपी! । 
कपाली-चर्यापदोंमें कपाली अथवा कापालिकके अर्थ है 
चर्याधर, अर्थात्‌ चर्याओंमे निष्णात। कापालिक रब्दकी 
उत्पत्ति इस प्रकार बतायी गयी है--“कम्‌ महासुखम्‌ 
पालयति इति कपाली” अर्थात्‌ क' महासुखके बीजको जो 
पालता है, वह कपाली है । इसीलिए डोम्बीके साधकको 
कपाली कहते है । -+-ध० वी० भा० 
कपास- सिद्ध और सन्‍्त-साहिलमें मनका प्रतीक । तुरा 
धुनि धुनि आंशुके आंशु शान्तिया' (चर्यापद) | 'धुन घुन 
धुन डाल अब मतनको “सन्त शिवदयारू (विस्तारके लिए 
दे० 'जुलाहा)। “थ० वी० भा० 
कबीरपंथ- कबीरपन्थ'का शाब्दिक अर्थ वह सम्प्रदाय 
है, जिसे सन्‍त कबीरने किसी समय चलाया था और जो 
अबतक इस नामसे प्रचलित मी चरा आता है। कबीर- 
पन्‍थी साहित्यमें इस बातकी चर्चा आती है कि कबीर 
साहबने अपने चार प्रमुख शिष्योंकी चारों दिशाओंमें 
अपने मतके प्रवारा4 भेजा था। उनमेसे तीन, अर्थात्‌ 
चत्रभुज, वंकेजी ओर सहतेजीके विषयमें अधिक पता नहीं 
चलता, किन्तु चौथे, अर्थात्‌ धर्मदासके लिए प्रसिद्ध है कि 
उन्होंने इस पन्थकी “धर्मदासी शाखाका मध्यप्रदेशके 
अन्तर्गत प्रवतेन किया था और यह भी अपनी विविध 
उपशाखाओंके रूपमें प्रचलित हे। कबीरपन्थके अन्यींमें 
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कबीर साहइबके नामपर प्रचलित किये गये ऐसे बारह 
पन्थोकी भी चर्चा आती हे, जिनमे वस्तुतः उनके सिद्धान्तो- 
के विरुद्ध प्रचार किया जाता है । “अनुराग-सागर' नामक 
ग्रन्थ (पू० ९०)में इनके ग्रवतेकोके नाम क्रमशः सृत्यु 
अन्धा,' 'तिमिर दूत, अन्ध अचेत', मनभंग, ज्ञानभंगी, 
मकरनद, चितभंग”, अकिल्मंग, “िसम्भर', 'नकटा, 
“दुरगदानि' ओर हंसमुनि' दिये गये मिलते है, जो प्रत्य- 
क्षतः कल्पित-से लगते है और इनके विषयमें कहा गया है 
कि ये सच्चे मार्गसे दूर थे। सन्त तुलसी साहबकी रचना 
ध्रट्रामायण (प्ृ० २३४) तथा परमानन्द साहबके कबीर 
मन्शूर! (प० २९६)से यह पता चलता है कि स्वयं कबीर 
साहबने अपने शिष्य धर्मदासके प्रति भी ऐसे बारह पन्‍्थों- 
की चचों की थी और वहा इन्हे क्रमशः नारायणदास, 
भागोदास, सुरतगोपाल, साहेबदास, व्कसारीपंथके प्रवर्तक, 
कमाली, भगवानूदास, प्राणनाथ, जगजीवनदास, तत्त्वा- 
जीवा तथा गरीबदास नाम देकर कम-से-कम ग्यारहदी 
चर्चा को गयी पायी जाती है। परन्तु स्पष्ट है कि इनमेंसे 
कई व्यक्तियोका आविर्भाव सन्त कबीर साहबके बहुत पीछे 
हुआ होगा तथा इनमें 'घर्मंदासी शाखा'के प्रवतंकका नाम 
न आनेसे यह भी सन्देह किया जा सकता है कि कदाचित्‌ 
इसके ही प्रचारकोंने इन नामोंका उल्लेख अपने प्रतिद्वन्द्रियों 
के रूपमें कर दिया होगा । 
वास्तवमें आजतक उपलब्ध किसी भी प्रामाणिक सामग्री- 
के आधारपर, यह बतलछाना कठिन है कि सन्त कबीर 
साहबने ऐसे किसी भी पन्थका कभी प्रवर्तेन किया था 
अथवा इसके लिए उन्होंने अपने शिष्योंकी कोई स्पष्ट आदेश 
ही दिया था। ऐसी दशामें यह अधिक सम्भव हे कि 
उनके निजी विचारोके पन्थ-निर्माणके प्रतिकूल होते हु 
भी, उनके शिष्यों तथा प्रशिष्योंने ऐसा करना, प्रचारकी 
इष्टिति, उचित समझ लिया हो । तदलुसार अनुरागसागर 
ग्रन्थ (रचनाकाल सम्भवत्तः अठारहवीं शताब्दी) से यह बात 
स्पष्ट होते देर नही लूगती कि उस कालतक ऐसे बारह 
पन्‍थ प्रचलित हो चुके थे तथा इसके आधारपर यह भी 
अनुमान कर लेना कठिन नहीं कि इस पन्थके प्रचारका 
क्षेत्र बतेमान उत्तरप्रदेशसे लेकर मध्य-प्रदेश, उडीसा, 
गुजरात, काठियावाड, बड़ौदा, विहार आदि प्रदेशोंतक 
विस्तार पा चुका था । उन पन्थोके बीच पारस्परिक प्रति- 
स्पर्धाका भाव भी जाग्रमत होने छलग गया था। तबसे उनकी 
शाखाओं एवं उपशाखाओकी संख्या प्रायः निरन्तर बढती 
ही चली गयी हे ओर इस समयतक सारे देशमें कदाचित्‌ 
ऐसे कम स्थान मिलेंगे, जहाँ कबीर साहब द्वारा न्यूनाधिक 
प्रभावित किसती-न-किसी सनन्‍्तके मत अथवा उसके द्वारा 
प्रचारित सम्प्रदायकी कुछ चर्चा न सुन पड़े । 
फिर भी 'कबीरपन्थ की शाखाओमेसे सभी एक ही प्रकार 
प्रसिद्ध नहीं है और उनमेंसे केवल तीनके नाम विशेष 
रूपसे लिये जाते है । इन शाखाओंकी हम क्रमशः काशी 
शाखा, छत्तीसगठी शाखा एबं 'धनौती शाखा' कह 
सकते है और इनकी भी कतिपय उपशाखाएं बतलायी 
जाती है। काशी शाखाके संस्थापक सुरतगोपाल कहे जाते 
हैं, जिनका नाम सन्त कबीर साहबके प्रमुख शिष्योंमें भी 
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लिया जाता है, परन्तु इन सुरतगोपालके जीवनका कोई 
ऐतिहासिक वृत्त अभीतक उपलब्ध नहीं हुआ हैं और न 
इस शाखाके मठ 'कबीरचोरा में मिलनेवाली शिष्य-परम्परा- 
की सूची द्वारा ही उसपर पर्याप्त प्रकाश पड़ता है । काशी 
शाखावाले कबीरचोरा मठके अन्तर्गत उप्तके निकटवर्ती 
लहरताराके मठ तथा बस्ती जिलेके मगहरवाके मठके भी 
नाम लिये जाते है तथा उसीके महन्तकी अधीनता गया 
(बिहार प्रान्त)के कबीर बागवाले मठ तथा उड़ीसाके कुछ 
मठोंवाले महन्त भी स्वीकार करते कह्दे जाते है। इसी 
प्रकार कबीर-पन्‍्थकी दूसरी 'छत्तीसगढी शाखा या घम्म- 
दासी शाखा भी प्रसिद्ध है और उसके संस्थापक पर्मदासको 
भी सन्‍त कबीर साहबका एक प्रमुख शिष्य ही बतलाया 
जाता है। धर्मदासके ऐतिहासिक जीवनवृत्तका हमे पता 
नही और न उनका हम ठौक जीवनकारू ही बतरढा सकते 
है । सन्‍त दरिया साहबकी रचना श्ानदीपक (पृ० १७५९- 
६०)से तो पता चलता हे कि स्वयं कबीर साहबने ही दो 
सो वर्ष बाद पुनः धर्मदासके रूपमे जन्म लिया था, कण्ठी 
तोड़ दी थी और कबीरपन्थ चलाया था, जिसमे आगे 
चलकर १९ उपशाखाएँ हुईं | फिर यह भी कहा जाता 
है कि धर्मदासकी शिष्य-परम्परा उनकी वशवालो द्वारा ही 
चलायी गयी, जहाँ काशीवाली शाखा में ऐसी बात देखनेमें 
नही आती | धर्मदासी या छत्तीसगठी शाखाके एक प्रसुख 
केन्द्रका नाम धामखेडा है और दूसरीका खरसिया है तथा 
इन दोनोंकी अनेक उपशाखाएं भी वर्तमान है। छत्तीसगढ़ी- 
की उपशाखाओंमें दी कबीरोेरा मठ, जगदौशपुरी (उड़ीसा), 
कबीर मठ हटकेसर और “कबीर निर्णय मन्दिर, बुरहानपुर 
(मध्यप्रदेश) तथा फतुद्या सठ (पटना) और लरक्ष्मीपुर 
बगीचा रुसडा, दर भंगा (विहार)के भी नाम लिये जाते है, 
किन्तु इनसे उसका सम्बन्ध विच्छेद हो गया मी समझा 
जाता हे। कबीर-पन्थकी तीसरी प्रसिद्ध शाखा घनोती 
(बिहर)की है, जिसे उसके प्रवर्तक मगवान गोसाईके 
नामानुसार 'भगताही शाखा” भी कहा जाता है । भगवान्‌ 
गोसाईवो पिशोरा (बुन्देलखण्ड)का निवासी बतलाया जाता 
है, जेसे धर्मदासके लिए. बान्धवगढ़ (बघिलखण्ड)का निवासी 
होना कहां गया हे। इनकी भी जीवनीका कोई प्रामाणिक 
विवरण उपलब्ध नही है, किन्तु इतना सर्वमान्यन्सा हे 
कि ये कबीर साहबके साथ भ्रमण करते थे ओर इन्होंने 
ही 'कवीर बीजक में संग्रहीत रचनाओकी उनके मुखसे 
समय-समयपर सुनकर उन्हें एक जगह कर दियाथा। 
फिर भी इनकी शिष्य-परम्परावाली तालिकासे ऐसी बात 
सिद्ध नही होती | 'धनोती शाखा का प्रमुख केन्द्र बिहार 
प्रदेशके दानापुरमे था, किन्तु फिर धनौती चला गया | 
इसकी एक उपशाखाका किसी छकूढिया स्थानमे भी होना 
प्रसिद्ध है। कबीर-पन्थकोी एक चौथी शाखा विद्दपुर (मुज- 
फ्फरपुर)मे है, जिसके प्रवतेक जाग्दास माने जाते है। 
कहते है कि कटकमें कबीर साहब द्वारा दीक्षित होकर ये 
अ्रमण करते हुए विदपुर आये और यहीं पीछे उनका 
देहान्त भी हुआ | इस शाखाकी भी कुछ उपशाखाएँ वन- 
कठा (शिवपुर, काशी), मुँगेर (बिहार) तथा नैपार आदि- 
में पायी जाती है । इन चार शाखाओके अतिरिक्त आचार्य 
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गद्दी वडेया, जोनपुर (उत्तर प्रदेश) तथा वचनवंशी गद्दी 
रुसडा, दरभंगाकी भी शाखाएँ है, जिनके प्रवतंक क्रमशः 
मदन साहब (यू० सं० १९११) एवं क्ृष्णदास कारख 
(यू० सं० १९२६) बतलाये जाते है । 
कबीरपन्थकी अन्य शाखाएँ तथा उपशाखाएँ भी विशेषतः 
उत्तरप्रदेश, विहर, उडीसा एवं मध्यप्रदेशमे ही पायी 
जाती है और वहीँसे उनका सुदूर दक्षिण एवं परिचमके 
प्रदेशोंमे भी प्रचलित होनेके सम्बन्धभे अनुमान किया 
जा सकता हैे। ओर इनमेसे, कबीरकी पुत्री कही जाने- 
वाली कमालीके नामपर, मेरठ और छुवियानाकी ओर 
प्रचलित 'कबीर-वंशी पंथ, कबीर-शिष्य पश्मनाथ द्वारा 
प्रवर्तित राम कबीर पंथ", 'ऊदा पंथ तथा 'पनिका कबीर 
पंथ! (मध्यप्रदेश)के भी नाम लिये जा सकते है । उडीसामे 
तो सुरतगोपाल, - ज्ञानदास, धर्मदास जेसे प्रसिद्ध कबीर- 
पन्थियोकी समाधवियों भी वर्तमान है और वहाँ एक ऐसी 
ही समाधि रवयं कबीर साहबकी भी बतलायी जाती हे । 
उडीसाका प्रदेश बहुत दिनोतक वेष्णव धर्मका एक प्रधान 
केन्द्र रहा ओर पता चलता है कि कबीर साहबके लगभग 
सौ वर्ष पीछे वहाँ छः बहुत प्रसिद्ध उडिया बेष्णव कवि भी 
हुए थे। उन कवियोकी रचनाओंपर वहाँके प्रचलित बौद्ध- 
धर्मका भी प्रभाव लक्षित होता है, जिससे कबीरपन्थी 
साहित्य भी अछूता नही जान पड़ता । वहॉके वेष्णव कवि 
महादेवदासकी “धर्मगीता मे जो सृष्टि-रचना-विषयक पोरा- 
णिक संकेत मिलता है, वह मूल बातोंमे कबीरपन्थके 
अनुराग-सागरको बातोंते भी मिलता-जुलत। है । धर्म, 
शून्य, निरंजन, त्रिदेव आदि सम्बन्धी अनेक विचित्र 
विवरण इन दोनोंमे तथा बोद्ोके “इन्य पुराण'मे भी पाये 
जाते है और इनके आधारपर ऐसा अनुमान किया जा 
सकता हे कि इन सभीमें यह अंश किसी परम्परागत सृष्टि- 
कथाके आधारपर लिखा गया होगा अथवा इनमेसे एकने 
दूसरेकी प्रभावित किया होगा। कबीर-पन्थी साहित्यको 
विशेषता यह हे कि उपमे सर्वत्र कवीर साहबकी ही किसी- 
न-किसी रूपमे महत्त्व दिया गया हे तथा उन्हे अलोकिकता 
भी प्रदान को गयी है । कबीर साहब केवछ एक विचार- 
धाराके प्रमुख प्रवतंक ओर प्रचारकम।त्र ही नही रह जाते, 
प्रत्युत वे स्वयं सत्यपुरुषका भी स्थान ग्रहण कर लेते है । 
कबीर साहबका प्रत्येक युगमे प्रधान बनकर रहना तथा 
सृष्टिरचनादिके कार्योंकों व्यवस्थित रूप देनातक भी यहाँ 
एक विचित्र पौराणिक रचनाशैली द्वारा प्रस्तुत किया 
गया है | 
इसी प्रकार, जेसे, सृध्टिरचना तथा ज्ह्मा, विष्णु, शिव 
आदि देवोके जन्म एवं कर्मके विवरणोंमे एक विचित्र पौरा- 
णिकताका समावेश दीख पडता है, और वे उडीसाके 'धर्म- 
सम्प्रदाय द्वारा प्रभावित भी जान पड़ते है | कबीर-पन्थकी 
छत्तीसगढ़ी शाखाके कर्मकाण्डोपर भी तान्त्रिकताकी छाप 
लगी प्रतीत होती है। इसके 'चौकाविधि', “जोतप्रसाद', 
'परघाना' आदि सम्बन्धी क्ृत्योंका विधान इस प्रकार किया 
' गया पाया जाता है, जिससे कबीर साहबके मूल मतका 
कोई लगाव नही । अदेके चूर्णके द्वारा विशिष्ट रेखाओंका 
अंकन, फूलबत्ती, नारियल, पान, कलश जेसी वस्तुओंका 
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उपयोग, प्रसाद-वितरण तथा महन्तादि सभी व्यक्तियोका 
किसी नियमविशेषके ही अनुसार परम्परागत विधियोंका 
पूरा करना, ऐसी बातें हैं, जो सन्‍्तमतकी मोलिक विचार- 
धारासे बहुत दूर जाती समझ पड़ती है । फिर भी इन 
बातोंकी बहुत बढा महत्व दिया जाता है और इन्हें किन्‍्ही 
गूढ रहस्योंका प्रतीक मानकर, इनका विस्तृत समाधान भी 
किया जाता है । इसके सिवा कबीरपन्थी साहित्यमे अनेक 
ऐसी कल्पित कथाएँ भी मिलती है, जो हमे कभी-कभी बोद्ध 
जातकों और अवदानोंका स्मरण दिलाती है । उसके अन्त- 
गंत कबीर साहबके प्रति भक्तिमावका प्रदर्शन, उनकी 
लीलाओंका वर्णन तथा उनकी अलोकिक शक्तिका निरूपण 
भी प्रचुर मात्रामें पाया जाता है और आध्यात्मिक बातोंका 
प्रतिपादन करते समय किसी ऐसी वर्णन-शैलीका प्रयोग 
किया गया मिलता है, जिसके कारण उनकी शुत्थियाँ और 
भी रहस्यमयी बन जाती है। कबीरपन्थके प्षाम्प्रदायिक 
साहित्यमे अनेक ऐसे पारिभाषिक शब्दोंका भी बाहुल्य 
दीख पडता है, जिनके आशयका स्पष्टीकरण साधारण 
ढंगसे नहीं किया जा सकता और 'कबीर बीजक' जैसे 
मान्य अन्थोके साष्यों तथा दीकाओकी रचना करते समय- 
तक भी उनके प्रासंगिक उल्लेख कर दिये जाते है । 

अतएव, कवीरपन्थकों उपलब्ध सामग्रीकी आधारपर 
यह अनुमान करना कि इसकी बहुत-सी बातोमे किसी 
साम्प्रदायिक अवृत्तिका ही समावेश हो गया होगा और 
इस प्रकार यह कबीर साहबकों मूल विचारधारासे क्रमशः 
पृथक पडता गया होगा, कदाचित्‌ अनुचित नही कहा जा 
सकता । इसकी प्रमुख शाखाओं तथा उपशाखाओके एक 
विस्तृत क्षेत्रतक फेल जानेके कारण उनपर स्थानीय विशेष- 
ताओंका प्रभाव प्रड़ना असम्भव नहीं था ओर सन्त-मतके 
अन्तर्गत नानकपन्थ, दादूपन्थ, बावरीपन्थ आदि साम्प्र- 
दायिक वर्गाकों संख्यामे निरन्तर वृद्धि होती जानेके भी 
कारण इसमें अनुयायियोका झुकाव अधिकतर ऐसी बातोंको 
ही महत्त्व देनेकी ओर होता गया और यह उसके साथ 
कदाचित्‌ होडतक भी करने रकग गया। फछलतः इसके 
प्रचार-साहित्यमे निरन्तर वृद्धि होती चली गयी तथा इसका 
विशिष्ट रूप ऋमशः निखरता भी चला गया। सन्तमतके 
उन्नायकोंमें अनेक ऐसे छोग भी हुए, जिन्होंने न केवल 
कबीर साहबके प्रति अपनी श्रद्धा प्रदर्शित की, अपितु कभी- 
कभी उन्हें अपने सदगुरुतकके रूपमे स्वीकार किया और 
एकापघ सन्‍्तोंने तो यहॉतक बतलकाया कि वे उस आदि सन्त- 
के अवतार भी माने जा सकते हैं। इन वातोंसि इस पनन्‍्थकों 
अधिकाधिक प्रेरणा ही मिलती चली गयी और इस 
दृष्ठटिसे वह विशिष्ट जीवनदर्शन भी ओझल हो गया, जो 
कभी सन्तमतका शिलाधार बन चुका था। इसी कारण 
कबीरपन्थका वतंमान रूप उन बहुत-से सम्प्रदायोसे भिन्‍न 
नहीं जान पड़ता, जो आज हिन्दू धर्मके साधारण अंग बने 
पाये जाते है। वर्गविशेषकी भावना, परम्पराप्रियता, भेष- 
धारणका आग्रह, धर्मग्रन्थके प्रति श्रद्धा, बाह्य कृत्योंकी 
व्यवस्था आदि कुछ ऐसी बाते हे, जिनके कारण यह पन्‍्थ 
उस व्यापक विश्वपर्मके स्तरतक पहुँचता नद्दी जान पड़ता, 
जो कभी सन्तमतके प्रवर्तकोंका आदर्श रहा होगा । और, 
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इसके विपरीत, कभी-कभी दूसरी बुरहानपुरकी जेसी एकाथ 
उपशाखाएँ, अपने विचार-खातन्त्यके कारण किसी ऐसे 
निर्णयतक भी पहुँचती जान पडती है, जिसे हम अमाववादी 
(४४7॥8॥0) विचारोंकी कीटिमे रख सकते है । 

[सहायक अन्थ--उत्तरी भारतकी सन्तपरम्परा : परशु- 
राम चतुर्वेदी; कबीर और कबीरपन्थ : डा० केदारनाथ 
दूबे ।] +प्‌० चु० 
कबीरा-उत्तरभारत, राजपूताना, मध्यप्रदेश और विहारमे 
ऐसे कई लोकपरक निगुंणी गीत उपलब्ध है, जिनकी अन्तिम 
पंक्तियोमें कबीरकी छाप मिलती है। “कहे कबीर सुनो भई 
साधो” जेसी पंक्तियोंवाले गीत 'कबीरा' कहलाते है। 
“कबीरा' गीतेंके प्रचारका कारण स्व“ कबीरकी लोकप्रियता 
तो है ही, किन्तु परवती सन्‍्तों और निम्न वर्गके प्रति 
उत्कट लगाव भी इसके मूलमें है । ऐसे गीतोंपर कबीरका 
अपरोक्ष रुपसे प्रभाव पडा है । निम्न जातियोके लछोक- 
गायक अपने इकतारों ओर मजीरोकी संगतमे इन्हे रात- 
रातभर गाते है। राजस्थान और मारवाड़के रामदेव भगत 
भी कबीरा गानेमे गौरव अनुभव करते है। अस्तु 'कबीरा' 
कबीरकी रचनाएँ नहीं है, बल्कि कबीरकों भावधारासे 
प्रभावित लोकोन्सुखी लोकगीतविशेष हे, जिनमे साक्षौ- 
स्वरूप अथवा श्रद्धावश कबीरकी छाप लगायी गयी 
हे । “या? पृ० 
कमल-वर्णिक छन्‍्दोमें स्मवृत्तका एक भेद । केशवने २ 
सगणो, नगण ओर गुरुके योगसे इस नवीन छन्दका प्रयोग 
किया है (॥$, ॥5, ॥5, ॥|, 5) । यह आआक्ृतपैगलम'के 
इस नामके छन्दसे भिन्न हे (९: २६)। उदा०--“तरु 
चन्दन उज्ज्वलता तन घरे । रूपटी नव नागलता मन 
हरे । नृप देखि दिगम्बर वन्द्रन करे। जनु चन्द्रकलाधर 
रूपहि भरे” (रा० चं०, ३२: १७) । --घु० झु० 
कमछ-दे० हठयोग । 
कमला छन्‍्द-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद | नगण, 
सगण और हरुघु शुरुके योगसे यह बृत्त वनता है (॥।, ॥5, 
।5) । केशवकी परिभाषा--/नगन आदि दे सगन पुनि, 
लघु गुरु-दीजे अन्त । आठ बरण प्रतिपद छखौ, कमला 
छनन्‍्द कहन्त ॥” भरत (नाव्यशासत्र, १२: १३४) ने मही 
और प्राकृतपगलम” (२: ७४) और दामोदर मिश्र 
(वाणीभूषण, २ : ७३)ने कमल नाम दिया है | उदा०- 
“तुम प्रबल जो हुते, भुज बलनि संयुते । पितहि भुवि 
ल्यावते, जगत यश पावते (रा० चं०, ४: १३) ।--पु०झु० 
कसलिनी-दे० 'महासुद्रा' । 
करखा-मात्रिक सम दण्डक छन्‍्दों (दद्वे०का एक भेद। 
भानुके अनुसार इसके प्रत्येक्ष चरणमे ८, १२, ८, ९की 
यतिसे ३७ मात्रा तथा अन्तमे यगण (5»)का प्रयोग होता 
है (छं० प्र०, पृ० ७६) । चन्द (४० रा० रा०) तथा सूदस- 
(सू० च०)ने इसका प्रयोग किया है। तुलसीने स्तोत्र-शैली 
मे इस छन्दका सुन्दर प्रयोग किया है--“मोहतम तरणि, 
हर रुद्र शंकर शरण, हरण मम शोक, लोकामिरामम” 
(वि० प०, पृ० १०)! 
करनी-दे० 'कथनी' । 
करभ-मनका प्रतीक । “एसड करहा तेवखु सहि विहरिअ 


मेंहु पडहाइई” (्वोहकोश : प्र० चं० बागची) | “न्यूँति 
जिमाऊँ अपनो करहा छार मुनिस्की डारी रे/--(कबीर 
ग्रन्धावली) । -+ध० वी० भा० 


करहा - सन्‍्तोंने करहा शब्दका लेट और क्रिया परायण 


साधक ' के अर्थमे बहुत बार प्रयोग किया है | गुरु रामदास- 
ने करहले” शीर्षकके अन्तर्गत दो पदोंकी रचना की है, 
जिसमें राह चलते इधर-उधर मुँह मारनेवाले ऊँटकी तरह 
अपनी इच्छाओंकों द्विगुणितकर उस्सीमें मवकते रहनेवाले 
मनको सम्बोधित करके सन्देश दिया गया है। मनके 
लिए मैमंत, मैगल (मदमत्त, मदगज) और बिल्ली, कुत्ता 
आदिका प्रयोग सन्तोमे पदे-पदे मिलता है । सन्तोंकी एक 
विशेषवृत्ति सहज ही लद्दित बीजा सकती है कि सामान्‍्य- 
सा ध्वनि-साम्य पाते ही वे किसी शब्दमे नया अर्थ भर देते 
हैं । अलभ्य और अलध्ष्यका अपभ्रंश रूप अलद्द बनता है। 
अलहमें अलछाहकी ध्वनि आयी नही कि उन्होने इसका नाता 
अछाहसे जोड लिया । अनाहतसे निष्पन्न अनहृद शब्दकों 
ध्वनिसाम्यके सहारे अरबी शब्द ह॒द्र्से जोडकर उन्होंने 
जहाँ अनहदका पुराना अर्थ अनाहत सुरक्षित रखा, वही 
उसका असीम अर्थ भी कर लिया। इतना ही नहीं 
अनाहत ओर असीमका अर्थ देनेके लिए एक नया शब्द 
ही गढ लिया विहद' । करहाके साथ भी ऐसा ही हुआ 
है । यह एक ओर जहाँ संस्कृतके करम (डऊँट्का बच्चा, 
अर्थात्‌ ओंट) का अर्थ देता है, वही जन्त्र-मन्त्र, पूजा-पाठ, 
ध्यान-धारणा आदि बाझ्योपचारों द्वारा उपासना करने- 
वाले साथधकोंका अर्थ भी देता है । यहाँ एक बातका उल्लेख 
कर देना आवश्यक हे कि ध्वनिसराम्य आदिके सहारे 
शब्दोमे नया अर्थ भमरनेकी यह वृत्ति सनन्‍्तोंमे थोड़ी प्रवल 
ओर कही-कही कष्टकल्पना प्रसूत अवच्य हे, पर भारतीय 
धर्मसाधनाके साहित्यसे परिचित व्यक्ति जानता हे कि 
यह सन्तोंकी कोई नयी विशेषता नहीं है । तान्त्रिकों, सिद्धों, 
नाथों आदिमे मी यह वृत्ति जहॉ-तहाँ देखी जा सकती है । 
जहाँ तक करहाका सम्बन्ध हे सरहपादने एक स्थानपर 
इसका प्रयोग किया है--बद्धो धावइ दह दिसहि मुक्कों 
णिच्चल ठाइ। एमइ करहा पेवखुसहि विहरिअ महुं 
पड़िहाइ ॥? (बागची, दो? ४१३) । कह नहीं सकता कि 
सरहने करहाका प्रयोग केवल ऊँट अर्थमे ही किया है या 
क्रियापरायण साधकका अर्थ भी उनके मनमे था। जहाँ 
तक अर्थ पंगतिका सवाल हे, वह उँटके साथ तो बेठती ही 
है, क्रियापरायण साधकके साथ भी पूरी-पूरी बैठ जाती है । 
उक्त दोढेका अर्थ किया जा सकता हे--यह उछित्तरूपी 
करहा (१. ऊँटका बच्चा २. क्रियापरायण साधक, जो सरहके 
“एक्णकिज्जिय कम्म न धम्म'के विपरीत चलनेवाला है) 
यदि विधि-निषेधोंसे बॉघ दिया जाय तो (चंच्छ होकर) 
दर्सों दिशाओमें भागता फिरता हे, किन्तु यदि उसे इनसे 
मुक्त कर दिया जाय (खाअहु पीअहु बिलसहुचगें--सरह) की 
पूरी छूट दे दी जाय तो वह स्थिर हों जाता है। लेकिन 
इस क्रियापरायण (यज्ञययागादिम छीन) ऊँट (नासमशझ) को 
देखो (जो न बेँघ ही सका हे न मुक्त ही हो सका है) । 
सखि, यह सुझे ठगा हुआ (विहत) प्रतिमात होता है”? । 
दोहेके करहाकी अर्थ-संगति उत्त दोनों भर्थार्में इतनी 


करुण गीति-करुण रख 


पूर्णतासे बैठ जाती है कि छगता है, सरह इसके दोनों 
अर्थीके प्रति सचेत थे । --२]० सिं० 
करुण गीति-हिन्दीमे एकिज्ञीके लिए प्रायः करुण 
गीतिका प्रयोग होता है। सोलहवी शताब्दीके प्रारम्भसे 
अंग्रेजीमे एलिजी--झूृत्यु और शोकका गीत--बनने छूगी, 
अन्यथा प्राचीन ग्रौसगे युद्ध और प्रेमकी अभिव्यक्ति इसमें 
होती थी | जान्सनक्ृृत इसकी परिभाषा थी कि यह 
संक्षिप्त कविता है, जिसमे न तो केन्द्रीयता होती है ओर 
न मोड, जो अपर्याप्त और अपूर्ण थी। इसके लिए विशेष 
छन्‍्दकी योजना है, जिसके चरण हेव्सामीटर ओर पेण्टा- 
मीयरके होते और क्रमपूर्ण आते हैं। हेक्सामीटर चरणमे 
६ विराम हो जाते है और पेण्टामीटरमे ५ विराम होते है । 
स्पेंसरक्तत डेफनेडा' और मिल्टनक्ृषत 'लछिसिडास' इसी 
प्रकारकी रचनाएँ है । शेलीने कीट्सकी मृत्युपर 'णडोनेस' 
ओर आर्नाल्‍डने अपने मित्र कृषकी झुृत्युपर 'थाइसिस! 
नामक रचना लिखी । टेनिसनकृत इन मेमोरियम” इतनी 
रूम्बी है कि इसकी गणना प्रकृत शोकगीतिभे संकोचके 
साथ की जाती है । टामस ग्रेक्त ओड आन दि डेथ आऑँव 
ए फेवारिट कैटमें विपादकों एलिजिक व्याप्ति हे, यद्यपि 
इसे कविने ओड (सम्बोधगीति) कहा है। सोलहवी शताब्दी- 
से ही मृत्युजन्य शोक और करुणाकी अभिव्यक्ति इसमें होने 
लगी और इस समय इसका थही प्रधान अर्थ हो गया। 
सन्‌ १७५१ ई० मे प्रकाशित ग्रेकृत 'एलिजी रिटेन इन ए 
कण्ट्री चर्चयाड ने अशेष कीति अर्जित की। इसमे उद्देगहीन 
विषादकी अभिव्यक्ति है, निराशाकी झछक नहीं ओर 
जीवनकी विक्तता और अन्यायके प्रति आक्रोश भी नहीं 
है। केवल व्यापक विषाद, मानवीय समवेदना एवं 
सहानुभूतिकी व्याप्ति हे, क्योंकि ग्रेने सामान्य ग्रामीण 
जीवनमे व्याप्त कार॒ुणिकताका अनुभव किया था । चोधरी 
बदरीनारायण उपाध्याय 'प्रेमधन ने दुदंशा दत्तापुर मे 
यह पद्धति अपनायी हे, यज्ञपि गोल्डस्ििथ-कृत 
ऊजड़ग्राम (डेजटेंड विलेज)का स्पष्ट प्रभाव है। हिन्दीमे 
इसे करुणगीत कहते हैं, क्योकि इसमे कार॒ुणिक आद्रेता 
और तटस्थ विषादकी अभिव्यक्ति होती हे । राजनीतिक 
चेतनाके जागरित होनेपर किसानों और मजदूरोके प्रति 
समवेदना प्रकट करनेवाले गीतोकी रचना हुई है, जिसमे 
गिरिधर शर्मा कविरत्नकी रचना जय जय किसतान' सबे- 
प्रथम है । 

किसी खजन यथा अत्यन्त प्रिय जनकी मृत्युकी रूष्ष्यकर 
लिखे गये गीत पाश्चात्य दृष्टिमे एलिजी हैं, जिन्हें शोकगीति 
कह सकते हैं । शोकगीतिमें वेयक्तिक हानिकी तीवानुभूति 
और उद्देगपूर्ण विषाद एवं अपरिस्तीम निराशाकी कारुणिक 
शोकाविष्ट अभिव्यक्ति होती है, यह अधिकाधिक वेयक्तिक 
है, अतः इसमें अधिकाधिक गीतिकाव्यात्मकता मिलेगी । 
ऐसी रचनाओमे विक्टर ह्युगोकृत त्रिस्लसि दि ओल- 
म्पियो' अद्वितीय है। प्रेमी अधिक समयके अन्तरपर 
अपने प्रेमके रंगस्थलकी यात्रा करता हे, वहाँ पहुँचनेपर 
सभी वस्तुएं परिवर्तित दीख पड़ती है, यहाँ तक कि त्रकृति 
भी परिवर्तित हो चुकी है एवं पगडण्डीके स्थानपर विस्तृत 
राजपथ निर्मित हो चुका-है। आधुनिक कालमे भारतेन्दु 
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हरिश्वन्द्रके देहावप्तानपर अनेक शोककाव्य छिखे गये 
थे, जिनमें प्रेमघनक्ृृत 'शोकाश्रुविन्द! अति प्रसिद्ध है, 
किन्तु यह रचना गीतात्मक नहीं, छन्दात्मक है । उर्दू- 
फारसीम इसे मरसिया कहते है, किन्तु उसमें गेयता ओर 
वेयक्तिकतापर विशेष बल नहीं रहता है। प्रतापनारायण 
मिश्रने हसन-हुसैनकी मृत्युके सम्बन्धभे एक मरसिया लिखा 
था। “बशेहियागीतके ग्रसिद्ध कवि रघुवीरनारायणने 
प्यारे शिवेश्वर मे प्रिय व्यक्तिकी झरुत्युपर शोकगीत लिखा 
था। इस कोटिकी रचनाओंमे निरालाकृत 'सरोज-स्मृति' 
श्रेष्ठ रचना है (दे० शोकगीति)) । +रा० खे० पा० 





करुण रस-भरतके 'नाव्यशास्त्र' (१ श० इई०)मे प्रति- 


पादित आठ नाव्यरसोंमे ४ंगार ओर हास्यके अनन्तर तथा 
रोद्से पूर्व करणकी गणना की गयी हे। रोद्रातु करुणी 
रसः कहकर करुण रसकी उत्पत्ति रौद्र रससे मानी गयी है 
और उसका वर्ण कपोतके सद्श है (कपोतः करुणरचेव) 
तथा देवता यमराज बताये गये है (करुणों यमदेवतः) । 
भरतने ही करुण रसका विशेष विवरण देते हुए उसके 
स्थायी भावका नाम शोक! दिया है (अथ करुणों नाम 
शोकस्थायिभावप्रभवः) और उसकी उत्पत्ति 'शापजन्य 
पकेशविनिपात!, 'दृष्टजन-विप्रयोग,, 'विभवनाश, वर्धा, 
“बन्चन, विद्रव! अर्थात्‌ पठायन, अपघात”, व्यसन! 
अर्थात्‌ आपत्ति आदि विभावोंके संयोगसे स्वीकार की हे। 
साथ ही करुण रसके अभिनयमें 'अश्रुपातन', 'परिदेवन!' 
अर्थात्‌ बिछाप, 'मुखशोषण”, 'िवर्ण्य', “त्रस्तगात्रता', 
पनिः्वास', 'स्वृतिविकोप' आदि अनुभावोंके प्रयोगका 
निर्देश भी किया है । फिर निर्वेद, ग्लानि, चिन्ता, 
औत्सुक्य, आवेग, मोह, श्रम, भय, विषाद, दैन्य, व्याधि, 
जछ्ठता, उन्माद, अपस्मार, च्रास्त, आलस्य, मरण, स्तम्भ, 
वेपथु, वैवण्यै, अश्रु, स्वरभेद आदिको व्यभिचारी या संचारी 
भावके रूपमें परिगणित किया है (६:६१ ग) । 

घनंजय (१० श० ई०), विश्वनाथ (१४ श० ई०) आदि 
आगेके संरक्ृत आचायनि करुण रसके उत्पादक विविध 
कारणोंको संक्षिप्त करके 'इष्टटनाश” और 'अनिष्ट-आप्ति! इन 
दो संज्ञाओंमे निबद्ध कर दिया है, जिनका आधार उच्त 
नाय्यशासतत्र मे ही मिल जाता है। धर्नंजय--हिष्टनाशाद- 
निष्टाप्तौ शोकात्मा करुणोइनुतम? (द० रू०, ४:८१) । 
विश्वनाथ-- इृष्टनाशादनिश्टप्तेः करणाख्यों रसो भवेत्‌” 
(पा० द०: ३: २२२)। हिन्दीके अधिकांश काव्या- 
चार्योने इन्हीकी स्वीकार करते हुए करुण रसका लक्षण 
रूड़िंगत रूपमे प्रस्तुत किया है । चिन्तामणि (१७ झु० 
ई० पूर्वी ०)के अनुसार “इष्टनास कि अनिष्ट की, आगम ते 
जो होइ । दुःख सोक थाई जहाँ, भाव करुन कह सोइ” 
(क० कु० क॒० त०, ८) । देव (१७ श० ई० पूर्वी०)-- 
“विनठे ईंठ अनीठ सुनि, मनमें उपजत सोग। आसा 
छूटे चार विधि, करण बखानत लोग” (शब्द र०, ३)। 
कुलपति मिश्रने रसरहस्य' (१६७० ई०)मे भरतके नाख्य- 
के अनुरूप विभावोंका उल्लेख किया है और केशवदासने 
रप्िकप्रिया मे प्रियके बिप्रिय करनकी ही करुणकी 
उत्पत्तिका कारण माना है। 

जहाँतक करुण रसके देवताका प्रंइन है, हिन्दीके 
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कवियोंने अधिकतर 'यम॑'के स्थानपर “बरुण'को मान्यता 
प्रदान की हे और इस प्रकार भरतसे लेकर विश्वनाथतककी 
प्रम्परासे भिन्न पथका अनुसरण किया है। करुण रसके 
उद्दीपत-विभावका निरूपण प्रायः 'पाहित्यदरप॑ण' के 
दाहादिकावस्था भवेदुद्दीपमनम” (सा० द०, ३: २२श)के 
प्रभावसे किया गया है । 

करुण रसकी परिव्याप्ति ओर परिस्तीमनका निर्धारण 
एक जटिल प्रशइन है। यद्यपि करुणका स्थायी भाव 
शोक माना गया हे, पर शोक तसी सम्भव हे, जब उसके 
मूलमें राग था 'रति' किसी-न-किस्ती रूपमे निहित हो। 
आदिकाव्य वाल्मीकि-रामायण'से सम्बद्ध क्रॉचवधकी कथामे 
ही इसका सूत्र मिलता है। जिस क्रोच-मिथ्नमेंसे एकके 
वधका परिणाम शोक के “शोकत्वमें घटित हुआ, वह 
क्राममोहित' था । इस आधारपर कुछ काव्य-चिन्तकोंने 
करुणका क्षेत्र अन्य रपसतोंकी अपेक्षा अत्यन्त व्यापक बताया 
है और श्ज्ञारादि रस्तोंकों उसीकी परिधिमे समाविष्ट करने- 
की चेश्टा की है । इसका सबसे अधिक श्रेय उत्तररामचरित'- 
के रचयिता भवभूतिकों हे। इन्होंने काव्यमें करण रसकी 
महत्ता और व्याप्तिका मुक्त उदघोष किया है--“एको 
रसः करुण एवं निमित्तमेदारद्धिन्नः प्रथक्‍प्रथंगिव श्रयते 
विवर्तान्‌ | आवर्तबुद्बुदतरंगमयान्विकारानम्भी यथा सलिर- 
मेव हि तत्समग्रम” (३: ४७) । मानव-हृदयकी सुखकी 
अपेक्षा दुःख अधिक तलस्पशी एवं द्रवणशील अनुभूति 
- प्रदान करता है तथा वह अधिक गम्भीर एवं स्थायी 
आत्मिक एकता उत्पन्न करनेकी क्षमता रखता है, कदाचित्‌ 
इसी आधारपर उक्त स्थापनाकी मनोवैज्ञानिक व्याख्या 
प्रस्तुत की जा सकती है । ह 

एक ओर जहाँ करुणको इतनी व्यापक महत्ता प्रदान की 
जाती है, वही दूसरी ओर आचार्योंने उसकी सीमाओका 
भी निर्देश शज्ञारादि अन्य रसोंकी तुलनामे सूक्ष्म रीतिसे 
किया है । अनुभावों ओर संचारियोकी इश्सि विप्रलुम्स 
अृद्भार करुणके सबसे निकट पडता है, इसीलिए भरतसे 
लेकर वर्तमान कालतक काव्यके तच्वज्ञोवो दोनोंका मोलिक 

अन्तर स्पष्ट करनेकी ओर विशेष ध्यान देना पड़ा है। 
न्ञाव्यशास्त्रमें करुणको निरपेक्ष और विप्रलुम्भकी सापेक्ष 
कहकर दोनोका पार्थक्य प्रदर्शित किया गया है-- 
(क्रुणस्तु""'निरपेक्षमाव ओत्सुक्यचिन्तासमुत्थः | सापेक्ष- 
भावों विप्रलूम्भकृतः । एवमन्यः करुणः अन्यश्व विप्ररुम्भ: 
(६: ४०) । उक्त उद्धृत अंशके साथ भरतने “एवमेष 
सर्वभावसंयुक्तः खज्ञारों भवति” अर्थात्‌ “इस प्रकार यह 
श्ज्ञार सब भावोंसे संयुक्त होता है”; यह टिप्पणी जोड़कर 
स्पष्ट निर्देश कर दिया कि वे करुणकी तुलनामें श्वज्ञरकों 
अधिक व्यापक भाव-भूमिपर आधारित मानते थे । 

जो करुण इृष्टनाशसे उत्पन्न होता है, वह तो विप्रलम्मसे 
सरलताते पृथक्‌ किया जा सकता हे, क्योकि नायक-नायिका, 
दोनोंकी सत्ता रतिकी स्थितिके लिए अनिवाये है। यदि 
दोनोंमेंसे किसीका अवसान हो जाता है तो 'रति'की स्थिति 
ही नहीं होती, अतः ऐसी दण््ामें केवल करुण ही सम्भव 
है। परन्तु अनिष्टप्राप्तिसे उत्पन्न होनेवाला करुण विप्रल्म्भसे 
तबतक अलग नहीं किया जा सकता, जबतक 'रति' और 
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शोक की सम्मिलित स्थितिमें किसी एककी ग्रधानता व्यक्त 
नही हो जाती । रत्यनालिंगित शोक की विशेष स्थितिको 
मानते हुए मिश्र रसके रूपमें 'करुण शृज्ञार' ओर करुण 
वात्सल्य'की भी कल्पना की गयी है (आनन्दप्रकाश दीक्षित : 
काव्यमे रस, अग्र० थीसिस, ६० ४३७, ३८) । क्रृष्ण-काब्य- 
में अ्रमरमीतके प्रसंगमे गोपी-विरह, यजशोदा-विलाप और 
अभिन्वानशाकुन्तल के चतुर्थ अंकरमें कण्वके आश्रमसे 
शकुन्तलाकी बिदाई तथा ऐसे ही अन्य खल शास्त्रीय 
परिभाषाके अनुसार करुण रसके अन्तर्गत न आते हुए भी 
न्यूनाधिक करुण प्रभाव उत्पन्न करते हे । उर्मिला-विरह 
तथा रामवनगमनकी स्थिति भी समानान्तर ही है, कदाचित्‌, 
इसीलिए इनके वर्णनमे कवियोने करुणा या 'करुण रस- 
का स्पष्ट प्रयोग किया है । मेथिलीशरण गुप्त “करुणे, क्‍यों 
रोती है ? “उत्तरमे और अधिक तू रोई। मेरी विभूति है 
जो, उसको भवमभूति' क्‍यों कहे कोई ?” (साकेत, १ । 
तुल्सीदास-- मुख सुखाहि लोचन स्रवहि सोक न हृदय 
समाइ । मनहेुँ करुन रस कटकई उतरी अवध बजाइई”' 
(रा० च० मा० : १: ५६) | रामचन्द्र शुकुने ऐसे हीं 
स्थलोकों ध्यानमे रखकर करुण ओर विप्रलूम्भका अन्तर 
वताते हुए लिखा है कि वियोगमें प्रियके अपनेसे बिछुड़नेकी 
विहलता प्रधान होती है, किन्तु शोकमे अपने कष्टवी 
भावना उतना काम नहीं करती, जितना प्रियके कष्टकी 
चेतना जीको जरूती है! इससे भी भावकी प्रधानता और 
अप्रधानताक्रे आधारपर ही करुण ओर खज्ञारके बीच अन्तर 
करनेकी पुष्टि होती है! केशवदासने वियोग खूंगारके चार 
भेदोमे एक करुण भी रखा है, जो इस बातका प्रमाण है 
कि दोनोकी सीमा एक विन्दुपर मिल जाती हैं । 

करुण रसके साथ जो इससे भी महत्त्वपूर्ण समस्या 
सम्बद्ध रही हे, वह हे दुःखके द्वारा आनन्दकी उपलब्धिदी । 
करुणके द्वारा प्रत्यक्ष तो दुःखकी अनुभूति होती हे, परन्तु 
भारतीय काव्यशारुमें रसोकी आनन्दोत्पादक माना गया 
है, अतः सैद्धान्तिक दृष्टिसे करुण रसकी निष्पत्तिसे भी 
भावककी आनन्दकी ही उपलब्धि होनी चाहिये । करुण 
काव्यसे दुःखकी अनुभूति होती ही नही, यह कहना प्रत्यक्ष 
अनुभवका विरोधी समझकर अचार्योने विविध प्रकारके 
तकौंसे इसका समाधान अस्तुत करनेका यल्न किया है । 
कुछ विद्वान्‌ करुण प्रसंगोंसे आनन्दकी उपलब्धि सम्भव 
मानते है और कुछ इसके विरोधी है। संस्कृत काव्यशास्रमे 
इस विवादका मूल पर्याप्त प्राचीन है, इधर पाइचात्य 
नागकोमे प्राप्त ट्रेजिडीकी समस्या तथा तत्सम्बन्धी प्राचीन 
ग्रीक मनीषियोंके मतोपर भी इसीके साथ विचार किया 
जाने छगा है। ध्वन्यालोका (२: ८)मे आनन्दवर्धन- 
(९ शञु० ई० उत्त०)ने न केबल करुणमे 'माधुर्थ” एवं 
आर्द्रता' की स्थिति मानी है, वरन्‌ उसे शज्जार और विप्र- 
लम्भसे उत्तरोत्तर अधिक प्रकर्षमय भी बताया है, जिससे 
व्यंजित होता है कि वे करण रसको अआह्ञारसे भी अधिक 
तृप्तिकर अथवा आनन्द्रदायक मानते थे। मुक्तिवादके 
प्रतिपादक भट्टनायकने कहा है कि रघदशामें सत्तोह्रेक 
होनेसे भावकके लिए भावके क्षेत्रमें 'स्व' और 'पर'का भेद 
समाप्त हो जाता हे, जिसके फलस्वरूप भावके सात्विक 
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आस्वादनसे उसे आनन्दकी उपलब्धि होती है । करुण रसमें 


भी यही बात चरितार्थ होती है। मधुसूदन परस्वतीने 
भक्तिरसायन में सांख्य दर्शनके आधारपर करुण आदि 
दुःखात्मक रपतोमें शुद्ध सत्वकी रिथति न मानकर शुर्ग्ने 
तारतम्य स्थापित किया है। उनकी दृष्टिसे सतोगुण उद्रेक 
शून्य होता है, जब कि क्रोध! ओर शोक'मे रजोगुण और 
तमोगुणको प्रधानता रहती है, जिससे इनमे न्यूनाथिक उद्रेक 
अवश्य मिलता है| इसी कारण रोह रस ओर उससे उत्पन्न 
करुण रस विशुद्ध आनन्दकी सृष्टि नही कर सकते | पर 
इसीके साथ अनुभूतिके लोकिक और अलोकिक रूपको भी 
स्वीकार करते है, जो रस-सिद्धान्त ओर उसके आनन्दवादका 
मूल आधार है । अभिनव गुप्तने रसदशाकी अलौकिक अनु- 
भूति और उसकी विलक्षणताका सूक्ष्म विवेचन करते हुए 
हृदयकी मुक्तः-दशासे आनन्दकी प्राप्ति मानी है, जो उनके 
विचारसे सभी रसोमें अनिवार्य रूपसे रहती है, अन्यथा रस- 
निष्पत्ति ही असम्मव है। विश्वत|थने केवल सचेतस्‌ व्यक्ति- 
योंकी करुण रसके ग्रति आकर्षित होनेमें सक्ष्म बताया है 
और करुणकी रप्तात्मकताकों सीमित किया है | भोजने घन- 
क्षय ओर विश्वनाथके ही तक॑के आधारपर “दुःखदातापि 
सुखं जनयति''का प्रतिपादन किया । जिस प्रकार रतिमे 
नखक्षतादि कष्टायक होते हुए सी सुखसंवृद्धिके साधन होते 
है, उनके विचारसे उसी प्रकार कर्ण रसमे भी दुःखद वस्तुएँ 
सुखानुभूति उत्पन्न करती हैं। रामचन्द्र शुणचन्द्रने अपने 
“वाग्यदर्पण में इसी बातवी 'पानक रस का उदाहरण देकर 
प्रतिपादित किया है, जिसमे सुखास्वादकी तरह तीक्षण 
आस्वाद भी रुचिकर लगता है--पानकरसमाधुर्यमिव च 
तीक्ष्णास्वादेन, सुखास्वादेन सुतरां सुखानि खदन्ते।” 
(पू० १७९) । 

कदाचित्‌ इसी समस्यासे प्रेरित होकर अनेक आचायय॑ौने 
रसोको दो भागोंमें विभाजित कर दिया। श्ंगार, वीर, 
हास्य, अद्भुत ओर शान्‍्त, ये पाँच रस अनुकूलवेदनीय 
होनेके नाते सुखात्मक वर्गमें रखे गये तथा करुण, रौद्र, 
बीमत्स और भयानक, ये चार रस प्रतिकूलवेदनीय होनेसे 
दुःखात्मक वर्गमे माने गये। रखोंके इस वर्ग-विभाजनका 
मूल स्रोत काफी पुराना है, यद्यपि सर्वाधिक प्रसिद्धि इसके 
लिए रामचन्द्र गुणचन्द्रकों ही मिली । उनके नाख्यदर्पण?- 
की १०९वीं कारिका हे-सुखदुःखात्मकी रस: । “नास्य- 
शास्त्र की अभिनव भारती' टीकामे भी कहा गया हे--- सुख- 
दुःखसभावों रसः, अर्थात्‌ रस सुख-दुख खभाववाले होते 
हे। यह 'नाव्यदर्पण'से पहलेकी रचना है। हरिपालके 
'पंगीतसुधाकर', रुद्रभभ्के रसकलिका,  पनश्षयके 
दरशरूपकं आदि अनेक गअन्थोंमें भी करुण रसको 
'दुःखात्मक' मानकर उसकी आननदात्मकतापर विचार 
किया गया हे। रसिकोंकी उसमें उत्तरोत्तर प्रवृत्ति 
होती है, इसकी करुण रपमें स्थिर आनन्दका प्रमाण 
माना गया है यथा--“अन्नोत्तरोत्तरारसिकानां प्रवृत्तयः । 
यदिं वा लोकिककरणवद्दुःख/त्मकत्वमेवेह स्य/त्तदा न 
कश्चित्तत्र प्रवर्तेत)! (घनिकक्षत व्याख्या :द० रू०, ४: 
४४,४०७) । इस समस्यापर अनेक आधुनिक मराठी विद्वानोने 
भी विचार किया है । ८० के० केलकरने अपने काव्या- 
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लोंचन' नामक अन्थमें करुणकी दुःखात्मकताके पक्षमें तर्क 
प्रस्तुत किया कि यदि अश्रपात आदि दुःखबोधक अनुभाव 
आनन्दके व्यंजक माने जायें तो इनकी उपस्थिति रति 
आदि सुझदद्ारओंमें भी होनी चाहिये, जो नहीं होती। 
अतः ये दुःखके ही लक्षण है और करुण दुःखात्मक रस 
ही हे। उन्होंने एक मौलिक प्रश्न यह भी उठाया कि 
आनन्दकी ही क्यों इतनी प्रमुखता दी जाय, दुश्ख भी 
प्रमुख है। करुणके नियतिक्व॒त, व्यक्तिगत और आदर्शात्मक, 
ये तीन रूप मानते हुए उन्होंने आनन्द्की उपलब्धि केवल 
आदर्शात्मक करुणसे ही सम्भव मानी । आगरकर और जोग 
आदि विचारकोने भी लगभग ऐसी ही धारणाएं व्यक्त की 
है । दा० ना० आपटेने मनके अणु ओर विभु, दो भेद माने 
है और कहा कि अणुरूप मन निरन्तर आनन्दडीन रहता 
है। केवल विभ्ुरूप मन दुःखादि लोकिक दशाओंसे सम्पृत्त 
होता हैे। आधुनिक मनोविज्ञान इन भेदोकों स्वीकार नहीं 
करता, अतः इनपर आधारित करुण रसकी व्याख्या भी 
मान्य नहीं हो सकती। दि० के० बेडेकरने रसोके 
पूर्वोछ्ेखित सुख-दुःखात्मक विभाजनकी देवासुरकथा की 
पौराणिक परिकल्पनापर आधारित बताया, जिसके अनुसार 
करुण रस आसुरी रसोंकी कोटिमे आता है। (दे० “आहो- 
चना' अंक ४)पर उन्होंने यह भी स्वीकार किया कि 
“आधुनिक साहित्यमें करुण रस रोदका ऐसा अनुचर नहों 
है। वह स्वतंत्र है। व्यक्तित्वका गोरव और अ्रेष्ठ व्यक्तियो- 
में छिपे किसी दोपके कारण उद्ात्त व्यक्तिको जो दारुण 
व्यथा सहनी पडी, वह आजकी करुण कथाओंका विषय है?” 
(दे० वही) । मराठी साहित्यके एक अन्य विवेचक वामन 
मल्हार जोशीने करुण रसकी आधुनिक व्याख्या करते हुए 
उससे आनन्दकी सृष्टि सम्भव मानी है। बाटोे व्यक्ति- 
भेदके आधारपर ही करुणमें आनन्दकी स्थिति मानते है, 
उसी प्रकार जिस तरह विश्वनाथने सचेतस व्यक्तियोंकों ही 
करुणसे आनन्द पानेमे सक्षम बताया हे। संक्षेपमे कहा जा 
सकता है कि आधुनिक रस्त-वित्रेचकोने करुण रसके आनन्द- 
प्रद होनेकी प्राचीन स्थापनाका सर्वथा तिरस्कार नहीं 
किया है । 

ट्रेजिडीकों लेकर योरोपीय समीक्षकों द्वारा जो समाधान 
करूण द्श्योके प्रभावके सम्बन्धमें व्यक्त किये गये, उनके 
मूलमें प्रायः अरस्तू (४ श० ई० पूृ०का केथार्सिस! 
सिद्धान्त किसी-न-किसी रूपमें अवश्य मिलता है। 
'कैथासिस (द्वे०)का अर्थ हे मनोरेचन । भयद एवं कारुणिक 
दृश्योके देखनेसे अन्तर्मनके विकारोंका रेचन हो जाता है 
और यह अन्ततः चित्तवृत्तिके लिए स्वस्थ होता है। 
शेक्सपीयर (१०६४-१६ १६३०) के प्रसिद्ध दुःखान्त नाटकोंकी 
व्याख्या बहुधा इसी दृष्टिकोणसे की जाती रही है । निरचय 
ही मनोरेचनका सिद्धान्त करुण भावोके विवेचनमे एक 
महत्त्वपूर्ण विचार-कोण प्रस्तुत करता है। हीगेल (१७७०- 
१८३१ ३०) ने मनुष्य और ईखरके सम्बन्धकी रहस्यात्मकता 
तथा मानव-आचरणकी नेतिक भावनाकों ट्रैजिडीका मूल 
माना। कारुणिक और दुःखद घटनाएँ मानव-जीवनकों 
परिचालित करनेवाढी किसी महान्‌ रहस्यमयी शक्तिका 
बोध कराती हैं, अतण्व साहित्यमें करुण दृश्योंका चित्रण 
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हींगेलके मतसे एक उद्देश्यविशेषको भी व्यक्त करता है और 
यह उद्देश्य नेराश्यका प्रसार न होकर जीवनके प्रति अद्धा 
ओर विश्वासका प्रसार है। शापेनहावर(१७७८-१८६०६०), 
नीत्शे (१८४४-१९००६०) आदि दाशनिको तथा ड्राइड 
(१६३ १-१७०० ३०) , एडिसन (१६७२-१७१९ ३०), डि० 
क्विंसी (१७८७५-१८७५९ इ०) आदि समीक्षकोंने ट्रेजिडौकी 
समस्यापर पयाप्त विचार प्रस्तुत किये है, जिनका स्वतन्त्र 
मह्त्व है । 

करुण रसके भेद : साधन, आलम्बन धर्म-अपचय, 
मन-वचन-क्रिया तथा प्रभावकी मात्राकी आधार मानकर 
करुण रसके अनेक भेद काव्यशास्त्रमे मिलते है। साथनके 
आधारपर 'ृष्टजन्य, स्मृत अनिष्टजन्याँ तथा श्रुत अनिष्ट- 
जन्य” आदि भेद मिलते है, जो मूलतः करुण रसके उत्पादक 
कारणोंके हीं, इष्टनाश”/ और “अनिष्प्राप्ति'' जिनका 
उल्लेख प्रारम्भमें किया जा चुका है, समानान्तर है । स्थृत 
और श्रुत केवछकः अनिश्बोधके प्रकारकों व्यक्त करते है, 
जिनके और भी प्रकार हो सकते है। 'रसतरंगिणी में 
भानुदत्तने करुणके आलम्बनकों दृष्टिमि रखकर 'खनिष्ठ' 
ओर 'परनिष्ठ' नामक दो भेद किये है । जब शाप, बन्धन, 
क्लेश, अनिष्ट आदि अपने अर्थात्‌ आश्रयसे ही सम्बद्ध हों, 
दूसरे शब्दोंमें जब आश्रय ही स्वयं करुण रसका आलूम्बन 
- हो तो उसे स्वनिष्ठ करुण कहा जायगा, पर जब उक्त 
वस्तुओंका सम्बन्ध अपनेसे एथक आलम्बनसे हो तो वह 
परनिष्ठ करुण होगा। आजननन्‍्डप्रद:श दीधक्षितने इनके स्वनपर 
'करुणाजनक' 'ओऔर 'करुणाजनित” शब्दोंका प्रयोग वांछित 
माना है (काव्यमे रस : अप्र० थीसिस, ए० ४१३, ३४) । 
भरतके 'ाव्यशास्त्रमें करुणके तीन भेद मिलते है-- 
१. (अध्याय ६ : ७८) धर्मोपधातज, २- अपचयोद्धव, ३. 
शोककृत । इनमें अन्तिम शोककृत सबसे अधिक प्रभावशाली 
होता है। भावप्रकाशकारने मन, वचन और क्रियासे 
अभिव्यक्ति रक्षित करके करुणकी मानस, वाचिक ओर कर्म 
तीन प्रकारका माना है। इन्हें अनुभाव-भेद कहा जा 
सकता हे । 

मात्राके अनुसार किये गये करुणके पॉच भेद उत्त- 
भेदोंकी अपेक्षा हिन्दीमें अधिक प्रसिद्ध है--१. करुण, 
२. अतिकरुण, ३. महाकरुण, ४- लघुकरुण, ५. सुखकरुण । 
रीतिकालीन आचाय॑ कवि देवने अपने शब्दरसायन के 
अन्तर्गत इन भेदोका उल्लेख किया है---/करुना अतिकरुना 
अरु महाकरुन लूघु हेत। एक कहत है पॉचमे, दुखमें 
सुखहिं समेत” (पृ० ३८) । गुलावरायने अपने 'नवरस' 
नामक ग्रन्थमें इनपर विचार करते हुए लिखा हे कि 
प्रथम तीन भेदोंमें तो करुणाकी मात्रा उत्तरोत्तर उच्च होती 
जाती है, पर लूघुकरुणमे कुछ कम हो जाती है। वहाँ 
वह केवल चिन्ताके रूपमे रहती है । अनिष्टका नाम रहता 
है, पर आशा नहीं टूट्ती। चित्त दुबिधामें रहता हे। 


प्रमुख ग्रन्थोंमें इनका उलेख नहीं मिछ॒ता, कदाचित इसीलिए 
आनन्द्रप्रकाश दीक्षितने इन भेदोकी निस्सार बताथा है । 
वे किसी-न-किसी दूसरे रसमें इनके अन्‍्तर्भावके पक्षमें दे । 
रसाखादमे स्तरभेद उन्हे अभीष्ट नही, यद्यपि आनन्दवर्धन 
आदि आचार्योतकने रसेंमे प्रकर्ष-सेद माना है। ये भेद 
निश्चय ही करुण रसकी अनुभू तिके विभिन्न स्तरोंको व्यक्त 
करते है ओर इन्हें सवेथा निराधार या असिद्ध नहीं कहा 
जा सकता | “ज० गु० 

हिन्दी साहित्यके वीरकाव्यमें करण रसकी अभिव्यक्ति 
बहुत कम हुई है, यद्यपि मृत्यु ओर अनिश्की परिस्थितियाँ 
आयी है। कही-कही रसासासके रूपमे करुण आया है। 
मान कविमे कही करुणाका दर्शन होता हे (रा० वि०, 
१:३७) । यत्र-तत्र आभासभर मिलता हे। भक्ति-साहित्यके 
आशा-उछासमें करुणकी आधिक अवसर नहीं था, यद्यपि 
क्ृष्णके मथुरा जानेका असंग अपनेआपमें करुण हे ओर 
सूर जैसे कविने अत्यधिक भावात्मक हौलीमें अंकित भी 
किया है । वस्तुतः इस अवसरपर यशोदा तथा गोपियोके 
मनमे क्ृष्णके विषयमें आशंकाका भाव करुणांकी सृष्टि 
करता हे । आगे गोपियोंकी वियोग श्ंगारकी सधन 
मनोदज्ञा यत्न-तत्र करुण जान पडती हे। राधाका चित्र 
अपनी वियोग-व्यथामें मोन तथा करुण है। तुलसीके 
कथा-काव्यमें करण रसको अवसर मिला है। कैकेयीके 
वरदानोंकी सुनकर दशरथके मनकी करुणाका सुन्दर चित्रण 
तुल्सीने किया है । इसके अन्तर्गत कविने राजाके मनके 
आशंका, मोह, विषधाद, देन्य, जड़ता, उन्माद, त्रास, 
स्तम्भ, मूच्छौ आदि अनेक संचारियोका सहज ओर सूक्ष्म 
अंकन किया है। इस करुणाके प्लावनमें सारी अयोध्या 
नगरी बह जाती है। राम-वन-गमन और बाढठमें दशरथ- 
मरणकी परिस्थितियों करुण रस्तके अनुकूल है और कविने 
इसका विद्वद वर्णन किया है। सुमन्त्रका अयोध्या वापस 
आना, दशरथका समाचार पाना, उनका मरण, भरतका 
अयोध्या आना आदि ऐसे प्रसंग है । इन करुण प्रसंगोकी 
तुलसीने 'कवितावली' तथा 'गीतावली में भी चित्रित किया 
है । सूफी प्रेमी कवियोंने वियोगके वर्णनके अन्तर्गत करुण 
परिस्थितियोका अवश्य अंकन किया है, उदाहरणके लिए 
जायसीका 'नागमती-वियोग' लिया जा सकता है। 
रीतिकालके कवि इसका समुचित निर्वाह नहीं कर पके, 
उनके उदाहरण कमजोर है। मुक्तकोमे यह सम्भव भी 
नहीं था। भारतेन्दु हरिश्वद्धने 'हरिश्वन्द्र' नाव्कमें इसकी 
सफल अवतारणा की है। भारतेन्दुने तथा इस युगके कई 
कवि और लेखकोने देश-दुशापर भी करुण रस्तकी कविता 
की है । आधुनिक महाकाव्यों तथा प्रबन्धकाव्योमे यत्र-ततन्र 
इसका वर्णन मिलता है । छायावादी कवियोंमे महादेवीके 
काव्यमें करुणाका विशेष उल्लेख किया जाता है, पर यह 
भावाभिव्यक्ति वियोग श्ृंगारके अन्तर्गत आती है । --सं ० 


करुण विप्रछुम्भ-दे० विप्रलुम्भ खंगार' । 

करुणा-दे० महायान' । 

कर्पूर-दे० बोल-कक्कोल-योग' । 

कलछमा-वह वाक्य, जो इस्लाम धर्मका मूल मन्त्र है। 
वह वाक्य हे “ला इलाह इल्लछाह मुहम्मद यून रसूल 


अनिष्ट-निवारणका पूरी तरहसे प्रयत्न होता रहता हे । 
सुखकरुण वह करुण हे, जो हर्षमें बदलनेवाला हो, किन्तु 
वहाँ पिछले वियोगजन्य करुणका प्रबल आवेग हृषको 
प्रभावित कर मनुष्यकों रुला देता है। हर्षके ऑँसू इसी 
प्रकारके होते हैं” (पृ० ४४१) । संस्कृत काव्यशाख्रके 


कलहंस -कला 


इलाह” अर्थात्‌ अछाहकी छोडकर दूसरा कोई परमात्मा 
नहीं और मुहम्मद अछाहका रसूल है । इसमें 'ला इलाह 
इललछाह' तो कुरानमें थाया हे, लेकिन बादका अंश 
नहीं । इस्लामके अनुयायियोंका कहना है कि मुस्लमानको 
जीवनमें कम-सेलकम एक बार जोरसे इसका उच्चारण 
करना चाहिये | “-रा० पू० ति० 
कलहंस-वर्णिक छन्दोंमें समवृत्तका एक भेद । दे०-- 
“मनोहंँस! । 
कलहांतरिता (नायिका)-अवस्थानुसार नायिकाओंके 
विभाजनका एक भेद । विशेषके लिए दे०--नायिका-मेंद' । 
'अमिसन्धिता के नामसे सर्वप्रथम भरत द्वारा उलिखित । 
कलहके कारण अलग हुई, इस राब्दका अर्थ है। भानुदत्तने 
इसे 'पतिमवभत्य पश्चात्परितप्ता! कहा है (र० मं०, ० 
१०४) | अर्थात्‌ पतिका अपमान करके पुनः पश्चात्ताप 
करनेवाली नायिका | मतिरामने कारण क्ल्यो न माने 
कन्तकी' स्वीकार किया है, पर पद्माकरने प्रथम कछु 
अपमान करि! कहा है । नायिकाके इस रूपके अन्तर्गत 
स्वकीयाके मुग्धादिक भेद, परकीया तथा सामान्याकी माना 
गया है। मुग्धाका मान सहज रिसके कारण हे, इसी 
कारण उसके पश्चात्तापमें मामिकता अधिक हे--- आयहु 
अबहि गवनवों जुरुते मान | अब रस लागहिं गोरियहिं 
मन पछतान' (रहीम : बरवै०, ४७) । “लाजके अगोट के के 
बैठती न ओट दे दे, पूँघटकों काहेकों कपट पट तानती।' 
द्विव : ब्र० भा० ना, २: ५२०) । मध्या कलहान्तरिताको 
आकुछता अधिक स्पष्ट हो जाती है--“थकि गई मन- 
बनहरिया फिरिगो पीय । में रुठि तुरति न छायउ हिमकर 
हीय” (रहीम : बरबै०, ४५) । झुग्धा जब “अतन ताप तन 
ही सहे मन ही मन अकुलाश, तब मध्या 'करूह कहरकी 
लहरमभे परी तिया पछिताय” (प्माकर : ज० बि०, १: 
१७२, १७४) | ग्रौढाका पश्चात्ताप समपणकी सीमापर 
पहुँच जाता है-“अंजुलि जोर निद्दारि गरें परि हों हरि 
प्यारेके पॉय परोंगी” (देव: ब्र० भा० ना०, २: 
७५२६) । वह अपनी विकलूताकों सेमभाऊर पानेमें असमर्थ 
जान पड़ती हे--“प्राननकी हानि-सी दिखान-सी छगी हाय 
कौन गुन जानि मान कीन्हों प्रान प्यारे सो? (प्माकर : 
ज० वि०, १: १७०) | परकीया अपने मानके लिये 
अत्यधिक उद्दिग्न तथा विकल हे, उप्तके लिए यह स्थिति 
अधिक मार्मिक व्यथा की हे--'जेहि छगि कीन विरोधवा 
ननद जेठानि | रखिउ न लाय करेजवा तेहि हित जानि” 
(रहीम : बरबै०, ५०) | वह दोनों ओरसे क्लेश पा रही 
हे--“जोरत हू सजनी बिपति तोरत बिपति समाज | तेह 
कियो बिन काज पुनि तेहि कियों बिन काज” (मतिराम : 
र० रा०, १४१) । सामान्याके परचात्तापमें धनहानिका 
भाव प्रधात रहता हे--जिहि दीन्हेउ बहुँबिरिया मुहि 
मनिमाल । तिहेते रुठेठ सखिया फिरि गये भाग 
(रहीम : बरवै०, ५१) । रीतिकाव्यमे इस नायिकाके रूपके 
अन्तर्गत विहलछता, पदचात्ताप, मनोव्यथा तथा ग्लानि 
आदि मनोभावोका अंकन हे और इन वर्णनोंमें उक्तिवैचित््य- 
का निर्वाह किया गया हे । ->सं० 
कछा १-(१) मायाके पॉच कंचुकोमेंसे एक (्वे० कंचुक) । 
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छः परिग्होंमेंसे ब्रह्मका दूसरा परिभ्रृह (दे० परिग्रह) । 
२. कलाशक्ति था विभूतिका व्यक्त रूप हे। किसी भी 
देवताकी शक्ति सोलह कलाओंमें विभाजित मानी जाती 
है। देवताका वह स्वरूप, जिसमें सभी कछाएँ वर्तमान 
हों, पूर्णकला मूर्ति' कहराता है। कलामूति' वह हे, 
जिसमें सोलहमेसे एक या उस (पोलह)का कोई हिस्सा 
वर्तमान हो । कलामूर्तिसे भी जिसमे कम कला हो, उसे 
अंशमू्ति' ओर उससे भी कम कलावालेको 'अंशांश मूर्ति” 
कहते है । 
शिवके दो स्वरूप है--निष्कल (निर्मणणे ओर सकल 
(सगुण) । निष्कल कछाहीन है, जब कि सकल कलायुक्त । 
सकलशिव शक्तिखरूप है। उनमे और शक्तिमे कोई 
अलगाव नही, वे दोनों एक ही है । शिवका धर्म शक्ति है । 
धर्मीं ओर धर्म अलग-अलग नही रह सकते । मत्स्येन्द्रनाथ- 
ने को० ज्ञा० नि० (१७८)मे कहा है कि “शक्तिके बिना 
शिव नही रहते ओर शिवके त्रिना शक्ति नही रह सकती”! 
शक्तिहीन शिव शव है, निर्मुण ओर निष्कल हैं। निष्कूल 
शिव कलाहीन हे, शक्ति करावती हे । इसीलिए 
उन्मनीमें--जो शिवतत््वमें अवस्थित होती है, कलाएँ नही 
मानी जातीं । शक्तितत्वमें अवस्थित समनीमे कलाएं होती 
हैं। 'नेत्नतन्त्रके अनुसार समनीमें सात कलाएंँ है । 
पटचक्र निरूपण तथा उसकी कालीचरण और विश्वनाथ- 
वी टीकाओंमें विलीनशक्ति नामकी एक शक्तिका उल्लेख 
मिलता है । इसकी दो कलाएँ बतायी गयी है--- निवोण- 
करा और अमाकछा और इन्हें क्रमशः सच्चहवी कला 
माना गया है। उन्मनी शिवपद हे, जो कार और कलासे 
अतीत है। अतः शक्तितत््व ही उक्त दोनों कराओंका 
उद्गम स्रोत है। शक्तितत्त्वमें सवोच्च शक्ति समनी है। 
परशिव ओर परशक्तिके सम्मिलनसे क्षरित होनेवाले 
अमृनकी वह ग्राहिका हे । वस्तुतः एक ही शक्ति सन्नहवी 
कलाके रूपमें अमृताकाररूपिणी हे और सोलहवी कलाके 
रूपमें अमृतकी ग्राहिका । अमा रुष्ट्युन्मुखी भी है और 
ऊध्वंशक्तिरूपा भी । जो भी हो, इतना स्पष्ट हे कि शक्ति- 
तत्वमें दो कलाएं है, जो शक्तिके पररूप और कतृरूपकी 
उपस्थापिकाएँ है--चाहे हम उन्हें निर्वाषकला और 
अमाकला कहे, चाहे अमृताकारा और अमृतकरूा कहें । 
इनमेंसे सोलहवी कारयित्री शक्ति है और सत्रहृवी चिन्मात्र- 
खभावा । स्पष्ट हे कि कलाओंके नाम' और उनकी संख्याके 
सम्बन्धमें पर्याप्त मतभेद हेँ। मुण्डकोपनिषद्‌ (३।२।७) में तीन 
पुरुषों (दे” पुरुष)मेंते हरणककी पॉच-पॉच (अथौत्‌ कुछ 
पन्द्रह) कलाओका उल्लेख है। सोलहवी करा “ईश्वराम्नाय 
(द्े० पुरुष)के भी परात्पर' (दे० पुरुष)में लीन हो जानेपर 
उत्पन्न होती है । अतः मुण्डकीपनिषद्के अनुसार अहायकी 
सोलह कलाएँ है (विस्तृत विवरणके लिए देखिये--वैदिक 
विज्ञान और भारतीय संस्क्ृति : चतुर्वेदी) ॥ -+रा० सिं० 
कछा २-कला मानव-संस्कृतिकी उपज है। निमप्तगंसे युद्ध 
करते हुए मानवने श्रेष्ठ संस्कारके रूपमें जो कुछ सौन्दर्यबीघ 
प्राप्त किया है, 'कला' शब्दमें उसका अन्तर्भाव है । परि- 
स्थितियोको इृष्ट आकार देकर ही मनुष्यने मानव-संस्क्ृति- 
को जन्म दिया और उसे विकासके पथपर आरूढ़ किया। 


श्र२१ 


पञ्ु और मनुष्यमे सबसे बडा अन्तर ऊरध्वॉन्मुख चेतनाका 
है, जो उसे प्रकृतिपर विजय ग्राप्त करने और परिस्वितिको 
इच्छित खरूप देनेमें समर्थ बनाती हे। आहार-भय- 
मैथुनादि सामान्य पशु-क्रियाओसे ऊपर उठकर मनुष्यने 
जब आत्मचेतन्य प्राप्त किया, तब उसमें एक नयी दीपिका 
आविर्भाव हुआ। जीवन-कलहसे थोंडा अवकाश पाते ही 
मनुष्य अपने संघर्षपूणे अनुभवोसे लाभ प्राप्त करता हुआ 
सुख-सुविधाकी ओर बढता हे । पण्णकुटीसे प्रासादतक बढते 
हुए मनुष्यने अपनी निरन्तर दृद्धिमान्‌ आवश्यकताओकीो 
पूर्ति ही नही की, अपितु उसने अपने मीतर उत्््ृष्ट सौन्दर्य- 
चेतनाका विकास किया और शारीरिक आवश्यकताओंसे ऊपर 
उठकर मनकी सन्तृप्तिको अपना लक्ष्य बनाया | पक्कान्न ओर 
सुगन्धित द्वव्योंका आविष्कार , रंगोलीकी करा, चॉँदी-सोनेके 
आभूषणोका वैचित्र्य, चित्र और मूर्तिका निर्माण, इष्ट-मित्रो- 
के हास-विनोद, कथा और काव्य, ये सब मानवकी सतत 
विकासोन्मुख कला-चेतनाके ही विभिन्न खरूप है । मानसिक 
हृश्टिसे आह्यादकारक ये चेश्वाएं मनुष्यके भाव-जगत्‌कों 
निरन्तर तरलता और सुन्दरता प्रदान करती रही हे । 
कलूाका 'उपयोगी कला” और 'छूलित कला'मे विभाजन 
किया जाता है और यह बताया जाता है कि उपयोगी 
कला व्यवह्दारजनित ओर सुविधाबोधी हे तथा छलित कला 
मनके सन्‍्तोषके लिए हे ओर उसमे उस विशिष्ट मानसिक 
सौन्दर्यकी योजना है, जो उपयोगितावादसे भिन्न वस्तु है। 
परन्तु यह स्पष्ट है कि कलछाके इन दोनों भेदोंका विकास 
साथ-साथ हुआ और मानवके सहजीवन और उसकी 
माधुय-साधनाके फलस्वरूप ही ये दोनों नित्य विकासमान्‌ 
रहे | कर्म-कुशलता ही करा हे । करा और मनुष्यका 
सम्बन्ध अविभाज्य है । मानवके द्वारा कलाकी प्रतिष्ठा हुई 
और कलाके द्वारा मानवने आत्मचैतन्य एवं आत्मगौरव 
ग्राप्तै किया । पाशविक विकारोकी तीव्रता कम करनेमें 
'घाहित्य, संगीत, कला का योग-दान अप्रतिम रहा है। 
कलाके द्वारा ही मानव-जीवनमे माधुय ओर सोन्दर्यशीलता- 
का जन्म हुआ और कतंव्य-कर्म सुन्दर एवं मधुर बना । 
कराका उद्गम सोन्दर्यकी मूलभूत प्रेरणासे हुआ है। 
सौन्दर्याभिरुचिका प्रमाण मनुष्यकी अनुकरणग्रवृत्ति है। 
प्रकृतिका अनुकरण और अतिक्रमण मानवकी सर्वोंपरि 
चेतना है | प्रकृतिके रमणीय दृश्य, जेसे सूर्योदय, सूर्यास्त, 
मानव-मनकी आनन्दसे भरते रहे है। इन दृश्योका वह 
खतः भी निर्माण करे, ऐसी इच्छा मनुष्यके मनमे जागरित 
हुई। कोकिलके पंचम खरने उसे संगीतकी प्रेरणा दी। 
इसी प्रकार निश्चरने उसे नृत्यके लिए अग्नसर किया। 
दुद॑म्य शाबुओंके पराभवके उपरान्त अपने उछासको प्रकट 
करनेके लिए अथवा देवकी कृतज्ञतामें बलिदानके अवसरपर 
भनुष्यके सामूहिक नृत्यगीत-अभिनयक्रे आयोजनसे नाव्य- 
कलाकी जन्म मिला। दुःखमय परिस्थितिको कल्पनामें 
डुबाकर जीवनके संघर्षोमें उसने रस लिया और हर्ष-शोक, 
सुख-दुःखकों रस-निष्पत्तिका विषय बनाया । कलामे क्षोम 
और अमका परिहार है, मनका रंजन और उद्बोधन है, 
विगत अनुभवोंकी सुखद पुनरावृत्ति है, यह जब मनुष्यने 
जाना तभी तो आकांक्षा-मधुर कलूा-निर्मिति और कलानन्द 


कद्ा 





का जन्म हुआ | 

कलाकी निर्मितिमें कलाकारकों एक विशिष्ट आनन्दकी 
उपलब्धि होती है ओर आनन्द-दान ही कलाका उद्देश्य है। 
इस कलानन्दर्मं अनेक कोटियों हे। परन्तु कलानन्द 
शास्नज्ञानसे उत्पन्न आनन्द (ज्ञानानन्द)से मिन्न ओर उत्कृष्ट 
है। ज्ञानानन्द अपने श्रेष्ठ खवरूपमे अमूर्स और कष्ट-साध्य 
हे । कठिन बोद्धिक अमके बाद ही उसकी उपलब्धि होती 
है, परन्तु कलानन्द भावनात्मक और मूर्त-खरूप होनेके 
कारण सरलन्याह्य ओर साव॑जनीन हे। शास््मे जहाँ 
तात्तविक सत्यका विकास है, वहाँ कलामें अनुभूत सत्य 
अथवा काव्पनिक सत्यका प्रसार है। एक तरहते शानानन्द- 
का मूल खण्डानुभवॉका सम्बन्ध-निर्धारण है, परन्तु 
कलानन्द समग्र दर्शन है । दोनोके मूलमें उत्कण्ठाका भाव 
है। परन्तु यह उत्कण्ठा दो प्रकार की है--ज्ञानमें शेय 
वस्तुकी पर-परता छक्षित है तो कलाप्रसत आनन्दानुभूतिमे 
उसकी आत्मपरता अथवा स्वीयताकी- स्वीकृति है। इस 
प्रकार कलानन्द ज्ञानानन्दसे श्रेह्ठर 3। इसीलिए उसे 
लोकोत्तर एवं शह्यानन्द्सहोंदर' कहा गया है । 

कलाका एक लक्ष्य कुतूहलपू्ति भी हे। मनुष्यको 
इन्द्रिय-बन्धनों एवं देश, कार, परिखितियोकी मर्यादाओंसे 
ऊपर उठाकर कछा कब्पनाकी सहायतासे कछाकारकी 
कुतूहलूपूति एवं इच्छापृतिका साधन बनती है। इस 
कुतूहलपूर्ति एवं इच्छापूर्तिस जिस उत्कर्पमय आनन्दका 
जन्म होता है, वही कछका आनन्द है। अतः कलामें 
प्रत्यक्षकी अपेक्षा अप्रत्यक्ष, वस्तुस्थितिकी अपेक्षा सम्भाव्य 
और सत्यकी अपेक्षा कल्पनाका अधिक महत्त्व है। कब्पना 
द्वारा मनुष्य अपनी अनुभूतिमे नये प्रत्यय जोड़ता है, नये 
अनुभवोमे जीता है । फलस्वरूप उसमे नवचेतन्यका जन्म 
होता है । यही कलाका आनन्द है। मनुष्य समाजप्रिय 
प्राणी है। अतः उसका सुख-दुःख अन्य प्राणियोके सुख- 
दुःखते बेंधा है। इसीलिए उसका व्यक्तित्व समरस्त नहीं 
हो पाता । भावनाओं ओर विचारोके संघर्षखरूप उसके 
भीतर जो आन्दोलन होते रहते है, वे उसे अपूर्णताकी दुःखद 
सूचना देते है | ऐसी खितिमे 'कला' उसके भीतर सन्तुरून 
स्थापित करती है। अणय-मंग, महत्त्वाकांक्षाका विरोध, 
किकतंव्यविमू ढता, अन्तर्मनका क्षोभ, ये कुछ ऐसे कारण है 
जिनपर मनुष्यका बस नहीं चलता | इसीसे मनुष्य अन्त- 
मुंखी बनता जाता है ओर अपने मीतर ऐेसे लोकका निर्माण 
करता है, जहाँ इन दुःखोका बाघ हे अथवा अखण्ड आनन्द- 
की स्थिति' है । यहीसे कलूाका जन्म होता है । कछाफे द्वारा 
मनुष्यका मानस-क्षितिज उदार, व्यापक और उन्नत बना 
है । उसने दुःखमे भी सुखकी अनुभूति की हे। पीडा उसके 
लिए चन्दन वन गयी हे। 

क्यो मनुष्य त्रासकीय कछामें आनन्द प्राप्त करता है ! 
कारण हे मनकी अन्तमंखता, जो सुखद घटनाकी अपेक्षा 
करुण-गम्भीर घटनासे अधिक रस ग्रहण करती हे । प्रेक्षक 
अपने क्षद्र दुःखोंकी भूलकर रंगमंचपर स्थित महान व्यक्ति- 
(नायक) के दुःखमें विभोर हो जाता हे, इस प्रकार सम- 
रसत्वकों प्राप्त करता हैे। मानव मनका एक भव्य पहलू 
यह है कि वह तटस्थ वृत्ति ग्रहण कर सकता है और 


कंदछा 


साधारणीकरण द्वारा सबके सुख-दख अपना सकता हे ! 
कला इस अतिक्रमणमें उसकी सबसे अथिक सहायक है । 
कछाके आखादसे श्रमपरिह्दार ओर मनके उद्दोघषनको भी 
सृष्टि होती है । कलाके नन्दन वनमे प्रवेश करते ही साव- 
कका सारा मनस्ताप गल जाता है और परिस्थितियोंसे ऊपर 
उठकर प्रेक्षक अप्रत्याशित सफलताओंका अनुभव करता 
है| इस प्रकार कलानन्दके स्वरूप और कार्यके सम्बन्धमें 
हे ; प्रकारसे विचार किया जा सकता है । 
कलाएँ अनेक है, परन्तु कलाका ध्येय सबंत्र एक ही 
है--सोन्दर्यका अनुसन्धान अथवा रसानुभूति । कलाका 
जन्म मनकी जिस मधुमयी मूमिकासे होता है वह सर्वत्र 
एक है। प्रणय-बंचनाके दारुण दुःखकी अभिव्यक्ति चाहे 
नृत्याधिनयमें हो या मूर्तिमि या चित्र-्संगीतमी अभि- 
व्यंजनका खरूप भिन्न होनेपर भी मूल सवेदनामे कोई भेद 
नहीं होगा। समस्त कलाएँ परस्पर सम्बद्ध है ओर उनका 
लक्ष्य समान है। चित्र, नाव्य, संगीत, काव्य इत्यादि 
कल्ग-प्रकारोंमें तततमता स्थापित की गयी है, परन्तु यह 
भुला दिया गया है कि प्रत्येक कलामें आंशिक रूपसे सभी 
कलओंका उपयोग सम्मव है। संगीतमे खर प्रधान है, 
काव्यमें शब्द, परन्तु श्रेष्ठ कराव्यमें गेयताका कम उपयोग 
नही है । संगीत खतन्‍्त्र करा है; परन्तु कवितामे वह शब्द 
रस-परिषोषक बनकर ही सार्थक होता है। प्राचीनोने गीत, 
नृत्य और बाचका संगीतके भीतर ही समावेश किया था, 
क्योंकि उनका मूलाघार है गतिमानता । यही गतिमानता 
छन्‍्द्रपद्धतिके द्वारा प्रकट होती है। चित्रकलाकी भाषा है 
(रंग! अथवा 'रेखा', परन्तु वाडमयमे शब्दचित्रोंका कम 
महत्त्व नही है। _हिल्पको तो मूक काव्य ही कहा जा 
सकता है । वास्तवमे महान्‌ कलाकृतियाँ समान रूपसे सभी 
कलाओंको प्रभावित करती रही हैं। समस्त भारतीय 
चित्रकला और शिल्पकला 'रामायण' और 'महामारतपर 
आधारित है और महान्‌ कला-मन्दिरों एवं चित्रोने 
कवियोंकोीं बराबर स्फूर्ति दी है। ऐसी स्थितिसे यह प्रश्न 
उठता है कि कछाके भिन्न-भिन्न प्रकारभेद किन आधारोपर 
अवलम्बित किये जाये । वास्तवमे कलाओंका अन्तिम ध्येय 
एक होनेपर भी माध्यमकी विभिन्नता ओर उसकी मर्यादा 
उनकी अभिव्यंजना-शैली एवं सामथ्यंकी सीमित कर देती 
है । इसीसे उनके आकार और वेशिष्ट्य भिन्न-भिन्न होते 
है, जैसे शिल्पकी साकारता चित्रमे नहीं है ओर न चित्रका 
रंग-वैशिष्ल्य चित्रमें है। नृत्यकी गतिमयता शिव्प, चित्र 
और अन्य स्थिर कलाओंमें नहीं हे । संगीत अ्रव्य कला 
है, उसके श्ति-माधुयेका अनुभव चित्रकलामे कहाँ मिलेगा ! 
केवल नाग्य ऐसी कला है, ज्ञिसमे संगीत, नृत्य, शिव्प और 
बाद्यय, सबकी संहति हे, इसीलिए नाव्यकला जैसी 
सार्वजनीयता अन्य कलाओंमें नहीं हे । नाव्यकला भिन्न- 
भिन्न झुचिके रसिकोंमें जिस प्रकार प्रियता प्राप्त कर सकती 
है, वेसा शेष कलाओके लिए सम्भव नहीं हे । अन्य 
कलाओंमें माध्यम बदरूनेसे ही काका स्वरूप और उसका 
शास्त्र ब्रदल जाता हे । 
>.वीलानुभूति एकरस और अखण्ड है, यह ऊपर बता 
चुके हैं, परन्तु प्रइन यह है कि कलानुमूतिका स्वरूप क्या 
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है ? पहली वस्तु जो स्पष्ट है, वह यद है कि कलानुभूति 
निर्वेवक्तिक है । उत्कृष्ट कछाकृृति हमें व्यक्तिगत सकीर्ण- 
ताओसे ऊपर उठा देती हे ओर हम आत्मविभोर हो जाते 
है। कलानंद (रस)के आस्वादनमे प्राथमिक स्तरोंपर चाहे 
जितनी भी चेष्टा करनी पडे, यह स्पष्ट है कि कलानुभूतिके 
अन्यतम क्षणोम रासिक कलाइतिमात्रसे साक्षात्कार प्राप्त 
करता है; उप्तके लिए जेसे शेष संसारकी रिथति हे ही 
नही । दूसरी वात यह है कि भावकको व्यक्तित्वसे मुक्ति 
देकर अथवा आत्मविभोर करके का उसके भीतर छोकोत्तर 
आनन्दका संचार करती है। बह्यानन्दकी कल्पना भी कुछ 
ऐसी ही है, परन्तु अह्यानन्द स्थायी दत्ति हे, कलानुभूति 
(रसानुभूति) क्षणिक और स्वव्प है। दोनो प्रकारके 
आनन्दका आधार 'भूमा' (आत्मविस्तृति)का सुख है। 
'मूमामें सुख है, अल्पमें नहीं, ऐसा श्रुति कहती है। 
साथ ही ब्रह्मानन्दर्मं सत्यका भी प्रत्यक्षीकरण है, अ्थोत्‌ 
प्रत्यक्ष (वास्तव)का दाशनिक ज्ञान भी सम्मिलित हे तथा 
नेतिक दृष्टिकोणका भी समावेश है। कछानुभूति निर्विशेष 
रसानुभूतिमात्र है; उसके लिए न दर्शनज्ञानकी अपेक्षा है, 
न उसके साथ कोई नेतिक दायित्व चिपटणा हुआ है | वह 
अपनेमे पूर्ण है। मोक्ष-सुखसे वह न्यूनतर इसलिए है कि 
वह अविरस्थायी है ओर उसका स्रोत भोक्ताके बाहर है, 
भीतर नहीं । फिर भी अनुभूतिकी एकान्विति और उसकी 
विचक्षणता उते सामान्य छोकानुभूतिसे उत्कृष्ट बना 
देती है । 

यह कहा जा सकता है कि का जीवनसे पराड्मुख 
हो सकती है, वह नीति-निरपेक्ष बन सकती है, परन्तु 
ब्रह्मानन्द्में जीवन और नीति दोनोका अन्तर्योजन है। 
इसीसे कछा सार्वजनीन और सहजसाध्य भी हे। परन्तु 
कूलाकारका दायित्व मात्र कलाके प्रति है। इसी प्रकार 
कला-रसिक अपनी अनुभूतिकी सच्चाइके प्रति हीं 
उत्तरदायी है। जहाँ रसानुभूति जीवनसे पराड्मुख न 
होकर जीवनको अन्तर्योजित करनेमें समर्थ हो जाती है 
अथवा उच्च नेतिक भूमियोका उद्धाटन करने लरूगती है, 
वहों वह अपनी सीमाका विस्तार ही करती है। उत्कृष्ट 
कलाका स्थायी मान मानवीयता है, जिसमें लोकमंगल और 
नीतिमयताका समाहार है । वह समग्र और समष्टिगत 
अनुभव है। इस दृशष्टसि वह मानवकी विशुद्धतर और 
चरमतर संवेदना है। सम्मवतः इसीलिए श्रुति कविर्मनीषी' 
कहकर कवि और द्रष्टा (ऋषि)को एकीकृत कर 
देती है । 

कलामें जीवनके प्रति पलायन नहीं है, उसमें जीवनकी 
रसपूर्ण स्वीकृति है। जहाँ कला जीवन-वैषम्यसे भागकर 
कलाके आदशलोकका निर्माण करती है, वहाँ वह 
अन्ततः जीवनकी ओर लौटकर उसे देवोपम बनाना 
चाहती है! इसीसे उत्कृष्ट कवि और कलाकार जीवनके 
प्रति अपने दायित्वकी अवह्देलना नही करते । उत्क्कष्ट कलामें 
दुःखवादकी कोई स्थान नही हे, क्योकि कला जीवनके प्रति 
आस्थाको पुष्ट करती है और जीवनके प्रति आस्था, मनुष्यके 
प्रति आस्थाका ही दूसरा नाम है। कलाकारका विशद एवं 
गहन सानव-प्रेम ही उसे देवत्व प्रदान करता है। कलाकार 
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मूर्तके भीतरसे उस अमूर्त्त सोन्दर्य ओर अक्षय प्रेमकी झाँकी 
देता है, जो समस्त दृश्यमान्‌ वस्तुओको एक सज्ञमे गथित 
करता है । इसीलिए कलामें ही मनुष्य वस्तून्मुख जगत्‌ और 
मानव-स्वभावकी दुलताओं एवं असंगतियोका अतिक्रमण 
करनेमे सफल होता हे । 

कलानुभवकी ग्रक्रियाके सम्बन्धमे भी पूर्व और पश्चिममें 
विस्तारपूर्वक विचार हुआ है| कलानुभवमें कलाकारके मन- 
की स्थिति क्‍या है ? कछाविदोंका विचार है कि कलानुभवी 
मानस कला-विषयकी समग्र अनुभूतिको प्राप्त होता है । यह 
समाधि की अवस्थामें ही सम्भव है, जब कछाकारका मन 
अनुभूति विपयसे तद्गुप हो जाता है। परन्तु यहाँ प्रश्न यह 
होता हे कि क्या मन द्वारा सोन्दर्यानुभूति और रसास्वादन 
पूर्वापर प्रक्रियाएँ है अथवा उनमे नैरन्तर्य तथा तादात्म्य 
है ? भारतीय कला-मतमें सोन्दर्यानुभूति और रसास्वादनकी 
प्रक्रिया तात्क्षणिक ओर एकान्वित है और इसीलिए कला- 
सर्जन एवं रसास्वादनकी प्रक्रियामे निरन्तर आनन्दबोध 
होता चलता हे। इसी नेरन्तर्यके कारण कला-चेतना 
समीक्षात्मक है, अर्थात्‌ सर्जन-बेलामें कलाकारका मन अपनी 
कृतिकी अपने सम्मुख रखकर उसके गुण-दोषकी सक्षम 
विवेचना वरते हुए निर्माणके अग्रनवरणोंकी ओर अग्मसर 
होता हे। 

भारतीय कलू-दर्शनके अनुसार कलाचेतना भावमूलक 
है । इसीलिए स्थायी भावोंका कलामे महत्त्वपूर्ण स्थान है । 
जीवनमे भी इन स्थायी भावोंकी अनुभूति हमे होती है, 
परन्तु यह अनुभूति व्यक्तिगत स्तरपर होती हे और उसमे 
रसानुभवका निर्लेप एवं साधारणीकरण नहीं होता। 
कलाचेतना हमारे भावोद्रेककों व्यक्तिगत चेतनासे पर 
उठाकर उसे तटस्थता एवं सावंभोमिकता प्रदान करती है । 
इसीसे त्रासकीय दुःखका लोकोत्तर आनन्दम परिहार हो 
जाता हे, परन्तु यह कहना उचित नही है कि रसानुभवमे 
बुद्धिका बाघ है अथवा मानवीय चेतनाके अन्य अगोका 
उसमें किचिन्मात्र भी उपयोग नहीं होता । ध्वनिकारने 
वस्तु-ध्वनि, अलंकार-ध्वनि और रपत-ध्वनिंके रूपमें 
कलानुभूतिके तीन स्वरूपोंका निर्देश किया है, जिनमे 
कलाचेतनाकी सर्वेसंह॒ति हे । इनमें रसध्वनिकी प्रमुखता 
होनेके कारण 'रस'को ही कछानुभूति मान लिया गया हे, 
परन्तु इस माननेमें अन्य चेतनाओकी अस्वीकृति नहीं हे । 
फिर सी यह आवश्यक नहीं है कि पश्चिमी करा-दशन भी 
'रस'के उसी रूपको स्वीकार करे, जो भारतीय कला-दशनने 
माना है । पश्चिममें कलात्मक सोन्दर्यकों बुद्धिग्राह्म ही 
माना गया है और वहाँ अलुंकार-ध्वनिकी भूमिकापर ही 
रसानुभूतिकी स्थापना की गयी है । 

मनुष्यकी समग्रगत चेतनाकी 'सत्यं शिव सुन्दरस' 
सूत्रमे ही बॉधा जा सकता है। सत्य दर्शनका विषय हे, 
शिव धर्मका अनुसन्धान है ओर सुन्दरका शोध कलाका 
मूलख्रोत है । इस प्रकार मानवीय चेतनाका एक प्रमुख 
अंग ही कलासे परितोष प्राप्त करता है। दर्शन ज्ञानमूछक 
है तो धर्म नीतिमूलक । करा ज्ञान ओर नौतिसे पुष्ट होकर 
अपने सीमित क्षेत्रका अतिक्रमण करती है | उसका ज्ञान 
और नीतिसे प्रकृतिगत विरोध नहीं है, परन्तु अपने सूल- 


रूपमे वह बुद्धिनिरपेक्ष ओर नीतिपराड्सुख है। कलाकी 
इन सीमाओकी समझकर ही हम उसके साथ न्याय कर 
सकेंगे । “रा? भ० 
कलापक्ष-साहित्य तथा काव्यका अन्तरंग. उसका 
वोधपक्ष है और बहिएंग कलापक्ष । दोनों ही महत्त्वपूर्ण है । 
वहिरंग काव्यकों उत्कर्षमय बनाते है तो अन्तरंग कलापक्ष्‌ 
अववा बहिरंगको सार्थकता प्रदान करते है। काव्यके 
सम्बन्धमें एक प्राचीन रूपक है, जिसमे कविताकी तुलना 
ला वण्यवती युवतीसे की गयी है। शब्दार्थ जिसका शरीर हे, 
अलंकार आभूपण है, रीति अवयबोंका गठन है, गुण स्वभाव 
ओर रस आत्मा है। इस रूपकमे शरीरस्थ आत्माकी तरह 
रसको सर्वश्रेष्ठ स्वान दिया गया हे। काव्यके बाह्मांग 
उन्द (बृत्त), शब्दार्थ, अलंकार ओर गुण-रीति है । काव्यका 
अन्तरंग मावना, कल्पना ओर विचारके अन्तर्मावसे निर्मित 
होता है । कुछ रसिकजन बाह्यांगकीं अधिक श्रेय नहीं देते, 
परन्तु असुन्दर बाह्यांगमें सुन्दर आत्माकी कल्पना बहुत कुछ 
आन्त है | यह अवश्य हे कि अन्तरंग सौन्दर्यका वाह्मांगसे 
अधिक महत्त्व हे, परन्तु खरादपर चढ़नेके बाद मणिका 
सौन्दर्य हविगुणित हो जाता है । वास्तवमे सौन्‍्दर्यकी ग्रतीति 
वहिरंग और अन्तरंग दोनोंके समनन्‍्वयसे होती है और ये 
विविध अग पररुपर पूरक है तथा इनके समग्रगत प्रभावसे 
ही रसनिध्पत्ति होती है । काव्यस्वरूप समग्रगत है, अतः 
कलापक्षका स्वतन्त्र अस्तित्व ही नहीं है । अध्ययनकी 
सुविधाके लिए ही उसे अरूग कर लिया गया है । 
वेने गद्य-प्य, दोनों प्रकारकी रचनाओंमे कलूापक्षका 
विवेचन सम्भव हे, परन्तु गद्यमें कलापक्षका उतना विस्तार 
नही हे, जितना पच्ममे । गय्य विचार-शक्तिको जाग्रत्‌ करता 
हे, पथ कल्पना-शक्तिको । गद्यका उद्देश्य अर्थवोध, पद्यका 
उद्देशय आनन्द है। गद्य तकंनिष्ठ है, पद्म मावनानिष्ठ । 
अतः जहाँ गद्यमें व्यवह्रोपयोगिता देखी जाती है, वहाँ 
पद्ममे संगीतोपयोगिता और भावोत्कृष्टता । ओजस्विता और 
समासप्राचुय्य श्रेष्ठ गच्क्के गुण हे तो पद्चका गुण है मधुर 
कोमलकान्त पदावली' | इसीलिए कलानिष्ठा पद्चका विषय 
है, गथका नही । 
पद्यका कलापक्ष छन्दोबद्धतासे आरम्भ होता है, क्योकि 
कविताके लिए लयबद्ध होना अनिवार्य है। मनुष्यके 
भीतर आन्दोलनकी जो मूल इच्छा है, उसकी तृप्ति छन्दके 
द्वारा ही होती है। प्रदीक्तमावना लूयबद्धता और ताल- 
बद्धताका ही आश्रय लेती है। क्रोच-बधका शोक अक'के 
रूपमें प्रक। हुआ, यह कोई चमत्कार नहीं था । प्रह्मतिकी 
योजना ही ऐसी है कि उद्दीप्त भावना छन्दका रूप ग्रहण 
कर लेती है । नाद और छयमे विकक्षण सामथ्य है और 
इसीलिए छनन्‍्द मनको अधिक भावनाग्राही ओर संवेदना- 
मूलक बना लेता है । अनुकूल छन्‍्द पाकर कविकी भावना 
अत्यन्त आकर्षणमयी बन जाती है। छउन्दकी नादमयता 
र उसका आन्दोलन गद्यानुवादमें नहीं आता | इसीलिए 
उत्कृष्ट काव्यक्ृतिका रसास्वादन मूलमें ही सम्भव है | इस 
प्रकार छन्दोमयतामें काव्यका महत्त्व सन्निहित हे। उन्दर्मे 
ही काव्य माधुय॑ और गतिको प्राप्त होता हैे। कविताका 
यूढ़ गुज़्न बहुत कुछ छन्दोमयता और गतिमानतापर 


केलापद 


आधारित हे । अर्थके सम्बन्धभ विद्वानोंमें भले ही मतभेद 
हो, परन्तु 'छन्द' (नाद-लय)के प्रभावकी अस्वीकार करन। 
सबके लिए कठिन हे । 
वृत्त ( छन्‍्द ) और विषयकी अनुरुपता आधुनिक काव्य- 
में भी खीकृत हे, यद्यपि वह प्राचीन कलावादिताके विप- 
रीत एक नयी प्रकारकी कला-प्रणालीकी सृष्टि करती है। 
वास्तवमे करापक्षका एक महदश छन्द-योजनापर परिप्तमाप्त 
हो जाता है । 
परन्तु कलानयोजनाका एक दूसरा रूप काव्यगत 
शब्द योजनाको लेकर है। पारिभाषिक शब्दायलीमें इसे 
शब्दालुकारोंका उपयोग कह सकते है। यमक, अनुप्राप्त, 
इलेष--तीन प्रमुख शब्दालकार हे । यमक और अनुप्रास- 
के समुचित उपयोगसे काव्यकी शोभा बढ़ती है, इसमें 
किंचिन्मात्र भी शंका नहीं है। संवादी सरोंके उच्चारण- 
से एकतानता और सुरीलेपनका आमास होता है और 
काव्यकी सुह्लिष्टठता एवं सौष्ठवकी वृद्धि होती है । यमक और 
अनुप्रास काव्यको अर्थगीरव भले ही न दें. पर वे उसे स्मर- 
णीय और रमणीय बना देते है। नाद-माधुर्यके निर्माणमे अनु- 
प्रासका कम महत्त्व नहीं है । फिर भी यह निश्चित है कि 
इन अलंकारोंके अतिरेकसे काव्य शोभाहीन वन जाता हे । 
श्लेपमें कोतुकसूष्टि है। उसमें मी संयम अनिवार्य शर्ते हे । 
प्राचीन कवितामें अल्ंकारोका प्रावल्य था, उसीको 
प्रतिक्रियामें आधुनिक काव्यमें अनलंकृत रचनाकों चाह 
चल पड़ी है। आधुनिक जीवन जिस प्रकार अनपेक्षित 
भारको उतारकर फेंकनेमे समर्थ हुआ है, उसी प्रकार 
आधुनिक काव्यकी चाल भी चपल है ओर उसमें गरिमाको 
छोडकर चपलताका आदश ग्रहण किया गया है। यह 
कहा जाता है कि आधुनिक साहित्य सुसंस्कृत समाजके 
लिए नही रचा जाता, वह सामान्यजनके छिए है । परन्तु 
सामान्य अशिक्षित ख्ली-पुरुष भी पद-पदपर आलकारिक 
भाषाका आश्रय ग्रहण करते है । समाचारपत्र जेसे व्यव- 
हारोपयोगी वाड्मयमें भी आल्कारिकताकी छाप रहती है । 
सम्भव है कि यह आरोप कृत्रिम हो। कलामात्र ही 
कृत्रिम है। उसमें सत्यकी अपेक्षा सत्यामासका अधिक 
महत्व है । अलंकार कृत्रिमत्वका सर्जन करते है तो शोभा- 
की वृद्धि भी करते है। कलावन्तका कोशलर क्ृत्रिमताकों 
इस प्रकार' छिपा लेता है कि वह घनीभूत वास्तविकता बन 
जाती है। थह भी आश्षिप रूगाया जाता है कि अलंकार 
भावनाके मारक है, पोषक नहीं, परन्तु केवल अतिग्क 
होनेपर ही यह सिद्ध होता हे । शेष्ठ कवि और फराकार 
अलूंकारसे अभिव्यक्तिमे सहायता छेते है। ऐसे सैकडों 
उदाहरण दिये जा सकते है, जहाँ अलंकृत प्रयोग द्वारा 
विवेच्य, आकर्षक और मनोरम बन गया है। साहित्यको 
सौन्दय-बृद्धिमें अलुंकार निश्चय रूपसे सहायक है और 
उनके समुचित उपयोगसे काव्यानुभूति सुसज्जित और 
प्रभावशाली बनती है । 
काव्यमें स्पष्ट अर्थबोधकी अपेक्षा सूचकता अथवा ध्वन्यथै- 
का अधिक महत्त्व हे, क्योकि शास्ज्रीय विवेचनामे जिस 
स्पष्ट प्रतिपादनकी आवश्यकता होती है, वह काव्यसे भिन्न 
वस्तु है। पूर्ण विकसित फूलकी अपेक्षा अस्फुट कलीमें 
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अधिक प्रियता हे, क्योंकि उसमें अभी विकासको सम्भाव- 
नाए सन्निहित है। इसी प्रकार अभिधार्थकी अपेक्षा व्यंश्यार्थ 
अधिक स॒क्ष्म ओर आकर्षक होता है । सच तो यह हे कि 
सभी कलाओंमें व्यंजना-तत्वकी प्रधानता है, चाहे चित्र- 
कछा हो या संगीत या मूर्तिकला । काव्यगत प्रत्येक शब्दके 
उच्चारणले भावकमे अनेक भावकब्पना-तरंगें आन्दोलित 
हो उठती है, तभी शब्दप्रयोग सार्थक होता है । जलाशयके 
स्थिर जलमें कंकड मारनेसे जिस प्रकार दूरगामी आवर्ताका 
जन्म होता है, उसी प्रकार प्रत्येक व्यंजक शब्द सहृदयके 
मानसमे अनेक भावावरतोंकी सृष्टि करता हे। विशिष्ट 
मानसोपकरणके अनुकूल सहृदय उनमेंसे कुछ तरंगावतोंको 
ग्रहण कर लेता है । 

ध्वनि रस-निष्पत्तिमें भी सहायक होती हे । वास्तवमे 
रसको अभिवेय नही, व्यंग्य माना गया है । रस अन्त 
वंतिनी भावस्थिति है ओर ध्वनि या सूचकता अन्तर्मनके 
निगूढ अनुभवों ओर सूक्ष्म भावावरनोंकी तलपर उमारनेमें 
समथ होती है, जिससे भाव-ख्थिति पुष्ट होकर रसका रूप 
ग्रहण करती है। ध्वनि-काव्यपर गूढता अथवा क्लिष्टताका 
रांछन लगाया जाता है, परन्तु ध्वनिमूलक भूह गुंजना 
दुर्बोधता नही है, उसमे रपसप्रतीतिकी स्फीत धारा अन्त- 
निंहित है। उसमें वाचककी बुद्धिमत्ता अथवा प्रज्ञाशील्ताके 
विषयमें समादर भी निहित है। ध्वनिकाव्यका मूलाधार 
भाषाका विलक्षण ओर चमत्कृत प्रयोग हे ओर इसीलिए 
उसके वाचकको रपसज्ञ ही नहीं, विदग्ध भी होना चाहिये । 

कलापक्षमे भाषाफ्ा अध्ययन भी आता है। काव्यके 
गाध्यमसे प्रसंग, स्वभाव, भावना, विचार, अन्तहंन्द् 
इत्यादि भाषामे ब्ोतित होते है, अतः साषा काव्य था 
साहित्यका व्यवहार-पक्ष हे। काव्यमें क्रिस भाषाका उप- 
योग हो, इस सम्बन्ध कोर भी नियम बनाना कठिन है, 
परन्तु लयबद्ध, नादानुकूल, आलुकारिक एवं व्यंजक भाषा 
आदर्श काव्यमाषा है । भाषा भावामिव्यक्तिका एक साधन 
है, परन्तु यह एक अत्यन्त लचीला साधन है। व्यक्तिके 
मनस्संघटन एवं स्वभावका परिणाम ही उसकी भाषा-शैली 
है । अतः माषा-शैलीमे व्यक्तित्वका सम्पूर्ण प्रकाश है और 
उसके माध्यमसते व्यत्तित्वका मी अध्ययन हो सकता है। 
व्यक्तिनिष्ठ होनेके कारण ही साहित्यके बोधपक्ष और रूप- 
पक्षकों अछग करना सम्भव नहीं है, क्योंकि भाषा और 
विचार अन्योन्याश्रित हे । 

भाषा-सम्बन्धी विशेषता दब्दार्थ-सम्बन्धकी लेकर है 
अथीत्‌ भाषा दृष्टार्ीधका परम साधन हे। परन्तु जहाँ 
विचार-दारिद्रय हे, वहाँ शब्दोंका व्यर्थ इन्द्रजाल भी खड़ा 
हो सकता है | अतः योग्य शब्दका संगत प्रयोग ही अभीष्ट 
है ओर यही कलापक्षका प्रथम सोपान हे। परन्तु भाषाका 
सामथ्य उस्तकी व्यंजना-शक्तिमें ही है। इसी व्यंजना- 
तत्वके पोषणसे अर्थ-गोरवकी सृष्टि होती हे। रीति और 
गुण भाषाके ही तत्त्त है । प्रसाइ, ओज और माधुये अथवा 
वैदभी, गोडी ओर पांचालीके रुपमें प्राचीन काव्य-शाखने 
जिन भाषा-तत्वोंकी ओर संकेत किया था, वे सार्वदेशिक 
ओर साव॑कालिक हैं। <नन्‍्हीके व्यक्तिगत प्रयोगते विशिष्ट 
लेखन-शैलीका निर्माण द्ोता हे । 


श्र 
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मल नल कल कद कक जन मर निनफिमिनिकन 
परन्तु काव्यमें इन गु्णोके अतिरिक्त एक और भी गुण 
है, जिसे गेयता' कह सकते है। गेयताका आधार नाद- 
माधुय है, जो अनुकूल शब्द-योजनाके द्वारा माधुर्वमयी 
चित्तवृत्तिकी जन्म देता हे । श्वृंगार, शान्त और करुण रघाँ- 
में माधुर्य गशुणकी ग्रतीति विशेष होती हे | गीतिकाब्यमे 
कलापक्षका महत्त्व कुछ अधिक बढ़ जाता हे, क्योकि उसमे 
कविकी अन्तर्मुखी दृष्टि ओर तज्जन्य भाववृत्तिको शब्दका 
रूप देना होता है। अस्फुट, मधुर, अव्यक्त भाव संगीतके 
सूक्ष्म्तम आवर्तोर्में बंघकर ही श्रेष्ठ गीति'की सूृद्टि 
करते है। 
प्राचीनोंने काव्य-्गुण और काव्य-दोषके रूपमे जो 
विस्तृत विवेचन किया है, उसमें बहुत कुछ ऐसा है, जो 
काव्यके कलापक्षपर लागू होता है। गुण-दोष अनेक है 
और कला-पारखीके लिए उनका अध्ययन अनिवार्थ हो 
जाता है। यतिमंग, वृत्तदोप, पुनरुक्ति, असंगत कल्पना 
आदि अनेक दोषोका विस्तृत विवेचन हुआ है। शुणोकों 
ध्यानमे रखकर ओर दोषोंसे ऊपर उठकर ही कल्पक्षको 
समृद्ध बनाया जा सकता है। 
अन्तमे हमें ओचित्य'के सम्बन्धमें मी कुछ निर्देश कर 
देना हे, जिसे एक सम्प्रदाय-विशेष काव्यका प्रमुख उपकरण 
मानता है । जहाँ तक कलापक्षका सम्बन्ध हे, औचित्य 
अत्तििकमें नहीं, संयमर्भे हे। देश, काल, प रेख्ितिके 
अनुसार शब्द, अलंकार, वर्णन इत्यादिका सम्थकू प्रयोग 
औचित्य कहलाता है। उत्कृष्ट कोटिके शैलीकारके लिए 
शब्द-मम्पत्ति इतनी महत्त्वपूर्ण नहीं, जितनी उस मानसिक 
गुणकी आवश्यकता है, जो उपयुक्त स्थानपर योग्यतम शब्द- 
की स्थापना कर सके । छन्द, अलंकृति, भाषा, रैली, सभी 
क्षेत्रोंमे उपयुक्त रूप-विन्यास ओर सम्यक्‌ योगायोग औचि- 
त्यकी योजनापर ही आश्रित हैं । 
कलापक्षकों बहुधा भावपक्षसे स्वतन्त्र ओर अधिक श्रम- 
साध्य समझा जाता है| परन्तु वह वस्तुतः कविके व्यक्तित्व 
और उसके मनःसंगठनसे अनन्‍्यतः सम्बन्धित है। कविके 
व्यक्तित्वकी विभिन्नतासे ही कलापक्षमे विभिन्नता आ जाती 
है, क्योकि रुचि-वैचित्य ओर दृश्कोणकी विलक्षणताके 
अनुसार कोई कवि छन्दपर बल देता हे तो किसीको अल 
कार प्रिय हे, कोई रीतिवादी हे तो किसीको वाग्वैचित्र्य 
अथवा गूढ़ ब्यंजना प्रिय है। भावकी तरलूता, गहनता 
और अनन्यताके रूपमें भी कलापक्षमें विशदता, संकोच 
अथवा गूढताका योग हो जाता है। बस्तुत्तः मावपक्षसे 
खतन्त्र कलापक्षकी कोई स्थिति है ही नही ।--रा० २० भ० 
कलछाली-कलालीका अर्थ शराब पिलानेवाली हे। इस 
शब्दका प्रयोग सूफियोंने नहीं किया हे, लेकिन निर्शुणिया 
सन्‍्तों, जेसे रेदास आदिने इसका प्रयोग किया है । गुरु 
तथा परमात्माके लिए इसका प्रयोग सांकेतिक रूपमे किया 
गया है। सूफियोने 'साक्रीका प्रयोग इसी अर्थमें किया 
है (० 'साक़ी, शुण्डिनी) । “परा० पू० ति० 
कलछावबाद-कलावाद (कला कलाके लिए)को उप्त अर्थमें 
वाद मानना कदाचित्‌ कठिन होगा, जिस अर्थम अन्य 
साहित्यिक, दाशनिक अथवा राजनीतिक बाद ग्रहण किये 
जाते हैं। यह कलाके प्रति एक दृष्टिकोण-विशेषका परिजायक 
बज 


है, जिसकी सत्ता यूरोपमें प्लेटो तथा अरस्तूसे लेकर वर्तमान 
समयतक किसी-न-किसी रूपमें बराबर मिलती हे | भारत- 
वर्षमें भी काव्यके अरूुंकार, रीति आदि ऐसे अनेक सम्प्रदाय 
मध्यकालमें मिलते है, जिन्होने कलापक्षकों अधिक महत्त्व- 
पूर्ण मानते हुए उसपर विशेष बल दिया। आधुनिक कला 
ओर साहित्यके क्षेत्रमें कलावादकी स्थिति उपयोगितावादके 
प्रतिलोम अर्थमे उसके प्रतिपक्षोकी तरह दृष्टिगत होती है । 
एक पश्ष द्वारा कलावादकों संकीर्ण एवं व्यक्तिनिष्ठ कहा 
जाता है तो दूसरे पक्षकी ओरसे उपयोगिताबादको स्थूलछ 
सामाजिकताका आग्रही बताया जाता है। कलावादी 
कलाकी लोकातीत वस्तु, कछाकारकों लोकोत्तर ग्राणी और 
कलाजन्य आनन्दको अलोकिक आखादयुक्त एवं समाज- 
निरपेक्ष मानता है, जब कि उपयोगितावादी कलाको समाज- 
की मनोवृत्ति परिवर्तित करनेका एक सशक्त अस्त्र मानते 
हुए उसे सिद्धान्त-प्रचारका सर्वप्रमुख साधन समझता है । 
ये दोनों सीमाएँ है । कुछ विचारक मध्यमार्गकरा अनुसरण 
करते हुए कलाके व्यक्तिपक्ष और समाजपक्षका समन्वय 
स्थापित करनेकी चेष्टा भी करते है । इस प्रकार कलावादके 
प्रति मुख्यतया तीन प्रकारकी दृष्टियों और तदनुरूप तीन 
विचारधाराएँ मिलती है। 

योरोपीय कलाका वास्तविक इतिहास ग्रीक ओर रोमन 
धार्मिक शित्पकी परम्परासे प्रारम्भ होता हे | प्लेटो और 
अरस्तूने कवियों एवं कलाकारोंके सम्बन्धर्में जो धारणाएँ 
व्यक्त की उनसे ज्ञात होता है कि प्राचीन यूनानमे हेलेनि- 
स्टिक कालमे करावादी विचारधारा पर्याप्त प्रमुखता रखती 
थी, अन्यथा उसके सजग सामाजिक परिसीमनका कोई 
आधार ज्ञात नही होता | प्लेटोके 'रिपब्लिक में कल्पना- 
शील कलाकारोके अनियन्त्रित प्रभावकी नेतिक एवं 
सामाजिक दृष्टिसे अवांछित माना गया है । अरस्तूने कला- 
के प्रति अपेक्षाकृत उदार दृष्टिकोण अपनाया | सौन्दर्य 
सम्बन्धी सिद्धान्तोंके एक प्रसिद्ध समीक्षक बृचरका कथन हे 
कि अरस्तू पहले विचारक थे, जिन्होंने सोन्दर्य-शाखसे 
नीतिशास्रका पृथककरण किया ओर यह भी बताया कि एक 
परिष्कृत आनन्दानुभूति ही काव्य-कलाका चरम ध्येय है । 

इतना होते हुए भी अरस्तूने अपने गुरु प्लेटोकी नेतिक 
सामाजिक धारणाका तिरस्कार नहीं किया। कलछामें नेतिक 
प्रयोजन तथा उपदेशात्मकता उन्हे अमान्य नहीं हुई । 
रोमन विचारक सिसरोने डिकोरम” ओर भव्यताको कछाका 
प्रधान प्रतिपाथ माना । लोजाइनसने अवश्य मध्यमार्गका 
अनुसरण किया । एक ओर उसने शिक्षासे ओर दूसरी ओर 
मनोर॑ंजनसे कलाफो भिन्न एवं श्रेष्ठ माना तथा उसे संग्रे- 
रणाके उच्च परातलूपर प्रतिष्ठित करके उसके स्वतन्त्र 
मूल्यांकनका प्रश्न उठाया । भावनाके उदात्तीकरणको उसने 
कला तथा काव्यका मुख्य ध्येय बताया | डायोनीसियस 
और डिसेट्रियस आदि अन्य रोमन आचार्थोने कलावादी 
वृत्तिके अनुरूप शैली पक्षपर ही विशेष विचार किया और 
प्रायः उसीकी अधिक महत्त्व दिया। अन्धकार-युगके एक 
विस्तृत व्यवधानके बाद दांतेने पुनः कलाके क्षेत्रमे उदात्त 
शुर्णोक्री नवप्रतिष्ठा की, साथ ही शेछी-पक्षकी भी उपेक्षा 
नहीं की। दोतेके पश्चात्‌ योरीपीय साहित्यमें शाखीय 


कलांवाद 
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अथवा वकलासिकल दृष्टिकोण क्रमशः रोमाण्टिक दृश्वितेणके 
द्वारा स्थानान्तरित होने लगा और कछा सम्बन्धी मूल्यों 
में भारी परिवर्तत घटित हुआ । कुछ दूरतक इस कालमें 
भी सन्तुलित दृष्टि बनाये रखनेका प्रयत्न किया गया । 
शाखीयताका आग्रह कलाके क्षेत्रते सहसा विल॒प्त नही हो 
गया। सन्नहवी शतीमें फ्रांसमे नियी-क्लासिसिज्म अथवा 
नव्य-शास्त्रवादकी प्रवृत्ति, कलाके प्रति मध्यकालीन चिन्तन- 
का नवीन संस्करण बनकर उददित हुई । 

क्छासिकल या शास्त्रीय करा बहुत कुछ इंसाई धर्मकी 
छत्नच्छायामे पल्‍लवित हुई । रोमको केन्द्र बनाकर बाइजेण्टा- 
इन कराका जो प्रसार सातवीसे पन्द्रहवी शती ईसवीके 
बीच योरोपमें हुआ, उसका क्षेत्र ईजिप्टसे लेकर रूसतक 
विस्तृत है । इस “चर्च-आश्रित धार्मिक कढामें नेतिक- 
धामिक मूल्योंके आगे कलागत मूल्य निश्चित रूपसे गौग 
रहा। एक दृष्टिते कछा और कछाकार दोनों धामिक प्रचारके 
साधन बने; शुद्ध कछावादी दृष्टिका प्रायः इस क्षेत्रमे अभाव 
ही रहा | धार्मिक कछा ओर साहित्यवी प्रायः सर्वत्र यही 
स्थिति रही । चब॑से अनुप्राणित कला यद्यपि प्रचारात्मक, 
सोदेश्य तथा उपदेशात्मक थी, तथापि उसमे विविध 
कल्पनाओं एवं भावनाओंके चित्रणके लिए पर्याप्त छूट भी 
थी। धामिक आख्ावान्‌ कलाकार बिना किप्ती बाह्य 
नियन्त्रण एवं बाध्यताके आत्मप्रेरणासे शिल्प-सजन करते 
थे। टॉल्स्टायने अपनी प्रसिद्ध पुस्तक 'हॉट इज आर्ट में 
कलाके धसम्बन्धमें जो धारणाएँ व्यक्त की है, उनकी पूर्व- 
पीठिका उक्त धार्मिक कछाको परम्परामें निहित हे। 
कलावादी विचारधारा (करा कलछाके लिए)का सबसे सशक्त 
विरोध कद्ावित्‌ टॉल्स्टायने ही किया । उन्होंने सुधारवादी 
दृष्टिकोण अपनाते हुए न सोन्दर्यकी कलाका साध्य माना 
ओर न आनन्दको । सुधारवाद उपयोगितावादका ही दूसरा 
रूप है ओर कलाको वह अनिवार्यतः एक गौण साधनमात्र 
मानकर चलता है। टॉल्स्टायके मतते धर्मके प्रति 
अविश्वास ही कलावादी विच्चरोकों जन्म देता है । 

रिनेसों (१४५३६०)के बाद फ्रांस कला-आन्दोलनोंका 
प्रमुख केन्द्र बना । नेतिक मूल्योंकी विश्वृंखलतासे कलाकार 
आत्मस्थ हो गये । परम्परावादी तथा खातन्त््यमूलक 
विचारोके बीच सुधद सामाजिक दर्शनके अभावमें अख्रता- 
का वातावरण बना रहा | 

सन्‌ १८६६के रूगभग फ्रांससे एक ऐसी विचारधाराका 
उदगम हुआ, जिसका कछावादसे सीधा सम्बन्ध माना 
जाता है । 'कला कलाके लिए', जो फ्रेंच सूत्र-कथन “ल 
आत॑ पोर ल आते के अंग्रेजीका हिन्दी अनुवाद दे, इसीकी 
देन है। इसके परिपोषकों एवं उद्धावकोंमें जेम्स एवाँट 
मैकलीन हीम्लर (१८३४-१९०३ ई०)का नाम अग्मगण्य 
है । यह एक अमेरिकी चित्रकार था और फ्रांसके अतिरिक्त 
उसका कार्यक्षेत्र इंग्लेण्डमें भी रहा । विख्यात अंग्रेजी 
समालोचक रस्किन और हीस्लर के बीच कलाके उद्देश्यको 
लेकर सन्‌ १८७०के आसपास एक महत्त्वपूर्ण वाद-विवाद 
चला, जिससे प्रेरित होकर हीस्‍लरने 'कला कछाके लिए? 
मतका आम्रहपूर्वक प्रवतंन किया । रस्किनने नेतिक पक्षका 
तिरस्कार करके कछाके स्वतन्त्र एवं स्वतःपूर्ण शोनेका 


उद्घोष किया, जो अतिवादकी सीमातक पहुँच गया । 
हीस्‍्लर अपने चित्रोके ऐसे शीरषक दिया करता था जो गूढ 
व्यंजनात्मक होते थे और साधारण जनके लिए सर्वथा 
अबोध्य भी । इसका कारण उसका अतिवादी कलावाद 
ही था। 
बलावादी विचारधाराको ब्रेडडे, क्लाइव बेल, रोजर 
फ्राइ तथा जाज॑ इ्न्नेस आदि समालोचको द्वारा गम्भीर 
समर्थन प्राप्त हुआ। ब्रेडलेने नेतिक पक्षकी कवितामें बाह्य 
स्थान दिया और उसकी श्रेष्ठताके लिए उसे नियामक तत्त्व 
नही माना । इस धारणाका खण्डन आई० ए० रिचर्ड सने 
अपने 'प्रिसिपल्स ऑँव लिटरेरी क्रिटिसिजम”! नामक 
समीक्षा-अन्धमे सैद्धान्तिक आधारपर किया। रिचर्ड,सने 
काव्यकी शेष जगतूसे भिन्न सत्ता नहीं स्वीकार की और 
न उसक्रे अनुभव सामान्य अनुभवोंसे भिन्न माने । प्रेषणी- 
यताकी उसने विशेष महत्त्व प्रदान किया ! क्लाइव बेलने 
आधुनिक ित्र-कलामें रूप-तत्वकीं प्रधानता देते हुए 
श877708770 4077 का सिद्धान्त प्रतिपादित किया । 
रोजर फ्राइका क्लाइव बेलसे तथा जार्ज इन्नेसका हीस्लरसे 
विचारस्ताम्य दिखाई देता है। समन्वित रूपसे सभीकी 
दृष्टि कलावादी ही रही | कुछ कला-समीक्षकोकी धारणा है 
कि चित्रकला के क्षेत्रमे आनेवाले प्रभाववाद, उत्तर-प्रभाव- 
वाद, अभिव्यंजनावाद, घनवाद तथा अतियथार्थवाद, सभी- 
की आधारभूमि कछावादी विचारधारासे अभिसिचित हुई 
हे। क्रोचेके सोन्दर्यदर्शन द्वारा इस कलावादकों सुधद 
दाशनिक आधार प्राप्त हुआ है, ऐसा भी कुछ लोगोंका मत 
है । “सौन्दर्यका कोई बाह्य अस्तित्व नहीं हैं,” काण्टकी इस 
स्थापनाको मूलमें रखकर क्रोचेने अपने इस्थेटिक्स' नामक 
ग्रन्थमे सौन्दर्यवोधके लिए कल्पनाके एक विशिष्ट रूप 
“सहज ज्ञान (707700४)की सत्ताका प्रतिपादन किया । 
सौन्दर्यस॒ध्टि और सौन्दर्योनुभूति, दोनोंकी सूक्ष्म मानसिक 
प्रक्रियाके रूपमें स्वीकार करते हुए .अभिव्यंजना और 
वर्णवस्तुके बीच तात्तिक एकता स्थापित की । इस प्रकार 
कलापक्ष ओर वस्तुपक्षकी विच्छिन्न करके देखनेवाली सुदीर्ध 
परिपाटीकी निस्सारता प्रकट की। कलछाकी मूलतः एक 
आध्यात्मिक क्रिया बताते हुए क्रोचेने अभिव्यंजनाके 
अतिरिक्त उसका कोई अन्य उद्देश्य स्वीकार नहीं किया । 
उपयोगितावादी दृष्टिका एक अ्रकारसे उच्छेदन क्रोचेके 
सौन्दर्य-सिद्धान्तते हो जाता है। कलाकों क्रोचे स्पष्टतः 
नेतिक अथवा शैक्षणिक सीमाओंसे मुक्त मानता है, किन्तु 
यह सब कहछाके अमूर्त व्यापारपर ही छागू होता हे। 
मूर्त होनेपर क्रोचे मी कलाको सामाजिक बन्धनोंसे परे 
नही मानता क्रोचे द्वारा दी गयी कलाकी व्य[|ख्या तत्वतः 
समाजविरोधी नही हे । 
आधुनिक युगमें माक्सवादके प्रचार-प्रसारके साथ एक 
नये सोन्दर्यवोधका उदय हुआ, जिसका कोई खतन्त्र शास्त्र 
तो नहीं बन सका, परन्तु उसके द्वारा प्राचीन कलावादी 
विचारोका तोत्र उन्मूलन अवश्य घटित हुआ। माक्संके 
अरथंशारने कलाके प्रति उपयोगिताबादी दृष्टिकोणकी नयी 
व्याख्या एवं आस्थाके साथ अस्तुत किया। स्टैलिन और 
माओने रूस ओर चीनमें कछा तथा साहित्यकी राजनीतिके 


श्र७ 





प्रचारका अहम मानकर उसे राजशक्ति द्वारा पूर्णतया मर्या- 
दित रखा । करा जनताके लिए, मुख्यतया सैनिकों और 
श्रमिकोंके लिए ही है, अतएव कला एवं कछाकारका खतम्त्र 
व्यक्तित्व उन्हे अमान्य है। प्रॉबल्म्स ऑव आर्ट एण्ड 
लिट्रेचर' नामक परिपन्नमें माओने माक्स और लेनिनके 
मतकी साक्षी देते हुए इसी प्रकारकी मावना व्यक्त की है । 
माक्संवादी विचारकोंमें ट्रॉट्सकीने अवश्य कलाके क्षेत्रमे 
राजनीतिक पार्टीके हस्तक्षेपकोी अनुचित बताया है। अपनी 
“लिट्रेचर एण्ड रिवोल्यूशन' नामक कृतिमें उसने माना है 
कि काका क्षेत्र वह नही है, जिसमें पार्टीकों आदेश देनेकी 
आवश्यकता हो । कलाकी रक्षा करना और सहायता करना 
पार्ीका काम हे, परन्तु नेतृत्व केवल अव्यक्त रूपसे ही हो 
सकता है। कॉडवेल जैसे माक्संवादी समालोचकोंने ट्रॉटस्की- 
की यह दृष्टि नहीं अपनायी ओर कलावादी विचारों 
को विशुद्ध बुजुआ संस्क्ृतिकी कुत्सित वृत्तिका परिणाम 
घोषित किया। 
हिन्दी साहित्यमें आधुनिक काल्में प्रेमचन्द द्वारा 
उपयोगितावादी दृष्टि ओर 'प्रश्ताद' द्वारा आनन्दवादी या 
कलावादी दृष्टि अपनायी गयी। आलोचकोंमें भी इसी 
प्रकार प्रमुखरूपसे दो वर्ग दिखाई देते है । माक्सवादी 
समीक्षकोंमें कुछ तो कट्टर 3पयोगितावादी है, पर कुछ 
कलागत मूल्योंको भी महत्ता देते है और क्रोचेके अभि- 
व्यंजनावादसे विशेष प्रभावित रहे है । 'साहित्यालोचन'मे 
इ्यामसुन्दर दासने 'कछा कलाके लिए” नामक कहलावादी 
सूत्रवाक्यके पीोछे निहित वास्तविक असिप्रायकी समुचित 
व्याख्या करते हुए लिखा हे--“उस अवस्थामे “कला कलाके 
लिए का हमारे लिए केवल इतना ही अर्थ रह जाता है कि 
कला एक खतन्‍त्र सृष्टि हे। कला-सौन्दर्य ओर कला- 
अभिव्यंजनाके कुछ अपने नियम है ।” “-+ज० गु० 
कल्पना-पूर्व अनुभूतियोकी पुनर्योजनासे अपूर्वकी अनुभूति 
उत्पन्न करनेकी क्रिया या शक्तिको कल्पना कहते है। 
वबर्तमान'का अवभाहन करनेवाला प्रत्यक्ष, 'अतीत'का 
अवगाहन करनेवाली स्मृति तथा अनागत'का अवगाहन 
करनेवाली कल्पना। क्षीर-सागर, दशमुख, खर्ण-श्वंग 
आदि अननुभूत पदार्थ कल्पना द्वारा ही अनुभव-गम्य होते 
है | चरम-मनोविश्ञानके अनुसार 'अचेतन' अनुभूतियोंसे 
भी कवि ओर कलाकार अपनी कृतिके लिए पर्याप्त सामग्री 
पाते है । इस सामग्रीका संकलन कल्पना द्वारा होता हे । 
संगीत, मूर्ति, चित्र, स्थापत्य आदि कलाओंमें भी ध्वनि 
आदिका नवीन संयोजन कल्पनापर निभर रहता है। 
सुन्दर वस्तुमें अंगोका विन्यास और सन्तुलन तथा 
अंगांगीभाव और भावकी एकता, 'रेकरेण्ट मोटिफ' इसीके 
परिणाम हैं । 
कृल्पना, मनो-व्यापारके स्तरोंके अनुसार कई स्तरोंपर 
कार्य करती है । शुद्ध 'अनुकरण, जिससे छायात्मक मनो- 
मूर्तिका सुजन होता है, कल्पनाका प्रथम स्तर है। रूप'को 
ग्रहण करनेमें ज्यो-ज्यों उत्तरोत्तर उच्चस्तरीय मनोव्यापारों- 
की आवश्यकता होने छगती हे त्यो-त्यों वह अधिक 
मोलिक, अनुकरणसे दूर मोर सजनात्मक कब्पना 
'(06768४ए6 77782779007) कलामें रूप'के आविष्कारका' 


करपलता- कृविचर्या 


अनन्यतम साधन है और मौलिक प्रतिभाकी क्रिया- 
विधि । “हें? ल्‍ा० शु० 
कद्पलता- भारतीय पुराण, कल्पनाके अनुसार मनोवांछित 
फल देनेवाले वृक्षकों कल्पवृक्ष ओर लताकों कल्पवछ्ी या 
कब्पलता कहा गया हे | देवलोककी हरवस्तु नित्य एवं अवि- 
नश्वर होती है, अतः यह कल्पलूता भी अविनव्वर है| सिद्धों, 
नाथो ओर सन्‍्तोकी पौराणिक खर्गमे बोर आस्था नही । 
वे मात्र मुक्ति या कैवल्यमे विश्वास करते है और गीतामे 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण द्वारा व्याख्यात परमधाम (८,२९१) जेसे 
दिव्यलोकमे आस्था रखते है, जिसे परमपद, शूस्य, सहजा- 
वस्था, परममहासुख, बेवल्य आदि नामोसे अभिहित करते 
है। नाथ योगी और सन्त उस सहजावस्था या कौैवल्यकी 
ग्राप्तिके लिए उन्‍मनी (दे० 'उन्मनी)को अव्यर्थ साधन 
मानते है। यह उन्मनी उनकी सभी कामनाओंकी पूरी 
करनेवाली है और स्वयं तो अविनश्वर है ही, जिसे मिल 
जाती है, उसे भी अविनश्वर बना देती है अतः इनके 
सहजशून्य, परमपद या अछाह और रामकी गमके बाहर 
पडनेवाले लोवकी कल्पलता है | उन्मनी अर्थमे कब्पलताका 
व्यवहार उक्त साहित्यमे बार-बार हुआ है। बहुत बार 
बेलि, वछरी, लता आदि शब्द भी उन्मनीके अर्थमे प्रयुक्त 
हुए है। --रा० सिं० 
कट्पवढ्छी-उपरूपकका एक भेद विशेष | भाव० प्र०्के 
अनुसार इसमें हास्य ओर खज्ञार रस होता है, नायक 
उदात्त या उपनायक हो सकता है। नायिकाबंगे अभिसा- 
रिका या वासकसज्जा होना चाहिए। इसमे मुख, प्रतिमुख 
एवं निवंहण सन्धियोके प्रयोग तथा कथादी उदात्तता 
अनिवार्य है। इसमें लास्यक्रे तत्व आवश्यक रूपसे आने 
चाहिए। उदा० माणिक्य वल्लिका । *च्यों० प्र० सिं० 
क़ब्ब-सूफी एक उच्चतर आत्माको स्वीकार करते है और 
उसके तीन विभाग करते हे : क़ल्ब, रूह और मिर। क़ृल्ब 
मनुष्यकी बौद्धिक क्रियाओका आधार है। इसका बुद्धिसे 
योग है । सूफियोके अनुसार क़रब भौतिक स्थूछ जगत्‌ 
और अध्यात्मिक जगतके बीच स्थित है । दृश्यमान्‌ जगत- 
मे अभिव्यक्त होनेवाले परमात्मा-विषयक ज्ञानकी यह बाह्य 
इन्द्रियों द्वारा महण करता है और अन्तरदी सूक्ष्म इन्द्रियों- 
को उससे अवगत कराता है। सूफियोका कहना है कि यह 
रूह और नफ़्सके बीच स्थित हे । यह कुप्रवृत्तियों और 
सुप्रवृत्तियोंका युद्धक्षेत्र बना हुआ रहता है। एक ओर 
यह परमात्मा सम्बन्धी श्ञानके लिए खुला रहता हे तो 
दूसरी ओर इन्द्रिय-जनित वासनाका भी प्रवेश होने 
देता है । “रा० पू० ति० 
कविचर्या-कविशिक्षा (दे०)के अन्तर्गत राजशेखरने 
क्वाव्यमीमांसा के दसवें अध्यायमें कवि-चर्याका विस्तृत 
वर्णन किया है। राजशेखरका कहना है कि कवि निरन्तर 
शास्तरो और कलाओंका पारायण करें, मन, वाणी, कर्ममें 
पवित्र रहे, सितिपूर्वक संछाप करे, उसका भवन साफ- 
सुथरा तथा सब ऋतुओके अनुकूल होना चाहिये, उसके 
परिचारक अपभ्रंश भाषामे बोले, अन्तः्पुरके छोगोको 
प्राक्ृत-संस्कृतका ज्ञान हो और इसके मित्र सर्वमाषाविद्‌ हों, 
लिखनेके लिए खड़ियां, कलूम, दवात, भूज॑पत्र इत्यादि 


कविनता-कविनिबद्धपात्रप्रोढो क्तिमान्नसिद्ध 


सामझी हमेशा उसके पास रहे, कवि अपनी अधूरी रचना- 
को दूसरोके सामने न पढ़े, वह अपने समयके चार विभाग 
करे, प्रातःकाल सन्ध्यासे निवृत्त होकर सूक्त-पाठ करे, तब 
अध्ययन-कक्षमें जाकर विद्याओ ओर काब्योंदा अनुशीलन 
करे, दूसरे प्रहर कांव्य-रचना करे, मध्याहके छूगमग 
स्ान कर भोजन करे, भोजनके पश्चात काव्य-्गोष्ठी करे, 
चतुर्थ याममें वरचित काव्यकी परीक्षा करे । राजशेखरका 
यह वर्णन वात्स्यायन-कामसूत्र (१. ४)मे वर्णित नागरिक 
वृत्त और अर्थशाख््र (१. १९)मे वर्णित राजवृत्तसे मिलता- 
जुलता है । वस्तुतः इन विवरणोसे तत्कालीन सामाजिक 
जीवनपर प्रकाश पडता है । -+म० प्र० छ० 
कविता-काव्यात्मक रचना (कविकी क्वति)। काब्य से 
जहाँ रचनाके भावपक्ष ओर अन्तःसोन्दर्यका अधिक बोध 
होता है, वहाँ 'कविता' शब्दके ग्रयोगसे प्रायः उसके 
कलापक्ष ओर रुपात्मक सोन्दर्यकी प्रधानता मिलती हे । 

व्य, कविता, पथच--इन तीनों शब्दोंकों हम क्रमागत 
रूपसे निम्नतर भावस्थितिमे रखते है । पद्य गद्यका विपक्षी 
रूप हे जो छन्दोबद्ध भाव या विचारतक सीमित है। मात्र 
छन्दोबद्ध रचनाके लिए पद शब्दका प्रयोग उचित हे, 
. परन्तु कविता” शब्द 'पद्च॑से ऊँची स्थितिका बोतक है 
और उसमे कविता? (कवि-कर्म), अर्थात्‌ काव्यकलादो 


अधिक महत्त्व दिया गया है। सामान्यतः तीनों शब्द 
समान अर्थमें प्रयुक्त होते है 


यद्यपि व्यापक रूपसे छन्दोबद्धा रचनामात्रके लिए 
कविता शब्दका प्रयोग होता है, संकीर्ण अर्थमें, 
आधुनिक कालमें विशेष रूपसे, 'कबिता' शब्दका प्रयोग 
अपेक्षाकृत आकारमें छोटे, ऐसे पद्च-विशेषके लिए किया 
जाता है, जो आधुनिक गीति, प्रगीति या मुक्तकके अनेका- 
नेक प्रकारोंमेसे किसी रूपमे रचा गया हो। पद्चकी ऐसी 
रचनाओंका पृथक निर्देश करनेके लिए 'काव्य' शब्दका 
प्रयोग नही किया जाता । कार्व्या शब्द जब किसी रचना- 
विशेषके लिए प्रयुक्त होता है तब उससे अपेक्षाकृत बडी, 
प्रायः सदेव ही प्रबन्धात्मक रचनाका अर्थ सूचित होता है। 
काव्य और कविता शब्दके प्रयोगका एक अन्तर यह भी है 
कि जहाँ काव्य सामान्यतः 'साहित्य॑के पर्यायवाची अर्थमे 
ऐसी रचनाओंकों भी कह सकते है, जो पद्चमें न रची गयी 
हों, वहाँ 'कविता' हमे अनिवार्य रूपसे पद्यात्मक, रूय और 
ताल्युक्त शब्दावलीकी सूचना देती हे; भके ही उसमे 
काव्यवी आन्तरिक विशेषता विद्यमान न हो ओर वह मात्र 
पद्ययद्ध हो। इसके अतिरिक्त काव्यका अभिधान ऐसी 
रचनाओंकी नहीं दिया जा सकता. जो अरस्तूके 'पोइरिक्स- 
में निर्दिष्ट 'पोइट्री से भिन्न 'वर्स' मात्रहे। --रा० म० 
हिन्दी साहित्यमें आधुनिक काछके पूर्वतक कविता' 
शब्दका प्रयोग कविताई' या 'कवि-ता' (कवि-कर्म)के अर्थ- 
में ही होता था। तुलसीदासने 
- भूमिकार्मे कहा है “चली सुमग कबिता सबिता सी। राम 
'बिमल जस जल भरिता सी इसी अर्थमें उन्होंने 'भनिति' 
शब्दका भी कई बार प्रयोग किया हे । इसी अर्थमे कहा 
गया हे कि “ कविता” कर्ता तीन है तुलसी केसव सूर | 
“कविता' खेती श्न छुनी सीला बिनत मजूर ।” अठारहवीं 


रामचरितमानस'की 
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शतीमें मिखारीदासने लिखा था, “आगेके सुकवि रीझि हैं 
तो कविताई”, न तो राधिका कन्हाईके सुमिरनकोी बहानो 
है” । भिखारीदासने इसी अर्थमे 'काव्य' शब्दका भी प्रयोग 
किया है, इनके काब्यनमें मिली, भाषा विविध 
प्रकार! । हिन्दीमें 'कविता दाब्दका यह अयोग 
परम्परानुमोदित है, यद्यपि कदाजित्‌ यह कथन अयुक्त न 
होगा कि संस्कृत साहित्यमे 'कविताकी अपेक्षा काव्य 
शब्दका अधिक प्रयोग हुआ है । 

संकीर्ण अर्थमें किसी रचना-विशेषके लिए 'कविता'का 
प्रयोग, जैसा कि ऊपर संकेत किया गया हे, आधुनिक कार 
में ही होने लगा है। प्राचीन कालमें अधिकतर या तो प्रबन्ध- 
काव्यदी रचना होती थी या मुक्तक-काव्यकी । एकसे अधिक 
छन्दोंमे एक विषयपर छोटी पचरचनाएँ स्तोत्र, स्तवन, 
प्रशस्ति, माहात्म्य आदिके रूपमें मिलती हे । हिन्दीके 
मध्ययुगीन भक्त कवियोंने भी इस प्रकारकी स्तोत्रादि 
रचनाएँ की है और यह क्रम भारतेन्दु हरिश्चन्द्रतक चला 
आया है । परन्तु भारतेन्दु हरिश्चन्द्रने सामयिक विषयोंपर 
विचारोत्तेजक और उद्दोधनपूर्ण स्फुट रचनाओंकी नवीन 
पद्धति चकायी । उनकी 'मारत-मिक्षा', (विजयिनी-विजय- 
वेजयन्ती', ओऔरराजकुमार-शुमागमन-वर्णन,मानसोपायन', 
धवर्षोविनोद' आदि रचनाओने हिन्दीमे पत्य निबन्धोंकी उस 
परम्पराका सूत्रपात किया, जो आधुनिक काल्में अनेकपा 
विकसित हुईं । ऐसी रचनाओंकी ही जातिवाचक संज्ञा 
'विता' है, जो अंग्रेजीकी पोश्म' और उदूृकी “नज़्म का 
पर्याय है। भारतेन्दुकालमें .देशभक्ति, राजभक्ति, समाज- 
सुधार और प्राकृतिक वर्णन सम्बन्धी असंख्य गम्भीर और 
व्यंग्यात्मक कविताएँ रची गयी | दिवेदीकालमें सामयिक 
पत्र-पत्रिकाओंके माध्यमसे इन कविताओका प्रचकन और 
अधिक हो गया । वस्तुतः उन अनेक आधुनिक रूपोमें 
कविता! भी है, जिसका उदगम और विकास समाचार- 
पत्नो और पत्र-पत्रिकाओके माध्यमसे हुआ हे। परन्तु 
“कविताएँ” इतिवृत्त, विवरण, शिक्षा ओर उद्देश्य-विषयक ही 
नही, भावात्मक भी हो सकती है, यह छायावादकी उन 
असंख्य कविताओते सिद्ध हो गया, जो आधुनिक गीति 
काव्य दै०-गीति-काग्य) के विविध प्रकार-मेदोके अन्तगंत 
आती है। 'प्रगतिवाद', प्रयोगवाद”! और “नयी कविता 'के 
आन्दोलनोंके अन्तर्गत ऐसी ही रचनाएं हुई हैं, जो प्रथक्‌- 
पृथक्‌ “कविता” नामसे पुकारी जाती हैं | +जख० ब० 


कविनिबद्धपात्रप्नोढो क्तिमात्नसिद्ध- अर्थ शक्त्युद्भध4 ध्वनि 


का तीसरा भेद । यह ध्वनि वहाँ होती है, जहाँ कवि खय॑ 
किसी प्रोढोक्तिको न कहकर खनिर्मित पात्र द्वारा किसी 
कल्पित उक्तिको कहलाता है । कविप्रोढोक्ति तथा कविनिबद्ध- 
पात्रप्रौदोक्तिमे कोई विशेष अन्तर नहीं है, क्योंकि पात्रकी 
उक्ति भी अन्ततोगत्वा कविकी ही उक्ति है । फिर भी वक्ता- 
की विशेषताके कारण कभी-कभी उक्तिमे विशेष चमत्कार आ 
ही जाता हे। कविप्रौढोक्तिमात्रसिद्धके समान ही इसके भी 
१२ भेद है--(१) कविनिबद्धपात्रप्रोढोक्तिमात्रसिद्ध वस्तुसे 
वस्तुकी ध्वनि--'करी बिरह ऐसी तऊ, गेऊ न छॉड़त 
नीच,। दीन्देऊक चसमा चखनि, चाहत रखे न मीच” 
(का० क० : पृ० २७३) | इस उदाहरणमें मृत्युके चश्मा 
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लगानेका कथन प्रोढोक्ति हे और इस उक्तिका वक्ता कवि- 
कल्पित दूती है, जो नायिकाकी अत्यन्त शोचनीय स्थितिका 
परिचय नायकको दे रही है | नायिकाकी अत्यधिक कृशता- 
के कारण चश्मा रुगाकर खोजनेपर भी मृत्यु उसे नहीं 
देख पा रही है । इस वस्तुते यह बात (वस्तु) ध्वनित 
हो रही है कि नायकको नायिकासे मिलनेमें अब अधिक 
विलम्ब न करना चाहिये। (२) कविनिवद्धपात्रप्रोढोक्ति- 
मात्रसिद्ध वस्तुसे अलकारकी व्यंजना--दियों अरब 
नीचे चलो, संकट माने जाइ । सुचिती है औरो सबे, ससिहि 
बिलोके आई” (का० द०, पृ० ३१६)। यहाँ सखी 
नायिकासे यह व्यंजित करना चाहती हे कि उसके मुख- 
घन्द्रके कारण अन्य स्त्रियों श्रमित हो रही है''' नायिकाके 
सुखमे चन्द्रके आरोप द्वारा इस उदाहरणमें रूपक 
अलंकार हो रहा है। (३) कविनिवद्धपात्रपीदोक्तिमाश्रसिद्ध 
अलंकारसे वस्तुकी व्यंजना--'भोर मनोरथ सुरततरु फूला । 
फरत करिनि जिमि हतेउ समूला” (मानस) । यहाँ दशरथ 
अपने मनोरथ (उपमेय) पर कल्पतरु (उपमान)का आरोप 
कर रहे है, अतः इस उदाहरणमे कवि-कल्पित पात्रकी 
प्रौद्ोक्त हि और रूपक अलंकार है । इस रूपकके विधान 
द्वारा दशरथ अपनी अत्यन्त दयनोीय स्थिति (बस्तु)कों 
व्यंजित करते है । (४) कविनिबद्धपात्रप्रोढोक्तिमात्रसिद्ध 
अलंकारसे अलंकारकी व्यंजना--““नित संसौ, हंसी बचत, 
मनहें सु यहि अनुमान। बिरह अगिनि रपट न सकृत 
झपदि न मौीचु सचान” (का० द०, पृ० ३१७)। सखी 
द्वारा सृत्युकी बाज कहनेमे कवि-कल्पित पात्रकी प्रोढोक्ति है। 
सृत्युरूप बाज विरहकी लपटोके कारण ही नायिकाके हंस 
(जीव) पर झपट नहीं पाता । अतः यहाँ रूपकसे विशेषोक्ति 
अलंकार ध्वनित हो रहा है, क्योकि पर्याप्त कारणकी 
विद्यमानतामें भी कार्य (रत्यु) नही होता ।--उ3० झुं० शु० 
कविप्रोढोक्तिमात्रसिद्ध-अर्थशकत्युद्धव. ध्वनिका दूसरा 
भेद । जो कथन केवर कवि-कल्पना द्वारा निर्मित हो और 
बाह्य जगतमें जिसकी स्िति न हो, उसे 'प्रोढ” कहते है 
(कविना प्रतिभामात्रेण बहिरसन्नपि निर्मितः--का० प्र०, 
पृ० ८०) | चकोीरका आग खाना, हंसका क्षीर-नीर-विवेक, 
कीतिका श्वेत वर्ण आदि ऐसे अनेक कथन काब्यमें मिलते 
है, जो लोक-व्यवहारमे असंगत अथवा असम्भव समझे जाते 
है। इन्हें कविप्रोढोक्तिकी संज्ञा दी गयी है। खतःसम्भवी 
ध्वनिके समान कविप्रोद्ोक्तिमात्रसिदके भी चार भेद है-- 
वस्तुसे वस्तु अथवा अलंकार और अलंकारसे वस्तु अथवा 
अलंकारकी व्यंजना । (१) कविप्रौढोक्तिमात्रसिद्ध वस्तुसे 
वस्तुकी व्यंजना--सिय बवियोग दुख, केद्दि विधि कहऊें 
बखानि | फूल बानते मनसिज वेघत आनि”(का० द०, पृ० 
३१३) । कामका पुष्पवाणसे विद्ध करना कवि-कल्पनामात्र 
है । इस कथन (वस्तु) द्वारा इस बात (वस्तु)की व्यंजना हो 
रही है कि सीता रामके विरहमें अत्यन्त कातर है, अतः 
यह कविप्रोद्दोक्तिमात्रसिद्ध वस्तुसे वस्तुका उदाहरण है। 
(२) कविप्रोढोक्तिमात्रसिद्ध वस्तुसे अलूंकारकी व्यंजना-- 
“निसि ही मे ससि करतु है, केवल भुवन प्रकास। तेरों 
जस निसि-दिन करत, त्रिभुवन धवक उजास' '(का० क०, 
भा० १, १० .२७०)। यशाका तिभुवनकों प्रकाशान्वित 
१०-क 


कविग्नोढोक्तिमात्रसिद्ु-कवि-शिक्षा 


कर देना कविपग्रोढोक्तिसिद्धमात्र हे। यश्ञ रात-दिन प्रकाश 
फेलाता है, इस कथन (वस्तु) से व्यतिरेक अलंकार ध्वनित 
होता है, क्योकि उपमेय (यश)से उपमान (चन्द्र)की 
अपेक्षा कुछ उत्क्ृष्टताकी ध्वनि निकलती है। (३) कवि- 
प्रौद्योक्तिमात्नसिद्ध अलुंकारसे वस्तुकी व्यंगनना-- पत्रा ही 
तिथि पाइए, वा घरके चहुुँ पास । नित प्रति पून्यो ही रहत 
आनन ओप उजास” (बिहारी)। आनन ओप उजास का 
कथन कविग्रोढोक्तिसिद्धमात्र है । वाच्यार्थमे परिसंख्या 
अलंकार है, क्योंकि तिथिका ज्ञान सभी स्थानोमे वर्जित 
करके केवल पत्रामे ही सीमित कर दिया गया है । वाच्यार्थ- 
से व्यंग्याथे रूपमे नायिकाके रूपातिशयदी व्यंजना हो रही 
है। (४) कविप्रौढोक्तिमात्रसिद्ध अल्ंकारते अछंकारकी 
व्यंजना--“पहिरे स्याम न पीत पट, घनमे बिज्जु विछास, 
इस पंक्तिमे उपभेय 'पीत पटकी असत्य कहकर उपमान 
“विज्जु-विलास की सत्य ठहराया गया है, अतः इसमें 
अपहनुति अलकार हे | वाच्यार्थ रूपमे प्रस्तुत इस अलंकार 
द्वारा दो उपमाएँ ध्वनित हो रही हे--स्याम-तन पनके 
सबश है और पीत पट विज्जु-विलासके समान है। इस 
प्रकार यह कविप्रोढोक्तिमात्रसिद्ध अलुंकारसे अ्ुंकारकी 
ध्वनिका उदाहरण है। उक्त चारों उदाहरण वाक्यगत 
ध्वनिके है । पदगत व्यंजनाकी सम्मिलित कर लेनेपर 
कविप्रोढोक्तिमात्रसिद्धके कुल १२ भेद है । ---3० हां० शु० 


कवि-मेद-कविशिक्षा (्वे०)के अन्तर्गत राजशेखरने तीन 


प्रकारके शिष्यों (्वे०)के अनुसार कवियोके तीन भेद 
किये हैं--(१) सारखत, पूर्व जन्मके संस्कारोके फलस्वरूप 
जिसे सरखतीका प्रसाद प्राप्त हो, (२) आभ्यासिक, जो 
इस जन्मके अभ्याससे कवि बना हो और (३) ओपदेशिक, 
जो दुबुद्धि किसी मन्त्र-तन्त्रके प्रभावलसे कवि बन गया हो 
(का० मौ०, अ० ४)। पुनः राजशेखरने काव्यशास्त्रके 
विभिन्न अंगोमे विशेष निपुणताके अनुसार कवियोंके 
८ भेद किये है (का० भी०, अ० ")--(१) रचना- 
कवि, जो पदोके संयोजनमें निपुण हो, (२) दशब्द-कवि, 
जो शब्दके प्रयोगमे विशेष कुशकू हो, (३) अर्थ-कवि, 
जिसकी कवितामे अर्4-सौन्दर्य विशेष रूपसे हो, (४) 
अलंकारकवि, जो अलकारोंके प्रयोगमें विशेष पड हों, (०) 
उक्तिकवि, जिसकी उत्तियोंमे विशेष चमत्कार हो, (5) रस- 
कवि, जो रस-निवोहमे विशेषतः निपुण हो, (७) मार्ग 
कवि, जो रीतियोके प्रयोगमे कुशरू हो तथा (८) शाखार्थ- 
कवि, जो अपने काव्यमे शाखोके अर्थका समावेश निपुणता- 
से कर सकता हो । इन समस्त गशुणोंसे युक्त कविको 
पहाकवि' कहते हैं। केशवदासने कवियोंके तीन भेद 
किये हे--(१) उत्तम, (२) मध्यम ओर (३) अधम-- 
“उत्तम मध्यम अधम कवि, उत्तम हरि रस लीन । मध्यम 
मानत मानुषनि दोषनि अधम ग्रवीन” (कविप्रिया, 
है ० २) | “--+म० प्रू०छ० 
कवि-शिक्षा-संस्कृत काज्य-शाखके सभी आचार्योंने 
कविके लिए बहुश्रुत एवं सुशिक्षित होना आवश्यक माना 
हे । भामह (५००--६३० ई०के बीच)ने कहा है कि 
“शब्दाथंका ज्ञान ग्राप्तकर, शब्दार्थवेत्ताओँकी सेवा कर 
तथा अन्य कवियोंके निबन्धोकी देखकर काव्य-क्रियामे प्रदत्त 


कवि-यमय 
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होना चादिये” (क्वाब्यालंकार, १: १०)। वामन (८०० 
8०के रूगमग) ने कविके लिए लोेकव्यवहार, शब्दशास्त्र, 
अमभिधान, कोश, उन्दःशास्र, कला, काम-शास्र तथा 
दण्डनीतिका ज्ञान तथा काव्य-शास्का उपदेश करनेवाले 
गुरुओकी सेवा आवश्यक मानी है (काव्यालुकारसत्र, १: 
३:१: ११)। राजशेखर (८८०-९२० ई०)ने काव्य- 
मीमांसा'में कविशिक्षोपयोगी विविध विषयों, शाख्तर-परिचय, 
पदवाक्य-विप्रेक, पाठ-प्रतिष्ठा, काव्यके स्रोत, अर्थव्याप्ति, 
कविचर्या, राजचर्या, काव्यहरण, कवि-समय, देशविभाग, 
कालविभागका वर्णन किया है । कवि-शिक्षापर लिखनेवाले 
राजशेखरके परवर्ती आचार्योने काव्यमीमांसासे बहुत 
कुछ लिया है। क्षेमेन्द्र (१०५० ई०)ने 'कविकण्ठाभरण'मे 
कवि-शिक्षापर प्रकाश डालते हुए कहा हे कि कवि बननेके 
अभिलाषी अधिकारी शिष्यकों साहित्यमर्मश् गुरुकी सेवा 
करनी चाहिये, वाक्यार्थ-शुन्यपदोंके सन्निवेशले पद्चरचना- 
का अम्याप्त करना चाहिये, प्रसिद्ध कवियोके काब्योंका 
अनुशीलन करना चाहिये तथा नाटक, शिल्पियोके वंगेशल, 
सुन्दर चित्र, प्राणियोंके भाव तथा समुद्र, नदी, पर्वत 
इत्यादि विभिन्न ख्ानोंका निरीक्षण करना चाहिये 
(कविकण्डाभरण, सन्धि : १: २) | वाग्मटालंकार के कतोौ 
बास्मर (११वीं श० ई० पूर्वोरने कविशिक्षाका क्रम 
यह बताया है--“अर्थहीन, परन्तु पद्चमे चारुता लानेवाली 
पदावलो द्वारा काव्यरचनाके लिए समस्त छन्दोकों वशमे 
करे” (१: ७) | तदनन्तर “एक ही अभिषियको संक्षिप्त एवं 
विस्तृत रूपमे विभिन्न अलंकारोका प्रयोग करते हुए पचबद्ध 
क्रनेका अभ्यास करे” (१: १६) । इस प्रकार “उद्योगपूर्वक 
शासरोंका अध्ययन कर, अभ्याप्त द्वारा शब्दार्थकोी वशमे कर, 
कवि, समयोका ज्ञान प्राप्त कर, मनके प्रसन्न होने पर कविता 
करे” (१: २६)। हेमचन्द्र (१०८८-११७२ ६०) तथा 
नेमिकुमारके पुत्र वाग्मट (११वीं ३० ई० उत्त०)ने अपने 
काव्यानुशासनोंमें प्रायः राजशेखरके आधारपेर काव्यके 
स्रोत, कवि-समय, काव्यहरण तथा देश एवं काऊू-विभागका 
वर्णन किया हैे। अमरचन्द्र (११वी शा० ई०)ने 'काव्य- 
कल्पलता में, देवेश्वर (१४वीं श० ३०)ने 'कविकल्पलता'में 
तथा केशव मिश्र (१८वीं श० ई० उत्त०)ने अलरूकार- 
रीखर में छन्‍्द एवं अलकार-योजगाका अभ्यास, कविके 
व्ण्य वित्यय तथा वर्णन-परिपादीका वर्णन किया है ! 

हिन्दीके रीतिकालीन आचार्योमेसे केशवदास (१७५७०- 
१६१७ ई०) ने कविप्रिया मे क्राब्य-रचनाके ढंग, कविताके 
विषय, वर्णन-परिपाटी तथा काव्य-समयोंका वर्णन किया है । 
केशवका वर्णन बहुत कुछ 'अलंकारशेखर' तथा 'काब्यक्रप- 
लता'पर आधारित हे | केशवके बाद कवि-शिक्षाका प्राचीन 
परिपाटीके अनुसार विस्तृत वर्णन जगन्नाथप्रसाद 'भानु'के 
काव्यप्रभाकर! (१९१० ई० प्रकाशित)में मिलता हे। 
यद्यपि हिन्दी काव्य-शास्त्रमें काव्य-शिक्षा सम्बन्धी ग्रन्थोंका 
प्रचछत कम रहा है, पर रौतिकारुका सम्पूर्ण काव्य- 
साहित्य संस्क्षतके इन भ्रन्थोंसे प्रभावित है । इन मान्यताओं- 
का परम्पराके रूपमें अनुसरण किया गया है । 

बीसवी शताब्दीके प्रारम्भसे हिन्दी साहित्यके नयी 
दिशाकी ओर अग्मसर होनेपर काब्यांगोंके साथ-साथ कवि- 
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शिक्षा-विषयक घारणाओंमें भी परिवर्तन हुआ । कविने 
किसी बंबी-बंघायी परिपाटोसे सुक्त होकर स्वतन्त्र दृश्सि 
प्रक्ष) ओर समाजकी ओर देखना प्रारम्भ किया । परन्तु 
कविताकी कल्याणकारिणी शक्तिको बनाये रखनेके लिए 
कविका सापा, छन्द, लछोकव्यवहार एवं विविध शाख्रोसे 
परिचित होना आज भी उतना ही आवश्यक है, जितना 
प्राचीन कालमें माना जाता था। अतः कवि-शिक्षा आज 
भी अपेक्षित है । -म० प्र० छ० 


कवि-समय-कविशिक्षा द्वैे०के अन्तर्गत कवि-समय- 


का अर्थ है कवि-समाजमें प्राचीन परम्परासे मानी आती 
हुईं बातें और परिपारियोँ | इस शब्दका अयोग सबसे पहले 
राजशेखरने “वाव्यमीमांसा' (अध्याय १४)में किया हे 
और इसवी परिभाषा दी है कि “परम्परासे चली आती हुई 
जिन अशास्त्रीय एवं अलोकिक बातोंका कवि वर्णन करते 
है उन्हे 'कवि-समय' कहते हे” । कवि-समयोंकी निर्दोषताका 
समर्थन करते हुए राजशेखरने कहा है कि “पिछले विद्वानोंने 
सहस्रशाख सांग वेदका अवगाहन कर, शाल्रोंका ज्ञान 
प्राप्त कर, देशान्तरों छवं द्वीपान्तरोंमें भ्रमण कर जिन 
बातोंवीी जाना ओर उन्हें अपने काव्योमें स्थान दिया, वे 
बातें भले ही आज उस रूपमे न मिलती हों, फिर भी 
उनका वैसा वर्णन करना 'कवि-समय' है?” । राजशेखरने 
आगे कहा है कि “कुछ कवि-समय तो पूर्वपरम्परासे 
प्रतिष्ठित है, परन्तु कुछको धूर्तोंनिं अपनी खार्थसिड्धिके 
लिए चला दिया है ।” इससे स्पष्ट हे कि राजशेखरको 
प्राचीन मान्य कवियों द्वारा वजजित ऐसी बातें ही, जो आज 
उस रूपमे नहीं मिलती, कवि-समय द्वारा अभिप्रेत है। 
राजशेखरसे पहले वामनने काव्य-समय' शब्दका उपयोग 
किया है (काव्यालंकारसूत्र, ५: १) | परन्तु काव्य-समय! 
राजशेखरके कवि-समय'से भिन्‍न है ओर उसप्तका प्रयोग 
वामनने व्याकरण, छन्‍्द एवं लिंगके सम्बन्धमें प्रतिष्ठित 
कवि-परिपाटीके अर्थमें किया हे। राजशेखरके परवतीं 
आचार्योने कवि-स्मयोंका जो वर्णन किया है, वह प्रायः 
राजशेखरके आधारपर । कवि-समयके सम्बन्धर्म राजशेखरके 
परव्ती आचार्योमिसे हेमचन्द्र (काव्यानुशासन, अध्या० १), 
वाग्मट (काव्यानुशासन, अध्या० १), अमरचदर्द (काव्य- 
कल्पलतावृत्ति, प्रतान १), केशव मिश्र (अलंकारशेखर, 
रत्न ६) तथा हिन्दीके आचायोंमेंसे केशवदास (कविप्रिया, 
चौथा प्रभाव) “और जगन्ताथप्रसाद 'भानु' (काव्य प्रभाकर, 
मथूख ११)के नाम उल्लेखनीय है । 

राजशेखरने कवि-समयों के तीन प्रधान विभाग किये 
हैं--(१) स्वग्ये--स्वग॑ लोककी बातोंसे सम्बन्धित, यथा 
“चन्द्रमाके ककककी खरगोश या हिरन मानना, कामदेवके 
ध्वजम मकर या मीनका वर्णन करना, चन्द्रमाका जन्म 
अन्निके नेत्र अथवा समुद्रते मानना, शिवके माथेके चन्द्रको 
नवोदित मानना, कामदेवकों मू्ते तथा अमूते दोनो रूपोंमें 
समझना, द्वादशादित्योंकी, नारायण-माधव-दामोदर-शेष 
और कूर्मकी, कमछा और सम्पत्तिकों एक मानना”, (२) 
पातालीय--पाताल्से सम्बन्धित, यथा नाग ओर सर्पोंको, 
देत्य, दानव, असुरोंको एक मानना, (१) मौम-पृथ्वीलोक 
सम्बन्धी । पृथ्वी ठोक सम्बन्धी कवि-समय चांर शणियोंमें 


श्झ३५ 


विभक्त होते हे (क) जातिरूप, (ख) द्रब्यरूप, (ग) क्रियारूप 
और (थ) गरुणरूप । इनमेंसे प्रत्येकके पुनः तीन सेद है--- 
(१) असत्‌ , अर्थात्‌ जो विद्यमान नहीं है, उसका वर्णन 
करना, (२) सत्‌ , अथोत्‌ जिसका विद्यमान होनेपर भी 
वर्णन न करना, (३) नियम, किसी वस्तुका किसी विशेष 
स्थानके प्रसंगमे ही वर्णन करना और उसके अन्यत्र 
मिलतेपर भी उस स्थानके प्रसंगमे वर्णन न करना । 

इस प्रकार भोम कवि-समय १२ ओणियोमे विभक्त होते 
है--(१) अश्तत्‌ जातिरूप, यथा नदियोंमे पन्मन, उत्पलल 
आदिका वर्णन, जलाशय मात्रमे हंसोंका वर्णन, सभी 
पर्वतोमे सुबं्ण, रत्न आदिका वर्णन, (२) खत्‌ जातिरूप, 
यथा वसनन्‍्तमे मारूतीका, चन्दन वृक्षपर फल-फूलोंका, 
अशोक वृक्षमे फछोंका वर्णन न करना, (३) जाति-नियम- 
रूप, यथा समुद्रमें ही मकरोंका वर्णन करना, मोतियोंका 
स्रीत ताम्रपर्णीकी ही बताना, (४) असत्‌ द्रव्यरूप, यथा 
अन्धकारका सुशध्थग्राह्मत्त ओर सूचीमेच्त्व, ज्योत्स्नाका 
घड़ोंमें सरकर ले जाया जा सकना, (०) सत््‌ द्र॒व्यरूप, यथा 
कष्णपक्षमें ज्योत्सनाका और शुकक्‍्ूक पक्षमे अन्धकारका 
वर्णन न करना (5) द्रव्य-नियम, यथा मलय गिरिकों ही 
चन्दनका उत्पत्ति-स्थान और हिमालयको ही भूज॑पत्रका 
प्रभव-स्थान मानना, (७) असत्‌ क्रियारूप, यथा चक्रवाक- 
मिथुनका रातमे अछग रहना, चकोरोका चन्द्रिका-पान, (८) 
सत्‌ क्रियारूप, यथा दिनमे नीलोत्पलोके अविकास तथा 
शेफालिकाके पुष्पोंके झच्नेका वर्णन करना, (%) क्रिया 
नियम, यथ। की यलके कूकनेका केवऊ वशन्तमें ही वर्णन, 
वर्षामें ही मयूरोंके कूजन एवे नृत्यका वर्णन, (१०) भसत्‌ 
गुणरूप, यथा यश, हास आदिकी शुक्कूता, अयश, पाप 
आदिका कारापन, क्रोध, अनुराग आदिका रक्तत्व, (११) 
सत्‌ गुणरूप, यथा कुन्द, कुड्मल तथा दॉतोकी लालीका, 
कमल-मुकुक आदिके हरे रंगका तथा प्रियंगुके फूलेके 
पीलेपनका वर्णन न करना, (१२) गुण नियम, यथा 
सामान्यतः माणिक्यमे रक्तत्व, फूलोंमें शुक्लता, मेथोमें 
क्ृष्णताका वर्णन । -म० प्रू० ० 
कब्वाली-कवब्वालोका गीत। यह सामूहिक गान हे। 
कव्वाल'की व्युत्पत्ति बीको (फारसी)से मानी जाती 
है ओर इसका अर्थ हे--कहना अथवा प्रशंसा करना। 
कुछ लोगोंकी दृष्टिमें इसका मूल अरबीकी “नकल” घातु है 
ओर इसका भी अर्थ हे बयान करना | किन्तु वास्तवमें 
इसका मूल स्रोत फारसी ही है, क्योकि कव्बालीवी पद्धति 
इरानमें ही आविष्कृत हुईं | यह राग या रागिनी नहीं, 
बल्कि एक विशेष प्रकारकी धुन है ओर कई प्रकारके काव्य- 
विधान इस धुनमें याये जा सकते है और गाये जाते है । 
कृव्वाली जातिगत पेशा नहीं, बल्कि कर्मगत है, अतः 
कव्वालोंकी कोर विशेष जाति नहीं, बल्कि कव्वालीका पेशा 
होता है। सूफियोके माध्यमसे इसे लोकप्रियता मिली, 
क्योंकि उपासना-समभाओँमें वे भावोन्मादके कारण गा उठते 
थे और सारा उपासक-समाज उनका अनुकरण करता था। 
पीछे चलकर आवेश उत्पन्न करनेके साधन और माध्यम- 
रूपमें कव्वालकोी स्वीकृति मिली और क्रमशः ऐसे लोगोके 
दल संघरित होने रूगे, जो इस प्रकारदी सभाओंमें गाया 


कव्वाली-कश्मीरी 


करते थे। प्रारम्भमें ये लोग सूफी साधक ही थे, बादमें पेशे- 
वर हो गये । कव्वालीके विषयानुकूल कई भेद होते हे। हम्द- 
में परमात्मा सम्बन्धी प्रशंसात्मक गीत रहते है और नातमे 
रसूलकी शानमे कुछ कहा जाता है । मनकबतमें औलियाके 
सम्बन्ध वर्णन किया जाता हे। रसलके वंशजोंकी प्रशंसा 
भी इनमें होती हे। भारतवर्षमे इस सामूहिक गायनका 
प्रवेश ख्वाजा मोइनुदीन चिश्तीके कारण हुआ, जो १० वी 
मुहरम ५६१ हिजरीकी अजमेर पहुँचे थे। ख्वाजाने 
फारसीमे गजलें कहीं थी, जो उपासना-सभाओमें समवरेत 
रूपमे गायी जाती रही । कबव्वालीकों धुनमे कसीदा गजल 
अथवा रुबाई, कोई भी गायी जा सकती है |--रा० खे० प[० 





कश्मीरी- (माषा तथा साहित्य)--कश्मीरी भाषा मुख्यतः 


कश्मीर घादीमे वोली जाती है, यद्यपि जम्मू प्रान्तके 
किश्तवाड़ जिलेमें बोली जानेवाली 'किश्तवाडी” सी इसीकी 
एक उपभाषा हे । कुछ मिलाकर इसक्ला क्षेत्र कोर १०,००० 
वर्गगील हे और बोलनेवालोकी संख्या रगभग १८ 
लाख हे । 

इस भाषाके लिए कर्मीरों' नामका सर्वप्रथम उल्लेख 
अमीर खुसरो (११वीं शतती)की 'नुह॒सिपिह (सि० १)मे 
मिलता है, जहाँ ३वे 'पिन्धी,' 'छाहौरी, 'तिरूंगी' आदि- 
के साथ परिगणित किया गया है | पर कर्मीरमें १७ वी 
शतीतक इसे दिशभाषा' या भाषा! नामसे ही सूचित 
किया जाता रहा। स्पष्ट हे कि दूसरे प्रान्तवालोंने ही 
इसे कश्मीरी” नाम दिया ओर बादमे कश्मीरियोने भी 
इसे अपना लिया | आजकल इसे “काशुर” कहते है । 

पर इससे यह न समझा जाय कि सोलहवी शतीतक 
इस भाषाका विकास हो ही नहीं पाया था। ललबद- 
(१४वीं शत्ती)की वाणीमें कश्मीरीका जो छालित्य निखर 
उठा है, उसे अपभंशमेंसे उमरते-उभरते कम-से-कम दो 
सी वर्ष लगे ही होंगे । ओर उधर, 'महानयप्रफाश' (१शवी 
शाती)मे शितिकण्ठने (कश्मीरकी) सर्वे गोचर देशभाषा' के 
जो नमूने दिये हे, वे प्राकृतकी अपेक्षा अपभ्रशके निकट 
होते हुए भी लल्यदकी कर्मीरीसे विशेष दूर नहीं। स्पष्ट 
है कि जब शैव सिद्धोने कर्मीरीकी शैव तन्त्रोका लोकसुरूभ 
माध्यम बनाया, तो धीरे-चीरे कश्मीरी साहित्यका भी 
माध्यम बनती गयी। अतः कश्मीरीवंी दारद परिवारकी 

सनन्‍्तान बताना युक्तियुक्त नहीं। ग्रियर्सनने शौना और 
कश्मीरीके जो तुलनात्मक रूप-चित्र दिये है, उनमे इतना 
मोलिक साम्य नहीं कि कर्मीरीको भारताय परिवारसे 
बाहर माना जाय। रही बात ककुब (कृकवाक ), ओश 
(अश्र), अछ (अक्षि) और न्वश (स्नुषा) जैते शब्दोंकी, 
जो मध्य भारतीय भाषाओकी अपेक्षा दारदके निकट दिखाई 
देते हे । निश्चय ही ये शब्द कश्मीरी अपम्रंशमेंसे होकर 
आधुनिक कश्मीरीमे आये है, क्योंकि 'महानयप्रकाश', 
“छुम्मा सम्प्रदाय, 'रूलवाख्य', 'बाणासुरकथा”, झुखदुख- 
चरित्र आदि सभी ग्रन्थोकी भाषा एकमतते भारताये 
परिवारकी ओर संकेत करती है । 

आजसे कोई छः सौ वर्ष पूव कश्मीरी शारदा हलिपिमें 
लिखी जाती थी, पर १४ वी शतीमे जब फारसी कर्मीरकी 
राजभाषा बनी तो कश्मीरीके लिए भी फारसी लिपिका 


कश्मीरी 


अरलासकमालक 


उपयोग बढ़ता गया और आजकल भी इसी किपिका एक 
अनुकूलित रूप प्रचलित है। कश्मीरी ध्वनिमालामे कुछ 
०२ ध्वनिमान (फोनीम) हे । पदान्तमें जब अति हस्व 
इ, 3, आयें तो इन्हें मात्रा स्वर कहते है। शारदा 
लिपिमे इनके नीचे विराम लगाया जाता था | 

कर्मीरीमे नपुंसकर्किंग केवल कुछ स्नामोंमें पाया 
जाता है, जैसे तस या तमिस जनिस (उस जनको) पुं०; 
पर तथ गरस (उस घरकों या घरमे) नपु ० । 

कश्मीरी कारक वहुत सरल हो चुके है, पर प्राचीन 
संश्लेषणपद्धतिके अवशेष अब भी पाये जाते हैं, जेसेः-- 

बचन (प्र० एक०) <भ्वच्चेन <वत्सेतल; वचन 
(हि० बहु०) <#बच्चान्‌ <वत्सान्‌ ; बचस (ह्वि० एक०) 
<#बच्चस, <वत्सस्य; बचलस क्युत (चतु० एक०) 
<अबच्चस्स किते <वत्सस्य कृते | 

ऐसे ही क्रियापदोंमें भी भारताये विशेषताएँ स्पष्ट 
लक्षित होती है, जैसें--गछान छु< गच्छन्‌ अस्ति; गब 
गतो; <गछि <कगच्छिसहझ; गंछिथ <कगच्छित्वा; 
चाविथ <#भ्चावयित्वा | परन्तु इस मौलिक साम्यके ऊपर 
कुछ ऐसी विलक्षणताएं जमती गयी है कि आज ये क्रियाएँ 
बहुत जटिल हो चुकी हे। यहॉतक कि लिंग, बचन, कर्तो, 
कर्म ओर कालके अनुस्तार एक-एक धातुके सेकडों रूप बनते 
है। अकेले भूतकालके साठसे ऊपर रूप बनते है, जैसे : 
पोरुथक (तूने पढ़ा); पो रुथस (तूने पढद्ा उसको); पा रुथ 
(तूने पढा उनको); पोरुथम (तूने पढ़ा मुझको); परिथ 
(तूने पढे), आदि-आदि; प'रुथ (तूने पढी) आदि-आदि; 
पर्यथ (तूने पढ़ी), आदि-आदि । संइलेषणकी इस प्रक्रियापर 
दारद भाषा कोई प्रकाश नही डालती । 

करमीरी साहित्यका विकास-क्रम भी उसकी भारताये 
परम्पराका ही चयोतक है। सुविधाके लिए इसे हम पाँच 
कालेंमें दर्शा सकते है :--- 

१, आदिकाल (१२५० ई०्से १४०० ई६०)--इसमें 
सन्तोंकी मुक्तक वाणीका ही अधिक जोर रहा । शितिकण्ठ- 
का 'महानयप्रकाश,' ललबदके बाख', नुन्दर्यो शके (श्लोक 
और दूसरे रेसों '(ऋषियों)के पद इस कालकी प्रति- 
निधि रचनाएँ है, जिनमें शेव दर्शन, तसब्बुफ, सहजो- 
पासना, सदाचार, अध्यात्मसाधना और पाखण्डप्रतिरोध 
तथा आडम्बर-त्यागका प्रतिपदन ही अधिक हुआ है। संवे- 
दनशीक अभिव्यक्ति केवल 'छलू--वाखों में मुखरित हुई है। 

२. प्रबन्धकाल (१४०० से १५५० ई०)--जैनुलाबिदीन- 
(बडशाह, १४ वीं शर्ती)ने कश्मीरी साहित्यको जो प्रोत्साहन 
दिया, उसके फलस्वरूप कई पौराणिक, लोकिक एवं इति- 
वृत्तात्मक काव्योंकी रचना हुईं, जिनमे वर्णनोंकी ही प्रधानता 
रही । पर मसहाभदट्टावतारके 'बाणासुरवध' तथा प्रशस्तके 
'सुख-दुख-चरित के अतिरिक्त इस कालके सभी काव्य लुप्त 
हो चुके है। संगीतात्मक कृतियोंकी भी इस कालल्‍में धूम 
रही, ऐसा साक्ष्य मिलता हे । 

३. गीतिकारकू (१८००० से १७५० ६०)--इस कालमें 
'छोक-जीवन (विशेषतः पारिवारिक), विरह-मिऊून, हर्ष- 
विषाद और हास-रुदनका विश्वजनीन भावचित्रण छुआ। 
हबाखातून और अरणिमारू इस काल्‍रके अथ और इति हैं। 





र३्२ 


दोनोंके गीत संवेदनाके करुण मधुर संगीतसे अनुप्राणित हैं । 
१६०० ई० के रूगभग हृबीबउबन्लाह नौशहरीने सूफी 
रहस्यवादकी उद्धावना की और १६०० ई० के रूगमग 
साहिब कोलने क्ृृष्णचरित रचा जो गीत शेलीमें ही क्ृष्ण- 
लीलाका चित्रण करनेमें काफी सफल रहा है। 

४. प्रेमाख्यान काल (१७५०से १९०० ई०)--इस 
कालमें गीति-परम्पराकी आख्यान-काव्यका सहारा मिला, 
तो एक ओर रामचरित, क्ृष्णलीछा, पारवतीपरिणय ओर 
नलदमयन्तीपर आधारित मार्मिक लीला'काब्य रचे गये, 
और दूसरी ओर प्रेममार्गी सूफीषारा 'मसनवियों'में 
उमडती चही। फारसी ससनवियोका रूपान्तर जोरों 
पर रहा और पंजाबी, उ्दूं तथा अरबीसे भी सामग्री ली 
गयी। इस कालकी सेकर्डों रचनाओंमेसे भी अधिकांश 
अप्रकाशित ही पडी है । प्रमुख कृतियोमेंसे कुछ ये है-- 

प्रकाशरामकी रामायण; रमजान बठका अकनन्दुन; 
महमूद गामीके 'शीरी-खुसरो', लेला-मजनू”, यूसुफ- 
जुलेखा; परमानन्दके 'यदाखयंवर', 'शिवलगन” और 
सुदामचरिथ5: वलीउरछाहकी हीमाल';  मकबूल्की 
'गुलरेज' हक्कानीकी 'मुमताजे बेनजीर' और क्ृष्ण 
राजदानका हरिहरकल्याण । 

इनमेसे अधिकांश काव्योंके अन्दर लोकिक और 
अलोकिक प्रेमक्रे चित्रणमें कश्मीरी परिवारोंके व्यथित 
जीवनकी परछाश्यों खूब झलकी है। 

, ७. आधुनिक कार (१९०० ई०से)--भारतके आधुनिक 

युगकी विचारधाराएँ ज्यों-ज्यों कश्मीरके अवरुद्ध जोवनकों 
स्पर्श करती गयीं, त्यों-त्यों कश्मीरी साहित्य भी आधुनि- 
कतामे पैर धरता गया । वहाब परेका 'शाहनामा', 
मकबूलका ग्रीस्तिनामा' और रखूल मीरदी 'गजलो'ने इस 
नये युगकी पूर्वपीठिका तैयार की है, तो महजूरनें इसकी 
'प्रभाती! गायी ओर आजादने एक नवीन चेतना” देकर 
इसे दूसरे प्रदेशोंके भारतीय साहित्यका सच्चा सहयोगी बना 
दिया । 

गद्यका प्रथमोन्मेष भी इसी कालमें होने छरूगा है। 
आरम्भमें केवल धार्मिक चर्चा ही गद्यका अन्तरंग रही, पर 
अब कहानी और नाटकका भी विकास होने रूगा है और 
निबन्ध भी उभरता आ रहा है। 

वर्तमान साहित्यकारोंमें मास्टरजी, आरिफ, नादिम, 
राही, रोशन, कामिल, फाजिल, अलूमस्त, अख्तर, उमेश 
कौल, कोन, पुश्करणमान ओर हाजिनी विशेष उल्लेखनीय 
है। इनमेंसे प्रायः सभी आजके भारतीय साहित्यकी 
प्रगतिशील प्रक्ृतियोंसे प्रेरित रहे है। अपने युगकी 
वस्तुस्थितिको झलकाते हुए भी इन्होंने इतिबृत्तात्मकता 
तथा कोरी भावुकताकी अतियोंसे अपने यथार्थ चित्रणोकों 
सुरक्षित रखा है और कश्मीरके प्राकृतिक वेभबमें नये 
कश्मीरके निर्माणकी उद्धावना द्वारा मानववादकी संजीवक 
रागिनी गायी है । भाषा, भाव, छन्द-विधान, सभीमे आज 
बहुत महत्त्वपूर्ण प्रयोग हो रहे हैं ओर अभिव्यक्तिके नये 
साँचे तराशे जा रहे हैं। पर अधिकांश कश्मीरी साहित्य 
अभी आज'की अपेक्षा आनेवारे 'कलसे अधिक 
सम्बद्ध है । “--पर० घु० 


रेड 


कष्ट-कल्पना--कहानी 





कटष्ट-कटपना - दे० रस-दोष', दूसरा । 
कष्टार्थ-दे० 'अथ्थ-दोष', दूसरा । 
कसीदा-यह उदूं काव्यके उस रूपका नाम है, जिसमें 
किसीकी प्रशंसा की जाय । इसमें हर शेरका दूसरा मित्रा 
एक ही रदीफ और काफिये (तुकान्त)मे होता है । अगर 
किसी शेरके दोनो मिश्नोकी रदौफ और काफिया एक ही 
हो तो उसकी 'मतला” कहते है। गजलके आरम्भमें कम- 
से-कम एक 'मतला' अवश्य रखा जाता है। गजलूके 
बीचमें भी इसका प्रयोग कई बार किया जा सकता है 
(० गजल) । 
कसीदे दो प्रकारके होते है। एक वह, जिसमें कवि 
प्रारम्भसे ही प्रशंसा करने लगता है और दूसरा वह, जिसमें 
प्रारम्भ?में एक तरहकी भूमिका दी जाती है और कवि और 
बातोंके अछावा वसनन्‍्त, बहार, दर्शन, ज्योतिष आदिके 
विषयमें कुछ कहता है । इन प्रारम्भिक वर्णनोकी 'तरश्बीब! 
कहते हैं. । 'तश्बीब के बाद कवि प्रशंसा करनेकी ओर अपने 
शेरोकी मोडता है । इस मोड़की 'गुरेज' कहते है। इसका 
वर्णन बड़ा मुदिकल समझा जाता है और इसीके द्वारा 
शायरके कमालका अनुमान होता है । अच्छी गुरेज' वह 
है, जिसमे कवि 'तरबीब'से 'तारीफ' (प्रशंसा)पर इस तरह 
आ जाय कि पढनेवालेंकों यह पता ही न चलेकि 
प्रशंसाका विषय ठूस-ठांसकर लाया गया है। कसीदेके 
तीसरे अंग 'मदह' (प्रशंसा)के वाद चौथा अंग दुआ द्वोता 
है, जिसमे काँवे ममदूह् (प्रशंसित व्यक्ति)के लिए शुभ- 
कामनाएँ करता हुआ उस्नसते कुछ याचना करता हे । इसीके 
बाद कसीदा समाप्त हो जाता हे । 
दरवारोंके प्रभावले कसीदोंकी शेलीमें बड़े भारी-मरकम 
शब्दोका प्रयोग किया जाता हे। प्रशंसा करनेमे प्रशंसित 
व्यक्तिकी वीरता तथा उसके घोड़े और तलवारका अत्युक्ति- 
पूर्ण वर्णन होता है । पुरानी कवितामें कसीदेका महत्त्व इतना 
था कि कोई कवि उस्ताद (गुरु) तभी समझा जाता था, जब 
वह अच्छा कसीदा लिख लेता हो । केवल गजल कहने- 
वाला चाहे वह कितनी ही सुन्दर गजरू लिखता हो, 
उस्ताद नही माना जाता था, क्योकि कसीदेमे ही उसकी 
भावनाकी उड़ान और योग्यताकी परीक्षा होती थी | --म० 
कृहानी-गद्य कथा साहित्यके एक अन्यतम भेदके रूपमें 
कहानी सबसे अधिक, किसी अंशमे उपन्याससे भी अधिक, 
लोकप्रिय साहित्यका रूप है। आधुनिक हिन्दी साहित्यमें 
यह रूप भी बंगलाके माध्यमसे पाश्चात्य साहित्यसे आया 
है। अंग्रेजीमें जिसे शार्ट स्टोरी कहते है, वही वेंगलार्मे 
गल्प तथा हिन्दीमे कहानी नामसे प्रचलित है । हिन्दीमें 
भी गदप नामका किसी मात्रामे प्रचलन रहा है, परन्तु 
कहानी शब्द ही सर्वाधिक स्वीकृत है । शा स्टोरीके शब्दा- 
नुवाइरूपमें कभी-की इसे छोटी कहानी ओर ल्घुकथा' 
भी कहा जाता है, परन्तु कहानी नाम ही अधिक सुकर 
और सहज हे । 
कथासाहित्यके बड़े रूपों, उपन्यास और उपन्यासिका- 
(रूघु उपन्यास)की तरह कहानीमें सी कथासूत्र (थीम), 
कथानक, पात्र और देश-काल या परिस्थिति उसके प्रमुख 
तत्त्व बताये गये हैं तथा इसमें भी पात्रोंके पारस्परिक अथवा 


परिखितिके विरुद्ध इन्द्र या संघर्ष, संघर्षकी प्रराकाष्ठा, 
चरम सीमा तथा संघर्षकी जटिलताओंके विघटनमें कहानीके 
अन्तकी विकास-रेखा बतायी गयी है । उसे भी उत्तम पुरुष, 
सर्वश्ञ या सीमित अन्य पुरुषके रूपमे उपखित किया जा 
सकता है। परन्तु कथासाहित्यके उपर्युक्त बड़े रूपोंसे 
कहानीकी मभिन्नता इतनी ही नहीं है कि उसका कथानक 
बहुत छोटा होता है, उसमे घटना-प्रसंग ओर इश्य तथा 
पात्र ओर उनका चरित्र-चित्रण अत्यन्त न्‍्यून, सूक्ष्म और 
संक्षिप्त होता है, वरन्‌ कहानी प्रस्तुत करनेमें लेखकके 
दृष्टकोणले तथा कहानीका वातावरण, अर्थात्‌ समस्त कहानी- 
में परिव्याप्त सामान्य मनोदशासे उसके शिव्प-विधानमे 
ऐसी एकता ओर प्रभावान्विति आ जाती है, जो कद्दानीकी 
निजी विशेषता हे ओर उसके रूपात्मक व्यक्तित्ववी एथक्ता 
प्रकट करती है ! 
यद्यपि कहानीके उपयुक्त तत्व परस्पर अभिन्न रुपमें 
संपृक्त होकर प्रत्येक कहानीमें न्‍्यूनाधिक रूपमे वर्तमान 
रहते है, किन्तु किसी कहानीमे चरित्र, किसीमे कथानक, 
किसीमे केवल कथासत्र, किसीमे वातावरण और इसी प्रकार 
अन्य विसी तक्तको प्रधानता देकर शेषकोी अपेक्षाकृत 
उपेक्षा की जा सकती है । कहानीके किसी एक तत्पर 
अधिक बल दे देनेके कारण उसमे इतनी अधिक रूपात्मक 
विविधता दिखायी देती हे कि कभी-कमी यह कहना कठिन 
हो जाता है कि यह कहानी निबन्ध नही, कहानी ही हे, 
यह रेखाचित्र या संस्मरण या साधारण चुट्कुला नहीं है । 
यदि कहानीमे रूथासूत्र या आधारमृत विचार या भावपर 
अधिक बल दे दिया जाय तो वह अपने प्रयोजनमें निबन्धके 
निकट जा पहुँचती है, यदि उसमें चरित्रकों प्रधानता 
दे दी जाय तो वह कभी-कभी ब्यक्तिका रेखाचित्र बन 
सकती हे और यदि कार्य-व्यापारकी ही उसमें ग्रसुख रूपमे 
दर्शाया जाय तो साधारण वर्णनसे उसका अन्तर बताना 
कठिन हो जाता है। निरचय ही कहानीमें वर्णनात्मकता 
हो सकती है, उसमे किसी एक भावना, विचार या भावकोो 
एकान्ततः विकसित किया जा सकता है, उसमे किसी चरित्र- 
की विशेषता प्रस्तुत की जा सकती हे और फिर भी वह 
साधारण वर्णन, निवन्ध या रेखाचित्नसे एथकू इस कारण 
समझी जाती है कि उसमे किसी एक तत्त्वपर बल देते हुए 
पात्रोकी क्रियाओं और प्रतिक्रियाओके माध्यमसे जीवन 
और उसकी व्याख्याको प्रस्तुत किया जाता है । कहानी 
निबन्ध नहीं हे, क्योकि उसमे व्यापक मानवीय सत्योका 
अन्वेषण या उद्घाटन होता है, केवल तथ्यपरक अभिधा- 
मूलक सत्योका नहीं। वह साधारण वर्णन भी नहीं हे, 
क्योकि वर्णन करनेके साथ-साथ वह जीवनकी व्याख्या 
भी करती है, उसे सार्थकता प्रदान करती है, उसका दिद्या- 
निर्देश करती है । कहानीमे सीमित और आंशिक उपन्यास 
की अपेक्षा अत्यन्त छोटे पेमानेपर, जीवनका एक सुसंघरटित, 
अपनेमे परिपूर्ण चित्र उपस्थित किया जाता है, अतः बह 
रेखाचित्रसे मिन्न हे, जिसमे वर्णनकी मनोहारिता या 
विषयकी प्रभावोत्पादकता होते हुए भी, उस्त प्रकारका संघटन 
और सम्पूर्णता नही होती । 
गद्य कथा-साहित्यके इस रूपका अपेक्षाकृत अप कालमें 


कहानी _ 


ही इतना शक्तिशाली विकास हुआ है और आकार- 
प्रकारकी विविधतामे वह इतना समृद्ध हो गया है कि 
उसकी परिभाषा देना सम्भव नहीं हे । उपर्युक्त विशेषताओं - 
से ही हम उसे पहचान सकते है ओर इतना कहकर ही 
सनन्‍तोष कर सकते हे कि कहानी गद्य साहिल्यका एक छोटा, 
अत्यन्त सुसंघटित ओर अपनेमे पूर्ण कथारूप है । 
कहानीकी परम्परा अत्यन्त प्राचीन है, यद्यपि आधुनिक 
साहित्यिक कहानीका इतिहास उन्मीसवी शतीसे प्रारग्म 
होता है, जिसमे प्राप्त सबसे प्राचीन लिखित साहित्यमे 
ऐसी कहानियाँ मिली है, जिनमे पर्याप्त साहित्यिक कोशल 
पाया जाता है। अनुमान है कि जादूगरोकी कथाएँ” किसी- 
न-किसी रूपमे ४,००० ० पू०्से ३,००० ह्० पूृ०तक 
प्रचलित थी, यच्रपि वेस्ट कार्पोरिस', जिसपर वे लिखी हुईं 
मिलती है, कुछ समय बादका जान पड़ता है। भारतीय 
कहानीकी परम्परा अत्यन्त सम्पन्न है। इसका कुछ विस्तृत 
परिचय बादमे दिया गया है, परन्तु यहाँ इतना संकेत 
करना आवश्यक है कि ऋकम्वेदमे, जिसकी गणना संसारके 
प्राचीनतम साहित्यमें होती है, काल्पनिक कहानी अपनी 
अनेक साहित्यिक विशेषताओके साथ विद्यमान हे। 
इतिहास, पुराण, रामायण, महाभारत तथा बोरू पर्म 
सम्बन्धी अवदान ओर जातक कथाओंके अक्षय भण्डार है । 
गुणाव्यकी बृहत्कथा' जो अब केवल संक्षेपों ओर संग्रहोंमे 
प्राप्त हे तथा 'पंचतन्त्र' और 'हितोपदेश'की कहानियों- 
में उस प्रकारका धामिक आग्रह भी नही है और नीति- 
शदिक्षाके साथ मनोरंजनको प्रधानता दी गयी हे । इन 
कहानियोंका विश्वग्यापी प्रचार हुआ है ओर इन्होंने विश्व 
के कहानी-साहित्यका भण्डार भरा है । 'पंचतन्त्र' (पॉचवीं, 
छठी शती)का छठी शत्तीमें ही खुसरो नोशेरवॉने पहला 
पहलवीमे अनुवाद कराया था। पहलवीसे छठी शततीमे ही 
इसका सीरियन भाषामे ईसाई पादरी बुदके द्वारा अनुवाद 
हुआ | अगली दो शताब्दियोमें इसके सीरियनसे अरबीमें 
कई अनुवाद हुए। अरबीसे इसकी कहानियाँ यूरोपकी 
लैटिन, ग्रीक, जर्मन, फ्रेन्च, स्पेनिश और अग्नेजीमे अनूदित 
हुई । १६वीं शतीतक इनके अनेक अनुवाद हो चुके थे 
ओर इसप्त प्रकार इन कहानियोंने परोक्षरूपसे ही सही, 
साहित्यमें कहानीके आधुनिक रूपको जन्म देनेमें सहायता 
दी। प्राचीन यूनानी साहित्यमे भी गध ओर पथ्चमें रचित 
अनेक कथाएँ मिलती है। बाइबिल तो कहानियोंका 
भण्डार है । 
मध्ययुगमें यूरोपमें कहानियोंकी आश्रयेजनक विविधता 
पायी जःतो है । चाँसरकी कैण्टरबरी टेल्स' और बोकेसियो- 
की गद्य लिखित 'डिकेमेरॉ' प्रसिद्ध कहानी-संग्रह है। 
२७वीं, *८वी शतीतक छोटी-बड़ी कहानियोके अनेक 
प्रकारके नमूने मिलते हैं, जिनभे कुछ आधुनिक कहानीके 
निकट पहुँच सकते हैं। परन्तु जान-बूझकर एथक्‌ साहित्य- 
रूपमें निर्मित सुनियोजित कहानियोका उदय १९वीं शतीके 
प्रथम चरणमे हुआ हे। १८वी शतीके अन्ततक तो उपन्यासत- 
की ही एक गम्भीर साहित्यरूपमें मान्यता मिली थी। 
कहानियोंकी मॉग उस समय हुईं, जब अनेकानेक समाचार- 
पत्नों तथा सामयिक पत्र-पत्रिकाओंका प्रकाशन आरम्भ हुआ 
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ओर पक्ष-व्यवसायको बढ़ानेके लिए सम्पादकगण ऐसी 
कहानियोकी लिखानेमें एक दूसरेसे होड करने लगे, जो पत्र 
था पत्रिकाके एक ही अंकमें पूरी हो जायें । 

आधुनिक कहानीका प्रारम्भ १९वीं शतीके चार देशोंके 
लेखक-समूहके द्वारा हुआ, जिनमे परस्पर १५ वर्षसे अधिक- 
का अन्तर नही है। जर्मनीके ई० टी० डब्ल्यू० होफमैनके 
कहानी संग्रह १८१४ ओर १८२९१के बीच प्रकाशित हुए, 
जेकव और विस्हेल्म प्रिमके परियोंकी कथाओं और पुराण- 
कथाओंके संग्रह १८११५ ओर १८१०८के बीच निकले तथा 
जॉन लुडविग टीकने भी इसी काल्मे तत्परतासे कहानियाँ 
लिखी । इंग्लेण्ड निवासी अमेरिकन लेखक वाशिगटन इर्विंग- 
की स्केच बुक १८१९-२०में तथा तीन अन्य कहानीकी 
पुस्तकें १८३२के पूर्व प्रकाशित हुई । इसी समयके लूूगभग 
नेथनील हॉथॉर्न और एडगर एलन पो कहानी-लेखकके रूपमें 
प्रकट हो रहे थे | रूसमें एलेक्जेण्डर पुश्किन और निको- 
लाइ गोगोलने १८३ श्मे लिखना आरम्भ किया तथा फ्रांस- 
के प्रॉस्पर मेरिमीका कहानी-संग्रह १८ २५से. प्रकाशित हुआ। 
थियोफिल गोतिए ओर बालूजककी कहानियाँ भी १८३ ०में 
प्रारम्भ हुईं । ये सब कहानीकी एक प्रथक्‌ साहित्यका रूप 
मानकर लिखनेवाले सजग कहा नीकार थे । इनमे इर्विंगके 
शब्दोंमे 'विचारकी निरन्तर क्रियाशीलता ओर कृतित्वका 
सुघरपन” पाया जाता है। इर्विंगके 'रिप वॉन विंकिल?, 
८ लेजेण्ड आँव स्‍लीपी हालो” ओर 'द स्टाउट जेण्टिल्मैन' 
कहानीकलाके आदर्श कहे जाते है । परन्तु इर्विंगने कहानी 
कलाकी एक ऐसा पंधा-बंघाया रूप देनेकी चेष्टा की, जिसमे 
गतिशीलता ओर नाट्कीयताका अभाव था। हॉथॉर्न और 
पो-की इविंगके द्वारा स्थापित विधानमें परिवर्तन करना पड़ा । 
पाठकको तीजतासे प्रभावित करने तथा कहानीमे जीवन्त- 
शक्ति छानेके लिए हॉथॉर्न प्रसिद्ध है। गोगोलरूके विषयमे 
प्रसिद्ध है कि वह शैली ओर दवृत्तिकी दृष्टिसे निर्दोष वनाने- 
के लिए एक कहानीकीं आउठन्‍आठ बार लिखता था। 
कहानीकलाके परिश्रम-साध्य शिव्पविधानकोी इस प्रकार 
१८३०-४०के बीच पूर्ण स्वीकृति प्राप्त हो गयी । 

पो-ने तो कहानीकलाके शम्पूर्ण सिद्धान्तोंका ही प्रति 
पादन कर डाछा ओर कहानी-रचनाके सुनिश्चित नियम 
बना दिये। उसके अनुसार कहानीमे पूर्वनिश्चित प्रभावा- 
न्विति सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण है, इसीके द्वारा कहानी में 
पूर्ण एकात्मकता या संकलन (यूनिटी) आता है, अतः 
कहानीमें कुछ भी ऐसा न होना चाहिये, जो उप्त प्रभावा- 
न्वितिमें सहायक नहीं है। कहानीके समस्त तक्लोंकी, 
उसके सम्पूर्ण आकार-प्रकारकी उसी पूर्व-निश्चित प्रभाव या 
केन्द्रीय संवेदनाके आधारपर योजना की जाती है। पो-की 
कहानियोंमें कथानकका उत्सुकतापूर्ण अनिरचय या द्वेधीमाव- 
(सस्पेन्स) पूर्ण वातावरण और मनोदशा (मूड)की प्रधानता 
होती है । उनमे कलाकी परिपूर्णता लानेके प्रयत्नमे प्रायः 
जीवनकी यथार्थता नष्ट हो जाती है। पो-ने कहानीको 
अत्यधिक नियमबद्ध कर दिया, जिससे कि उसमे कुछ सम- 
झनेके लिए गतिरोध आ गया। गॉँइ दि मोपासॉको श्स 
बातका श्रेय हे कि उसने कहानीकी नियमोंके कठोर बन्धन- 
से सदाके लिए मुक्ति दिकायी। मोपासाँकी कुछ कहानियाँ 
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वास्तवमें महान्‌ हैं, उसकी उत्कृष्ट कहानियोंकी संख्या भी 
कम नहीं हे, परन्तु निकृष्ट कहानियाँ भी उसने ढेरों लिखी । 
उसकी कहानियोंकी बहुत वी विशेषता यह है कि चाहे 
वे महान्‌ हो, अच्छी हों या बुरी, प्रत्येकमे वास्तविक 
जीवनका संस्प्श मिलता है और सम्पूर्ण कहानियोमे कुछ 
मिलाकर ऐसा लगता हे मानों लेखकने नश्वर मानवता की 
सुख-दुःखात्मक अनुभूतियोंकी बड़े समारोहके साथ वर्णित 
किया है। चेखवने कहानीके रूपको और अधिक प्रगति 
देकर उसे नवीन प्रकारकी खतन्त्रता, अवसाद, आकर्षण 
और सुषमासे सम्पन्न किया । अमेरिकाके ओ० हेनरीने भी 
कहानी-साहित्यके विकासमें योग दिया। परन्तु उसकी 
कहानीके अन्त करनेकी कछामें ही जादू था, जो कुछ 
दिनोंतक ही पाठकोकोी मुग्ध कर सका, क्योंकि उसकी 
कहानियों प्रायः यन्त्रमें ढली जेसी लगती है । उनमें वाकू- 
चातुर्य हे ओर हार्दिक संवेदना भी, परन्तु लेखकका मानव 
व्यक्तित्व उनमें नहीं मिलता। इहडिक्ेन्सने भी कुछ कहा- 
निया लिखी है ओर उनमें खच्छन्दता, मानवता और 
प्रभावोत्पादकता पायी जाती है । 

कहानी साहित्यका सबसे स्वाभाविक ओर इसीलिए 
अत्यधिक स्वच्छन्द रूप है। कहानीके अनन्त प्रकार अलि- 
खित रूपमें चलते है। दृष्टान्त, चुटकुले, हेँसी-मजाक, 
साहसिक वर्णन, परियोंकी कथाएँ आदि न जाने कितने 
रूपमें कहानी हमारे जीवनके प्रत्येक क्षेत्र और प्रत्येक 
काल्में घुली-मिली रहती है । इसके अतिरिक्त स्वयं हममेंसे 
प्रत्येक व्यक्ति प्रतिदिन सैकडो कहानियोंके बीचसे गुजरता 
है । कहानी प्राण-वायुकी तरह अनिवार्य जान पडती है। 
इसीलिए साहित्यिक चेष्टाका अभिन्न अंग है | उसमें अग- 
णित प्रयोग हुए हैं और होते रहेगे। मानवीय ग्रेषणका 
वह सरलतम रूप हो सकती है ओर अत्यन्त जटिर उलझा 
हुआ भी । वह अत्यन्त व्यवस्थित अभिव्यक्तिका रूप धारण 
कर सकती है और अत्यन्त शिथिक भी । सच्चे कहानीकार- 
के हाथमें कहानी, कथानक, विकास और परिणति आदि 
उसके तथाकथित मूल तत्तोंसे सम्बद्ध उसके कला-सिद्धान्तों- 
के किसी भी झमेलेमें न पडकर अत्यन्त प्रभावशाली बन 
सकती है । ये तत्व उपयोगी भी हो सकते है और व्यर्थ 
भी, प्रश्न केवक लेखकका हे। लेखक ही कहानी कलाके 
नियम अपने लिए निर्मित करता है, अपनी शैलीके द्वारा 
ही वह अपनी सफलता या असफलछता प्रमाणित 
करता है । 

कहा जाता है कि कहानी इतनी ही छम्बी हो कि वह 
एक बैठक या रूगभग आधे घण्टेमे पढठी जा सके। परन्तु 
कोई जल्‍दी पढता हे कोई धीरे, अतः कहानीकी लम्बाईकी 
दूसरी माप यह बतायी गयी हे कि कहानीका आकार 
२००० झाब्दोसे १०,००० शब्दोंतकका हो सकता हे। 
२५००से कम शब्दोंकी कहानी छोटी कहानी या रूघु 
कथा (शॉट शाँट स्टोरी) तथा १०,०००से अधिक शब्दों- 
की बडी कहानी (लॉग शॉर्ट स्टोरी) कही जायगी। ओर 
यदि उसमें २०,००० दब्दोंसे अधिक हों तो उसे लघु 
उपन्यास या उपन्यासिका (नावेलहेट) समझना चाहिये | 
परन्तु यह नाप-जोखका पेमाना केवल कुछ विशेषज्ञोंके 
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कामकी चीज हों सकती हैं। ५०० शब्दोंसे भी कमकी 
कहानियाँ है ओर २०,००० झब्दोंते अधिककी भी, और ये 
दोनों साधारणतया कहानी नामसे ही अभिदह्दित है । 

साहित्यमात्र ओर कदाचित्‌ उसमें सबसे अधिक कहानी, 
लेखक ओर पाठकके बीचकी चीज हे। उसके कला 
सम्बन्धी सिद्धान्तोंकी प्रायः दोनों ही अवहेलना करते है । 
नियम ओर सिद्धान्त तभी अधिक बनते है, जब कहानी- 
लेखनमें ताजगी नहीं रहती और पिश्पेषण होने रूगता है । 
नियमोंकी ध्यानमें रखकर अच्छी कहानी नहीं लिखी जा 
सकती । अच्छी कहानी तो स्वतः लिख जाया करती हे, 
क्योकि लेखक भी खतः निकल आता है (दे० उपन्यास, 
उपन्यामिका) -+सं० 

भारतीय साहित्यमें कहानीका प्राचीनतम रूप ऋग्वेदके 
यम-यमी; पुरुरवा-उ्वशी, सरमा ओर पणिगण-नैसे 
लाक्षणिक संवादों, ब्राह्मणोके सोपणी-काद्रव जैसे “रूप- 
कात्मक व्याख्यानों, उपनिषदोंके सनत्कुमार-नारद जेसे 
ब्रह्मपियोंकी भावमृलक आध्यात्मिक व्याख्याओं, महाभारत- 
के गंगावतरण, शंग, नहुष, ययाति, शकुन्तछा, नरू आदि 
जेसे उपाख्यानों, गीताके प्रवचनों, हरिवंश परिशिष्ट, 
ब्रह्माण्ड, ब्रह्मवैव्त, शिव, स्कन्द जे ते पुराणोंके वार्तालापोमें 
खोजा जा सकता है। इनमें कहानीकी ग्रेरणाका आधार 
धार्मिक आचार, आध्यात्मिक तत्तचिन्तन तथा नीति और 
कृत॑व्यकी शिक्षा देना है। यही कहानी व्यंजनापूर्ण रूपको- 
से वर्णन-प्रधान चरित्रों तक रमी हुई है । 

भारतवर्षमे कहानीका प्राचीनतम रूप कथा है। कथा- 
शैलीकी कथाओके विषय वीरों तथा राजाओके शौर्य, प्रेम, 
न्याय, ज्ञान ओर वैराग्य, समुद्री यात्राओंके साहस, 
आकाश तथा अन्य अगम्य पर्वतीय प्रदेश्योमें प्राणियोंके 
अस्तित्व आदि है | इनमें कथानक या घटना-प्रधान रूप 
ही अधिक मिलते हे। इस प्रकारकों कथाएँ भी शतियों- 
तक ग्रचार पाती रही । पझम्भवतः वे प्राकृतमे लिपिबद्ध की 
गयी होंगी | इन कथाओंमें सबसे प्राचीन कथा गुणाच्यकी 
बृहत्कथा' है, जिसका निर्माण रामायण, उदयन, वासव- 
दत्ता, समुद्री व्यापारियों तथा राजकुमारियोके पराक्रमी 
घटना-प्रधान कथाओसे छुआ है । यद्यपि यह अप्राप्त है, 
किन्तु इसके संक्षिप्त रूपोंमें बुधस्वामीके 'बहत्कथाइलेकसंगह' 
प्षेमेन्द्रकी बृहत्कथामं जरी” ओर सोमदेवके 'कथादिरकज्ञाकर'- 
से इसके ख्वरूपपर प्रकाश पड़ता है। दण्डीके इसके लिए 
प्रयुक्त कथा” शब्दसे ज्ञात होता है कि यह ग्रन्थ अनुमानतः 
गद्यमें रहा होगा । सम्भव है कि बीच-बीचमें शलोकादि भी 
रहे हों । 'बृहत्कथाकी अनेक मनोरंजनपूर्ण कथाओंका 
विषय ओर शोलीका प्रभाव दण्डीके दशकुमारचरित', 
वाणभट्टकी कादम्बरी, सुबन्धुकी 'वासवदत्ता, धनपालकी 
(तिलकमंजरी' ओर सोमदेवके 'यशस्तिलूक पर भी छक्षित 
है। यहॉतक कि काव्यग्रन्थ 'माल्तीमाधव, अभिज्ञान 
शाकुन्तछम?, 'माछविकाग्निमित्र', “विक्रमोरब॑शीय' रल्ा- 
वली', मृच्छकटिकों आदि भी इस कहानी-परम्परासे प्रभा- 
वित है । 

कथा की परम्परामे एक शाखा नीति-कथाओंकी भी 
है | पतंजलिके 'अजाकृपाणीय' ओर काकतालीय!' शब्द 
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भी किसी-न-किसी नीतिकथासे ही सम्बन्धित जान पड़ते 
है। इस दृष्टिते इनका प्रारम्भ भी ३० सनके पूर्व ते ही 
मानना होगा । इन नीतिकथाओकी विशेषता यही हे कि 
इनमें मनुष्यके स्थानपर पशु, पक्षी, वृक्ष पात्रके रूपमे 
ग्रहीत हुए है। वे मानवीय खभाव, गुणोसे युक्त है । 
इनवा उद्देश्य राजनीतिक एवं नेतिक शिक्षा देना तथा 
देनिक जीवनके द्विविध पक्षों का प्रतिपादन करना हे । इनमें 
कथाशिल्पकी अपेक्षा नीति विषयके समर्थनपर अधिक बल 
दिया गया है, अर्थात्‌ ये शैलीप्रधान न होकर विषय- 
प्रधान हैं. । इनको शेली कथागमोपकथा--कहानीके भीतर 
कहानीकी है । किसी नीतिके विषयमें कहानीका प्रारम्भ 
होता है ओर जेले ही किसी नेतिक शिक्षाके साथ उसका 
अन्त होने लगता है, वैसे ही एक पात्र दूसरे पात्रको एक 
: नयी कथा का संकेत कर देता है। ये कथाएँ गययें है । 
बीच-बीचमें पद्चका भी प्रयोग हुआ है। शैलीकी मनोरंज- 
कता तथा कुतूहलताके कारण इन कथाओका अत्यधिक 
प्रचार हुआ | विदेशमें भी अरेबियन नाइट्स' जैते कथा- 
ग्रन्थ बने । भारतमें इस कथा-शैलीका कथासंग्रह 'पंचतन्त्र 
है। इसके पॉच तन्त्रों--मित्रभेद'में भेदनीति, 'मित्रलाभ- 
में मित्रता ओर पारस्परिक सहयोग, “विग्रह मे युद्ध, उसके 
कारण और सन्धिकी उपयोगिता, 'लब्धप्रणाश'में असाव- 
धानीते प्राप्त वस्तुकी भी हानि होने और “अपरीक्षित 
कारक मे बिना विचारे काम करनेते नाश होनेके विषयमे 
सूक्ष्म ओर विश्छेषक-बुद्धिते विचार किया गया है । यह 
गधमें है, किन्तु बीच-बीचमें यथा-स्थल इलोक भी उद्धृत 
किये गये हे । 'पंचतन्त्र' जैसे कथाग्रन्थोकी परम्परामे ही 
तन्त्राख्यायिफा', बुहत्कथामंजरी, कथासरित्सागर', 
नारायणक्कत 'हितोपदेश', जेनसिद्धार्थका 'उपमिति', 'साव- 
प्रपेंचकथा , हेमचन्द्रका 'त्रिषष्टिशलाकापुरुषचरित' इत्यादि 
अन्धथ आते है । 

कथाओं ओर नीति-कथाओंके समान ही बौद्ध विचारों के 
पोषण ओर प्रसारके लिए संस्कृत गब्ममे अवदान ग्रन्धोंकी 
भी परम्परा प्राप्त हे। इसमें 'अवदानशतक' मुख्य हे । 
इसका उद्देश्य पूर्व॑जन्मकी ग्रामागिकता प्रमाणित 
करना है । 

अवदानोंके अतिरिक्त बोषिसत्तके पूर्वजन्मोंसे सम्ब- 
न्धित जातक कथाएँ भी है। इनमे आययेशुरकी 'जातकमारा' 
प्रमुख है । कुमारलातका सूत्रालुकार' या 'कल्पनामण्डितक 
भी जातकों ओर अवदानोंका संग्रह हे । इनमे अवदानो 
और जातकोंमें कथा-प्रवान और अयत्र-तन्न कार्य-प्रधान 
कहानीके रूप सम्मुख आते हे । 

संस्कृतमें कथाकी कथानक-प्रधान नीतिपरक कथाओंकी 
परम्परा दूरतक मिलती है । इनमें विक्रमादित्य, भरथरी, 
मुंज, भोजके विद्याप्रेम, न्याय, शोय आ।दि वर्णित है । 
शिवदासके वितालपंचविशत्तिका, शालिवाहन कथा, 
कथार्णब, 'सिहासनद्वाजिशिका या ्वर्जिशत्पुत्तलिका' 
या “विक्रमके, यूसुफ जुलेखापर आधारित और वीरकविका' 
कथाकीतुक, आनन्द-क्ृृत 'म!घवानलकथा', 'शुक सप्तति', 
अनन्त-विरचित 'वीरचरित', “िक्रमोदय', 'पंचदण्डक्षत्र- 
प्रबन्ध, बल्‍लालसेनका भोजप्रबन्ध' आदि ग्रन्थ इसी 
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परम्पराकी कहानियाँ है । 

इस प्रकार प्राचीन कारूसे कहानीका प्रवाह व्यंजना- 
प्रधान कथारूपकोसे इतिवृत्त, कार्य, चरित्र ओर वातावरण- 
की प्रधानताकी ओर रहा है । 

जनताकी अपने चरितनायकोके प्रति अट्ूट श्रद्धा तथा 
युग-प्रेमकों खाभाविक प्रवृत्तियोके कारण कथा-साहित्यकी 
परम्पराका निरन्तर विकास होता रहा है| संस्कृत, पाली, 
प्राकृतके कथा-साहित्यकी परम्परा अपभ्रशर्मे भी प्राप्त होती 
है । इसमे राजाओके आख्यान और चरित्र लिखे गये। 
हिन्दीके आदि कालसे रीतिकाल गद्यके अभावमें भी कथा- 
प्रेमकी प्रवृत्ति देखी गयी हे । उसने गीतों, प्रबन्धों और 
मुक्तकोमे अपना स्थान बनाया है । 

हिन्दीके पूर्व-मध्यकालमे भारतमें मुसलमानोके स्थिर 
हो जानेपर विदेशी संस्क्ृतिके प्रभावसे 'लेला-मजनू,' 'शीरी- 
फरहाद,' युसुफ-जुलेखा' श्त्यादि कथाओंका भी आगमन 
हुआ । छोक-कयाओके आधारपर कथाकाव्य 'लिखनेवाले 
प्रेममार्गी सफ़ी कवियोंके प्रेमाख्यानोमि कथा, मालामें 
धागेके समान बनी हुई हे। किन्तु ये उड़नखटोला, उड़ाकू 
घोड़ा, देवी-रेवता, राक्षस-देव, अप्सरा-प्रेमके अदभुत चम- 
त्कारोके प्रसंगोंते अलेलिक, अतिलौकिक और अस्वाभाविक 
हो गयी है । 

वैष्णव काव्यमें प्रबन्ध और नीतिके रूपमे कथाका 
सुग्रुग्फन है । इसके अतिरिक्त इस कालमे अकबर-बीरबलकी 
व्यंग्य-विनोदपूर्ण कहानियाँ भी छोक-प्रचलित रही है । 

रीतिकालके मुक्तकोंमें राधाकृष्णकी कथाओकी प्रश्नय 
मिल। ही है, कुछ अन्य पौराणिक ओर ऐतिहासिक कथाओं- 
प्र आधारित काव्योंकी भी रचना हुईं । इनमे कथा कहीं 
अभौतिक, कही अतिभोतिक और कहीं भोतिक आलम्बनोंके 
आश्रित है। इस प्रकार इन तीनों ही कालोमें पौराणिक, 
अतिदिव्य कथाओके प्रसंगों और ऐतिहासिक, अतिभोतिक 
वृत्तो, जीवनियोकी लेकर लिखे गये काब्यमें कथाका प्रवाह 
सतत गतिशील रहा है। 

किन्तु हिन्दीके आधुनिक कालकी कहानी कथाके 
विकासमे एक नितान्‍त नवीन दिशा हे, यद्यपि आधुनिक 
कहानीकी कथात्मकताकी झलक इन्शाअकह्ा खॉँकी रानी 
केतकीकी कहानी या 'उदयभान चरित', रुब्लूछार-रचित 
(सिंहासन बत्तीसी, बिताल पच्चीसी, 'माधवानलकाम- 
कन्दला', 'शकुन्तला), प्रेमसागर, सदल मिश्रके 'नासिकेतो- 
पाख्यान', जयगमरूकी गोराबादरूकी कथा, राजा शिवप्रसाद 
“सितारे हिन्दका राजा भोजका सपना! या वीरसिंहका 
वृत्तांत' इत्यादि मौलिक और अनुवादित कथाग्रन्धोंमें 
मिलती है। कहानीके इस प्रारम्मिक काछमें कहानियाँ 
प्रायः दो स्नोतोंसे सम्बन्धित थी--एक संस्कृत कथा या 
छोकप्रचलित मौखिक कथाओका स्रोत, दूसरा उर्दू फारसीकी 
कहा।नियोंका स्लोत । पहलेमें संस्कृतकी धामिक एवं पोराणिक 
कथाओंके अनुवाद तथा 'शुक बहत्तरी', सारंगा सदाबज', 
“किस्सा तोता-पैना', किस्सा साढ़े तीन यार, “किस्सये चार 
यार आते हैं ओर दूसरेमें 'बागोंबहार', “किस्सा हातिम- 
ताई, “चहार दर्वेश', 'दास्ताने अभीर हमजा?, “तिलस्मे 
होंशरुबा' जेसी कहानियाँ रखी जा सकती है । इस प्रकार 
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इस समय ये जादू, कुतूहूल और वासनामूलक प्रेमकी 
कहानियाँ ही भारतीय जनताका मनोरंजन कर रही थी । 

किन्तु पाश्चात्य संस्कृति तथा उसके भोतिक दृष्टिकोणके 
प्रसार, राष्ट्रीय जागरण, सांस्कृतिक आन्दोरून, व्यक्ति- 
खातन्त्यकी वृद्धि, गच्के प्रचार, मुद्रणकी सुविधाओं और 
पत्नोंके इस युगमें “हिन्दों प्रदीप, सरस्वती” और सुदर्शन'- 
के प्रकाशनसे कथा-साहित्यमे अभूतपूर्व ऋान्ति हुई | यद्यपि 
प्रारम्भमे हिन्दी प्रदीप'मे कात्यायन वररुचिकी कथा, 
“उपकोशाकी कथा, 'सुदर्शन'में पोराणिक आख्यान और 
'घरखती मे 'रलावडी, मालविक्षाग्निमित्र', 'कादम्बरी', 
'सीम्बलीन', एथेन्सका टाइमन , ' पेरीक्लीज', कामेडी आाँव 
एरर' (कोतुकमय मिलन) जेसी देशी-विदेशी कहानियों, 
काव्यों, नाटकोंके अनुवाद ही प्रकाशित हुए, किन्तु 
'घरसखती में १९००मे किशोरीछारू गोस्वामीकी इन्दुमती' 
कहानी प्रकाशित हुईं, जो परम्परागत अनूदित या तथा- 
कथित मोलिक कहानियोसे स्वथा भिन्न प्रकारकी थी। 
यद्यपि इसपर शेक्सपियरके 'टेम्पेस्ट” तथा किसी राजपूत 
कहानीका प्रभाव माना गया है, किन्तु शिव्पकी दृष्टिसे यह 
एक नवीन कहानी थी। इसके पश्चात्‌ कुछ समयतक 
रूपान्तरित और अनुवादित कहानियोका बाहुल्य रहा। 
बेंगलासे कहानियोके अनुवादकोमें गिरिजाकुमार घोष, 
लाला पावंतीनन्दन तथा “बंग महिला'का प्रमुख स्थान हे । 
'सुदर्शन'में माधव मिश्र पौराणिक आख्यायिकराओंके 
अनुवाद कर रहे थे । इन अनुवादोके अनिरिक्त हिन्दीमे 
छन्दोबद्ध कहानियों भी लिखी गयी, जिनमें न तो विषयका 
आदर्श है और न शैलीका निश्चित रूप है | जम्बुकी न्याय! 
“'निनज्ञानवेका फेर, “नकली किला, कुलीनाथ पाण्डे', 
(विद्या-विहार' इत्यादि इसी शैलीकी रचनाएँ है । इसके साथ 
प्रारम्भ बंग भाषाके गल्पकी शेलीका भी अनुकरण हुआ । 
किशोरीलाल गोस्वामीकी (गुलबहार', मास्टर भगवानदासदी 
“प्लेगकी चुडेल”, रामचन्द्र शुह्धकी ग्यारह वर्षका समय, 
गिरिजादत्त वाजपेयीकी 'पण्डित और पण्डितानी” इत्यादि 
आधुनिक कहानीके निकट है, किन्तु इनमेसे कुछ विदेशी 
शैलीकी है, कुछ जीवन, स्केच, इतिहास, निबन्धके निकट 
हैं । कहानी-शिल्पका सौन्दर्य इनमे नहीं है | 'वंग महिला'- 
की दुलाईवाली' 'सरसखती'में १९०७समे प्रकाशित हुई, जो 
हिन्दीकी प्रथम मौलिक आधुनिक कहानी है और दूमरी 
“इन्दु'मे १९११में प्रकाशित प्रसादंकी कहानी ग्राम! है। 
१९११ ई०में' ही भारतमिन्रमें चन्द्रधर शर्मा गुलेरीकी 
सुखमय जीवन” कहानी भी प्रकाशित हुईं। १९१२ ईश्मे 
“इन्दुमें प्रसादकी रसिया बालम”, जी० पी० श्रीवास्तवकी 
कहानियाँ, 'सरखती में कोशिक की रक्षाबन्धन! (१९१३), 
गुलेरीकी उसने कहा था (१९१६), ज्वालादस शर्मा, 
चतुरसेन शास्त्री तथा अदीब'”, जमाना से निकलकर 
प्रेमचन्द्रकी कहानियाँ तथा प्रसाद'की इन्दु'में पुरस्कार, 
“आकाशदीप', 'िसाती', 'खर्गके खण्डहर', 'प्रतिध्वनि', 
राधिकारमण सिंहकी कानोंमें कंगना' (१९१३) ओर 
(बिजली के प्रकाशनमें हिन्दौकी आधुनिक प्रगति अबाघ 
गृतिसे आगे बढ़ने लगी ! 

हिन्दीकी आधुनिक कहानीके विकासमें एक ओर 


कहानी 


मानव-जीवनके प्रेम, करुणा, विनोद, हास्य, व्यंग्य, 
विस्मय, आश्चर्यपूर्ण साधारण और यथार्थ परिस्थितियोंके 
आघात-तिधात सहायक हुए हैं, दूसरी ओर प्राचीन प्रेम- 
प्रधान खण्डकाव्य, प्रबन्धकाव्य, नाटकों ओर प्रेमाख्यानोंसे 
प्राप्त काव्यात्मक कल्पनाने योग दिया है । 

विषय और वातावरणकी दृष्टिसे जहाँ प्राचीन कहानीमें 
राजा, राजकुमार, राजकुमारियोंकी प्रणयकथाओंका 
आधिक्य, मानवके बाह्य क्रिया-कलाप, खभावके वर्णनपर 
दृष्टि हे तथा संयोग, आकस्मिक घटनाओंसे कुतूहल, भाश्चर्य 
ओर जिज्ञासाकों शान्‍्त करनेकी प्रवृक्तिकोी अतिरंजकता 
तथा प्रेम-बवृक्तिकी एकच्छत्नता है, वहाँ आधुनिक कहानीमे 
सामाजिक समानताके भाव जगनेके कारण, समाजकी सभी 
संस्थाओं, वर्गों ओर वर्णोके मनुष्योके व्यक्तिगत जीवनकी 
साधारण घटनाओकी कहानीका विषय बनाया गया है, 
मानवकी अन्‍्तः्प्रकृति चित्रित करनेका प्रयल्ल किया गया 
है, संयोग ओर देवघटनाकी केवल कथानकके विकासमें 
साधनमात्र माना गया है, प्रेमके साथ अन्य ग्वृत्तियोके 
चित्रणपर भी ध्यान दिया गया हे, मानवकी देव-दानवों 
जैसी अतिमोतिक सत्ताओके हाथका क्रीड़ा-कन्दुक नहीं 
बनाया गया है, उनकी प्रदृत्तियोंका मनोनेज्ञानिक चित्रण 
किया गया है ओर जीवनके महत्‌ तथ्यों एवं शाश्रत 
सत्योंका भी उद्धाटन किया गया है । शैलीवी इृष्टिसे जहाँ 
प्राचीन कहानीका प्रारम्भ सीधे-सादे नियमित और 
व्यवस्थित ढंगसे होता था, वहाँ आधुनिक कहानी कथानकके 
किसी भी स्थलसे प्रारम्भ हो सकती है । यही उसकी वक्रता 
या विचित्रता हे ओर उसमे चित्रणकी प्रवृत्ति अधिक है । 
दूसरे, जहाँ प्राचीन कहानी वर्णन-प्धान होती थी, वहाँ 
आधुनिक कहानी रूपकों ओर प्रतीकोका सहारा लेकर 
कलात्मक होती जा रही है । उसकी शेलीमें निरन्तर विकास 
होता जा रहा है । 

बीसवी शताब्दीके प्रथम चतुर्थाशमें आधुनिक हिन्दी 
कहानी रूपककी दृष्टिसे चतुरसेन शास्त्रीकी खूनी , प्रेमचन्दकी 
आत्माराम', शंखनाद', बड़े घरकी बेटीका गुमान”, बूढ़ी 
काकी, भुक्तिमार्ग, अग्निसमाधि, 'दोक्षा', दफ्तरी, 
गुलेरीकी उसने कहा था, 'प्रसादकी 'मिखारिन' 'झुण्डा, 
कोशिककी ताई जेसी चरिन्ननप्रधान, प्रेमचन्दकी 
शतरंजके खिलाडी”, विशम्भरनाथ जिज्जाकी परदेशी', 
राधिकारसण सिंहकी कानोमें कंगना, बिजली”, चण्डी- 
प्रसाद हृदयेश की 'प्रेम-परिणाम", उन्माद, योगिनी', 
प्रसादकी आकाशदीप, प्रतिध्वनि', 'बिसाती', 'खर्गके 
खण्डहरमें,, 'हिमालयका पथिक', समुद्र सन्‍्तरण', 
गोविन्दवछूम पन्तकी जूठा आम”, “मिलन मुहृत', 
प्रेमचन्दकी प्रेमतरु, सुदर्शनकी हार-जीत' जेसी 
वातावरण-प्रधान; कोशिककी 'पतितपावन', ज्वालादत्त 
शर्माकी भाग्यका चक्र', पदुमछारू पुन्नाठारू बख्शीकी 
झलमलछा' संग्रहकी कहानियाँ जेसी कथानक-अधान; 
गोपालराम गहमरीकी जासूसी कहानियाँ; दुर्गाप्रसाद 
खन्रीकी वैज्ञानिक कहानियाँ--संसारविजय, “रूप- 
ज्वाला, मथ्राप्रसाद खत्रीकी 'शिखण्डी' जैसी कार्य-प्रधान 
राय कृष्णदासकी कला ओर क्षत्रिम कलाः, प्रसाद'की 
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बला! जेसी प्रतीक-प्रधान; पाण्डेय बेचन शर्मा उम्रकी 
(निरंजन, इन्द्रधमुष संग्रहदी तथा चतुरसेन शाल्रीकी 
(जकण' संग्रहकी मानव-जीवनके कुरूप, सुरुचिपूर्ण और 
अश्ुम॒ प्रसंगोकी लेकर लिखी प्रकृतवादी तथा विषयकी 
दृष्टिसे चतुरसेन शाखीकी “मभिक्षराज', प्रसादकी ममता? 
द्वेवरथ', भेमचन्दकी वज्ञपाता, 'सारन्धा,, सुदशनकी 
स्यायमन्त्री, बृन्दावनछारू वर्माकी तातार वीर ओर 
“एक वीर राजपूत, 'राखीबन्द भाई! जेसी इतिहास-प्रधान 
कहानियोसे होकर विकसित हुई है। शैलीकी दश्टिसे 
आधुनिक कहानी सुदर्शनकी तीर्थयात्रा, प्रसाद को 
प्रमता' जैसी वर्णनाव्मक, कीशिककी ताई”, 'द्विजाकी 
'सोक्षकी भिक्षा' जेसी संकापात्मक, प्रेमचन्दकी अद्यका 
स्वॉग', सुदर्शनकी 'अन्धेर', अन्धेरी दुनिया जेसी आत्म- 
चरितात्मक, प्रसादको दिवदासी, राधिकारमणप्रसाद 
सिंहकी 'सुरबारू! प्रेमचन्द्की कुसुम' ओर सुदर्शनकी 
“बलिदान जैसी पत्नात्मक शेलियोंमे व्यक्त हुई है । 
किन्तु बीसवी शतीके द्वितीय चतुर्थाशभ जीवनके तथा- 
कथित शाश्रत कहे जानेवाले प्रतिमानों और आदरशौको 
बैज्ञानिकता छूने लगी। परिणामखरूप शाश्वत सत्यकी 
व्यंजना थुगसत्य, अतीत सत्य तथा मनोवैज्ञानिक सत्यके 
रूपमें होने लगी। राय कृष्णदासकी तापसीकी तितिक्षा', 
'अन्तः्पुरका आरम्भ, हरिवंश राय बच्चनकी चुन्नी- 
मुन्नी'में सत्य इसी रूपमे उद्घाटित किया गया है । इसके 
अतिरिक्त पहले जहाँ इंर्ष्या, क्रीप३ भय, आशंका, प्रेम, 
घृणा, सन्देह जैसी वृत्तियोंके चित्रणपर बल दिया जाता था, 
वहाँ मनकी गहराश्योंमें पेठ होने लगी है ओर व्यक्ति- 
समाजकी परस्पर क्रिया-प्रतिक्रियाओंकी चित्रित किया 
जाने लगा हे। जेनेन्द्रदी 'एक रात, 'चिलितचित्त' तथा 
जोशीकी अभिनेत्री में इन्हीं द्त्तियोंका विश्लेषण किया 
गया है। जेनेन्द्रकी टाइप, यशपालकी 'पुलिसकी दफा'में 
यही रक्षित हे । दूसरी विशेषता बुद्धिवादका तीव्र आग्रह 
है, जिसके .कारण भावनाकी अप्रधानता बढी है और 
सामाजिक विषमताओंके प्रति भीषण विद्रोहकी भावना 
जागी है, आलोचनाकी शक्ति विकसित हुई है, विचारों- 
सिद्धान्तोंकों पुश्कि लिए सुभाषित जेसे वाक्यों, सूक्तियोँ, 
निर्देशोंका प्रयोग होने गा है । अज्ञेय, पहाड़ी, चन्द्र किरण 
सोनरिक्सा तथा जैनेन्द्रकी कहानियोंमें यह बौद्धिकता 
द्रष्ब्य है। आज तकंसंगत, मनोवैज्ञानिक तथा यथार्थ 
. जीवनके सत्योंकी व्यंजना और अन्‍न्तईन्दके विश्लेषणकी 
ही ओर अधिक रुचि है । 
शैलीकी दृष्टिसे आधुनिक कारूकी कहानी वर्णनसे चित्रण, 
चित्रणसे विश्छेषण ओर विश्लेषणसे सूक्ष्म विइलेषणकी ओर 
बढ़ रही है तथा विषयकी दृष्टिसे प्रत्यक्ष आवश्यकताओँसे 
प्रत्यक्ष और अग्रत्यक्ष समस्याओं तथा प्रत्यक्ष और अप्रत्यक्ष 
' समस्याओंसे अन्तर्मनके संघर्षो और रहस्योंकी ओर प्रगति 
कर रही हे । --वि० रा० 
कहानीके भेद-कहानी-कलछाके विभिन्न तत्त्वोकी प्रधानता- 
' के अन्तरसे कहानियोंका वर्गीकरण निम्नलिखित ढंगसे 
किया जा सकता हे--१. कथानक या घटनाग्रधान कहानी, 
२. चरित्रप्रधान कहानी, ३. वातावरणप्रधान कदानी और 


४. भावप्रधान कहानी | 

इस वर्गीकरणके अतिरिक्त कुछ कहानियों ऐसी भी रह 
जाती है, जो किसी वर्गमे नहीं आती, वस्तुतः यही कहानी- 
कलाकी विकासशीलता और मोछिकता है। प्रकृतवादी, 
प्रतीकवादी ओर सांक्रेतिक कहानियोंके लिए एक मिश्रित 
वर्ग बनाना पड़ेगा। 

विषयवी दृष्टिसे कहानियाँ अनेक प्रकारकी हो सकती 
है--ऐतिहासिक, सामाजिक, मनोवैज्ञानिक, मनोविश्ले- 
पणात्मक, साहसिक, रोमांसिक ओर जासूसी आदि। 
शिव्पविधिकी भी किंचित्‌ विशेषताएँ इनमे आ जाती है, अतः 
इनका परिचय प्थक्‌-पृथक्‌ दिया गया है। 

घटना या कथानक-्ग्रधान कहानी- घटना कहानीके 
अन्तर्गत घटना-प्रधान, कार्य-पअधान ओर चरित्र-गधान 
तीन रूप होते है ओर ये तीनों रूप इसके मुख्य धरातल 
है, जहॉसे कहानीकार अपनी संवेदनाओंदी कलात्मक 
अभिव्यक्ति उपस्थित करता हे । 

घटना-प्रधान कहानियोंमे घटनाएँ ही कथानक-निर्माण- 
में मुख्य होती है । इन्ही घटनाओंके माध्यमसे समूची 
कहानी निर्मित होती है। मूल्यकी दृष्टिते ऐसी कहानियाँ 
अत्यन्त साधारण कीटिकी होती हैं । कद््ञली अपने आविर्भाव 
थुगमें मुख्यतः इसी रूपमें थी और इसका विकास आजतक- 
वी कहानियोमें मिलता आ रहा है। घटना-प्रधान कहानियों- 
में देवधटना और संयोगका विशेष सहारा लिया जाता है। 
फकीशिक'की प्रसिद्ध कहानी 'ताई! इसके उदाहरणमें सबे- 
श्रेष्ठ है। वस्तुतः कार्य-प्रधान कहानी घटना-प्रधान 
कहा नीका ही एक विकसित रूप होती है । इस रूपके अन्त- 
गंत जासूसी, रहस्यपूर्ण तथा अद्भ्ुत्‌ कहानियाँ आती 
हैं । इस प्रकारकी कहानियोंके प्रतिनिधि-कहानीकार गोौपाल- 
राम गहमरी ओर दुर्गोप्रसाद खन्नी उल्लेखनीय है । 

चरित्र-प्रधान कहानियोंका मुख्य उद्देश्य चरित्र-चित्रण 
और चरित्र-वि््लेषण होता है, फलतः इन कहानियोंका 
मुख्य धरातल मनोविज्ञान होता है। प्रेमचन्दकी 'कफन, 
“बूढी काकी, प्रसाद की आकाशदीप', 'मधुआ, शुलेरीकी 
उसने कहा था' आदि कहानियाँ इस दिशामें सुन्दरतम 
उदाहरण है। 'कफन'में गरीब चमार बाप-बेटे, जाड़ेके 
दिनोंमें बाहर अलाबको घेरे बेठे हैं, भीतर बहू प्रसव-पीड़ासे 
कराह रही है, लेकिन उसे देखने मात्रके लिए उन दोनोंमेंसे 
कोई भीतर नहीं जाता । क्‍यों !/-इसलिए कि वे दोनों भूखे 
थे और अलावमे कुछ आलू पड़े थे । उन्हें डर था कि अगर 
कोई भीतर जायगा, तो दूसरा आलू निकालकर खा 
जायगा। स्त्री मर जाती है । कफनके लिए गॉववाले चन्दा 
करके उन्हें रुपये देते द्वें। बाजारमें पहुँचकर दोनों उस 
रुपयेसे शराब पी डालते है। कहानीमे कार्य-ब्यापार, 
घटनाएँ और प्रसंग बिलकुल नाममान्रके है और वे भी 
केवक उन दोनो चरित्रोंकी छायाक्रे निमित्त हैं। अपने 
कालमें प्रेमचन्द सामाजिक घरातऊरू तथा प्रसाद ऐत्ि- 
हासिक घरातलकी चरित्र-प्रधान कहानियोंके सर्वश्रेष्ठ लेखक 
हैं। संक्रान्ति-युगमें मनोविज्ञानकी उन्नति और उससे पायी 
हुई मनोविश्लेषणकी पद्धतिसे चरित्र-प्रधान कद्दानियाँ और 
भी सुच्द तथा समुश्षत हुई। जेनेन्द्रकुमार, 'जशेय”, इलाचन्द्र 
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जोशी और यशपाल आधुनिक मनोविश्लेषणके धरातल्से 
चरित्र-प्रधान कहानियोंके सुन्दर कृतिकार है। अब इन 
कहानियोंमें चरित्रके बाह्य विश्ठेषणकी अपेक्षा चरित्रके 
आन्तरिक विश्लेषणकी प्रतिष्ठा हुई है। चरित्र-प्रधान 
कहानियाँ घटनाओंको छोड़कर स्थूलतासे सूक्ष्मताकी ओर 
अग्मसर हुई है । इनमे विश्ुद्ध व्यक्ति-विश्लेषण तथा आत्म- 
विश्लेषणकी प्रद्नत्ति आयी हे । जेनेन्द्रकी एक रात, “मास्टर 
जी; अज्ञेय की (रोज, छाया); इलाचन्द्र जोशीकी 'एकाकी'; 
यशपालकी 'एक राज, 5त्तराधिकारं; अश्ककी उबार, 
“पिजरा' आदि कहानियों इस क्षेत्रकी उत्कृष्ट क्ृतियाँ है । 

वातावरण-प्रधान कहानी- कहानी कब्पनालोककी 
बस्तु न होकर जीवनकी वस्तु है ओर जीवन सर्बथा वाता- 
वरण-सापेक्ष्य है। हमारे दैनिक जीवनके कार्यव्यापारोमें 
किसी-न-किसी परिवेश तथा वातावरणकी प्रेरणा होती है । 
इसी प्रेरणाकी कहानीकी संवेदनाके साथ-साथ पूर्ण रूपसे 
चित्रित करनेसे कहानी वातावरण-प्रधान हो जाती है । 
वातावरणके निर्माणमें प्रकृति-चित्रण तथा रूप-चित्रण इसकी 
मुख्य विशेषताएँ हैं। सामाजिक कहानियोंमे वातावरणका 
निर्माण, उनमें ऐकान्तिक प्रभाव ओर स्वामाविकताके साथ- 
साथ सौन्दरयकी अवतारणा होती हे और कहानीके चरम 
उद्देश्यका प्रभाव पाठकपर अनन्य ढंगसे पड़ता है, जैसे, 
प्रसाद की 'बिसाती', बनजारा', आँधी'” तथा प्रेमचन्दकी 
“अल्ग्योझा', 'पूसकी, रात' और 'गुछ्ची-डण्डाः आदि 
कहा निया । 

ऐतिहासिक कहानियोंमें वातावरणकी प्रतिष्ठा एक 
परम आवश्यक तत्त्व हे। इसके बिना कहानीमें न तो 
ऐतिहासिकता ही आ सकती है ओर न वह प्राणतत्त्व, 
जिसके भीतरसे कहानीका उद्दैश्य उमरता है। 'प्रसाद'दी 
प्रतिनिधि ऐतिहासिक कहानियों, जेसे देवरथ”, 'सालवती', 
आकाशदीप' से यह एक तत्त्व पूर्ण सफलतासे चरितार्थ हुआ 
है। ये कहानियाँ वातावरण-प्रधान कहानियोंके उत्कृष्ट उदा- 
हरण हैं। वस्तुतः वातावरण-प्रधान कहानियोंमे कवित्वपूर्ण 
भावना, उसकी कलात्मक अभिव्यक्ति, नांग्कीय स्थितियोंकी 
अवतारणा और उनमें चरित्रोंके संघर्ष, इसकी मुख्य 
विशेषताएँ है । 

भाव-प्रधान कहानी- चरित्र प्रधान ओर वातावरण- 
प्रधान कहानियोंके बीचमे भाव-प्रधान कहानियाँ आती है । 
ऐसी कहानियाँ, जिनमें चरित्र, घटना या कार्य-व्यापारपर 
बहुत बल न होकर केवल किसी भाव-विशेषपर बल होता 
है और उसीके आधारसे समूची कहानी अपनी एक लयके 
साथ निर्मित होती है, जैसे जैनेन्द्रकी नीलम देशकी 
राजकन्या' और 'ज्षेय की कोठरीकी बात | भाव-प्रधान 
कहानियोमे टैगोरकी कुछ कहानियाँ, जैसे भूखा पत्थर), 
उल्लेखनीय हे । ऐसी कहानियोंमें एक मुख्य भावनाका 
ग्राधान्य रखा जाता हे। भाव-प्रधान कहानियाँ प्रायः 
प्रतीकवादी कहानियोका रूप धारण कर लेती दे । जेैनेन्द्रकी 
'छाऊरू सरोवर, राज पथिको; अजेय'की पिगोडा वृक्ष, 
“'चिड़ियाघर' आदि कहानियों अपने भाव-चित्रोंमे किचित्‌ 
प्रतीकोंके सहारे मानसिक चित्रों एवं सत्योंकी अभिव्यक्तिमें 
अध्यन्त सफर हैं | ऐसी कह्दानियों प्रायः सूक्ष्म तत्तों तथा 
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भावनाओकी साकार रूप देनेमें सफल होती है । अमूर्त॑ 
विषयों ओर मनुष्यके अन्तःसोन्दर्य तथा मानसिक संघर्षोंके 
चित्र प्रस्तुत करनेमें ऐसी कहानियाँ अत्यन्त शक्तिशाली 
सिद्ध होती है । 

ऐतिहासिक कृहानी-संस्कृत गद्य-साहित्यमें असंख्य 
ललित कथाएँ ऐतिहासिक आधार लेकर लिखी गयी है ओर 
उनका सुख्य उद्देश्य नीति-स्थापना, आदशे एवं द्ष्टान्त 
उपस्थित करना रहा हे। हिन्दीमें आधुनिक रृष्टिकोणसे 
ऐतिहासिक सामग्रीकी विलकुछ भिन्न उद्देश्यसे कहानीका 
वण्ये विषय बनाया गया है । इतिहासवो यथार्थवादी ढंगसे 
ग्रहण करना इसकी पहली विशेषता हे । इसी दृष्टिकोणसे 
प्राचीनताके मोह, जातीय गोरव, राष्ट्र-प्रेम, आदर्श-स्थापना 
एवं वीर-पूजाकी भावनाने कहानीकारोकी शतिहासकी ओर 
प्रवृत्त किया है । 

कलाकी दृष्टिसे सामाजिक कहानी एवं ऐतिहासिक 
कहानीकी सम्भावना एवं उपलब्धिमें कोई विशेष अन्तर 
नही । एकमे ऐतिहासिक यथार्थ ओर मनोविज्ञान है, तो 
दूसरीमे वर्तमान यथार्थ | इस प्रकार वतंमानसे अतीतकों 
जोड़ने अथवा दोनोमें रसमय घसम्बन्ध स्थापित करनेका 
माध्यम केइछ कल्पना हे। अतण्व ऐतिहासिक कहानीमें 
कल्पना एवं तकजनित भावुकताका प्रवेश अत्यन्त 
आवश्यक हे । 

वृन्दरावनलाल वर्मा, चतुरसेन शास्त्री, प्रेमचन्द और 
जयशंकर प्रसाद ऐतिहासिक कहानी लिखनेवालोमें विशेष 
उल्लेखनीय है । वृन्दावनकछारू वर्मोौकी राखीबन्द भाई? 
तथा खजुराहोकी दो मूर्तियों" आदि कहानियोंमे ऐति- 
हासिक तथ्योके ग्रति रसमय निष्ठा तथा पुनरुत्थानकी 
भावना है । चतुरसेन शास्त्रीकी दुखवा मे कासे कहूँ मोरी 
सजनी', 'सिंहगढ़-विजय', 'बसन्त' आदि कहानियोंका 
निर्माण कल्पना एवं इतिहासके रूमानी धरातलरूपर किया 
गया है। प्रेमचन्द्रकों राजा दरदोल', 'मर्यादाकी वेदी' 
और 'शतरंजके खिलाड़ी आदि कहानियाँ वर्तमानकी शक्ति- 
शाली बनानेके लिए अतीतसे पग्राणशक्ति खोजनेके सुन्दर 
प्रतिमान है । इस दिशामें प्रसाद'का स्थान अद्वितीय है । 
इनकी अनेक अमर ऐतिहासिक कहानियाँ जीवनके अनेका- 
नेक पक्षों और उद्देश्योकों लेक' लिखी गयी है | जेसे-- 
देवरथ', सालवती, स्वर्गंफ़े खण्डहरमे', आकाशदीप, 
(पुरस्कार! और 'शुण्डा' आदि | इन कहानियोंमें शतिहास 
और अतीतके स्वर्णिम पृष्ठोसे रसलिप्तताकी सहज भावना, 
जातीय गौरव, आदरई-स्थापन, जीवनको इतिहासकी कसौटी 
पर रखकर नये ढंगसे मूल्यांकन करनेका विचार और 
साथ ही वर्तमा।नसे पलायनको प्रद्ृत्ति--ये अनेक विशेषताएँ 
एक ही व्यक्तित्वमें मिल जाती है । 

शिव्पकी दृष्टिसे ऐेतिहासिक कहानियोंमें वातावरणकी 
अवतारणा परम आवश्यक तत्त्व है। क्योंकि इसके बिना 
कहानीमें न इतिहासकी रसमयता एवं प्राणवत्ता आ सकती 
है, न कहानीका वह चरम उद्देश्य ही चरितार्थ हो सकता 
है, जिसके आधारपर ऐतिहासिक कहानियाँ लिखी जाती 
है। प्रसादकी ऐतिहासिक कहानियाँ इसलिए श्रेष्ठ हें 
कि उनमें परिपार्व और वातावरणका इतना मोहक 
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गाकाक थे, देद ६ के पाउवा उनमे लिए हो जाता है ।  आशॉन्मुख यथार्थवादी दंगसे और अन्तिम अवस्थामै परम 
गेतिहासिवा कहानियोंमें साधारणतया कथावस्तुकी | यथाथ्वादी धरातलरूसे, उदाहरणके लिए ऋमशः “बड़े घरकी 


स्पष्टता, बहुलता, चित्रण-वर्णनमें मावबुकता एबं कवित्वपूर्ण 
उद्धावना, नाटकीय स्थितियोंकी अवतारणा ओर संधर्षका 
बैग आदि विशेषताएं विशेष उल्लेखनीय हे । 

सामाजिक कहानी-आधुनिक १हनी-कलाका विकास 
आधुनिक सामाजिकताके ग्रतिनिधित्वके लिए हुआ हे। 
जिस सचाई, जितनी यथार्थ पेठके साथ हमारी सामाजिकता- 
का प्रत्येक पक्ष, प्रत्येक स्तर एवं अंग इस कलामे बँधता है, 
वह अन्यत्र दुलम है। आजकी सामाजिकतामें सम्भवतः 
यही कारण है कि कहानी अत्यन्त छोकप्रिय जोर जीवनको 
प्रखने और साधनेमें सफल हुई है । 

अतएणव सामाजिक कहानी वह है, जिसका उपजीब्य 
सारा समाज है, हर व्यक्ति है, और इन दोनोकी सम्पूर्ण 
गति है, दिशा है; जिसके व्यक्तित्वमे समाजक्रा सारा 
व्यक्तित्व बँघा है, कस्तौटीमें स्वर्ण-रेखा खिंची रहती है, 
जिसकी रचनामें सम्पूर्ण समाजका रहस्य, अन्तर्मन और 
सारा दर्शन छिपा रहता है; जिसका हर पात्र हमारा 
प्रतिनिधि होता है, जो वह ,बोरूता है, सोचता है, जिस 
इन्द्र और करुणामें वह फंसा है, जिस कुण्ठा, जिस आधिक, 
नेतिक, संस्कारगत, परम्परागत दलूदलमें वह जूझ रहा है, 
वह सब हम है, हमारा समाज है, हमारे समाजकी 
उपलब्धि एवं मान्यताएं हैं । 

हिन्दी कहानी अपने प्रारम्भते ही सामाजिक रही हे । 
बल्कि सामाजिक्न चेतनाके आग्रह एवं तनावने कंहानीको 
विकास ही दिया है। ज्यों-ज्यों जीवन जटिल एवं इन्द्रमय 
होता गया है, त्यों-त्यों सामाजिक कहानियोंके स्तरमें 
विकास होता गया है, क्योंकि समाजके बदलते हुए मूल्यों 
एवं विचार तथा दर्शनका सीधा प्रभाव सामाजिक कहानि- 
यापर पडता है। संप्रेषणीयताका सारा दायित्व इन्ही कहा- 
नियोंपर आता है, यही कारण है कि सामाजिक कहा- 
नियोंमें जितने शिल्पगत प्रयोग होते है, उतने कहीं नहीं । 

हिन्दी कहानियोंका विकास ऐसे युगसे आरम्भ हुआ, 
जब भारतीय सामाजिकताका वास्तविक संक्रान्ति-काल था, 
एक ओर खतन्त्रता-संग्राम, दूसरी ओर पाश्चात्य संस्क्ृतिके 
सम्पर्कसे भारतीय सामाजिकतामें विद्रोही भावना उभर 
रही थी । अनेक सुधारवादी आन्दोलनोंके कारण व्यक्ति, 
समाजको अपूर्ब मुक्ति मिल रही थी। इन सब कारणोंके 
फलस्वरूप व्यक्ति, समाज, धर्म, जीवन, दर्शन, विवाह, 
छुआछूत, नारी-समस्या, परिवार, किसान और उसके 
जीवनसे सम्बन्धित समाजके सारे वर्ग, सारी शक्तियों, सारे 
संस्थान कहानीकी सामाजिकतामें स्थापित हुए | प्रेमचन्द 
इस युगके सर्वोत्कृष्ट, सम्भवतः महान्‌ कहानीकार सिद्ध 
हुए, जिसकी कहांनियोंकी सीमामें समूचा तत्कालीन समाज 


चित्रित हुआ हे | 'पप्तसरोज” (१९१७ ई०)को कहानियोंसे 


लेकर 'मानसरोवर' प्रथम भाग (१९३६ ६०)की कहानियों- 
तकका प्रायः समूचा भारतीय समाज, मुख्यतया 
उसका निम्न वर्ग, निम्न मध्यवर्ग, मध्यवर्ग, उच्च मध्यवर्ग 
अपनी विविध परिस्थितियोंके साथ अभिव्यक्त हुआ है। 
प्रारम्भिक अवस्थाके आदर्शंवादी स्तरसे विकासकी अवस्थामें 


बेटी, 'शतरंजके खिलाड़ी' अथवा “बूढ़ी काकी ओर अन्तमें 
भकफन' | 

सामाजिक स्तरपर प्रेमचन्द्र सदा यथार्थवादी थे। 
उनकी सामाजिक कहानियोंमें शोषण, अत्याचार, सामाजिक 
कुरीतियोंके प्रति सधारका आग्रह, पराजय, पतनके प्रति 
आदर्शकी प्रतिष्ठा ओर दुःखी, पीड़ित, शोषित मानवताके 
प्रति अथाह संवेदना थी। यही कारण हे कि प्रेमचन्दकी 
सामाजिक कहानियों भारतव्षमें क्या, समूचे संसारमे 
प्रसिद्ध हुई है, क्योंकि उनकी कहानियोके माध्यमसे 
भारतीय समाजका सच्चा परिचय मिलता हे । 

प्रेमचन्दर और प्रसाद -युगके उपरान्त हमारे सामाजिक 
और व्यक्तिगत जीवनको प्रभावित करनेवाली कुछ क्रान्ति- 
कारी शक्तियों आयी, जैसे माक्संवाद और फ्रायडकी 
विश्लेषणपद्धति । माक्संवादके समाजशास्त्र, विशेषतया 
उसके आर्थिक दर्शनसे सामाजिक सम्बन्धों एवं उसके समूचे 
ढोंचेपर जो नया प्रकाश पड़ा, सामाजिक जीवनमें सापेक्ष- 
वादके व्यापक सन्दर्भभे जीवनका नया मूल्यांकन शुरू हुआ, 
यह सत्र सामाजिक कहानियोंमें प्रतिबिम्बित हुआ । दूसरी 
ओर फ्रायडकी मनोविश्लेषणको पद्धतिने जीवनकी बाह्य 
घटनाओंकी नगण्य सिद्ध कर, व्यक्तिके चेतन-अचेतन' 
जगतके मानसिक-उदवेगों, खप्नक्षित्रों तथा बिलकुल नये 
ढंगसे ख्री-पुरुप सम्बन्धोंपर ध्यान आकर्षित किया और 
इस कालमें इस दिशाकी सामाजिक कहानियोंमें काम”, 
“ग्रेम' तथा उनकी समस्त विक्वतिर्याका चित्रण खुलकर हुआ 
ओर इन दोनों युगीन शक्तियोंने जहाँ एक ओर सामाजिक 
प्रश्नों और उनके निर्णयोंमें आमूल परिवर्तन ला खडा किया, 
उसी तरह उन प्रवृत्तियोंने कहानीकारोंके मापदण्ड और 
दृष्टिकोणमें भी अपूर्व क्रान्ति की । युगका जितना बौद्धिक 
दृष्टिकोण 'जीवन के प्रति हुआ, उतनी ही बोड्धिकता, कहानी- 
की परिभाषा, रचना-कीशल और शिल्प-विधानके प्रति प्रकट 
हुईं तथा कहानी-कलामें खभावतः आश्चर्यजनक वेविध्य 
उपस्थित हुआ | जेनेन्द्रकुमारने मूलतः चरित्रकी कहानियाँ 
ओर विशुद्ध मानसिक ऊअहापोहकी कहानियों लिखीं। नयी 
साम।|जिकता ओर उसकी अभिव्यक्तिकी सफल कहानियाँ 
“एक रात”, मास्टरजी', ग्रामोफोनका रिकार्ड, मित्र विद्या- 
धर! और 'राजीवकी भाभी” आदि हैं। “अज्ञेय'ने मुख्यतः 
व्यक्ति-चरित्रके टाइपसे आगे बढ़कर स्वभाव और कर्म- 
प्रेरणाओंके सूक्ष्म.विश्लेषणकी कहानियों लिखी | सामाजिक 
वेषम्य और संघर्षोका चित्रण तथा अन्यायके ग्रति विद्रोहका 
सर भी उनमें हे । पर उन्होंने स्वयं कहा है, “मेरी दृष्टि 
मूलतया कविकी दृष्टि हे। सामाजिक संघर्षोके व्यक्तिगत 
पहलुओंकी ही वे अपना विषय बनाते है?” । 

यशपाल मुख्यतया समाजालोचनके कहानीकार हुए । 
उनपर माक्सीयमतका प्रभाव अधिक है। उपेन्द्रनाथ 'अश्क'; 
इलाचन्द्र जोशी, भगवतीचरण वर्मा आदि भी नयी सामा- 
जिंकताके मूल्यांकन और सफल अभिव्यक्तिकें कहानीकार है । 

इसके अतिरिक्त सामाजिक जीवनमें विशुद्धतः साधारण 
घरेलू जीवनके चित्र उपस्थित करनेवाले सामाजिक कहानी- 
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कहानीके भेद 





कारोंमे कुछ हिन्दी कहानी-लेखिकाओंके नाम उल्लेखनीय 
हैं, जेसे होमवती, सत्यवती मलिक, कमला चौधरी और 
महादेवी वर्मा । 

कलूा-कोशलकी दृष्टिने आजकलूकी सामाजिक कहानियों- 
में देशकाल-परिसख्वितिके अन्तर्गत पारि स्थिति-तत्वके चित्रणमें 
अपूर्व बल दिया जाता है। इसका कारण यह है कि यह 
कहानी-कछा मुख्यतया व्यक्ति-चरित्रके घरातलूसे निर्मित 
होकर अपने मूल रूपमें मनोवेज्ञानिकताकी ओर विकसित 
हो रही है, तभी इसमे व्यंजनाके तत्त्व अपूर्व ढंगसे स्थापित 
हुए है। अज्वेयकी कुछ उत्कृष्ट कहानियाँ, जैपे 'सॉप', 
“परम्परा, 'कोठरीकी बात', 'होलीबोनकी बत्त्खें' और वे 
दूसरे', इस दिशामे अपूर्व हैं। 

वर्गीकरणकी दृष्टिसे सामाजिक कहानियोंके मुख्यतया 
तीन वर्ग है :---(अ) व्यक्तिगत जीवनसे सम्बन्धित, (आ) 
पारिवारिक जीवनसे सम्बन्धित, (३) व्यापक सामाजिक 
जीवनसे सम्बन्धित । पहले वर्ममें चरित्र, मनोभाव तथा 
विश्लेषणके चित्र मिलते है। दूसरेमें पारिवारिक समस्याओं- 
के परिवेशमें सामयिक एवं परम्पराके संघर्ष-चित्र उभरते है । 
प्रेमचन्द और प्रसाद'की कुछ कहानियाँ क्रमशः “बड़े घरकी 
बेटी), शान्ति), अल्ग्योझा' तथा परिवतंन, “भीखमें', 
'सन्देह” आदि उत्कृष्ट उदाहरण है। यहाँ व्यापक समाजके 
संदर्भभे समस्त सामाजिक शक्तियो, संस्थाओं तथा संस्थानों- 
से व्यक्तिकी संघर्भभयी कहानियाँ आती है। प्रेमचन्द, 
प्रसताद', 'जज्ञेय', जेनेन्द्र, यशपाऊ, इलाचन्द्र जोशी, 
उपेन्द्रनाथ' अश्क आदि इस छक्षैत्रके प्रतिनिधि 
कहानीकार है । 

मनोवेज्ञानिक कहानी-मनोवैज्ञानिक कहानियोंका 
उदय उस क्षण हुआ, जब कि घटनाकी कहानीसे बंढकर 
चरित्रकी कहानियों हिन्दीमें आयीं। चरित्र ऐसे जो स्वेधा 
सजीव और खाभाविक हों ओर उनकी प्रतिष्ठा ऋष्पनाके 
धघरातलूसे न होकर कहानीकारकी आत्मानुभू तिके धरातल- 
से हो, जिससे चरित्र और पाठउकमे सहज ही 
साधारणीकरण हो जाय । 

इस तरह मनोवैज्ञानिकता कहानीका परम धर्म हे) 
क्योंकि कहानीकार जो वस्तुतः जीवनद्रष्टा है, ऐसा सजीव 
चित्र कहानीमे उपस्थित करता है, जिसके पीछे चेतन पात्रों- 
की मानसिक स्थितिका द्श्य है और कुशल कहानीकार उस 
मानसिक स्थितिका चित्रण उसके कार्यव्यापारों और कर्म- 
प्रेरणाओंके अनुकूल मानवमनोविज्ञानकी शर्तोपर ही करता 
है । जहॉ यह मनोविज्ञान कहानीका उद्देश्य बनकर आता 
है, विशेषतया उत्ते हो मनोवैज्ञानिक कहानीकी संज्ञा मिलनी 
चाहिये | अच्छी कहानीकी कस्तोटो यही मनोवैज्ञानिक सत्य 
है। प्रेमचन्दने कहा है, “सबसे उत्तम कहानी वह होती 
है, जिसका आधार किसी मनोवैज्ञानिक सत्यपर हो” । 
उदाहरणके लिए उन्होने बताया है, “बुरा आदमी भी 
बिलकुल बुरा नहीं होता, उसमें कही-न-कही देवता 
अवश्य छिपा रहता हे, यह मनोवैज्ञानिक सत्य है। 
उस देवताकी खोलकर दिखा देना समर्थ आख्यायिका- 
(कहानी)का काम हे” । जैसे 'प्रसादंकी 'शुंडा' नामक 
कहानी ओर प्रेमचन्दकी बड़े घरकी बेटी! । 
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लेकिन प्रेमचन्द्र ओर 'प्रसादकी कहानियोंमें जिस 
स्तरके मनोविज्ञानका सहारा लिया गया था, वह अपेक्षाकृत 
चरित्रके साधारण मनोविज्ञानसे सम्बन्धित था। असादके 
चरित्रोमे घात-प्रतिघात तथा प्रेमचन्रके चरित्रोंका 
अन्तद्ंद बाह्य जीवनसे अधिक सम्बद्ध था, आन्तरिक 
प्रेरणाओसे कम । 

प्रेमचन्द-युगके उपरान्त मनोवेज्ञानिक कहानियोंके 
स्तरमें बहुत विकास हुआ । व्यक्तिके खभाव ओर कर्म- 
प्रेरणाओंको भूमिपर कहानियोके सघजेनका आरम्भ हुआ। 
जैनेन्द्र, 'अशेय' और इलाचन्द्र जोशी इस दिशामें प्रमुख 
उदाहरण है । इस कालमें आकर वस्तुतः मनोविज्ञानशारूमें 
अद्भुत उन्नति हुईं, जिप्तमेंसे मनोविश्लेषणपद्धतिका प्रयोग 
हिन्दी कहानी-कलामें हुआ । इस तरह मनोविज्ञानका प्रयोग 
मानवजीवनके सभी अंगों तथा स्तरोंकी समझनेके लिए 
किया गया। इस दशामें नये स्तरकी मनोवेज्ञानिक 
कहानियों मुख्यतः स्थ्री-पुरुषके सम्बन्धोंपर लिखी गयीं, 
जेसे, जेनेन्द्रकी एक रात, 'अज्ञेय की साँप! । 

इस स्तरकी कहानियोंसे हमारे साहित्यका मस्तक 
बहुत ही ऊँचा उठा हे। इन कहानियोंमे मानवजीवन 
तथा उसकी कर्म-प्रेरणाओंके प्रति अद्भुत दृष्टि हे । हिन्दी 
कहानियोमें नये विज्ञानके प्रयोगोकीं जनेद्धने अपनी 
“एक रात कहानी-संग्रहकी भूमिकार्में विकास'को संज्ञा दी 
है, “शरीरसे ग्राणोंकी ओर बढना, दनावटसे स्वाभाविकतादी 
ओर बढ़ना होगा, सजावट्से रुचिरताकी ओर ओर 
आडम्बरसे प्रश्नादकी ओर बढ़ना होगा । स्थूल वासघनाके 
नीचे घरातलपर इस प्रगतिशील जगतमें टिकना नही हो 
सकेगा, सुक्ष्मकी ओर अग्रसर होना ही होगा?” । इस सूक्ष्म 
सत्यकी पकड वस्तुतः मनोवैज्ञानिक कहायनियोका धर्म बना। 

ऐसी कहानियोंमे साधारण चरित्रके स्थानपर विशिष्ट 
चरित्र, अन्तमुंखी चरित्र ओर संदिलष्ट चरित्रोंको ही 
प्रधानता मिली । इनमें विशुद्ध व्यक्तिविश्लेषण, आत्म- 
विश्लेषण और मानसिक उऊहापोहकी प्रवृत्ति आयी। 
जेनेन्द्रकुमारकी 'मित्र विद्याधर); 'अज्ञेय॑की छाया, सॉप, 
नम्बर दस; इलाचन्र जोशीकी दुष्कमी; यशपालकी 
“एक राज़; उपेन्द्रनाथ 'अश्ककी उबाल! कहानियों इस 
क्षेत्रकी प्रतिनिधि और उत्कृष्ट क्ृतियाँ है । 

मनो विश्लेषणाव्मक कहानी- मनोवैज्ञानिक कहानियां- 
के विकासक्रममें मनोविश्लेषणात्मक कहानियाँ आती है । 
मनोविज्ञानकी उन्नति ओर उसकी देन मनोविश्लेषण इन 
कहानियोंकी मूल प्रेरणा बना । जिस तरह वाद्य जगतमें 
हम इतने जटिल मसानव-ब्यापार और दुर्बोध समस्याएँ 
देखते है, उसी तरह इस विज्ञानने यह सिद्ध कर दिखाया 
कि मनुष्यका एक अन्तर्जगत्‌ भी है, ओर यह अन्‍्तर्जगत्‌ 
बाह्य जगतसे कद्दी अधिक शक्तिशाली और जटिल हे । 
यह सारा बाह्य जीवन इसी अन्तर्जगतसे प्रेरित एवं 
निर्देशित है । मनोविश्लेषणने इसके अध्ययनके लिए यह 
एक नयी पद्धति भी दी है कि मनुष्यके बाह्य संकेतों, कर्म- 
प्रेरणाओं और भावभंगिमाओं द्वारा हम उसके संडिलष्ट गूढ़ 
अन्तजंगतकी समझ सके । 

मनोविज्ञनसे प्राप्त मनोविश्लेषणकी इस पद्धतिने 
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कहा नियत स्तर एवं भावालेकमे एक क्रान्ति उपस्यित की । 
इस कहा नियोम अपूर्व ढंगसे, नये दृष्िगेणसे सामाजिक 
मूल्यों और प्रइनोकी देखा गया। विद्रोह, पाप ओर 
अपराधके विरलेषण हुए तथा पापी, विद्रोही ओर अपराधी- 
के प्रति करुणा, सहानुभूति ओर दयाकी भावना छायी 
गयी, स््री-पुरुषके सम्बन्धी पर मोलिक ढंगसे विचार हुए । 

हिन्दीमें मनोविश्लेषणात्मक कहानियोका सफल आरम्भ 
जेनेन्द्रकुमारसे हुआ । इन्होंने चरित्रोकी अवतारणा और 
विकास विशुद्ध मनोविर्लेपणपद्धातिपर किया । कहानियोंमे 
घटनाओं और कार्योंकी अपेक्षा मानसिक ऊहापोह ओर 
विश्लेषणकों प्रमुखता मिली | इस पद्धतिका विकास अश्षेय- 
में अधिक मिला । जेनेन्द्रके चरित्रोमें जहाँ सामाजिकता 
अधिक है, वहाँ अज्वेय के चरित्रोंमें उत्कृष्ट ढंगकी वेयक्तिकता 
है। “अज्वेयकी कहानियोमे चरित्रोंकी कर्म-प्रेरणाएँओर 
उनकी मानसिक स्थितियोके सूक्ष्म विश्लेषण है| इस प्रसंग- 
में इलाचन्द्र जोशीका भी नाम आता हे। लेकिन अज्ञिया 
जहाँ अपने मनोविश्लेषणमे वेयक्तिकतासे अधिक प्रेरित 
होतेके कारण मानवीय पहलुओं और उनकी संवेदनाओके 
चित्रणमें अधिक आकर्षक और प्रभावशाली सिद्ध होते हैं, 
वहाँ जो शीजी 'अहंका ही मनोविश्लेषण उपस्थित कर एक 
चिंतकके रुपमें अधिक उभर आते है ओर कहानियाँ अपेक्षा- 
कृत बौ८द्धक हो जाती है । 

कछ। एवं विधानकी दृष्टिले मनोविश्लेषणात्मक कहा- 
नियोमे चरित्र-विश्लेषणकी निम्नलिखित शेलियाँ मिलती 
है-- (१) आत्मविश्लेषण--उदाहरणके लिए जैनेन्द्रदी 
कहानी क्या हो,' इलाचन्द्र जोशीकी भें और भज्ञेय'की 
अमखछरी,' 'विपथगा” और 'मेजर चोपरीकी वापसी । 
भेके माध्यमसे आत्मानुभूतियों, स्थृतियों तथा अन्य 
स्तरके मानसिक चित्रोंके विश्लेषण प्रस्तुत होते है । शेलीकी 
इृष्टिसे इसमे स्वगत साषणके तत्व उभर आते है | विशेषकर 
उन स्थलोपर जहाँ चरित्रके मानसिक इन्द्र और ऊहापोहकी 
अभिव्यक्ति अधिक होती है । (२) मानसिक ऊहापोह--जैसे 
जैनेन्द्रकी कहानी ग्रामीोफोनका रिकार्ड', अज्ञेय की 
“पठारका धीरज”, सिगनेलर” और “नम्बर १०” । (३) अब- 
चेतन विज्यप्ति-जेनेन्द्रकी 'एक रात), “अज्ञेय'की 'पुरुषका 
भाग्य” और 'हीलीबोनूकी बत्तखें' कहानियों । (४) संकेतों 
ओर कार्यों द्वारा पुष्ट--जैनेन्द्रकी मास्टरजी', राजीव” और 
भाभी, अज्ञेयंकी पुरुषका भाग्य” 'पुलिसकी सीटी, 
'पॉप' ओर 'कोठरीकी बात' कहानियाँ । 

इसके अतिरिक्त प्रतीकोंके सहारे मानसिक संघर्षों तथा 
उनके विश्लेषणोके चित्र कहानियोमें उठते है । “अज्ञेय' इस 
कलामें अद्वितीय है, 'पठारका धीरज”, 'सिगनेलर', “नम्बर 
१०१, 'सॉप, 'कोठरीकी बात', 'पुलिसकी सीटी! और 
'हीलीबोनूकी बत्तखें' इस दिशाकी सुन्दरतम 
कहानियाँ है । 

वस्तुतः ऐसी कहानियोंमें शिल्पविधिकी इतनी विभिन्नता 
तथा प्रयोग देखनेमें आता हे कि उनसे कहानीकी आश्वर्य- 
जनक उन्नति और शक्तिप्तम्पन्नताका पता लगता है। 
इनमे कला-विधानकी पद्धता और हस्तलाघव कलापक्षकी 
मूल विशेषताएँ हे । लेकिन भावपक्षकी दिशामे विधानकी 
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जटिलनाके प्रयोग बहुत अयस्कर नहीं है, इससे कद्ानीयो 
सामाजिकता और ग्रेषणीयतामे बडा विघटन उपस्थित 
हुआ है । 

साहसिक कहानियाँ-इन्दे अंग्रेजीमी एडवबंचरस 
स्टोरी! कहते हैं। वनारसके उपन्यास बहार आफिस ओर 
जासूस पत्रिकाम ऐसी कहानियों सर्वप्रथम हिन्दीमें आयी । 
दुर्गाप्रसाद खन्नीका नाम इस प्रसंगमें उल्लेखनीय हे । ऐसी 
कहानियोमे कुछ स्वाभाविक ओर अधिक अस्वासाबिक तथा 
रोमांचकारी कार्योकी स्थापनाके बीचसे कला निश्चवरती है । 
इसके अतिरिक्त साहसिक कहानियोमे रहस्यो ओर अनेक 
पड्यन्त्रोंकी मी अवतारणा की जाती है और उनके बीचसे 
कहानियोमे अत्यधिक शक्तिम्म्पन्नता आ जाती है । मधथुरा- 
प्रसाद खन्नी लिखित कहानी “शिखण्डी” इस दिशामें एक 
सुन्दर उदाहरण है। जंगरूकी कहानियाँ, शिकार 
सम्बन्धी कहानियाँ, जिसके प्रसिद्ध लेखक श्रीराम शर्मा है, 
इस क्षेत्रमे आती है। सर्जन ओर लोकप्रियताकी दृष्टिसे 
कहानियोंका यह प्रकार भी हिन्दीमे अपेक्षाकृत कम ही हे । 
हमारे जीवनमे साहसिकताकी कमी इसका बहुत बड़ा 
कारण है । 

साहसिक कहानियोकी कलाकी दृष्टिसे कथा कहना बोर 
असंगत नहीं है, इसमे भी अद्भुत यात्राओं एवं भादशोंन्सुख 
क्ृत्योंकी स्थापना होती है । अनेक जीवनगत क्ठिनाइयो, 
अवरोधोंपर आशापूर्ण विजय पानेकी प्रेरणा मिलती है । 

रोमांसिक कहानी-रोमांस उप्त कथाकी कहते है, 
जिसमे आदर्श, उदात्त ओर अघरित प्रेम अथवा रोमांसकी 
स्थापना हो। यूरोपीय कथा-साहित्यमें चओोदह॒वीं शती तक 
रोमांसका प्रचलन अत्यधिक था। इसी शत्तीमें रोमांससे 
अलग वास्तविक जीवनकी कथाओको 'नोवाल' कहते थे, जिसे 
आगे चलकर नावेला, नावेले ओर एलिजाबेथकालमे नॉवेल- 
वी संज्ञा मिली (उपन्यास ओर रोमांसके अन्तरको देखनेके 
लिए दे० क्लेरारीवकी पुस्तक दी पोग्रेस आऑँव रोमांस!, 
१७७० और ऋास रचित डिवलपमेण्ट ऑब इंगलिश ' 
नावेल”, १८९९) । इस भाँति कहानीके ग्रसगमें रोमांसका 
स्थान कहानीसे बहुत दूर जा पडता है। प्रेमाख्यान अथवा 
काव्पनिक साहसिकता एवं अतिस्वच्छन्द प्रेमातुरता इसकी 
परिधिमे है । प्रारम्भिक उपन्याश्तो मे कथाके ऐसे रूप देखने- 
की मिल सकते है। प्रेमी-प्रेमिकाकी काल्पनिक आदर्श॑पूर्ण, 
साहसिक, चमत्कारपूर्ण उदात्त कथाएँ, एक-दूसरेकी प्राप्तिमें 
अनेक यात्राएँ, साहसिकता एवं जीवनकी बाजीतक लगाना, 
इसकी विशेषताएं है। चमत्कारपूर्ण ढंगते कथाका विकास 
होना, इसकी कलागत विशेषता हे । दुर्गाप्रसाद खतन्नीकी 
एक कहानी 'रूपज्वाला' रोमांसिकका एक उदाहरण है। 
रोमांसका प्रेमी एक विवाह-विज्ञापन पढ़कर भावी पदल्नीके 
लिए प्रार्थनापत्र भेजता है ओर उत्तरमें उसे एक सुन्दरी- 
का फोटो मिलता हे । इस फोटो-मात्रसे प्रेमी प्रेमिकाके 
लिए अनेक त्याग करता हे, पर अन्तमें प्रेमी एक ठग द्वारा 
छला जाता हे, क्योंकि प्रेमिका काव्पनिक थी, सत्य नहीं । 
इस तरह क्रासके शब्दोमे जीवनके सहज, दु्ूस, असम्भव, 
अद्भुत रोमांसोंकी पीठिकापर, मानवकार्यों एवं हृत्योंमें 
निदित उदात्त-अनुदात्त भावोंमें सबथा आदर्शकी स्थापना 
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करनेवाले गद्य कथा-साहित्यकी रोमांस कहते है ! 

जासूसी छकद्टानी-कहानीदो समस्त प्रकारोमे एक 
प्रकार है; कार्यप्रधान कहानी का । वस्तुतः संसारकी समस्त 
भाषाओमे कहानीकलाके प्रथम उत्थानमे कार्यप्रधान कहानी 
ही आती है, इसीके अन्तर्गत जासूसी, साहसिक एवं रोमांस- 
की कहानियाँ आती है। 

कद्ानियोके उक्त समस्त प्रकारोंमें सबसे अधिक बल 
कार्य'पर दिया जाता है। पर जासूसी कहानीमे कार्यके 
साथ-साथ बुद्धिवोगेशल, हस्तकाघव और कभी-कमी तिलिस्म 
ओर ऐयारी तत््वोकी भी समेटना पडता है। गोपालराम 
गहमरीकी प्रसिद्ध जासूसी कहानियाँ इस दिशामें सुन्दरतम 
उदाहरण है । गहमरीने 'जासूस' पत्रिकामें अनेक जासूसी 
कहानियों लिखी और अपने समयके लेखकासे लिखवायी । 
पर हिन्दीमे जासूसी कहानियों जासूसी उपन्यासकों अपेक्षा 
उतनी लोकप्रिय न हो सकी । यों भी ज।सूसी कहानियोंको 
छोकप्रियता आज भी पाठकोंके एक निचले वर्गके लोगोतक 
ही सीमित है। इसकी प्रतिष्ठा हिन्दीमे हो नहीं सकी है । 
इसका कारण सम्भवतः यह हे कि हिन्दीमे उच्च कोटिदी 
जासूसी कहानियोंका नितान्त अभाव है । 

इसकी तुझनामे मराठी, बंगला आदि भाषाओंमे 
जासूसी कहानियोका स्तर और लोकप्रियताका घरातल 
उच्च है ! अंग्रेजी भाषामे मुख्यतः जासूसी कहानियोका स्तर 
हर दृष्टिसे उच्च है और इसका एंक गौरवपूर्ण इतिहास और 
भूल्यवान्‌ परम्परा है। सम्भवतः इसके पीछे अपने-अपने 
देश, समाजकी संस्कृतिका हाथ अधिक है ।--छ० ना० छ[० 

कहानीके शेलीसेद्‌-कथावस्तु, पात्र और चरित्र-चित्रण, 

कथोीपकथन तथा देश-काछ, वातावरण आदि कहारी- 
कूलाके विभिन्न तत्त्त है, लेकिन शैली-तत्व कहानी-कलाकी 
वह रीति है, जो इसके अन्य तत्वोंका अपने विधानमे उप- 
योग करती है। फलतः इसमें एक .तरहसे विधानकी स्पष्ट 
व्यंजना है। कहानी-कलामे रूप-विधानके चातुर्य ओर 
हस्तलाघवका सबसे बड़ा प्रभाव इसी रैलीके सन्दर्भमे देना 
पड़ता है। एक तरहसे इस कहलामे इसके भावपक्षकी 
सफलता इसकी कलापक्षक्ने अधीन हे और कल्ापक्षके 
अन्तर्गत शैली-तत्त सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण हे । 

शैलीके अन्तर्गत इसके दो पक्ष आते है, प्रथम भाषा- 
पक्ष, द्वितीय रूपविधान-पक्ष । मापषाशैली गद्यकी वह 
ब,लात्मकता है जिसके विविध प्रयोग और रूपोंसे कहानी- 
कार अपने भावचित्रकों मूर्त करता है । 

शैलीके रूपविधान-पक्षके अन्तर्गत कहानी-निर्माणकी 
विभिन्न प्रणालियों आती है, जैसे--ऐतिहासिक शैली, 
पत्रात्मक शैली, नाटकीय शैली, आत्मचरित शैली, डायरी 
शैली और मिश्रित शैली । 

ऐतिहासिक शैली--इसके अन्तर्गत कहानीकार एक 
कथावाचककी भाँति पूर्णतः तटस्थ होकर कहानींकी सृष्टि 
करता है। यह सृष्टि पूर्ण रूपसे वर्णनात्मक होती हे, 
वर्णनाव्मकशेली इसीके अन्तर्गत है। अतः समूची कहानी- 
का सूत्रधार कहानीकार ही होता है ओर इसका नायक 
“वह, अन्यपुरुष, ही होता हे । कुशल कहानीकार पात्रोके 
चरित्र-चित्रण तथा अन्य समस्त तत्त्वोंकी अपनी वर्णनात्म- 


कतामे समेव्कर कहानीकी समपर पहुँचाकर शान्त होता 
है। स्थान-स्थानपर बौद्धिक वि+चन, भावात्मक वर्णन ओर 
विश्लेषण आदिकों भी स्थान मिलता है। फलूतः यह शैली 
कहानीकी समस्त शैलियोमे सबसे अधिक सरल, सुगठित 
ओर बोधगम्य शैली है, “वेदों गॉबमे महादेव सुनार एक 
सुविख्यात आदमी था । वह अपने सायबानमे प्रातः्से 
सन्ध्यातक ऑंगीठीके सामने बैठा हुआ खन्‍खट किया 
करता था” (प्रेमचन्द--आत्माराम') और इस तरह 
कहानीकार समूदी कहानीको सुना जाता है। इसके 
विकासमें वह कसी खिति-विवचन ओर चरित्र-चिन्रण 
करता है ओर कभी प्राकृतिक वर्णन और मानसिक 
अन्तईन्दके चित्र उपस्थित करता है । 

आत्मकथात्मक शेली--इसके अन्तर्गत कहानीकार 
अथवा कहानीका कोई पात्र मेंके घरातलसे आत्मचित्रण 
अथवा आत्मकथा द्वारा पूरी कहानी कहता है । इस तरह पूरी 
कहानी 'मे'मे केन्द्रित और उसीसे प्रेरित होकर उस्तीकी सीमा- 
मे वर्णित होती है । यही कारण हे कि इस रैलीकोी उत्तम 
पुरुषात्मक शेढी भी कहते हैं | रूपविधानकी दृष्टिते इसके 
अन्तर्गत तीन शैलियों आती है--१- कहानीका मुख्य पान्न 
आरम्भसे अन्ततक सम्पूर्ण कद्दानी ख्यं कहता है, जेसे, 
इलाचन्द्र जोशीकी दीवाली और होढी” शीर्षक कहानी । 
२. कहानीके विभिन्न पात्र क्रमशः आत्मकथा सुना जाते 
है, जेते, सुदर्शनकी 'कविकी सत्री|। ३. कहानीकार खय॑ 
आत्मभाषणके रूपमे समूची कहानी ६५री करता है, जैसे, 
अज्वेयकी 'मसो' । वस्तुतः जिस कहानीमे एक ही पात्र 
प्रमुख होता है, शेष गोण होतें है, उसके लिए यह चैली 
अत्यन्त शक्तिशाली रिद्ध होती है । 

पत्रात्मक शेली--कहानीकार पत्नोके माध्यमसे कहानी- 
की रचना करता है। प्रभावकी इष्टिसे यह शेली अन्य 
शैलियोकी अपेक्षा असफल ३ली है। इसमे प्रयोगशील्ता 
और कलात्मक आडम्बर ही अधिक है, फलतः कहानीकी 
मूल आत्मा अगप्रस्फुटित ही रह जाती है । यही कारण है 
५ इस शेलीका प्रचलन और विकास बहुत ही कम हुआ 

| 

इस शैलीके अन्तर्गत कहानौ-रचनाकी निम्नलिखित 
तीन प्रणालियाँ है--(१) एक ही पत्रके माध्यमत्े समूची 
कहानीका निर्माण, जैसे विनोदशंकर व्यासकवी कहानी 
“अपराधी! तथा इलाचन्द्र जोशीकी कहानी “चोथे विवाहकी 
पत्नी । (२) कई पत्रोके माध्यमसे, जेसे चन्द्रयुप्त विद्या- 
लंकारका 'एक सप्ताह, ऊरकका नरबदा चुनाव । 
(३) आरम्भ और विकास-भागकी रचना विभिन्न पत्नो द्वारा, 
किन्तु इस कहानीका अन्त खतन्‍त्र विव॑चन द्वारा, जैसे, 
अज्ञेय की 'सिगनेलर' कहानी । 

प्रभावकी दृष्टिसे पत्रात्मक शेलीकी उचक्त तीसरी प्रणाली 
प्रथम और द्वितीयवी अपेक्षा उत्कृष्ट हे। इसमे कहानीका 
ऐकान्तिक प्रभाव ओर कहानीकारवी आत्मानुभूति दोनोंकी 
अभिव्यक्ति हो जाती है । 

डायरी शेली--पत्र शैलीके बहुत समीप है । डायरीके 
विभिन्न पृष्ठो द्वारा सम्पूर्ण कहानी कही जाती है। इस 
शैलीमें भूतकालका चित्र बडी ही सजीवतासे उभारा जा 


कांति- कामनापूरति 


सकता है। भायुकताक्ा स्तर इसमें सहज-सम्भाव्य है! 
किन्ही अथॉम डायरी शैली और आत्मकथात्मक शेली- 
में बहुत ही सामीष्य हे। इसमें आत्म-विर्लेषण और 
विवेचनकी सारी स्थितियाँ प्राप्त होती है। इलाचन्द्र 
जोशीकी प्रसिद्ध कहानी 'मेरी डायरीके दो नीरस पृष्ठ” 
और भगवतीप्रसाद वाजपेयीकी अन्ना इस शेलीकी दो 
सुन्दर कृतियों है । “+ल० ना० ला० 
कांति-दे” 'अयल्न अछूकार', दूसरा प्रकार, यु, 
नवों प्रकार । 
कॉसा-दे० 'खप्पर' । 
काकु वक्रोक्ति-दे० वक्रोक्ति । 
काक्काक्षिप्त ब्यंग्य-गुणीभूत व्यंग्यका एक भेद, जिसमे 
व्यंग्यार्थ काकु अथवा कृण्ठघ्वनि द्वारा आक्षिप्त अर्थात्‌ 
खीचकर छाया जाता है। यह गुणीमूत व्यंग्य इसलिए हे 
कि इसे शीघ्रतापृवंक मनोगत किया जा सकता है। “सुनु 
दसमुख खद्योत प्रकासा । कब कि नलिनी करइ विकासा । 
(मानस) । इस उदाहरणमे काक्षाक्षिप्त व्यंग्य भिन्‍न हे । 
प्रस्तुत उदाहरणमें काक्षाक्षिप्त व्यंग्य तो यही बताकर रह 
जाता है कि नकिनी खबोतके प्रकाशसे नहीं विकसित होती 
है, किन्तु काकुपैरिष्य्योत्पन्न आशथी व्यंजना द्वारा 
यह गूढार्थ ज्ञान होता हैे--मभे (सीता) नलिनी हूँ, 
रामरूपी सूर्ययरी ओर देखनेपर ही विकसित होती 
हूँ ?। “3० हां० शु० 
काग-अज्ञानी चित्रका प्रतीक। सिद्धोंने इससे अवधूतीको 
भयभीत होते हुए चित्रित किया है--'दिवसइ बहुड़ी काग 
डरे भाअ” (चर्यापद', २)। कबीरने लिखा है-- 
“कागिलक गर फॉदिया, बंढेरे बाज जीता” (कबीर 
ग्रन्थावली) --ध० वी० भा० 
काजला (या कजरा)-जन्मोत्सवके अवसरपर छठीके 
दिन गाया जानेवाला जच्चाका अन्तिम गीत। इसमें 
जच्चाकों उसकी ननद द्वाराया बच्चेकी उसकी बुभा द्वारा 
काजल लगानेका उल्लेख रहता है । इसी नामका एक गीत 
विवाहोत्सवमें रतजगेके अवसरपर भी गाया जाता है-- 
इसमे काजर पारने ओर उसे वरकी छगानेका उल्लेख 
रहता है । “7र० अ्० 
कादिरी-दे० सूफी संप्रदाय” । 
कापालिक-(कपाल ८ खोपड़ी, खोपड़ी धारण करनेवाला) 
तान्त्रिकोंकि वाममार्गजे अधोर साधकोकी ही कापालिक कहा 
जाता है । इनका मूल आदिमयुगीन नरबढिय्प्रथाओमें है 
इनकी एक तरहसे प्राचीनततम आचार-विधियोका उत्तरा- 
पिकारी ही मानना चाहिये । इनका उल्लेख सबसे पहले 
'महाभारत'में मिलता है, परन्तु उप्तमें शेव रूपमें उनका 
स्पष्ट उल्लेख होना चाहिये। सातवी शतीके उत्तराद्ध॑में 
पुलकेशिन्‌ दितीयके भतीजे नागवर्द्धनके कपालेश्वर-मन्दिरके 
दानपत्रमें महात्रती रूपमें कापालिकोंका उल्लेख है । आठवीं 
शतीके भवभूति-विरचित मालतीमाधव'मे कापालिक 
सम्प्रदायका विशद्‌ चित्रण है। 'विद्यारण्य” और आलनन्द- 
गिरि में यह वर्णन दिया गया है--वे जटाएँ रखते हैं, 
जटाओंँमें नवचन्द्रकी प्रतिमा रहती है, हाथमें नरकपालका 
कमण्डलु रहता हे आर मचन-मांसका वे उसीमें सेवन करते 
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हं। १श्वी शतीमे चन्देल राज्याश्रित कृष्ण मिश्रक्षत 
'प्रवोधचन्द्रोदयय नाटक में नरबलि, श्रीचक्र, योगसाधन 
आदिके विद्वयद चित्रणके साथ कापालिकोंका वर्णन किया 
गया है । 
पुराणोंमे कापालिक शब्दका एक ओर रोचक इतिहास 

है। शिवने ब्रह्माकी हत्या करनेके अनन्तर कपाली-ब्रत 
लिया, ब्ह्याका ही कंपारू उनके हाथमे लगा रहा। इस 
उन्मत्त श्रतकोीं धारण करनेसे ही वे अल्नहत्यासे छूटे । 
कापालिक भी समाजके दुरितका भार अपने ऊपर वहन 
करनेके लिए यह अधघोर ब्त लेते है। ऐसी उनकी 
मान्यता है। अल्याण्ड पुराण'में एक दूसरी कथा है, जिसकी 
पुष्टि नीलमत पुराण'में भी हुई हे कि शिव जब विष्णुके 
मोहिनी रूपसे मुग्ध होकर उन्मत्त हुए थे तो उच्छुह्नल 
हो गये थे । क्ृष्णपक्षकी चतुर्थीकोी कश्मीरी शैव नृत्य, 
गीत और गणिका-विहारके द्वारा शिवके इस मोहका 
उत्सव मनाते थे। वस्तुतः कापालिक सम्प्रदायमे पापण्डका 
बोध उसकी समाजवाद्यताके कारण होता है, वेसे उनका 
यह लोकवाह्मरूप भी अन्तरसे छोकमंगलकी भावनासे ही 
तत्तः धारित है। लोकमानसमे इसीसे उनके प्रति उद्देग 
नही रहा है। वे अपने अभय-साधनके कारण लोकणीवनमें 
बहुत प्रभाव रखते रहे है । ““वि० नि० मि० 

काफ़िया-उदूँ कवितामे 'रदीफ (तुकान्त)के पहले आम 
तौरपर शेरोंमें एक ही आवाजके शब्द छाये जाते है । 
ऐसे सारे शब्द जिनकी आवाज एक ही हो ओर वे रदीफ- 
के पहले लाये जायें, काफ़िया' कहलाते है, जैसे बहार, 
हजार, करार, मज़ार, आदि | “+म० 

कामचांडाली-दे ० 'महासुद्रा' । 

काम-दुश्ाएँ- (० विप्रलुंस खंगार) । 

कामनापूर्ति (शांड/ एणरि690) -कामनाका साधा- 
रण मनोवैज्ञानिक अर्थ हे--किसी अमिरूषित पदार्थ या 
स्थितिकी, उसकी उपछब्धिके प्रति एक उत्कण्ठाकी अनुभूति- 
के साथ, आदर्शरुपमें प्रस्तुत करना | फ्रायड ओर उसके 
अनुयायी कामना शब्दका प्रयोग बड़े व्यापक अर्थमे करते 
है ओर उसे कोई प्रेरणा, प्रवृत्ति, प्रेरक शक्ति आदि मानते 
हैं। फ्राययीय मनोविश्छेषणमे कामनापूर्ति शब्द विशेष 
महत्त्व रखता है ओर उसका अर्थ हे--(फ्रायडीय) कामना- 
के लक्ष्यकी प्राप्ति, चाहे वह कामना अंगीकृत हो गा न हो 
और चेतनास्तरपर व्यक्ति उसकी पूर्तिकी इच्छा करे या 
न करे । कामनापूरत्यौत्मक विचारका अर्थ है--यह सोचना 
कि स्थिति वेसी ही हे या हो जायगी जेसी हम चाहते है 
और इसके विपरीत धारणाओं या तथ्योकी अस्वीकार 
करना। फ्रायडीय मनोविसलेषणकी यह मान्यता है कि व्यक्ति 
अपनी दमित कामनाओंकी पूर्ति येन-केन-प्रकारेण किया 
ही करता है। फ्रायडके अनुसार हमारे स्वप्न प्रत्यक्ष या 
प्रच्छन्न रूपसे कामनापूर्ति किया करते है। यह कहनेका 
तात्पय हे कि प्रत्येक ख्वप्नमे कोई-न-कीई कामना अवश्य 
वर्तमान रहती हे ओर यही कामना सप्नकी गुप्त अन्तव॑स्तु 
होती है | काव्य, कथा-साहित्य, नाटक और चित्रकलाके 
माध्यमसे भी लेखक या कलाकार अपनी कामनापूरति कर 
लिया करता है | यह भी देखा गया है कि बहुतसी व्युत्पन्न 
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मानसिक व्यावियों मी कामनापूर्तिके कारण ही हो जाती 
है (दे० स्वप्न-प्रतीक) । “+-आ० रा० शा० 
कामरूपा भक्ति-यह पुष्टिमार्गीय भक्ति हे, जिसमें सगवान्‌ 
क्ृष्णके प्रति ही आसक्तिभाव रहता है। भक्तके लिए यही 
भाव साध्य है, रागानुराग भक्तिका यह एक प्रकार है । 
गोपी-प्रेम इसी कोटिका हे । +>वि० मो० शञ० 
कामवृत्ति-दे० 'मनोविश्लेषण' । 
कामिक-कामिक शब्दका अर्थ है कामेडी (दे०)-सम्बन्धी, 
जो वास्तवमे विशेषण हे, किन्तु आधुनिक कालमें इस शब्द- 
का प्रयोग संज्ञाक्े रूपमें हास्योदीपक नाथ्कके अर्थम होता 
है (दे० प्रहसन”) । >-श्या० मो० श्री० 
कॉमेडी-कॉमेडी सुखान्त नाव्ककोी कहते है । यह शब्द 
यूनानी शब्द कॉमससे आया है। कॉमसका अर्थ हे 
हर्षोछ्लास मनाना । अधिकांश विद्वानोके अनुसार ट्रेजेडी 
द्े०)की ही भाँति कॉमेडीका सी उद्धव धार्मिक है। सम्भ- 
वतः कॉमेडीका नाम प्राचीन यूनानके ग्रामोमे डायनिसस 
देवताके सम्मानमे होनेवाले आनन्दोत्सवोमे गाये जानेवाले 
गीतोंपर पडा हे, क्‍योंकि उन गायकोंकी छॉमस कहते थे । 
इन गायकोंका दल प्रेक्षकोके मजाकोका गीतोमे उत्तर दिया 
करता था। इन उत्तरोमे प्रायः प्रेक्षक-समूहमे उपस्थित 
विशिष्ट व्यक्तियों पर आक्षिप भी हुआ करते थे | अन्तमे यह 
गीत इश्वरकी प्रार्थनासे समाप्त किया जाता था | इसके 
बाद एक दावत होती थी, जिसमे पुरुष एव स्त्रियों सम्मिलित 
होती थी और संगीतका कार्यक्रम रहता था। इन आननन्‍्दो- 
त्सवोके पीछे जन-मनमे विश्वके रचयिता द्वारा मनुष्योंको 
जीवन प्रदान करनेके उपलक्ष्यमे धन्यवाद देने अथवा 
आभार प्रदर्शन करनेकी मावना हुआ करती थी । अरस्तूके 
मतानुसार कॉमेडीमे किसी ऐसे दोष या असौन्दर्यका चित्रण 
होता है, जो दुःखद अथवा विनाशकारी नहीं होता। 
आधुनिक धारणाके अनुसार कॉमेडीका मुख्य उद्देश्य मनों- 
रंजन करना है। इलियट डॉनेद्सका मत है कि कॉमेडी 
वह कथा है, जिसमें व्यक्तिके समध्गित और व्यक्तिगत 
जीवन व्यवहारोमे व्यक्त प्रथाओ और खभावोंका मनोरजक 
चित्रण होता है ओर इस चित्रणसे एक ओर तो पाठक यह 
सीखता है कि जीवनमे उसे क्या करना चाहिये और दूसरी 
ओर यह कि क्या त्यागना चाहिये। कोमेडीके चरित्रोकी 
सृष्टि जीवनके निरीक्षण एवं अनुभवके फलस्वरूप होती है। 
उसका हास्य व्यक्तिगत स्तरपर न होकर सम्पूर्ण सामाजिक 
स्तरपर होता है और परिदासके उन्समुक्त क्षणोमे भी हमें 
सोचनेपर विवश कर देता है-हमें हमारी छुटियोंका 
विश्वास दिलाता चलता है। कॉमेडीके पात्र विभिन्न यथार्थ 
स्थितियोंका अतिरंजनापूर्ण चित्रण करते है। सिसरोके 
अनुसार कॉमेडी जीवनकी प्रतिलिपि, प्रथाओका दर्पण और 
तथ्यकी छाया है । नाटकके अन्य रूपोंमे संत्रेगेका कथानक- 
की प्रमतिकी दृष्टिसे बहुत महत्त्व होता हे, किन्तु कॉमेडीमें 
कथानकका विशेष महत्व नही होता, वह तो केवल एक 
ऐसी डोर होती हे कि जिसपर विविध घटनाएँ वस्त्रोंकी 
भाँति लथ्का दी जायें और वे मानवीय दुबंकताओके चित्र 
प्रस्तुत करें । एक उत्कृष्ट कॉमेडी अपने परिहासके साथ- 
साथ मानव खभावके मूलतक पहुँच जाती हे तथा प्रेक्षकको 
१६-क 


उसकी महान्‌ सम्भावनाओं तथा विभिन्न सीमाओके प्रति 
जागरूक बनाती है। ३ 
कॉमेडी ओर ट्रेजेडी तथा कामेडी और फास (सेंडेती) 
या बलेंस्क (नकल) इत्यादिके बीचका अन्तर ध्यान देने 
योग्य है। कॉमेडी और ट्रेजेडीमे मुख्य अन्तर यह है कि 
ट्रेजेडीका अन्त दुःखमय होता है, जब कि कॉमेडीका अन्त 
सुखमय होता है। इसके अतिरिक्त ट्रेजेडीकी तुलनामे 
कोमेडीमे अपनी विशेषताएँ है, यथा विचित्र एवं हास्यास्पद्‌ 
स्थितियाँ, हलके-फुलके तथा मजाकिया संवाद एवं चारि- 
त्रिक विशेषताओका दिग्दशन । कॉमेडी फासेसे इस बातमे 
भिन्न हे कि उसमें फार्सकी भाँति भोड़े एवं अपरिष्कृत 
मजाक नहीं होते और उसके संवाद एवं कथानकमें एक 
गाम्मीय एवं परिष्कार होता हे। यह सत्य होते हुए भी 
इनके बीच कोई निश्चित विभाजक रेखा नही खीची जा 
सकती, क्योंकि आजकल कॉमेडी तथा फार्सक्रे रक्षणोंके 
समन्वयदी प्रवृत्ति अविद है । इसका सर्वोत्तम उदाहरण है' 
स्यूजिकल कॉमेडी, जो ग्रेट ब्रिटेन तथा अमेरिकामे 
१९वी शताच्दीके उत्तराडेसे ही अत्यन्त लोकप्रिय रही है । 
कामेडीको प्रायः पॉच सुख्य प्रकारोमे विभाजित किया 
जाता हे : १शास््रीय कॉमेडी, जिसमे रूडिगत आदरशो 
एवं प्रथाओंका पालन तथा नेतिक मूल्योंकी स्वीकृति होती 
है, २. रूमानी कॉमेडी, जिसमे रूढियोकी उपेक्षा 
तथा खच्छन्द कल्पनाका उपयोग किया जाता हे, १. 
भावश्रधान कॉमेडी, जिसमे किसी एक अन्तवृत्तिके 
असन्तुलनका हास्यास्पद एवं व्यंग्यात्मक चित्र होता है । 
इसके पात्र टाइप (प्रकार) बनकर उभरते डे, ४ सामाजिक 
कॉमेडी, जिसमे समाजकी कृत्रिम सभ्यता एवं कृत्रिम 
व्यक्तिवका मजाक रहता है और ५. समस्यामूछक 
कॉमेडी, जिसमे समसामयिक जीवनके अन्‍्तर्दाह्म रूपोका 
मनोवैज्ञानिक विवेचन होता हे । वतंमान जीवनकी 
मान्यताओं एवं परम्परागत आदशवीं असंगतिका इसमें 
दिग्दर्शन होता है, साथ ही उसके प्रति घोर असन्तोष ए४॑ 
विद्रोहकी भावना भी होती है । “श्या० मो० औ० 
काया-दे ० 'पिड' । 
काया पछट-योग-साधनाकी एक विशेष क्रिया, जिसमें 
योगी लोग अपनी साधनाओंके द्वारा शरीरका कायाकल्प 
करते है। गोरखने कहा हे कि रेचक प्राणायामके द्वारा 
ब्वानेल्छवास करो और नवो द्वारोंको रोक दो, और छठे- 
छम्ाासे काया-कस्पके द्वारा शरीरकी नवीन करो, तेब 
उन्मनी अवस्था प्राप्त होगी-- अवधू नवघादी रोकिले बाट । 
बाई बाणिजे चोसठि हाट। काया पल्‍लटे अविचल 
विध । छाया बिबरजित निपजे सिद्ध । (गोरखबानी, 
१९) । -उ० झाुं० ज्ञा० 
कायिक अनुभाव-दे० 'अनुभाव । 
कारक दीपक-दे० दीपक, दूसरा प्रकार । 
कारकवेचिज्यवक्रता-दे० 'पदपराथ्थवक्रता), दूसरा प्रकार। 
क्ारण-निबन्धना-दे० “अग्रस्तुत प्रशंसा, पहला भेद । 
कारणमाछा (अथवा गुम्फ)-एक शृवृंखलामूलक अर्थाल्कार, 
जिसमे श्ृंखलारूपमें वर्णित पदार्थमें परस्पर कार्य-कारण- 
भाव सम्बन्ध होता है। शंखलारूपमें वर्णित पदार्थोर्में यह 
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कार्य-कारण-भाव सम्बन्ध दो प्रकारसे सम्भव हे। १, पूर्व- 
पूर्व वर्णित पदार्थ उत्तरोत्तर कथित पदार्थका कारण होता 
। ?. उत्तरोत्तर कंग्रित पदार्थ पूर्व-पू्वके प्रति कारण होता 
। अर्थात्‌ इसमे पूर्व-पूर्व कार्य होता है और पर-पर कारण । 
रुद्रटते इसका उल्लेख मिलता है। मम्मटके अनुसार इस 
अलंकारमे उत्तरोत्तरवर्ती अर्थके प्रति पूर्व-पूल्बर्ती अर्थ 
कारणरूपसे कहा जाता हे--वथोत्तरं चेत्‌ पूर्वस्थ 
पूर्वस्याथस्य हेतुता” (वा० प्र०, १० : १२०) | विश्व- 
नाथका भाव ऐसा ही है-- पर पर प्रति यदा पूर्वपूर्वस्य 
हेत॒ुता” अर्थात्‌ प्रत्येक पूर्वकथित पदार्थका परवर्तीका कारण 
कहा जाना (सा? द०, १०: ७६)। जमगन्‍नाथके 
अनुसार “पूर्व पूर्व कार्य परं परं कारणममें भी यह 
अलंकार अन्योंके द्वारा माना जाता है (० ग॑०, 
पूृ० ४६१) । 
हिन्दीमे केशवदासने इस अलदारका उल्लेख कवि- 
प्रिया में नहीं किया है। भाषाभूषण'में इसे “गुम्फा कहा 
गया है और अप्पय दीक्षितका अनुसरण करके भी वृत्तिमें 
उल्लिखित दो भेदोकी नही ग्रहण किया गया हे | मतिरास- 
ने हितमाला' नाम देकर इसके दोनों रूपोका उल्लेख किया 
है--“प्रव प्रब हेतु जहँ उत्तर उत्तर काज” अथवा “उत्तर 
उत्तर हेतु जहाँ पूरब पूरब काज” (छ० रू०, २८५७, 
२७७) । केशव ओर देववी छोडकर अन्य आचार्योने इसको 
स्वीकार किया है। कुलपतिने 'रसरहरय'मे अधिक स्पष्ट 
लक्षण दिया हे--पहिलो पहिले हेत जहेँ, पिछले कारन 
होय । देतन ही को गृथिवो” । सोमनाथने “रसपीयूष'में 
हेतुदी परम्पराको शुम्फो कहा है जो 'गुम्फ' ही हे | भूषण- 
ने लक्षणमें प्रथम स्थितिका उल्लेख किया है, पर उदाहरण 
दोनों स्थितियोका दिया हे । 
तुल्सीके इस दोहेमें इसका सहज उदाहरण है--“बिनु 
विस्वास भगति नहि, तेहि बिनु द्ववहिं न राम । राम कृपा 
बिनु सपनेहँ, जीव न लह विश्राम” (रा० च० मा०) । 
इसी प्रकार दासका उदाहरण है--“बिय्या देती बिनयको, 
बिनय पात्रता मित्त | पात्रत्वे धन, घन धरम, धरम देत 
सुख नित्त' (का० नि०, १८)। यह चिन्तामणिके उदाह- 
रणका अनुवादसा है । इन दोनोंमें पूर्ब-पूर्व कथित पदार्थ 
उत्तरोत्तर कथित पदार्थके कारण है । इसके विपरीत भूषणके 
इस दोहेमें-- सुजस द।न अरु दान घन, धन उपजे किर- 
वान। स्ो जगमे जाहिर करी, सरजा सिवा .खुमान 
(शि० भू०, २३४) तथा मतिरामके उदाहरणमे-- दुःख 
मूल गनि पाप, पाप कहें कुमति प्रकासै | कुमति मोह 
बिस्तरे क्रोध मोहे उल्लासै? (छ० रू०, २२०७) उत्तर- 
उत्तर कारण ओर पूर्व-पूव॑ कार्य है । “:विं० स््रा० 
कारिका- छि+ णूबुल (अक) भावे+-खी प्रत्यय आ] (को 
साधारण अर्थ (१) क्रिया, काये। (२) नटी, नतंकी। 
(३3) शिवप, वाणिज्य, व्यापार । (४) यातना, रोग । [इस 
जर्थमें इस शब्दकी व्युत्पत्ति क्ृ(हिंसार्थक)+-णूवुरू कतोरि 
+खी प्रत्यय आ होगा और इसका विग्यह क्ृणाति हन्ति 
शति कारिका' इस प्रकार होगा |] (०७) रोगनाशिका कण्ट- 
कारि (सुश्रुत) क्िणाति हन्ति रोगमिति कारिका--व्युत्पत्ति 
सं० ४की भांति) (ख) विशेष अर्थ--दर्शन, व्याकरण, 
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साहित्य आदि शास्त्रपर लिखे गये एवं थोड़े शब्दोंमें बहुत- 
सा शास्ाथ व्यक्त करनेवाले इलोक-विशेष | उन्दोबद्ध 
होनेसे इन्हें सरुण रखना सरल होता हे। कारिकामे 
पद्चकों भांति रमरण करने तथा सूत्रकी भोति अधिक 
बातोकी थोड़े शब्दोमे कहनेकी सुविधा होती है (राहुल 
सांकृत्यायनक्ृत वबोद्धदर्शन', किताब महू प्रकाशन, प्‌० 
६३) । संस्कृतका कारिका-साहित्य बहुत विशाल, साथ 
ही गम्भीर णवं महत्त्वपूर्ण हे। नागाजुनकी माध्यमिक 
कारिकाएँ, जो शन्यवाद (वस्तुशन्यता)की प्रतिपादक 
है, कारिक्रा-शेलीकी सर्वाधिक प्राचीन प्रतिनिधि हे । 
माध्यमिक कारिकाके अतिरिक्त नागाजुनकी थयुक्तिषष्टिका' 
तथा विद्यहव्यावतिनी' या शून्यताप्तप्तति' नामक कृतियों- 
भी कारिका-शैलीमे ही है। नागाजुन (ईसवी दितीय शता- 
ब्दौका उत्तराध)को इस शैलीका प्रवर्तक कहा जाता है । 
नाव्यशास्रपर भरत मुनिकी कारिकाएँ, जो भरतसूत्रोके 
नामसे अमिहित है, अत्यन्त प्रसिद्ध है। मोलिक कारिकाएँ 
सम्भवतः नागार्जुनकी कारिकाओसे भी प्राचीन है। इनके 
अतिरिक्त सांख्यशास्रपर इंश्वरक्ृष्ण (ईसबी द्वितीय या तृतीय 
शताब्दी) की 'सांख्यकारिका' (सांख्यसप्तति), व्याकरण 
शास्त्रपर भ्तृहरिकी कारिकाएँ, साहित्यशास्रपर मम्मट- 
की १४१ कारिकाएँ, ज्िनपर उनकी स्वरचित वृत्ति 
हे और सम्पूर्ण ग्रन्य साहित्यशास्मे काव्यप्रकाशके 
नामसे सर्वप्रसिद्ध हे तथा नन्‍्यायशासत्रपर विश्वनाथ 
न्यायपंचाननकी कारिकावरढी', जिसका दृसरा नाम 
भाषा-परिच्छेद' भी है, एवं जिसपर भन्थकारकी खवरचित 
वृत्ति नयायमुक्तावडी के नामतसे दशनसाहित्यमें अत्यन्त 
प्रसिद्ध है, इत्यादि ग्रन्थ संस्कृतके कारिकासाहित्यके 
अमूल्य अंश है । ““आ० प्र० मि० 





कार्य-अथंग्रकरतिकी पॉच स्थितियोंमेंसे अन्तिम स्थिति । 


रूपकका वह प्रधान साध्य या प्रयोजन, जिसके लिए सब 
उपकरण एकत्र किये जाते है, कार्य कहा जाता है (दे० 
अर्थप्रकृति) । उदाहरणार्थ, 'स्कन्दगुप्त' (प्रसाद) नाटकका 
कार्य हे गुप्त साम्राज्ययो विचलित लक्ष्मीकों सम्पन्न और 
निरापद बनाना | इसीलिए सब प्रयत्न और प्रयास एकच 
किये गये है । अतएव इस कार्यके अनुकूल स्थिति जहॉँसे 
उत्पन्न होने छगी हे, वहॉसे कार्य “अर्थप्रक्ृतिका आरम्भ 
हो जाता है। विरोधी दलका नेता भटार्क जहाँ यह' निश्चय 
करता है कि सब भूलकर, अब स्कन्दगुप्तकी छत्तच्छायामें 
राष्ट्रके उद्धारमे ऊूगूँगा ओर कहता हे--(स्कन्दके सामने 
घुटने टेककर) “श्री स्कन्दगुप्त विक्रमादित्यकी जय हो | जेशी 
आज्ञा होगी वेसा ही करूँगा” । वहींसे यह “अर्थ प्रकृति” 
आरम्भ हो जाती है। कार्यकी पूर्णता वहाँ आती है, जहाँ 
खिंगिलकोी परास्तकर स्कन्दगुप्त पुरगुप्तकों टीका रूगाता है । 
इस प्रकार आक्रमणकारियोंसे आरय॑-राष्ट्रका पूर्ण उद्धार होता 
है ओर अन्तःकलहके मूल-कारणका मी नाश हो जाता 
हे । +जब० सि० 


कार्य-निबन्धना-दे० “अप्रस्तुत प्रशंसा, दूसरा भेद । 
कार्य-विकास-पाश्चात्य नाय्यसिद्धान्तोके अनुसार नाटककी 


प्रारम्भिक घटनाके बाद नाटकीय कार्य-व्यापारका प्रारम्भ 
होता हे, जिसका पूर्व भाग उलझन तथा समस्याओंसे पूर्ण 
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होता है ओर उसमें कार्य नाटकीय सँघर्षकी दिशामें अग्रसर 
होता हे | प्रस्तावलामें जो चरित्र तथा परिस्वितियाँ प्रकट 
हुई थीं उन्होंकी लेकर घटनाएँ स्वाभाविक गतिसे आगे 
बढती है । शम्पूर्ण कार्य-व्यापारमें प्रसुख घटना अत्यन्त स्पष्ट 
एवं प्रधान होनी चाहिये | चरितों एवं कार्यके पारस्परिक 
सम्बन्धोँका निवोह अति आवश्यक है। प्रत्येक द्शयमें या 
तो कोई नवीन स्थिति उत्पन्न करके या चरित्रोंके विषयमे 
कुछ जानकारी प्रस्तुत करके अथवा दोनों ही प्रशारसे 
नाठकीय कार्यका विकास करना चाहिये । 

इस प्रकार किसी भी नाटकमें प्रस्तावनासे चरम उत्कर्ष- 
तकका भाग कार्य-विकासका होता हे । उदाहरणके लिए 
'स्कन्दगुप्त' (प्रसाद) नाटकर्मे प्रस्तावनाके बादसे, मालवपर 
विशेशियोंदा आक्रमण, स्कन्दसुप्त द्वारा उसकी रक्षा, सम्नाट- 
की मृत्यु ओर स्कन्दग॒प्तका सिंहासनारोहण, हणोंकी पराजित 
करनेके लिए उसके द्वारा सैन्य-संगठन और आक्रमण, किन्तु 
कुचक्रों-षड्यंत्रोंके कारण विफलता, पुनः सैन्य-संघटन और 
ध्प्त-सथाज्यके बचे-खुचे वीरोको साथ लेकर युद्धकी तैयारी, 
इतनी सारी घटनाओदके क्रम हारा कथानक चरम सीमसापर 
पहुँचता है, अतः कथाका यह सारा भाग कार्य-विकासके 
अन्तर्गत समझना चाहिये । “+श्या० मो० श्री० 
कार्य-व्यापार-पाश्चात्य नाव्य सिद्धान्तोके अनुमार किसी 
नाटकम घटनाओंकी शअंखलाकों कार्य, या कार्ये-व्यापार 
कहते है। अरस्तूके मतानुसार कार्य-व्यापार नाटकमें 
अनिवाय है । किन्तु ड्राइडनका कथन है कि कथानकका 
नाटकमे न्यूनतम महत्त्व है । वेनब्रफ इस विरोधी घारणाको 
और भी स्पष्ट करता है; “सुझे विश्वास हे कि मे यह सिद्ध 
कर सकता हूँ कि सुख्य मनोरंजन एवं नेतिक सन्देश, 
घटना-क्रम अथवा कार्य-व्यापारकी अपेक्षा चरित्र एव 
वाग्वेदस्ध्यपर अधिक निर्भर होता हे” | इस विपयमे मतभेद 
है । एडिथ हेमिल्टन (शी ग्रीक प्लेज, १९३७) अपने मतका 
प्रतिपादन करते हुए कहता हे कि एशिव्स-लिखित प्रोमेथ्यूज 
बाउण्डकी प्रधान वस्तु हे उसके नायकका बन्‍्दी होना, जब 
कि अन्य लेखक सम्मिलित सवरमे कहते है कि वार्तालापों 
द्वारा प्रोमेथ्यूजके चरित्रका उद्धाटन ही उस सम्पूर्ण नाटकका 
सर्व है । नाटकके कार्य अथात्‌ प्रोमेथ्यूजके बन्दी होनेका 
महत्त्व तो केवल इस बातके साक्ष्यमे है कि दुःखान्त नाटक 
मूलतः एक महान्‌ आत्माका प्रपीड़न है, जिसमे उसे महान्‌ 
क्षति उठानी पडती हे । 

फिर भी यह नहीं कहा जा सकता कि कार्य--जैसे 
प्रपीड़न, क्षति आदि घटनाओंका नाट्कमें नगण्य महत्त्व 
है। वास्तवमें कार्यका महत्त्व किसी प्रकार भी कम नहीं 
किया जा सकता, ठोक उसी प्रकार जैसे कि शरीरके किसी 


अंगके लिए यह नहीं कहा जा सकता कि कौन-सा आवश्यक 
है, कौन-सा नही | 


कार्य-व्यापारकी अवस्थाओंके विषयमे भारतीय एवं 
पाश्चात्य नाव्यशास्रोके आचार्योौके विचार प्रायः मिलते 
है | दोनोने कथानकके पॉच भाग किये है। दोनोंने अपने- 
अपने उद्देश्यके अनुस्तार पॉच चढ़ाव-उतारके स्थछ निर्दिष्ट 
किये है। पाश्चात्य नाव्य-रचनाके किए विरोध ही मूल 
भाव होता है । अतएब उन्होंने कथानककी पॉच भूमिकाएं 


कार्य-व्यापार- काल-विभाग 


मानी है--(१) आरम्भ, (२) कार्य-विकास, (३) चरम- 
सीमा । (४) निगति ओर (०७) समाप्ति। पर भारतीय 
प्रादीन नाटक केवल धर्म, अर्थ ओर कमकी सिद्धिसे रचे, 
खेले और देखे जा सकते है । उनमे सुखकारी फलका छाभ 
ही प्रधान कार्य रहता हे । इसलिए उनमें कार्यकी चार 
अवस्थाओं--आरम्भ, प्रयत्न, प्राप्त्याशा, नियताप्तिके 
उपरान्त पॉचवी अवस्था फलागम या परिणाम रखी गयी 
हे। +-श्या० सो० श्री० 





काऊूचक्रयान -वजयानके एक दूसरे भेद कालचक्रयानका 


भी उल्लेख मिलता है । काल्चक्रयानका भी परवती सिद्ध- 
साहितह्यसे निकटका सम्बन्ध मालूम होता है । कालचक्रयान- 
के बारेमे विद्वानोंमें काफी श्रम और विवाद रहे है । कुछ 
विद्वान्‌ उसे वद्धयानका पृव॑बर्ती धर्म मानते है, कुछ उसे 
दसवी शताब्दीमे प्रचलित बेष्णव धर्मदी बोदछ शाखा 
मानते है, जिसमे विष्णुके चक्रकी कल्पनाका समावेश हो 
गया था । कुछ इसका उदभव चीनी तुर्किस्तानके निकट 
शम्मल नामक किसी प्रदेशसे आगत साथनासे बताते है, 
जहॉके राजा कुलिक' वहलाते थे ओर जहाँ १२ पश्ुओंके 
चिहोसे समय-चक्रका संकेत दिया जाता था, जिसका 
उपयोग अतिश दीपकरने नये तिब्बती संवतमे किया था । 
पद्मकार पी (१६ वी शताब्दी) नामक तिब्बती इतिहासकारने 
अनुश्नतियोके आधारपर पि०_ तो” नामक सिद्धको इसका 
प्रमुख आचार माना है, जिसने नालनन्‍्दामे इसके सिद्धान्त 
की स्वोकार कराया । 
इधर सिकोदेशटीका), 'कालचक्र-तन्त्र' आदि कई ग्रन्थ 
प्राप्त हुए है, जिनसे ज्ञात होता हे कि यह वास्तवमे योग- 
प्रधान साथना थी, जिसमें धर्म, धातु ओर आकाशके लक्षणों- 
वाले अच्युत क्षणकी काल कहते है। वही काल वद्ञयान 
है, वही विन्दुरूप हे । कालचक्रके सांकेतिक अर्थ भी है । 
काके अर्थ हे कारण, 'ल'के अर्थ है 'लूय,' “च'के अर्थ है 
जअलचित्त', क्रके अर्थ है क्रम-बन्धन । काऊकी स्थिति भी 
देह में है और वह प्राणवायुकी गतिके रूपमे है । उसीको 
वच्ममें करना चाहिये । -““ध० वी० भा० 
कालसुख- (काले मुँहवाले) शैेव साथकोंका एक विशिष्ट 
सम्भदाय । 'सवंदशनसंग्रह मे कापालिकोके एक कट्टरपन्थी 
उपसम्प्रदायके रूपमे इनका उल्लेख है। ये शिवकी नील- 
कण्ठ, क्ृष्णवर्ण ओर मुण्डमालछाधारी रूपमें उपासना करते 
है, इसीलिए अपनेकी भी काल्मुख रखते है। इनका नाम 
वासवसिद्धान्ती भी है । ये अपने अघोर आचरणकीो सिद्धियाँ 
कहते है । (१) कपाल-भोजन, (२) भस्मकेपन, (2) चिता- 
भस्मसेवन, (४) दण्डधारण, (७) सुराषात्रधारण, (६) 
सुरापान्नमे सैरवका पूजन। इनका उल्लेख रामानुजमें 
मिलता हे, साथ ही लाकुलों (छकुलीश पाशुपतो)की 
शाखाके रूपमें १११७ ई०के मेसरके एक शिलालेखमें भी 
मिलता है । “-वि० नि० पमि० 
काल-विभाग-कविशिक्षा (दे०)कागणक अंग | क््यश खक्ते 
आचार्योने कालूविरुद्ध वर्णनको दोष माना हे | अतः कविके 
लिए काल-विभागोंका सम्यक ज्ञान आवश्यक है। राज- 
शेखरने 'काव्यमीमांसा के अठारहवे अध्यायमे काल-विभाग 
तथा विभिन्न ऋतुओंका विस्तृत वर्णन बिया है, जिसका 


ख 
काछयचित्यवक्रता- काध्य 
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अनुप्तरग परवर्ती आचार्य हेमचन्द्र (काव्यानुशासन, 
अध्या० ३) ओर वाग्भद (काव्यानुशासन, अध्या० “ने 
किया है । 
कालके कठा-काष्ठा आदि विभाग होते है। पन्द्रह 
निर्मेषोंकोी एक काष्ठटा, तीस काष्ठाओंकी एक कला, पन्द्रह 
कलाओंकी एक घटिका, दो घरिकाओ (घडियों)का एक 
मुहूर्त और तीस मुहर्तोंका अहोरात्र (दिन-रात) होता है। 
चैत्र और आश्रिन मासमे दिन-रात बराबर होते हे! चेत्रक्े 
बाद दिन एक-एक मुहूर्त बढने छगता हे और रात घटने 
लगती है । तीन महीनेतक यह क्रम चलता है | इसके बाद 
दिन एक-एक मुहूर्त घटने लगता है और रात एक-एक मुहूर्त 
बढने लूगती हे । आश्विन मासके बाद यह क्रम बदल जाता 
है । पन्द्रह अहोरात्रका पक्ष होता है । एक भासमें दो पक्ष, 
कृष्ण और शुक्ल होते है। दो-दो महीनोंकी ऋतु होती है । 
६ महीनोंका एक अयन होता है। वर्षा ऋतुसे दक्षिणायन 
और शिशिरसे उत्तरायण प्रारम्भ होता है । देवज्ञ चेत्रसे 
वर्षका आरम्भ मानते है और लोक-व्यवहारमे वर्षोते वर्षका 
प्रारम्भ माना जाता है। श्रावण, भाद्रपदमें वर्षो ऋतु, 
आश्िन, कात्तिकमीं शरद, मार्गशीर्ष, पोषमे हेमन्त, माघ 
और फाल्गुनमें शिशिर, चेत्र-वेशाखमें वसन्‍्त ओर ज्येष्ठ, 
आपाहमे ग्रीष्म ऋतु होती हे । 
कवि-शिक्षा ग्रन्थीमि विभिन्न काल-विभाजनत्रे रूपोंके 
वर्णनकी निश्चित परम्पराओंका निर्देश किया गया है । इस 
बातकी शिक्षा दी गयी है कि किस समय (प्रातः, सायं; 
सन्ध्या, रात्रि, ज्योत्रगा, दोपहर आदि) तथा कऋतुमे फकिन- 
किन वस्तुओं तथा स्थितियोंका उल्लेख करना चाहिये । 
संस्कृतके कवि-शिक्षा ग्रन्थकारोंके अतिरिक्त हिन्दीमे केशवका 
इस दृष्टिने महत्त्व है (कविप्रिया, १०0) | +-म० प्र० लू० 
कालवचित्यवक्रता-दे० 'पदपरार्धवक्रता पॉचवों प्रकार । 
कालाप्िरुद्र-दठयोगवो साधनामें चांचल्यधमी प्राण, मन 
और विन्दु (या शुक्र) के संयमनपर बहुत बल दिया गया 
है। इन्हे संयरमित किये बिना कोई भी सिद्धि दुर्लभ हे। 
मन, प्राणके संयमित होनेपर भी विन्दुके चांचल्यका नाश 
न हो, ऐसा हो सकता हे, किन्तु जिसका विन्दु ऊर्ध्वगामी 
हो चुका है ऐसे ऊर्ध्वरेताके मत और प्राण अपने आप 
अचंचल हो जाते है भोर कुण्डलिनी उद्बुद्ध होकर ऊध्वे- 
गामी हो जाती है । परमशिवसे सामरस्यकी कामनासे उद्‌- 
बुद्ध कुण्डलिनी लिब्नत्नयकोी भेदती हुई सहसख्रारमें पहुँचकर 
परमशिंवसे मिल जाय तो साधकको मोक्ष मिल जाता हे । 
बिन्दुके ऊध्वंगमनकी इतना महत्त्वपूर्ण माननेके कारण ही 
वजोली मुद्राका हृठयोगमे इतना माहात्म्य बताया गया है । 
हजारीप्रसाद दिवेदीने लक्ष किया है कि सम्मवतः शुक्रको 
अधोगतिको कालाग्नि! कहते थे और ऊर्ध्वंगतिकी 'काहाग्नि- 
रुद्र!'। संम्भव है ये दोनों शब्द कभी पारिभाषिक रूपमें 
प्रचलित रहे हों। अपने अनुमानके लिए प्रमाण देते हुए 
उन्होंने बताया है कि कृष्णपादके दोहाकोषके चौदहवें 
दोहेमे 'कालाग्नि! शब्द आता हे। उसकी संस्कृत टीका 
(मेंखल) में कहा है कि 'कालाग्निर्च्युत्यवस्था' । इसी प्रकार 
सिद्ध पिंडान्त-संग्रह (३,७५)में कालाग्निरुद्रकी व्याख्या 
करते हुए कहा गया है--“ऊध्व॑खभावों यः पिण्डे स स्थात्‌ 


कालाग्निरुद्रक:” । उन्होने यह भी बताया है कि 'कालाग्नि- 
रुद्रीकरण” योग-मार्गकी एक महत्वपूर्ण साधना थी। उनका 
अनुमान है कि “जिस प्रकार विन्दुके अधःपतनके देवता 
विपहर, नंदिनीवृत्तिके देवता काम, स्थिरीभावके देवता 
निरंजन है (अमरोघशासन, परृ० ८), उसी प्रकार ऊर्ध्व॑ 
गमनके कालाग्निरुद्र है”--(नाथ सम्प्रदाय, प्रृ० 
१७२) । “- रा० सि० 


काब्पनिक सत्य-यथपि अधिकांश कलानुभूतियोँ वस्तु 


सत्यसे ही प्रतिष्ठित होती है किन्तु उनकी कलात्मक गहराई 
केवल काल्पनिक सत्य द्वारा ही अनुभव की जा सकती हे । 
प्रत्येक कला मूलतः स्थूल रूपमे दो आयामोमें ही व्यक्त 
होती है और तीसरे आयामको संकेत द्वारा व्यक्त करती 
है । काल्पनिक सत्यकी अनुभूति, कलछाके तीसरे आयाम, 
उसके गहराई की समझने और परखनेमे सहायक होती है । 
कवि या कलाकार अपने काल्पनिक सलत्यकोी केवल दो 
आयामोंमे ही बॉघ पाता है ओर शोेषकी वह भावक वर्गकी 
बोधशक्तिपर छोड देता हे, इसीलिए काल्पनिक सत्यकों 
जाननेके लिए बहुधा सावकवर्गकी अभिरुचिको परिष्कृत 
होना पड़ता हे ताकि वह उसे जान-समझ ले । 

कॉड्वेलने 'इल्यूजन एण्ड रियेलिटी में काल्पनिक सत्यकी 
व्याख्या करते हुए लिखा है कि काल्पनिक सत्य मूछ सत्य 
न होते हुए भी सत्य है, क्‍योंकि यह असंगत और असत्य 
होते हुए भी भोतिक यथार्थसे किन्ही रूपोमे सम्बद्ध होता है । 
यहॉतक कि 'िण्टेस्टिक रियेलिटी के रूपमें भी वह इस 
सत्यकों स्वीकार करता है ओर कहता है कि ययपि कलात्मक 
सत्यके सामने उसका मूल्य कुछ नहीं है, फिर भी उसमें 
यह क्षमता होती है कि वह भौतिक सत्यको प्रभावित करता 
है और उसे विशिष्ट चेतना प्रदान करनेमे सहायक होता 
है । कहनेका सारांश यह कि काल्पनिक सत्यका अस्तित्व 
कछामभिरुचि और रचना-प्रक्रियाका एक अनिवार्य अंग है । 

किन्तु प्लेटेने कस्पनाकों ही वर्जित करनेका प्रस्ताव 
किया है और इसी आधारपर कर्पना-जगतमे रमनेवाले 
कवियोकी भी उसने निन्‍दा की है, किन्तु अरस्तूने कव्पना 
और काव्पनिक सत्योंको बडा उपयोगी बताया है । उत्तका 
कथन है कि सत्यके बाह्य उपकरण कभी-क्मी उतना अधिक 
प्रभाव नही उत्पन्न कर पाते, जितना कि सत्यवो कल्पनात्मक 
मूल भाव प्रभावित करते है। कल्पना द्वारा बस्तु-सत्यके 
सम्भावित अंगोंक्रो भी देखनेकी दृष्टि हमें मिलती है, इसलिए 
उसका महत्त्व जहॉतिक वज्छान्द्षेत्रका सम्बन्ध हे, विशेष 


हे। यहॉतक कि उसकी अवहेलना करके कलछा- 
सर्जन और कलामिरुचि दोनोंका ही विकास नहीं हो 
सकता | “+क० का० ब० 


काव्य १-उपरूपकका एक भेद विशेष | इसका सर्वप्रथम 


उल्लेख अग्नियुराणमे मिलता है । भाव प्रकाश के अनुस्तार 
इसे एक अंकका होना चाहिए। नायक छूलित तथा उदात्त 
परम्परासे विप्र, अमात्य या वणिक हो सकते है । रस 
हास्य एवं शंगार होना चाहिए। नायिका कुछजा तथा 
वेश्या हो। इसमें सग्नतारू, मात्रा एवं लास्यका प्रयोग अपे- 
क्षित है। विदूषक एवं विटका प्रयोग आवश्यक है। 
उदाहरण गौडबिजय, सुभीव केलनम्‌ । इसकी परम्पराक्ा 
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विकास एक दूसरे ही तरहसे हुआ । 'नाद्यदर्पण एवं भाव 


प्रकाशमें प्रयुक्त रासककी परिसाषाकी दुहरा दिया 
गया हे। भोजके “शंगार प्रकाश में इसका समर्थन 
मिलता है। मोजने इसके दो भेद शुद्ध एवं चित्र किये 
हे । -्यो० प्र० सि० 
काव्य २-कविके द्वारा जो काये सम्पन्न हो, उसे काब्य 
कहते है :--कवेरिद कार्यमावों वा! (ध्यज) मेदिनी कोष । 
अभिनवगुप्ताच्यने “ध्वन्यालेक-लोचन'में 'कवनीयं काव्य 
महाकाव्य लिखा हे, जिसले इसी अर्थकी पृष्टि होती हे। 
अतः काव्यकी व्याख्याके लिए 'कबि' शब्दके अथकी समझना 
आवश्यक हो जाता है। “कु? धातु्में अच प्रत्यय (ह) जोड- 
कर कवि शब्दकी व्युत्पत्ति बतलायी गयी है ओर 'कु का 
अर्थ हे व्याप्ति', आकाश), अर्थात्‌ 'सर्वज्ञता'। फलतः कवि 
सर्वज्ञ है, द्रष्टा है। श्रुति कहती है कविमनीषी परिभूः 
स्वयम्भू: । 'परिभू:, अर्थात्‌ जो अपनी अनुभूतिके क्षेत्रमे 
अथवा दृश्क्षिपरमें सब कुछ समेट ले और खयम्मू? जो 
अपनी अनुभूतिके लिए किसीका भी ऋगी न हो, अर्थात्‌ 
काव्य उसी मनीषीकी सृष्टि हे, जो स्वयं सम्पूर्ण और सर्वशञ 
हो। वेदिक साहित्यमें कवि, द्रष्टा ओर ऋषि समानार्थक 
है ओर वेदोंके प्रकाशक ब्रह्माको "आदि कवि! कहा गया 
है। लोकिक साहित्यमें कवि शब्द अपेक्षाकृत संकीर्ण अथेमि 
प्रयुक्त होता है और विशिष्ट रमणीय शैलीमे काव्य रचने- 
बालेके लिए उसका प्रयोग होता है । वाल्मीकि-रामायण' को 
आदि काव्य और 'महाभारत'को “काव्यकी संज्ञा दी 
गयी है, क्‍योंकि वाल्मीकि आदि कवि! है और व्यास 
(कवि! । इसमे स्पष्ट है कि उत्तर वैदिक कालमे 'कवि' शब्द 
विशिष्ट प्रतिभा-सम्पन्न एक विशेष प्रकारकी शेलीम रचना 
करनेवाले विद्वान॒के अर्थमे योगरूढ हो गया था ओर 
बादमे इसी अर्थमे प्रयुक्त हुआ। कविके लिए “नवनवोन्मेष- 
शालिनी प्रतिभा' और वर्णननिपुणता” अनिवायय धर्म है। 
परन्तु यह वर्णननिपुणता असाधारण होनी चाहिये । 
“क्वाब्यं लोकोत्तरवर्णनानिपुण कवि-कर्म '"' ***? (क्वा० 
प्र०, प्रथमोल्लास, १० १२)। कवि-कर्मकी काव्य-संसार' 
कहा गया है और कविकों इस संसारका स्रष्टा या प्रजापति। 
(अपारे काव्यसंसारे कविरेव प्रजापतिः--अग्निपुराण, 
३३९ : १०) | 
यह तो हुई 'कविंके नाते उसकी कृति काव्यकी 
चची, परन्तु खतन्‍्त्र इकाईके रूपमें भी काव्य के सम्बन्धमे 
विचार किया गया है। काव्यका लक्षण क्‍या है, इस 
विषयको विभिन्न आचायननि विभिन्न रूपोमे उपस्थित किया 
है । वास्तवमे इन आचारयौके सामने या तो विशिष्ट काव्य- 
कोटियाँ थी, जेसे भरत मुनिका काव्य-लक्षण नाटकण्र 
आधारित है, अथवा विशिष्ट काव्य-सम्प्रदाय । फलखरूप, 
काव्य-लक्षण सम्बन्धी उनके मतवाद निर्वेक्तिक नही हो 
सके है । भरत मुनिने शुभ काव्यके सात लक्षण माने है। 
(१) मृदुललितपदावडी, (२) गूढ़ शब्दा्थहीनता, (३) 
सर्वसुगमता, (४) युक्तिमत्ता, (७) नृत्यमे उपयोग किये 
जानेकी योग्यता, (5) रसके अनेक स्नोतोकी बहानेका गुण, 
(७) संधियुक्तता | इनमेंसे पाँचवें और सातवें लक्षण नाटक 
(दश्यकाव्य)को ध्यानमें रखकर लिखे गये हैं । शेषमें ग्रण, 
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काव्यको इतिहाससे अलूग करते हुए उसकी परिसाषा इस 
प्रकार दी गयी है--काव्य ऐसी पदावली हे, जो दोषरहित, 
अल्ंकारसहित और गशुणयुक्त हो तथा जिसमे अभीष्ट अर्थ 
संक्षेपमे मली भाँति कहा गया हो (अग्निपुराण, ३३७ : ६- 
७) । यह लक्षण स्पष्ट ही काव्यके बहिरंगको प्रधानता देता 
है। परन्तु एक अन्य स्थानपर 'अग्निपुराण' रसको काव्यकी 
आत्मा मानता हे (वाम्वेदस्ध्य-प्रधानेषपि रस एवात्र जीवि- 
तम्‌) । भामह ओर दण्डी काव्यके सम्बन्धभे इसी आदर्श- 
की लेकर चलते है। दण्डी पदावलीको काव्य-शरीर 
मानकर इस मन्तव्यकों और भी स्पष्ट कर देते है (शरीर 
तावदिशर्थव्यच्छिन्ञा पदावली, १: १०) और भामह शब्द 
और अर्थके समवायकों काव्य कहकर (शब्दार्थों सहितो 
काव्यम्‌-काव्यालंकार, १४ १६) उस आदर्श काव्यम्धितिकी 
सूचना देते हैं, जब शब्द ओर अर्थ अपनी खतन्त्र स्थिति 
खोकर एकात्म हो जाते हैे। वामनने काव्यालकारसूत्र'- 
(१०: १:१, २, 39)में काव्यकी अलुंकारसहित और 
दोषरहित माना हे। परन्तु अलूकार' सम्बन्धी वामनकी 
भावना सूक्ष्म हे। सोद््य ही अलंकार हे, कहकर उसने 
अलंकार'की विस्मृति की है । परन्तु जब वामन” रीतिको 
काव्यकी आत्मा और शब्दाथकों काव्य-शरीर कहते है तो 
उनका मत भामह ओर दण्डीसे भिन्न हो जाता है । रुद्रय्ने 
काव्य-लक्षण देते हुए भामहका ही अनुसरण किया है । 
परन्तु ध्वनिकार और आनन्दवर्डनाचार्यने पूर्ववर्ती सभी 
लक्षणोकी अनुपयुक्त समझकर ध्वनि-सिद्धान्तकी अतिष्ठा की 
ओर ध्वन्यर्थकों ही काव्यात्मा सिद्ध किया। इसी तरह 
राजानककुन्तकने वक्रोक्तिजीवित मे वक्रोक्ति-गर्सित अर्थात्‌ 
उक्तिवेचित्यमूलक काव्यार्थकी काव्य माना है। मम्मवने 
काव्यप्रकाश मे काव्यका जो लक्षण दिया है, वह भामहादि- 
से भिन्न होते हुए भी इस अर्थमें भिन्न नहीं है कि उसने 
ऐसे शब्दार्थमो भी काव्य माना है जो अनलंकृत हो। 
बादके आचायोने समन्वयात्मक दृष्टिकोण ही अधिक 
अपनाया, जैसे “चन्द्राकोक में जयदेवने काव्यलक्षण देते हुए 
कहा हे : “निर्दोषा छक्षणवती 
सालकाररसानेकवृत्तिवाँ काव्यनामभाकू? । इसमे काव्यमें 
दोपराहित्य, लाक्षण्य (्यंग्य), रीति, गुण, अलंकार, रस, 
वृक्तिकी स्थापना की गयीं है। काव्य-सम्बन्धी अन्तिम 
विश्रेचन हमे साहित्यदर्पणकार विश्वनाथ कविराज और 
रसगंगाधघरकार जगज्ञाथ पण्डितराजमें मिलते है। 
विश्वनाथने काब्यकी रसात्मक बतलाया है (स्ा० द०; 
१५ ३) और पण्डितराजने रमणीय अर्थक्रे प्रतिपादक शब्द- 
की काव्य कहा है । इस प्रकार काव्यके अर्थकी व्याप्तिमें 
कही संकोच और कहां विस्तार दिखाई देता है। इसका 
कारण यही है कि काव्यके सम्बन्धमे सर्वग्राही दृष्टिकोण 
उत्पन्न नहीं हो सका। जिन तत्तवोंकी ओर ये आचार्य 
इंगित करते है, वे सूक्ष्म तत्त्व है, जेसे रस (भरतमुनि), 
शब्दार्थकी समवायवृत्ति (मम्मट), सोन्दर्य (दण्डी), रीति 
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रहा है कि उसके मतवाद ओर अन्य मतवादोंमें अंगांगी 
सम्बन्ध रहे । 
मम्मयने कावथ्यके तीन भेद किये हे : उत्तम, मध्यम 
और अधम | यह वर्गीकरण शब्दार्थके वाचवा, लाक्षगिक 
और व्यंग्य प्रयोगोंके आधारपर किया गया हे। व्यंग्यकाव्य 
उत्तम, छाक्षणिक मध्यम और वाचक अधम है. (का० 
प्र०, १, ““5) । मम्मटठ काव्यमें रस, शुण ओर अलंकारकी 
स्थिति मानते है, परन्तु रसको सर्वोपरि वतछाते है। रस 
यदि आत्मा है तो गुण रक्तका उत्कर्ष करनेवाले ओर उसे 
अचल सितिमें रखनेवाले हे। (का० प्र०, उ० ८ : ६६), 
अल्ंकारके सम्बन्धमें सी कदाचित्‌ उनका यही मत हे । 
यद्यपि उन्होंने (अनलंकृत' वाक्यकी भी (जिसमे अलकार 
अस्फुट अथवा अप्रकाशित हों) काव्य माना है। अलंकार 
रसके धर्म नहीं है, अतः वे रसके साक्षात्‌ उत्कर्षक न होकर 
शब्दार्थ द्वारा पररपर सम्बन्धसे रसका उत्कर्ष करते 
है। विश्वनाथने रसको ही काव्यकी आत्मा माना हे ओर 
उत्तम काव्यमें रसकी सर्वोपरि स्थिति वतलायी है । वर्णना- 
त्मक काव्यकी जहाँ रसकी स्थिति नहीं है, उन्होंने गोण 
काव्य कहा है। इनके अतिरिक्त किसी भी अधम काव्यकी 
ज्िति उन्हें अमाननीय है । 
काव्यप्रयोजन और काव्यहेतुपर भी ग्राचीन आधचार्योने 
विचार किया है। जहॉतक काव्यप्रयोजनका सम्बन्ध हे, 
प्राचीनोंने व्यावहारिक दृष्टिको प्रधानता दी है ओर काव्यको 
अर्थ, धर्म, कामके अतिरिक्त मोक्षका भी साधन बतलाया 
है। भामहने काव्यारुकार मे इस चतुर्बंगके साथनके 
अतिरिक्त कला-बैलक्षण्य, प्रीति ओर कीतिको भी कढाका 
प्रयोजन कहा है-- धर्मार्थकाममोक्षाणा वैचक्षण्यं कलासु 
च। प्रीति करोति कोर्ति च साधुकाव्यनिबन्धनम्‌ (काव्या- 
लंकार, १, २)। मम्मटके अनुसार “काव्य यशसेड3र्थक्षते 
व्यहारविदे शिवेतरक्षतये । सद्या परनिदृतये कान्तासम्मि- 
तयोपदेशयुजे ॥” स्पष्ट हे कि यह दृष्टि काव्यकी लोकोपजीवी 
ही मानती हे ओर उस लोकोत्तर पक्षको महत्त्व नही देती; 
जो उत्कृष्ट काव्यका लक्षण है अर्थात्‌ रस, चमत्कार, ध्वनि 
था व्यंग्याथ, कब्पनाका आनन्द आदि । पारचात्य विद्वानों- 
ने काव्यप्रयोजनके इन सूक्ष्म रूपोंपर भी विचार किया है । 
मनोविज्ञान ओर मनोविश्लेषणात्मक शास्त्र इस सम्बन्धमें 
हमारे सहायक रहे है, क्योंकि उनके द्वारा हमने कविकी 
मनः प्रक्रियाकों सुस्पष्ट रूपसे जाना है ओर पाठक अथवा 
श्रोताकी ग्रहणशीरूुता एवं काब्यगत संवेदनासे भी आज 
हम अधिक व्यापक रूपमें परिचित है। काव्यहेतुके सम्बन्ध- 
में भी पश्चिममें अधिक गहराईसे विचार किया गया है । 
ग्राचीनोंने शक्ति (प्रतिभा), निपुणता (व्युत्पत्ति) ओर 
अभ्यास, काव्यके तीन प्रमुख हेतु 'बतलाये । किसी आचार्य- 
के मतमें इन तीर्नाका खतनत्र अस्तित्व है, परन्तु आचार्य 
मम्मट इन तीनोकी सम्मिलित रूपमे एक ही कारण मानते 
हैं। कोई-कीई प्रतिमाकीं ही मुख्य ओर प्राथमिक काव्यहेतु 
मानते है, यद्यपि काव्यको संस्कारी और शाणोत्तीण बनाने- 
के लिए निपुणता और अभ्यास भी वांछनीय है, क्योंकि 
" उनके द्वारा काव्यकी चमत्कृति बढ़ती है । प्रतिभा, व्युत्पत्ति 
' और अभ्यास जिसमें तीनों है, वही कवि है । राजशेखरने 
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काव्यकी उत्पत्तिके प्रमुख कारण समाधि” (मनकी एकाग्रता 
अथवा मानसिक प्रयल) ओर अभ्याप्त (बाह्य प्रयत्ञ) माने 
हैं। इन दोनोंके द्वारा जो शक्ति उत्पन्न होती है, उसका 
प्रसार, विस्तार या व्यापार प्रतिभा? और “व्युत्पत्ति'के द्वारा 
होता है । ग्रतिमाका रक्षण इस प्रकार दिया गया है :--- 
“प्रशा. नवनवोन्मेषशालिनी प्रतिभा मता” अर्थात्‌ जिस प्रश्ञा- 
के द्वारा नयी-नयी कल्पना सम्भव हो | इस प्रतिभाके दो 
प्रकार माने गये है :--कारयित्री (काव्य-रचना करनेवाली) 
ओर भावयित्री (वोध करानेवाली) । कारयिन्नी प्रतिभा तीन 
तरहकी है :---सहजा (पूर्व जन्मके संस्कारसे प्राप्त), आहार्यो 
(इस जन्मके संस्कारसे ग्राप्) ओर ओपदेशिका (मन्त्र-तन्त्र 
शासादिक द्वारा प्राप) । पश्चिमी साहित्य-शासत्रमे 'इमेजि- 
नेशन', इन्ट्यूटिव फैकल्टी' अथवा 'पोइरिक्‌ सेन्स'के अन्त- 
गत कवि-प्रतिभाकी विस्तृत विवेचना हुई हे । 

यह स्पष्ट हे कि काव्यके सम्बन्धर्में पूर्व-पश्चिममे अनेक 
प्रकारके विचार है ओर उन्हें एक केन्द्र विन्दुपर छाना बहुत 
कठिन है । समीक्षकी ओर कवियोंने अपनी-अपनी प्रवृत्तियोँ- 
के माध्यमसे काव्यको देखा और समझा है ओर ग्रवृत्तियोंकी 
विभिन्नताके कारण काव्यके मूल तत्त्वके सम्बन्धमे भी उनके 
आग्रहमे भेद है। हमारे यहाँ 'रसकी व्याख्या वेदान्त 
दर्शन'के आधारपर हुई है ओर रसानुभवकों स्पष्ट करनेके 
लिए अन्य मतवादोसे भी सहारा लिया गया हे, परन्तु 
पश्चिममे काव्यविवेचनाका दाशैनिक पक्ष अधिक महत्त्वपूर्ण 
है, क्‍योंकि वहाँ सोदर्यशास्र दर्शनका ही अंग है । इस 
विवेचनामें हम काव्यसमीक्षकको अत्यन्त ऊँची और 
सैद्धान्तिक भूमिपर पाते है। अरस्तूके इस कथनमें कि 
काव्य प्रक्ृतिकी अनुकृति है), इस प्रकारका सिद्धान्त 
सामने आता है कि काव्य कोई स्वतन्त्र वस्तु नहीं-- 
प्राथमिक अनुमव नही है । प्लेट तो उसे नकलकी नकल 
कहता है। वॉन नार्फा कहना है कि काव्य सत्यकी 
अनुभूतिका अयासमात्र है, यद्यपि छब्यवेशमें। काव्यकी 
तथ्यमूलक भित्तिपर कई पश्चिमी लेखकोने बल दिया है । 
कैम्पबेलके अनुसार काव्य सत्यका मुखर रूप है। ओ० 
डब्ल्यू० हेलमने काव्यकों अलंकृृत वण्च्छटाकों वर्ण्य वस्तु- 
(सत्य)की रूपरेखासे अलूग करके देखा हे । उसका कहना 
है कि कविताका लक्ष्य सत्यवो शुभञ्र ज्योति है, परन्तु उसको 
प्रभावशाली बनानेके लिए वह इन्द्रपनुष-सी वर्णच्छटाको 
गहण कर लेती है । एक दूसरे प्रकारके कथन वे है, जो 
काव्यके किए दार्शनिक भूमि नहीं खोजते, मनुष्यके 
मनोविज्ञानमे ही उसका खरूप देखते हे। कालौइलका 
यह कहना कि कविताके द्वारा मनुष्य अपने अस्तित्वको 
संतुलित एवं समन्वित बनानेका प्रयल करता हे, ऐसा ही 
एक मनोवैज्ञानिक तथ्य है। इसी प्रकार शेली जब काव्यको 
प्रसशादवेता ओर मेधावी महाप्राणोंके सर्वश्रेष्ठ और 
सर्वोधिक आनन्दमय क्षण मानता हे तो वह काव्यका 
मनोवैज्ञानिक निरूपण ही करता है। आधुनिक मनोवैज्ञा- 
निकोने तो अत्यन्त विशदतासे काव्यप्रेरणाके मूल खोतों 
ओर उसकी प्रक्रियापर विचार किया है। 

पश्चिमी आलोचकोने भी काव्यकी कविके अंतरंग 
और वहिरंगसे सम्बन्धित करना चाहा है। अंतरंगसे 
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सम्बन्धित करनेकी प्रक्रिया जॉन ड्िकवाटरमें दिखलाई देती 
है, जिनका कहना हे कि काव्य पविन्रोकृतत जीवन है । 
उसमें दुःख या छरब्जाके भावका उदात्तीकरण मात्र नहीं 
है, वह भावकों छुद्रताकी भूमिसे ऊपर उठाकर उसे 
असाधारणत्वकी कोटि दे देता है। बहिरंगसे सम्पर्कित 
करनेवाला समीक्षक आरनोॉंल्ड काब्यका नाता जीवनसे 
जोड़ता है और उसे जीवनकी समीक्षा कहता है । बस्तुतः 
ये दोनों एकदम विरोधी भुव है। पहले दृष्टिकोणमे काव्य 
कविके अन्तःकरणका विस्फोट है, तो दूसरेमे वह वाह्म 
परिस्थितियोकी प्रतिक्रियामात्र है। व्यक्तिनिष्ठ काव्य 
(गीतिकाव्य) पहली कोटिके अन्तर्गत आता हो और वस्तुनिष्ठ 
काव्य (प्रबन्धकाव्य) दूसरी कोटिके अन्तर्गत । दोनों ही 
दृष्टिकोण स्वतः एकांगी है, परन्तु उन्हें परस्पर पूरक 
समझा जा सकता है। यह आवश्यक नहीं हे कि किसी 
विशिष्ट कविके व्यक्तित्वमें दोनोंका समाहार न हो सके । 
विशुद्ध साहित्यिक दृष्टिसे विवेचन करें तो कुछ पश्चिमी 
विद्वान्‌ काव्यकी आनन्द-कंटिमें रखते है। बेकन इनमे 
पहले हैं । उनका कहना है कि काव्य असत्य भाषण हे, 
परन्तु यह असत्यवाचन आनन्दप्रद है । एक दूसरे आलोचक 
हेमरटनके शब्दोंमे काव्य सुन्दर झूठ हे। इस काव्यगत 
आनन्दकी विवेचना करते हुए आलोचकोंने विभिन्न तक्तवोकों 
अधिक महत्त्व दिया है। काव्यशार्री काव्यगत आनन्दकी 
व्याख्या रस, अलंकार, रीति, गुण, औचित्य एवं चमत्कारके 
त्वोके आधारपर करते है। ये तत्त्व पूर्व और पश्चिम 
दोनों ओर समान रूपसे स्वीकृत है, अन्तर उनकी व्याख्या 
और व्याप्तिम है। भारतीय आचार्योने जहाँ इनमेसे 
प्रत्येककी स्वतन्त्र और सर्वोपरि सत्ता स्वीकार दो है, वहाँ 
एकको प्रधान स्वीकार करते हुए उन्होंने अन्य काव्यांगोकों 
उसीमे समीक्षत कर दिया या उसीका अंग बना लिया हे । 
इस प्रकार उनकी काव्य-विवेचना अतिव्याप्ति दोपसे दृषित 
है। वास्तवमें भारतीय शाखीय चिन्ता मोलिक चिन्तनसे 
कुछ आगे बढकर शीघ्र ही सम्प्रदायोमे बंध गयी और 
प्रत्येक सम्प्रदाय अपनेकी सर्वश्रेष्ठ और सर्वग्राही सिद्ध 
करनेकी घुनमे ओचित्यदी सीमाका उल्लंघन करता हुआ 
अतिव्याप्तिसे दूषित हो गया और सन्तुरून खो बैठा । इन 
व्याख्याओमे काव्यकी रस-व्याख्या सबसे अधिक लोकप्रिय 
हुई। भारतीय काव्यशास्रमें मूठतः रसको ही काव्यकी 
आत्मा माना गया है ओर रखात्मक वाक्यको ही काथ्यदी 
संशा दी गयी हे। पश्चिममें भी यह रसवादी दृष्टिकोण 
मिलता है। जैसे जॉन ड्रिकवाटरकों स्थापना हे कि कविता 
मूलतः भाव-संवेदनाओंसे सम्बद्ध है, जो परिवर्तनशील 
संसारमें नित्य है। जे० सी० पॉवेके मतानुसार भी काव्यमें 
रसात्मकता और मानवीयताके उपादान परमावश्यक है । 
भारतीय काव्य-समीक्षामें आल्ंकारियोका वड़ा मह हे, 
परन्तु पश्चिममें भी-काव्यगत कल्पनाकों प्रमुख उपकरण 
मानकर उसके तथ्योंपर विशद रूपसे विचार हुआ है। 
शेलीके अनुसार काव्य कल्पनाकी ही अभिव्यंजना है और 
छा मारतीन'का कहना है कि काव्य महाप्राणोंका प्रभात- 
खप्न है। रीति और गुण भाषा-शैलीके तत्त्वोंसे सम्बन्धित 
है। पर्चिममें इन तत्वोंकी विशद व्याख्या हुई हे। 


काब्य 


वास्तवर्म काव्यका बहिरंग ही आकर्षणकी पहली वस्तु है 
ओर फलस्वरूप समीक्षकोका ध्यान पहले इसी पक्षपर गया 
हे | परिचमी काव्य-समीक्षओँका एक ऐसा वर्ग भी हे, जो 
चमत्कारको प्रधानता देता है । यह मत भारतीय आचार्यो- 
के वक्रोक्ति' मतसे मिल्ता-जुलूता है । 

काव्य हृदय ओर बुद्धिकी संदिलृष्टि हे। उसे केवल 
रसवादके अन्तर्गत छाना असम्भव है । आज हम काव्यको 
रसमूलक प्वन्धकाव्य), भावमूलक (गीतिकाव्य), 
विचारमूलक (निबन्धकाव्य), चमत्कारमूलक (सक्तिकाव्य 
ओर घ्वनिकाव्य॥ ओर परिहासमूलक (परिदहास या 
विडम्बनाकाव्य)” मान सकते है । रस एवं भाव काव्यके 
हृदयपक्ष है ओर विचार, चमत्कार (वाग्वेदग्ध्य) एवं परि- 
हास बौद्धिक पक्ष । इस प्रकार काव्यकी ये पॉच कोटियों 
है। इससे भिन्न एक कोटि कल्पनामूलक काव्य (आलंकारिक 
काव्य)की भी मानी जा सकती हे। परन्तु काव्यमें रस 
और अल्कारका बहुत कुछ अन्योयाश्रित सम्बन्ध है, कमसे- 
कम श्रेष्ठ काव्यमे । जहॉ अलंकार भावसृष्टिसे पृथक खतन्‍्त्र 
सृष्टि है, साध्य है, वहों वे चमत्वारवाद अथवा वाग्त्रेदग्ध्यके 
अन्तर्गत आयेंगे। गीति-काव्यमे केवल भावतक.पहुँचा जा 
सकता हैं । ग्राचीनोने उनमें रस्तकों व्यंग्य माना हे ओर 
अन्य काव्यतत्वोसे खतन्‍्त्र ध्वनितत्वकी कव्पना की है, 
परन्तु रसवादके आग्रहके कारण वास्तवमे भारतीय काब्य- 
शास्रका यह परवर्ती विकास रसदष्टिसे ही नियोजित 
एवं सीमित हे । 

काव्य-तत्त्वोमेसे रीति, गुण, औचित्य ओर शब्दालुंकार 
काव्यके बहिरंग माने जा सकते है ओर अन्तरंगके अन्तर्गत 
कृविका भाव-जगत्‌, उसका हास-परिहास ओर चमत्कार- 
भाव आता हे। इन्हीके आधारपर काव्य प्रबन्ध, गीति, 
निबन्ध, परिदह्यास या विडम्बना और सक्तिके विभिन्न भेदोंमें 
विभाजिव किया जाता है । कविके भाव-जनगतझ़े जहाँ एब्द 
ओर रस ओर भाव हैं, वहाँ दूसरा ओर अधरलकरोरे 
संयोजित प्रस्तुत विधान भी, जो कल्पनामूलक सौन्दर्य- 
सृष्टिकी रचना करता है । इस प्रकार काव्यमे केवल रस 
या अलूकारकी स्थिति न मानकर, विचार, परिहास एवं 
वाग्वदन्ध्यकी भी खिति मान ली जाती है। यह आवश्यक 
नही है कि रसमूलक कव्यमें अलंकार रहे ही नही या 
निबन्ध-काव्यमे रसमूलक या अल्कारमूलक प्रकरण एकदम 
न हों। हमे काव्य-तत्वोकों अंग-अंगीके रुपमें लेना होगा। 
तभी हम काब्यके सावंभोमिक रूपको ग्रहण कर 
सकेंगे । 

काव्यके निर्माणमें कविके खभाव, संस्कार और देश- 
कालकी परिस्थितियोंका भी महत्त्वपूर्ण हाथ है। प्रत्येक 
कविके काव्य-लेखनकी भूमिका अन्य कविकी काव्य-लेखनकी 
भूमिकासे भिन्न रहती है और फ़लूस्वरूप काव्यका खरूप 
भी बदल जाता है । प्रत्येक कलाके बाह्यांगपर उस युगकी 
बदलती लोकरुचिका प्रभाव पडता है। अपूर्व प्रतिभासम्पन्न 
कवि अपनी प्रतिभाके बछपर लछोकरुचिकी भी बदल सकता 
हे, परन्तु अधिकांश कवि छोकरुचिका अनुगमन करते है । 
युगधर्मके बदलतेपर प्राचीन संकेत जीर्ण पड़ जाते है और 
कविके लिए नये प्रतीकों ओर संकेतोंकी खोजना आवश्यक 
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हो जाता है । मक्तियुग अथवा रीतियुगके प्रतीकोंसे आजके | च्युतका और 'मात्राच्युतका आदि कविकर्मके भीतर 
काज्यके प्रतीकोंकी तुलना करनेपर यह बात स्पष्ट हो जाती | उल्लिखित किये है । परन्तु आधुनिक संदर्भभे हम कविताके 
है । साहित्यके इतिहासके अध्ययनसे यह स्पष्ट हो जाता | बहिरंगसे सम्बन्धित कोशलको काव्यकलाका नाम देते है । 
है कि जीवनपद्धतिके अन्तरसे काव्यपद्धतिमे भी परिवर्तत | फरतः काव्यानुभूतिके स्थिरीकरणके लिए जिन प्रतीकात्मक 
हो जाता है । युगधर्म और काव्यलेखनमें अनन्य सम्बन्ध | उपकरणोंका उपयोग होता है, वे काव्यकलका निर्माण करते 
है। देशकालवैशिष्य्य और युगवैशिष्ट्य प्रत्येक कलाकृतिमे | है। काव्य-कलाकों हम रचना-कौशछ कह सकते है। 
सूक्ष्म रूपसे रहते है, ययपि युगातीत जातीय एवं राष्ट्रीय | कविके हेतुके अनुरूप कविता कही कल्पनामय, कही 
विशेषताओंकी फल्शुधारा भी उसमे निरन्तर प्रवाहित होती | भावनामय और कही विचारात्मक होती है। रस-पोषणके 
रहती है लिए भी कवि अनेक युक्तियोका प्रयोग करते है । रचनाका 
कविताके क्षेत्रमें जिन अपरिदहाय परिवरतनोने नये | लघु-दीर्घ आकार, अनुभूतिके वेग एवं उसकी व्याप्तिपर 
काव्यरूपोंकी जन्म दिया, वे हमारे मनमे यह शंका उठाते | आधारित है। वास्तवमे काव्य-कलाका क्षेत्र बड़ा व्यापक है 
है कि क्या कविताका तेजोमय थुग समाप्त हो गया और | और उसका एकमात्र मापदण्ड यह हे कि उसके द्वारा 
क्या महाकाव्यसे गीतिकाब्यकी ओर बढते हुए हम निरन्तर | रसोत्वाप होता है कि रसापकर्ष । 
हासकी ओर बढ़ रहे है ? कविता ही क्यो, सभी कला- काव्य-कलाका सम्बन्ध रचनाके विविध अंगोसे है । 
क्षेत्रों में इस प्रकारकी शंका उठती है। खयं महाकाव्यकी | पहली वस्तु जिसपर हमें विचार करना है, वह पाश्व॑भूमि 
भीतरी स्थितिमे कितना परिवर्तन हुआ है, यह महाभारत” | है । कवितामें पाइवभूमिका उपयोग इस प्रकार होता हे कि 
ओर 'घुबंश'के तुलनात्मक अध्ययनसे स्पष्ट हो जाता | वण्य वरतुके स्थापन एवं निर्वाहकों एक योजना कवि 
है। मुद्रण-कलाके आविष्कारसे पहले काव्य कण्ठस्थ कर | प्रारम्ममें अपने मनमें बना लेता है और पश्चात्‌ उस 
लिया जाता था और उसमें तत्तज्ञान, उपदेश, चरित्र, | पाश्वभूमिसे तित्मर भी हटना उसके लिए सम्मव नहीं 
इतिहास, काव्य सब कुछ था। वास्तवमें महाकाव्यका | है। पार््वभूमिका विशद उपयोग जित्र-कलामे होता हे, 
विराट स्वरूप विश्वकोशकी भॉति समस्त युगज्ञानका समु- | परन्तु काव्य-कलामें भी सीमित रूपसे उसका उपयोग होता 
च्चय था | गद्य वाइमयके विकासके बाद इतिहास, चरित्र, | है। उदाहरणस्वरूप, गीताके उपदेशकी प्ृष्ठभूमिके लिए 
तत्वशान और कथाके लिए नयाक्षेत्र खुला और काव्य | कुरुपाण्डव-सेनाओंकी तैयारी ओर सब्जाका विशद पाइव॑ंपट 
केवल काव्यानुकूल विषयोतक सीमित रह गया । कालान्तर- | “महाभारत'में उपस्थित किया गया है। यह पाइव॑सूमि 
में दौर्ध काव्यकी परम्परा भी समाप्त हो गयी और गीति- | कभी मूल विषयकी संवादी रहती है और कभी विरोधी 
काव्यका जन्म हुआ | गीति-काव्य प्रजातन्त्र और व्यक्ति. | पद्धतिपर सज्जित की जाती है । विरोधी पद्ध तिपर प्रतिष्ठित 
खातन्यकी उपज है । व्यक्तिगत अनुभवकी उत्कट भावतरंग | पाश्व॑भूमि अधिक आकर्षक होती है, क्योंकि उससे विषया- 
ही गीति-काव्यका निर्माण करती है और उत्कट भावना | न्तर्गत इन्द्रका आमास मिलता है। 
दीर्घ कालतक टिक नहीं सकती । फलस्वरूप, आज काब्य- कही-कही प्रकृतिको भी पाइव॑भूमिके लिए चित्रित 
क्षेत्रमें स्वल्प गीतोंका प्राधान्य है। इस उदाहरणसे यह | किया जाता है, विशेष रूपते उद्दीपनके अन्तर्गत अथवा 
स्पष्ट है कि कविताके सम्यक्‌ अध्ययनके लिए ऐतिहासिक | भावारोपमूलक पद्धतिमें, जिसे अंग्रेजीमे 'पेथेटिक फेलेसी' 
दृष्टिकोणकी आवश्यकता है। नयी कविताके प्रति जो आज | कहते है। काव्य-कलामें प्राक्षतिक सदर्भों ओर प्रतीकोंका 
कुत्साका भाव है, वह इसीलिए कि हम उसे नये सामाजिक | अप्रतिम महत्त्व है । 
परिवेशमें रखकर देख नहीं पाते । ' काव्य-कलाका एक अन्य उपकरण वातावरण निर्माण 
ऐतिहासिक अध्ययनके अभावमें काव्यकी सभी व्याख्याएं | है। यह निर्माण रस-परिपोषका सहायक होता हे। 
एकांगी, अतः अपूर्ण बन गयी है। उनमें सम्प्रदायाग्रह ही | परिपाइव॑ (पारव॑भूमि)की अपेक्षा वातावरणकी योजना 
अधिक है। आज इस प्रकारका अतिवाद सम्भव नहीं है | अधिक श्रमसाध्य है। रसग्रहणकी अनुकूल मनःस्थितिकी 
और काव्यके सम्बन्धमें नयी दृष्टिको आवश्यकता है। | निर्मितिमें वातावरण सबसे अधिक सहायक होता है। कभी- 
यह नयी दृष्टि सार्वभौमिक होगी, साम्प्रदायिक | कभी किन्हीं संकेतों अथवा उल्लेखोसे एक उदात्त भावनाका 
नही । --रा० भ० | निर्माण हो जाता है, परन्तु ये संकेत या उल्लेख विशिष्ट 
काव्य-कलछा-काव्यमें अनुभूतिकी प्रधानता है और क्रोचे- | होते है अथवा स्थानिक विवरणसे उन्हें ग्रहण किया जाता 
के अनुसार अनुभूति ही अभिव्यंजना है। फलस्वरूप, | है। वास्तवमें संवादी वातावरणका निर्माण काव्य-कलाकी 
काव्य-कलाका वास्तविक स्वरूप कविके मनका सौन्दर्य-बोध | सवोपरि साधना हे, जेसे करुण रसके प्रसंगमे करुण रसका 
है और उत्त सौन्दर्य-बोधको का-माध्यमों द्वारा तद्॒त्‌ रूप | परिपोषक वातावरण अनिवार्य है। उसके अभावमे रसा- 
देना ही श्रेष्ठ का हे । इस चिन्तन-पद्धतिमें 'कला' काव्यसे | स्वादन अपूर्ण रहेगा। वातावरण-निर्माणमें कल्पना सबसे 
निचले स्तरकी चीज है। कला-माध्यमों द्वारा जो हमे | अधिक सहायता करती है। पौराणिक और ऐतिहासिक 
मिलता है वह कवि कलाकारके मनके सौन्दर्य-बोपसे कुछ | सन्दर्भोका उपयोग भी वातावरणको पुष्ट करता है । 
कम, कुछ हवीन ही होता है। प्राचीनोंने काव्यको कलासे काव्य-कलाका तीसरा तत्त्व वर्णन हे। वर्णन स्वयं एक 
अलग रखकर अपनी सुरुचिका परिचय दिया है और | सम्पूर्ण का है। महाकाव्य, कथाकाव्य और खण्डकाव्यमें 
चोंसठ कछाओंकी गणना करते हुए 'समस्यापूति', अक्षर- | वर्णनोंकी प्रधानता रहती है। प्रेम-विछासका वर्णन, नायक- 
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नायिकाके सौन्दर्यका वर्णन, प्रक्षति-वर्णन, स्वयंवर वर्णन, 
युद्ध-वर्णन इत्यादि महाकाव्य-प्रथित वर्णनोकी साहित्यमे 
भरमार है । गीतिकाव्यमे वर्णन सांकेतिक और मधुर होता 
है। वर्णनमे अल्ंकारोंका उपयोग आवश्यक नहीं है, 
क्योकि इसमें कृत्रिमताका आभास हो सकता है। वर्णनका 
एक सूक्ष्म रूप भी हे, जो हलचल, स्थल ओर व्यक्तिके 
वर्णनसे अलग अन्तईन्द्र अथवा मनःशौर्यतक सीमित है। 
व॒कतृत्वपूर्ण वर्णनोंकी एक सुन्दर परम्परा वीर-काव्य और 
धार्मिक-काव्यमें दिखाई देती है । आधुनिक काव्यमे 
वर्णन सांगोपांग नहीं किया जाता क्योंकि ऐसे वर्णनमे 
अद्भुत रस और अलुकार-प्राचुयकी स्थान नही मिल सकता । 
अतः नया कवि वर्णनकी सहेतुकताका अधिक कायल है 
ओर प्रसंगके अनुरूप दो-चार रेखाओसे ही समग्रताका 
आभास देनेकी चेष्टा करता है । 
काव्यकलाका एक अन्य तत्व शब्द-चित्र है। व्यक्ति 
अथवा प्रसंगके मूर्तिमन्त चित्र ओेष्ठ काव्यकी विश्येषता है। 
शब्द-चित्र काव्य-रसिककी विशेष आनन्द देते है, क्योकि 
उनके द्वारा सूक्ष्म सौन्दर्यकी प्रतीति होतो है । यह आवश्यक 
नही हे कि शब्द-चित्र ध्श्यगत सोन्दर्यसे ही सम्बन्धित हों, 
सूक्ष्म मानसिक तारतम्यका भी उनमे संकेत मिल सकता हे, 
जैसे प्रसाद के आँसू” काव्य में । शब्द-चित्रका सूक्ष्म होना 
आवश्यक है, क्योंकि सूक्ष्म वर्णनसे ही शब्द-चित्र साकार 
होता है । 
पुनरुक्ति भी काव्य-कलाका एक प्रमुख अंग है । सामान्य 
पुनरुक्ति दोषके अन्तर्गत आती हे, परन्तु जहाँ कल्पना, 
भावना या विचारको बल देने या मूतिमान्‌ करनेके लिए 
उसका उपयोग होता है, वहाँ वह कलात्मक हो जाती है । 
गीतिकाव्यमे भुवपदकी पुनरुक्ति गीतिके भावसौष्ठ वका प्रमुख 
अंग मानी जाती है । काव्य-सज्जाकोी लेकर अनेक विशिष्ट 
पद्धतियोका निर्माण हुआ है ओर परिणामस्वरूप 
काव्यकलामे नये अध्याय जुड़े है । प्रत्येक युग काव्यके 
द्वारा थुगके नये उपादानोकी अपना संस्कार बनाता है, 
अतः नये भाव-विकास एवं नये संस्कारोके कारण काब्यके 
कलापक्षका नित-नूतन विन्यास होता रहता है। विविध 
काव्य-प्रकार विविध काव्यकलाके सूचक है। भावगीत, 
नाव्यगीत, गजल, रुबाई, सॉनेट, मुक्तक जेसे अनेक नये 
कलारूप आधुनिक काव्यके अंग बन गये है। काव्यकलाका 
मर्यादित रूप महाकाव्य और खण्डकाव्यमें सुरक्षित हे, तो 
उसका स्वच्छन्द रूप प्रगीतकाव्य एवं मुक्त छन्दर्म प्रकट 
हुआ है । नये काव्यरूप रसग्रहणके क्षेत्रमें नयी समस्याएँ 
लेकर आते है और इसलिए प्रत्येक युगमे कवि-कोशलका 
रूप बदलता रहता है। --रा० भ० 
काव्य-्दीष-संस्कृत साहित्य शास्त्रमे प्रारम्भसे ही दोष- 
विवेचन मिलता है। भरतने (४ श्वा० ई०) 'नाथ्यशास्तरमे 
(१७: ८८, ९४) केवल इतना ही लिखा हे कि दोषको 
स्थिति भावात्मक है, ग्रुण उसका विपर्यय है। भामहने 
(७ ज्ञु० ई०) काव्यालंकार में (परि० ४) कहा है कि काव्य- 
में सत्कवि इसका प्रयोग नही करते । दण्डीने (9 श्ञू० ३०) 
काव्यादश मे (परि० १ दोषनिन्दा) सामान्य दोषके 
विषयमें केवल दो बातें कही हैः- १. दोष काव्यमें विफलताके 


कारण होते हैं तथा २. विद्वानोकी काव्यमें इनका परिहार 
करना चाहिये | अग्निपुराणमें कहा गया है कि दोष उद्ठेश- 
जनक है| वामनने (९ श्व० ई० मध्य) 'काव्यालंकारसत्र 
(अधि० २, अ० श१श)में दोपषके लक्षणोका विवेचन 
करते हुए बतछाया है कि दोषके अन्तर्गत उन तत्तवोंकी 
गणना होती हे, जो काव्य-्सौन्द्यकी हानि करते हे । 
मम्मटके (११ श० ई० उत्त०) काव्यप्रकाश' (उछास ७)- 
के अनुसार मुख्य अर्थका जिससे अपकर्थ हो, उसे दोष कहते 
है। उद्देश्यकी प्रतीतिका विधातक होना ही मुख्यार्थका 
अपकर्ष हे । यह मुख्य अर्थ है रस और उसके आश्रयसे 
गोण रूपमें वाच्य भी। विश्वनाथने (१३, १४ श० ई०) 
'ताहित्यदर्पण” (परिच्छेद ७)मे इसी बातकों और भी सरल 
ढंगसे कह दिया है कि जिससे मुख्य अर्थका अपकर्ष हो वह 
दोष है । इस प्रकार जो रसका अपकर्षण करे अथवा हानि 
करे, वह दोष है | रसकी हानि तीन प्रकारसे सम्भव है :+ 
१. रसकी प्रतीतिमे विलूम्ब द्वारा, २. अवरोध द्वारा और 
१. रस-प्रतीतिके पूर्ण विधात द्वारा। सारांश यह कि सूल 
रूपमें रस और गोण रूपमे हब्द और अथके अपकर्ष द्वारा 
काव्यका अपकार करनेवाले तत्त दोष कहलाते है। 'काव्य- 
प्रकाश के प्रदीप! टीकाकारका कथन है कि उद्देश्यको 
प्रतीतिके विघातक तत्त्तोंकी दोष कहते है । इसके अन्तर्गत 
सभी प्रकारके विषय आ जाते है, क्योंकि वे प्रत्यक्ष अथवा 
अप्रत्यक्ष रूपसे रसके ही परिपाककर्ता होते है । 

हिन्दीके आचार्योंमे केशवने 'रस्िकप्रियाँ (१५९१ 8०) 
तथा कविप्रिया (१६०१ ३०) में दोषके तीन वर्ग तथा उनके 
भेदोका उल्लेख किया हे, पर उसके सामान्य लक्षणका 
विवेचन नही किया है | वेसे केशव काव्यमें दोषकी असह्म 
मानते है--“प्रभ्;ु न झृतबनी सेइये, दूषण सहित कबित्त” । 
चिन्तामणिने 'कदिकुछ कल्पतरः (१६०५० ३०)के चौथे 
अध्यायमे दोषोंका वण्न क्या हे । इसका अधिकांश 
आधार काव्यप्रकाश” ओर 'साहित्यदपण” है । तोषनिधितने 
'सुधानिधि (१६१४ ई०)में रसदोपषका चित्रण किया है। 
जसवन्तसिह, पद्माकर, मतिराम तथा भूषण्के अन्थोंमें 
दोषोंका उल्लेख नहीं हे। कुलपति मिश्रने 'रसरहस्य के 
(१६७० ई०), जिसका आधार 'काव्यप्रकाश' है, पाँचवें 
वृत्तान्तमे दोषोंपर विचार किया है। इन्होने 'काव्यप्रकाश' के 
आधारपर लगभग सभी दोषोक़े लक्षण एवं उदाहरणों और 
अन्तमे दोष-समाधानके अन्तर्गत उन दोषोंकों दूर करनेके 
उपायोका वर्णन किया है। इन्होंने विवेचनमे बड़ी ही 
क्षमता दिखलायी है। इनका एक महत्त्वपूर्ण स्थान है। 
देवने काज्यरसायन (१७०३ ई०)में रसदोषका विवेचन 
किया हे । 

सूरति मिश्रने काव्यसिद्धान्त' (१८ छा० पूर्वाणेमे 
दोषों तथा उनको दूर करनेके उपायपर विचार, दोषांकुश' 
हलर्पकके अन्तर्गत अधिक विस्तारसे किया है। यह ग्रन्थ 
महत्त्वपूर्ण है। काव्यशास्रके सभी अंगोपर प्रकाश डालनेके 
कारण सूरति मिश्रकी गणना हिन्दी काव्यशाल्रके प्रधान 
आचार्यामे होती है। कुमारमणि भट्टक्षत 'रसिकरसाह- 
(१७१५९ ई०)का आधार “काव्यग्रकाश/ है। रूगभग सभी 
काव्थांगोपर इसमें विवेचन किया गया है। इसमें दोषोका 


काब्थन्यादक 
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भी विरत॒त वर्णन मिलता है। 

ओीपति प्रमुख आचार्योमि है। इन्होने दोषोंका विवेचन 
बिस्तुत और खतन्‍्त्र रीतिस किया है । इन्होने उदाहरणोके 
लिए बेशव तथा अन्य कवियोंके प्योको रखा हे | इनके 
'काव्यसरोज” (१७२० ई०)के चतु4 दलमे दोषोका वर्णन 
है, जो अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हे। इन्होंने दोषोको यह 
परिभाषा की हे--“जा पदार्थके दोप ते आछे कवित नप्ताइ। 
दूधन तासों कहत है श्रीपति पाण्डित राइ” । (प्रथम दल, 
१३, १०, १७)। इन्होंने काव्यसरोज'में दोपोका वर्णन 
संक्षेपमें किया है, पर इनके 'कवि-कल्पद्रुम! (१७२३ ३०) मे 
अधिक विस्तारसे वर्णन मिलता है। अन्य कृवियोवी 
कवितामें दोष दिखाकर श्रीपतिने अपनी सूक्ष्म ध्ष्टिका 
परिचय दिया है । 

सोमनाथका 'रसपीयूषनिधि' (१७३१७ ६०) काब्य- 
शास्त्रका एक प्रसिद्ध और महत्त्वपृर्ण अन्ध हे। इसमें दोषोंका 
वर्णन है। यह ग्रन्थ काव्यप्रकाशके आधारपर हे। 
इसवी बीसवी तरंगमे दोपोंके लक्षण और उदाहरण बड़े 
ही सुब्यवस्थित ढंगसे दिये गये है। भिखारीदासके 'काव्य- 
निर्णय” (१७४६ ई०)मे दोपोंका सुव्यवस्थित एवं विस्तृत 
वर्णन काव्यप्रकाशके आधारपर है। रतन कृविने 
'फतेह भूषण (१७७३ ई०)में दोपोका विस्तृत वर्णन किया 
है। जनराजकृत 'कवितारसबविनोद के (१७७६ ६०) 
९वें विनोदमे दोषोंका विस्तृत वर्णन हैे। जगतसिहके 
'साहित्यसुधानिधि'का आधार “चन्द्रालोक', 'नाय्यशालत्र, 
क्षाव्यप्रकाश', 'साहित्यदर्षण”' आदि है। उसकी दशम 
तरंगमें दोपोंका वर्णन है। अधिकांश दोष कराव्यप्रकाश'के 
ही आधारपर है । जगतर्सि|हने दस दोषोंका वर्णन किया है 
और इनका विचार है कि अन्य सभी इनके अन्तर्गत 
आ जाते है । 

थान कविका दलेर प्रकाश (१७८३ ३०), रसिक 
गोविन्दक्ृत 'रसिक गोविन्दानन्द्धन' तथा ग्वाल कविक्ृत 
“दूषणदर्पंण! (१८३३ ई०)में भी दोषोंका विवेचन मिलता 
है। लछिरामकृत 'रावणेश्वर कृल्पतरु' (१८९० ई०)मे भी 
दोषोंका निरूपण हे । इसमे चार प्रकारके दोष--१. शब्द- 
दोष, २. वाक्य-दोष, ३. रस-दोष तथा ४. अर्थ-दोषका 
सविस्तर वर्णन है। इन्होंने केशव द्वारा 'कविप्रिया'में 
वर्णित अनेक दोषों, जेसे, बधिर, मृतक, दुष्ट आदिपर स्पष्ट 
प्रकाश डाछा है । क्रेशवकें समान श्नका आधार “चन्द्रा- 
छोक' है । कन्हेयालाल पोद्दारकी 'रसमंजरी” (१९३४ ई०), 
सीताराम शासत्रीक्ष। साहित्यसिद्धान्त' (१९२३ ६०) में 
भी दोषोंका उल्लेख मिलता हे। बिहारीलाल भद्टक्कत 
साहित्यसागर' (१९५१७ ई०)में भी कुछ दोषोंका 
उल्लेख है। 

भरतने दोषोंकी संख्या दस मानी है । “अग्निपुराण में 
मुख्य तीन दोष और उनके कुछ भेद निरूपित किये गये 
हैं। भामहने तीन प्रकारके दोष माने हैः-- १. सामान्य दोष 
११; २. वाणी दोष ४ तथा ३. अन्य दोष ११ स्वीकार 
किये हैं । इनके अनुसार ये समस्त दोष एक दूसरेमे 
समन्वित होकर ११ रह जाते है। दण्डीने ११ दोषोंका 
उल्लेख किया है । वामनने दोषोंका निरूपण कुछ अधिक 


किया है । उन्होंने दोषोके शब्दगत और अर्थगत भेद किये 
है। फिर इन्हे पददोष, पदार्थथोष, वाक्यदोष तथा 
वावयार्थदोषमे विभाजित किया हे। इन्होने शब्दगतके 
तीन भेद ४-१. पदगत, २. पदार्थगत, ३- वाक्यगत तथा 
अथगतके दो भेद :--१- पदार्थगनत ओर २. वाक्यार्थगत 
किये ह। मम्मटने काव्यप्रकाश में दोषोका अधिक स्पष्ट विवे- 
चन किया है। इन्होने तीन प्रकारके काव्यदोष माने है।-- 
१. शब्ददोप ३७; २. अथंदोष २३; ३. रसदोष १० । 
पदगत, पदांशगत ओर वाक्यगत दोष शब्ददोपके अन्तर्गत 
ही परिगणित कर दिये गये है । “ध्वन्यालोक (५ शु० ई० 
उत्त०)मे रसविपयक दोषोके निरुपण्मे दोपशब्दके स्थानमे 
अनौच्त्य' शब्दका प्रयोग फिया गया है। “ध्वन्यालोक- 
का अनुसरण करते हुए क्षेमेन्द्रने इसी विषयपर ओऔचित्य- 
विचारचर- (१०६३ ६०) नामक ग्रन्थ लिखा है। भोज- 
(११ श० ई० पूर्वा०)ने वाक्यदोधोके अन्तर्गत अरीतिमतकों 
विपयेयदोपष माना है तथा रसदोषकी अनित्यताके आधार- 
पर उन्होने वेशेपिक ग्रुणोंक्री कल्पना कर डाली है। 
विश्वनाथने 'साहित्यद्षण'में दोषोका अधिक विवेचन 
किया है, किन्तु वह काव्यप्रकाशंपर ही अवरूम्बित 
हे | -+टी० सिं० तो० 


काब्य-नाटकऋ-काव्य-नाथक अंग्रेजीके 'पोशटिक ड्रामाका 


अनुवाद है । इससे छंदोबद्ध नाटकका अर्थ ग्रहण किया 
जाता है, यद्यपि यह नहीं कहा जा सकता हे कि छंदमुक्त 
गय-नाटकोंमे काव्यात्मकता नही होती। काव्य और नाटक- 
का बडा घनिष्ठ सम्बन्ध है । नाटकका जन्म ही नृत्य, संगीत 
ओर काव्यसे हुआ था । संसारके सभी देशोके प्रादीनतम 
नाटक काव्य-प्रधान हैं। प्रसिद्ध आलोचक विलियम 
आचेरके शब्दोंमे, “संसार भरमे नाटक नृत्य और गीतसे 
समान रूपमें विकसित हुआ हे” । भारतीय काव्यशा्रमें 
इसीलिए नाटकको द्श्य-काव्य कहा गया है| चूँकि प्राचीन 
कालके नाग्क काव्य-प्रधान होते थे--काव्यमय होना 
उनका रवभाव ही था--उनके लिए काव्य-नाटक शब्दकी 
बीई आवश्यकता नहीं थी। लेकिन यथार्थवादी दृष्टिकोणके 
प्रभावसे नाटक पूर्णतः गद्यन्प्रधान हो गये, तब आधुनिक 
युगमें नाटकोमे काव्यकी पुनः प्रतिष्ठित करनेके लिए कुछ 
नाटककारोकी ओरसे एक आन्दोलन प्रारम्भ हुआ । 
'काव्य-नाटक'शब्द उसीकी देन हे। इसके द्वारा नाटककी 
काव्यात्मकताकी ओर विशेष रूपसे संकेत करनेका प्रयत्न 
किया गया । 

छन्दोबद्ध होनेके कारण काव्य-नाटकर्की पच्च-नाथ्क कहा 
जाता है, पर मात्र छन्दोबद्धताके कारण ही कोई नाटक 
नही हो जाता । किप्ती गद्ा-नाटकर्कों पद्च-नाटकमें परिव- 
तिंत कर देनेसे ही वह काव्य-नाटक नहीं हो जायगा। 
काव्य-नाटक ओर गद्यननाटकके स्वरूप-विधानोमे केवल 
बाह्य स्वरूपका अन्तर नहीं, वल्कि आन्तरिक स्वरूप- 
का भी अन्तर है। उनका अन्तर उनकी आत्माओं 
का अन्तर है । क्षाब्य-्नायककी आत्मा, उसकी 
कथावस्तु, उसके पान्न, सबके सब काव्यमय होते है । 
इस सम्बन्ध आलोचक एबरक्राम्बीने यही कहा हे। 
तात्पयं यह कि काब्य-नाटकका स्वरूप-विधान ( छंद, 
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चित्र, अलंकार, भाषा आदि ) उसपर बाहरसे आरोपित 
तत्व नही, उसकी अनिवायंता हे। अतः न किसी गद्य- 
नाटकको पद्यवद्धकर काव्य-नाटवा बनाया जा सकता है, न 
किसी काव्य-नाटककों गद्यमे रूपान्तरितकर गद्य-नाटक । 

काव्य-नाटक काव्यत्व और रूपकत्वका संगम-स्थल हे । 
काव्य-तत््व ओर नाटक-तत्त आकर इसमे एक ऐसे स्वरूप- 
विधानकी सृष्टि कर देते है, जिसमे काव्यत्वके कारण 
मानव जीवनके रागतत्त्व बडी स्पष्टतासे उभरकर जाते 
है, भावनाएँ ओर अनुभूतियाँ अपनी तीजत्र ओर वेगवती 
धारामें हमें अपने साथ बहा ले जाती है| नाटक-तत्त्व भी 
काव्य-नाटकके निर्माणमे महत्त्वपूर्ण योग देता है । नाटकोंमे 
किसी-न-किसी कथावस्तुकी अपेक्षा होती है, भरे ही वह 
भाव-प्रधान हो। कथावस्तुके अभावमे नाटककी रचना 
संम्भव नहीं । इसीलिए काव्य नाटकोमे कथावस्तुके 
माध्यमसे हम बहिजंगतका भी चित्र देखते है। इस 
प्रकार काव्य-नाटकोंमे मनुष्यका अन्तर्जॉवन ओर बहिजीवन 
एक साथ ही चित्रित होता है। यह चित्रण हमे कहानी, 
उपन्यास, गद्यननाटक आदि साहित्यके दूसरे स्वरूप- 
विधानोंमे भी देखनेकों मिलता है, लेकिन काव्य-नाटककी 
सबसे बची विशेषता जो उसे साहित्यके दूसरे स्वरूप- 
विधानोंसे पूर्णतः एथक्‌ कर देती है, वह यह है कि 
आवेगोंकी तीव्रताके कारण काव्य-नाटकमे छन्दोबद्ध, लूयपूर्ण 
और अलकृत भाषाका व्यवहार किया जाता है । 

आधुनिक युगके दी? एस० इलियट, लुई मेकनीस, 
ओन्डर मेथ्यूज और वाब्टर कर-जैसे प्रसिद्ध कवियों, 
नाटककारों और आलोचकोने बडे प्रभावशाली ढंगसे काव्य- 
नाठकका समर्थन किया है। इनके अनुसार, वर्तमान 
युगमें निष्प्राण होते हुए गद्-नाटकोंका स्थान काव्य-नाटक 
ही ले सकते है। काव्य-नाटकमे ही इसकी क्ष्मता है :-- 
काव्य व्यंजनाप्रधान होता है, वह झब्दोसे परे भी बहुत 
कुछ कह सकता है; वह गद्यके घिसे-पिटे शब्दोमे नये अर्थ 
भर सकता है; अपने विम्बोके कारण वह अपने परिवेशको 
प्रभावशाली रुपमें चित्रित भी कर सकता हे, मानव-मनदी 
गहराईमे भी उत्तर सकता हे; अपनी छन्दोबद्धता और 
लयात्मकताके द्वारा वह आवेगोकी उनकी तीजत्रताके साथ 
प्रस्तुत कर सकता हे ओर कम-से-क्म समयमे अधिक-से- 
अधिक रस-सश्मिं सहायक हो सकता है! इस तथ्यपर 
सबने जोर दिया है कि काव्य-नाटक भी नाटक है, और 
उप्तकी भी सार्थकता एवं सफलता उसकी अभिनेयतामे हे, 
पुस्तकालयोकी शोभा बढाने ओर पाठ्य होनेमें नही । 

यूरोपमे गेंटे ओर शिलरके युगमें हुए रंगमंचके पुनर्जन्म 
तथा साहित्यमे नवोदित रोमेटिसिज्मने काब्य-नाथ्कोके 
विकासको प्रेरित किया । इंग्लेण्डमे उन्नीसवीं शताब्दीमें 
उस युगके प्रमुख कवियोने तत्कालीन प्रसिद्ध अभिनेताओके 
सहयोगसे काव्य-नाटकोंकी अभिनीत करानेमे योग दिया । 
बायरन, जाउनिंग, शेली, देनीसन, शेरीडन आदि काव्य- 
नाटककार विशेष उल्लेखनीय है। बीसवी शताब्दीके चोथे 
दशकमें टी० एस० इलियट, स्टीफन, स्पेण्डर, डबल्यू० 
एच० आडन ओर क्रिस्टोफर फ़राइ--जैसे कवियोने अंग्रेजीके 
काव्य-्तावकक्षेत्रमें एक नये थुगका श्रीगणेश किया । मुक्त 


काव्य-पाक- कविशिक्षा 
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उन्दर्मं लिखित इनके काव्य-नाटकोंमे सामाजिक चेतना, 
व्यंग्य ओर आधघुनिक प्रतीकोंकोी स्थान मिला । रेडियो- 
प्रसारणने भी वहाॉँके काव्य-नाटकीकी नये अवसर प्रदान 
किये। रेडियो-काव्य-नाटक लिखनेवालोंमे लुई मेकनीस, 
आचीबाब्ड मेक्‍्लीश ओर नार्मेन कार्विन विशेष उल्ले- 
खनीय है । 

हिन्दीमें काव्य-नाटकका जन्म प्रसाद जौसे माना जाता 
है । उनके बादके प्रसिद काव्य-नाटककार है--मैथिलीशरण 
गुप्त, हरिक्षष्ण प्रमी, उदयशंकर भट्ट, भगवतीचरण वर्मा, 
सुमित्रानन्दन प्रन्त, धर्मवीर भारती आदि। इन सभी 
कवियोंके नाटक सफल ही है, ऐसा नहीं कहा जा सकता । 
उसका सुख्य कारण सम्मवतः यह है कि इनमे काव्यत्व ही 
अधिक है, नाटकत्व कम । रंगमंच पर तो इनमेसे एक-दो 
ही अभिनीत हो सके है। हाँ, रेडियो-प्रसारणने काव्य- 
नाटकोंके सूजन एवं विकासमे सहायता पहुँचायी है। 
अधिकांश काव्य-नाटक रेडियोके लिए ही लिखे गये 
है, ओर अभी लिखे जा रहे हे । 

[घहायक ग्रंथ--सष्टिकी साँझ और अन्य काव्य-नाटक 
(भूपिका) : सिद्धनाथ कुमार; पोडइट्री ऐण्ड ड्रामा: टी ० एस० 
इलियट; ए स्टडी आफ दि ड्रामा : बैन्डर मैथ्यूज; हा 
नाट डु राइट ए प्ले : वाट्टरकर |) “सि० कु० 
(द्रे०)के अन्तगंत प्रचलित 


शब्द वामनके अनुसार “गुणोकी स्फुटता और पूर्णताकों 


रन 


काव्य-पाक कहते है, इसकी उपमा आमके पकनेसे दी जाती 
है” (काव्याल्कारसूत्र, ३: २ का संग्रहछोक २)। 
राजशेखरने काव्यमीमांसा' के पॉचवे अध्यायमे काव्य-पाक- 
पर विस्तृत विचार किया है | उनका कहना है कि “निरन्तर 
अभ्याससे सुकवि वाक्य परिपक्षता प्राप्त करता है?”। 
के कक मतरतार हर वत करते हुए उन्हें 
कि मंगलके मतानुसार सुप्‌ (सज्ञापद) एवं तिडः (क्रियापद)- 
के परिज्ञानसे परिपक्वता आती है, इसे ब्युत्यत्ति' भी 
कहते है । परन्तु आचार्य सोशब्य (ठीक शब्दोंके सन्रिवेश- 
को योग्यता)को, शब्दोके ऐसे सम्निवेशको कि उन्हें हटाकर 
दूसरे शब्द न रखे जा सके, काव्य-पाक कहते है। वामनने 
पदोंकी इस परिवृत्ति असहिष्णुताकी 'शब्द-पाक” कहा है, 
परन्तु राजशेखरकी पत्नी अवन्तिसुन्दरी इस मतका खण्डन 
करते हुए कहती हे कि “यह पाक” नहीं, अपितु कविकी 
अशक्ति है, क्योंकि महाकवियोके एक ही वस्तुके विभिन्‍न 
शब्दोमे किये वर्णन परिपक्वतासे पूर्ण होते है। इसलिए 
रसके अनुरूप शब्दा्थोसे प्य रचना करना ही पाक! है” । 

वामनने दृन्तक-पाक (बेगल जेसी परिपक्वता)का 
उल्लेख किया है “जिसमें केवल सुप-तिड (नामपदों एवं 
क्रियापदों) का संस्कार ही सारभूत हो और वस्तु (अर्थ) 
गुण छ्लिष्ट हो, ऐसे काव्यको बृन्ताक-पाक कहते है। लोग 
इससे घृणा करते है” (दाव्याल्कारसूत्र, ३:२:२)। 
राजशेखरने ९ प्रकारके काव्य-्पाक बताये है--१- 
पिचुमन्दपाक, जो आदि और अन्‍्तमे अस्वादु हो, २. 
बदरपाक, जो शुरूमे अस्वादु, परन्तु परिणामतः मध्यम 
कोटिका हो, ३. झद्दीकापाक, जो प्रारम्भ अखादु परन्तु 
परिणामर्मं खादु हो, ४. वार्ताकपाक, जो आदिमें मध्यम 






काव्यन्पुरुष (सारस्वतेय)-कावब्य-्प्रथोजन 


हज सनम हम भ“++ 


तथा परिणामतः अस्वादु हो, 5. तिन्तिडीकपाक, जो आदि- 
अन्तमें मध्यम कोटिका हो, ६. सहकारपाक, जो प्रारम्भर्मे 
मध्यम, परन्तु अन्तमें स्वादु हो, ७. ऋरमुकपाक, जो आदियें 
उत्तम परन्तु अन्तमें अस्वादु हो, ८. त्रपुस पाक, जो आदियें 
उत्तम परन्तु अन्तमें मध्यम हो, ९. नालिकेरपाक, जो 
प्रारम्भसे अन्ततक स्वादु हो। इनमेसे १, ४, ७ संख्यावाले 
त्याज्य; २, ५, ८ संस्कार्य तथा ३, ६, ९ उपादेय है 
(का० मी०, अध्या० ०५) | -+म० प्र० ल० 
काव्य-पुरुष (सारस्वतेय)-कवि-शिक्षा (दे०)के अन्तर्गत 
कविकी कल्पना। सारखतेय'का अर्थ है सरस्वतीका पुत्र । 
राजशेखरने इसकों 'काव्य-पुरुष' भी कहा हे । सारस्वतेयके 
जन्मकी कथा महाभारत'में दो रूपोंमें मिलती हे, एक तो 
यह कि भगवानूने सरस्वतीसे एक पुत्र 'सारस्वतेय' उत्पन्न 
किया और उसे वेदाध्ययन करने तथा संसारमें वेदोंका 
प्रचार करनेका आदेश दिया (शान्तिपव, अध्या० ३१५५९); 
दूसरा यह कि एक बार ऋषि दधीचि अल्म्बुसा नामक एक 
अप्सराको देखकर विचलित हो उठे ओर सरस्वती नदीमें 
उनका वीयेपात हुआ, जिसके फलस्वरूप सरखतीने एक 
पुत्र॒की जन्म दिया । सरस्वती इसे दधीडिके आश्रमसे छोड़ 
आयी, सारखतेयने वेदाध्ययन किया ओर जब एक बार 
बारह वर्षके दुभ्िक्षके फलस्वरूप ऋषिगण वेदोंकी भूल गये, 
तब सारसतेयने उन्हें पुनः वेद पढ़ाया (शल्यप्ब, अध्या० 
७२) । वायुपुराण में सारस्वतेयकी कथा इस रूपमें मिलती 
है कि त्ह्माके प्रथम पुत्र भूगु अथवा कविकों पोछोमीसे एक 
पुत्रकी प्राप्ति हुई, जिसका नाम च्यवन रखा गया | च्यवनके 
दो पुत्र हुए--दधीचि और आल्वान । 'दधीचिने सरस्वतीसे 
विवाह किया ओर इस दम्पतीने सारखतेयकी जन्म दिया। 
उसने अपनी माताके आशीरवादसे समग्र शास्तरोंका ज्ञान 
प्राप्त किया (अध्या० ६५) । बाणभटने हृष॑चरित'के प्रथम 
5च्छूसमें सारस्वतेयकी कथा दी है, जो वायुपुराण'की कथासे 
मिलती है। राजशेखरने सारस्तेयके जन्मकी कथा यह दी 
है कि एक बार सरखती पुत्रेच्छासे हिमालयमें तपस्या कर 
रही थी । उसकी तपस्यासे सन्‍्तुष्ट होकर बअद्याने उसे एक 
पुत्र प्रदान किया । यह सारस्वतेय काव्यपुरुष कहलाया । 
इससे छन्दोमयी वाणी निःस॒त हुई ओर काब्य-शास्त्रका 
प्रवर्तन हुआ (का? मी०, अध्या० ३) । +-म० प्र० ० 
काव्य-प्रयोजन- आधुनिक शब्दावलीमे प्रयोजनका तात्पय॑ 
काव्यहेतु, काव्योदेश्य, काव्यरचनाकी आन्तरिक प्रेरणा- 
शक्ति एवं मूल्यांकनसे किया जाता है । कभी-कभी इसका 
काव्य-फल भी समझा जाता हे | संस्कृतके काव्यशार्नियोने 
किसी विषयके अध्ययनके चार क्रम निर्दिष्ट किये है--- 
प्रयोजन, अधिकारी, सम्बन्ध और विषयवस्तु । इन्होंने इस 
समुच्चयकी अनुबन्ध चतुध्य (दे०)की संज्ञा दी हे। इस 
अनुबन्ध चतुष्यमें सवोधिक महत्त्वपूर्ण तत्त्व प्रयोजन ही 
है | इसीलिए संस्कृत काव्यशास्रियोंका मत है कि “यावत्‌ 
प्रयोजन नोकतं तावत्‌ तत्केन गृझ्नते' । 
काव्यप्रयोजन विषयक आरम्मिक संकेत भरतके नाय्य- 
शास्त्र (अध्याय १: इलोक ११४--१२०)में प्राप्त होते हैं । 
उनके अनुसार धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष, छोकोपदेश, विश्राम, 
बुद्धिविकास, नेतिक शिक्षा, हित एवं विनोद काब्यके 
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प्रयोजन है। भागभहने (काव्यालंकार, १: ६-१०) भरतके 
सच्श ही अर्थ, धर्म, काम, मोक्ष एवं प्रीतिकोी काव्यका 
प्रमुख तत्व खीकार किया है। इसी प्रसंगमें उन्होंने 
सामान्य काव्य (अकाव्य)के भी लक्षण स्वीकार किये है, 
वे हे--धर्म प्रचार, दण्डसे रक्षा एवं व्यापिसे सुरक्षा । 
भामहकी भाँति वामन (काव्यालकार, सूत्रवृत्ति १:१:७)ने 
काव्यको दृष्ट (ऐहिक) एवं अदृष्ट (आमुष्मिक) फलदायी 
माना है | साथ ही, उन्होंने उत्तम कवियोंके लिए दीतिको 
भी एक प्रच्छन्न प्रयोजन बताया है! इस प्रकार वामन 
भामहके मतका अनुसरण मात्र करते है । दण्डीने 'काव्या 
दर्श के काव्य प्रयोजनसम्बन्धी आरम्मिक चार इलेकमे 
सहृदयोको प्रियता, कीतिका विस्तार, धनाजं॑न, विपत्तिसे 
रक्षा, असाधारण आनन्द एवं मनोवांछित फलकी 
प्राप्ति, काव्यका प्रयोजन स्वीकार किया है | कुन्तक 
(वक्रोक्ति, जीवितम्‌ , १।३,५,६)के अनुसार मन्दबुद्धि 
राजकुमारोंकों शिक्षित करना, धर्मादि चतुवेर्ग पुरु- 
पार्थोकी प्राप्ति करना, लछोकिक पुरुषोंके लिए नित्य नूतन 
व्यवहार एवं चतुर्वेग-फलके आस्वादसे भी तीज्र एवं उत्कृष्ट 
अन्तरचमत्कार काव्यके प्रयोजन है। परवर्ती रस तथा 
ध्वनि सम्प्रदाय तक इन प्रयोजनोमे स्थिरता आ चुकी थी । 
आनन्दवर्धन (धघ्वन्यालोक)ने काव्यमें इसकी निष्पत्तिको 
ही उसका सर्वोत्कृष्ट प्रयोजन भानते हुए चतुर्वं्ग फलकी 
ग्राप्तिको भी प्रयोजन रूपमे स्वीकार किया है। परवतीं 
काव्यशास्तरियोंमे मम्मटने काव्य प्रयोजन सम्बन्धी परम्पराको 
स्थिरता प्रदान की | उन्होंने क्राव्यके प्रयोजनोकों यश, अर्थ- 
प्राप्ति, व्यवहारशान, शिवेतररक्षा, कान्तासम्मित उपदेश 
एवं सद्यः परिनिवृत्तिमें अन्तर्भुक्त करनेका प्रयास किया है । 
सथः परिनिवृत्ति उनके अनुसार अल्गेकिक रसानन्दकी अनु- 
भूति है, जो काव्यका प्राण है | साहित्यदर्पणकार विश्वनाथने 
चतुर्वगं सुख एवं काव्यानन्द, दो ही काव्य प्रयोजनोंको 
स्वीकार किया है । 

इस प्रकार विभिन्न आचार्यों द्वारा आनन्दकी सृष्टि, 
राजकुमारोंकी संस्कृत करना, अर्थार्जन, राजाका विश्वास- 
पात्र बने रहना, शरिवेतर तच्तोंसे संरक्षण, धर्मप्रचार, 
लोकविश्राम, व्यवहारकुशलता, व्याधिसे रक्षा आदि काव्य- 
प्रयोजन गिनाये गये है । यदि इन ग्रयीजनोंका वर्गीकरण 
करें तो संस्कृत आचार्योकी विस्तृत काव्यदष्टिका प्रमाण 
मिलता है । इनके अनुसार काव्यका मुख्य प्रयोजन प्रीति, 
आनन्द, रसचर्वणशीलता आदि उठदरते है । व्यावहारिक 
दृष्टिसे अथे, धर्म, काम, मोक्ष, लोक व्यवहारकी शिक्षा, 
लोकविश्राम, सामाजिक उद्देश्यकी पूर्ति काव्यके मुख्य 
प्रयोजन हैं। भारतीय दृष्टिमं समाजके संरक्षणका मूलाधार 
धर्म एवं नेतिक सदाचरण है । इस तक्तकों ध्यानमें रखकर 
ऊपर कहे हुए सामाजिक प्रयोजन एक निश्चित लक्ष्यकी 
पूर्तिमं सहायक है । व्यक्तिगत दितकी दृश्िमें कृपापात्रता, 
देवस्तुतिसे व्याधि रक्षा, अर्थार्जनन आदि आते है । काव्य- 
प्रयोजनके अन्तर्गत काव्यकी आन्तरिक प्रेरणा कीति या 
यशको भी सम्मिलित किया गया हे । हिन्दीके मध्यकालीन 
भक्ति साहित्यमें इन काव्य प्रयोजनोंमें विकास, विस्तार, 
संशोधन तथा अनेक स्थरोंपर पिश्पेषण पाया जाता है ! 
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यह विकास या संशोधन प्रायः लोक तत्त या कछाके 
संरक्षणकों केन्द्र बनाकर किया गया है । +नयो० प्र० सिं० 
काव्य-साषा-साहित्यिक भाषा मूलतः बोलचालकी ही वह 
भाषा है, जो विभिन्न रचनाकारोंकी सूजन प्रक्रियामे समाहित 
होकर अपने स्वरूपकी परिवर्तित कर लेती है | कवि विशेष- 
के अनुभवकी अद्वितीयतासे संयुक्त होनेपर उसकी अर्थ 
क्षमतामें कह प्रकारके अन्तर उत्पन्न होते है । साहित्यिक 
भाषाके विशेषतः पिछले कई सी वर्षोामे दो रूप हो गये हैे-- 
कविताकी भाषा और गद्यकी भाषा । काव्य-भाषा रहनेपर 
सामान्यतः दोनों रूपोंको ही संकेतित किया जाता हे, यों 
अधिकतर भाव कविताकी भाषा होता है । कविताकी भाषाका 
“केंद्रीय तत्त भावचित्रों अथवा बिम्बोंका विधान है। कवि, 
“ध्रम्परामें स्वीकृत, भाव-चित्रोंका अधिक अयोग नही करता, 
आवश्यकता पडनेपर सामान्यसे सामान्य शब्दके आधारपर 
अपना इच्छित भाव-चित्र स्वयं निर्मित करता है । काव्यमे 
सामान्य अथ॑-बोधसे ऊपर उठकर वह अपने अनुभवसे 
संपृक्त करके किसी भी शब्दकों एक विशिष्ट अर्थ देता है। 
इस प्रसंगमें यह स्मरणीय हे कि आधुनिक काहूमें 
काव्य-भाषाका आधार क्रमशः बोलचालकी भाषाके निकट 
आ जानेपर भी, यह नहीं कहा जा सकता कि दोनोंके 
बीचका अन्तर छ॒प्त हो गया है या कि निकट भविष्यमें 
लुप्त हो जानेकी संभावना है | क्‍योंकि गद्य और कविताके 
बीच अन्तर मात्र शब्द-समूहका न होकर भाषा-प्रयोग- 
विधिका होता है। बोलचालके शब्द अपना लेनेपर भी 
कविताकी भाषा उनका प्रयोग अपने ढंगसे करती है ओर 
कवितामे अंततः इस प्रयोगका ही महत्त्व है। कोई एक 
शब्द जो प्रचलित संदर्भोमें अथशीन ओर चुका हुआ 
लगता है, रचनाकार द्वारा भिन्न सन्दर्भसे व्यवहृत 
होनेपर अर्थकी नयी छाया व्युत्पन्न कर सकता है, करता 
ह्े। --रा० स्व० चु० 
काध्य“रूप-दे० साहित्य-रूप । 
काब्य-लक्षण-भरत (१ श० ई०)ने अपने नाव्यशास्तर में 
काव्य-बन्धकी शोभा बढ़ानेवाले २६ लक्षणोंका वर्णन किया 
है। अभिनवगुप्तके समयमें इन काव्य-लक्षणोके दो रूप 
प्रचलित हो चुके थे, जिनमें पर्याप्त अन्तर है । वस्तुतः ये 
लक्षण अलकार तथा गुणसे भिन्न है । भरतने इसी अध्याय 
(१६ अथवा १७)में अलंकार, दोष तथा शुणवी चर्चा की 
है। यहाँ लक्षणका भाव 'महापुरुषके लक्षण के समान 
समझना चाहिये। लक्षणोंकी इस सूचीमे कई नाम, 
उदाहरण, हेतु, संशय, दृष्टान्त, निदशेन, तुल्यतर्क, माला, 
अथौपत्ति, लेश आदि ऐसे हैं, जिनको इन्ही नामोके 
अलंकारोके मूलमें माना जा सकता है । पर शब्दसाम्यके 
अतिरिक्त व्याख्या सम्बन्धी कोई साम्य इनमें परिलक्षित 
नही होता, थह इनकी परिभाषाओंसे स्पष्ट हे। परन्‍्तु 
इनपर विचार करनेसे ओमूप्रकाशके इस मतमें सत्यका 
अंश जान पड़ता हे--“थयूनानी काव्यशाखके अनुसार 
अलंकार उन विधानोंका नाम हे, जिनके प्रयोग द्वार! 
श्रोताओके मनमें वक्ता अपनी इच्छाके अनुकूल भावना 
जगाकर उनको अपना समर्थक बना सकता है। भरतके 
काव्यविभूषण में भी वे युक्तियाँ हैं, जिनका प्रयोग वक्ताको 
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दूसरेके समक्ष अधिक सफल सिद्ध कर सकेगा” (हि० 
अ० सा०, पृ० ६, ७)। यूनानके विचारकों तथा 
काव्यशास्तरियोंने वक्‍्तृत्व-कलापर विस्तारसे विचार किया है 
ओर इस कलाको उन्होंने काव्य ओर नाव्यकलाके समकक्ष 
प्रतिष्ठा प्रदान की है । उनके (साक्रेटीज तथा अरस्तू आदि) 
द्वारा अतिपादित इस कलाके विभिन्न तत्वोपर विचार 
करनेसे प्रस्तुत काव्य-लक्षणोंसे इनको समताका आभात्त 
अवश्य मिलता हे। यहाँ भरतका काव्यसे अभिग्राय 
निश्चय ही दृश्यकाव्य हे, जिसमे गबका प्रयोग आवश्यक 
है। अतएव इन लक्षणोंका अभिप्राय भाषण-शेटी अथवा 
कथोपकथन-शेलीकी विशेषताके रूपमें अवश्य समझा जा 
सकता है । 

१. भूषण--रचनाकी अल्ंकरणके समान अनेक 
अलकारों तथा ग्रुणोसे विभूषित करना भूषण रक्षण है। 
अरस्तूके अनुसार ववतृत्व-कला तथा गबशेलीमें आलकारिक 
प्रयोगसे अनेक गुण, सौष्ठव तथा चमत्कार उत्पन्न हो जाते 
है । २. अक्षरसंघात--जब कुछ रिलष्ट अभ्षरोंके प्रयोगसे 
विचित्र अर्थदी अभिव्यक्ति होती है, उसे अक्षरप्ंत्रात कह 
जाता है। यह लक्षण भी वाककोशलका अंग है। १. 
शोभा--सिद्ध अर्थवी समतामे असिद्ध अर्थके प्रयोग द्वारा 
इलेषार्थले सुन्दर तथा विविन्न अथवा विशिष्ट अथ व्यक्त 
किया जाना 'शोभा” है । अरस्तूने भी स्पष्टता तथ। ओचित्य- 
पर विचार करते हुए स्दीकार किया है कि अपनी वार्ताको 
आकर्षक तथा सुन्दर बनानेके लिए अप्रच्लित झब्दोका 
प्रयोग अपेक्षित है, पर इस विषयमे सावधानी अपेक्षित हे । 
४. उदाहरण--समान अर्थवाले वाक्योके प्रदरशशनसे 
निपुण जनोका अपना अभिप्राय सिद्ध करना उदाहरण! 
कहलाता है । आइसाक्रेटीज तथा अरस्तूके प्रमाणके अन्तर्गत 
यह स्वीकृत है। ५. हेतु--प्रयोजनके ओचित्यके अनुसार 
इष्ट अथ्की सिद्ध करनेवाला मनोहर तथा संक्षिप्त वाक्य हेतु” 
है। आइसाक्रेटीजके 'औदित्यमे यह आ सकता है। ६. 
संशय--विचारोंकी संकुल्ताके कारण अनेक इश्योंसे जब 
प्रस्तुत अर्थकी बिना पूर्णतः प्रकट किये ही वाक्‍्यकं समाप्त 
कर दिया जाता है, तब उसे संशय कहते हैं । स्पष्ट ही 
यह वक्तत्व-कलाका एक मनोवैज्ञानिक प्रयोग है और 
प्लेटोने भाषण-कला ही नहीं, वरन्‌ समस्त कलाओंके 
समुचित प्रयोगके लिए मनोविज्ञानका अध्ययन उपयोगी 
माना है। ७. दृष्टान्त--अपने पक्ष तथा प्रतिपाद तथ्यकी 
सिद्ध करनेवाले हेतुकों प्रकट करनेवाला वचन दृष्टान्त 
कहलाता हो। स्पष्टटया यह तकपर आधारित लक्षण है । 
<. प्राप्त--कुछ अंशोकोी देख या जानकर सारे भावका 
अनुमान करना शभराप्त' है । इसका आश्रय नाटक है । इससे 
यह स्पष्ट हो जाता है कि ये लक्षण नाव्यकाव्यसे अधिक 
सम्बद्ध हे । ९. अभिप्राय--साच्श्य द्वारा अभूतपूर्व अर्थकी 
भी लेकके लिए हृदयग्राही कब्पनाका विषय बना देना 
अभिप्राय' कहलाता है। यूनानी आचार्यौने इस प्रयोगको 
स्वीकार किया है--“यह सर्वसिद्ध हे कि अपरिचित शब्द 
प्रचलित अलंकार अथवा परिचित शब्द ओर अप्रच्चलित 
अलकारके सम्मिश्रणसे वाक्यमे नवजीवन आ जाता है? 
(एस० पी० खनत्नी : आलोचना--इतिहास तथा 
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सिद्धान्त, पए्‌ृ० ६७०)। १०. निदर्शन-प्रसिद्ध अरथको 
प्रतिष्ठित करके, विरोधी मतकी अस्वोकार करना निद्शन 
हे। ११. निरुक्त-किसी निदोंप वाक्यके पू4कथनको 
प्रमाणित करनेके लिए कहा गया वचन निरुक्त हे । १२. 
सिद्धि--अमभिप्रेत अर्थवरी सिद्ध करनेके छिए पूर्ववक्ताओं 
अथवा प्रधान जनोंके नामका उठेख सिद्धि कहलाता है । 
१३. विशेषण--बहुत-से सिद्ध तथा प्रधान अ्थोका कथन 
करके उनसे भिन्न विशिष्ट बचनका प्रतिपादन करना विशेषण 
कहा जाता है। १४. गुणातिपात-- विपरीत अर्थोमें प्रयुक्त 
निष्ठर व्यंजनावाले मधुर वचनोमे अनेक ग्रुणोंका कथन 
गुणातिपात कहा जाता है। १७५. अतिशय--साधारण 
जन-सुलम अनेक गुणोंका कथन करके विशेष गुर्णोका कथन 
करना अतिशय हे। १६. तुस्यतक--समानाथ रूपक 
तथा उपमान द्वारा प्रत्यक्ष अर्थकी स्पष्ट करना तुल्यत्क 
कहलाता है। १७. पदोच्चय--अनेक प्रयुक्त पदोंका अनेक 
दूसरे पदोंके साथ उच्ची अर्थकी सिद्धिके लिए जब विस्तार 
किया जाता है, उसे पदोच्चय कहते है । १८. दृष्ट--देश, 
कार तथा परिस्थितिके अनुरूप प्रत्यक्ष अथवा अप्रत्यक्ष 
वस्तु या घयनाका वर्णन दृष्ट हे। १९. उपदि्ष्ट--विद्वान्‌- 
जनोंकी प्रसन्न करनेवाला शाखत्रकी साक्षीपर कहा गया 
अपना वचन जपदिष्ट हे। २०. विचार -पूर्व-असंगके 
अनुकूल भ्रमनिवारण करनेवाला बौद्धिक साधनोंसे युक्त 
तत्व-चिन्तन “विचार! नाममे प्रसिछ है। २१. विपयय-- 
प्रत्यक्षकों देखकर सन्देहके कारण विचार पद्धतिके विपरीत 
चिन्तन करना विपय॑य है। २२. अंश--विविध कारणोंसे 
वाच्याथंका परित्याग करके अन्य अर्थमें शब्दका प्रयोग 
करना अंश कहलूता है। २३. भनुनय--दो भिन्न मतवाले 
व्यक्तियोंकी समान रूपसे प्रसन्न करनेवाला तथा साथही 
प्रयोजनकी सिद्ध करनेवाला वाक्यविन्यास अनुनय हे। 
२४. माला--चाहे हुए अर्थकीं सिद्ध करनेके लिए किसी 
व्यक्तिसे उसके अनेक प्रयोजनोंका उल्लेख करना माला 
कहलाता हे । २५. दाक्षिण्प--हर्षित तथा प्रसन्नमुख 
होकर तथा अनेक चतुर-वचनों ओर चेष्टाओं द्वारा किसीका 
अनुवतंन (कार्य) करना दाक्षिण्य है। २६. गहण--किसी- 
के दोषोंका कथन करके उनको शुण सिद्ध करना, अथवा 
गुर्णोंका उलेख दोषके समान करना गहंण कहलाता है । 
२७, अर्थापत्ति--वचनमाधुयके साथ दूसरे अर्थके कथनमे 
किसी अन्य अर्थकी प्रतीति अथीपत्ति कहलाती है । २८, 
प्रसिद्धि--अनेक लोक-प्रसिद्ध कथनोसे किसीके कृत्योंकी 
महत्ताका कथन '्रसिद्धि' हे । २९५. पृच्छा--शाखसम्मत 
वचनों द्वारा अपने आपसे अथवा दूसरे (काल्पनिक) से 
प्रश्न करके अथंकी व्यंजना करना पृच्छा हे । इस प्रकार 
वक्ता अपनी बातको अधिक बलपूर्बक व्यक्त करता है । ३०. 
सारूप्य--आकस्मिक रूपसे कुछ सुनकर अथवा देखकर 
साच्श्यके कारण साक्षात्‌ कथनसे वस्तुके स्वरूपके विषयमें 
दूसरी वस्तुकी सम्भावनाको सारूष्य कहते हैं, अर्थात्‌ 
साध्इयके आधारपर वक्ता प्रत्यक्ष वस्तुके कथनमें दूसरी 
बस्तुका संकेत सम्भावित कर देता है और इस अकार अपने 
अर्थदी सिद्धि करता है। ३१. सनोरधथ--अपने हृदय- 


खित गूढ मनोंभावोंका कथन दूसरेकी स्थिति-कथनके बहाने 


करना मनोरथ हो। ३२. लछेश--तर्क-वागीशोके द्वारा 
प्रस्तुत युक्तिपूवक सच्श अर्थकी सिद्धि करनेवाला कथन 
लेश कहलाता है। यहाँ स्पष्टतलः तक॑-शेलीका उल्लेख किया 
गया हैं। ३३. संक्षेप “निर्दोष होकर भी दूसरोके 
अपराधोंकी अपने ऊपर लेनेकी घोषणा करना संक्षेप है । 
इसीकों अन्यन्न दोप भी वाहा गया है, जिसका अर्थ है 
विचित्र अर्थोवाले दूसरोंके दोषोका अपने आपके विपयमें 
कथन करना अथवा दूसरोके अप्रत्यक्ष दोषोंसे आत्मकीतंन 
करना । १४. गुणकीतन--विशिष्ट लोकिक गरुणोंका किसी 
एक व्यक्तिके सम्बन्धमे कथन करना अथवा किसी व्यक्तिके 
सम्पूर्ण गुणोंका कथन करके उसके दोषोका उछेख न 
करना गुणकीत॑न कहलाता है । ३५. सिद्धि--अस्तावना- 
मात्रसे, वास्तविक शब्दोमे बिना उल्लेख किये निर्दिष्ट 
(विवक्षित) अर्थक्ा कथन करना अथवा बोध होना सिद्धि 
कहलाता है। ३६. प्रियोक्ति --प्रसुन्न मनसे पूज्य वर्याक्तिके 
आदरके लिए अथवा हष॑ प्रकट करनेके लिए प्रयुक्त वचन 
प्रियोक्ति कहलाते है। 

इस प्रकार ये काव्य-लक्षण अथवा विभूषण बस्तुतः 
कथन या वक्‍्तृत्व-शेलीसे सम्बन्ध रखते है । आगे चलकर 
इस कलाका विकास इस देशमे नही हो सका ओर न ये गुण 
गद्य-शेलीमे ही विकसित हो सके । अतएव इनका विकाप्त या 
विस्तार न संस्कृत साहित्यमें हुआ हे ओर न हिन्दीमे । 
आधुनिक हिन्दी साहित्यमें गद्य-शेलीके अन्तर्गत ववतृत्व- 
कलाका प्रभाव भी है, पर इसका विवेचन ओर अनुशीलन 
शास्त्रीय स्तरपर नहीं हुआ । (दे० 'वक्‍तृत्वकला”) । 


[सहायक ग्रन्थ : १. एसं० के० डे : पोश्टिक्स; 
ओमप्रकाश, हिन्दी अलकारसाहित्य । एस० पी० खत्नी 
आलोचना--इतिहास तथा पिद्धान्त |] “२० 


काव्यलिंग-तकन्यायमूल अर्थालंकार; 'काव्यरलिंग'मे दो 


जप 


शब्द है काव्य' और लिंग! । 'छिग शब्दका प्रयोग यहाँ 
तर्कशाखके लिंग” शब्दसे भिन्न अर्थमें हुआ हे, क्‍योंकि 
काव्यलिंग'के अलूकारमें चमत्कारकारक वर्णन अपेक्षित है । 
अतः “लिंगसे यहाँ तात्पर्य हे हेतु” अर्थात्‌ 'कारणसे। 
काव्यमें किसी बातको सिद्ध करनेके लिए जहाँ युक्ति अथवा 
कारणका कथन करके उसका समर्थन किया जाय, वहां 
काव्यलिंग' अलुकार होता हे । इसमें जिस बातको सिद्ध 
करना अपेक्षित हो , उसकी सिद्ध करने लिए चमत्कारपूर्वक 
उसका कारण वाक्यके अथमे अथवा पदके अर्थमें कहा 
जाता है । अतः यह दो प्रकारका होता है। १. वाक्याथता 
“--जहाँ सारे वाक्यमें कारण कहा जाय । २. पदार्थता-- 
जहा एक पदके अर्थमं कारण कहा जाय | सर्वप्रथम संस्कृतमें 
उद्धटने इसे माना है । उनके बाद मम्मट तथा रुय्यकके 
अनुसार जहाँ वाक्याथ अथवा पदाथरूपसे हेतुका कथन 
किया जाय--काव्यलिंगं देतोरवॉक्यपदार्थता” (क्वा० प्र० 
१० : ११४) । इसमें समर्थनीय अर्थका अन्य अथी द्वारा 
समर्थन किया जाता है। 'साहित्यदर्पण'की परिभाषा 
मम्मटके समान है । 

हिन्दीमें इसका स्पष्ट उठिख जसवन्त सिंह द्वारा किया 
गया हे | सोमनाथने अपने रीतिग्रन्थ 'रस-पीयूष"निधि'में जो 
लक्षण दिया है, बह अधिक संगत एवं पूर्ण है--“समरथिबो 
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जहेँ अर्थतरीं, कछू जुगति सों होय” हिन्दीके आचाय्योमें 
इसके लक्षणके सम्बन्धमें मतभेद तथा अस्पष्टता है। मति- 
रामने इस अलंकारकों जोड दिया है । भूषण--“दिढ़ाइवे 
जोग जो ताको करत दिढाव” (शि० भू०, २६१), प्माकर- 
“अर्थ समर्थहि जोग जो करे समर्थन तासु” (पद्म ०, २००) 
लक्षण देते है । दास तथा पद्माकर आदिने इस 'जुक्तिबल' 
समर्थनको शब्दार्थ तथा पदार्थगत भी खीकार किया है, पर 


दासने वबहे निरुक्ति न आन कहकर उन्हे एक ही 
माना है । 


बिहारीके इस दोड़ेमें वाक्यार्थताका उदाहरण हे-- मेरी 
भव बाधा हरौ, राधा नागरि सोय । जातनकी झोँई परे, 
स्याम हरित दुति होय” (सतसई, १)। प्रशंसाकी अस- 
मर्थताका कारण सारे वाक्यमें कहा गया हे। तुलसीके 
वर्णनमें--/श्याम गौर किमि कहौ बखानी। गिरा अनयन 
नयन बविनु बानी” (रा० च० मा०)। इसमें पूवा्ंका 
समर्थन उत्तराड़के वाक्‍्यार्थमें प्रस्तुत युक्तिके द्वारा किया 
गया है,। यहाँ वाक्यार्थमें कारण हे । दासने कई सुन्दर 
उदाहरण प्रस्तुत किये है--/दास जू आनन चन्द्र प्रकास 
ते फूले सरोज कली हे जात है । ठौर ही ठोर बंधे अग्बिन्द 
मलिन्दके बन्द घने भमननात हे! (का० नि० १७) । पदार्थ- 
ताका उदाहरण--सुमित्रानन्दन पंतकी इन पंक्तियोंमे है--- 
“और भोले प्रेम । क्या तुम हो बने, वेदनाके विकल 
हाथोसे ? जहाँ, झूमते गजसे विचरते हो, वहीं, आह हे, 
उन्‍्माद है, उत्ताप है? (का० दण्से)। इस पद्मांशमें 
प्रेमका वेदनाके विकल हाथोंसे बना होना सिद्ध करनेके लिए 
चतुर्थ पंक्तिमें आह है'"' '**? कारण (युक्ति) प्रस्तुत करके 
समर्थन किया गया है। इसी प्रकार प्माकरका उदाहरण 
है--बृथा बिरस बाते करति लेति न हरिको नाम | यह न 
आचरज है कछु रसना तेरों नाम” (प्म०, २०२) । 

यद्ञपि हिन्दीके भक्ति-साहित्यमें इस अलकारका प्रयोग 
पर्याप्त रूपमें हुआ है, किन्तु वह प्रयोग प्रायः स्वाभाविक 
हे, कलात्मक प्रयास नही । इसका कलात्मक प्रयोग रीति- 
कालीन साहित्यमें विशेष रूपसे मिलता हे। खतन्त्र 
कवियोमे घनानन्द तथा ठाकुर आदिमे तथा बिहारीके भक्ति 
एवं नीति-विषयक दोहोंमे इसका प्राचुय्य हे । वस्तुतः 
बिहारीने इसकी कलात्मक योजनामे प्रशंसनीय सफलता 
प्राप्तकी है । 

संस्कृतमें दण्डी तथा भोजने काव्यलिंगकोी हितु' 
अलंकारके अन्तर्गत कारकहेतु' नामसे लिखा है। रीति- 
कालीन आचाये केशवने कविप्रिया'में हेतु! अलूकारका 
स्वरूप आचार्य दण्डीके मतानुस्तार निर्धारित किया है, 
किन्तु सम्भवतः केशव दण्डीके हेतु अलंकारके खरूपकों 
यथार्थतः समझ नहीं सके है, अतः उनके उदाहरण प्रायः 
दूषित है। भगवानदीनने अपनी “अलंकारमंजूषा में 
काव्यलिंग के लक्षणमे ज्ञापक कारण द्वारा अरथंसमर्थन 
माना हे, किन्तु ज्ञाफः कारणकी स्थिति अनुमान 
अलंकारमे होती है, न कि काव्यलिंग'में । 

काव्यलिंग और अर्थान्तरन्यासमे अन्तर स्पष्ट हे। 
काव्यलिंग अलकारमें एक वाक्याथ दूसरे वाक्यार्थपर, 
सिद्धिके लिए आश्रित रहता है' अथीत्‌ इसमें वाक्यार्थकों 
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सिद्द करनेकी अपेक्षा रहती है। जिस बातकी सिद्धि 
अपेक्षित रहती है उसका कारण वाक्यार्थ में अथवा पदके 
अथमे कहा जाता हैं। किन्तु अर्थान्तरन्यासमे वाक्‍्यार्थ 
सर्वथा सिद्धि-निरपेक्ष रहता है। इसमें दो वाक्याथोमें 
सामान्य-विशेष-साव सम्बन्ध होता हे | विश्वनाथके अनुसार 
हेतु तीन प्रकारका होता है, ज्ञापक, निष्पादक और 
समर्थक | हेतुकी खितिमें अर्थोन्तरन्यास अलंकार माना 
जाता है, किन्तु जहाँ निष्पादक हेतु हो, वहाँ 'काव्यलिंग' 
अलंकारकी स्थिति होती हे । पर वस्तुतः निष्पादक तथा 
ज्ञापक दोनो कारण कारण ही है, इनमे भेद करना सदा 
सम्भव नही । जैसे विहारीके दोहे “कनक-कनक ते सौ ग्रुनी 
मादकता अधिकाय । उहिं खाये बोराइ इहिं पाये ही 
बोराय”, (सतसई, १९२)मे खर्णको धत्रेसे अधिक मादक 
कहनेकी बात तबतक सिद्ध नहीं होती जबतक कि दोहेके 
उत्तराडमें इसके कारणका कथन नहीं किया जाता । अतः 
इस वाक्यार्थकों सिद्ध करनेकी अपेक्षा रहती है । उत्तराद्धमें 
कथित कारणसे पूर्वार्दके वाक्‍्यार्थकों सिद्धि होती है । अस्तु, 
क्ाव्यलिंगमे वाक्‍्यार्थ सिद्धि-सपेक्ष होता है और 
अर्थान्तरन्यास्तमें सिद्धि-निरपेक्ष । यही दोनोमे सूक्ष्म 

अन्तर है । ““बि० सना० 


काब्य-विद्या -दे० 'साहित्य-रूप । 
काव्य-शाख-संस्क्ृत-परम्परामे सम्पूर्ण वाइ मय (दे०)को 


शास्त्र द्वे०) तथा काव्य (े०)के दो खतन्‍्त्र प्रकारोमें 
विभाजित किया गया है “इह हि वाड्मयमुभयथा शास्त्र 
कावग्यं च (राजशेखर, का० मी०, अ० २)। काव्यके 
अनुशीलनके लिए शास्रका ज्ञान आवश्यक माना गया है । 
राजशेखर (१० श० ई०)का कहना है कि जैसे दौपकके 
प्रकाशके बिना पदार्थोका ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, 
उसी प्रकार शाख-ज्ञानके बिना काव्य-शान असम्भव हे। 
उन्होंने ही चार वेद, छः बेदांग, चार शास््र-इन चौदह 
विद्याओके साथ काव्य-विद्याकों पन्द्रहवों स्थान दिया है और 
इते चौदहों विद्याओका एकमात्र आधार माना है । कुछ 
विद्यानोने आन्चीक्षिकी, त्रयी, वार्ता और दण्डनीति (या 
अर्थशासत्र)--इन चार विद्याओकी माना हे ओर राजशेखरने 
उनके साथ साहित्य विद्याको पॉचवीं विद्या माना है, जो 
उक्त चारों विद्याओंका सार है । उन्होने काव्य-विद्या 
(पंचदर्श काव्य विद्यास्थानम---का० मी०, २) तथा साहित्य- 
विद्याकों (पंचमी साहित्यविद्या : वही) समान अथ॑(पर्याय- 
रूप) में ग्रहण किया हे । आगे इसकी व्याख्या करते हुए 
कहा है--'शब्द और अर्थके सहसावको बतानेवाली विद्या 
(शास्त्र) साहित्य-विद्या है । इस विद्याकी चौसठ उपविश्याएँ 
है, जिन्हे विद्वान कछा (द्वे०) कहते है । उपविद्याएँ या 
कलाएँ काव्यका जीवन है ।? (का० मी० : २) । 

संस्कृत काव्य-शास्रके इतिहासमे सर्वप्रथम अलूकार- 
शास्त्र ह०)का महत्व रहा है। वस्तुतः संस्क्ृत-परम्परामें 
बहुत समयतक अलकार-शाखत्र काव्य-शास््रके पर्यायके 
रूपमें प्रचलित रहा है। भामह (& श० ई०)के 'काज्या- 
लंकार', दण्डी (६ श॒० ई०)के 'काब्यादश तथा उद्धट 
(८ श० इ०)के काव्यालकार-संग्रह के नाम तथा विषय- 
प्रतिपादनसे स्पष्ट है कि इन आचार्योने काव्य-शाखकों 


काव्य-हरण- काव्य-हेतु 


पक 
अलंकार-शाखके रूपमें ही लिया है | वामन (९ श॒० ई०)के 


काव्याठकार-सून्नवृत्ति', रुद्रट: (५ ज्ञ० ई०)के काब्या- 
जऊकार'में कऋ्मशः रीति-शुण तथा रस आदिकोी प्रतिष्ठा बढ़ी 
है, पर फिर भी काव्य-शास्र सम्बन्धी इनका दृष्टिकोण 
प्राचीनोसे भिन्न नहीं है। आगे ध्वनिवादी आनन्दवर्धन 
(९ शु० ई०) तथा वक्रोक्तिवादी कुन्तक (१०-११ छ्ञ० ३०)- 
ने अपने-अपने सिद्धान्तोंके माध्यमसे काव्य-शास्रका 
प्रतिपादन किया हे । मम्मट (११ श०ई०)के कराव्यप्रकाश- 
में व्यापक रूपसे ध्वनिके अन्तगंत अन्य सिद्धान्तोंकीं ग्रहण 
किया गया है और एक प्रकारसे उन्होंने उसे काव्य-शाखके 
रूपमें स्वीकार किया हे। विश्वनाथ (१४ झा० ईण०)ने 
ध्वाहित्यदर्पण'मैं इसी इृष्टिकोणकों अपनाया है ओर काव्य- 
शास्त्रके पर्योय-रूप साहित्यशास्रकी व्यापक आधारपर 
प्रतिष्ठित किया है। यद्रपि ऐसा इन आवचार्योंने कही 
स्पष्टतः उल्लेख नही किया है । भोजराज (११ श० ई०)के 
शगार-प्रकाश, भानुदत्तकी 'रसमंजरी आदिमे रस- 
पिद्धान्तकी प्रधान रूपसे विवेचना हो । इस प्रकार काब्य- 
शास्तन-ग्रन्थोंमे काव्यके अंग-उपांगोकी विभिन्न सिद्धान्तोके 
रूपमें विव्रेचना होती रही हे । इन सिद्धान्तोंके विभिन्न 
प्रतिपादकोंने अन्योंमे अपने सिद्धान्तकों महत्त्व दिया हे 
ओर कुछ अन्य आचार्यौने समन्वयके मार्गते पूर्ण काव्य- 
शास्त्रदी रूपरेखा प्रस्तुत करनेका भी प्रयत्न 'किया है । 
तार्किक तथा दार्शनिक शोेलियोंका आश्रय लेकर काव्य- 
शास्त्रके आचार्योंने इस शास्त्रकों गरिमा प्रदान की हे । 
हिन्दीमे भी प्रायः काव्य-शासतर-ग्रन्थोंकी तीन परम्पराएँ 
मिलती हैं। एक ऐसे ग्रन्थोंकी परम्परा जिनमें केवल 
अलंकारोंकी व्याख्या अथवा विवेचन है, जैसे जसवन्त सिंह- 
का 'भाषाभूषण” (१६४३ ३०), मतिरामका 'रूलितकूलाम! 
(१६६१ ६०), भूषणका 'शिवराजभूषण! (१६७३ ३०) 
आदि। दूसरे ऐसे ग्रन्थोंकी परम्परा जिनमें रस अथवा 
नायिका-मेदका विवेचन हे, जैसे केशवदासकी 'रसिकप्रिया' 
(१०९७५ ३०), मतिरामका 'रसराज' (१६४६ ई०), 
कुलपतिका 'रपतरहस्यथ' (१६६७ ६०), देवका 'रसबिलास' 
(१७२६ ई०) तथा मिखारीदासका रससारांश” आदि । 
इनके अतिरिक्त एक ऐसे ग्रन्थोंकी परम्परा है जिनमें 'काब्य- 
प्रकाशके अनुसरणपर 'काब्य-शास्त्रके विभिन्न अंगोंका 
' निरूपण समन्वित रूपसे किया गया है, जैसे केशवदासकी 
कविप्रिया', चिन्तामणिका 'कविकुकब्पत्तरः (१६७५० ई०) 
तथा भिखारीदासका काव्यनिर्णय” (१७४६ ई०) आदि । 
परन्तु इनमें कई आचार्योने दोनों या तीनों प्रकारके 
ग्रन्थोंकी रचना की हे, अथवा उनके एक ही ग्रन्थमें कई 
दृष्टियाँ मिलती हैं । इस कारण सिद्धान्तगत कोई स्पष्ट 
दृष्टिकोण इनमें परिलक्षित नहीं होता। आधुनिक काहुमें 
श्यामसुन्दर दास, कन्हेयालल् पोद्दार, गुलाबराय तथा 
रामदहिन मिश्र आदिने अपते काव्य-शासत्र सम्बन्धी ग्न्थोंमें 
सभी अंगोंकी समुचित विवेचना की है। वस्तुतः पाश्चात्य 
प्रभावले आधुनिक काछमें एक व्यापक काव्य-शाखकी 
: कल्पना अधिक स्पष्ट और विकसित हुई है। -+२० 
काव्य-हरण-कविशिक्षा (द्रे०के अन्तर्गत “अन्य कविके 
प्रयुक्त शब्दोंकी अपनी रनामें लेना 'काव्य-हरण' 
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कहलाता है” (का० मी०, अध्याय ११)। राजशेखर 


(८८०-९२० ई०) पहले आचार्य हैं, जिन्होंने 'काव्य-हरण'- 
के विविध प्रकारोंपर विस्तृत प्रकाश डाला है । उनसे पहले 
वामन (८०० ई०के आसपास) और आनन्दवर्धन (ववी 
श० ३० उत्त०)ने काव्य-दरणका केवल संकेत मात्र किया 
हे ओर कहा हे कि कवियोंकों इसमें प्रदत्त न होना 
चाहिये । राजशेखरके पश्चात्‌ क्षेमेन्द्र (क० क०, 
द्वितीय सन्धि) तथा हेमचन्द्र (काव्यानुशासन : १. १०के 
विवेकमे) ने राजशेखर द्वारा वर्णित काव्य-हरणके विविध 
प्रकारोंका उल्लेख कवि-शिक्षाके ऋममें किया है। वाग्मट- 
(१२ ज्ञ० ई० पूर्वा०)ने कविके अभ्यासक्रममें भी दूसरे 
कवियोके पदोंकी लेनेकी निन्‍दा की है, परन्तु समस्यापूर्तिमे 
अन्य कवियोके पदोंके उपयोगकी कविका गुण बताया है 
(वाग्मटालंकार, १, १९, १३) | 

राजशेखरने पहले काव्य-हरणके दो भेद किये है, 
(१) परित्याज्य, अथौत्‌ छोड देने योग्य और (२) अनुग्राश्च, 
अर्थात्‌ ग्रहण करने योग्य । अनुग्राह्म काव्य-दरणके विषयमे 
राजशेखरने अपनी पल्ली अवन्तिसुन्दरीका यह मत उद्धृत 
किया है किसी हीन कविके काव्यके किसी अंशको 
उत्कृष्ट रूपसे अभिव्यक्त करनेके लिए किया हुआ काब्य- 
हरण अनुग्माकद्य है। इसके अतिरिक्त अन्य काव्य-हरण 
परित्याज्य हैं । 

आगे राजशेखरने काब्य-हरणके दो ओर भेद किये है, 
(१) शब्द-हरण ओर (२) अर्थ-दरण। शब्द-हरणके भी 
पाँच भेद हे--पद-हरण, पाद-हरण, अधे-हरण, वृत्त-हरण 
ओर प्रबन्ध-हरण । राजशेखरका कहना हे कि किसी कवि- 
की रचनाकों मोर लेकर अपनी बना लेना भी काब्य- 
हरण ही हे । 

अर्थ-हरणके भी चार भेद हे-(१) प्रतिविम्बकरप, जिसमे 
अन्य कविके अथंको वाक्यान्तरोंकी रचना कर हरण किया 
जाय, (२) आलिख्यप्रद्य, जिसमें अन्य कविकी रचनाका 
ऐसा संस्कार किया जाय कि वह सबंधथा भिन्न प्रतीत 
हो, (३) तुल्यदेहितुल्य, विषयके भिन्न होनेपर भी नितानन्‍्त 
साचश्थके कारण किसी अन्य रचनासे अभिन्न प्रतीत होना 
ओर (४) परपुरप्रवेशप्रतिम, जहाँ मूलके एक होनेपर भी 
वर्णन भिन्न प्रकारसे किया जाय । -“-म्‌० प्रू० ल० 


काव्य-हेतु-कविशिक्षा (दे०)के अन्तर्गत कविमे काव्य- 


निर्माणकी सामथ्थ्य उत्पन्न करनेवाठे साधनोंकोीं काव्य-हेतु' 
अथवा 'काव्यके कारण” कहा जाता है । वामनने 'काव्य- 
हेतु के स्थानपर 'काव्यांग' शब्दका व्यवहार किया है । 
भामहने काव्यहेतुके रूपमें केवल प्रतिभाका उल्लेख 
किया हे--“गुरूपदेशादध्येतुं शास्त्र जडवियोडप्यरूम । 
काव्य तु जायते जातु कस्यचित्‌ प्रतिमावतः ।” अर्थात्‌ 
गुरूपदेशसे जड़बुद्धि भी शास््राध्ययन कर सकता हैं, परन्तु 
काव्य तो कोई प्रतिभावान्‌ ही बना सकता हे (काव्यालुकार, 
१. ५) | दण्डी (६-७ श० ई०)ने प्रतिभा, शाखज्लान 
(्युत्पत्ति) तथा अभ्यास, तीनोंको काव्यका कारण कहा है 
--निसमिक प्रतिभा, विस्तृत निदोंप शास्राध्ययन तथा 
अमन्द अभ्यास काव्यसम्पत्तिके कारण होते हैं?” (काव्यादरी, 
१. १०३)। रुद्रट (५ शु० ई० पूर्वा० ने भी शक्ति 
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(प्रतिभा), व्युत्पत्ति एवं अभ्यासकों काव्यहेतु मानते हुए 
कहा है--“काव्यमें असार वस्तुकों दूर करने, सार ग्रहण 
करने तथा चारुता छानेके कारण शक्ति, व्युत्पत्ति और 
अभ्याप्त, ये तीनो म्थान पाते है” (काव्यारुकार, १. १४) । 
वामनके अनुसार लोक, विद्या ओर प्रकीर्ण काब्यांग होते 
है! (काव्यालंकारसन्न, १. ३. १)। छोकसे आचार्यका 
अर्थ है लोकव्यवह्र (१. ३. २), विद्याके अन्तर्गत 
उन्होंने शब्दशास्र, अभिधान, कोश, उन्दःशास्त्र, कला, 
कामशासत्र तथा दण्डनीतिको लिया है (१. ३. १)। 
इससे स्पष्ट है कि विद्यासे उनका अर्थ “्युत्पत्ति! है। 
गप्रकीणके अन्तर्गत उन्होंने “लक्षज्वत्व (काव्यपरिचय), 
अभियोंग (काव्यरचनाका उद्योग), बृद्धसेवा, प्रतिभा और 
अवधान (चित्तकी एकाग्रता)” (१. ३. ११)कोी लिया हे । 
राजशेखरने काव्यहेतुकी भमीमांसा करते हुए इयामदेव तथा 
आचार्य मंगलके मतोंका उल्लेख किया है। श्यामदेवके 
मतके अनुसार काव्यकर्ममे कविकी समाधि (मनकी 
एकाग्रता) सर्वोत्कृष्ट साधन है” तथा आचाये मंगल अभ्यास- 
को प्रधान कारण मानते है, परन्तु राजशेखर समाधि एवं 
अभ्याससे उत्पन्न शक्तिको ही काब्यका एकमात्र कारण 
मानते हैं और उसे प्रतिमा तथा व्युत्पत्तिसे बहुत दूर बताते 
है। राजशेखरका कहना है कि शक्ति ही प्रतिभा और 
व्युत्पत्तिको जन्म देती है (का० मी०, अ० ४) । 

मम्मट (११ श० इई०)ने शक्ति (प्रतिमा), व्युत्पत्ति 
और अभ्यासके समन्वयकों काव्यदेतु माना हे--“शक्ति 
(प्रतिभा), छलोकव्यवहार, श्ञास्ल एवं काव्य आदिके 
परिशीलूनसे प्राप्त निषुणता (उपुत्पत्ति) तथा काव्यज्ञकी 
शिक्षासे अभ्यास--ये उसके (काव्यके) उद्धवर्में हेतु बनते 
है” (का० प्र०: १:३) । आगे इस कारिकाकी व्याख्या 
करते हुए उन्होने कहा हे कि शक्ति, व्युत्पत्ति और अभ्यास 
पृथकू-पृथक्‌ काव्यहेतु नहीं है, अपितु तीनों मिलकर काज्य- 
के हेतु बनते है। वाग्भट (१९ श० ३० पूर्वा०) ने 
प्रतिभा, व्युत्पत्ति और अभ्यासके सम्बन्धकों स्पष्ट करते हुए 
कहा है---प्रतिभा उसका (काव्यका) कारण है, व्युत्पत्ति 
विभूषण है और अभ्यास उसके सर्जनकों बढानेवाला हे, 
ऐसा आद्यकवियोंका कथन है” (बाग्मटालंकार, १: ३) । 
हेमचन्द्र (१०८८-११७२ ई०)के अनुसार प्रतिभा इस- 
(काव्य)का हेतु है। व्युत्पत्ति और अभ्यास प्रतिभाका 
संस्कार करनेवाले है” (काव्यानुशासन, १ : ४) । जयदेव- 
(१२५० ई०)ने “चन्द्रालोक'में इसी बातकोी यो कहा है-- 
'श्रुत (व्युत्पत्ति) और अभ्याससहित प्रतिमा ही कविताका 
हेतु है, जेसे मिद्टी-पानीके संयोगसे बीज बढ़कर लछताके 
रूपमें व्यक्त होता है” (१: ६)। कविराज जगजन्नाथ- 
(१०"९०-१६६० ई०)का मत अन्य आचार्योंसे कुछ विलक्षण 
है। उनका कहना हे कि “उच्त (काव्य)का कारण केवल 
कविमें रहनेवाली प्रतिभा हे? (र० गं०, १ आनन) | 
व्युत्पत्ति और अभ्यासको वे प्रतिभाका 'हेतु मानते हैं--- 
“ओर उस(प्रतिमा)का हेतु कही तो किसी देवता, महा- 
पुरुष आदिके प्रसादसे उत्पन्न अच्छ होता हे और कहीं 
विलक्षण व्युत्पत्ति तथा काव्यरचनाका अभ्यास? (वही) । 

हिन्दीके रीतिकालीन आचायोने प्रायः मम्मटके 
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काव्य-हैतु 
काव्यप्रकाश/ अथवा जयदिवके चन्द्रालोकका आधार 
लिया है। सूरति मिश्र (१७०९ ई०के रूगमग)ने अपने 
ग्रन्थ 'काव्यसिद्धान्त में शक्ति; व्युत्पत्ति ओर अभ्यासकों 
काव्यकारण कहा हे--"कारण देव प्रसाद जिहि सक्ति कहत 
सब कोइ । बितपति और अभ्यास मिल त्रय बिन काव्य 
न होइ ।” ओर आगे इनके सम्बन्धको “चन्द्रालोक की 
उपमाको लेकर यो कहा हे--'जैसे बीजरु मृत्तिका, नीर 
मिले सव आन । तबही तरु उपजे सु त्यों इनते कविता 
जान !” श्रीपतिने अपने 'काव्यसरोज' (रचनाकार १७२० 
$०)में काव्यहेतुके विषयमें कहा है कि--“शक्ति निपुणता 
लोंकमत वितपत्ति अरु अभ्यासप्त। अर प्रतिभा ते होत हे 
ताकी ललित प्रकास ।” शक्तिको उन्होंने सुपुण्य-विशेष कहा 
हे और उसका प्रतिभासे भेद किया हे। जगन्‍्नाथप्रसाद 
आानु ने अपने काव्यप्रभाकरा (१९१० ईं०में प्रकाशित)- 
में शक्ति, निपुणता (व्युत्पत्ति) और अभ्यासको काव्यहेतु 
माना हे (का० प्र०, २ मयूख)। बिहारीलारू भटतने 
भी अपने 'साहित्यसागर में पूर्व॑संस्कार (प्रतिभा), सद्झन्थों- 
का अध्ययन (व्युत्पत्ति) और अभ्यासकी काव्यकारण 
माना है। 

१, प्रतिभा--भट्ट तोत (५५० ई०के रूगभग) ने प्रतिमा- 
की व्याख्या इन शब्दोंमें की हे-प्रज्ञा नवनवोन्मेषशालिनी 
प्रतिमा मतानये-नये भावोके उन्मेषसे युक्त प्रज्ञाको प्रतिभा 
कहते है (्षेमेन्द्र दरा ओवित्यविचारचर्चाकी कारिका 
३५ की व्याख्यामें उद्धृत) । वामन (८०० ई०के रूगसग) 
ने इसे “जन्मान्तरसे प्राप्त कोई संस्कार! कहा हे, जिसके 
बिना काव्य-रचना नहीं हो सकती या होती भी हे तो 
हास्यका कारण बन जाती है (काव्यालंकारसत्र, १.३-१६)। 
रूुद्रट: (८००-८७०के वीच) ने प्रतिमाके लिए शक्ति शब्द- 
का उपयोग करते हुए इसड्ली व्याख्या यों की हे--“मनकी 
एकाग्रावस्थामें जिसमे अभिधेयका अनेक रूपोमे विस्फुरण 
होता है ओर जिसमे अक्लिष्ट पद सूझ पढते है, उसे 
शक्ति! कहते है (काव्यालुंकार, २- १०)। राजशेखर- 
(८८०-९२० ई०)के शब्दोंमे 'जो धुद्धि) साथक शब्दसमूह- 
को, अलकारतन्त्रको, कहनेके ढंगकोीं तथा ऐसी ही अन्य 
बातोकों हृदयमें प्रतिभासित करती है, उसे प्रतिभा कहते 
है (का० मौ०, अ० ४)। मम्मट (११०० ई०)ने भी 
प्रतिमाके लिए 'शक्ति! शब्दका प्रयोग किया हे ओर 
वामनके ढंगपर कहा है कि 'शक्ति कवित्वका बीजरूप कोई 
संस्कारविशेष है, जिसके बिना दाब्य अस्त नहीं होता 
और यदि हो भी तो उपहसनीय होता है (क्वा० प्र०, 
१. ३)। वाग्सट (१५वीं शताब्दीका पूर्वार्ध)ने प्रतिभाकी 
व्याख्या इस प्रकार की है--अस्तन्न पदावली, नये-नये 
अर्थों तथा उक्तियोंका उदबोधन करनेवाली कविकी 
स्फुरणशील सर्वतोमुखी इद्धिको प्रतिभा कहते है” (वाग्मदा- 
लंकार, १, ४) | हेमचन्द्र (१०८८-११७२) तथा जगन्नाथ- 
(१५९०-१६६७० ई०)ने भट्ट तोतकी ऊपर उद्घूत 
व्याख्याका समर्थन किया है । 

प्रायः सभी आचार्योने प्रतिभाकों सहज तथा काव्यका 
ग्रधान हेतु माना है। वामनने यद्यपि प्रतिभाकी 'प्रकीर्ण के 
अन्तर्गत रखा है, परन्तु इसे कवित्वका बीज मानकर इसकी 
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महत्ता उग्योपित को हे। रुद्र ये इसके अपवाद 
है। होने प्रतिभाकी उत्पाय भी माना हे और दण्डीने 
यद्यपि प्रतिभाका महत्व स्वीकार किया ऐ, परन्तु यह भी 
कह दिया हे कि व्युत्पत्ति ओर अभ्यास द्वारा इसके अभाव- 
वी पूर्ति हो सकती है । 

रुद्रटने प्रतिभाके दो भेद किये हं--सहजा अर्थात्‌ 
स्वाभाविक ओर उत्पाया अर्थात्‌ जो किन्ही साधनोते (यथा 
शास््राध्ययन और अभ्यास) उत्पन्न दी जा सके | राजशेखर- 
ने भी प्रतिमा दो प्रकारकी बतायी हे--'कारयित्री और 
भावयित्री । कविका उपकार करनेवाली प्रतिमा कारयित्री 
कहलाती है । इसके भी तीन भेद है, सहजा, आहार्या 
तथा ओपदेशिकी । जन्मान्तरके संस्कारोंकी अपेक्षा रखने- 
वाली सहजा होती हे, वर्तमान जन्मके संस्कारोसे उत्पन्न 
आहार्या तथा मन्त्रतन्त्रादि साधनोसे उत्पन्न औपदेशिकी 
होती है । भावकद्ि०)का उपकार करनेवाली प्रतिभा भाव- 
यित्री कहलाती है । यह प्रतिभा कविके श्रम तथा अभिप्राय- 
का बोध कराती है” (का० मी०, अ० ४) । 

व्युत्पत्ति--राजशेखरने प्राचीन आचार्योके मतका 
उल्लेख करते हुए व्युत्पत्तिका अर्थ 'बहुजशञता' दिया है। 
यही अर्थ काव्यशाखके सभी आचारयौको मान्य है । परन्तु 
राजशेखरने खययं अपना मत यह दिया हे कि “उचित- 
अनुचितका विवेक ब्युत्पत्ति है? (का० मी०, अ० 
४) । सभी आचार्योने व्युत्पत्तिकोी प्रतिभाका संस्कारक 
माना है द&े० कराव्य-हेतु) । इसके अपवादसखरूप 
राजशेखरने आचार्य मंगलका मत उद्धृत किया है कि 
“व्युत्पत्ति, प्रतिभासे श्रेष्ठ हे! ओर अपना मत यह दिया 
है कि प्रतिभा और व्युत्पत्ति दोनों समवेत रूपसे 
“श्रेयस्कर' है” (वही) । 

३. अभ्यास--निरन्तर प्रयास करते रहनेकी अभ्यास 
कहते है” (क्ा० मी०, अ० ४)। सभी आचायोंने 
अभ्यासको प्रतिभाका पोषक माना है । दण्डीने प्रतिभाका 
स्वोपरि महत्त्व स्वीकार करते हुए भी कहा है कि “पूर्व- 
वासना-जन्य अदसुत प्रतिभाके न रहनेपर भी शास्राध्ययन 
और अभ्याससे वाणीकी उपासना करनेपर वाणी अवश्य ही 
अनुग्नह करती है” (काब्यादर्श, १: १०४) । 

४. समाधि--“मनकी एकाग्रताकी समाधि कहते हैं” 
(का० मी०, अ० ४) | राजशेखरने श्यामदेवका 
मत उद्धृत किया हे कि “काव्यकर्ममें कविको समाधि 
सर्वोत्कृष्ट साधन है” ओर स्वयं समापिको आमभ्थन्तर प्रयल 
माना है तथा इसको शक्तिका एक कारण बताया है। 
वामनने समाधि की अवधान' शब्दसे अभिह्त किया 
है (काव्यालकारसूत्र, १. ३. १७)। . >-म० प्र० छ० 

काव्याथ योनियॉ-कविशिक्षा (द्वे०)के अन्तर्गत जिन 
विविध ख्रोतोसे काव्यके विषय प्राप्त होते हैं, उन्हे 'काब्यार्थ 
योनियॉ कहा गया है | संस्कृत काव्यशासत्रके आचार्योने 
कविका बहुजशञ होना आवश्यक माना है और विविध शास्त्रों, 
कलाओं और लोक-व्यवहारोके ज्ञानको बव्युत्पत्ति! संज्ञा 
देकर, इसको एक प्रधान काव्यहेतु (०) माना है। भा मह- 
ने शब्द-शास्त्र, उन्दःशासख्र, अभिधानोमे प्रतिपादित अर्थ, 
शतिहासपर आश्रित कथाएँ, छोकबृत्त, युक्ति तथा कलाएँ-- 
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दनको काव्य-योनियाँ बताया है (काथ्यालंकार, १.५) । 
वामनने लोक-जश्ञान ओर विद्याओंकों काव्यांग'के अन्तर्गत 
रखा है (काव्यालकारसंत्र, १. ३. १) | रुद्टने भी भागमहके 
उल्लिखित शास््रोको गिनाया हे। राजशेखरने अपने 
पूर्वाचार्योके इस मतका उल्लेख किया है कि काव्य-योनियों 
१२ ह--श्रति, स्मृति, इतिहास, पुराण, प्रमाणविद्या 
(दर्शनशाखस्र), समयविद्या (पर्म-मत), राजसिद्धान्तत्रयी 
(नाव्यशास्र, अर्थशात्र ओर कामशासत्र), छोकज्ञान, 
विरचना (कविकी अपनी बुद्धिसे कल्पित कथा या अथ) 
ओर प्रकीर्णक (ऊपर कहे शाख्रोसे अन्य शास्त्र, जेसे हस्ति- 
शिक्षा, रलपरीक्षा, धनुवेद, योगशास्र) । इसके अतिरिक्त 
उसने अपनी ओरसे अन्य चार बातें, उजचित संयोग (बसस्‍्तुओ 
या अर्थोका ठीक संयोग), योक्तृ-संयोग (वर्णित वस्तुका 
अन्य बस्तुओके साथ संयोग), उत्पाय-संयोग (मिन्न वस्तुओ- 
में संयोगकी उद्धावना), संयोग-विकार (संयोगके कारण 
होनेवाले विकार), जोडकर इस संख्याकोी सोलह कर 
दिया है (का० मौ०, अ०८) । इस प्रकार सभी 
शासत्र, कलाएँ और वर्णन-परिपाटियों क्ाब्य-योनियोमे 
अन्तभूत हो जाती है। राजशेखरके परवर्ती आचार्योमें 
क्षेमेन्द्र, मम्मट, वाग्मट, हेमचन्द्र इत्यादिने भी प्रायः इन 
सोलह काव्य-योनियोंका परिचय दिया है | >म० प्र० रू० 
काव्यार्थापत्ति-अर्थापत्तिका पर्याय हे (द्वे० अर्थापत्ति) । 
काय्यास्वादरो घक-दे ० 'अपकर । 
काव्यास्वादविलम्बक-दे० अपकर्ष'! । 
काव्योत्कर्षविनाशक-दे० 'अपकर्ष' । 
किंगरी-छोटी चिकारी या सारंगी, जिसे योगी लिये फिरते 
है। भर्तृंहरिके गीत गानेवाले इसे बजाकर भीख मॉयते 
है। जायसीने योगीके वेशमे इसका उल्लेख किया है 
(पद्मावत, १९६ : १, ३६१ : ८) । किंगरीका संस्कृत तत्सम 
रूप 'किन्नरी' है, जो वीणाका एक भेद हे। गोपीचन्द 
द्वारा चलायी गयी होनेके कारण सारंगीकी गोपीयनर 
कहते है । -7रा० सिं० 
किवदंती-यह संज्ञा उन समस्त आख्यायिकाओढको प्राप्त 
है, जो स्थानीय ओर ऐतिहासिक दोनों है। संस्कृत, 
प्राकृत, पाली आदिमें इसका कोई प्रयोग उपलब्ध नहीं 
है । लोकसाहित्यके अन्तर्गत किंवदन्ती उन कथाओके लिए 
प्रयुक्त होता है, जो विपर्यस्त अथवा असम्बद्ध' इतिहासकी 
घटनाओंपर निर्भर होकर लोक-जीवनमे बच रही है । प्रायः 
ऐतिहासिक घटनाएँ लोकपरक भावनाओंसे विक्ृत होकर 
ऐसा रूप धारण कर लेती है कि उन्हें इतिहास माननेकी 
अपेक्षा किंवदन्ती ही कहना पड़ता है। मराठीमें इसके 
पर्यायखरूप 'दन्तकथा' शब्द श्रयुक्त द्वोता हे । हिन्दीमे भी 
यह राब्द प्रचलित हे। अभिप्रेत अर्थ दनन्‍्तकथाओका नही 
होता है | हों, इतिहासका सू#म तत्व अवश्य उनमे निहित 
होता है। संस्क्ृतके 'उदन्त' शब्दका अर्थ है निवेदन, बात 
अथवा लोकवातों। सम्भवतः 'उका लोप हो जानेपर 
दन्त'का लोकप्रचलित क4ओके साथ सम्बन्ध जुड़ जानेसे 
द्वन्तकथा का प्रयोग चल पड़ा है । किंवदन्ती, अर्थात्‌ किस 
(कुछ) तथा वद्‌ (कहना)--कुछ कहना। यह कुछ कहना' 
धीरे-धीरे छोकप्रचलित इश्टान्तोंका साधन बन जानेपर पूर्व 
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काल्में घटित प्रसंगोंकी कथामात्र हो गया । 

किंवदन्तीके दो वर्ग है--स्थानीय किंवदन्ती एवं बाहरसे 
प्राप्त किंवदन्ती । वस्तुका जहाँ तक सम्बन्ध हे, घटित सत्य 
दोनोंके मूलमें होता हे । -+श्या० प० 
किरपान या कृपाण-सुक्तक दण्डकका एक भेद । इसके 
प्रत्येक चरणमे आठ-आठकी यतिसे १२ वर्ण होते है । 
यतियोंके स्थानपर अनुप्रास और अन्तमें गुरु लघु होना 
आवश्यक है । प्रायः इस उन्दमे वीर रसका वर्णन उपयुक्त 
होता हे, किन्तु मध्यकालके कवियोंने विरह, संयोग आदि 
भावोंके लिए भी इसको चुना है । वास्तवमें यह आलंकारिक 
उन्द है, जो रीति-कालके कवियों द्वारा नाना प्रकारसे 
प्रयुक्त हुआ है। भानुने 'छन्दप्रभाकर' (प० ११५) मे 
लिखा है कि प्रत्येक चरणके अन्तमें नगणकी योजना 
करनेसे छन्दमें छालित्य आ जाता हे । ३२ वर्णोंके इस 
छनन्‍्दम आउठ-आउकी यतिपर अनुप्रास रूगाना एक प्रयोग- 
मात्र ही छगता है । सम्मवतः यही कारण है कि पूर्ववर्ती 
छन्द-ग्रन्थोंमें प्रायः इस नामका छन्‍्द नहीं मिल्ता। 
उदा०-- बिन ग़ुन तेरी आन, भ्ृकुटि कमान तानि, कुटिल 
कटाक्ष बान, यह अआचिरज आहि” (क्विग्रिया, प्ु० 


किरपान या कृपाण-कुछ, भकुल 


को रोलाके प्रथम पादमे दोहराया जाता है और दोडेका 
प्रथम पाद जिस शब्दसे प्रारम्भ होगा, वही शब्द रोलाके 
चतुर्थपादके अन्तमें दोहराया जाता है। यति दोहा और 
रोलाके अनुसार ही रखी जाती है । अपभ्रंश छन्द-अन्थोंमे 
भी कुण्डलियाका परिचय मिलता है। हिन्दीमे गिरधर- 
की कुण्डलिया काफी लोकप्रिय है। उनके अगिरिक्त केशव 
(रामचन्द्रिका), जटमल (गोराबादल०), सूदन (सुजान- 
चरित) तथा गुलाब (करहियोकी रायसो)ने इस छन्दका 
प्रयोग किया है । यह 5न्द वीर रस तथा उपदेशके लिए 
अधिक उपयुक्त है । उदा०--दोढेके दो चरण जो इसका 
प्रथम चरण बनाते है--बसिवो वृन्दावन कगो, यह चाहत 
जिय मोर” तथा रोलाका एक चरण जो इसका तीसरा 
चरण बनाता है--'कर मुरलीकी घोर, भोर जमुनाको 
अन्हेबो” । इसका प्रथम अंश वस्तुतः दोहेका चौथा चरण 
ही है और इसी प्रकार दोहेका प्रथम चरण रोलाके 
अन्तमें करो बुन्दावन वबसिबो' दोहराया गया 
हे । --रा० सिं० तो० 
कुट्टमित-दे० 'खमावज अलंकार), सातवोॉँ | 
कुतूहल-दे ० 'खमावज अलंकार, पन्द्रहवों । 





५0 “ह० मो" | कुमार छलिता-वर्णिक छन्दोमे समबृत्तका एक भेद; 
किरीट सर्वेया-दे० सवेया', पॉचवों प्रकार । “प्िगलमूत्र मे इसकी परिभाषा दी है--जसो ग्‌! (६: ३), 
किलकिंचित्‌-दे ० खमावज अलकार,' पॉचवों । जगण, सगण ओर गुरुके योगसे इस बवृत्तका चरण बनता 


कीत्तन-यह सामूहिक गीतका एक रूपान्तर हे। इसके दो | है (5), ॥5, $) | रगभग सभी आचायौंने यह नाम माना 


रूप हे--लोकप्रिय अथवा असाम्प्रदायिक तथा संकीर्ण अथवा 
साम्प्रदायिक । चैतन्यदेवके कारण यह रूप अधिक लोकप्रिय 
हुआ। --रा० खे० पा० 
कुंडछ-मात्रिक सम छन्दका एक भेद । भानुके अनुसार 
२२ मात्राके चरणका छनन्‍्द, जिसमे १२, १० पर यति तथा 
न्‍्तमें २ ग (55) रहते है। इस छन्दका प्रयोग सूरने 
'सूरसागर'में तथा तुठलसीने विनयपत्रिका के पदोमें विशेष 
रूपसे किया हे । वस्तुतः यह छन्द भावावैगको प्रकट करनेमे 
सफलतासे प्रयुक्त हुआ है। सूरका प्रयोग---“चछन चलून 
श्याम कहत, कीउ लेन आयो। ननन्‍्द भवन भनक सुनी, 
कस कहि पठायो” (सू० सा०, बे० प्रे०ण, प्रृ० ४५६) तथा 
तुलूसीका भावावेग 'विनयपत्रिका में व्यक्त हुआ है--“तू 
दयाल दीन हों, तू दानि हो भिखारी । हों प्रसिद्ध पातकी, 
तू पाप पु ज हारी इस छन्दके चरणके अन्तमें यदि एक 
ही ग (5) रहता है तो उड़ियाना कहलाता हे। सूर तथा 
तुलसीने पदोमे इसका भी प्रयोग किया है---ठुमुकि चलूत 
रामचन्द्र, बाजत पेजनियाँ । धाय मातु गोद छेत, दशरथ- 
को रनियॉ” (गीता०)। यह छन्दरूप प्रभातीके रूपमें 
अधिक प्रयुक्त हुआ है । “२० 
कुंडलिनी-दे० हृठयोंग । 
कुंडलिया-मात्रिक विषम छन्द । प्राक्ृृतपैंगलम्‌! (१: 
१४६) में इसका लक्षण दिया गया है। यह संयुक्त छन्द 
है। छः पंक्तियों, ४ छन्‍्द होता हे, प्रथम दो दल दोहेके 
होते है और अ७>», चार रोलाके। दोहेके चार पाद 
दो ही गिने जाते हैं। दोहेकों छन्दका पूर्वौद्ध क्या जा 
ध्कता है और रोलाकों उत्तराड---इस प्रकार कुण्डलियाके 
प्रत्येक पादमें २४-२४ मात्नाएँ होती हैं । दोहेके चोथे पाद- 


हे । उदा० “क्रिया भरत कीनी--वियोगरस भीनी। 
तजी गति नवीनी--मकुन्द पद लीनी' (रा० चं०, १०. 
१२) । न्‍ -:पु० झु० 
कुछ, अकुछ- कोल मार्गियोंकी दृशिते कुलका अर्थ 'शक्ति' हे 
और 'अकुछ'का अर्थ शिव । कुछ और अकुलका सम्बन्ध 
स्थापित करना ही कोलमार्ग' हे। 'सोमाग्य सास्कर'के 
अनुसार “कुल शक्तिरिति प्रोक्तमकुल शिव उच्यते । कुलेड 
कुलस्य सम्बन्ध: कोलमित्यमिधीयते ॥” कुछ शब्दका यही 
मुख्य अर्थ है। वैसे इसके और भी कई अथ किये गये है । 
कुछका एक अर्थ बंश या वंश परम्परा भी होता हे ओर 
अकुलका बंश या वंशपरम्पराहीन । इस दृश्टिसे शिवकी 
“अकुल' संज्ञा उचित ही है क्योकि दिवका कोई कुछगोत्र 
नहीं, आदि अन्त नहीं | वे अनन्य, अखण्ड, अद्वय, अबि- 
नश्वर, धर्महीन और निरंग है। इसके विपरीत शक्ति सृश्टि- 
वी हेतु है, वही सम्पूर्ण जगत्मपंचका प्रवतंन करती है, अतः 
वह 'कुल'ः हे (्व० सि० सि० स्ं० ४१०-१३)। शक्तिसे 
सभी पदार्थ उत्पन्न हुए है, शक्ति शिवकी प्रिया हे | लेकिन 
इसका यह मतलब नहीं कि शक्ति'शिव भिन्न-भिन्न है । 
वस्तुतः उनमे कोई भेद नहीं है; चन्द्रमा और चॉदनीका 
जैसा सम्बन्ध है, वेसा हो शिव ओर शक्तिका है द्वे ०--गो० 
सि० सं० तथा को० ता० नि०, १६-४१) । शिववी सिसक्षा- 
का नाम ही शक्ति है, अतः न तो वह शिवते भिन्न हे न 
शिवके बिना उसका होना सम्भव है । इधर शक्तिके विना 
शिव भी शवकी तरह हैं, कुछ भी करनेमें असमर्थ हैं। 
“शिव शब्दका इंकार शक्तिका वाचक है | शिवमें से इकार 

निकाल देनेसे शिव' शव हो जाता हे (देवी भागवत) । 
“ कुल--(१) दार्शनिक अर्थ--यह संसार ज्ञाता, ज्ञान और ' 


कुछटका-कृति :कृतिव._..........्ख़ऋम़्मआ रे 


ज्ेयके रूपमें त्रिपुटीकृत है । इस जगतके सभी पदार्थ शान 
रूप धर्मके एक होनेके कारण 'घजातीय॑ है, इसलिए एक 
जाति (>कुल)में पडनेके कारण वे 'कुल' कहे जाते है । 
(२) वंशपरक अर्थ--कुलका बहु प्रचलित अर्थ वंश है । यह 
दो प्रकारका होता है १. जन्मवंश ओर २. विद्यावंश । परम- 
शिवसे लेकर परमगुरु तक एक ही ज्ञान-परम्परा चली आ 
रही है, ऐसा कोलम।गियोंका विश्वास है, इसलिये वे विद्या- 
क्रमको कुलकी संज्ञा देते है और इस कुलके अनुबती कोल 
कहलाते है। (३) रहस्यपरक अर्थ--कुलका अर्थ जाति है । 
एक ही जातिकी वस्तुओंमे भिन्न जातीयताका आभास 
मायाजन्य है । (कीोलवली निर्णय, पृ० १७-१७१)। इस 
अमका उच्छेद करके उपासर्य और उपाक्तक दोनोंकी सजातीय 
बताना कोलमार्गका मूल लक्ष्य है। उनके अनुसार उपास्य 
भी चेतन हे और उपासक भी चेतन हे, अतः दोनों एक ही 
'कुल'के है (सौभाग्य भास्कर, ४० ३१०)। (४) योगपरक 
' अरथ--१. कुका अर्थ पृथ्वी हे ओर “छलका अर्थ लीन 
होना है। प्रथ्वी तत्व मूलाधार चक्रमें रहता है। अतः 
मूलाधारचक्रको 'कुछ' भी कहा जाता है। २. इसो मूला- 
धारसे सुपुश्ना नाडी जुड़ी हुई है । कुण्डलिनी शक्ति सहस्नार 
चक्रमें स्थित परमशिवसे मिलनेके लिए इस सुषुम्रा नाड़ी- 
के भीतरसे उठकर ऊपर जाती है, अतः लक्षणाके सहारे 
सुषुस्नाकी भी कुछ कहते है-- वेदशास्रपुराणानि सामान्य 
गणिका इव । सा पुनः शुंकरी मुद्रा प्राप्ता कुलवधूरिव ॥” 
(गो० सि० सं०, प० १३) । ३. कुण्डलिनी शक्तिरूपा है, 
शक्ति ही सृष्टि है ओर सृष्टि ही कुण्डली--'सृष्टिस्तु 
कुण्डलीख्याता क्वभावगता हि सा ॥” (सि० सि० सं०, 
४३०) । अतएव कुण्डलीको भी कुलकुण्डली कहा जाता है । 
“कुल! शब्द भारतीय साधना साहित्यमे बार-बार प्रयुक्त 
हुआ है, लेकिन ऊपर बताये गये अर्थमें इसके प्रयोगका 
पता हमें आठवी शताब्दीसे पूवे नही मिलता । बौद्धतान्त्रि- 
कोमे डोम्बी हेरुक (७७७ ई०) नामक आचायेैने कुल शब्द- 
का प्रयोग उक्त अर्थते मिलते-ज़ुलते अर्थमें किया है--/कुछ 
सेवातो भवेत्‌ सिद्धिः सब॑ कामप्रदा शुभा ॥? (दे० साधन 
माला) | अथात्‌ “कुछ सेवासे ही सभी कामनाओंको तुष्ट 
करने वाली शुभ सिद्धि प्राप्त होती हे” । 'साधनमाला'में 
“कुल” शब्दकी व्याख्या करते हुए उन्होंने बताया है कि 
पाँच ध्यानी बुद्धोंसे पाँच कुलोंकी उत्पत्ति हुई है-“अक्षी+य- 
से वज़कुल, अमिताभमे पद्मकुल, रलसम्भवसे भावरल्ञकुल, 
वैरोचनसे चक्रकुछ और अमोघसिद्धिसे कर्म कुलकी उत्पत्ति 
हुई थी! ।ए | 
[सहायक ग्रन्थ--भारतीय दर्शन + बलदेव उपाध्याय; 
सौभाग्य भास्कर ओर साधन मारा !] --रा० सिं० 
कुछटा- (नायिका)--परकीयाकी स्थितिके अनुसार एक 
भेंद : विशेषके लिए दे० “नायिकाभेद' । सर्वप्रथम उल्लेख 
. भानुदत्तने किया है। इसका राब्दार्थ है पतित ख्ली । अनेक 
पुरुषीसे प्रीति करनेवाली कामातुरा नायिका । मतिरामकरे 
अनुसार-- जो चाहत बहु नायकन सरस सुरति परप्रीति” 
(रसराज, ७९) । सामानन्‍्यासे इस नायिकाका भेद केवल 
श्तना माना जाता है कि यह कामवासनासे प्रेम करतो है 
ओर गणिका धनकी आकांक्षासे । इस नायिकाके वर्णनके 
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माध्यमसे रीतिकालके कवियोंने नारी-मनोविज्ञानके इस 
पक्षका चित्रण किया है--“जाति चली यहि माँति गली 
विध्री अल्के ऑँचरा न सेंमारें! (मतिराम : रसराज, 
८०) । देवने उसकी भंगिमाका वर्णन किया है--“चंचल 
नेनी दृर्गंचल मोरि हँसे मुख रंचक अंचल देके” (ब्रज- 
भाषा नायिकाण, २:१३३)। पश्माकरने उसकी लणज्जा- 
होनताका अंकन किया है--एकनकों तकि घूँटमे मुख 
मोरि कनेखिन दे चले दे चले” (भा० वि०, १: १०८) । 


कुलिश-दे० विज । 
कुसुम विचित्रा-वर्णिक छन्दोंमें समवृत्तका एक सेंद । 


“पिंगलसूत्र' (६:३७)के लक्षणके अनुसार नगण, यगण, 
नगण और यगणके योगसे यह बृत्त बनता हे (॥।, |55, 
॥, ।55) । केशवने इस छन्दका प्रयोग किया है। उदा०-- 
“तेहि अति रूरे रघुपति देखे । सब गुन पूरे तन मन 


लेखे” (रा० चं०, ५: ६) । -““पु० शु० 


कुसुमस्तबक-साधारण दण्डकका एक भेद । यह हेमचन्द्र 


(१४ श० ई०)कालीन छन्द है। हेमचन्द्रने इस छन्दका 
नाम कुसुमास्तरण” दिया है। लगता हे कि सबैयाके 
विकासमे प्रस्तुत छन्‍्दका हाथ अवश्य रहा होगा । 'छन्‍्दो- 
इनुशासन में इसका लक्षण दिया है--सः कुसुमास्तरणः' 
आअ० २: १०१)। भानुने इसका रक्षण--घसतगण ९ वा 
अधिक! (छन्दःप्रभाकर) दिया है। 'जयदामन' (7० १४७)- 
पर वर्णवृत्त : दण्डकका अक्षरानुसार अंकन करते हुए 
वेलेणकरने १० वी संख्यामें कुसुमास्तरणका लक्षण कितना 
भी सगण दिया है| भानुके लक्षणके साथ यह तुलनीय हे । 
रीतिकालीन कवियोंने इसका यदा-कदा प्रयोग किया होगा, 
क्योकि एक सगण निपात कर देनेसे ध्वनिकी दृश्टिसे सबैया- 
का सुन्दर रूप उपस्थित हो जाता है । उद०--/छहरे सिर 
पे छवि मोर-पखा उनके नथके मुकता थहर थहरे”, अन्तिम 
'धहरे'का पात कर देनेसे रीतिकालीन कवियोंकी अपना 
प्रिय सवेया आसानीसे प्राप्त हो जाता है । सम्मवतः इसी 
लिए प्रस्तुत छनन्‍्द बहुत प्रचलित नहों हो सका, यहॉतक 
कि केशवदासने भी इसका प्रयोग नही किया है । फिर 
भी अपनी ऐतिहासिकताके कारण वह छन्द अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण है । “हें ० मो० 


कृप-दे ० हठ्योग' । 
कृति : कृतित्व-कलात्मक रचना। लेखक अथवा कहूा- 


कारके कठृत्वसे उद्भूत साहित्य, संगीत, मूति अथवा चित्र । 
प्रत्येक कलात्मक कृति विचारों, भावनाओं ओर संवेदनाओं- 
की संहति हे, जिसका व्यक्त खरूप विभिन्न माध्यमोंके 
द्वारा विशिष्ट संकेतके रूपमें प्रकट होता है और यही व्यक्त 
स्वरूप प्रतीक बनकर भोक्ताके मनमें कलाकारके विचारों, 
उसकी भावनाओं अथवा संवेदनाओंकी निष्पत्ति करता है । 
इस प्रकार कृति शब्दका व्यवहार स्थूछ कलासंकेतो और 
सूक्ष्म एवं विशिष्ट संवेदना-जगत्‌, दोनोंके लिए होता है । 
क्रोचे कलाकृतिकों मानसिक ही अधिक मानता है और 
अनुभूतिसे उसका ठादात्म्य कर देता है। “अनुभूति 
ही व्यंजना है, यह क्रोचेका कला-सिद्धान्त हे और इसमे 
अभिव्यंजनाकी कृतिका बहिरंग न मानकर उपस्तका अन्तरंग 
ही माना गया हे (े० रचना, सर्जन) |. --रा० भ० 


श्द्‌+ 


क्ृष्णकाब्य-भारतीय धर्म और संस्कृतिके इतिहासमें 
क्ृष्णका व्यक्तित्व अत्यन्त विलक्षण है । कृष्ण (आंगिरस)का 
प्राचीनतम उल्लेख ऋग्वेद (१, ११६४ ७; १, ११६, २३; 
८, ८७५, १-९ ८, ८६, १-५)में पाया जाता है । इन 
सन्दर्मामे कृष्ण एक स्तोता ऋषि है, वे तथा उनके पुत्र 
क्रमशः अपने पौत्र ओर पुत्र विश्वक--विष्णुकी पुन- 
जींवन और आरोग्य देनेके लिए अश्विनीकुमारोंका आह्ान 
करते है। ऋगेेदमें एक कृष्णासुरका भी उल्लेख है, जिसे 
इन्द्रने पराभूत किया था(१, १०१, १; ८, ५६, १३-१०) । 
परन्तु महाभारतके वीर राजनीतिज्ञ कृष्णके व्यक्तित्वसे 
इन प्राचीन सन्दर्भोामें कोर समता नहीं मिलती । छान्दोग्य 
उपनिषद” (३, १७, ४-६) के घोर अंगिरसके शिष्य कृष्ण 
देवकीपुत्र कहे गये है, जिन्हें गुरुते यज्ञकी सरलू रीति 
ग्राप्त हुई, जिसकी दक्षिणा थी तप, दान, आजंव, अहिंसा 
और सत्य। महाभारतके शान्ति-पर्वमें वासुदेव ऋष्णकी 
पूजाविधि बताते हुए जिस वेष्णव यश्ञका प्रतिपादन किया 
गया हे, उससे उपनिषद्के इस सनन्‍्दर्भका सरलतासे 
सामंजस्य हो जाता है | 'घत'” और 'महाउमर्ग जातकोंमें 
भी कण्ह वासुदेवकी क्रमशः एक पूरी कथा तथा संक्षिप्त 
उल्लेख मिलता है, जिसका थोड़ा-बहुत साम्य भागवतमे 
वर्णित प्रसिद्ध कृष्ण-कथा ते दिखाया जा सकता है | हरिवंश, 
विष्णु, भागवत, अह्यवैवर्त आदि अनेक जैन पुराणोमे 
क्ृष्णकी कथाकी अधिकाधिक महत्त्व मिला हे, परन्तु इनमे 
भागवतकी कृष्णकथा ही सबसे अधिक विस्तृत और सांगो- 
पांग तथा व्यवस्थित कही जा सकती है। ऐसा लगता हे 
कि कृष्णकी कथा मौखिक रूपमें छोक-प्रचलित यी । पुराणों- 
में उसका धीरे-घोरे धामिक रूपकक्की भाँति उपयोग होने 
लगा, जो क्रमशः बढता चला गया और कवियोंकी कव्पना 
उनमे नये-नये प्रसंग ओर सन्दर्भ जोडती गयी। कृष्णकी 
कथा कव्पनाके लिए सबसे अधिक उठ क्षेत्र रही हे । 
इस कथाके कई रूप ओर पक्ष है। लिखित और मोखिक 
रूपमें कृष्णाख्यानपर विहंगम दृष्टि डालनेसे कृष्णके तीन 
रूप हमारे सामने आते है--(१) योगी, धर्मात्माका रूप--- 
जिसकी गीताके क्ृष्णमें चरम परिणति मिलती है, (२) 
रलित मधुर गोपालका रूप--संस्क्ृत साहित्यमे जिसकी 
चरम परिणति श्रीमद्भागवत, पञ्म ओर ब्रह्मवैवर्त पुराणमें 
हुई है तथा (३) वीर राजनयिकका रूप-जो महामारत 
और पुराणोंमे युद्धके सन्धि-विग्यद्द सम्बन्धी प्रसंगोंमे प्रकट 
हुआ है । ये रूप मनुष्यके ज्ञान, राग ओर कर्मकी तीन 
प्रधान मानसिक वृत्तियोंके प्रतिनिधि कहे जा सकते है । 
ये तीनों रूप पर्याप्त प्रादीन जान पड़ते है और वाह्यतः 
असंगतसे छूगते हुए भी उनमे एकसूत्रता देखी जा सकती 
है । उदाहरणके लिए क्ृष्णके व्यक्तित्वकी सबसे प्रमुख 
विदेषता--निःस्ंगता या तटस्थताकी बृक्ति समान रूपसे 
उनके सभी रूपोंमे मिलती हे ओर ध्यानसे देखनेपर यह 
स्पष्ट हो जाता है कि इसी वृत्तिकों मानो जीवनके इन तीन 
विभिन्न पक्षोंमें उराहृत करनेके लिए इन तीन रूपोंकी 
अवतारणा हुई है । परन्तु ये तीनों रूप कृष्णके उस देवत 
रूपके ही अधीन विकसित हुए, जो अत्यन्त प्राचीन कालसे 
इृष्ट देवता व सुदेव कृष्णके रूपमें लोकप्रिय होता आया 


कृष्णका व्य 


था दवे० भागवतधर्म) । इस देवत रूपकी परिणति अन्त- 
तोगत्वा साक्षात्‌ परअह्ममें हुई। ऐसा जान पड़ता है कि 
इृष्ट देव वासुदेव कृष्णके व्यक्तित्वकी प्रमुख विशेषता उनका 
सौन्दर्य ओर माधुर्य हो था, ओर इसी रुपमें वे वृष्णिवंशीय 
सात्वत जातिके कुलदेव माने जाते थे । मौखिक रूपमें 
ललित मधुर गोपाल कृष्णकी कथाएँ अवश्य प्रचलित रही 
होगी, जो काव्य (उदाहरणा्थ-गाथासप्तशती १, <९; 
ध्वन्यालोक २, $; बुद्धचरित १, ५०) तथा मूतिकछझा ओर 
शिलालेखों (उदाहरणा्थ-घोसुण्डी, वेसनार, नानाधाट-- 
ब्राह्मी इन्स्क्रिप्शंल--लूड्से संख्या ६, 5६%, १११२)में 
यदा-कदा आभासित हो जाती है। परन्तु पुराणोंने इन 
कथाओको बहुत धीरे-धीरे अपनाया। प्राचीन पुराणोमे 
केवल भागवतमे गोपाल कृष्णकी कथा सम्यक्‌ रूपसे वर्णित 
की गयी, परन्तु उसमें भी राधाका नामोस्लेखतक नहीं 
हुआ | पद्म ओर सबसे अधिक बह्यवैवर्त पुराणमे ही राधा- 
कृष्णकी प्रेम (रोमांस) गर्मित-कथा विस्तारसे दी गयी हे । 
परन्तु लोकसाहित्य, गीत और कथाओंमें कृष्णके असंख्य 
आख्यान चलते रहे होगे, यह बात मध्यकालमे निर्मित 
देशभाषा काव्यसे प्रमाणित होती है । 

संस्कृतमे राधा-कृष्ण सम्बन्धी प्रथम काव्यरचना जयदेव- 
(बारहवी हाती)का गीतगोविन्द है, जो मक्ति ओर अंगारका 
अनुपम माघुय॑-मण्डित गीतिकाव्य है । अनुमान हे कि कवि- 
की उसकी रचनाकी प्रेरणा राधा-कृष्ण सम्बन्धी लोकगीतों 
तथा लोकृप्रचलित आख्यानोसे ही मिलठी होगी। इसी 
लोकपरम्पराकी देशभाषामे सबसे पहली साहिल्िक 
अभिव्यक्ति चोदहवीं-पन्द्रहवी शतीमे विद्यापतिके मैथिल- 
पदोमे हुईं। पदावली हिन्दी-कृष्णकाव्यकी पहली रचना 
कही जा सकती है । विद्यापतिकी पदावलीकी भावधाराके 
सम्बन्ध मतभेद हे कि उसमे लैकिक खंगार है अथवा 
भक्तिका माधुयमाववाला शगार। यह मतभेद वस्तुतः 
सम्पूर्ण कृष्णकाग्यके विषयमे न्यूनाथिकरूपमें उठता रहता 
है। बात यह है कि क्ृष्णके उपयुक्त तीन रूपोमेसे कवियोने 
केवछ लरूलित-मधुर गोपाक क्ृष्णकी ही कान्यका विषय 
बनाया है, अन्य रूपोकी इसी रूपकी पुष्टि या महत्ताके लिए 
यदा-कदा प्रयुक्त किया है । अतः स्वभावतया इस रूपमे 
अंगारकी उत्तरोत्तर वृद्धि होती गयी है, राधा और अन्य 
गोपियोसे सम्बन्धित प्रेमग्रसंगोकी भरमार होती गयी है । 
परिणामतः यह कहना असम्भवप्राय हो गया है कि कहाँ 
लेकिक #ंगारकी मूल प्रेरणासे रचना की गयी है ओर कहाँ 
वह भक्ति-भावनापर आधारित है। परन्तु विद्यापतिकी 
पदावलीके विषयमे विभिन्न मतोके बीच वास्तविकता यह 
जान पड़ती है कि मूलतः कविने अपने आश्रयदाताओकी 
प्रसन्नताके लिए राधा-क्ृष्णके प्रेम-प्रसंगोपर शुद्ध #ंगारिक 
रचना की थी, परन्तु कदावित्‌ कालान्तरमें अन्त समय 
निकट आते-आते उसके हृदयमें शिव और शक्तिकी तरह 
राघा-माधवके प्रति भी भक्ति-सावना जागरित हो गयी 
होगी । जो हो, विद्यापतिकी पदावली रसिकोका मनोरंजन 
तो करती ही रही है, चेतन्य सरीखे भक्तोंकी भी वह अपनी 
विदग्धन्माधुरी और गूढ-गम्भीर प्रेम-प्रवणतासे रखमग्न 
करनेमें सफल हुईं हे । भ्क्तिकारू दि०)का वातावरण ही 
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कर दा कक दम पलक मन 
ऐसा भावावेशपूर्ण था कि उसमें विद्यापतिके पद क्या, भक्तों- 


को ध्वन्यालीकर्मं दिये हुए घोर शंगारके उदाहरण भी 
भक्तिस्समे डूबे हुए जान पड़ते थे। इसी वातावरणमें हिन्दी- 
के क्रृष्णकाव्ययी जो अधिकांशतः कृष्ण-भक्ति-काव्य हे, 
रचना हुई । 
विद्यापतिके बाद हिन्दी क्ृष्णकाव्यके प्रथम कवि सरदास 
हुए, जिनकी प्रतिभाकों पृष्टिमार्गके प्रवतक महांप्रभु वक्मा- 
चायने अपने शम्प्रदायके प्रचारमें लगाया। सरदासने 
गोपाल कृष्णके गोकुछ, वृन्दावन और मथुराके जीवनसे 
सम्बन्धित सम्पूर्ण आख्यानको सूरसागरमे एक गीति-प्रवन्ध- 
का रूप दिया। वाथाकी सामान्य रूप-रेखा तो उन्होंने 
भागवतसे ही ली, परन्तु उसके प्रसंगों और विवरणोंको 
उन्होने बहुत अधिक विस्तार दिया, अनेक नवीन घटनाओं 
और उपकथधाओंकी अवतारणा की तथा सम्पूर्ण कथाको भक्ति- 
भावनाके साथ इस प्रकार संघटित किया कि उसमें उद्देश्य- 
की एकताके साथ-साथ उपकथाओं और प्रसंगोकी बहुछूता 
तथा शैलीकी मुक्तता होते हुए भी संयोजन और संघटनमे 
एकसूत्रता आ गयी। इसके अतिरिक्त विविध उपकथाएँ 
और घटनाप्रसंग, जिन्हें लीला कहा गया है और जो सम्पूर्ण 
कृष्णलीलाके अंग है, खय॑ विधिवत्‌ प्रारम्भ, कथाके आदि, 
मध्य, अवपसानकी योजना तथा निश्चित उद्देश्यके साथ 
रे गये है, खतन्त्र खण्डकथा या खण्डकाव्यकरे रुपमें पढ़े 
जा सकते है ओर प्रत्येक पद जो पहले छोटी घटना या 
वर्णन-प्रसंग, फिर खण्डकाव्य और अन्‍्तमें सम्पूर्ण क्ृष्ण- 
कथाकौ एक कड़ी मात्र है, खतन्‍्त्र रूपमें पूर्णतया आखाद- 
नीय है। वस्तुतः ये पद इसी रूपमें अलग-अलग ही पढ़े 
या गाये जाते हैं । कथाके सन्दर्भकी तो पाठक, गायक या 
श्रोता एृष्ठभूमिके रूपमें खय॑ कल्पना कर लेते है । इसीलिए 
प्रायः यह कहा जाता हे कि सूरसागर' मुक्तकपदोंका संग्रह 
है। परन्तु वस्तुतः वह एक साथ ही गीति-प्रबन्ध, कृष्णकी 
विविध लीछाओं तथा मुक्तकपदोंका संग्रह है। क्ुष्णुकाव्य- 
की एक सामान्य प्रकृति यह भी हे कि वंह अधिकतर 
मुक्तकरूपर्म रचा गया हे, क्योंकि ऋृष्णकाव्यमें वर्णित 
कृष्णकी कथा अत्यन्त सीमित हे। सूरदासने ही उसके 
सभी घटना-विवरण दें दिये है। #ष्णके जन्म, शैशव, 
गोपोंके साथ क्रीड़ा, गोचारण, राधा तथा गोपियोंके साथ 
रस-केलि, छक्वेशधारी असुरोंका वध, गोवर्धनधारण और 
इन्द्रदमन, मथुरा-प्रवास, कस-वध, उद्धव-सन्देश।, द्वारिका- 
गमन तथा प्रमासक्षेत्रमं गोप-गोपियों और राधाके साथ 
पुनमिलन । परन्तु सूरदास द्वारा दिया गया कथाका यह 
विस्तार अन्य कवियोंमें नहीं मिलता । उन्होंने इसीमेंसे कुछ 
प्रसंगोंपर ही लेखनी चलायी है । शष्टछाप (दे०)के कवियो- 
में नन्ददासको छोड़कर अन्य सभी कवि सूरदासका अनुकरण 
करते देखे जाते है । पुष्टिमार्गीय कष्णकाव्यकी एक विशेषता 
यह है कि इसमें गोपालक्ृष्णकी बाललीलाकों विशेष महत्त्व 
दिया गया है । अन्य सम्प्रदायोके कवियोंने इस ओर बहुत 
कम ध्यान दिया हे। कृष्ण-कथाका सर्वाधिक प्रिय विषय 
राधा-कृष्णकी प्रेम-लीछा हे। खर्य सूरदासने भी इसे 
सर्वाधिक महत्त्व दिया है। 'सूरसागर'की कथाकी एकसज्नता 
राधाकृष्णके प्रसंगपर दी आधारित है। सूरदासके सहयोगी 
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अष्टछापके अन्य कवियोने भी उसे यथेष्ट महत्त्व दिया और 


निकुजलीलाके वर्णनमे स्वोधिक रुचि दिखायी। सूरदासके 
समकालीन शुसाई हितहरिवंश (्वे०-राध।वल्लम सम्प्रदाय”) 
ओर उनके अनुयायी राधावरलभी भक्त, स्वामी हरिदास 
और उनके अनुयायी सखीसम्प्रदाय (दे०के भक्त तथा 
महाप्रशु चेतन्यके गोडीय वेष्णव सम्प्रदायमें दीक्षित 
भक्तकवि सभी रूगभग एकान्तरूपसे राधा और गोपियोके 
साथ कृष्णओ प्रेम-क्रीड़ाओंके वर्णनमे ही मग्न दिखाई देते 
है । सूरदासके प्रेम-चित्रणोंकी सू_#््मता और गूढ़ व्यंजना- 
त्मकता तो अन्य कवियोंकोी दुलेभ हो ही गयी, उनके काब्य- 
की यह सीमित विषयवस्तु भी और अधिक सीमित ओर 
संकुचित होती गयी ओर वमुना-कृछ, लता-निकुंज और 
अन्तःप्रकोष्े कुछ चुने हुए अम-अरुगोका ही थोड़े-थोड़े 
अन्तरोंके साथ चर्वित-चर्बण होने लगा । धीरे-धीरे कष्णके 
व्यक्तित्वका वह वीतरागत्व भी, जो इस माधघुयेभावके रूपमें 
भी कम-से-कम सूरदासने निरन्तर सुरक्षित रखा था, भुझा 
दिया गया । 

सूरदासके बाद सम्पूर्ण कृष्ण-कथा रचनेका प्रयल् मक्ति- 
कालके बाद वह्लम सम्प्रदायके ही ब्रजवासीदासने 'अज- 
विलास'! (१,७७०) में किया; जो व्ण्य विषयमे 'सूरसागर' 
और शैलीमें 'रामचरितमानस'का अनुकरण है। परन्तु 
काव्यकी दृष्टिले उसका कोई महत्व नहीं है। क्ृष्ण-कथा 
सम्बन्धी कुछ प्रबन्धात्मक रचनाएँ नन्ददासने भी को थीं- 
जैसे 'श्यामसगाई, 'भमेंवरगीत' और 'रासपंचाध्यायी', 
परन्तु इस प्रकारके लघु-प्रबन्ध तो सूरसागर'में अनेक पाये 
जाते हैं। नन्ददासका 'रुक्मिणीमंगल” अवश्य क्ृष्णके 
ऐश्वयरूपकी भोर ध्यान आक्ृष्ट करता है, जिसे 'सूरसागर)में 
गौण स्थान दिया गया है। राधावकृभी भ्रुवदास, वक्लभ- 
सम्प्रदायके नागरीदास तथा राधावहलमी हितवृुन्दावनदास 
आदि कुछ परवरती भक्त कवियोने सी कृष्णकाब्य सम्बन्धी 
छोटे-छोटे प्रबन्धोंकी रचनाएँ की | परन्तु ये भी काव्यकी 
इृष्टिते अत्यन्त साधारण कोटिदी है। वास्तवमें क्ृष्णका 
ऐश्वर्य रूप ही प्रबन्ध-रचनाका प्रकृत विषय हो सकता था, 
परन्तु कृष्ण-मक्तिके साथ उसका सामंजस्य न होनेके कारण 
बहुत थोड़े भक्त-कवियोने उसको ओर ध्यान दिया । क्ृष्ण- 
के ऐश्वर्य-रूपसे सम्बन्धित केवल एक-दो प्रसंग ही काव्यके 
विषय बनाये गये । इनमें सबसे अधिक लोकप्रिय प्रसंग हे 
रुक्मणी-हरण । नन्ददासके पहले अकबरी-दरबारके कवि 
महापात्र नरहारि बन्दीजन (१०७०५-१६१०) भी रुक्मिणी- 
मंगल लिख चुके थे। राजस्थानीमें पृथ्वीराजने 'बेलि 
क्रिसण रुक्मिणी री” (१५८०) नामसे इस विषयपर एक 
सुन्दर काव्यकी रचना की थी, परन्तु वह सर्वथा इहलौकिक 
रचना हे, भक्ति-भावका उसमें कोई संकेत नहीं हे। रीति- 
कालमें नवरू सिहने भी रक्मिणी मंगल” नामसे एक छोटे- 
से प्रबन्ध काव्यकी रचना की। उन्नीसवीं शताब्दीके 
उत्तरा्धमें महाराज रघुराज सिंहने भी 'रुक्मिणी परिणय'- 
की रचना की। सुदामा चरित'के लेखक नरोत्तमदाप्त 
(सोलहवी शती) भी भक्त कवि नही कहे जा सकते, यद्यपि 
उसी प्रकारकी दैन्‍्य भावकी भक्ति-मावना उसमें भी मिलती 
है, जेसी कि 'रक्मिणी मंगल' सम्बन्धी काब्योंमें है। गौडीय 
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. सम्प्रदायके कृष्णमक्त कवियोंने विपुल साहित्यकी रचना की | अपने-अपने भावके अनुसार कवियोंने वात्सल्य, सर क्ृष्णभक्त कवियोंने विपुल साहित्यकी रचना की 


है । इन कवियोंमें सूरदास, मदनमोहन, आनन्दघन (प्रथम) , 
गदाधर भट्ट, चन्द्रगोपाल, विष्णुदास, सगवानदास आदिके 
नाम अधिक प्रसिद्ध है । इनमे भी प्रबन्धात्मक काव्योका 
अभाव मिलता है । फुटकर लीला विषयक काव्य संकलन 
बाललीला, रथलीछा, वाणीसंग्रह आदि नामोसे संकलित 
है। निम्बाक सम्प्रदाय (दे०)के हरिकासी तथा हरिदासी 
शाखाके क्ृष्णभक्तकी भ्री ठीक यही स्थिति है। इन दोनों- 
संम्प्रदायोंके लगभग ६० कवियोमें से किसीने भी प्रवन्धात्मक 
रचना नहीं प्रस्तुत की है । 

इस प्रकार साधारणतया सम्पूर्ण कृष्णकाव्य और विशेष 
रूपमें क्ृष्ण-भक्ति-काव्यकी प्रकृति गीतिके ही अधिक अनुकूछ 
है। फलतः अधिकांश प्रकृत कृष्णकाव्य गीतिपदोमें ही 
रचा गया है । अक्तिकालीन वातावरणको भावाविष्ट करने- 
का अधिकांश श्रेय क्ृष्ण-माक्ति ओर क्ृष्णकी छल्ति छीलाओं- 
के काव्यमय गायनको ही हे । उसीने जन-जनके हृदयमें 
गीति-भावनाका संचार कर दिया था। फलस्वरूप उस 
शैलीको काव्यमे प्रतिष्ठा मिली, जिसे संस्कृत कवियोने 
काव्यके गौरवके उपयुक्त न मानकर तिरस्कृत कर दिया 
था। रामकाव्यके यशस्वी प्रणेता तुल्सीदासतकने उसे 
अपनाया । उनपर कृष्णकाव्य और उसकी गीति-भावनाके 
प्रत्यक्ष प्रभावका प्रमाण उनकी 'क्ृष्णगीताबली” हे । 
कृष्णफा छलित-मधुर रुप ही वस्तुतः गीति-सावनाका सहज 
प्रेरणा-ज्रोत हे, शताब्दियोसे वह छोक-हृदयकों रस-प्लावित 
करता आया है | यही कारण है कि कृष्ण सम्बन्धी अधि- 
कांश गीतिकाव्य, मीरॉकी पदावलीको छोडकर, प्रत्यक्षतः 
आत्मनिष्ठ नः होते हुए भी गीतिकी र्वत्मानुयूतिके शुणसे 
हीन नही कहा जा सकता, क्योकि कवि सहज ही उन 
पात्रोंके भावोमें अपनेकी तब्लीन कर लेता है, जिनके 
माध्यमसे कृष्णके प्रति घनिष्ठ अनुराग व्यक्त किया जाता 
है। संगीतात्मकता तो कृष्ण-मक्ति-काव्यमे ओत-प्रोत है। 
लगभग सभी भक्त कवि संगीतज्ञ भी थे । अष्टछापके अनेक 
कवियोंके विषयमे उनकी संगीत-निपुणता सम्बन्धी कथाएँ 
प्रसिद्ध है । स्वामी हरिदासकी ख्याति तो कदाचित्‌ काव्य- 
की अपेक्षा मंगीतके क्षेत्रम ही अधिक है। छोक-विश्रुत 
आख्यानपर रचना करते हुए भी कवियोने कृष्ण सम्बन्धी 
गीतिपदोंकी रचनामें पर्याप्त स्वच्छन्दता, सहजोद्रेक और 
नवीन भावोन्मेषका परिचय दिया हे, क्‍योंकि सीमित 
प्षेत्रमें ही सही, कृष्णके प्रेम-प्रसंगोंमे कवि-कल्पनाको उद्दीप्त 
करनेकी अनुपम क्षमता रहती हे । क्ृष्णकाब्यके गीति- 
पदोंमे गीति-काव्यके सभी गुण--ताह्विक ओर रूप-रचना 
सम्बन्धी न्‍्यूनाधिक रूपमे पाये जाते है और हम इसी 
काव्यके आधारपर भक्तिकालको हिन्दीका सर्वश्रेष्ठ गीतिकाल 
कह सकते है । यह अवश्य है कि काव्य-रचनाकी प्रचुरतामे 
क्ृष्णकाव्यमें भी गीति-पदोके रूपमें ही ऐसी रचनाओकी 
कमी नहीं है, जो मात्र वर्णनात्मक ओर उपदेशात्मक है 
तथा जिनमें बाह्य रूप-रेखाके अतिरिक्त गीतिका कोई लक्षण 
नहीं मिलता । *., 

क्ृष्णकाव्यके श्रीकृष्णका व्यक्तित्व अत्यन्त विलक्षण हे । 
उन्हें तत्त्ततः साक्षात्‌ परअह्म, अद्वेत, परमेश्वर मानकर 


! 


अपने-अपने सावके अनुसार कवियोंने वात्सल्य, सख्य और 


डा 


कृष्णकाव्यं 





माधुययके आलूम्बन-रूपमें अपने उदात्तीकृत लोकिक जीवन- 
का अभिन्न अंग बनाया है। विशेषतः सूरदास तथा साधा- 
रणतः अन्य कवियोने ननन्‍्द, यज्योदा, गोप और गोपीके 
भावोकी प्रतिमाके रूपमें कृष्णा दचित्रण करते हुए जहाँ 
भावकी पूर्ण तन्मयता छानेके उद्देश्यसे उनके बह्ृत्वका 
प्रतिवाद किया, वही उनके बद्वात्वकी यूढ व्यंजना हुई है । 
यशोदाके वात्सल्य-माजन कृष्ण पूर्णतः बाल(पुत्र) है, उनके 
किसी अन्य रूपका संकेत भी उसे स्वीकार्य नही है । इसी 
प्रकार गोपियोंके कृष्ण, प्रेमीके अतिरिक्त और कुछ भी नही 
है | सभी भक्त उनके बअह्मत्वकी अस्वीकार करते है । परन्तु 
वास्तविकता यह है कि न वे पुत्र है, न सखा, न प्रेमी; 
वे किसीके शज्जु या मित्र नही; वे न नर है, न नारी; वे 
क्या है, यह केसे कहा जाय ? इसीलिए वे भक्तोंके भावके 
अनुरूप उनके भगवान्‌ है। क्ृष्णकाब्यमे यह तत्त्ववाद 
कहा नहीं गया, रूपक, प्रतीक-संकेत और व्यंजनाकी शैलीमे 
अनुभूत कराया गया हे। मावकी अनन्य परिपूर्णताके 
कारण कृष्णकाव्यके पात्र प्रतीकरूप है । अतः सूरदासके 
बाद कवियोंने उन्हे रूगभग ज्योका त्यों स्वीकृत करके ही 
प्रयुक्त किया हैं. ओर जिस प्रकार भावकी इृष्टिसे क्रष्णकाव्य 
धीरे-धीरे सीमित हो गया, उसी प्रकार पात्रोकी दृशथ्सि भी 
उसमे संकोच आता गया ओर अधिकांश कवियोंकी दृष्टि 
कृष्ण, राधा और गोपियोतक ही सीमित रह गयी । अन्य 
पात्रोंकी ओर यदि उन्होंने देखा भी तो केवल इन्हीके नाते |५ 
भक्त कवियोके हाथमे कृष्णकाब्य उन मानवीय भावोंके 
सहज परिष्करण और उदात्तीकरणका व्यावहारिक और 
प्रत्यक्ष व्टटान्त बनकर प्रयुक्त हुआ था, जो मनुष्यको धंसारके 
विषयोमे लिप्त किये रहते है तथा पतनकी ओर ले जाते है । 
परिवारके जो नाते मनुष्यके आध्यात्मिक विकासमें उसके 
सबसे बड़े वेरी है, श्रीकृष्ण उन्हीके रूपमें भक्तोकों प्राप्त 
होकर उनके तत्सम्बन्धी राग-द्वेषयों अपनेमे समपित करा 
लेते है। गीताके श्रीकृष्णने जिस निःसंगताका उपदेश दिया 
था, उसीकी भक्त कवियोने चित्रित किया है तथा उन्होंने 
आत्म-समप॑ण-युक्त भक्तियोगका जो रूप अजुनकी समझाया 
था, वही काव्यमे उदाहत किया गया है । 
परन्तु भावावेशकी वह उदात्त स्थिति कबतक स्थिर 
रह सकती थी ? कोन कह सकता है कि भक्तिके प्रारम्भिक 
उन्मेषमें भी र्खलनकी कितनी सम्भावनाएँ रही होंगी ओर 
काम-वासना जैसी आकर्षक ओर पतनोन्मुख भावनाकों 
खच्छतापूर्वक अभिव्यक्ति देते हुए न जाने कितनी बार 
कितने भक्तोंके मनमें भावकी इहलोकिकता ही ठहरकर रद 
गयी होगी? परन्तु इन दुष्कत्पनाओके बावजूद, यह 


सिःसंकोंच कहा जा सकता हे कि कृष्णकाज्यने, कमसे-कम 
। भक्तिकालीन क्ृष्णकाव्यने, जीवनकी जड़ताकी भंग कर उसे 


गतिशील बनाया, उद्देश्यदीनताको दूर कर उसे ऊँचा रुक्ष्य 
प्रदान किया तथा जीवनकी असुन्दरता और नीरसता मिटा- 
कर उसे सुषमा, सोन्दर्य और आनन्दसे अनुप्राणित किया । 
जहॉतक सदाचार ओर चरित्रका सम्बन्ध है, कृष्णकाव्यने 
उसे मनोवैज्ञानिक आधारपर सहज प्रवृत्तिके रूपमें ऊँचा 
उठानेका सफल उद्योग किया। उसने मनुष्यकी सबसे 


कष्णकाब्य 
प्रमुख दुर4 ०ताको परम्परागत धर्मशाखत्रीय दृष्टिकोणले दमन- 
पूर्वक दूर करनेके स्थानपर उसे स्वाभाविक रूपमे ऊँचा 
उठानेका उपाय वताया। क्ृष्णकाव्यमे उस युगकी सर्वोच्च 
जन-भावना सुरक्षित है, वह धर्म ओर समाजके क्षेत्रमें 
सर्वोत्तम लोकतन्त्रात्मक शक्तियोंका अ्रतिनिधित्व करता है । 
परन्तु, जैसा कि ऊपर संकेत किया गया है, मक्तिकालका 
यह आदर्श वातावरण जो भावापन्नतापर आधारित था) 
अधिक दिनों नही रह सका। भक्ति सम्प्रदायबद्ध होकर रूठि 
और कर्मकाण्ड-प्रधान होने लगी। साम्प्रदायिक प्रचारक 
धन-वैभवमभें लिप्त होने रूगे। उनका दृष्टिकोण सांसारिक 
हों गया और उन छोगोंका आदर घट गया, जो सांसारि- 
कताकी उपेक्षा करते हैं। अनजाने ही जीवनके वे मूल जो 
भक्तिकालने पुननिमित किये थे, भुलाये जाने लगे। भक्ति- 
धर्ममें ही गतिशीलताके स्थानपर जड़ता आने लगी । ऊपर 
संकेत किया जा चुका है कि क्ृष्णकाव्यका वर्ण्य विषय और 
उसकी भावधारा धीरे-धीरे सीमित और संकुचित होती गयी 
थी । जिस प्रेमीकी भावनाको उप्में प्रमुखता दी गयी थी, वह 
अपनी सांकेतिकता और सृध््मता खोकर जडता और बिलास- 
की ओर जाने लगी । यह परिस्थिति बदले हुए वातावरणमें 
अंत्यन्त स्वाभाविक थी। सम्प्रदायोंके केन्द्र भी वेभव-सम्पन् 
थे और घनिक और अधिकारी वर्ग भी कवियोंकी संरक्षण 
देते लगे थे। कुम्भनदासने सम्नार्‌ अकबरके आमन्त्रणपर 
फतेहपुर सीकरी जाकर पश्चत्ताप किया था, सूरदासने 
एक बार सम्रादसे मिलकर स्पष्ट कह दिया था, दुबारा कभी 
मिलनेका प्रयलल न करना । परन्तु अब स्थिति बदल गयी । 
कविगण झज्नायों और राजाओंकी तो कया, छोटे-मोटे 
सामन्‍्तों ओर जमीदारोंकी शरण हँढ़ने रंगे । परिणाम यह 
हुआ कि रीतिकार (द्वे०)में कविताका वर्ण्य विषय रूगभग 
वही रहा, जो कृष्ण-भक्तिकाव्यका था, परन्तु उसकी आत्मा 
बदल गयी। सर्वोच्च स्थितिसे वह निकृष्ट धरातलूपर उतर 
आया | कृष्ण लोकिक नायकका प्रतीक नाम हो गया, क्ृष्ण- 
की अभिन्न ह्ादिनी शक्ति, राधा एक साधारण नायिका 
बनकर रह गयीं, गोपियों उनकी प्रिय, नम आदि सखियाँ 
हो गयी । सूरदासने गोपियोंके प्रेम-भावकी अनन्यता और 
सम्पूर्णता सम्पादित करनेके लिए 'सूश्सागर में 'खण्डिता 
प्रकरण” लिखा था, जिसमें कृष्णके दक्षिण-नायक रूपका 
सुक्ष्म, आध्यात्मिक व्यंजनापूर्ण चित्र दिया था। उन्होंने 
गोपियों और राधाके प्रेम-विकासकी अत्यन्त सूक्ष्म और 
खाभाविक सितियोंका चित्रांकन किया था। रीतिकालीन 
कवियोंकी उसीके आधारपर नायक-नायिका भेद (दे०) 
नामसे एक बृहत्‌ काव्य-शास््रीय विवेचनका विषय मिल 
गया । विषयकी दृष्टिसे लगभग समूचा रीतिकालीन साहित्य 
क्ृष्णकाव्य है। काव्य-धाराकी दृष्टिसे भी, जैसे क्ृष्ण-भक्ति- 
काब्यमें माधुय भावकी प्रधानता थी, वैसे इसमें भी अंगार- 
की प्रधानता है। परन्तु वास्तविक यह हे कि विषय-वस्तु 
प्रायः नाम-मात्रकों हो कृष्णपरक है, उसमें ऋष्ण और 
राधाका बहाना-मात्र है तथा भाव-धारा बाह्मयतः समान 
होते हुए भी विषयके अनुरूप सर्वथा छौकिक, अतः हीन 
कोटिकी है। उदात्तताके स्थानपर उसमें विलासिताका 
वातावरण है, आध्यात्मिक पिपासाके स्थानपर वासनाकी 


सप्टाध्मा 
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अतृप्ति हे । 
परन्तु ऐसा सर्वत्र नही हे । आधुनिक कालवी सुधारवादी 
भावनाके प्रभावमें रीतिकालके श्रंगारी काव्य और उसके 
तथाकथित पृवरूप, कुष्ण-भक्तिकाव्यकी अत्यधिक निन्‍्दा 
की गयी है । माधुरय भक्ति ओर लोकिक शंगारका अन्तर 
तक ओर वाद-विवादके द्वारा स्पष्ट नही किया जा सकता। 
तकके आधारपर तो बड़े-से-बड़े भक्तकविका माधुय भाव 
मानसिक रुग्णता ओर दमित वासनाका प्रकाशन कहकर 
निन्दित किया जा सकता हे । परन्तु कलामें यदि उदात्ती- 
करणकी स्थिति स्वीकार्य हे, तो कृष्ण-भक्तिकाव्य उसका 
सर्वोत्तम उदाहरण कहा जा सकता है। रीतिकालीन कवि 
भी सर्वदा लोकिक वासनात्मक प्रेरणासे ही काव्यरचनामें 
प्रवृत्त होते रहे हों, यह भी दावेके साथ नहीं कहा जा 
सकता | अनेक रीतिकालीन कवियोमें (केवल उन कवियींमें 
ही नही, जो निश्चितरूपमें भक्ति-प्रेरित थे ओर जो शुहृजीके 
इतिहासके 'रीतिकालके अन्य कवि शीर्षकर्मे रख दिये गये 
हैं) प्रायः मक्ति-भावनाओी प्रेरणा झलक जाती है और उनकी 
चित्तदृत्ति सांसारिकतासे ऊपर उठती हुईं जान पड़ने रूगती 
है । ओर फिर, रीतिकालमें कृष्णकाव्यदी धारा क्षीण भले ही 
पड़ गयी हो, टूटी कदापि नही । घनानन्द रीतिकाल्में ही 
हुए, जिन्होंने सुजानके प्रेमकी सहज ही क्ृष्ण-प्रेममें परिणत 
करके सांसारिकतापर विजय पायी । नागरीदास, बख्शी 
हंसराज, हितवृन्दावनदास, भगवत रसिक, हृठीजी, 
ब्रजवासीदास आदि अनेक भक्तकवि जो वक्॒भ, राधावह्लभ 
या सखी सम्प्रदायके अनुयायी थे, रीतिकालमें ही हुए हैं । 
इन्होंने कृष्ण-भक्तिकाव्यकी परम्पराकों जीवित रखा और 
समसामयिक रीतिकालीन हऋृष्णकाब्यके प्रणेताओके किए 
चेतावनीका काम किया । इनमे और रीतिकालीन कवियोंमें 
एक अन्तर शेलीका भी हे। जहाँ इनमेंसे कुछ कवि 
भक्तिकालीन कृष्णकाव्यकी पदशैलीके अनुकरणका प्रयत्न 
करते दिखाई देते है, वहाँ रीतिकालीन कवियोंकी शेली 
एकदम भिन्न, सूक्ति ओर यक्ति-वैचिबत््य-प्रधान सुक्तक्ोंकी 
शैली हे। गीतिकाव्यदी भावापन्नता उसमें नहीं हे। 
कलात्मक चमत्कारपर ही कविका विशेष ध्यान हे । दोहा, 
क्वित्त, सवेया, हरिगीतिका आदि कुछ छन्‍्दोंका मुक्तक 
रूपमे सूरदास, हित हरिवंश, नन्ददास तथा कुछ अन्य 
'भक्त-कवियोंने भी व्यवहार किया था, परन्तु रीतिकालमें 
तो राधा-क्ृष्णका गुणगान कवित्त ओर सबैयामें ही सीमित 
रह गया । 
आधुनिक कालमें जब गद्यके रूपमें साहित्यका बहुविध 
विकास प्रारम्भ हुआ, तब भी कविताका विषय बहुत दिनों- 
तक क्ृष्णवातों ही बसी रही । हिन्दीके कवि राधा-कृष्णके 
प्रेम-प्रसंगोंपर इतने मुग्ध थे कि उन्हें काव्यका और कोई 
विषय सूझता ही न था। आधुनिक कालके प्रारम्भिक युगमें 
ललितकिशोरी जेसे वास्तविक भक्तकवि तो होते ही रहे, 
शुद्ध काव्यकलामें प्रदृत भारतेन्दु सरीखे कवि भी, न केवल 
राधा-क्ृष्ण-प्रेमवार्ता विषयक कवित्त ओर सबैया लिखते थे, 
जिनकी प्रेरणाके विषयमें संदेह किया जा सकता हे, बरिकि 
सूरदासकी परम्परामें पदरचना भी करते थे । पदरचनाकी 
' प्रवृत्ति वतेमान कालतक समाप्त नहीं हुई हे । अनगिनती 
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अज्ञात मक्तोंके अतिरिक्त वियोगी हरे जेसे प्रसिद्ध 
साहित्यिककरा नाम इस ओगीके कवियोंमें लिया जा सकता 
है। रीतिकालके प्रस्तिड आचाय मिखारोदासने कहा था, 
“आगेके कवि यदि प्रसन्न होंगे तो समझा जायगा कि मे 
भी कोई था, अन्यथा मुझे इसीमे सनन्‍्तोष है कि मेने 
कविताई करनेके बहाने राधा-कन्हाईका स्मरण तो कर 
लिया ।” अनेक रीतिकालीन और आधुनिककालीन क्ृष्ण- 
काव्य लिखनेवाले कवियोका यही भाव रहा है। भारतेन्दु 
हरिश्वन्द्रसे ठेकर आधुनिककालीन ब्रजभाषाके शि« 
जगन्नाथदास रल्ाकर' तक अनेक कवि कृष्णकाव्यपर पूर्ण 
अधिकार और आत्मीयताके साथ लिखते रहे है। छायावाद, 
प्रगतिवाद, प्रयोगवाद तथा आजकी नयी कविता 'के युगमें 
भी ब्जमाषाके कृष्णकाव्यकी परम्परा समाप्त नही हुई हे। 
उसका चमत्कार ऐसा विकक्षण है कि अति आधुनिक 
प्रवृत्तियोंते प्रभावित कलाकार भी उसपर रीझे बिना नहीं 
रहते । 
कृष्णकाव्य सोलहवी शताब्दीसे आज बीसवी शताब्दी- 
तक अजमाषाकों काव्य-सापषाके रूप़मे निखारता आया है । 
ब्जभाषाको उसीके द्वारा दे बज पी मान्यता प्राप्त हुई 
और ग्ुजरातसे बंगाूतक उसको प्रचार हुआ | उसीके 
प्रभावसे बंगालमे काव्यकी एक नवीन शैली और प्रवृत्ति 
'बजबूलि” (द्वे०) नामसे विकसित हो-गयी। परन्तु क्ृष्ण- 
काव्य आधुनिक काव्य-भाषा खडीबोलीमैं( भी, रचा गया है, 
अतः यह कहा जा सकता है कि कष्णकाब्यसे ब्रजमापषाकों 
गोरव मिला है, न कि अजभाषासे कृष्णकाव्यको। खड़ी 
बोलीके क्ृष्णकाव्यमे, जिसके प्रमुख प्रणेता अयोध्यासिह 
उपाध्याय ओर मेथिलीशरण गुप्त है, आधुनिक सुधारवाद, 
देशभक्ति, विश्व-मैत्री आदि मावनाओंकी भी सम्मिलित 
किया गया हे । आधुनिक काल्मे जो भी मध्यकालीन 
अवशेष है, उनमे स्वाभाविक हे कि अधिकांश नऋृष्णकाब्य 
ही हे । वस्तुतः आधुनिककालीन क्ृष्णकाव्य, चाहे वह 
भक्तिप्रेरित हो या रीति-्रेरित अथवा देश-भक्ति और 
सुधारवादसे ही प्रेरित क्‍यों न हो, मध्यकाडीन अवशिष्ट 
ही कहा जा सकता हे । +-अ० बृ० 
कृष्ण-सक्ति शाखा-हिन्दी साहित्यके इतिहासके पूर्व- 
मध्यकाऊर (दे०)को अध्ययनकी सुविधाके लिए भक्तिके 
सम्प्रदायगत अन्तरों ओर उसीके परिणामखरूप काव्य- 
विषयोंके आधारपर रामचन्द्र शुछुने चार प्रमुख शाखाओं मे 
विभाजित किया था । यह विभाजन स्वाभाविक और स्पष्ट 
होनेके कारण सर्वस्वीकृत हो गया है। पू्व॑-मध्यकाल 
काव्यकी प्रमुख प्रद॒त्तिके आधारपर भ्रक्तिकाल (दे०) कहा 
जाता हैे। यह भक्ति मोटे तौरपर निर्युण और सुण द्रो 
पृथक्‌ धाराओंमे विभक्त की जाती हे। श्षगुण-घाराका 
अध्ययन पुनः राममक्ति शाखा ओर #ष्णमक्ति शाखामें 
विभाजित करके किया जाता है। जैसा कि रामकाव्य 
दे०) और क्ृष्णकाव्य (दे०)की प्रवृत्तियोके साधारण 
परिचयसे ही स्पष्ट हो जाता है, इन श्ञाखाओंमें केवल 
विषय-वस्तुका ही अन्तर नहीं है, दृष्टिकोण और भ्रवृत्तियोंका 
भी स्पष्ट अन्तर हे। क्ृष्ण-सक्ति शाखासे कवि परम-सत्यको 
सौन्दय और आनन्दके रूपमें मूतिमान्‌ करते है और 


कण-भक्ति शाखा केकास 


उसी निःशेष परिपूर्णतामें शिव और सत्यको अन्तझ्लुक्त 
मानते है। वे मानसी ओर रागानुगा भक्तिके समर्थक हे । 
बाह्य आचरण, मर्यादा आदिको वे तुच्छ मानते है । 
फलखरूप उनके काव्यमें सावात्मकता ओर रपात्मकता। 
कही अधिक है | काव्यक्रे कलात्मक सोन्‍्दर्यके लिए भी 
उसमें कही अधिक उबर क्षेत्र हे। यही कारण हे कि कषप्ण- 
भक्ति शाखाका काव्य ही अधिक सम्पन्न ओर समृद्ध हुआ, 
उसीकी परम्परा आगे चछी और आधुनिक युगतक पर्याप्त 
धूमधामसे जीवित हे । उसीकी सहज परिणति काब्यके उप्त 
रूपमे हो सकी, जिसे वहुत अंशमे इहल्तेकिक (सेक्यूलर) कद 
सकते है । कृष्ण-भक्ति शाखाका काव्य आगे चलकर क्ृष्ण- 
काव्य होकर रह गया। भक्ति-भावना बधुत कुछ दव गयी 
या गोण हो गयी। भक्ति ओर काब्यकी सीमाओंकी इतना 
निकरले मिलाकर बहुत कुछ समान रूप कर सकतनेकी 
क्षमता कृष्ण-सक्ति शाखाके काव्यमें हो है। वह हिन्दी- 
साहित्यका एक प्रधान अंग हे । +ज्र० बृ० 


कृष्णाभिसारिका-दे०. अभिसारिका', नायिका । 
केलि-दे० 'खमावज अलंकार), सन्नहवों । 
केतवापड्नुति-दे० 'अपहनुति', छठा भेद । 

कैलास- कलास का प्रयोग जायसीने 'खर्ग के अर्थमें किया 


हे। पद्मावत'में योगियों ओर नाथपन्धियोदी साथनाका 
प्रत्यक्ष प्रभाव दीख पड़ता है। उनकी साथनामें शिवका 
विशिष्ट स्थान है ओर शिवका स्थान कैलास है, इसीलिए 
सम्मवतः जायसीने किलास का प्रयोग स्वर्गके अर्थमे किया 
है (विस्तारके लिए दे०--हठयोग) । -+रा० पू० ति० 
केछास-- (१) कैलास पर्वत जहाँ भगवान्‌ शिव अपनी 
प्रिया पावंतीके साथ रहते है कॉगडीसे आगे उत्तरदी ओर 
खत है ओर मानसरोवरके उत्तर-पश्चिममे काफी उँन्चाई तक 
इसकी हिमाच्छादित चोटियोँ उठती चली गयी है । पुराणों, 
तनन्‍्त्रों तथा सम्पूणे भारतीय धामिक साहित्यमें केलास 
पर्वतका बहुत अधिक महत्त्व स्वीकार किया गया है। 
'स्कन्दपुराण में तो यहाँ तक कहा गया है कि “वह व्यक्ति 
जो हिमाचलकी देख भी नही सकता, केवल उप्तका स्मरण 
या ध्यान करता रहता है, काशीमें विधि सहित सम्पूर्ण 
पूजार्चो करने वालेसे सी महान्‌ है” । 'महानिर्वाण तन्‍्त्र के 
प्रथम उल्लासके दो पृष्ठोंमे केलासका बड़ा ही चित्रात्मक 
वर्णन किया गया है । 

(२) तान्त्रिक साधकोंका विश्वास हे कि जो कुछ अज्याण्ड्म 
है, वह सब पिण्डमे भी हे । उसकी कव्पनाके अनुसार शिव 
ओर केलास भी इस पिण्डमे ही वर्तमान है। 'छल्तिा 
सहस्तननाम के १७ वे इलोककी टीका करते हुए भास्कराचार्यने 
“त्रिपुरासार से एक अंश उद्धृत किया है, जिसमे कहा गया 
हे कि 'कुलतत्वमे पारंगत साधकके लिये शिवकी प्राप्िके 
निमित्तसे हिमालयस्थ कैलासपर जानेकी आवश्यकता नहीं, 
उनका केलास सहस्रदल कमलमे ही स्थित है और यह 
सहस्नार कमल प्रत्येक व्यक्तिके पिण्डमे प्राप्य है । बस यही 
जाननेकी देर हे कि वहाँ तक पहुँचा कैसे जाय | पदुच्को- 
की क्रमशः पार करती हुई उद्‌बुद्ध कुण्डलिनी शक्ति सबसे 
ऊपर त्ह्याण्डमे स्थित सहस्नार नामक सातब चक्रमे परम 
शिवसे मिलती हे। परमशिवका निवास होनेके कारण 
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सहस्तारकों शिवस्थान या कैलास भी कहा जाता है । 

(१) परदू्मावत में जायसीने अनेक बार 'कबिलास! 
शब्दका खर्गक्रे अर्थमें व्यवहार किया है (जा० अ०; पन्ना०; 
२६:७५, २७: १, १६६: २, ४३ :४) । +रा० सिं० 

केवश्य-शाब्दिक अर्थ है केवढभाव यानी आत्माके 
वास्तविक खरूपका साक्षात्कार। यह शब्द योगशास्तरका 
है, परन्तु अन्य शास्त्रों भी मोक्षके पर्यायके रूपमें प्रयुक्त 
होता है । भारतीय दशेनके सभी सम्प्रदायोंमे अज्ञानक्ृत 
आत्माके स्वरूपावरण या खरूप-संकीचरूपी बन्धका 
शान या विद्या द्वारा अपगमकर आत्म-सखरूपका साक्षात्कार 
ही मोक्ष या कैवल्य माना गया है। केवल्यका सखरूप 
विभिन्न दर्शनोंमें भिन्न रूपोंमे वर्णित हुआ हे । परन्तु सर्वत्र 
यह जान द्वारा लब्ध तथा आत्म-साक्षात्कार ओर तत्वके 
यथार्थ स्वरूपावबोधके रूपमे वर्णित हुआ है । 

हिन्दीमे कैवल्यका प्रयोग परम पद या मोक्षके पर्यायके 
रूपमें हुआ है। इसका वर्णन प्रायः राम-भक्ति-साहित्यमें 
उपलब्ध होता है। तुल्सीने इसे अत्यन्त दुलंभ कहा हें, 
जो कहनेमें कठिन, समझनेमे कठिन हे ओर कठिनाईसे 
विवेक द्वारा ही इसका साधन किया जाता हे, क्योंकि इसकी 
प्राप्तिमें अनेक प्रत्यूह और अन्तराय उत्पन्न हो जाते है-- 
“कहत कठिन समुझत कठिन साधत कठिन विवेक । होइ 
धुनाक्षर न्याय जो पुनि प्रत्यूह अनेक” । यही मुक्ति हे जो 
रामकी भक्तिसे लब्ध होती हे । “+क० शु० 

केशिकी बृत्ति-दे० 'नाव्यवृत्ति', पहली । 
कोमला बृत्ति-दे० :वृत्ति', तीसरी । 
कोश-वेदान्तमें आत्माकी आबृत करने वाले पॉच कोश 
माने जाते हे--अन्नमय कोष, प्राणमय कोष, मनोमय 
कोष, शानमय कीष तथा आनन्दमय कोष । शुक्र-शोणितसे 
निर्मित शरीर ही अन्नमय कोष है और शेष चार कोशोंमे 
सबसे अधिक स्थूल है । अन्य कोष अज्नमय कोष (अर्थात्‌ 
शरीर) से क्रमशः सूक्ष्मसे सूक्ष्मतर होते जाते हैं। गीता 
(३, ४२)मे यही बात कही गयी हे। अजन्ञमय कोषको 
छोड़कर शेष चार कोषोंको वेदान्तमें लिंग शरीर कहा जाता 
हैं (दे० लिंग शरीर) और माना जाता है कि मृत्युके बाद 
भी यह लिंग शरीर आत्माके साथ जाता है। कबीरपंथी 
साहित्यमें कोषोंकी संख्या नो मानी गयी है--अन्नमय, 
शब्दमय, प्राणमय, आननन्‍्दमय, मनोमय, प्रकाशमय, 
ज्ञानमय, आकाशमय एवं विज्ञानमय । --रा० सिं० 
कोशिक-उलूक (दि०)का एक पर्यायवाची शब्द वोशिक! 
है। कुशिक नामके एक प्रसिद्ध मुनिका उल्लेख भी मिलता 
है, जिन्हें लकुलीश (द्वे० 'लाकुर)का शिष्य बताया गया 
है। इनके नाम पर ही समूचा उलूक सम्प्रदाय कोशिक 
कहलाता हे । कह नहीं सकता कि ऋषि विश्वामित्र तथा 
वतंमान कोशिक गोत्रीय क्षत्रियोंका प्राचीन उलूक सम्प्रदाय 
या वैशेषिक (शैव) दर्शनसे कोई सम्बन्ध है या नहीं। 
कालक्रमसे कीशिकका मूल अर्थ तो' भुझा दिया गया, पर 
यह परम्परा बची रही कि कोशिक उल्लूकों कहते है। 
स्पष्ट है कि वशेशिकका अथ उल्लू होता हे। यद्द बात पुरानी 
है, बस उल्लू एक बेवकूफ और दिनमें एकदम न देखने 
तथा रातके अपेरेमें सब कुछ देख सकने वाल पक्षी है और 
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कीशिक इसी पक्षीको कहते है, यह अथथ नया है। ऐसा होता 
ही है। बोधि-प्राप्त बौद्ध'का बुद्धू (मूर्ख, बेवकूफ) इसी दरह 
बना । इसी प्रकार बुद्धले बुत बन गया। अशोकने जिन्हे 
आदरसहित बहुत-सा दान दिया । ऐसा पाषण्डी (सम्प्रदाय), 
छली, धू्त आदिका अर्थ देनेवाछा बहु प्रचलित शब्द बन 
गया । वेभाषिक सम्प्रदायकों 'उलठा-परूट बोलने वाल! 
कहकर समझा-समझाया गया (० 'सर्व-दर्शन-संग्रह”), 
जब कि इसका मूल अर्थ था विशिष्ट भाषा या “विशिष्ट 
भाष्य'की माननेवाला। कोशिकका उल्लू पक्षी” सम्बन्धी 
अर्थ ऐसे ही विकसित हो गया या कर दिया गया 
होगा । “-रा० सिं० 
क्रम-द० 'अथंदोष', पॉचवों । 
क्रिया-साधककी अवस्थानुसार साधना-पद्धति अपनानेकी 
दृष्टिसे चार पद्धतियों प्रमुख थीं । इन्हीके नामपर वज्रयानके 
चार तन्‍्त्र हो गये--क्रियातन्त्र, चर्योतन्त्र, थयोगतन्त्र, 
अनुत्तर-तन्त्र । इनमेंसे क्रिया तथा चर्या केवल शैक्षोंके लिए 
आवश्यक है, क्योंकि वे अविकसित मनवाले होते है। 
क्रिया आदि कर्मप्रधान पद्धतिका नाम है, जिसमें पशापार- 
मिताओंके संयम-पालनका विधान हे। दान, शील, क्षमा, 
वीये, ध्यान तथा प्रज्ञाका सेवन ही क्रिया-साधना 
हे । --ध० वी० भा० 
क्रियाचतुर नायक-दे० नायक (इंगार) । 
क्रियात्मक आलोचना-शैली तथा वस्तु दोनोंको 
अन्योन्याश्रित माननेवाले दर्शनशारज्ञोंने १९वीं शतीके 
अन्तिम चरणमें इस आलोचना-प्रकारका प्रवर्तन किया । 
इस वर्गने आलोचनाके बाह्यारोपित मानों, रूढ़ियों और 
व्याकरणात्मक पिद्धान्तोंके साथ-साथ व्यक्तिगत अनुभूतिके 
आधारपर टिकी प्रभाववादी आलोचनाका भी विरोध किया। 
इस वर्गका विश्वास है कि किसी कलाकृतिको वास्तदिक 
परख न तो पाहित्यकारकी जीवनी, उसके धर्म या उसकी 
परिस्थितियोके शानके आधारपर की जा सकती है और न 
कलाक्ृतिमे प्रदर्शित रूढि, पाण्डित्य, व्याकरणात्मक विवे- 
चन, रब्दशोधन अथवा उन्द-व्यवस्था आदिके अआधारपर 
ही | इन उपादानोंसे हम कलाकृतिको अन्तरात्मातक नहीं 
पहुँच सकते | श्रेष्ठ आलोचना वहों होगी, जिसमें आलोचक 
उक्त ऐतिहासिक तथा सोदर्यात्मक, दोनों दृष्टियोंकी ध्यानमें 
रखता हुआ उनके समन्वयके साथ-साथ कलाकारके 
अनुभवोंकीं अपने मनमें जन्म देगा। आलोचकका काम 
है कलाकार और स्वयंके भाव-संसारमें एकरूपता स्थापित 
करना, अपने आपको उस कलाकारके व्यक्तितवसे अभिन्न 
वार देना। इस प्रकारकी आलोचनाकी सफलताके 
लिये यह भी आवश्यक है कि आलोचक कविके लक्ष्य 
तथा उसके प्रतिपादन, दोनोके पारस्परिक सम्बन्धका पूर्ण 
ज्ञान प्राप्त करे। लक्ष्य तथा उसकी सिद्धिमे जिस कृतिमे 
जितना अधिकतम निकट सम्बन्ध होगा, वह कृति उतनी 
ही श्रेष्ठ समझी जायगी । अत्तः क्रियात्मक आलोचना के द्वारा 
यह जाना जाता हे कि कृतिकारका लक्ष्य क्या है, उसे 
उसमें कितनी सिद्धि मिली, उसके लक्ष्य तथा उसकी 
कृतिमें सम्बन्ध स्थापित हो सका है या नददी? आदि । 
वस्‍्तुत:ः कलाकारकी क्रियात्मकताका पुनन्तिमौण ही 
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क्रियात्मक आलोचनका मूल आधार है । कलाकृतिके 
आरम्भसे लेकर उसकी पूर्णतातक कलाकारकी जो अनेकानेक 
अनुभव हुए है, जिन अनुभवोके आधारपर उसकी कलाकी 
स्थिति, विकास ओर पूर्णता निर्मर है, उन सब अनुभवोका 
क्रमशः पु]नरनिर्माण करना ही इस आलोचनाका लक्ष्य है । 
इस आलोचनाकी सफलताके लिए आलोचकर्मे निरीक्षण, 
मनन, प्रेरणा, अनुभूति तथा अभिव्यक्ति, ये पॉच बातें 
आवश्यक मानी गयी है । 
इस प्रकार इस आलहलोचना-प्रकारने अरस्तू द्वारा 
निर्धा रत काव्य-समीक्षाके सिद्धान्तोंकी उपेक्षा करनेके साथ- 
साथ नाटक तथा काब्य आदि पृथक्‌ रूढिवादी वर्गीकरणको 
भी महत्त्वहीन घोषित कर दिया! इस प्रणालीने न तो 
साहित्य-निर्माणमें काव्यात्मक विषयोंकी ही मान्यता दी 
और न अलकार-प्रयोग या नेतिकताको ही उपयोगी स्वीकार 
किया । इतना होते हुए भी इस प्रणालीमें कुछ चुटियाँ 
अवश्य रह गयी । किसी विशेष नियमावलीके अभावमें 
रुचि-वैसिन्य या व्यक्तिगत क्षमता-अक्षमताके -कारण 
कविके मनके साथ आलोचकके मनकी अभिन्‍नताकी सिद्धि 
एक कठिन कार्य जान पड़ता हे ! साथ ही विभिन्‍न कालों 
ओर परिस्थितियोंमें प्राचीन तथा नवीन साहित्य या 
कलाक्वतिके मूल्यांकनकी समान-सिद्धि भी सम्भव नहीं हे । 
इसी प्रकार सौन्दर्यके अनेक स्तर तथा वर्ग हो सकते हे, ऐसी 
अवस्थामें किसी कृतिकी श्रेष्ठठतत अंकित करना भी असम्भव 
हो जायगा । सामंजस्य कभी किसी कृतिकी श्रेष्ठ 
ताका घातक नहीं हो सकता, क्योकि सामंजस्यका 
निवोह करने पर भी कवियोंकी कोटियों बनी रहती 
| “-+आए ० प्र० दी ० 
क्रिया-दोष-दे० 'शब्द-दोष', बीसवों वाक्य-दोष । 
क्रियाविदग्धा-दे ० “विदग्धा, नायिका । 
क्रियावेचित्रयवक्रता-दे० पदपूर्वाधवक्रता', छठा प्रकार । 
क्रोध-रोद्र रसका स्थायी भाव क्रोध हे । साहित्यदर्पण- 
में इसका लक्षण हे-- प्रतिकूलेपु तैक्ष्ण्यस्याववोधः क्रोध 
इष्यते” (३: १७७), अर्थात्‌ शत्रु इत्यादि प्रतिकूल विषयोमें 
तीक्ष्णताका उद्‌बोध क्रोध कहलाता है | रामदहिन मिश्रका 
लक्षण अधिक स्पष्ट है, असाधारण अपराध, विवाद, उत्ते- 
जनापूर्ण अपमान आदिसे उत्पन्न हुए मनोविकारको क्रोध 
कहते है” (काग्यदपंण, पृ० ९०) । पण्डितराजने क्रोधकी 
अन्य संज्ञा 'जलन' कही है | यह स्मरणीय है कि यदि यह 
जलन किसी साधारण अपराधसे उत्पन्न हुई हो, तो वह 
कठोर वचन बोलने तथा मोनावलूम्बन इत्यादिके रूपमे 
प्रकट होती है ओर तब वह “अमर्ष' नामक व्यमिचारी 
कहलायेगी, क्रोध नहीं। क्रोध प्रबल, उत्कट तथा शब्बु- 
विनाश आदिका कारण होता हे। हृदयके प्रिय ओर 
अनुकूल भावोंपर आघात होनेसे भी क्रोषका प्रादुर्भाव 
होता है (हरिओघ) । 
भूकुटिमंग, ओंठ चबाना, ताल ठोंकना, डॉटना, अपने 
पिछले कामोंकी बड़ाई करना, शस्त्र घुमाना, उपद्मता, 
आवेग, रोमांच, स्वेद, दाँत निकालना, नेन्रोका छाल हो 
जाना इत्यादि क्रोध 'स्थायीके व्यंजक अनुभाव है। दाँत 
निकालने, स्वेद आदि अनुभावोंके सम्बन्ध विकासवादियों- 


की व्याख्या मनोरंजक है। उनका कथन हे कि सम्यताके 
आविभीावके पूर्व जब विशेष अस्त्र-शस्त्रादि नही बने थे, 
शब्रुकी देखकर लोग उसे क्रोधमें आकर काट खानेको दोड़ 
जाते थे । अब सभ्य हो जानेपर शज्ुके प्रति यह दोड़कर 
काय्नेवाठा आचरण समाप्त हो गया हे, किन्तु दोड़नेकी 
क्रियाके साथ सहचार करनेवाले तत्व दाँत निकालना, दोत 
पीसना, नथुनोंका फुला लेना, स्वेद इत्यादि अब तक बने 
हुए है ओर क्रोधकी व्यंजनामें सहायक होते हैं । लेकिन 
जैसा शुलूबरायने कहा है, #ंगारमें पसीना आनेकी व्याख्या 
विकासवादी क्‍्योंकर करेंगे ”? यह भी रोचक प्रसंग 
होगा । 
मद, उग्मता, भमर्प, स्मृति, चंचछता, असूया, आवेग 
इत्यादि चित्तवृत्तियाँ क्रोध स्थायीके साथ सहचार करने- 
वाले व्यभिचारी भाव है | उदाहरण--'डउठ वीरोंकी भाव 
रागिनी, दलितोंके दलकी चिनगारी | युग-मर्दित योवनकी 
ज्वाला, जाग-जाग री क्रान्तिकुमारी” (दिनकर) । यहाँ 
कविकी ललकारसे क्रोध भावकी व्यंजना हुईं | स्थायीका 
प्रस्कुटन नहीं हुआ हे, क्‍योंकि वह तो रोदर रसमे ही 
सम्भव है । --२० ति० 
क्लिष्ट-दे० 'शब्द-दोष , वारहवोँ पद-दोष' । 
क्लछेश-योंगदर्शनमें समाधिकों बहुत अधिक महत्त्व दिया 
गया हे। इस दर्शनके मतसे थोगका अर्थ ही होता है 
भ्माषि', क्योकि वित्तवृत्तिके निरोधसे समाधि सम्पन्न होती 
हे ओर “चित्तवृत्तिनिरोधकी ही योग” कहा गया है (यो० 
सू० १२) । इस समाधि अर्थात्‌ योगकी सिद्धि-प्राप्ति तथा 
ब्लेशोंकी दूर करनेके लिए (यो० सू० २,२) क्रिया-योगकों 
अनिवार्य बताया गया हे। योग दर्शन (२,३)के अनुसार 
“अविद्याइसितारागद्वेषाभिनिवेशाः पंच क्लेशाः--अर्थात्‌ 
अविया, असिता, राग, देष एवं अभिनिवेश--ये ही पॉच 
क्लेश है । भाष्यकार व्यासने इन्हें (विपयय” कहा है और 
इनके अन्य पॉच नाम बताये हे--तम, मोह, महामोह, 
तामिस्र ओर अन्धतामिस्र (यो० सू० १, ८का भाष्य) । इन 
क्‍लेशोंका साधारण लक्षण है कृष्दायकता | परिणामतः इनके 
रहते आत्मखरूपका दर्शन नहीं हो सकता। इनमें प्रथम 
(ओर सभी क्लेशोंका मूल कारण) अविद्या हे, जो प्रसुप्त, 
तनु, विच्छिन्न और उदार नामक चार रूपोंमें प्रकट होती है। 
पातंजल योग दर्शन! (सू० २,०)के अनुसार “अनित्य, 
अशुचि, दुःख तथा अनात्म विषयपर क्रमशः नित्य, शुचि, 
सुख और आत्म खरूपताकी ख्याति अविद्या? हे ।” अर्थात्‌ 
अविद्या वह आंनज्ञान है, जिसके द्वारा अनित्य नित्य 
मालूम पड़ता है। अभिनिवेश नामक क्लेशमे यही भाव 
प्रधान होता है । अशुचिको शुत्ि समझना भी अविदा है, 
जैसे अनेक अपविन्रताओं और मलोंके आश्रय शरीरकों 
पवित्र समझना । पण्डित जेन 'स्थान, बीज, उपध्वम्भ, 
निस्‍्यन्द, निधन और आधेयशोचत्वके कारण शरीरको 
अशुचि मानते है, लेकिन जो अविद्याग्रस्त है ऐसा नही 
मानते”। राग नामक क्लेशमें इसका प्राधान्य होता है । जो 
दुःखदायक है, उसको सुखदायक समझना भी अविया हे । 
इस प्रकार एक ओर जहा अविद्याको पाँच क्लेशोंमें एक ब्लेश 
माना गया है, वहीं इसे सभी क्लेशोंका मूल भी कहा गया 


पहँमिलिस्य - करी 
) । नित्वता, शुचिता, सुख ओर आत्म नामक चार 
अमोंकदा आश्रय छेक्षर रहनेके कारण इस अविद्याको 
नतुष्यदा दादा गया हे। संतोंने अविद्या (5 माया)को 
नहुवा गाय बाहा हें बह इन्ही चार पदोंको ध्यानमें रखकर । 
दूसरा वेश अखिता है | अस्िता--अर्थात्‌ , अहंकार- 
बुद्धि ओर आत्मा को एकही मान केना | में! ओर मेरा- 
पनकी अनुभूति ही अस्मिता है। तीसरा क्लेश राग है । 
१तंजलियो मतसे 'सुखानुशयी राग: (यो० सू० ७), अर्थात्‌ 
सुख ओर उसके साधनोके प्रति खिंचाव, तृष्णा या लोम 
ही राग” है। किसीके प्रति राग होनेपर मन विवश 
होकर अनायास हो उसकी ओर खिच जाता है और यों 
क्लेशका कारण बनता हे। चोथा क्लेश द्वेप हे । पतंजलिने 
ट्से दुखानुशयी' कहा है (यो० सू० ८) | दुःख या दुःख- 
जनक वृत्तियोंके प्रति जिधांसा या क्रोधको अनुभूति होती 
है, वही हप है। क्रोध, क्षोम, जिघांसा और प्रतिधातकी 
भावना तभी जगती है, जब हम किसी व्यक्ति या वस्तुकों 
किसी अनुचित या अननुकल कार्यका कर्ता मान लेते है। 
कैकिन यह मान्यता अविद्याजन्य है । वस्तुतः आत्मा 
अकर्ता है, अतः द्वेषके वश होना अकारण क्लेशको आमंत्रित 
करना है । अभिनिवेश पॉनचवों क्लेश हे । अभिनित्रेशका अथ 
है--जो सहज या स्वाभाविक क्लेश अविद्दान्‌ ओर विद्यान्‌ 
सभीको अनुभूत होता है, वही अभिनिवेश है”, (पतंजलि 
योग, २: ९)। अभिनिवेश, जिजीविषाका दूसरा नाम 
है। प्रत्येक विद्वान्‌ अविद्यानकी यह जिरपोषित अभिलाषा 
रहती है कि उसका नाश न हो, वह सदेव जीवित रहे । 
यक्ष द्वारा पाण्डबोंसे पूछे गये चार सवालोंमें एक्र सवाल यह 
भी था कि “इस दुनियाका सबसे बडा आश्चय क्‍या है ?” 
और युधि छरने जवाब दिया था, “नित्य प्राणी मरते जा 
रहे हैं, पर जो बचे है, वे सदेव जीवित रहना चाहते हैं । 
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इससे बड़ा आश्चर्य और क्‍या होगा”? ? अभिनिवेश | 


यही आश्चर्य है और अनन्त कष्टों तथा पीड़ाओंको उत्पन्न 
करता रहता है। इसी जिजीविषके वशीभूत होकर आदमी 
न्याय-अन्याय, कर्म-कुकर्म, बुरा-्भला, नीच-ऊँचका विचार 
नहीं कर पाता और अपनेको नित्य नये क्लेशोमें बाँधता 
जाता है| योगशार्में इन क्लेशोंका क्षय आवश्यक बताया 
गया है । जब तक इनका शमन नहीं कर लिया जाता, 
केवल्यकी उपलब्धि कठिन है। क्रिया योगकी सहायतासे 
योगी इन क्लेशोंकी क्षीण करता हे और अन्तमें इनका 
नाश करके परमाथकों सिद्ध कर छेता है। -+-रा० पसिं० 
क्लेसिसिज्म- क्लैसिसिज्म'का अर्थ है सर्वश्रेष्ठ, अद्वितीय, 
गम्भोरतम आदि । अतः 'क्लासिकल का अर्थ हुआ सर्वश्रेष्ठ 
शाइवत, उच्च कोटिकी वस्तु | 
वस्तुतः इस शब्दका प्रयोग यूनान और रोमके साहित्य- 
के लिए हुआ। यूरोपमें १०वीं, १६वीं शताब्दीमें साहि- 
त्यिकोंकी रचनाकी कसोड्रके लिए ग्रीक और रोमीय 
साहित्यकी आदरशे माना गया | इसी तरह १८वीं शतीमें 
इंग्लेण्डके साहित्यिकोंके आदर्श थे होमर, वर्जिल, होरेस 
तथा अरस्तू | इस युगको “नव्य शास्त्रवादी' कहा गया । 
अरस्तूने यह देखा कि कलाकृतियोंमें विभिन्नताओंके 
बावज़्द एक ही पसत्व हे। उन सबकी मइनीयताका 


श्र 


कह का; कलबक 


एक ही सत्य हे--बह सत्य अनेकत्वमे एकत्व है। अतएव 
उन्होने यह निष्फर्ष निकाला कि समस्त कलाक्ृतियोमे 
एकत्व होनेका कारण उनका उद्देश्य हे। तात्पय यह कि 
उद्देश्यकी एकता ही कलाक्ृतियोंमें एकत्व स्थापित करती 
है। इसी दृष्टिकोणसे रचनामें बाह्य रूप-सौष्ठव प्रधान हो 
उठता हे और आलोचक उसकी खोज-बीन करता है । इसी 
विचारधाराकी क्लासिक” विचारधारा कहते है । 

सबसे पहले हमने एक प्रइन उठाया कि होमर आजसे 
हजार-दो हजार सार पहले रोम तथा एथेन्समें पढ़े जाते थे 
ओर वे आज भी लन्दन ओर पेरिप्तमें पढ़े जाते है। अनेक 
विभिन्नताओं और परिवत॑नोंके होते हुए उनका महत्त्त 
अश्लुण्ण है, इसका कया कारण है ? साहित्यिकोंने यह अनु- 
भव किया कि जो साहित्य कालकी कप्तोटीपर खरा उत्तरता 
है, वही साहित्य उच्च, ओेष्ठ अथवा क्लासिक कहलायगा। 
इस प्रकार बलासिकल साहित्य जीवनके उन तत््वोंबी चेतना- 
का वहन करता है, जिनकी उपयोगिता या सार्थकता प्रत्येक 
युग तथा देशमें अश्लुण्ण रहती हे। अतएव, आलोचक 
साहित्यके इसी स्वरूपकी परीक्षा करता है, क्योंकि कक्‍्लासि- 
कल साहित्यके अध्ययनका अथे हुआ रघात्मक संवेदनका 
आकलन, जो वस्तुतः मनुधष्य-चेतनाके अंग और प्रतीक है । 
इस प्रकार इस पद्धतिका आलोचक साहित्यकी श्रेष्ठता, 
उच्चताके खरूप तथा उसके हेतुओंका विश्लेषण-विवेचन 
करता है। इस पद्धतिके आलोचकका विश्वास है कि कुछ 
साहित्य शाश्वत, अविचल अथवा क्लासिकल है ओर कुछ 
गत्यात्मक, खच्छन्द या रोमांसिक हैं । , 

संस्कृत आचार्योंके चिन्तनकी प्रणाली इनसे स्वथा 
भिन्न थी। उन छोगोंने इस दृष्टिसे न तो साहित्यका अध्य- 
यन किया, न विवेचन । समस्त संस्क्षत साहित्यशास्त्रका 
केन्भविन्दु था शरीर ओर आत्मा, रप्त, ध्वनि, वक्रोक्ति, 
रीति और अलरूकार । वैसे कुछ विद्वानोने संस्कृत साहित्यके 
हासोन्मुखी कालको लक्ष्य करते हुए अतीतके साहित्यको 
श्रेष्ठ और शाश्वत माना। इस दष्टिते संस्कृत साहित्यके 
इतिहासमें इस सिद्धान्तकी घटित किया जा सकता है, 
किन्तु वह कहाँतक उचित होगा यह विवादास्पद हे । 

हिन्दीमें निश्चय ही इस पद्धतिका खरूप देखा जा 
सकता हे, परन्तु उस रूपमें नहीं, जिस रूपमें अंग्रेजी या 
यूरोपीय साहित्यमें | हिन्दीका रीतियुग अतीतके साहित्य- 
की इसी रूपमें ग्रहण करता हे । इस युगके आचार्योंके 
प्रेरणा-स्रोत थे संस्कृतके हासोन्मुखी साहित्यिक आचाये। 
इनकी दृष्टि उन्हींपर टिकी थी और इन लोगोंने जो कुछ 
भी लिखा, वह उन्हींकी आदर्श मानकर । कुछ लोगोंकी 
रायमें रामचन्द्र शुक्ल भी शाइवतवादी हैं, क्योंकि सूर, 
तुलसी ओर जायसीओ उन्होंने श्रेष्ठ ओर क्छासिकल माना | 
उन्होंने इन्ही ओेष्ठ कवियोंके आधारपर श्रेष्ठ साहित्यके कुछ 
मापदण्ड भी बताये । फिर भी इन्हें रसवादी कहना अधिक 
उपयुक्त होगा। आधुनिक आलोचकॉमें विश्वनाथ भिश्र, 
कृष्णशंकर शुक्ल, गुलाबराय, देवराजके नम लिये जा 
सकते हैं | साहित्यके निश्चित, शास्त्रीय सिद्धान्तोंमे इनका 
अटल बिद्वास है। -+रा० क्ृ० सु० 
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क्वॉँरी शब्दसे सम्बोधित किया हे :-- तुम बूझहु पंडित 
कवन नारि | काहू न वियाहल है कुमारि” (कबीरबीजक, 
३४७) | -उ० शुं० शा० 
खंडकथा-दे० कथाकाव्य', खण्डकाज्य  । 
खंडकाव्य-यह प्रबन्धकाव्यका ही एक विशेष रूप है । 
संस्क्षतके पूर्ववर्ती आलंकारिकोने प्रबन्धकाव्य शब्दका प्रयोग 
अधिक न करके प्रायः सर्गवन्ध या सर्गबन्धकाव्य शब्दका 
ही प्रयोग किया हे, क्योकि प्रबन्धके भीतर वे सर्गबन्धकाव्य- 
के अतिरिक्त रुूपक, कथा, आख्यायिका आदि सभी ग्रबन्धा- 
त्मक साहित्यरूपोंकी ग्रहण करते थे। भामह ओर दण्डीने 
सर्गबन्धकाव्यका अर्थ विशेष रूपसे महाकाव्य ही लिया हे 
ओर खण्डकाव्यकी चर्चा ही नही की है (द्े० काव्यालुंकार, 
१:१९: २१ और काव्यादर्श, १: १३ : १४) | रुद्रय्ने 
सभी प्रबन्धी (प्रबन्धकाव्य, कथा, आख्यायिका आदि) को 
महत्‌ ओर लघु, इन दो प्रकारोंमें विभक्त कर उनका अन्तर 
इस प्रकार बताया है--“तत्न महान्तों येषु च वितस्तेष्वभि- 
धीयते चतुर्वर्गः सर्वे रसाः क्रियन्ते काव्यस्थानानि सर्वाणि। 
ते लूघवो विज्ञेया येष्वन्यतमों भवेच्चतुर्वर्गात्‌ असमग्रानेकरसा 
ये च समग्रेकरस्तयुक्ता? (दाव्यालंकार, ८ :५:६)। इस 
तरह सर्वप्रथम रुद्रटने प्रबन्धकाव्यके दों रूपों--महान्‌ 
काव्य (महाकाव्य) और लघु (खण्डकाव्य)पर मौलिक ढंगसे 
विचार किया है। आनन्दवर्डडनने (ध्वन्यालोक: ३ : ७) 
काव्यभेदोंका विवरण देते हुए प्रबन्धकाव्यके लिए सर्गबन्ध 
शब्दका ही प्रयेग किया है। यद्यपि कथाके भौतर उन्होंने 
खण्डकथा, परिकथा और सकलकथाका उल्लेख किया है, 
पर सगबन्धकाव्यके भीतर महाकाव्य, खण्डकाव्य आदिका 
रूप-विभाजन नहीं किया है। उसी तरह हेमचन्द्रने 
काव्यानुशासनमें श्रव्यकाब्यमेँ कथा, आख्यायिका और 
चम्पूके साथ केवल महाकाव्यकी गणना की है । सम्मवतः 
उन्होंने प्रबन्धकाव्यके अर्थभे ही महाकाव्य शब्दका प्रयोग 
किया है ओर उसमें खण्डकाव्यका उल्लेख नही किया है । 
विद्वनाथ कविराजने साहित्यदर्पणमे महाकाव्यका लक्षण 
बतानेके बाद खण्डकाब्यका उल्लेख इस प्रकार किया है-- 
“ज्राषाविभाषानियमात्काव्य सर्गसमुत्यितम्‌ ।  एक्ार्थ- 
प्रवण: प्येः सन्धिसामस्यवर्जितम्‌ । खण्डकाव्य भवेत्काव्य- 
स्येकदेशानुभारि च।! (सा० द०, ६: ३२८-३२९)। 
इस परिभाषाके अनुसार किसी भापा या उपभाषामें सर्ग- 
बद्ध एवं एक कथाका निरूपक पद्चग्रन्थ जिसमें सभी 
सन्धियाँ न हों, काव्य! कहलाता हे और काव्यके एक अंश- 
का अनुसरण करनेवाला खण्डकाव्य होता हे । विश्वनाथकी 
इस परिसाषाका अनुसरण करके हिन्दीमें विश्वनाथ- 
प्रसाद मिश्रने वाद्ययविमश! में प्रबन्धकाव्यके तीन भेद 
किये है :--महाकाव्य, एकार्थकाव्य और खण्डकाव्य । उनके 
अनुसार महाकाव्य और खण्डकाव्यके बीचकी कड़ी एकार्थ- 
काव्य है, जिसे विश्वनाथने केवल काव्य” कहा है । उन्होंने 
खण्डकाव्यकी परिभाषा यह बतायी है, “महाकाव्यके ही 
ढंगपर जिस काब्यदी रचना होती है, पर जिसमे पूर्ण 
जीवन न ग्रहण करके खण्ड जीवन ही ग्रहण किया जाता 
है, उसे खण्डकाव्य कहते है | यह खण्ड जीवन इस प्रकार 
व्यक्त किया जाता है, जिससे वह प्रस्तुत रचनाके रूपमें 
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स्वतः पूर्ण प्रतीत होता है” (वाद्ययविमर्श, द्वितीय संस्करण 
पृ० ३९) । एकार्थकाव्य ओर खण्डकाव्यका अन्तर उन्होंने 
यह बताया है, “खण्डकाव्यका विस्तार भी थोडा होता है । 
एकार्थ काव्यकी भॉति पूर्ण जीवनका कोई उद्दिष्ट पक्ष उसमें 
नही होता” (वही) । 

सामान्यतया ८ या ८ से अधिक सर्गोवाले प्रबन्ध- 
काव्योंकी महाकाब्य और ८ से कम सर्गोवाले काब्योंकों 
खण्डकाव्य माना जाता है, परन्तु यह वेजश्ञानिक विभाजन 
नही है | महाकाव्य वहीं प्रबन्धकाव्य माना जायगा, जिसमें 
महदुद्देय, महच्च्चरित्र, समग्र युगजीवनका चित्रण, 
गरिमामयी ओर उदात्त शेली आदि महाकाव्यके सभी 
गुण पाये जायें (दे ०-“महाकाव्य) । जिन प्रबन्धकाब्योंमें 
महाकाव्यके उपयुक्त लक्षण नही मिलते, वे चाहे आकारमें 
बडे हों या छोटे, चाहे आठसे कम सर्गवाले हो या अधिक 
सर्गवाले, महाकाव्य नहीं माने जायंगे। ऐसे प्रबन्धकान्य 
दो प्रकारके होते है--एक तो वे, जिनमें किसी व्यक्तिके 
सम्पूर्ण जीवनका चित्रण तो होता है, पर झनय दुगनीवनका 
चित्रण नही होता और न महाकाव्यके अन्य सभी लक्षण 
पाये जाते हैं। दूसरे वे, जिनमें जीवनका खण्ड दृश्य 
चित्रित होता है और जो कथावस्तुबी ल्घुता तथा उद्देशयकी 
सीमाओंके कारण बृहदाकार तथा महान्‌ नहीं बन पाते । 
इनमेंसे प्रथम प्रकारके प्रबन्धकाव्यवी एक्कार्थवाव्य और 
दूसरेकी खण्डकाव्य कहना उचित ही है। इस प्रकारके 
खण्डकाग्योकी ही रुद्रटने लघुकाव्य कहा हे। रूघुकाव्य या 
खण्डकाव्यके सम्बन्ध रुद्धका यह कथन सर्वथा उचित 
है कि उसमें चतुर्व्ग फलमेसे किसी एक फलव)े उद्देश्य रूप- 
में अपनाया जाता है और अनेक रस अप्तमग्र रूपमें पाये 
जाते है अथवा कोई एक ही रस समग्र रूपमे निष्पन्न होता 
है। आधुनिक काव्यमें रस्नदृष्टि प्रधान नहीं रह गयी हे, 
चरित्रांकनकी अधिक महत्त्व दिया जाने छूगा हे और 
चतुर्वंग फलवाला सिद्धान्त भी आज मान्य नहीं रह गया 
है। अतः रुद्॒टकी परिभाषा आजके खण्डकाव्यपर पूर्णतया 
नही घटित हो सकती । विश्वनाथ कविराजकी यह परिभाषा 
कि खण्डकाव्य काव्यके एक अशका अनुसरण करनेवारा 
होता है, अधिक स्पष्ट नहीं हे क्योंकि कभी-कभी किसी 
चरित्रकें खण्ड जीवनका चित्रण करनेवाले काव्य भी 
महाकाव्य होते हैं। जिस जीवन-खण्डकी चित्रित किया 
जाता है यदि उसमे महत्ता हे ओर उस काव्यकी शेली 
भी उदात्त और गरिमामयी हे, तो उप्त काव्यकी महाकाव्य- 
के गुणोंसे युक्त मानना चाहिये । वस्तुतः महाकाब्यात्मक 
उपन्यास (एपिक नॉविल), सामान्य उपन्यास ओर कहानीमें 
जो अन्तर है, वही अन्तर महाकाव्य, एकार्थकाव्य और 
खण्डकाव्यमें है। सीमित दृष्टिपवसे जीवनका जितना द्वय 
दिखाई पडता है, उसीका चित्रण कहानी ओर खण्डकाव्य 
दोनोंमें होता है । ऐसे जीवन द्श्यमें महाकाव्य और 
महाकाव्यात्मक उपन्यास जैसी व्यापकता, उँचाई और 
गहराई नही होती ओर न उसमें एकार्थकाव्य तथा सामान्य 
उपन्यासकी तरहका फैलाव, उतार-चढाव और मोड ही 
होता है, किन्तु उसमें अन्बिति ओर कप्ताव अधिक होता 
है । इसी कारण खण्डकाव्य ओर कहानीमें प्रासंगिक ओर 
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जवान्तग कथाएँ नहीं होतो ओर न कथार्में अनावश्यक 
रफीति ही होती हे । --शं० ना० सि० 
संस्कृत काव्यशास्में खण्डकाव्यकी कीई परिभाषा 
नहीं मिलती। साहित्यदर्पणके 'एकदेशानुसारी काव्य 
खण्डकाव्य होता है! इस कथनके ही आधारपर आधुनिक 
लेखओोंने खण्डकाव्यके लक्षण देनेका प्रयत्न किया है । 
परन्तु इस विषयर्म संस्कृत काव्यके उदाहरणोंसे भी कोई 
सहायता नहीं मिलती, क्योंकि सस्कृतमे महाकाब्यकी 
महनीयता ओर जीवन-व्यापिनी समग्रतासे रहित, किन्तु 
उसीकी भाँति सर्मबद्ध कथात्मकतासे समन्वित वेोई ऐसे 
उदाहरण नहीं मिलते, जिन्हें नवीन परिभाषाके अनुसार 
खण्डकाव्य कहा जा सके ओर जो किसी अन्य काव्य-रूपमे 
अन्तर्भुक्त न भाने गये हो। वस्तुस्थिति यह है कि संस्कृत 
साहित्यके देशी-विदेशी सभी समीक्षकों ओर इतिहास- 
लेखकोंने मेघदूत, घटकपर, चौरपंचाशिका ओर मेघदूतके 
अनुकरणमे लिखे गये अनेकानेक सन्देश-काव्योंको, जिन्हें 
खण्डकाब्य कहा जा सकता है, गीतिकाव्यमे ही सम्मिलित 
किया है। वास्तवमें संस्क्षत साहित्यके समीक्षक खण्डकाव्यों- 
की ही गीतिकाब्य कहते है । गीतिकाव्य संज्ञाका व्यवहार 
संस्कृत काव्यरूपोंके सम्बन्धभे नहीं हुआ है। यह बात 
अवश्य विचारणीय है कि संस्कृतका यह तथाकथित गीति- 
काव्य उसकी स्वीकृत परिमाषापर कहाँतक खरा उतरता 
है द्वे० गीतिकाव्य”) । 
प्राकृत और अपभ्रंशमें सैकड़ों ऐसे कथात्मक काव्य- 
ग्रन्थ हैं, जो महाकाव्य नही कहे जा सकते, अतः उनके लिए 
प्रबन्धकाव्य या कथा-प्रबन्धकाव्यकी सामान्य परिभाषाका 
प्रयोग किया गया है | इनमे अनेक चरित-काव्य हैं, जिनका 
उद्देश्य किमी आदशकी शिक्षा देना अधिक है, काव्यगत 
आनन्द साधन-मात्र है । इन्ही प्रबन्ध ओर चरित-काव्योंके 
अन्तर्गत कुछ उदाहरण खण्डकाव्यके भी प्राप्त हो सकते है। 
आदि ओर मध्यकालीन हिन्दी-साहित्यमें भी छोटे- 
बड़े सेकड़ों कथात्मक काव्य मिलते हैं, जिनमेसे खण्डकाव्यके 
उदाहरण संकलित किये जा सकते है । इनमेंसे यदि रासो 
नामक काव्य अन्थोंको वीरगीत या नृत्यगीत या छोक- 
गाथा (बेलेड) मानकर अलग कर दिया जाय, तो 'पश्मावत! 
की छोड़कर समस्त प्रेमाख्यानक काव्य (द्वे०--प्रेमाख्या- 
नक काब्य”) तथा राजाश्रित कवियों द्वारा रचा गया समस्त 
प्रशस्तिकाव्य (दै०--वीर काव्य) खण्डकाव्यदी परिसाषा- 
में अन्तभुंक्त हो . सकता है । इनके अतिरिक्त वेष्णव भक्ति- 
भावनाकी प्रेरणासे लिखे गये कुछ कथा-प्रबन्धात्मक काब्य 
इसी कोटिमें आ सकते है । इनमे एक ओर क्ृष्ण-कथासे 
सम्बन्धित विशिष्ट लीलाएँ--कालिय-दमन, गोवर्ध॑न-पूजा, 
रासलीला आदि तथा अन्य कथात्मक प्रसंग--सुदामा-चरित, 
रुक्मिणी-संगल आदि हैं और दूसरी ओर राम-कथाके 
प्रसंगोंपर आधारित स्वयंवर, अश्वमेध आदि सम्बन्धित 
काव्यग्रन्थ हैं । 
आधुनिककालीन हिन्दी साहित्यमें अनेक ऐसी 
'रैचनाएँ मिलती है, जो कथा-ग्रबन्धके रक्षणोंसे पूर्णतया 
समन्वित होते हुए सी महाकाव्य नहीं कही जा सकती। 


इनकी रचनाकी प्रेरणा बहुत कुछ पाइचात्य शाहित्यसे ' 
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मिली है ओर वे अंग्रेजीके पेस्टोरल (ग्रामकाव्य) इंडिल 
ओर एकलोग (त्युत्तर काव्य) अथवा बैलेड (छोकगाथा) 
आदि काब्यरूपोंके अन्तगंत रखी जा सकती है। परन्तु 
उनकी खतन्‍त्र सत्ताकी अस्वीकार नही किया जा सकता 
ओर यदि उन्हे किसी सामान्य काव्यरूपकी परिभाषाके 
अन्तगंत रखा जा सकता है, तो उसके लिए. सबसे अधिक 
उपयुक्त परिभाषा खण्डकाब्य ही है । 

उपलब्ध साहित्यकों ध्यानमें रखते हुए खण्डकाव्यके 
जो आधुनिक लक्षण बताये गये है, उनमें अमावात्मक 
लक्षणोंकी ही प्रधानता है । परन्तु इसका तात्पय॑ यह नही 
है कि जो महाकाव्यके लक्षणोंपर खरा नही उतरता, वह 
अनिवार्यतः खण्डकाव्य कहा जा सकता है। असफल 
महाकाव्य या रूघु आकारके किसी एक घटना-प्रसंगपर 
आधारित लीलाकाव्य या चरितकाव्य मात्रकों खण्डकाव्यकी 
संज्ञा दे देना समीचीन नही है । खण्डकाव्यकी स्वतन्त्र 
ओर निश्चयात्मक विशेषताओका निरूपण सम्भव हे। 
परन्तु इनके लिए इस नामसे अमिहित समस्त रचनाओंका 
विवेचन, विश्लेषण आवश्यक होगा। मोटे ढंगसे कहा जा 
सकता है कि खण्डकाव्य एक ऐसा पद्चबद्ध कथाकाब्य हे, 
जिसके कथानकमे इस ग्रकारकी एकात्मक अन्विति हो कि 
उसमें अप्रासंगिक कथाएँ सामान्यतया अन्त्ुक्त न हो 
सकें, कथामे एकांगिता--साहित्यदर्पणके शब्दोमे एकदेशी- 
यता हो तथा कथा-विन्याकुर्में क्रम--आरम्भ, विकास, 
चरमसीमा और निश्चित उद्देश्यमें परिणति हो। कथावी 
एकांगिताके परिणाम खरूप खण्डकाव्यके आकारमें रूघुता 
सखाभाविक है ओर साथ ही उद्‌देश्यकी महाकाव्य जैसी 
महनीयता सम्भव नही हे । कथाकी एकांगिताके ही फल- 
सखरूप खण्डकाव्यमें गीतिके अनेक लक्षण स्वत: आ जाते 
है| खण्डकाव्यका प्रतिपाथ चाहे कोई चरित्र, घटना-प्रसंग, 
परिस्थिति-विशेष या कोई सामयिक अथवा जीवन-दरशेन 
सम्बन्धी सत्य हो, कवि अपने व्यक्तित्॒वका उसके साथ 
अपेक्षाकृत अधिक घनिष्ठतापूर्वक तादात्म्य कर लेता हे। 
अतः खण्डकाब्यके कविका दृष्टिकोण उतना व्यक्ति-निरपेक्ष 
ओर वस्तुपरक नहीं रहता, जितना महाकाव्यके लिए 
अपेक्षित है। कथा-विन्यासमें नाटकीयता खण्डकाव्यके 
आकर्षणको बढ़ा देती है। खण्डकाव्यमें वर्णन-विस्तार नहीं 
हो सकता । उसकी वस्तु मावात्मक अधिक होती है, अतः 
गीतिकाव्यकी भावप्रवणता ओर तीत्र अनुभूति उसमें जितनी 
अधिक होती है, उसका प्रभाव भी उतना ही अधिक होता 
है। इस प्रकार उसकी कथाका विकास बहुत कुछ भाव- 
विकासपर आधारित होता है। खण्डकाव्यका यही लक्षण 
उसे चरितकाव्य या साधारण प्रबन्धकाव्यसे भिन्न करता 
है। खण्डकाव्यका कथानक पौराणिक, ऐतिहासिक, 
कल्पित, प्रतीकात्मक--किसी भी प्रकारका हो सकता हे । 
बाह्य रूपरचना सम्बन्धी सर्गबद्धताका नियम जिस प्रकार 
महाकाव्यकी रचनामें कठोरताके साथ पारून नही किया 
गया हे, उसी प्रकार खण्डकाव्यके लिए भी यह नहीं कहा 
जा सकता कि उसकी वस्तु भिन्न-भिन्न सर्गोर्मे अनिवार्य रूप- 
से विभाजित होनी चाहिये। सर्गोंकी संख्या निर्धारित 
करना तो ओर भी अप्रासंगिक हे। साधारणतया खण्ड- 
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काव्यमें उन्दोंकी विविधता नही होती, प्रायः सम्पूर्ण काव्य 
एक ही छन्दमें रचा जाता है। परन्तु इसके अनेक अपवाद 
भी हैं। बीच-बीचमें गीतोंका प्रयोग भी खण्डकाव्यकदी एक 
विशेषता कही जा सकती है । आधुनिक कवियोमें द्विवेदी- 
कालके कवियोंने सुन्दर खण्डकाब्योंदी रचना की हे। 
मैथिलीशरण गुप्तके 'जयद्रथवध', 'पंचवटी”', 'वन-वैभव', 
वक-संहार', 'सिद्धराज', 'कुणारूगीत', और “नहुष); 
रामनरेश त्रिपाठीके 'पथिकी, “मिलना और 'खज्ना; 
जगनन्‍्नाथदास रल्ाकर का गंगावतरण; सियारामशरण गुप्त- 
के 'मौय-विजय', 'अनाथ), आत्मोत्सर्ग) और “न्मुक्त का 
खण्डकाव्यके अच्छे उदाहरणोंमें उल्लेख किया जा सकता 
है । कुछ छायावादी कवियोंने भी खण्डकाव्यकी रचना को 
है। जयशंकर प्रसादके 'प्रेमपथिक, पन्‍तके “भ्रन्थि', 
निरालाके तुलसीदास! ओर रामकुमार वर्माके चित्तौरकी 
चिता'में अन्तमुंखी आत्मनिष्ठ दृष्टिकोणदी प्रवृत्ति अधिक 
है । रामायण, महाभारत, पुराण और बोडश्ाहित्य तो 
खण्डकाव्योंके कथानकोंके सबसे अधिक उपजीब्य रहे ही है, 
मध्यकालीन भारतीय इतिहासकी वीरता ओर आत्मत्याग- 
पूर्ण कथाओं तथा रोमांसिक प्रेम और आधुनिक देशभक्तिके 
भावोंकी उदबुद्ध करनेवाली कल्पित कथाओंकी भी खण्ड- 
काव्यका विषय बनाया गया हे (द्वेए--कथाकाव्य', 
प्रबन्धकाव्य, महाकाव्य”) । “-ब्र० व॒० 
खंडित व्यक्तित्व (४970 9९780098॥|9)- सामान्य 
व्यक्तित्व अपने समस्त घटकोंका सामंजस्यपूर्ण समेकित रूप 
होता है और एक स्थायी इकाईकी भाँति व्यवहार करता 
है। विकारग्रस्त होनेपर उसके ये घटक असम्बद्ध या 
विकीर्ण हो जाते हैं, समेकन भंग हो जाता हे। मनोवैज्ञा- 
निक भाषामे इस दशाकीं खण्डित व्यक्तित्व कहते है । यह 
स्थिति प्रबल मानसिक संघर्षसे उत्पन्न होती हे, जिसके 
कारण व्यक्तित्वके कुछ अंशॉपर चेतनाका अधिकार नहीं 
रह जाता । असंबद्ध अंश कोई विचार, भाव या प्रवृत्तियों हो 
सकती है | किसी छुपरिचित नाम या घटनाका भूल जाना 
असम्बद्ध विचारका उदाहरण है। इसी प्रकार संवेगकों 
उत्पन्न कर सकनेवाली स्थितिके मध्य होते हुए भी व्यक्ति 
पहलेकी तरह उससे प्रभावित नहीं हो पाता | प्लांचेट द्वारा 
खसंचालित अथवा तथाकथित दिवंगत आत्माओंसे प्रेरित 
लेखन और त्राटकके द्वारा प्राप्त ज्ञान व्यक्तित॒वके असम्बद्ध 
सरल घटकोकी प्रक्रिया ही होती है । दिवंगत आत्माओंसे 
तथाकथित बातचीत करने ओर उनसे सन्देश प्राप्त करने- 
वाले माध्यमों में व्यक्तित्वके असम्बद्ध अंशोंका संघटन 
अपेक्षाकृत अधिक घनीभूत होता है । ये अपने ही असम्बद्ध 
विचारोंको झुतककी वाणी मानकर खय॑ं तथा दूसरोंको 
धोखा देते है । 

असम्बद्ध विचारों, भावों और प्रेरणाओंकी संख्या 
कभी-कभी काफी अचुर हो जाती है और सुसंघटित होकर 
एक ही व्यक्तिमें एक दूसरे खतन्‍त्र व्यक्तित्वका रूप ले लेती 
है। यह दूसरा व्यक्तित्व पहलेके साथ-साथ भी रह सकता 
है अथवा वे एक दूसरेके बाद प्रकट होते रहते हैं। कभी- 
कभी एक ही व्यक्तिमें दोसे अधिक व्यक्तित्व भी उत्पन्न हो 
जाते हैं| अंग्रेजीके प्रसिद्ध लेखक राबटट हुई स्टीवैंसनकी 


खंडित व्यक्तित्व-खड़ीबों ली 


प्रच्यात कृति डाक्टर जेकिल और मिस्टर हाइड” इस 
विषयका सर्वोत्कृष्ट उदाहरण है । 

साधारण जीवनमें भी खण्डित या असम्बद्ध व्यक्तित्वके 
पर्याप्त दृष्टानतन मिलते रहते है। हमारे आदशों और 
आचरणमें अन्तर इसी असम्बद्धताका चोतक है। भीतरसे 
शाक्त, बाहरसे रोव और सभामे वेष्णव रूपोको धारण 
करनेवाले प्राचीन बोलेके प्रतिरूप आजकल भी मिलते हैं । 
माक्संवाद और अद्वेत वेदान्त अथवा ईसाई घर्ममें एक साथ 
विश्वात रखना, व्यक्तित्, जीवन ओर व्यवसायकी 
नेतिकताओंकी भिन्न समझना आदि इसी स्थितिके उदाहरण 
है। सम्भवतः सम्पूर्ण विश्व एक ऐसी ही नेतिक और 
आत्मिक असम्बद्धता या खण्डिततासे पीड़ित है। महाभारत- 
कालमे मी कुछ-कुछ ऐसी ही स्थिति थी । भीष्म, द्रोण ओर 
विदुर जैसे धर्मप्राण व्यक्ति पाण्डवबोंके प्रति दुर्योधन- 
के अन्यायोंका विरोध था उनसे विद्रोह नहीं कर पाते 
थे। ““आ० रा० शा० 





खंडिता (नायिका) -अवस्थ'नुस्तार नायिकाओके विभाजन- 


का एक भेद; विशेषके लिए दे०--“नाविका-भेद' । सर्वप्रथम 
भरत द्वारा उल्लिखित। भानुदत्तने कहा है कि जिसका 
प्रिय 'अन्योपभोगचिह्वितः प्रातरागच्छति', अर्थात्‌ रात्रिमे 
अन्यत्र रमकर ग्रातः परखी-संसर्गके चिहोसे युक्त आया 
हो । इस परिभसाषामें मतिराम तथा पद्माकर आदिने दुखित 
होत” ओर जोड़ा है, अर्थात्‌ इस स्थितिमें वह ईष्यांसे दुःखी 
भी होती हे । मुग्धा खण्डिता पतिपर अपना द्वोभ प्रकट 
करनेमें भी संकुचित हे--““बिन गुन माल गोपाल उर क्‍यों 
पहिरी परभात | चकित चित्त चुप है रही निरखि अनोखी 
बात” (प्मनाकर : जगद्विनोद, १: १५५) । मध्या खण्डिता 
अपना आक्रोश ब्यंग्यसे व्यक्त करती है---“ बोऊ करो कितेक 
यह तजो न टेव गुपाल ! निसि ओरनिके पणग परो दिन 
औरनिके लाल” (मतिराम : रसराज, १२६) । प्रौढ़ा 
खण्डिताके निःसंकीच आदर-मानमे स्वतः एक व्यंग्य छिपा 
हे--/(पिय आवत अँगनेया उठिके लीन । साथें चतुर 
तिरियवा बैठक दौन ।” (रहीम : बरवै० : ४३) । परकीया 
खण्डिताको दुःख तथा आन्तरिक खेद हे--“रावरे नेहको 
लाज तजी अरु गेहके काज सबे विसराये । कोऊ फितेक 
उपाय करो कहूँ होत हे आपने पीउ पराये” (मतिराम : 
रसराज, १२५९) । परन्तु यह खेद विरह-पीडाकी ही अभि- 
व्यक्ति है--जेहि लूगि सजन सनेहिया छुटि घरवार ! 
आपन हित परिवरवा सोच परार” (रहीम: बरवबैं०, 
४७०) । सामान्या खण्डिताके उदाहरणोमें धनका उल्लेख 
अनिवार्यतः हुआ हे--“मितवा ओठ कजरवा जावक भालू । 
लिहेसि काठि बरिअइ्या तकि मनिमाल” (रहीम : बही, 
४६) । रीतिकाव्यमें खण्डि ताके वर्णनोमे वंचिता नायिकाओं- 
की मानसिक्र स्थितियोंका अंकन किया गया हे । नायिकाके 
दुःख, ईष्यो, ढेष, क्लेश, ज्यथा तथा आकांक्षाका सुन्दर 
चित्रण हुआ है ओर साथ ही इसके अन्तर्गत उपाल्म्भकी 
व्यंग्यपूर्ण उक्तियोंका आलुंकारिक वर्णन सी है।.._ --२० 


खड्दीबो छी - (वर्नाक्यूलर हिन्दुस्तानी, जनपदीय हिन्दु- 


स्तानी) भाषाशासत्रकी इृष्टिले खड़ीबोली” शब्दका प्रयोग 
दिल्‍ली-मेरठके समीपस्थ ग्राम-समुदायकी ग्रामीण बोलीके 


खड़ीबाली 


लिए होता है। प्रिवर्सनने इसे 'वर्नोक्यूलर हिन्दुस्तानी 
तथा सुनीतिकृमार चटजीने 'जनपदीय हिन्दुस्तानी कहा 
है। भाषावैज्ञानिक दृष्टिसे खडीबोली ही स्टेण्डर्ड हिन्दी, 
उर्दू तथा हिन्दुस्तानीकी मूछाधार बोली है। साहित्यिक 
सन्दर्भमें कभी-कभी अवधी, ब्रज आदि बोलिथोंके साहित्यसे 
अलगाव करनेके लिए आधुनिक हिन्दी साहित्यकोी खड़ी- 
बोली” साहित्यसे अभिद्दित किया जाता है और इस प्रसंगमें 
खडीबोली शब्द 'स्टेण्डड हिन्दी का समानार्थक हो जाता 
है। प्रथमवो हम 'खडीबोली” शब्दका विरिष्ट अर्थ और 
द्वितीयको सामान्य अथ कह सबते है । 

किन्तु खडीबोली” शब्दके आरम्भिक अर्थ तथा नाम- 
करण और उसके रूप, अर्थ, प्रयोगके विकासके सम्बन्धमें 
विद्वानोंमे मतवेभिन्न्य दिखाई पडता हे । खड़ीबोली नामकी 
व्याख्या भिन्न-भिन्न विह्ानोंने भिन्न-भिन्न रूपसे दी हे। 
उन विद्वानोंकी विचार-घाराओबी निम्नलिखित वर्गोमि बॉट 
सकते हें---(१) कुछ विद्वान्‌ खडीबोली' नामको बजभाषा- 
सापेक्ष्य मानते है और यह प्रतिपादन करते हैं कि लब्लूजी- 
लाल (१८०३ ई०)से बहुत पूर्व यह नाम ब्रजसाषाको 
मधुर मिठासवी तुलनामें उस बोलीकी दिया गया था, जिससे 
कालान्तरमें स्टेण्डर्ड हिन्दी और उ्दृका विकास हुआ | ये 
विद्यान खडी' शब्दसे कर्कशता, कठ्धता, खरापन, खड़ापन 
आदि अर्थ छेते हैं (्वे० वंशीधर विद्यालंकार : उदूं, भाग 
१४, पृ० ४७१, १९३४ तथा धीरेन्द्र वर्मा : हिन्दीभाषाका 
इतिहास, तृतीय संस्करण, भूमिका पृ० ३४) । (२) कुछ 
लोग इसे उदृ-सापेक्ष्य मानकर उसकी अपेक्षा इसे प्रकृत, 
शुद्ध, ग्रामीण ठेठबोली मानते है [तासी (१८३९-१८७० 
६०) : हिस्ट्री द ला हिन्दुईं एण्ड हिन्दुस्तानी, प्रथम संस्करण, 
भाग १, पृ० ३०७ तथा चन्द्रवली पाण्डे : खड़ीबोलीकी 
निरुक्ति, उदृका रहस्य] । (३) कुछ खडीका अर्थ 'सुस्थिर, 
सुप्रचलित, सुसंस्क्ृत,' परिष्कृत या पारिपक्वसे मानते है 
(दे० दी० गेहमबोली : द हिम्ट्री ऑव उर्दू लिटरेचर, ए० ४, 
जे० आर० ए० १९३६, अक्टूबर, पए० ७१) । (४) कुछ लोग 
उत्तरीमारतकी ओकारान्त ब्रज आदि बोलियोंको “पडीबोली” 
और उसके विरोधमें इसे 'खडीबोली” मानते है (सुनीति- 
कुमार चटजीं * ओ० डी० बी० एल०, पृ० ११ तथा भारतीय 
आयभाषा और हिन्दी, ए० १६०) । (०) जब कि कुछ लोग 
रेखता शैलीकों 'पडी” और इसे 'खडी” मानते हैं । 

वास्तवमें 'खडीबोली'में प्रयुक्त 'खडी” शब्द गुणबोधक 
विशेषण है ओर किसी भाषाके नामकरणमें शुण-अवशुण- 
प्रधान दृष्टिकोण अधिकांशतः अन्य भाषा-सापेक्ष्य होता है । 
संस्कृत, पाली, प्राकृत, अपभ्रंश ओर उद्दूं आदि इसी श्रेणीके 
नाम हैं, अतएव 'खडी' शब्द अन्य भाषा सापेक्ष्य अचश्य 
है, किन्तु इसका मूल खडी है अथवा खरी ? और इसका 
प्रथम मूल अर्थ क्‍या है ? इसके लिए शब्दके इतिहासकी 


खोज आवश्यक है | बोलीके अर्थमें इस नामका उल्लेख हमें 


मध्यकालम कहीं नही मिलता है । निश्चित रूपसे इस शब्द- 
का प्रयोग १९वों शतीके प्रथम दरशाब्दमें लब्लूजीलालने 
२ बार, सदल मिश्रने २ बार, गिलक्राइछने ५६ बार 
किया है । 


लब्लूजीलाल तथा संदल मिश्रने 'प्रेमसागर' तंथा 
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ज्ञासिकेतोपाख्यान' और 'रामचरित्र' नागरीलिपिमें लिखा 
था । इन गन्थेंमे 'खडीबोली' ही शब्द मिलता है, जिसका 
उच्चारण निश्चय ही खडी रहा होगा। इस प्रकार हिन्दू 
लेखकोमें खड़ीबोली शब्द ही प्रचलित रहा होगा, किन्तु 
रोमनलिपिमे 'प्रेमसागर के मुखप्ृष्ठपर खरी (४97९6) 
ही मुद्रित है। रोमनलिपिमें हिन्दीके डू याड़ को » या 
/ से प्रकट करते हैं । इसीसे हिन्दी 'खरी'को 'खरी” लिखा 
गया। सम्भवतः विदेशी अंग्रेजोमे खरी शब्द ही अधिवः 
प्रचलित हुआ। आजका सामान्य अंग्रेज खडी' शब्दका 
उच्चरण 'खरीके आसपास ही करेगा। भारतीय घ्वनि- 
विकासमें भी र और ड ध्वनिमें पारस्परिक विनिमय होता 
रहा हे। सम्मवतः उच्चारणकी दृष्टिले खठी और खरी उस 
समय बहुत ही निकटके शब्द थे । 

इस शब्दके वास्तविक अथज्ञानके लिए हमें लब्लूजी- 
लाल, सदल मिश्र तथा गिलक्राइस्टके उद्धरणोंपर पुनः 
गम्भीरतापूषंक विचार करना चाहिये। इन उद्धरणोसे 
किसी प्रकार भी यह सिद्ध नहीं होता कि बजभाषाकी 
अपेक्षा अधिक 'ककश, 'कद्ठ होनेके कारण इस बोलीको 
यह नाम दिया गया। यदि १९वीं शतीसे बहुत पूर्व ही 
ब्रजभाषाके विरोधमे यह नाम प्रचलित रहा होता तो 
स्टैण्डर्ड उूँ, हिन्दी, हिन्दुस्तानी सबके लिए यह शब्द प्रयुक्त 
होता, क्योंकि भाषावैज्ञानिक दृष्टिसे तीनोंकी मूलाधार 
बोली यही है और 'प्रेमसागर” तथा बागो बहार” दोनोंकों 
खड़ीबोलीका ग्रन्थ कहा जाता, किन्तु ऐसा कही भी नहीं 
कहा गया । खय॑ लब्लूजीलालने 'लाल चन्द्रिका की भूमिका- 
में अपने ग्रन्‍्थोंकी भाषाके तीन भेद किये हैे--(१) त्रज, 
(२) खडीबोली, (३) रेखतेकी बोली (उर्दू)। यदि खडी- 
बोलीको ब्जभाषा-सापेक्ष्य समझते तो लब्लूजीलाल अपने 
ग्न्थोंकी भाषाके दो ही भाग करते । वास्तवमें 'खड़ीबोली- 
के लिए कर्कश, कढ आदि अर्थ भारतेन्दु-युगकी देन हे, जब 
कि हिन्दी कविताके लिए ब्रजभाषा ओर खड़ीबोली दोनोंमें 
प्रतियोगिता हो रही थी। सम्मवतः ब्रजभाषा पक्षवालेंने 
उसी युगमें खडीबोली'का इस प्रकार अर्थ किया होगा । 

बेली महोदयके अनुसार 'खड़ी' ही मूल शब्द है 
(खरी नहीं), जो 'खडा'का ख्लीलिग रूप है। खडी शब्दका 
अर्थ है 'उठी' ओर जब यह शब्द किसी भाषाके लिए प्रयुक्त 
होता होगा, तब इसका अर्थ प्रचलित रहा होगा । इस प्रकार 
इनके अनुसार 'खड़ीका अर्थ है परिपक्व, प्रचलित या 
सुस्थिर । 

चन्द्रबली पाण्डेले अपने लेख (दे० 'खड़ीबोलीकी 
निरुक्ति) में बोलीके परिपक्व, प्रचलित” अर्थका खण्डन 
करते हुए यह प्रतिपादन करनेका प्रयत्न किया है कि खडी- 
बीली सदल मिश्रकी निजी या उनके यहॉकी प्रचलित बोली 
नहीं हे । किन्तु उनका खण्डन मान्य नहीं, क्‍योंकि इस 
बोलीका प्रचलन (हिन्दवी रूपमें) अन्तः्प्रान्तीय व्यवहारके 
लिए बहुत पहलेसे था, अन्यथा सिन्प-गरुजरातके स्वामी 
प्राणनाथ (कुछजम खरूप) और छाल्दास (वीतक), 
पटियालाके रामग्रसाद निरंजनी (योगवाशिष्ठ), राजस्थानके 
दौलत राम (प्मपुराण) और बिद्रके सदक मिश्र इस 
बोलीमें रचना न कर सकते । अतएव खिडी” शब्दका अर्थ 
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परिपक्क, प्रचलित मान लेनेमें कोर आपत्ति नहीं होनी 
चाहिये । साथ ही इस बोंलीकों खड़ी (स्टेण्डड केवल 
वाच्यार्थ लेकर ) इसलिए मानना कि इसकी तुलनामें उत्तर 
प्रदेशको ब्रजभाषा आदि अन्य बोलियों 'पडी' बोलियोँ थीं, 
भी न्‍्याय-संगत नही है। किन्तु बेलीका अर्थ भी पूर्ण नहीं 
है । खड्ी शब्दका केवल 'स्टैण्डर्ड!, 'करेण्ट' अर्थ लेनेसे 
उर्दूसे उसका स्पष्ट अछगाव सिद्ध नही होता है। क्योंकि 
हिन्दी (सामान्य अर्थ)की उदूं शैली दिल्ली-आगरेमे सली- 
भाँति प्रचलित और सुख्थिर थी, किन्तु उदृंका झुकाव 
यामिनी' भाषा (फारसी-अरबी)की ओर अथिक था, अतएव 
मूल रूपसे हिन्दी या हिन्दुस्तानी होनेपर भी गिलक्राइस्टके 
पूर्व हेलहेडने इस हिन्दुस्तानीकी मिश्रित हिन्दुस्तानी कहा 
था, जब कि उसके अनुसार हिन्दुस्तानीकी हिन्दवी शैली 
शुद्ध हिन्दुस्तानी थी (अथवा शुद्ध हिन्दी थी) । 'प्रेमसागर के 
प्रथम तीन संस्करणोंके मुखपृष्ठपर मुद्वित 078 0774086 
[8087098286 07 +787९8 0068 (१८०५ ई०), पुनः 
इसके संस्करणमें !४00 एए९७ (१८११ ६०) और तीसरे 
संस्करणमे /77066 (१८४२ ३०) शब्द इसी तथ्यकी ओर 
संकेत करते हैं। खडी-बोली नाम सर्वप्रथम हिन्दी (या 
हिन्दुस्तानी)की उस शैलीके लिए दिया गया, जो उद़ूँकी 
अपेक्षा अधिक शुद्ध हिन्दी (भारतीय) थी ओर जिसका 
प्रयोग संस्कृत परम्परा अथवा भारतीय परम्परासे सम्बन्धित 
लोग अधिक करते थे। अधिकांशतः वह नागरी लिपिमें 
लिखी जाती थी । १८०५ ईं०से हिन्दी, हिन्दुस्तानी और 
उर्दू शब्द गिलक्राइस्टके अनुसार समानार्थक थे, अतणव 
इनसे अलगाव सिद्ध करनेके लिए शुद्ध (0ए/९) विशेषण 
जोडनेदी आवश्यकता पडी तथा 'खडीबोली' नाम सार्थक 
हुआ। इस प्रकार खड़ी-बोलीका वास्तविक अर्थ होगा शुद्ध, 
परिष्कृत या परिनिष्ठित (प्रचलित) भाषा। उदूँ भी दिल्‍ली- 
आगरेकी बोली थी, किन्तु वह यामिनी मिश्रित थी, अतएव 
वह दिल्‍ली-आगरेकी खडी (शुद्ध, परिष्कृत) और प्रचलित 
बोली नही थीं। लब्लूजीलालके उद्धरणका यही वास्तविक 
अर्थ है । खडी-बोली शब्दका अथ १८२३ ई०के बाद हिन्दी 
हुआ। यही कारण हे कि प्रेमसागर'के १८४२ ईण०्के 
संस्करणमें हिन्दी शब्द ही मुखपृष्ठपर मुद्रित हे । 

खड़ी-बोली शब्दका प्रयोग आरम्भमें उसी भाषा-शैलीके 
लिए हुआ, जिसे १८२३ इ०के बाद हिन्दी कहा गया। 
किन्तु जब प्राचीन तथा प्रचलित शब्दने खड़ी-बोली' 
शब्दका स्थान ले लिया तो खडीबोली शब्द उस शैलीके 
लिए बहुत कम प्रयुक्त हुआ, केवल साहित्यिक सन्दर्भमे 
कभी-कभी ही प्रयुक्त होता रहा और आज भी कभी-कभी 
प्रयुक्त होता है । इसी प्रकार जब यह मत प्रसिद्ध हो गया 
कि हिन्दी, उर्दू ओर हिन्दुस्तानीकी मूलाधार बोली 
ब्रजभाषा नहीं, बल्कि दिबली और मेरठकी जनपदीय बोली 
है, तब उस बोलीका अन्य उपयुक्त नाम प्रचलित न होनेके 
कारण उसे खडीबोली ही कहा जाने रूगा। इस प्रकार 
खडोबोलीका प्रस्तुत भाषाशास्त्रीय प्रयोग विकसित हुआ | 
प्राचीन कुरु जनपदसे सम्बन्ध जोडकर कुछ लोग अब इसे 
“कौरवी' बोली भी कहने लगे है, किन्तु जब तक पूर्ण रूपसे 
यह न सिद्ध हो जाय कि इस बोलीका विकास उस जनपदमें 
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प्रचलित अपभ्रंशसे ही हुआ है, तबतक इसे कोरवी कहना 
वैज्ञानिक दृष्टिसे युक्तियुक्त नहीं । 

खडीबोली निम्नलिखित स्थानोके ग्रामीण क्षेत्रमँं बोली 
जाती है--मेरठ, बिजनौर, मुजफ्फरनगर, सहारनपुर- 
देहरादूनके मैदानी भाग, अम्बाला, कलसिया और पढि- 
याछाके पूर्वी भाग, रामपुर, मुरादाबाद । बॉगरू या जाद- 
की या हरियानी एक प्रकारसे पंजाबी और राजस्थानी 
मिश्रित खडीबोली ही है, जो दिल्ली, करनार, रोहतक, 
हिसार ओर पटियाला, नाभा, झीदके ग्रामीण क्षेत्रोमें बोली 
जाती है। खड़ीबोडी क्षेत्रके पूर्वमे अजमाषा दक्षिण-पूर्वमें 
मेवाती, दक्षिण-पश्चिममें पश्चिमी राजखानी, परिचममें 
पूर्वी पंजाबी और उत्तरमें पहाड़ी बोलियोका क्षेत्र है। 
बोलीके प्रधानतः दो रूप मिरूते है--पूर्वी या पूर्वी खड़ी- 
बोली तथा पश्चिमी या पश्चिमी खडीबोंली ! 

साहित्यके क्षेत्रमे खडीबोडीके आदि प्रयोग 'गोरख- 
वाणी” तथा बाबा फरीद शररगंजकी बानियोंमें मिलते हैं । 
सुसलमानोंने इसी बोलीको अपनाकर इसे अन्‍्तःप्रारन्तीय 
रूप दिया। निशण सन्तोने भी इसके प्रचारमें सहयोग 
दिया । धीरे-धीरे इस बोलीमे व्याकरणके क्षेत्रमें तथा शब्द- 
कोशमें अन्य भाषाओंका मिश्रण होने छगा, जिससे हिन्दी 
(आधुनिक अर्थ), उर्दू ओर हिन्दुस्तानीका विकास हुआ ! 
आज इस बोलीके कुछ लोकगीत मिलते है, जो प्रकाशित 
भी हुए हैं । 

खडीबोली नागरीलिपिमे ही लिखी जाती है । हिन्दी- 
की रूपरेखा जाननेके लिए खड़ीबोलीका ज्ञान अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण है । -“-मा० 4० जा० 


खप्पर-योगियोंके वेशमें खप्परका उल्लेख बराबर मिलता 


है! मिट्टीके घडेके फोड़े हुए अधखण्डकों खप्पर कहते है । 
आजकल यह दरियाई नारियलछका बनता है। पर मूलतः 
यह मिट्टीकें बतनका डुकडशा ही रहता होगा। आज भी 
मिट्टीके ठीकरेंकी खपरा या खपडा कहते है। सड़भूजे 
जिसमें अनाज भूनते हे, उस मिद्ठीके बर्तंतके डुकड़ेकी 
वपडी' कहा जाता है। बहुतसे योगी कॉसेका खप्पर 
रखते हैं, अतः खप्परकोी कॉसा भी कहा जाता हे । खप्पर- 
का एक अवश्येष चोडे मुँहका वह घड़ा भी है, जिसमे जोगीड़ा 
(दे०) गाते समय गुरु लोग आँख रखकर जादूसे हाथपर 
लिये फिरते है (सु० चं०, पृ० २४१) । --रा० सिं० 


खसम-हृठयोग साधनाका उद्देश्य चित्तको सब सांसारिक 


धर्मोसे मुक्त कर उसे निर्लिप्त बना देना था । इस सर्वपर्म- 
शुन्यताकों बराबर मनकी शुन्यावस्था कहा जाता रहा है । 
शून्यका परिचायक गगन हे, अतः परिशुद्ध, स्थिर, निर्मल 
चित्तकी उपमा आकाशसे दी जाती रही है । ख-समके मूल 
अर्थ है खके समान या आकाशके समान ! 

बोड़ परम्पराओमे भी खूसम शब्दका व्यवहार इसी 
रूपमें हुआ है । सिद्धाचार्य बोधिचित्तदी साधनामे मनकों 
शून्य-स्वरूप या खसम-स्वरूप धारण करनेका उपदेश देते 
थे--सब्बरूअ तहिं खसम करिज्जश । खसम सहावे मणह 
धरिज्जइ” (दाहावोष : सरहपा) । 

सन्तोने इस अथके अतिरिक्त एक दूसरे अर्थमं भी इसका 
प्रयोग किया है, पतिके या प्रियत्तमके अर्थमें । सम्मबतः 
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इसका आधार अरबीगगा खसम शब्द है दे०-- कबीर : 
हजारीप्रसाद दित्रेटी)। पर सरहपाके एक दोहेमे भी इसी 
अर्थभे खसम शब्दका व्यवहार मिल जाता हे---अवखह 
अचेय परग्मपहु खसम महासुहद नाह” (दोहाकीप : सरहपा) 
कहीं-की सन्‍्तोने इस खसम (बहा, पति)के प्रति पाति- 
त्यके बजाय इसके मरणपर प्रश्नन्नता भी व्यक्त की है । 
पलटूने अपनी एक कुण्डलियामें कहा है---“पलट्ू ऐसे पद 
कहे बुझे सो निरवान | खसम विचारा मर गया जोरू गावे 
तान” ऐसे स्थलोंपर खसमकी भत्युका अर्थ हे शुन्य- 
स्वभाव धारणकर चित्तकी निवोणप्राप्ति। सरहपाके दोहा- 
कोषमें इसी प्रकार ग्ृहपतिके मरणपर धरनीका प्रसन्न 
होना वर्णित किया गया है । 
परवती कबीरपन्थी साहित्यमे कही-कही खवतः कबीरको 
खसम बताया गया है (द्वे० कबीर : हजारीप्रसाद द्विवेदी । 
सिद्धसाहित्य : धर्मबीर भारती) 
खुमार-इसका अर्थ नशा है। आध्यात्मिक प्रेमका नशा | 
(द्वे० (अमृत) “7२० पू० नि० 
खेचरी-योगसाधनकी एक मुद्रा, जिसमें जबानकी उल्टकर 
ताहूसे रुगाते है ओर दृश्टिवों दोनो भोंहोंके बीच मस्तकपर 
लगाते हैं। इस सखितिमें चित्त ओर जीभ दोनों ही आकाश- 
में स्थित रहते हैं, इसीलिए इसे खे(आकाश)-चरी मुद्रा 
कहते हैं'। इसके साधनसे मनुष्यकी किसी प्रकारका रोग 
नहीं होता हे । “भुख मध्ये खेचरी मुद्रा स्वाद विस्वाद ले 
उत्पनी । स्वाद बिस्वाद समोक्कतवा, मुद्रा तो भई खेचरी” 
(अष्मुद्रा £ गोरखबानी) । इसीको प्रतीकात्मक पद्धतिमें 
गोमांस-सक्षण भी कहते हैं। गोका अर्थ इन्द्रिय या 
जीम और उसे उल्टकर तालूसे छगाना गोमांस- 
भक्षण । “73० झा० शा० 
खेलबना-सोहरके गीतोंके समान ही पुन्न-जन्मके सुखद 
अवसरपर जो गीत गाये जाते हे, उन्हें खेलवना' कहते है । 
परन्तु सोहरसे इनमे कुछ भिन्‍नता रहती है। सोहरफमें 
विशेषकर पुत्र-जन्मकी पूर्वपीडिकाका वर्णन रहता है, परन्तु 
खेलवनाके गीतोंमे उत्तरपीठिकाका उल्लेख होता है । पुत्र- 
जन्मके लिए लरूचनेवाली माता, गर्मकी वेदनासे व्याकुल 
तरुणी, बहूकी मंगल-साधनामें छूगी हुई सास, धायको 
दौडकर बुलानेवाला पत्ति, पुत्रके उत्पन्न होनेपर राजपाट 
मॉगनेवाली धघाय, ये सब सोहरके प्रतिपाद्य विषय है। 
परन्तु सद्योजात शिशुका रोदन, माताका पुत्र-जन्मके 
कारण असीम आनन्द, साभको प्रसन्नता, अपने कुलांकुरके 
रूपमें पुत्रके पेदा होनेसे अपना सर्वस्व लग देनेवाले 
पिताका हर्ष 'छेलवना के मुख्य विषय हैं। 'देलवना में 
आनन्द ओर उछाहकी मात्रा अधिक पायी जाती 
हे । “हक? दे० उ० 
ख्याल- ख्याल लोकमभाषाका परम्परागत शब्द बताया 
जाता है। ख्यालः लोकनाख्यका एक प्रकार, गीतकी एक 
शैली, हास्यप्रधान मालवी गीत अथवा चित्रके लिए प्रयुक्त 
'लोकप्रचलित शब्द है। ख्यालबाजोके दो अखाड़े हैं-- 
कलगी अखाडा और तुर्स अखाड़ा। गानेकी रौली और 
घुनोंके अनुसार ढाडा या खडी रंगतका ख्याल, लम्बी 
रंगत या तावील ख्याल, सिकस्ता ख्याल था छगड़ी रंगत- 
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का ख्याल, छावनिया ख्याल, डेढ रंगती ख्याल, छोटी 
रंगतका ख्याल आदि उपमेंद उल्लेखनीय है। कहा जाता 
है कि १८वीं शताब्दीके आरम्भमें आगराके इर्दगिद एक 
नयी कविताकी शैली प्रचलित हो गयी थीं, जो आगे चलकर 
ख्याल कहलाने लगी । राजस्थानमें ख्याल” शब्द खेलके 
अर्थमें ग्रहण किया जाकर, १५%वी शताब्दीके उत्तराधं॑मे 
लोक-प्रचलित ऐतिहासिक एवं परम्परागत कथाओंकी नाख्य- 
रूपोमे अभिनीत करनेकी शेली-विशेषके लिए रूढ हो 
गया । आजकल “ख्यालों की अनेक पुस्तके बाजारमे मिलती 
है | ख्यालकी लोकनाव्य-शैली मालवाके 'नाच' और उत्तर 
प्रदेशकी 'नौटंकी'से बहुत मिलती है । पात्र प्रायः पचबद्ध 
संवाद भिन्न-भिन्न रंगरतोंमें गाकर अभिनय करते है । गद्य- 
का प्रयोग बहुत ही सीमित होता है । नगाड़ा, सारंगी और 
ढोलकका प्रयोग किया जाता हे! वस्तुतः ख्याल गीति- 
नाव्यकी कोटिमे आते है। शेखावटीके चिढ़ावा (राजस्थान) 
ग्रामके निवासी नानूलारूके ख्यारू उत्तरप्रदेशमें बहुत 
प्रचलित है । उसने लगभग ४०-४० ख्यालोंदी रचना की । 
उस्तके पोते अभी उन ख्यालोका प्रदशेन करते है | ख्यालों- 
वी छगभ्ग ३०० पुस्तकें इस समय उपलब्ध है। ख्यालमें 
लावणी, दूहा, चोबोछा, दुबोला, चोपाई, शेर, उड़ान, 
कवित्त आदि छन्द मिले है। दूहे “चन्द्रायणी" ओर “घूमणी' 
तथा छावनी लिंगडी' और ज्यानकों जानकी” रंगतोंमे 
गायी जाती है । -+श्या० पृ० 

गंगा-दे० 'हठयोग' । 

गंगोदक सर्वेया-दे० 'सवैया”, छठा प्रकार । 

गगनसंडलरू-दे० हठयोग' । 

गज-गज उन कुछ उपमानोंमेंसे एक है, जो सिद्धोके 
दोहो तथा चर्या-पदों और परवतीं नाथों अथवा सन्तोंके 
साहित्यमें समान रूपसे व्यवहत किये गये हैं. (द्वे० 
वबोधिचित्त) । “थ० वी० भा० 

ग़ज़छू १-गजलमे प्रेम भावनाओंका चित्रण होता हे। 
गजलका शाब्दिक अर्थ नारियोंके प्रेमकी बातें करना है। 
अतः अच्छी गजल वही समझी जाती है, जिसमें इश्को- 
मुहब्बतकी बातें सच्चाई ओर असरके साथ लिखी जायें। 
यह बात तभी पेदा होती हे, जब उसे सरल ओर मीठी 
बोलीमें लिखा जाय कि दिलमे घर कर जाय। लेकिन 
गजलके शेरोंका सादा होना कोई जरूरी नियम नहीं हे । 
बहुतसे उच्च कोटिके शेर साढ़े नहीं है, फिर भी वे गजल- 
के अच्छे नमूने माने जाते है। गजलकी असली कप्तोदी 
प्रभावोत्पादकता है | गजल वही अच्छी होगी, जिसमें असर 
ओर मौलिकता हो, जिसके पढ़नेवाले समझें कि यह उन्हीं- 
वी दिली बातोंका वर्णन है | 

सांसारिक प्रेमके अछावा गजलमें तसब्बुफ और भक्ति- 

रसका भी वर्णन होता है। बहुतसे सफी कवियोंने इसी 
रंगमें गजले कहीं है। दूसरे कवियोंने भी अपनी गजलोंमें 
भक्तिरसको रखा है। तसबव्बुफमे भगवान्‌तक पहुँचनेके 
लिए एक प्रेमका प्रतीक होना चाहिये। कीशिश यह की 
जाती है कि इस प्रतीकर्में वासनात्मक प्रभाव न आने 
पाये | इसी वजहसे सूफियोंने अपने प्रेमका प्रतीक लड़कोंकों 
रखा, जिससे यह प्रभाव न उत्पन्न हो। इसीके प्रभाग्से 
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फारसी और उदूं गजलमे यह परम्परा थी कि माशूकके 
लिए हमेशा पुलिंगक्ा प्रयोग होता था चाहे और बातोंसे 
उसका ख्लीलिंग होना जाहिर हो जाय, जैसे--“मेगडाई 
भी वो लेने न पाये उठाके हाथ, देखा मुझे तो छोड़ दिये 
मुस्कुराके हाथ” । 

इसके अलावा उठूँ गजल्में और तरहकी मुदृब्बत भी 
लिखी जारी है, जेसे देश-प्रेम, पारिवारिक प्रेम आदि । 
परन्तु इसमें शायर प्रतीकोंका प्रयोग करता है । इस प्रकार 
वह जीवनके अन्य पहलुओपर भी अपनी राय देता है । 
उदाहरणार्थ चमन'का अर्थ कही अपना देश है, कही 
अपना घर, कही अपना गाँव, कहीं अपनी संख्या । 'कफस- 
का अर्थ जेल या कोई ऐसी जगह जहाँ आदमी दृस्तरेकी 
पराधीनतामे रहे । इसी प्रकार शुरू, आशियोँ', 'सय्याद), 
“बागबान', साको', खंजर', शमशीर'”, 'रकीब' आदिसे 
गजल कहनेवाला उनके शाब्दिक अर्थपर नहीं जाता, 
बल्कि उनके भावपर, जीवनके अन्य रूपोपर अपनी राय 
देता हे ! 

अक्सर गजलरूका हर शेर स्वयं पूर्ण होता है। इसके 
दो बरावरके टुकड़े होते है, जिनको “मिसरा' कहते है । 
जितने शेरोका आखिरी शब्द एक हो और उसके पहलेका 
शब्द एक ही आवाजका हो, उनकंगे एक साथ लिखते है, 
और ऐसे पॉचसे सन्नह शेरोंके संग्रहको गजल कहते हैं । 
परन्तु इस संख्याके पालनमे उर्दूर्में कोई खास पाबन्दी नहीं 
है । बहुतसे शायरोने अपनी गजलोंमे सन्नहसे ज्यादा शेर 
भी रखे हैं । हर शेरके अन्तमभें जितने शब्द बार-बार आये, 
उनको 'रदीफ” और रदीफके पहलेके एक ही आवाजवाले 
शब्दोको 'काफिया' कहते है, जेसे मीरके इस शेरमे “पत्ता- 
पत्ता बूटा-बूटा हाल हमारा जाने है। जाने-न-जाने गुरू 
ही न जाने बाग तो सारा जाने है” । जाने हे! रदीफ है 
और हमारा), सारा” काफिया है । उर्द कस्तीदेके इतिहास- 
में “पौदा” का नाम सबसे पहले आता है। सौदाके क़सीदे 
उनके पाण्डित्य एवं अद्वितीय प्रतिभाके परिचायक है। 
उनकी भूमिकाएं जिन्हें वह क़सीदोकी “तद्बीब में बॉघते 
थे, आज भी उनकी विद्वत्ताका पता देती है । उनके अलावा 
क़सीदा लिखनेवालोंमें 'नुसरती', 'इनशा”, जोक” और 
मोमिन के नाम प्रसिद्ध है। 'सोदा'की भाँति जोक़'ने 
भी बडे उच्चक्रोटिके क्रसीदे लिखे। जोक” आदिके बाद 
आनेवाले कवियोंमें अमीर मीनाई', मुनीर शिकोहाबादी”, 
पोहसिन काकोरवी/ तथा अजीज्ञ लखनवी विशेष 
उल्लेखनीय है। 

बीसवी शताब्दीमे जीवन-चारा ऐसी बदली और सामा- 
जिक वातावरणमे ऐसा परिवर्तन आया कि क्ृसीदेकी 
परम्पराकी इससे बहुत धक्का पहुँचा। दरबारी जीवनने 
क़सीदेकी जन्म दिया था और जब वह युग बीता तो 
धीरे-धीरे इसकी अवनति शुरू हुईं। धार्मिक क़सीदोंका 
चलन प्राचीन परम्पराओंके अनुसार फिर भी जारी है । 

अक्सर गजलूके पहले शेरकें दोनों मिसरे एक ही 
काफिया” और 'रदीफ'में होते हैं। ऐसे शेरकी मतला' 
कहते हैं । अन्तमें जिस शेरमें शायरका उपनाम या तख- 
ब्लुस हो, वह 'मक्ता' कहलाता है। गजरू उर्दू काव्यका 


ना 


सबसे अधिक लोकप्रिय रूप है । इसी लोकप्रियताके कारण 
गजल लिखनेवालोंने मुशायरोंका आयोजन किया, जिसमें 
प्रत्येक कवि अपनी-अपनी गजलें सुनाता था। इस प्रकार 
एक परम्परा चल पडी, जिसका चलन आज भी बहुत है । 
गजलोंकी रदीफके अनुसार उठ भाषाके अक्षरोंपर ध्यान 
रखते हुए संग्रह तैयार किया जाता है, जिसे 'दीवान' कहते 
है और 'साहबे दीवान शायर” उस्तवो कहते है, जिसकी 
कम-से-कम एक गजल हर अक्षरकी रदौफमें हो | उदू 
गजलके नमूने बहुत पहलेसे मिलते है परन्तु उदूंका 
पहला, साहबे दीवान शायर' मुहन्मद कुली कुतुबशाह 
(१०८०-१६११ ३०) है, जिसके दरबारमे बहुतसे कवि थे । 
वैसे तो दक्षिणी भारतमे उदृ काव्यके अन्य रूपोंका 
चलन अधिक रहा फिर भी गजले बराबर लिखी जाती 
रही | बादके दद्षिणी भारतके कवियोंमे, 'बही', 'नुसरती, 
“पप्िराज' और वली” उल्लेखनीय है, जिनमें 'बली'को 
इसलिए अधिक प्रसिद्धि प्राप्त हुई कि वे १८वी शतताब्दीके 
आरमभ्भमें दो बार दिल्‍ली आये और यहाँ लोगोंने हाथों- 
हाथ लिया । 
औरंगजेबकी मृत्युके बादसे उत्तरी भारतमें उर्दू गजल- 
के नमुने मिलने लगते है । 'फ़राएज' उत्तरी भारतके पहले 
साहबे-दीवान शायर हैं। इनके अलावा 'शाह हातिम, 
“शाह मुबारक आवरूए और मुहम्मद शाकिर नाजी' 
प्रसिद्ध है। अद्भारहवी शताब्दीके दूसरे चरणमें उदू 
गजलमे बडी उन्नति हुईं। 'मीर तक्की मीर' इसी कालमे 
हुए, जिनवो बहुतसे छोंग उद् गजल कहनेवालोमें सबसे 
अच्छा मानते है। इनके अल'वा सोदा! और भीर-दर्द 
उच्च कोटिके गजल कहनेवाले थे। 'इंशा”, 'झुसहफ़ी' 
और लरखनऊ स्कूलके 'नासिख' ओर आतिश' भी बहुत 
मशहूर है। इन लोगोके बाद 'मोमिन', जोक और गालिबव- 
का नाम लिया जाता है, जिन्होंने अप्ने माधुरय एवं 
चमत्कारसे गजलको बड़े उच्च विचार दिये। इन उस्तादों- 
के बाद 'हाली', दाग), अमीर मीनाई! ओर “जलाल 
गजलके उस्ताद समझे गये | वीसवी झाताब्दीके सर्वश्रेष्ठ 
गजल कहनेवालोंमे हसरत', 'फानी', असर लखनथी', 
“जिगर! और फिराक गोरखपुरी' उल्लेखनीय हैं ।॥ --म० 
ग़ज़ल २-ब्राउन (हिस्द्री ऑफ परियन लिटरेचर, भाग 
२, पृ० २७)का मत है कि मक॒ता; अर्थोत्‌ अन्तिम शेरमें 
उपनाम या तखल्लुस देनेवी अनिवार्य परम्पराका प्रवर्त्तन 
मुगल आक्रमणके पश्चात्‌ हुआ | भारतमें गजरुकी सर्वप्रथम 
रचना करनेवाले व्यक्ति ख्वाजा मुईनुद्दीन चिहती थे, जिनके 
सम्बन्धमें उल्लेख मिलता हे कि उन्होंने फारसी और 
भारतीय भाषाओंमें गजलें कही थी। दक्खिनीमे रचना 
करनेवाला प्रथम व्यक्ति बीजापुरकी आदिलशाही राज्यवंश- 
परम्पराका पाँचवों नरेश इजाहीम आदिलशाह (सन्‌ १७७५- 
१६२६ ६०) हुआ । इसकी रचनाएँ उपलब्ध नहीं है । 
दक्खिनीमे सुहम्मर कुछी कुतुबशाह (सन्‌ १७८०-१६१२ 
ई०)तककी रचनाएँ मिलती है । उर्दृके प्रारम्भिक कवियोमे 
वली (६० स० १६६८-१७४४) ने गजलें लिखी है। मीर 
गजलोंके सम्राट माने जाते है । इनकी रचनाके शम्बन्धमें 
गालिबने कहा है--  रेखतेके तुम्ही उस्ताद नहीं हो गालिब, 
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कहते है अगढे जमानेमें कोई मीर भी था”। जौककी 
सम्मति है कि--न हुआ पर न हुआ मीरका अन्दाज 
नसीब, जोक यारोंने बहुत जोर गजलमे मारा” । हिन्दीके 
कवियोमें भारतेन्दु बाबू हरिश्वन्ह्नने गजल कही; उप्तकी भाषा 
खडीबोली है, जो उर्दूके समीप है । जयशंकर प्रसाद की 
'भूछ” शीर्षक कविता इसी पद्धतिकी है। “निराला जीने 
गजलकी शेली अपनायी हे | (दिनकर जीने भी इसे सजाया- 
सेंवारा है ! --रा० खे० पा० 
गत्याव्सक आलोचला-प्रणाली-अंग्रे जीमें इसका समानार्थी 
शब्द 'डायनमिक' है, जिसका अर्थ हे गतिशील शाक्ति। 
इसी शब्दसे 'डायनमिक्स' शब्द बना है, जिसका अर्थ उस 
विज्ञानले है जो वस्तुकी गतिकी तथा प्रक्कतिकी परीक्षा 
करता है। इसी प्रकार डायनमिज्म' भी इसीसे बना है, 
जिसका अर्थ होता है--शक्ति-संचालनका विज्ञान | सारांश 
यह कि गति ही 'डायनमिकों या गत्यात्मकॉका मूल 
तत्त्व हे । 
अविचल सिद्धान्तवादी जीवनकी, सृश्टिकों सत्य शाश्वत, 
निरन्तनके पेरेमे बॉघ देते हैं और वर्तमानकों अतीतकी 
कसौयीपर कसते है। इनका यह प्रयास कुछ वैसा ही प्रयास 
है, जैसा कि गंगा नदीवं एक छोटेसे बेरेमे बॉघना और उसके 
जलको उतनी ही सीमामें सड़ने-गलने देना | यह आहढो- 
चना-पद्धति साहित्यकी समस्त प्रगतिको अपने सिद्धान्तोंके 
कट्टपरेमें घेरकर रख देना चाहती है। इसके समर्थक यह 
नहीं सोचते कि साहित्य एक विकसनशील संस्था है और 
इसीलिए साहित्यके मानदण्डोंमे युगानुकूल परिस्थितिके 
अनुकूल परिवरतेन अपेक्षित हे। आजका आदमी यह 
जानता है कि एक निश्चित अवधिके बाद चाँद अपनी 
शीतरूता खो देगा, सूरत अपना ताप खो देगा, प्रथ्वीपर 
समुद्र अपना आधिपत्य जमायेगा । केछासका ऊँचा शिखर 
हजारों फुटकी गहराईमें नीचे धँस जायगा। हमारे पूर्वज 
इसकी कल्पनातक नही कर सकते थे | इस प्रकार यह बात 
स्पष्ट है कि सत्य, चिरन्तन, शाश्वत, ये सबके सब सापे- 
क्षिक शब्द है। इस सष्टिमे यदि कुछ सत्य हे तो सृष्टिकी 
गति | गतिशौलता ही एकमात्र सत्य ठहरती है । 
इसोलिए इस शिविरके आलोचकोका यह आग्रह है 
कि साहित्यकी गतिशीलताकों कुछ निश्चित मान्यताओके 
घेरेमें न बॉप दिया जाय, क्योंकि साहित्य अन्ततोगत्वा 
एक गतिशील संस्था है। गति ही साहित्यकी आत्मा है। 
युग, परिवेश, समाज, व्यक्तिके अनुकूल साहित्यका स्वरूप 
बदलता रहता है । पूर्व-युगमें राम-कृष्ण जेसे उदात्त चरित्रों- 
का चित्रण किया जाता था और आज चोर, हत्यारा, डाकू, 
समाज-उपेक्षित पात्र नायकके रूपमें चित्रित किये जाते है । 
घीसू, माधों, हलकू अथवा गुलुकी बन्नोंकी तरह उपेक्षित, 
हेय, तुच्छ पात्र साहित्यकी मयादाकी एक नवीन ढंगसे 
प्रतिष्ठित करते हैं । अविचल सिद्धान्तवादी ऐसे साहित्यकों 
साहित्य नहीं मानता, क्योंकि प्राचीन शार्रकारों द्वारा 
प्रणीत शाख्रोंमे इनकी व्यवस्था नहीं की गयी हे । इसलिए 
लीकसे, बताये हुए रास्तेते अलग हटनेपर वे तुरन्त साहित्य- 
को मर्यादाहीन घोषित कर उसको उपेक्षा करते हैं । इसके 
विपरीत गत्यात्मक आलोचनाका समर्थक यह मानता है 


कि रूढि, परम्परा अथवा प्राचीनताकी एकमात्र सत्यके 
रूपमें हम नहीं मान सकते। जीवनके मान बदलते है, 
साहित्यके मान एवं रूप बदलेंगे ही। अस्तु, बदले हुए 
यथार्थके परितेशमें हमें नये दृष्टिकोणकी अपनाना होगा । 
हमें नये ढंगसे, मोलिक ढंगसे पुनः चिन्तन करके साहित्य- 
के मान स्थिर करने होंगे । 

यूरोपका चिन्तन अत्यधिक विकसित है, फलतः खच्छ- 
न्दतावादियोंसे लेकर अतिवस्तु॒वादी, प्रयोगवादीतक इस 
प्रणालीके अन्तर्गत माने जायेंगे । माक्संके अनुयायी, 
फक्रायड, एडलर, युंगके अनुयायी तथा ह॒बंर्ट रीडके समर्थक, 
सात्रंके अस्तित्ववादके पोषक एवं अति आधुनिक वेज्ञानिक 
आविष्कारोके आधारपर विकसित होनेवाली समस्त चिन्तन- 
परम्पराएं इसी प्रणालीके अन्तर्गत आर्येगी। इस प्रकार 
यूरोपमे नव्य-शासत्रकालके बाद जो कुछ भी चिन्तन किया 
गया है, वह सब इस प्रणालीका प्तमर्थक है । 

संस्क्ृतमं इसका स्वरूप हम उस समय देख सकते हे, 
जब कि वहॉकी चिन्तन-परम्परा विकसित थी। रसवादी, 
घ्वनिवादी, अलंकारवादी, वक्रोक्तिवादी, रीतिवादी-थे 
सब॒के सब गत्यात्मक आलोचना-ग्रणालीके अन्तर्गत माने 
जायेंगे । युगके अनुकूल, परिवेशके अनुकूल इन लोगोंने 
अपनी-अपनी स्थापनाएँ की | बादमं चलकर ये ही सिद्धान्त 
हासोन्मुख संस्क्ृत-साहित्यकारोंके हाथ पडकर रूठ, परम्परा- 
गत हो गये और उन लोगोने इन्ही सिद्धान्तोकी अविचलके 
रूपमें ग्रहण किया। प्रारम्भमें जब संस्कृत-साहित्यमें 
चिन्तनकी मोलिक परम्परा थी तब अविचल सिद्धान्तका 
कभी भो समन नहीं किया गया। इसका उल्लेख तभीसे 
मिलता है, जबसे चिन्तनकी मौलिक परम्परा नष्ट हो जाती 
है और पुरानी बातोंके पिश्पेषणमे छोग लग जाते है । 

हिन्दीमें रीति-युग अविचल 'िद्धान्तका अनुयायी माना 
जायगा। बादमे तो हिन्दीमें चिन्तनकी मोलिक परम्परा- 
की नींव रामचन्द्र शुकर्ध द्वारा पडती हे । ऐतिहासिक आहछो- 
चना-प्रणाली, मनोवैज्ञानिक आलोचना प्रणाली, समाज- 
शास्त्रीय आलोचना-प्रणाली, प्रभाववादी भालोचना-प्रणाली 
और अन्य प्रणालियों हिन्दीमे जन्म लेती है ओर आज भी 
इनका विकास होता चला जा रहा है। सच पूछा जाय 
तो रीति-युगके पश्चात्‌ हिन्दीकी समस्त आलोंचना- 
प्रणालियों. गत्यात्मक आलोचना-प्रणालीके अन्तगत 
आती है । -“रा० कृ० स॒० 


गगद्य-संस्कृत-साहित्यमें श्रव्यकाव्यका एक भेद ( दे०- 


पाहित्यरूप”)) । संस्कृत-साहित्यशास्त्रमें गयकी गयकाव्यके 
अर्थमें ग्रहण किया गया हे, इसीलिए भामह, दण्डी, वामन- 
से लेकर विश्वनाथतक सभी आचार्योने गबके प्रभेदोंमें 
आख्यायिका, वृत्त, कथा आदिका उल्लेख किया है। सामह- 
ने गद्यको प्रकृत, अनाकुल, »व्य शब्दार्थ पदवृत्ति कहा हे 
(काब्यालंकार, ९, २५) ओर दण्डीने 'अपाद'---गण- 
मात्रारहित (काव्यादश, १, १३) | वामनने परिभाषा न 
देकर उसको विशेषताओंको दुर्शेय तथा उसकी रचनाको 
कठिन बताते हुए “गद्य कवीनां निकर्ष वदन्ति! (गद्यकों 
क्रवियोंकी कसौटी कहते है) उद्धरण देकर साहिंत्यमें 
उपतकी महत्ताका निर्देश किया है (काव्यालंकारसलज्वृत्ति, 


श्८१ 


१, ३, २१)। साहित्यदर्पणँ (विश्वनाथ)में गद्यकी कोई 
परिसाषा नहीं दी गयी हे । केवल उसे काव्य कहकर उसके 
चार भेद बताये गये हे--मुक्तक, वृत्तगन्धि, उत्कलिकाप्राय 
और चूर्णक। मुक्तक समासरहित होता हे, दृत्तगन्पिमें 
छन्‍्दकी गन्ध आती है, अर्थात्‌ उसके वाक्यो और वाक्यांशों- 
में प्रायः उन्दोंके गण-मात्राका विधान पाया जाता है, 
उत्कलिकाप्राय गद्य दौर्ष समासयुक्त होता है तथा चूर्णकर्मे 
छोटे-छोटे समासोका प्रयोग होता है (सा० द०, ६ : ३३०, 
३३१) । विश्वनाथने गद्यये अन्तिम तीन भेद वामनके ही 
आधारपर दिये है, मुक्तक नामक्ा भेद वामनने नहीं 
किया । काव्यालकारसत्रवृत्तिमें गद्यके इन मेदोंकी, जिन्हें 
शैलीका ही भेद समझना चाहिये, किंचित्‌ अधिक स्पष्ट 
परिभाषा मिलती हे। पद्चमागसे युक्त या उसके समान 
प्रतीत होनेवाला गद्य, जिसमे वृत्त या छन्दकी गन्ध मिले, 
वृत्तगन्धि होता है, दीव॑ समासले रहित और ललित पदोंते 
युक्त गद्य चूर्णक कहलाता है तथा इससे विपरीत दीर्॑ 
समासयुक्त और उद्धत पदोंसे युक्त गब्यकी उत्कलिकाप्राय 
कहते हैं (काव्यालंकारसत्रवृत्ति, १: है : २९--२०) । 

संस्कृत-साहित्यशास्मे कथा, आख्यायिका, आख्यान 
आदिके लिए ही गबका उपयोग बताया गया है | कथात्मक 
साहित्यके अनिरिक्त विचारात्मक लेखनके लिए गद्यके 
साहित्यिक प्रयोग तथा शास्त्रीय ओर वैज्ञानिक विषयोके 
लिए उसके व्यावहारिक उपयोगक्री ओर कोई संकेत नही 
किया गया हे । 

गद्ययी सबसे सरल, व्यापक ओर सर्वमान्य परिभाषा 
यही हो सकती है कि जिस शब्दार्थयुक्त भाषाका साधारण 
बातचीतमें प्रयोग किया जाता है, वहीं गद्य है। इससे 
मिन्न पद्यमे असाधारण भाषाका प्रयोग होता है । उसमे 
विशेष प्रकारके क्रमबद्ध ताछ और लूयकी योजनाके लिए 
वाक्यगत शब्दोके'साधारण क्रममे परिवर्तन करना पड़ता 
है । इसके अतिरिक्त गद्यदा लक्ष्य सहज, सरल, सीधे और 
निश्चित प्रयोजनयुक्त, भामहके रब्दोंमें प्रकृत्त और अना- 
कुल शब्दा्थकों प्रेषित करना हो। पद्चका सी व्यवहार 
निश्चित प्रयोजनके लिए हो सकता है। वस्तुतः प्रादीन 
भारतीय शास्त्र और विज्ञानके विषय भी पद्ममें लिखे जाते 
थे। परन्तु उसमें सर्मन्न शब्दार्थकी सरलता ओर सीधापन 
सुरक्षित नही रह पाता था, क्योंकि शब्दोंकी विशिष्ट छन्दो- 
बद्ध योजनाके लिए उसमे क्त्रिमता, भंगिमा और वक्रता 
आ जाना स्वाभाविक हे । अतः गद्य-पच्रका भेद स्पष्ट है । 
काव्यकी सौद्दर्यवृत्तिसे सर्वधा असंपृत्त रहकर भी दोनों 
समानुरूप नहीं हो सकते, उनके रूप और प्रक्ृतिका 
अन्तर निर्विवाद है। इस दृष्टिसे पद्च ओर काव्यमे अन्तर 
किया गया है। परन्तु जेसा कि साधारणतः होता है, यदि 
काव्यकों अनिवार्यतः पद्यबद्ध न मान लिया जाय तो गद्य 
और काव्यमे कोई विभाजक रेखा नहीं खीचीं जा सकती | 
वस्तुतः जेसा कि ऊपर देख चुके है, काव्यके अनेक रूप 
गय में ही रचे जाते हे। फिर भी गद्य शब्द-रचनाके 
बाह्य रूपका ही नही, उसकी आन्तरिक प्रकृतिका भी चोतक 
है । हम अनेक पयवद्ध' काव्यक्ृतियोंकों गद्यात्मक कहते 
हैं, क्योंकि उनमें संवेदनशीलताकी अपेक्षा बोधवृत्तिकी 


जलित-गांधीवाद 


प्रधानता होती है| गद्य मुख्यत्तः बोध, व्याख्या, तम.,वन्धुक 
ओर कथाके क्षेत्रोंमें ही सीमित है । 82 

प्रयोगकी दृष्टिते ग्या साधारण रूप वह है, जो व्याव- 
हारिक उपयोगमे आता हे, परन्तु दो व्यक्तियोके बीच 
साधारण वार्ताछापसे लेकर बड़ी-बड़ी समाओके कल्पूर्ण 
प्रभावशाली माषणोंतक तथा क्षेमकुशल सम्बन्धी साधारण 
पत्र-व्यवह्ारसे लेकर शास्त्र और विज्ञानके विविध विषयोंके 
विश्लेषण, विवेचन, अनुशीलन और अनुसन्धानपूर्ण प्रब॒न्धों 
(थीसिसो)तक गद्यक्से इस व्यावहारिक उपयोगमें प्रयोग 
सम्बन्धी इतनी विविधता ओर अनेकरूपता है कि सामान्यतः 
उसकी गणना नहीं की जा सकती । गयध्यके इन विविध 
प्रयोगोंमे जहाँ एक ओर पारिभसाषिक शब्दावली उसे 
विद्येपता प्रदान करके उसके प्रेषण-क्षेत्रओो सीमित कर देती 
है, वहाँ दूसरी ओर गद्यके व्यावहारिक क्षेत्रमे ही अलुंकृत 
पदावली--साहित्यिक शैली--का प्रयोग उसे उपयोगिताके 
साथ-साथ सौन्दर्यते समन्वित कर देता हे, जिससे उसकी 
प्रेषणीयताक्े क्षेत्रमें विस्तार आ जाता है। गद्यका इसी 
प्रकारका लिखित प्रयोग आधुनिक कालमें साहित्यकी एक 
विशिष्ट विधाके नामसे अभिद्दित होंने लगा है । जब कोई 
कहता है कि रखीवन्धनाथ ठाकुरकी कविता, कहानी और 
उपन्यास्की अपेक्षा उनका गद्य अधिक प्रभावशाली है, तब 
उनके गद्यमे लिखे गये उन छोटे-बड़े निबन्धों और प्रबन्धों 
की ओर संकेत होता है, जिनमें प्रतिपादित विषय ओर 
प्रतिपादनशैली, लेखकके विचार तथा उसका व्यद्दित्वि, 
दोनो समानतः प्रभावित करते है । यह कहना कठिन होता 
है कि इनमेंसे कोन प्रधान है । साहित्यके इस गथसे लेख, 
निबन्ध; प्रबन्ध आदि तो अभिग्रेत होते है, परन्तु कथा; 
कहानी, उपन्यास आदि नही । 

शासत्र और विज्ञान उपयोगी साहित्य (े०)में प्रयुक्त 
इस प्रकार व्यावह्मरिक गबके अतिरिक्त ललित साहित्यमें 
प्रयुक्त गयके दो प्रमुख प्रयोग-क्षेत्र हो जाते ह--एक कहानी, 
उपन्यास, नाटक आदिका क्षेत्र, जिसका उल्लेख संस्कृत- 
साहित्यशास्रमे मिलता है और दूसरा साहित्यिक गद्यका 
क्षेत्र, जो छेख, निबन्ध, संस्मरण, यात्रा, प्रबन्ध 
आदिके इतने छोटे-बड़े रूपोमे मिलता हे कि उसका निखिल 
वर्गीकरण सम्भव नहीं है । 

लिखित रूपमे गद्यका प्रयोग पतच्चके बहुत बाद प्रारम्भ 
हुआ । इसका प्रधान कारण यही है कि मूलतः गद्यमें भाषा- 
का रूप प्रकृत, अक्त्रिम और व्यावहारिक रहता है । कम- 
से-कम शब्द-प्रयोगके द्वारा जितना तीत्र ओर तुरन्त प्रभाव 
पद्चका होता है, उतना गद्यका नहीं हो सकता। परन्तु 
सामाजिक जीवनके विविध प्रकारके विकासके साथ-साथ 
गयके विकास तथा उसकी उपादेयता और महत्तामे वृद्धि 
होती गयी ओर आज वह व्यावहारिक क्षेत्रसे ही नहीं, 
साहित्यके अनेक रूपोसे भी प्रकों अपदस्थ कर चुका है । 
नाटक ओर कथा-साहित्यमें भी पहले पद्चक्ा व्यवहार होता 
था, परन्तु आज इनमे गद्यका एकान्त साम्राज्य है । कविता- 
के क्षेत्रमे सी गद्य-गीति (द्वे०) नामसे ऐसी रचनाएँ होती 
है, जिनमें सहन शब्दार्थकी नहीं, हादिक संवेदनकी प्रधा- 


-नता होती है । 


त्याव्मक आलोल्सचि 
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“ने बताये है ओर इन भेदोंमें भी शब्दावलीके बाह्य रूपको 
ही लक्ष्य किया गया है, परन्तु गध शैलियोंके साहित्यरूप-- 
लेख, निबन्ध, प्रवन्‍्ध, आलोचना, कहानी, उपन्यास्त, नाटक, 
जीवनी आदियमे वण्ग्र-विषय ओर लेखकके व्यक्तित्वके अन्तर- 
से असख्य भेद होते हैं। खय॑ उपयोगी साहित्य-इतिहास, 
धर्म, दशेन, राजनीति, शिक्षा-विज्ञान आदि विषयोंमें 
अनेकानेक शैलियोंका प्रयोग होता हे । 

हिन्दी गद्य, जो उन्नीसवी शताब्दीके पहले अपने वर्तमान 
रूपको ग्राप्त नही कर पाया था, साहित्यिक प्रयोगमे भार- 
तेन्दुनयुग) दविवेदी-युग तथा छायावाद एवं अखाद- 
ग्रेमचन्द युगमे विविधरूप विकास करता हुआ वर्तमान 
कालमे प्रौद्ताकी ओर अग्मसर हो रहा है ओर साहित्यिक 
रूपोमे ही नहीं, विविध उपयोगी विषयोंके माध्यमरूपमे 
शक्तिसंचय कर रहा है । 

(सहायक ग्रन्थ--हिन्दी साहित्यका इतिहास (आधुनिक 
काल) : रामचन्द्र शुह्अ) आधुनिक हिन्दी साहित्यकी भूमिका 
तथा आधुनिक हिन्दी साहित्य : रक्ष्मीसागर वाष्णेय; आधु- 
निक हिन्दी साहित्यका विकास * श्रीकष्णछाल; हिन्दी 
साहित्य : भीलानाथ |] “जअ० व० 

गंद-काल- आधुनिक काल (द्वे०)को ही गद्य-काल कहा जाता 
है, क्योकि हिन्दी साहित्यके इतिहासमें आधुनिक कालसे 
पूर्व केवल काब्यका प्राघान्य था। साहित्यिक विषयोंका 
निरूपण तो काव्यके माध्यम द्वारा होता ही था, उपयोगी 
विपयोतककी विवेचनाके लिए पद्चकी उपयुक्त साधन स्वीकार 
किया जाता था । सरल सामन्‍्ती जीवन-क्रमके लिए और 
ऐसे छाहित्यके लिए जिसका प्रणयन समाजके अव्पर्ंस्यक 
शिक्षित व्यक्तियोंतक सीमित था, काव्य उपयुक्त साधन 
बना रह सकता था, किन्तु अंग्रेज यूरोपीय औद्योगिक 
क्रान्तिका जो दृष्टिकोण अपने साथ भारतमें लाये थे, उसके 
लिए गद्य ही उपयोगी सिद्ध हो सकता था। इसीलिए उनके 
शासनकालके प्रारम्भसे ही गद्यका विकास दृष्टिगोचर 
होता है। प्रेस जेसे वैज्ञानिक साधनके आश्रयतते उसकी 
क्रमबद्ध परम्परा स्थापित होनेमें देर न लगी। गद्यके 
प्रारम्भकी इश्टिसे हिन्दी साहित्यके इतिहासमें उन्नीसवी 
शताब्दी महत्त्वपूर्ण है। इसी शताब्दीके पूर्वार्दमे लगभग 
सभी उपयोगी विषयोंसि सम्बन्धित ग्रन्थ पहले-पहल गय्यमें 

प्रस्तुत किये गये, जिनका अध्ययन कर हिन्दी-भाषियोंका 
जीवनके प्रति दृष्टिकोण ही बदल गया। +>ल० पझ्ा० बृ० 
गद्य-काव्य-संस्कृत साहित्यशास्रमें गद्य-कान्यके अन्तर्गत 
कथा) वृत्त, आार्यायिका आदिका निर्देश किया गया 
हे, परन्तु गद्य-काब्यके अन्त्गंत और भी अनेक साहित्य- 
रूप आ सकते है द्वे० 'साहित्य रूप! तथा गद्य)। 
गद्य-काव्यके इस व्यापक अर्थके अतिरिक्त इसका 
विशिष्ट अर्थ भी हे ओर आधुनिक कालमे यह प्रयोग इसी 
अर्थमं सीमित हो गया है। विशिष्ट अर्थमे गद्य-काब्य 
वह रचना हे, जिसमें कविता जैसी संवेदनशीलता और 
रसात्मकता होती है। फल्खरूप उसका वाह्म रूप भी 
साधारण गद्यकी अपेक्षा अधिक छययुक्त, अलंकृत और सधा 
हुआ होता है। संस्कृतके वृत्तगमन्धि और चूर्णक (दै० 
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'गद्य)की शेलियों इसी रुपमें प्रयुक्त होती हैं। गबय-काव्यसे 


बस्तुतः गद्गगीतिका ही बोध होता है । परन्तु कहानी, 
संस्मरण, निबन्ध आदि भी गब्य-काव्यात्मक हो सकते हैं 
तथा नाटकके कथीपक्थन और स्वकथन तथा उपन्यास्के 
वर्णन, चित्रण तथा कभी-कभी कथोपकथनमे भी गद्य-काव्या- 
त्मक शैलीका प्रयोग हो सकता हे । इस प्रकार गद्य-काव्य 
एक साहित्य-रूप भी हे ओर एक शैली-वेशिष्य्य सी । 

गद्य-काव्यके उद्ाहरणोमे 'गीतांजलि' (अनुवाद) और 
साधना (वीव्बनाथ ठाकुर, साधना, 'छायापथ', 
प्गछा' और 'संलाप' (राय क्ृष्णदास), ठंढे छीटे! ओर 
थ्रद्धाकण” (वियोगी हरि), 'अन्तस्तऊ! (चतुरसेन शास्त्री), 
“हिमहास' (रामकुमार वर्मा), झरोखे (सुदर्शन), उनमन, 
सार, स्पन्दन', शबनम ओर 'शारदीया! (दिनेश- 
नन्दिनी डालमिया), 'जीवन-कण', 'जीवन-धूलि' और शेष 
स्मृतियाँ” (रघुवीर सिंह), 'गेहँ और गुलाब” (रामबृक्ष 
बेनीपुरी) तथा 'अन्तरात्मासे' (र्ननाथ रामचन्द्र दिवाकर)- 
का निर्देश किया जा सकता हे । 

ये प्रायः सभी रचनाएँ गद्य-गीति कही जा सकती है, 
क्योंकि इनमें वेयक्तिक आत्मनिष्ठता, तीत्र भावात्मकता, 
अन्तनिहित ध्वनि-संगीत, भावकी एकात्मकता या भाव- 
संकलन ओर गीतिके लिए अपेक्षित भाव-विकास और 
उसकी परिणति--सभी लक्षण न्यूनाधिक रूपमें पाये 
जाते है । +ज्० बृ० 


गद्य-गीति-दे० गद्य-काव्य । 
गम्यगमक भाव-दे० 'रसनिष्पत्ति',आ रोपवादके अन्तर्गत । 
गर्बा-गुजराती लोकगीतोंका एक प्रसिद्ध प्रकार; प्रथा; 


एक गुजराती लोकनृत्यकी शैली एवं मिट्टीका वह पान्न, जो 
देवी अम्बाकी पूजाके लिए मंगल-कलशके रूपमे सजाकर 
प्ररयापित किया जाता है ओर जिसपर चार ज्योतियों 
प्रज्वलित की जाती हैं। नवरात्रमें गर्बा पात्र स्थापित कर 
स्त्रियों उसके आस-पास परिक्रमा करते हुए गीत एवं नृत्य- 
का आयोजन करती है । इन्ही नृत्य एवं गीतोकों गबौकी 
संज्ञा प्राप्त हे । किंवदन्तीके अनुसार यह प्रथा सबसे पहले 
द्वारिकाके मन्दिरसे आरम्भ हुईं | तभीते बॉझ सिरियोँ 
पुत्रवती होनेकी कामनासे द्वारिका जाकर अपने वस्त्रोंपर 
हाथके छापे लूगवाने छगीं। गर्बा गीत कृष्णकी प्रणयचेष्टाओं 
और देवी अम्बाके स्तुतिविषयक होते हैं। --श्या० प० 


गर्भ-संधि-रूपककी पंच सन्धियोंमेंसे तीसरी सन्धि। 


दशरूपककारका कहना हे “गर्भस्तु दृष्टनष्टस्य बीजस्या- 
न्त्रेषण मुह | द्वादशांग पताका स्यान्न वा स्यात्पाप्तिसम्भवः 
(१: १६) । जब बीज दिखाई पड़ जानेके पश्चात्‌ फिरसे 
नष्ट हो जाय, छेकिन उसका अन्वेषण बार-बार किया जाय 
तब गर्भसन्धि होती हे । इस सन्विमे बीज बिलकुल नष्ट नहीं 
होता, बल्कि वह दब-सा जाता हे। उसके अन्जेषणमें 
बीजका ओर भी विकास करना पडता है। फलके गर्भस्थ 
होनेके कारण इसे गर्भसन्धि कहा गया है । 

इसमें साधारणतः पताका अथ॑ंप्रकृति और प्राप्त्याशा 
अवस्थाका मिश्रण रहता हे, पर पताकाका रहना आवश्यक 
नहीं है, वह हो भी सकती है और नहीं भी हो सकती 
है, किन्तु प्राप्तिसम्भव'का होना बहुत जरूरी है । 
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जिस बीजको प्रतिमुख सन्धिमें लक्ष्यालक्ष्यरूपमें देखा 
गया है, वही यहाँ आकर विशेष रूपसे प्रस्फुट हों जाता है, 
किन्तु फिर भी फलवप्राप्तिका निश्चय सन्दिग्ध हो उठता है, 
क्योंकि इसमें कभी विध्न आ उपस्थित होता हे तो कभी 
अन्य व्यवधान । इस प्रकार बार-बार बीजकी खोज की जाती 
है। जेसा पहले भी संकेतित किया गया है कि यहाँ फल 
या प्राप्तिकी सम्भावना तो रहती है, पर उसका ऐकान्तिक 
निश्चय नहीं हो पाता ! 

स्कन्दगुप्त' (असाद)? में “मगधमें अनन्तदेवी, पुरणुप्त, 
विजया और भटार्क सम्मेलनमें गर्भसन्धिका प्रारम्भ हो जाता 
है, क्‍योंकि फिर तो क्षण-क्षणपर बीज अयवा फलका 
आविर्भाव और तिरोभाव होने लगता है और कुतूहलकी 
तीव्रता बढ उठती हे। अनन्तदेवी ओर भटाकीके कारण 
फलग्राप्तिमें आशंका उत्पन्न होती है ओर स्कन्दगुप्तके प्यज्ों- 
की देखकर आशाका उदय होने लगता हे । यह दिधाकी 
अवम्था चतुर्थ अंकके द्वितीय दश्यतक चली है, अतएव वही 
गर्भसन्धिकी समाप्ति समझनी चाहिये” । (जगन्नाथ शर्मा: 
प्रसादके नाटकोंका शास्त्रीय अध्ययन) । 

गर्मसन्धिके सन्ध्यंग निम्नलिखित हैं--अभूताहरण, 
मार्ग, रूप, उदाहरण, क्रम, संग्रह, अनुमान, तोटक, 
अधिवल, उद्देग, सम्श्रम, आश्षिप । 

इन सन्ध्यंगोंकों प्रायः प्रयोगमें लही छाया गया हे 
(दवे० 'सन्वि) । “ब० सिं० 
गशित-दे० 'शब्द-दोष', चौदहवाँ वाक्य-दोष' । 
गर्ब-प्रचलित तेतीसमेंसे एक संचारी भाव। वाग्मटके 
अनुसार दूसरोंका अनादर (परावज्ञा--काव्यानुशासन, 
पृ० ५८) गव॑ है। यह लक्षण वास्तवमें गवंसे भावके 
वैयक्तिक स्वाभिमान और दूसरोंपर उसकी अभिव्यक्तिका 
संक्षेपमात्र है । 'अग्निपुराण' (१३९-२९) में इसका लक्षण ठीक 
है-- गे: परेष्ववज्ञानमात्मन्युत्कर्षमावना', अर्थात्‌ अपने 
उत्कर्षकी सावनासे दूसरोंकी अवज्ञा करना। भरतने इसके 
विभाव एवं अनुभाव निम्नलिखित प्रकारसे दिये है---विभव, 
उच्च कुल, सुन्दर रूप, युवावस्था, विद्या-पवीणता, बरू अथवा 
धनका राम गवंके विभाव हैं । दूसरोंका अनादर, अविनय 
प्रश्न पूछनेपर उत्तर न देना, बात न करना, उपेक्षाबृत्ति, 
उपहास, कठोर वचन कहना, पूज्योका अनादर करना 
अकारण उपालम्भ करना इत्यादि अनुभावोसे व्यक्त होता 
है, (नाव्य० ७।६७ ग) । विश्वनाथके अनुसार “गवों मदः 
प्रभावश्रीविद्यासत्कुलतादिजः । अवज्ञासविलासांगदर्शना- 
विनयादिक्ृत्‌” । (सा० द०, ३ : १०४) | प्रभाव, ऐश्व्य, 
विद्या तथा उच्च कुछ आदिके गवंसे अविनय, अवज्ञा तथा 
उपेक्षा आदि करना इसके अन्तर्गत स्वीकार किया गया है । 
'हिन्दौके आचार्योने प्रायः यही लक्षण दिया है--“बहु बल 
धन कुल रूपते, सिरु उन्नतु अभिमान | गिने न काहू आप 
सम (भाव० : संचारी) । 

आधुनिक कवि उदयशुंकर भट्टकी इन पंक्तियोंमें गर्व 
संचारी है--मेरे तपका तीत्र तेज हे बढ़ रहा; रविमण्डल- 
को भेद बह्मके शीर्षतक । फेला हे आतंक जगत्‌ परमाणुमें; 
मिटा रहा हूँ सतत लिखावट भाग्यकों (विश्वामित्र) । 
रूपजनित शबेकी व्यंजनाका उदाहरण--“मन नैनन नील 


गित-गांधीवाद 


सरोज गुने रु उरोजन कंज-कली अनुमानहिं, भ्रम बन्धुक 
फूलनके अधरानरु पानन पन्न सना सुजानहिं। मनि 
मोतिन चारु शुह्दी कबरी रूखि बन्धुनकी अवली मन ठानहिं, 
अतिमन्द मिलिन्दके वृन्द सखी दुरबार घनो दुख देत न 
मानहिं” (र० मं०, पृ० १३८) | | 

गव एक प्रकारका मनोविकार हे। गवंकी भावनासे 
अमिभूत मनुष्य स्वसन्तुष्ट हे, अतः वह दूसरोपर यह 
अभिव्यक्त भी करता है और इस अभिव्यक्तिसे उसे सुखका 
ही अनुभव होता हे। उत्साहग्रधान गवंसे वीर रसकी 
व्यंजना होती हे । पाश्चात्य मनोवैज्ञानिकोने इसको स्थायी 
भाव मान्ता है । --ज० किं० ब० 





गर्विता अथवा वक्रोक्तिगर्विता (नायिका)-नावि- 


काओंके अवस्थानुसार खतन्त्र विभाजननका णक भेद : 
विशेष विस्तारके लिए दे०--नायिका-भेद' । अपने प्रियके 
ग्रेमपर और अपने रूपपर गवे करनेवाली नायिका--यह्व 
विभाजन भानुदत्त द्वारा सर्वप्रथम प्रस्तुत किया गया है । 
प्रेमगर्विता-प्रेमपर गव॑ करनेवाली---निज नायकके 
प्रेमकी गरव जनावै बाल” (मतिराम : रसराज, १०१) | 
इस नायिकाकों नायककी निर्भरतापर गयव॑ होता हे--भेरे 
हँसे हँसत हैं मेरे बोले वोलत है, मोदीक्ों जानत तन मन 
धन प्रान री” (मतिराम : रसराज, १०२)। देवकी 
नायिका अपने प्रियके एकरस प्रेमपर गर्व करती है-- 
“अज्ञन सज्ञ बसे अनुराग, हौ जीवनतें जीवनमूरि न फूटे”? 
(ब्रजभाषा नायिका०, २ :३४८) । पर इस प्रसंगमे नायक 
द्वारा नायिकके शअंगार किये जानेका वर्णन रीतिकाब्यमें 
विस्तारसे मिलता हे--“आपुद्दि देत जबकवा यूँदत हार । 
चुनि पहिराय चुनरिया ग्रान अधार (रहीम : बरबे०, 
३२) | रूपगर्विता--अपने सोन्दर्यपर गव॑ करनेवाली 
नायिका-- जाके अपने रूपकी अति ही होय गुमान 
(मतिराम : रसराज, १०४) | कभी यह गये खतः नायिका- 
की उत्तिमें भासित होता हे ओर कभी अन्यकी उक्ति द्वारा 
प्रक८ किया जाता है। मतिरामकी यह नायिका ख्वय॑ 
गवोंक्ति करती है-- दिन हूँ मैं मुखचन्दको छखि छलचात 
चकोर', अतः उसका आना नहीं हो पाता (वही : १०६) । 
पद्माकरमे अन्यकी उत्तिमे नायिकाक्े गवंकी व्यंजना की 
है--“चन्द्रसुखी कहें होती दुखी तो न को कहेगो. सुखी 
रहिबो करो” (भा० वि०, १५१३५) । इस रूप सम्बन्धी 
गर्वके माध्यमने कवियोने नायिकाके रूपसोन्दर्यका चमत्कृत 
और ऊहात्मक वर्णन किया है । 


गढप ओर छोटी कहानी-लघुकथाके सन्दर्भभे गलप ओर 


छोटी ऋदानी भी देखी जा सकती है । वस्तुतः ये दोनों 
शब्द कहानीके छोटे रूप, संक्षिप्त रूपकी ओर संकेत करते 
है। पर रूघुकथाकी अपेक्षा गलप एवं छोटी कहानीका धर्म 
आधुनिक कहानीके अधिक समीप लगता है । गढुप बेंगला- 
की छोटी कहानियोंकी संज्ञासे प्राप्त शब्द है ओर छोटी 
कहानी अंग्रेजीके झार्ट स्टोरी शब्दसे । शिल्परचना और 
उद्देश्यदी दृष्टिसे गल्प, छोटी कहानी ओर लूघुकथा--ये 
तीनों रूप किसी-न-किसी स्तरसे समानधर्मा है (है०-- 
कहानी) । -छ० ना० ला० 


गांधीवाद-गांधीवाद, महात्मा गान्धी (१८६९-१९४८)की 


गांधी वाद 
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विचारपद्धतिका व्यापक नाम हे । गान्धीके व्यक्तिवके अनेक 
पक्ष थे । वे राजनेता थे, समाज-सुधारक थे, अर्थवेत्ता थे, 
शिक्षाशाज्री थे ओर धर्मोपदेशक भी थे । समाज और 
शासनके संघटन तथा जीवमके अन्य अनेक पक्षोंके बारेमें 
उनके अपने विचार थे, जिनका प्रतिपादन उन्होंने अपनी 
देनिक साधनाके मध्यसे गुजरते हुए किया था। माक्सेवबाद- 
के समान कोई व्यवस्थित शास्त्रीय अध्ययन गांधीवादके पीछे 
नही है, इसी कारण उस्तमे किसी प्रकारकी तर्कजन्य पद्ध॑ति- 
का अभाव है। उसका आधार तर्क नही, स्वानुभूति है । 
इस विचारधाराका प्रत्येक खण्ड आत्मशत्तिकी लेकर चलता 
है । इसी कारण उसमें एक प्रकारकी आध्य।त्मिकता और 
विचार-स्वातन्त्य है । 
गान्धीवादकी किशोरलारू मशरूवारढाने तीन भागोमें 
विभक्त किया है--(१) वर्णव्यवस्था, (२) ट्रस्टीशिप, (३) 
विकेन्द्रीकरण । विनोबाके अनुसार गान्धी समाजकी बेँधी हुई 
कृब्पनाओंको तोडनेके सथानपर उनका परिष्कार कर विकसित 
रूप प्रदान करना चाहते है। वर्णव्यवस्थाके अन्तर्गत 
उन्होंने (१) पारिश्रमिककी समानता, (२) होडका अभाव 
तथा (३) आनुवंशिक संस्कारोंसे छाम उठानेवाली 'शिक्षण- 
योजनाका प्रस्ताव किया । टद्रस्टीशिपके अन्तर्गत 
आत्मविश्वासके श्ाथ समस्त प्राणिमान्रके कब्याणके लिए 
कार्य करना होता है । विकेन्द्रीकरणके अन्तर्गत उद्योगोंका 
ही नहीं, राजसत्ताका भी विकेन्द्रीकदरीण उनका अपना 
अभीष्सित था। लक्ष्यतक पहुँचनेके लिए सत्य, अहिंसा 
और सेवा इन विशिष्ट साधनोंका उपभोग आवश्यक माना 
गया है । गान्धीवादकी सबसे बडी देन उसकी यह विचार- 
धारा है कि हमको साध्यके साथ-साथ साधनकी पविन्नताका 
भी ध्यान रखना चाहिये। 
सर्वोदय (दे०) गान्धीका सामाजिक आदर्श है, सत्याग्रह, 
जीवनादर्श और रामराज्य शासनादर्श। सर्वोदयका अर्थ 
है सबकी उन्नति ओर उसका ध्येय हे हृदयपरिवर्तत-- 
हृदयपरिवतेन अन्यायी, शोषक्ष ओर अनीतिवानूका । 
गान्धीवादके मूल स्तम्भ दो है-सत्य और अहिसा । सत्यका 
ही दूसरा नाम उन्होंने परमेश्वर माना है, तथा समस्त 
सृष्टिम एक ही तत्त्वकी व्याप्ति स्वीकार कर ईइवर और 
मनुष्य तथा मनुष्य एवं अन्य जीवधारियोंकी एकता स्वीकार 
की है । इस अन्तभूृत एकत्वके कारण ही उन्होने माना था 
कि “जो घटना एक शरीरधारीपर घटती है उसका समग्र 
जड़ पदार्थपर ओर उस्तकी आत्मापर प्रभाव घड़ता है” । 
इस प्रकार सत्यके साक्षात्कारसे समबुद्धि प्राप्त होती है ओर 
समबुद्धिसे सबके प्रति अ्हिंसाका भाव उत्पन्न हो जाता 
है। इसीलिए उन्होंने अहिंसाकी सत्यका दूसरा पहल कहा 
है। अहिंसामें केवल द्वेषका अभाव ही' नही, प्रेमकी सम्प्राप्ति 
भी है। यह प्रेम स्वार्थ, मोह, आसक्ति आदिसे भिन्‍न होता 
है | इस अहिसामे (अभावात्सक) वैरत्याग, (भावात्मको 
चराचरप्रेम और पूर्ण निष्कामभावका समन्वथ है । इस 
समन्वयका पहला तत्त जैन, बौद्ध जहिंसाका है, दूसरा 
वैष्णव भावनाका प्रसाद है और तीसरा तो स्पष्टतः गींताका 
प्रभाव है। ऐसी अहिंसाकी प्राप्तिके लिए गान्धौने आत्मशुद्धि- 
की आवश्यक माना है और आत्मशुद्धिके लिए अन्य 
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सनन्‍्तोंकी मॉति अहन्ताके त्यागकी अनिवारय माना । 
अहंकारका त्याग, तप ओर भगवद्धक्तिसे ही सम्भव है । 
तपके लिए रागभोगका त्याग ओर आत्मपीडन करना होता 
है तथा उनके लिए शक्ति, भगवानूपर अठल विश्वास होनेसे 
प्राप्त होती है । यह तप या आत्मशुद्धि केवल उस व्यक्तिका 
ही कल्याण नही करती, आत्माकी अखण्डताके कारण सारे 
समाजको उन्नत बनाती है । 

प्रकट है कि गान्धीके जीवनदर्शनमें त्याग ओर तपका 
प्राधान्य है तथा भोग और आननन्‍्दका तिरस्कार । कलामें 
भी उन्होंने शिव ओर सत्यंपर ही बरू दिया, सुन्दरंको 
उन्होंने इन दोनोंसे या तो अभिन्‍न माना था अस्वीकार 
किया । गांधीवादी विचारधारा सम्पूर्णतः जटिलताकी 
अपेक्षा सरल्ताके चारों ओर घूमती है। गांधीजीका कहना 
था कि मानवीय स्वभाव उतना जटिल नहीं होता, जितना 
कि मनोवैज्ञानिकोंने उसे बना रखा है । इसीलिये कलाओंको 
भी यदि आनन्द ओर संतोषका स्रोत बनना हे तो उन्हें भी 
सरल एवं प्रत्यक्ष होना चाहिये एवं प्रकृतिके समान ही 
उसकी अपील तात्कालिक होनी चाहिए। स्वयं वेयक्तिक 
रूपसे गांधीजी प्रेरणाके लिये किसी कलाकी आवश्यकता 
नही समझते थे। एक बार किसीने उनसे पूछा कि क्‍या 
आप अपनी दीवालोको चित्रोंसे युक्त देखना नहीं चाहते हैं ? 
गांधीजीने अपने विशिष्ट ढगसे उत्तर देते हुए कहा, "मे तो 
दीवालें भी नही चाहता । नक्षत्रोंकी छायामें में यथेष्ट रूपसे 
प्रसन्‍न होउँगा"। पर इसका अर्थ यह नहीं कि वे कलाओंके 
सजनके मूल्यको स्वीकार न करते हों । ५२ इस मूल्यके संबंध- 
मे उनके अपने निजी विचार थे। उनके लिये प्रकृति वह 
आदर्श है, जहाँ पर पहुँचनेके लिए कलाओं को प्रयास करना 
चाहिए। प्रकृति भी हमे इसलिए अपने सौन्दर्यसे इतना, 
आन्दोलित कर पाती है, क्योंकि वह साध्के केन्द्रमे स्थित 
सत्यको प्रतिच्छायित या बिम्बित करती है। इस आदर्शके 
अनुरूप श्रेष्ठम कला सर्वाधिक प्राकृतिक होती है क्योकि वह 
सर्वाधिक स॒त्यपूर्ण भी होती है। कौट्सके इस कथन सौन्दर्य 
ही सत्य और सत्य ही सीन्दर्य'के अन्तिम हिस्सेकी ही गांधी- 
जी मान्यता दे सकते थे । वे सौन्दर्यकंग सत्यमे ओर सत्यके 
द्वारा देखते थे, उनके अनुसार इसी दृष्टिकोणसे ही श्रेष्ठठम 
का उपज सकती है। इस दृष्टिकोणके कारण तमाम 
रोमाण्टिक साहित्यकी अपनी सराहना वे नहीं दे सके । 

इस दृष्टिकोणका स्वाभाविक विकास हे कि गांधीवादी 
विचारधारामें कलाओंके प्ताथ नेतिकताका संबंध अभिन्न 
रूपसे जुड़ा हुआ है । “शुद्ध जीवन ही श्रेष्ठतम एवं सत्य- 
तम कला है” । इस सम्बन्ध्मं उनके ऊपर र॒स्किन(7०७)०70) 
एवं टाल्सटॉय (08009) के विचारोंकों स्पष्ट छाया है । 
आन्तरिक अनुशासन, आत्म-त्याग एवं सहानुभूतिकों भी 
इस संबंधमे महत्त्व प्रदान किया गया है। गांधीजीका 
विचार था कि वास्तविक साधु कछाकी क्षापना ही नहीं 
करता, उसमें रमता भी है। इसीलिये उन्होंने ईसामसीहको 
'श्रेषसम कलाकार” एवं कुरानकी अरबी साहित्यकी सर्वाधिक 
पूर्ण कृति माना है । यश्ञमय जीवन कलाकी पराकाष्टा है । 

गांधीजीके कला संबंधी दृष्टिकोणकी हम एक प्रकारका 
आध्यात्मिक उपयोगितावाद कह सकते हैं । वास्तविक 
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कूलाकी मानवकी अन्तरात्मादी अभिव्यक्ति देना चाहिये । 
पर यह अन्तरात्मा उनके अनुसार निरपेक्ष न रहकर 
सोद्देश्य नेतिक-सामाजिक कार्योंमे प्रकाशित होती रहती 
है । इसी कारण 'कला कलाके लिए जैसे सिद्धान्तोंके प्रति 
गांधी-दशनमें कोई सहानुभूति नही मिलती । अस्तु, करू 
कुछ लोगोके आधिपत्यमे ही न रहे, उसकी अपील सावंभौम 
हो--ओर तभी वह प्रक्ृतिके सन्निकट पहुँच सकेगी-- 
यह गांधीजीका आग्रह था। कलाकार जनताके प्रति 
अपने करत॑व्योके विषयमे सदेव जागरूक रहे, तभी कला 
अपनी सार्थकता प्रमाणित कर सकती है । कलाकी श्रेष्ठ ताकी 
कसौटी गान्धीने उसकी उपयोगिता स्वीकार की, “काका 
सम्बन्ध नीति, हितकारिता और उपयोगितासे नहीं है, 
केवल सोन्दर्यसे हे--यह कहना सौन्दर्य ओर कलछाकों न 
समझने जैसा हे | सत्य ही डॉची-से-ऊँदी कला और श्रेष्ठ 
सोन्दय है, ओर बह नीति, हितकारिता और उपयोगितासे 
मिन्‍न नही हो सकता” । गान्धीके अनुसार संगीत इसलिए 
श्रेष्ठ है कि “वह प्रार्थना और नेतिक उन्‍नतिमें सहायक है”, 
किसी रससिद्धान्तके कारण नहीं। उनका विश्वास था, 
“चित्र, गायन आदि बाह्य आकारोंकी अपेक्षा शुद्ध आचरण- 
में अभिव्यक्त मनुष्यकी नेतिक पवित्रता कलछाका उच्चतर 
प्रकाशन है” । 

गान्धीवादमे कला आत्म-मन्थनका प्रसाद है । “मै कला- 
के दो भेद करता हूँ : आन्तर और बाह्य । इनमेंसे किसपर 
तुम अधिक जोर देते हो, यही सवाल हे। मेरे नजदीक तो 
बाह्यकी कीमत तबतक कुछ नहीं हे--जबतक अन्तरका 
विकास ले हो” । “समस्त कला अन्तरके विकासका आवि- 
भाव ही है। जो कला आत्माओी आत्मदर्शन करनेकी रिक्षा 
नहीं देती, वह कला ही नहीं है तथा प्राकृतिक कलाक्ृनतियोंदो 
अपेक्षा मानुषी-कला तुच्छ और अपूर्ण है ।''“ जिसमे सत्यकी 
अभिव्यक्ति है, जिसमे ऊर्ध्वंगामिनी प्रकृतिकी अभिव्यंजना 
या सहायता होती है, वही सच्ची कला है” । 

बास्तवमें गान्धीजी एक ओर तो कलाओंकी आध्यात्मिक 
रूपसे ऊपर उठनेवाला मानते थे ओर दूसरी ओर ठोस 
सामाजिक दायित्वोंकी मॉग भी करते थे । उनकी व्यक्तिगत 
अभिरुचि जिन कविताओं--सूर, मीरा, तुलसी, नरसी 
मेहता आदिकी कृतियों-की ओर थी, उनसे ये दोनो 
उद्देश्य पूरे भी होते थे । 

गान्धीवादकी सात्तिक तोपसी भावना ओर आनन्द तथा 
सोन्दर्यका तिरस्कार, कला सर्जन या आस्वादनके अधिक 
अनुकूल नही है । इसके अतिरिक्त कछा सम्बन्धी यह दृष्टि- 
कीण, साहित्य आदिको अबतक स्थापित अपनी परम्पराओं 
एवं अभिव्यंजना-पद्धतियोंके , बहुत अनुकूल नही पडता हे । 
इसी कारण उसकी सीधी तात्तिक अभिव्यक्ति हिन्दीमें ही 
नहीं, गुजरातीमें भी विरल है | कददना तो यों चाहिये कि 
राजनीतिमें भी, जो गान्धीका प्रमुख क्षेत्र रहा, उनके 
अनुयायियोंने अहिंसा, त्याग आदिको साधनरूपसे ही 
अपनाया, बहुत कम लोग उन्तकी जीवन-प्रणाली अन्तिम 
रूपसे ग्रहण कर उसे सिद्धिरूपमें अपना सके हैं । 

हिन्दी साहित्यमें गान्धी-व्यक्तित्वके अनेक पक्ष, उनकी 
व्यवहार-प्रक्रियाके विविध रूप तथा विचार-सरणिके अश्ष 


खण्डरशः अभिव्यक्त हुए है। प्रेमचन्दके उपन्यासों और 
कहानियोंमें सत्याग्रह, हृदय-परिवतेन, स्वाधीनता-संग्रामममें 
सत्य-अहिंसाके शस्तोंका प्रयोग, आश्रमोंकी स्थापना द्वारा 
सुधार आदि गान्धीवादके अनेक पश्च अभिव्यक्त हुए है। 
व्रेमाश्रम', कर्मेभूमि, (रंगरभूमि', गवना उपन्यासों तथा 
न्मकका दारोगा', 'समरयात्रा' एवं अन्य कहानियोंमे 
गान्धीवादका व्यवहारपक्ष जितना उभरकर आया है, उतना 
किसी अन्य लेखक नही मिलता । 'कोशिक!, सुदर्शन, 
भगवतीचरण वर्मा एवं जैनेन्द्र अन्य कथाकार है, जो 
गान्वीवादकी यत्रत्तत्न अभिव्यक्ति करते हैं । कवियोमे 
मेथिडीशरण गुप्तकी 'यशोधरा' ओर साकेत'मे गान्पीवादी 
विचारोकी सशक्त अभिव्यक्ति हुई है। बालक्ृष्ण शर्मा 
'नवीन', माखनलालू चतुर्वेदी, रामनरेश त्रिपाठी, बच्चन 
एवं सुमित्रानन्दन पन्‍्त जेसें कवियोंने भी गान्धीवादकों 
काव्यकी वाणी दी है। यों कामायनी मे सी यत्न-तत्र 
गान्धीवादकी झलक आलोचकोंने देखी है । गान्धीका तत्त्व- 
दर्शन अपने मूल रूपमें जितना कवि सियारामशरण गुप्तमें 
उपलब्ध होता है, उतना अन्य किसीमें नहीं। नमेन्‍्द्रके 
अनुसार “सियारामशरण आत्मोत्सर्ग',, उन्मुक्त', 'नोआ- 
खाली मे तो प्रत्यक्ष रूपसे गान्धीवादके सिद्धान्तोकी स्थापना 
करते ही है, इनके अतिरिक्त आरद्द्रो' और “समृण्मयी'की 
काव्यबद्ध कहानियों और 'नकुलरू'में भी गान्धीदर्शनकी ही 
अभिव्यक्ति है । और यही बात 'देनिकी' आदिकी विचारा- 
त्मक स्फुट कविताओंमें है”। “**'हिन्दीमें मूलतः दो लेखक 
ऐसे है, जिन्होंने गान्धीदशनकों गम्भीरतापूर्वक ग्रहण किया 
हैे--जैनेन्द्र ओर सियारामशरण गुप्त । इनमेसे जैनेन्द्रकी 
स्वीकृति एक्मान्त बौद्धिक हे । उनकी आत्मा गान्धीदर्शनके 
ज्ञम सात्तविक प्रभावकों ग्रहण नहीं कर सकी है । पन्तजीको 
गान्धीदर्शनकी शान्‍्त परिष्कृति पूर्णतः स्वीकाय है, परन्तु 
वे कदाचित्‌ उसमें अभीष्ट कछाका अभाव पाते हैं, इसलिए 
अरबिन्दके प्रति उन्हे अधिक आकर्षण हे, किन्तु सियाराम- 
शरण गुप्तके हृदय ओर बुद्धि दोनोंका गान्धीदर्शनके साथ 
पूर्ण सामंजस्य है, वद उनकी आत्मामे रम गया है” । 
गान्धीजीकी जीवन-प्रणालीकी सपी अभिव्यक्ति रामनरेश 
त्रिपाठीके 'पथिकमे भी प्राप्त होती हे। इधर आचाये 
विनोबा भावेके प्रभावमे बहुत-सा स्फुट साहित्य गान्वीवादी 
विचारधाराके अनुकूछ रचा गया है । 

गान्धीका व्यक्तित्व इतना महान्‌ था कि समकालीन 
जीवनका प्रत्येक पक्ष उनसे किसी-न-किसी रूपमे प्रभावित 
हुआ है । का और साहित्य भी इससे अछूते नहीं रहे । 
इस दृष्टिसे हिन्दीके अधिकांश कवि और लेखकोंने उनसे 
किसी-न-किसी प्रकार प्रभावित होकर उनकी जीवन-इृष्टिको 
अभिव्यक्ति दी है। पर इस अभिव्यंजनामें सतहपरका 
उद्घोष और नरेद्रगीकऋ स्तुति अश्कि है, गहरी अनुभूति- 
का अपेक्षाकृत अभाव हे । 

[सहायक अन्ध--सर्वोदय-तत्वदशन : गोपीनाथ धवन; 
गान्वीवाद-समाजवाद : किशोरलाक घ० मशखरूवाला; 
आधुनिक हिन्दी कृविताकी मुख्य प्रवृत्तियोँ : नरेन्द्र; 
हिन्दी कवितामें युगान्तर : सुधीन्द्र। हिन्दी-साहित्यमें 
विविधवाद : प्रेमनारायण शुक्छ; गान्धीवादकी रूपरेखा : 


गांभीरय-गांथा 
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गॉाँभसीय-दे० 'सात्तिक गुण, नायक | 
गाथा १-गाथा लोक-साहित्यका वह प्रकार है, जिसमें गेयताके 
साथ ही कथानककी प्रधानता रहती है। कीद्रीज-ने इसकी 
परिभाषा बतलाते हुए लिखा है कि गाथा वह लोकगीत हे, 
जिसमें किसी कथाका वर्णन हो अथवा यह वह कथा है, 
जो गीतों कही गयी हो--(कीट्रीज--&० स्का० पा० 
बै०, भूमिका भाग)। सर्वप्रथम गाथा शब्दका प्रयोग 
ऋग्वेदमे पाया जाता है (ऋग्वेद, ८:३२: १)। यज्ञके 
अवसरपर गाथा गानेकी प्रथा उस समय प्रचलित थी । 
इनके गानेवालोंकी गाथिन्‌! कहा जाता था (ऋग्ेद, १: 
७ ३४१) । जातकोंमें श्लेकबद्ध रचनाकी गाथाका नाम 
दिया गया है (बटुकनाथ शर्मा: पाली जातकावली, 
पृ० ९) । ग्राकृत भाषामें लिखी गयी हालकी गाथा-सप्तशती 
सुप्रसिद्ध रचना हे, जिसमें श्रृंगार रसके बड़े सुन्दर चित्र 
उपलब्ध होते हैं। भोजपुरी भाषामें गाथाका अर्थ कथा है 
ओर इसी अर्थमें इसका प्रयोग सर्वत्र किया जाता है। 
अतएव गाथा वह छन्‍्दोबद्ध रचना है, जिसमें कथाकी 
प्रधानता हो । अंग्रेजी बेलेडके लिए लेक-साहित्यमें अब 
गाथा शब्दका प्रयोग होने लगा है । छोकगाथा और लोक- 
गींतमें बडा अन्तर है। इन दोनोंमें स्वरूपगत भेद और 
विषयगत भेद उपलब्ध होता है । आल्हा, ढोला-मारू तथा 
विजयमलकी गाथा इसके उदाहरण हैं। ये गाधाएँ कई 
प्रकारकी होती हैं, जिनमें प्रेमकथात्मक, वीरकथात्मक, 

रहस्य-रोमांच कथात्मक आदि भेद प्रसिद्ध हैं । 
लोकगाथाओंकी प्रधान दस विशेषताएँ होती हैं--(१) 
लोेकगाधथाके रचायिताका अभाव--लोकगाथाकी रचना किस 
व्यक्तिविशेषने की, यह कहना बड़ा कठिन है। देश और 
कालके अनुसार इसमें परिवर्तन और परिवर्द्धन होता रहता 
है। (२) प्रामाणिक मूल पाठका अभाव--किसी छोक- 
गाथाका कौन-सा मूल पाठ है, यह बतलाना सम्भव नही । 
उसके सभी पाठोका महत्त्त समान है। छोरकी तथा 
विजयमल आदि गाथाओंका कोन-सा पाठ शुद्ध है, इसका 
निर्णय नहीं किया जा सकता । (३) आवृत्तिमूलक संगीत 
“लोकगाथाओंका संगीतसे अभिन्न साहचर्य होता है। 
संगीत--जिसकी बार-बार आवृत्ति की जाती हे--के बिना 
ये निष्प्राण हैे। (४) स्थानीयताका पुट--गाथाओमें स्थानीय 
इतिहास, रीति-रिवाज तथा प्रथाओंका वर्णन उपलब्ध होता 
है । (७०) मौखिक--लिपिबद्ध नहीं; जबतक गाथाएँ मौखिक 
रहती हैं तमीतक इनकी जीवनी शक्ति है । लिपिबद्ध होने- 
पर इनका विंकास अवरुद्ध हो जाता है । (६) उपदेशात्मक 
प्रदृत्तिका अभाव--इन गाथाओंमें धर्मया नीतिग्रन्थोंके 
समान उपदेश देनेकी प्रवृत्ति नहीं पायी जाती। (७) 
कथामें खाभाविक प्रवाह--कथामें प्रवाहका होना आव- 
श्यक है। ल्येकगाथाका प्रवाह पहाड़ी नदीकी भॉति गति- 
शील होता है। आल्हामें कितना प्रवाह है यह किसीसे 
छिपा नहीं है। (८) अलंकृत शैलीकी अविद्ममानता-- 
लोकगाथा सहज, सरल तथा बोधगम्य शैलीमें होती दे । 
वह अलंकारोंके कारण कहीं बोझिल नहीं पायी जातीं। 
(५) देक-पर्दोकी पुनरावृत्ति--टेक-पदोंकी बार-बार आवृत्ति- 
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से गाथाओंमें जीवनका संचार होता है। (१०) रूम्बा 
क्धानक-लोकगाथाओंका कथानक बड़ा हम्बा होता है । 
कथा ही इनकी प्रधानता है । आल्हा, लोरकी, विजयमलकी 
लम्बी गाथाएँ इसका उदाहरण है । 

लोकगाथाओंकी उत्पत्तिके सम्बन्ध विद्वानोंमें बड़ा मत- 
भेद है । कोई इसे व्यक्तिविशेषकी रचना मानता है तो कोई 
इसे समुदाय-विशेषकी कृति खीकार करता है। इस सम्बन्धमें 
निम्नांकित पॉच मतसेद हैे--(१) ग्रिमका सिद्धान्त--समु- 
दायवाद । (२) स्टेन्थलका मत--जनतावाद । (३) इले- 
गलका--व्यक्तिवाद । (४) विशप पर्सीका--चारणवाद । 
(०) चाइल्डका--व्यक्तित्वहीन व्यक्तिवाद। ग्रिमका मत 
हे कि किसी समुदायविशेषके छोग सामाजिक उत्सवोपर 
सामूहिक रूपसे गीत गाते है | एक व्यक्ति गीतकी कोई एक 
कडी बनाता है तो दूसरा दूसरी कड़ी जोड़ता है। इस 
प्रकार सबके सामूहिक प्रयाससे गाथाओंका निर्माण होता 
है। स्टेन्थलका जनतावादी सिद्धान्त ग्रिमके सिद्धान्तका 
विशेषीकरण है। परन्तु इ्लेगलका मत है कि गाथाएँ 
व्यक्तिविशेषकी रचनाएँ है । जिस प्रकार इलियड, ओऑंडेसी 
आदि महाकाव्योंका लेखक एक व्यक्ति था, उसी प्रकार ये 
गाथाएँ भी किसी एक व्यक्तिकी ही रचना है । यह दूसरी 
बात है कि अधिक कार बीत जानेके कारण उन लेखकोंका 
नाम आज हमे ज्ञात नहीं हे। विशप पसींका कथन है कि 
इन गाथाओके रचयिता चारण लोग थे, जो राजदरबारोमें 
काव्योंकी रचना कर राजाओका मनोरंजन किया करते थे । 
चाइट्ड इस मतका समर्यक है कि इन गाथाओंका रचचिता 
कोई व्यक्ति तो अवश्य है, परन्तु उसके व्यक्तित्वका इन 
गीतोंमें अभाव है । परन्तु सत्य तो यह है कि गाथाओंकी 
उत्पत्तिम,ं इन सभी सिद्धान्तोका समन्वय उपलब्ध 
होता है। “-क्लू० दे० उ० 
टापू ) | (क) 
साधारण अर्थ १. गान, गीत ( यथा गायदगाथं सुतसो- 
मोंदुरायन! ऋ० १।१६७६ तथा 'इन्द्रमिद्‌ गाथिनों बृहत 
ऋ० १११३।१ इत्यादि मन्त्रोमे); २. स्तोत्र | (ख) विशिष्ट 
अर्थ १. आया छउन्द (इस अर्थके ग्रामाण्यके विषयमे तारा- 
नाथने अपने 'शब्दस्तोममहानिधि'में छन्दोमंजरी नामक 
ग्न्‍्थका उद्धरण दिया हे--“पादे द्वादश विषमे मात्राश्वाष्टा- 
दश द्वितीये हि | पंचदश चेत्तरीये कथिता गाथा 
तथैवार्या), २. प्राकृत भाषाका कोई भी छनन्‍्द या पच्च । 
(हालकृत गाहा सत्तसईमें 'गाहा' शब्द, जो संस्कृत शब्द, 
गाथा का ही प्राकृत रूप हे, सम्भवतः प्राकृत उन्दके हों 
अर्थमें प्रयुक्त हुआ है), २. एक प्रकारकी प्राकृत। ४. 'छलित- 
बिस्तर, इत्यादि बौद्ध साहित्यके ग्रन्थोंमें बीच-बीचमें आने- 
वाला पद्चात्मक या छन्दोबद्ध भाग । ५. ब्राह्मण एवं 
आरण्यक अन्थोंमें आये हुए गद्यात्मक आख्यानोंके बीच- 
बीचमें आनेवाले 'छोक या पद्मात्मक अंश । इन गाथाओं में 
उन आख्यानोंके बड़े प्राचीन उल्लेख मिलते हैं (जैसे 
ऐतरेय ब्राह्मणके शुनःशेप-आख्यानमें आयी हुई गाथाएँ) । 
(ग) हिन्दीमें यह शब्द वृत्तान्त या जीवनके अर्थमें प्रयुक्त 
होता है | गाथाओंमें आख्यानोंका सूक्ष्म उल्लेख या संकेत 
होनेके कारण कालान्तरमें यह शब्द आख्यान, कहानी या 
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जीवन-वृत्तान्तके ही अर्थमें प्रयुक्त होने लगा, ऐसा प्रतीत 
होता है । (घ) मोलिक अर्थमें श्सके पर्याय गान, गीत, 
गीतिका इत्यादि तथा परिवर्तित (नवीन) अर्थमें कथा, 
कहानी, दृत्तान्त इत्यादि है। --आ० प्र० मि० 
गाथा ३- जिस प्रकार इलोक या अनुप्दुप्‌ लौकिक संस्कृत- 
का और दोहा अपम्रंश तथा हिन्दीका प्रमुख छन्द बन 
गया, उसी तरह गाथा ग्राकृतका संप्रमुख छन्द था। 
इसका यह अथ्थे नही कि गाथा छन्द संस्क्ृतमे था ही नही । 
वैदिक कालमे भी गाथा या गाता छन्दको महत्त्वपूर्ण खान 
मिला होगा और उस समयकी ऐतिहासिक-पीराणिक 
कथाएँ गाथा-बद्ध ही रही होगी। इस अनुमानका आधार 
यह हे कि उस समय उन पद्यबद्ध क्रथाओंकी गाथा ही कहा 
जाता था ओर बे गाकर सुनायी जाती थी । ऐसे आख्यानों- 
को गाथा और गाथा-नाराशंसी कहा जाता था ।अथर्ववेद'मे 
गाथा ओर गाथा-नाराशंसीका नाम इतिहास-पुराणके साथ 
लिया गया है (अथर्व, १० : ६ : १०, ११, १२)। लोका- 
श्रित वेदिक साहित्यका ही विकसित रूप प्राइृत-साहित्यमें 
दिखाई पड़ता हे । वैदिककालीन गाथा छन्‍्दका प्राक्षत- 
साहित्यमें महत्त्वपूर्ण स्थान प्राप्त करना आश्चर्यजनक नहीं 
है । ग्राकतत ओर अपभ्रृशमें इस गाथा शब्दका रूप गाहा 
हो जाता है। प्राक्षतमें यह छन्‍्द कितना प्रचलित था, 
इसका प्रमाण गाथा सप्तशती' है। सम्मवतः सातवाहन 
हालने लोक्प्रचलित गाथाओंमेंसे सर्वश्रेष्ठ सात मो 
गाथाओंकी चुनकर गाथासप्तशती का संकरून किया था। 
गाथाकाव्यका प्रभाव संस्कृत, अपश्रृंश ओर हिन्दीके 
मुक्तक काव्यपर कितना अधिक पड। है, यह संस्कृतकी 
आर्या-सप्तशती'में हेमचन्द्र द्वारा संकलित अपभ्रशके दोहों 
और हिन्दीके सतसई काव्यकी सुदीर्थ परम्परासे 
स्पष्ट हे । -+श० ना० सिं० 
गाथागीतव-दे० लिकगाथा' और साहित्यिक गाथा! । 
गाथाचक्र-दे ० कथाकाव्य, महाकाव्य! । 
गान-अमरकोश के अनुसार गीत ओर गान समानार्थक 
हैं--गीत॑ गानमिमे समे । गीतका पड्विध लक्षण है-- 
“मुखर सरसं चेव सरागं मधुराक्षरम्‌ । सालड्डारं प्रमाणं 
च षडविध॑ गीतलक्षणम्‌” । गानके सम्बन्धमें धारणा है कि 
स्यम्भु शिवने रागरागांगभाषांगक्रियांगोपांग सहित गान- 
विद्याका सर्जन किया ओर उसे नारदकों सिखलाया। 
नारदके द्वारा यह गान-विद्या एृथ्वीपर उतरी (तदेतन्नारदा- 
दिभ्यो दत्तमादों खयम्भुवा। नारदेन ततो गानं एथिव्या- 
मवतारितम) । गानका बडा व्यापक प्रभाव दिखलाया गया 
है और कहा गया हे कि सभी-की-सभी चित्त-वृत्तियों गानमें 
विलीन हो जाती हैं। गीतका कर्तरूप गान है; गीतका 
सम्बन्ध जहाँ रचनाविशेष से हे, वहाँ गानका सम्बन्ध 
गेयताकी पद्धति, अर्थात्‌ संगीततत्त्वके प्रयोगात्मक रूपसे है । 
गानेकी पद्धतिका सम्बन्ध रससे है । श्ंगार और हास्यमें 
मध्यम और पंचम; वीर, रोद्र और अद्भुतमे पडज तथा 
ऋषभ; करुण रसमें गान्धार ओर निषाद तथा वीभत्स और 
भयानकमे घेवत समीचीन है। गान-पद्धतिके कई विधि- 
निषेध है। मसुख-विक्षतिको गानक्रियाका दोष माना 
गया है । --रा० खे० पा० 


गाथा-गीत 





गाना-गाना गान दब्दका सरलीकरण हे और जिस 


प्रकार गान क्रियासे नाम हो गया, उसी प्रकार गाना भी 
केवल क्रिया नही, बल्कि संज्ञा भी हे। सामान्य दृष्टिसे 
शास्त्रीय संगीत-पद्धतिसे मुक्त रचना ओर गान-पद्धतिकी 
संज्ञा गान अथवा गाना हे। सस्ते प्रकारके गीतोंकी भी यह 
संज्ञा हो गयी है । --रा० खे० पा० 


गाय-सन्त-साहित्यमें गायके कई प्रतीकार्थ है। आत्मा, 


“एक गाइ नो बछड़ा, पंच दुह्देबा जाइ। एक फूछ सोलह 
करण्डियों मालनि मनमें हरषि न माह” (गोरखबानी, 
११३) । वाणीके अथरमें--“चारि ब्रिछ छव साधा वाके पत्र 
अठारदह् भाई। एतिक के गम कीहिसि गश्या, गेया अति 
हरहाई” (कबीर-बीजक, १६०७) । मायाके अर्थर्में--“हंसा 
संसे छुरी कुदिया, गेया पिये बछरुहिं दुहिया” (कबीर- 
बीजक, १७१) | जनजीव प्रप॑चमें रत हो गया तब गैया 
(माया) ने बछड़ेरूपी जीवका ज्ञानरूपी दूध दुहकर पी लिया। 
“अवधू काम घेनु गहि राखी । बसि कीनो तब अम्त सरवे 
आगे चीर न नाखी” (दादू) । “उ० ३० शा० 


गायन-गायन और गायक प्रायः समानार्थी शब्द है। 


अष्टाध्यायीके अनुसार नतंक, गायन (गायक) और बादक 
सभी शिल्पी हैं। गायन एक जातिविश्येषका भी नाम हे, 
जिसका पेशा नाच-गाना हे। इसे गन्धर्वोकी एक जाति 
माना जा सकता है । इसका उल्लेख मनुस्म॒ तिमें भी हुआ 
है। गायन गान-क्रियाका प्रचलित रूप हे (गायन चले 
हृदयसे'--दिनकर”)। गायनका ख्रीवाची रूप है 'गायिनी' 
जो एक प्रकारका मात्रिक छन्द है, जिसके पादोंमें क्रमश: 
१२-१८ और १२-२० मात्राएँ होती हैं; प्रत्येक चरणके 

अन्तमें एक गुरु होना चाहिये । बीस मात्रार्भोके पश्चात्‌ एक 
जगण आता है। जगणके स्थानमें चार लघु होना भी 
दोषहीन माना जायगा--“भआदो बारा मत्ता दूजेदे नौ 
सजाय मोद लहो | तीजे भानू कीजे चोथे बीसेजु गायिनी 
सुकति कहो” । ““रा० खे० प[० 


गीत-भगवान्‌ शंकरसे ही खर और सुर दोनोंका उद्दम 


है। वे नादब॒ह्म ही है । नादके एक विशेष नियन्त्रणकी 
संज्ञा व्याकरणशाखीय स्वर है, जिसकी सहायतासे ही 
व्यंजनोंका उच्चारण सम्मव होता है और उसी नादके 
दूसरे प्रकारके नियन्त्रणकी संज्ञा लय, ताल, सुर आदि है । 
संगीतशाखके अनुसार शंकरने सभारको दुःखाक्रान्त देखकर 
सांसारिकोके दुःख-निवारणार्थ गीत और वाद्य प्रकाशित 
किया और गीतज्ञ गीत द्वारा मुक्ति पा सकता है । साम- 
संहिता-भाष्यके अनुसार आस्यन्तर प्रयल्नसे स्वर-ग्रामकी 
अभिव्यक्ति गीत है। मीमांसा (९, ३, २५)के मतसे 
सामवेदमे सहस्र प्रकारके गीतोंके साधन है। गायक 
इच्छानुसार किसी एकका अवलूम्बन कर सकता है | गीतके 
दो भेद माने गये हैं--वैदिक ओर छोकिक | वैदिक गीतोकी 
चर्चा गेयपद (दे०)के अन्तर्गत हुई है। शाल्रीयताके 
आधारपर लौकिक गीतके भी दो विभेद है--भा्ग॑ और 
देशी । शाख्ननिरूपित परम्पराका निर्वाह मार्ग॑मे होता हे, 
जिसके लिए नाय्यशास्त्रकर्ता भरतको भी प्रमाण माना गया 
है । भगवान्‌ शंकर इसके आद्याचाये है, अतः उनके प्रीत्यर्थ 
इसका विधान है । विभिन्न भूभागोंके निवासियोंकी रुचि 


“पी जा पक दि माह शाम, अदुा७8० /मए> 
पएादकाबथ-४ालक्तरचद 
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ओर रीतिके विभेदले गीतके रूपोंकी भिन्न-भिन्न परिणतियाँ 
है और इनकी संज्ञा देशी है। साहित्यमे जिसे गीत कहते 
है, उसका सम्बन्ध विशेष रूपमें देशी विभेदसे है । गायकों 
द्वारा मान्य पदोंफी स्वीकृति साहित्यिक तत्वोके कारण नहीं, 
बल्कि संगीत-तस्वके कारण हे । लोकगीतोका परिस्फुटित रूप 
ही साहित्यिक गीत है ओर साहित्यमे यह गीतिकाव्यका 
प्रारम्भिक रूप तथा अब उसका प्रथम भेद है । गेय पदोंमें 
जहाँ शास्रीय संगीतके विधानको काव्यकों समकक्षता प्राप्त 
है, वहाँ गीतोंमे देशी संगीत-पद्धतिका नियमन रहता हे। 
लौकिक कण्छ्य संगीतका यह साहित्यिक अभियान है। 
'आदियन्थ में जो गीत संगृहीत है, उनमें जयदेव ओर 
रामानन्दके गीतोंकीं सर्वाधिक प्राचीन माना जा सकता था, 
किन्तु उनकी प्रामाणिकता सन्दिग्ध हे ओर वे प्रसिद्ध जयदेव 
ओर रामानन्दके न होकर इन्हीं नामधारी किन्ही व्यक्तियों 
के होंगे। गेय पदोंबो अन्तर्गत श्नकी परिगणनाका प्रथासत 
बादमें चलकर हुआ। प्रारम्भिक गीत लोकिक जीवन 
सम्बन्धी थे, जिस विधानका उपयोग धामिक विचारोकी 
अभिव्यक्तिके लिए किया गया। सन्तकाव्यकी अधिकांश 
गीतात्मक रचनाएँ इसी कोटि की है । कई व्यक्ति समूह 
बनाकर जब गाते है तो यह समयवेत गीतका रूप धारण 
करता है | उपरूपकोंमेंसे कर एक ऐसे है, जो समोत गीतके 
विकसित ओर अभिनयात्मक रूप है। नाव्यरासकमे 
नाव्यकी प्रधानता तो है, किन्तु समवेत गानका रूप 
मिलता हैे। हल्लीशके समवेत गीतका अभिनयात्मक 
रूप स्पष्ट हे । चचेरी ओर बेलि, समवेत गीतके 
ही रूप है । -रा० खे० पा० 
गीतकाव्य-दे० गीतिकाव्य । 
गीतिका १-मात्रिक सम छन्दका एक भेद । २६ मात्राओंके 
चरणका यह छन्‍्द माना जाता है, जिसमें १४-१२कौी यति 
तथा अन्तमे लग (9) होता है, भानु (छ० प्र०, पृ० ६५) 
तथा भिखारीदास (उन्दो०, पृ० ३८) । इसीके अन्तमें यदि 
ग रू (5) होता है तो गीता छनन्‍्द हो जाता है। स्पष्टतः 
यह बहुत गोण अन्तर है। इसका प्रयोग हिन्दीमें चन्द 
(पृ० रा०), केशव (रा० च०) तथा भूषण (शि० भू०)ने 
किया है। अन्य कवियोंने इस नामसे हरिगीतिका छन्दका 
प्रयोग किया है (द्वे०) | भूषणने हरिगीतिकाके नामसे गीता 
छन्दका प्रयोग किया हे-“मनिमय सहल सिवराजके, इमि 
रायगढ़में राजहीं” (शि० भू०, १६) । यहाँ मात्राएँ केवल 
२६ हैं| उदा०-- ले संग सक्ति मछ।ह कारि, आरूप सो 
के जाउ'--मिखारीदास (छन्दो०, पृ० ३९) । 
गीतिका २-वर्णिक उन्दोंमें समवृत्तका एक भेद । हिन्दी- 
में इसके मात्रिक रूपको हरिगीतिका कहते है, पर प्राचीन 
परम्पराके अनुसार केशवने इसको वृत्तरूपमें प्रयुक्त किया 
' है। स, ज, ज, भ, र, स, लक, गके योगसे यह वृत्त बनता 
है (॥५, ।5।, ।8, 5॥, $$, ॥5$, ।७); 'प्राकृतपैगलममें 
(२: १९६) इस छन्दका गीता नाम दिया गया है। 
उदा०--कोउ आजु राज समाजमे बल सम्भुको धनु 
कर्षिहे। धुनि श्रोणके परिमाण तानि सो चित्तमे अति 
इर्षिहे । वह राज होइ कि रंक केशवदास सो सुख पाइहे । 
नूपकन्यका यह तासुके उर पुष्पमालहिं नाइहे--(रा०चं०, 
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शब्द है, जिसका मूलभूत आधार गीत अथवा गीतकाव्य 
है। गीतका प्रयोग प्रादीनतम है और नाव्यशास्रमें इसके 
प्रयोग मिलते है--गीत॑ शब्दितगानयो (हेमचन्द्र) और 
गीत गानमिमे समे! (अमरकोश, १-६-२६)। गीति- 
काव्य शब्दका सर्वप्रथम प्रयोग छोचनप्रसाद पाण्डेयने 
कविता-कुसुम-माला ( प्रथम संस्करण जून, १९०५९)- 
की भूमिकामें किया और पाठकोंसे एक निवेदन'के 
अन्तर्गत लिखा कि काव्यके तीन प्रकार है--गीतिकाब्य, 
श्रव्यकाव्य और व्श्यकाव्य । गीतिकाव्य गीतशेलीका 
नव्यतम विकास है । गीत और गीतिकाब्यका विकास 
लोकगीतोंसे हुआ है । जयदेवकृत 'गीतगोविन्द के गीतोको 
इसका आदि स्रोत माननेका भ्रम होता रहा है! बौद्ोंने 
लोक-भाषाकी अधिक मान्यता दी थी, यद्यपि सस्क्ृतमें लिखे 
गये बौद्ध साहित्यका अभाव नहीं है। सिद्धोंने लोक 
भावषाओंकोी आधार बनाया, उनके “चर्यागीत'” छोकगीतोंके 
उपदेशात्मक॥ अभियान है। महामहोपाध्याय हरप्रसाद 
शास्त्रीने इन गीतोको ग्राचीनतम बेंगला रचनाका आदशझो 
ओऔर उदाहरण माना है, किन्तु आधुनिक शोधकोंने इसकी 
अयधार्थता सिद्ध कर दी है। “चर्यागीती शासीय राग- 
रागिनियोंके अन्तर्गत बर्गीकृत है, किन्तु राग-शागिनियोंके 
नाम सूचित करते है कि इनके वर्गीकरणमें स्वतन्त्रता थी 
और देशविशेषभें भिन्न-भिन्न राग प्रचलित थे । देशविशेषमें 
प्रचलित लोकगीतोंकी लयात्मक पद्धतिका नामकरण उप्त 
देशके नामपर हुआ । राग गुर्जर, सोरठ, गौड भादि 
इसी वर्गके हैं । गुजरते गूजर और गूजरणे गूजरी बनता 
हुआ यह शन्त-साहित्यमें आया। गौडीसे गवडी और 
गवड़ाका रूप बना, जो सन्त-साहित्यमें मिलता है । गोरी- 
के शास्त्रीय विधानवाली शेलीसे इसमे भिन्नता हे। कबीर- 
बीजक का चाँचर चोराहेपर गाया जानेवाला लोकगीत है, 
जिसके चाँचर चर्चरीरूपका उछेख पालि महाव्याकरण 'में 
आया है । 'बीज़क की बेली राजस्थानीमें प्रचलित बेलि 
नामक काव्यका पूर्वरूप है । सिद्ध-साहित्यमें प्रचलित गीत 
नाथ-सम्प्रदायमें सबदी, सबद-+-ई-- सबदी हुआ। गुरुके 
शब्द होनेके कारण ऐसा नामकरण हुआ | लोकिक गौतोंकी 
परम्परा विद्यापतिकी पदावढीमे मिलती हे ओर उपासना- 
मूलक गीतोंकी नाचारोमें । राधा-कष्णविषयक गीतोंपर 
जयदेवकी छाया और छाप है । आदि-अन्थमें संकलित जय- 
देवकृत पद किसी निर्युंण सम्प्रदायानुयायी जयदेवका है, 
प्रसिद्ध पीयूषवर्षी जयदेवकृत नहीं। आदियन्थ'में रामा- 
नन्दक्कत दो पद है, जो प्रसिद्ध रामानन्दके नहीं, किसी 
अन्य रामानन्दके है । पदोंकी राग-रागिनियोके अन्तर्गत 
वर्गीकृत करनेकी प्रथा सिद्धकालसे भी प्रादोन ज्ञात होती 
है, क्योकि उस कालके गीत इसी प्रकार वर्गीकृत है। यह 
परम्परा बीसवी शताब्दीके द्वितीय दशकतक किसी-न-किसी 
रूपमें प्रचलित रही, लोचनप्रसाद पाण्डेय और मुकुट्धरकी 
रचनाएँ इसी प्रकार की है । इस स्थितिसे स्पष्ट हो जाता हे 
कि गीतोंका सम्बन्ध शास्त्रीय संगीतसें बना रहता है । यद्यपि 
संगीततत्त्त अविच्छिन्न रहा, किन्तु वह क्रमशः गौण होता 
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अतः गीत गीतिकाव्य होते गये। गेय पदोंमें संगीतततत्व 
प्रधान है, गीतमें काव्यत्व और संगीतकी शाख्रीयताका 
सन्तुलनः तथा गीतिकाव्यमे संगीततत्वसे काब्योत्कर्षकी 
अधिक प्रधानता मिलने लगती है । 

गीतिकाव्य पश्चिमसे आया हुआ विधान है, जिसकी वहाँ 
संज्ञा थी लिरिकि | छिरिकके अर्थविकासका इतिहास गीति- 
काव्यके तात्त्विक विश्लेषणके लिए आवश्यक होगा । अरस्तू- 
ने लिरिकपर विचार नही किया, केवल तीन स्थलोंपर स्तोत्र 
ओर मन्त्रोच्चारण (डिथीहेम्ब्स और नोम्स)के सम्बन्धमे 
उल्लेखमात्र किया हे । काव्यके तीन वर्ग स्वीकृत थे--प्रबन्ध- 
काव्य (एपिक)) रूपक (डामा) और गीत (सांग) तथा 
साँगका सामान्य नाम था लिरिक ।! लिरिक सम्बन्धी 
धारणाओंमे परिवर्तन ओर विकास होते रहे है। गीति- 
काव्यमें विकसित धारणाका यही आधार है। साहित्यिक 
वर्गीकरणमें विभिन्न विधानोंकी निश्चित रेखा अमान्य होगी, 
क्योकि पारस्परिक अन्तरावलूम्बनको प्रक्रिया सतत क्रिया- 
शील रहती है। 'साकेतका नवम सर्ग गीतात्मक है, 
कामायनी के अनेक अंश स्वतन्त्र गीतिकाब्य है और 'प्रेम- 
पथिक में कथात्मक गीतावेश हे । इसी प्रकार वर्णनात्मक 
गीति और नाव्य गीतिके विधान होते है । यूनानी काब्य- 
शाखने एपिक, डामा और लिरिक्रके लिए विभिन्न इन्दों 
का विधान किया था, किन्तु ऐसा कृत्रिम वर्गीकरण टिक 
नही सका । प्रारम्भमे संगीतकार और कवि एक ही व्यक्ति 
था, अतः गीतोंमे भी काव्य-तत्त्वकी प्रधानता थी । इस प्रकार 
गीतिकाब्य गीत ही था ओर यूनानी आदर्शपर लिखे 
गीतोवी संज्ञा गीतिकाच्य थी । कविने अनुभव किया कि 
उसकी रचनाओके लिए वाद्य-यन्त्रोंफी अपेक्षा अनिवाये नहीं 
है, क्योकि उसके शब्दोमे संगीततत्त्वका मूल निहित है, 
अतः गेय पद गीत हुए; एवं इस प्रकार संगीतका शास्त्रीय 
अभिनिवेश गीतिकाव्यवी कस्तोदी नहीं रहा, यद्ञपिं स्गीतसे 
इसकी अविच्छिन्नता वतंमान रही | गीतिकाव्यमे कविका स्व 
अधिकाधिक स्वीय रूपमें अभिव्यक्त होता है | प्रबन्धकाव्य 
अथवा रूपकमे दावि ऐतिहासिक अथवा काल्पनिक पात्रोंपर 
अपने व्यक्तित्वका प्रक्षेपण करता और उनकी अनुभूतियों 
तथा भावनाओंको निजत्वके अनुरूप रूपायित करता है, 
गीतिमें दह निरबाध ओर प्रत्यक्ष व्यक्तित्ववों अभिव्यक्ति देता 
है, अतः इसमे पर-प्रत्यक्ष, संकोच और कुण्ठाहीन वैयक्तिक 
व्यक्तित्व और उच्छूसित भाव तरंगकी वाणी दे पाता है, 
इसलिए इसमे सहज तरलता, अबाध मुक्तता और प्रत्यक्षा- 
नुभूतिका स्वर मिलता है । वेयक्तिकता इस प्रकार गीति- 
काव्यकी अन्यतम कोरी है। अबाध कर्पना, असीम 
भावुकता, विशुद्ध भावात्मकता, कर्म-कोलाहलकी चिन्तासे 
मुक्त विचारधारा अथवा निष्कर्षोपलब्धिके भारसे मुक्त 
भावधारा गीतिकाव्यके प्रकृत विषय है, इसमें सिद्धान्ती- 
करणका अवकाश नहीं। विचारवत भी गीतिमें भावात्मक 
माध्यम भ्रहण करना पड़ता है। भावात्मक स्थिति क्षण-स्था- 
यिनी होती हे, अतः उसे अभिव्यक्त करनेवाली रचना भी 
नातिदीर्ध ही रहती है, संक्षिप्तता गीतिकाव्यका प्राण है । 
कविको वैयक्तिक भावधारा और अनुमू तकी उनके अनुरूप 
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हैं । वह उन पूर्ण और समग्र क्षणोंकी वाणी है, जिनकी 
ख्ितिमें वे क्षण ही पूर्ण और समग्र जीवन प्रतीत होते हैं । 
क्षणोकी महत्ता इसमे रहती है कि वे क्षण अपने स्थितिकाल- 
में समग्र जीवन प्रतीत होते है ओर अभिव्यक्तिदी साथकता 
इसमें हे कि वह उन समग्र क्षणोंकी समग्रताकी अखण्डित 
और प्रभावान्वित अमिनिवेश देनेका प्रयास करती हे । 
कलावी कृत्रिमता भी इतनी सहज और नेसर्गिक रहती है 
कि उसमे सहजताका ही बोध सम्भव होता हे । 

इस सम्बन्धमें यह भी स्मरण रखना होगा कि केवल 
आत्मनिष्ठता, स्वपरता और बेयक्तिकता ही गीतिकाव्यके 
लिए पर्याप्त कस्तौटी नहों है; “निरांला के तुलसीदास में 
स्वानुभूतिका अभाव नही; ऑस्‌'में स्वविद्वति ही प्रधान हे, 
किन्तु इनमें सीमित गौतिकाव्यात्मकता है। गीतिकाव्यके 
लिए गौतिकाव्यात्मक अनुभूति और भावनाकी अपेक्षा है, 
जो गीतिकाव्यात्मक विधानके माध्यमसे अभिव्यक्त होगी । 
एक विचार, एक अमिश्र अनुभूति और भावना अथवा एक 
संक्षिप्त स्थितिकी संगीतात्मक एवं भावाविष्ट, अत्तः संक्षिप्त 
अभिव्यक्ति गीतिकाव्यमें होती है । उन्दोंमें संगीततत्त्व हे, 
किन्तु छन्दोंके अन्तनिहित रूगीतसे परिपुष्ट भावात्मक 
संगीतात्मकतासे मण्डित गीतिकान्यमें महत््वकों अखण्डता 
रहती है, यद्यपि तुकान्तहींन, छन्द-विमुक्त गीविकाव्यकी 
कुछ रचनाएँ अत्यधिक आधुनिक कालमें आयी हैं। 
गीतिकाव्यमें मानवीय बृत्तियाँ अपनी सहज स्थितिमे अमि- 
व्यक्त होती हैं, अतः उनमें आन्तरिक सीौन्दर्य-गठन और 
अन्तवैंगवी तरलता रहती है; बीड्धिकताकी भावात्मक परि- 
णतिसे भिन्न पाण्डित्यका बोझ इसके लिए असह्म होता है, 
इसे अन्तरकी आकुछता और वेदनाकी आद्रतासे भिंचित 
करना पडता है, सहज ही वशीक्षत होनेवाली यह परिणीता 
--रा० खे० पा० 

पाश्चात्य साहित्यकी किरिक पोइट्रीके लिए हिन्दीमें 
गीतिकाव्य रूब्द रूढ हो चला है, यद्यपि अब भी कुछ लोग 
इसके लिए गीतकाव्य, प्रगी तमुक्तक ओर प्रगीतकाव्य 
शब्दोंका भी व्यवहार करते है | परन्तु गीत (सांग) झब्द 
लिरिकके पूर्वरूप और अब उसके एक भेदके लिए अधिक 
उपयुक्त है, क्योंकि उसका यही अथे हमारी भाषाओंमें 
प्राचीन कालसे चछा आया है, अतः गीतकाव्य नाम आमक 
है । लिरिकका एक बाह्य लक्षण उसवो पूर्वापर प्रसंग-निर- 
पेक्षा अवश्य है ओर इस कारण वह मुक्तकके अन्तर्गत आ 
जाता है, परन्तु मुक्तक नामसे हम जिस काव्यरूपक 
जाननेके अभ्यस्त हो! गये है, उसवी प्रकृति ओर रूपरचना, 
दोनों लिरिकसे भिन्न है, अतः उसे मुक्तकके एक भेदके रूप- 
मे मानना उसकी महत्ताकी घटाना हे (० 'मुक्तक) | 
प्रगीत भी गीतिकी तरह नव-निर्मित शब्द है, परन्तु उसकी 
अपेक्षा गीति ऋूब्द्मे अधिक सुकरता जान पडती है । प्रगीत 
विशेषण है, जिसे सम्पूर्ण अर्थ देनेके लिए 'मुक्तक' या 
'काव्य! विश्नेष्यकी अपेक्षा रहती है और वह स्वयं गोण रह 
जाता हे; प्रधान शब्द 'मुक्तक',काव्य' रह जाते है, जिनमें 
पहला भिन्न अर्थका चोतक है ओर दूसरा अत्यधिक सामान्य 
होनेसे अतिव्याप्ति दोषसे दूषित हे। कही-कहीं लिरिकका 
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शाब्दिक अनुवाद वेणिक भी देखनेमें आया है, परन्तु 
लायर से व्युत्पन्न लिरिक न जाने कबका उस वाचयन्त्रसे 
अपना नाता स्दाके लिए छोड़कर कहीं अधिक व्यापक 
अर्थमें रूढ़ हो गया हे, तब वीणापर छायरके अर्थका आरोप 
करके उससे वेणिक शब्द गढ़ना हास्यास्पदसा हे, अतः 
लिरिकके लिए गीति शब्द सबसे अधिक उपयुक्त हे | श्सी 
कारण उसका भी चलन अधिक व्यापक हो रहा है । 

पाश्चात्य समीक्षामें गीतिकान्यकी जो अनेक विशेषताएँ 
बतायी गयी है, उन्हें चार प्रमुख लक्षणोंमें बॉय जा सकता 
है | ऐतिहासिक क्रमते चलनेपर गीतिकाव्यका प्राथमिक 
लक्षण संगीतात्मकता है, परन्तु अपने विकाप्त-क्रमले यह 
संगीतात्मकता न केवल 'छायर' था अन्य वाबयन्त्रोंका 
सहारा छोड चुकी हे, वरन्‌ वह सक्ष्मते सूक्ष्मतर होती गयी 
है, यहाँतत कि अब वह गीतिके शब्दोंको ध्वनिमे निहित 
खर-तालमें ही सीमित होती जाती है | इतनी संगीतात्मऊता 
तो किसी भी काव्यके लिए अनिवारय कही जा सकती है 
और गीति तो तीम्र भावावेग-पूर्ण काब्य है, परन्तु गेयता 
अब गीतिकाव्यका प्रधान लक्षण नही माना जाता, क्योकि 
गेयताके इसने अधिक रूप ओर प्रकार है कि यह कहना 
असम्भव है कि गीतिकाव्यके लिए किस प्रकारकी गेयता 
अपेक्षित है, अन्य काव्यरूप भी किसी-न-किसी मात्रामें 
गेय होते है । फिर भी आधुनिक गीतिकार शब्दोंके अन्तनि- 
हित ध्वनि-संगीतकी जितना अधिक महत्त्व देते है, उतना 
अन्य काव्यरूपोंमें रचना करनेवाला नही। इसे इस ग्रकार 
भी कहा जा सकता हे कि कविका भावावेश जब उस 
कोटिका होता है कि उसको अभिव्यक्ति गीतिके रूपमे हो, 
तब उसकी भाषामे लय और तालका नेसमिक संयोग हो 
जाता है। पहले गीतिकाव्यका एकमात्र लक्षण गेयता 
(वाययन्त्रोंके साथ गेयता) थी, अब गेयता उसका सबसे 
प्रमुख लक्षण भी नही हे। निःसन्देह यह उसका मूल 
लक्षण अवश्य है ओर अपने परिवर्तित अर्थमे उसका अनि- 
वार्य लक्षण भी है । 

अन्य काव्यरूपोंसे गीतिकाव्य जिस रलुक्षणके आधारपर 
पृथक्‌ पहचाना जाता हे, वह है उसका आन्तरिक प्रगतिगत 
लक्षण, उसका अन्तमुंखी दृष्टिकोण । गीतिकारकी दृष्टि 
अपेक्षाकृत सीमित, वैयक्तिक और आत्मनिष्ठ होती हे । 
रस्किनके शब्दोंमे “गीतिकाब्य कविको निजी भावनाओंका 
प्रकाश होता है | सहजशुद्ध भाव, खच्छन्द कल्पना, तके 
वाद और न्यायमूलकतासे मुक्त विचार, ये ही गीतिकाब्यकी 
वास्तविक विशेषताएँ हैं? । गीतिकी संगीतात्मकता इसीका 
अनिवार्य परिणाम कही जा सकती है । ब्रनेतियरने कहा है, 
“गीतिकाब्यमें कवि भावानुकूल लयोंमे अपनी आत्मनिष्ठ 
वेयक्तिक भावना व्यक्त करता है” । 

यों तो काव्यमात्र कविकी आत्माभिव्यक्ति है, परन्तु 
गीतिक़ाब्यकी वैयक्तिक आत्माभिव्यक्तिका तात्पय है कि वह 
अपरोक्ष होनेके साथ ही तीव्र मावात्मक होती है। आत्म- 
कथा, भले ही वह पद्चबद्ध हो, गीतिकाव्य नहीं हो सकती । 
गीतिकाव्य हृदयके उस गम्भीर भावावेशका परिणाम है, 
जो सहज उद्रेक ओर प्राकृतिक वेगके साथ निःसत होता 
है। तीज भावापन्नताके कारण गीतिकाव्यमें काव्यका वह 
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गुण सबसे अधिक विद्यमान रहता है, जिसके कारण उसे 
रसात्मक वाक्य (विश्वनाथ), सरल, ऐन्द्रिय ओर भावावेश- 
पूर्ण (मिल्टन) और सबल भावोंका स्वतः्पवरतित प्रवाह 
अथवा कव्पनाके द्वारा रुचिर मनोवेगोंका स्रष्टा (रस्किन) 
कहा गया है । 

प्रारम्भमे गीतिकी आत्मनिष्ठ वेयक्तिकता समृहगत होती 
थी, उसका सीधा उद्देश्य जातीय जीवनका रंजन था । उस 
समय गीति अधिकतर समवेत (कोरिक) गायनके लिए 
रचा जाता था । परन्तु आधुनिक कालमे यह काव्यरूप 
कभी-कभी अत्यन्त असामान्य और दुरधिगम्य भावनाओंका 
माध्यम बन गया है, परन्तु असाधारण व्यक्ति-वैचित्र्य ओर 
अभिव्यक्तिकी विलक्षणताके बावजूद गीतिकारका उद्देश्य 
घ॒निष्ठ और अनाबवृत आत्माभिव्यंजन ही होता है । उसदी 
रचनाओं दुरूहता बहुत-कुछ अहपूर्ण, कुण्ठाग्रस्त व्यक्तित्व- 
का परिणाम कही जा सकती है । 

गीतिकाव्यकी खानुभूति-मूलकताके अन्तर्गत उन 
रचनाओंको भी सम्मिलित करना चाहिये, जिनमे कविकी 
भावानुभूति भिन्न माध्यमसे व्यक्त हुई है । हिन्दीका विपुल 
वैष्णव भक्ति-काव्य, जिसमें कृष्ण था रामको कथाओंके 
विभिन्‍न पान्नोके माध्यमसे कवियोंने अत्यन्त घनिष्ठ आत्म- 
निवेदन किया है, सच्चे अर्थमें गीतिकाब्य ही है । आधुनिक 
कालके गीतिकाव्यसे भी इस पद्धतिके उदाहरण प्रचुर 
संख्यामें दिये जा सकते है । यह अवश्य है कि कृष्ण और 
राम-कथा सम्बन्धी गीतिकाब्यके प्रचुर परिमाणमे ऐसे 
उदाहरण भी है, जिनमें गीतिकी विशेषताएँ उत्झृष्ट रूपमें 
नही मिलतीं और इसका एक कारण माध्यमकी भिन्‍नता 
भी है, परन्तु यह बात तो क वकी व्यक्तिगत अनुभूतिसे 
सम्बन्ध रखती है कि उसकी रचनामें भावानुभूतिकी मात्रा 
किस कोटिवी है । 

गीतिकाव्यमें नाटकीयता और कथनोपकथनका ढंग भी 
कभी-कभी अपनाया जाता है, परन्तु इस पद्धतिमें भी 
वर्णनात्मकता या ताकिकता अवांछनीय है । नाटबय शैलीके 
अन्तर्गत भी भावकी अभिव्यक्तिका आत्मनिष्ठ और वैयक्तिक 
रहना अनिवार्य है । 

अन्त्निहित संगीतात्मकता और तीत्र अनुभूतिपूर्ण 
स्वानुभूतिमूलकता, ये ही दो गीतिकाब्यके तात्तिक लक्षण 
है, जो उसकी आत्मा कहे जा सकते है| उन्हींके परिणाम- 
सरूप गीतिमे सहज उद्रेक, नवोन्मेष, सदब्यःस्फूर्ति, 
सखच्छन्दता, अनाडम्बर आदि विशेषताएँ आ जाती है । 
गीतिके इन्हीं आन्‍न्तरिक-प्रकृतिगतन्युणोंपर उसकी रूपगत 
अथौत्‌ आजह्लिक रचना-विधान सम्बन्धी विशेषताएँ 
आधारित है । 

गीति-रचनाकी प्रथम आवश्यकता यह है कि उसमें 
संवेगात्मक एकता या भाव-संकलन सुरक्षित रहे । उसमें 
किसी एक ही विचार, भाव या परिख्ितिका चित्रण सम्भव 
है। गीतिकी भावमूलक इकाई नाटकके कार्य-संकलूनसे 
भिन्‍न है । भावको उद्दी्त करनेवाली गीतिकी मूल प्रेरणा 
निरन्तर स्पष्टतया व्यक्त रहती है, भावका विकास उसीके 
द्वारा नियन्त्रित होता है, जब कि नाटकके कार्यवो प्रेरणा 
देनेवाला भाव या परिख्िति क्रार्यमे घुल-मिलकर विलीन हो 
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जाती है। दूसरे, गीतिक़ा प्रारम्भ बिना किसी भूमिकाके 
संहज उद्बेक और सद्यःस्फूतिके रूपमें होता है। मूल 
प्रेरणासे उद्दीप भाव अत्यन्त अखण्डित, सुसंहत ढंगसे 
व्यक्त होता है, कोई अन्य भाव या विचार उसके सहज 
विकरासमें बाधक नहीं हो सकता | अन्य भाव सच्ारीके 
रूपमें उप्ते पुष्ट अवश्य कर सकते है, १२न्‍तु उनके लिए 
गीतिके सीमित आकारमे बहुत कम गुज्ञाइश होती है! 
गीतिका भाव-विकास ज्यों ही चरम सीमापर पहुँचता है, 
त्यों ही गीतिका अवसान हो जाता है । कभी-कभी श्रेष्ठ गीति 
भावोत्तेजनाके अन्तके पूर्व ही समाप्त होकर एक विशेष 
अपेक्षित प्रभाव छोड जाती है । इस प्रकार गीतिकी भाव 
मूलक एकतामें उसके आकारकों लघुताका ग्रंण भी निहित 
है । किसी एक तीव्र अनुभूत भावकी स्थिति अधिक देरतक 
विकासशील नहीं रह सकती। यदि उसे बढाया जायगा 
तो उसमें पुनरुक्ति, उपदेशात्मकता, वर्णनात्मकता और 
परिणामस्वरूप प्रभावहीनता आ जायगी । कविकों आत्म- 
निष्ठ तीव्र भावानुभूति अखण्ड और झुसंहत रूपमे गीतिके 
लघु आकारमें ही सुरक्षित रह सकती हे। प्रेरणा-प्राप्त 
सौन्दय्य-कल्पनासे प्रसूत गम्भीर मनोवेगकी अभिव्यक्तिमे 
गतिकी तीजता भी स्वाभाविक है, जो लम्बी रचनामें सम्भव 
नहीं हे । 

गीतिकी आज्लिक रूप-रचनाके लिए कोई कठोर नियम 
नहीं निर्धारित किये जा सकते । खच्छन्दता गीतिकाब्यका 
आवश्यक लक्षण है, परन्तु भाव-सट्डलन और भाव-विकास 
सम्बन्धी उपयुक्त विशेषताके कारण गीतिकी अन्ज-रचनाके 
सहज ही तीन अंश हो जाते है । गीतिका प्रारम्भ भावकों 
जागरित करनेवाली प्रेरणासे होता है, जो किसी सम्बोधनके 
रूपमें, भाव-प्रेरक परिस्थिति-विशेषके सक्केत रूपमे अथवा 
भावोत्तेजना देनेवाले विचार, स्सरण आदिके कथनरूपमे 
व्यक्त की जा सकती है । यह अंश अत्यन्त संद्िप्त होता है 
और उसमें स्वतः बौद्धिकता या तकीबृत्ति नही होती, यद्यपि 
वह बोध-बृत्तिका आधार अवश्य होता हे । गीतिके इस 
प्रथम अंशमे प्रेरक परिस्थिति, विचार, स्मृति, प्राकृतिक 
ध्श्यके सब्लेत आदिके द्वारा कवि ७क कुतूहल-सा जगा देता 
है | गीतिके दूसरे अशमें उद्दीप्र भाव विकसित होता है, जब 
कि बोध-बृत्ति या तकंके सहायतासे भावकी तीत्ताको 
आवश्यकतानुसार अधिकाधिक वृद्धि दी जाती हे । चरम 
सीमापर पहुँचकर गीतिका भाव तीसरे अंशमे, किसी स्थिर 
विचार, मानसिक दृष्टिकोण अथवा सड्डूल्पके रूपमें परिवर्तित 
होकर मनकी सामान्य स्थितिमें विलीन हो जाता हे । 
इसीलिए गीति एक स्वतः्पू्ण ओर प्रसंग-निरपेक्ष रचना 
है | उप्तमें व्यंजना ओर संकेतकी प्रमुखता हे । अभिनव 
गुप्तके शब्दोमें पृर्वापर प्रसंग-निरपेक्ष होनेपर भी उसके द्वारा 
रस-चर्बणा होती है, इस अर्थम वह मुक्तक काब्य है | 

गीतिकाव्यके सम्बन्धमें प्राचीनों-प्राच्य और पाश्चात्य 
दोनो--कौ धारणा ऊँचो नहीं थी। संस्कृतमें उसे कोई 
स्थान ही नहीं दिया गया। यूनानी विचारक अरस्तूने 
उसका उल्लेखमातन्र करके छोड दिया | इस उपेक्षाका कारण 
यह है कि गीति-कविकी दृष्टि, कहा जाता है, सापेक्ष होती 
दे, वह पूर्ण सत्यका उद्घाटन करनेमें समर्थ नहीं होती | 


परन्तु वास्तवमें ऐसे गीति-कवियोंकी कमी नहीं है, जिन्होंने 
विस्तृत जगतपर दृष्टिपात किया है और गीतिके माध्यमसे 
महान्‌ सत्योकी उपलब्धि की है | गीति-तत्वोके साथ उनकी 
रचनाओंमे नाटकत्व ओर महाकाव्यत्वके भी श॒ुण मिलते 
है। सूरदास, मीराँ, वड्‌ सवर्य, शेली, रवीन्द्रनाथ, प्रसाद 
आदि ऐसे ही कवि हो गये है । यह भी कहा गया हे कि 
जब युगकी अन्तरचेतनामें काम-वासनाकी प्रधानता होती 
है, तभी गौतिकाव्य फ़लता-फूछता है। यह कथन सत्य है; 
केवल इसमें जो लांछनका संकेत है, वही अनुचित है । 
काव्यमात्र तभी फलता-फूलता है, जब युग-चेतनामें भाव- 
प्रवणताकी तीत्रता होती है। न विलासके वातावरणमे 
काव्यकी उन्नति होती है और न भौतिकतापूर्ण यान्त्रिक 
सम्यता इसे पनपने देती है। प्रेमका व्यापक भाव ही तो 
काव्यका सबसे अधिक प्रिय भाव है, वही मानव-मनकी 
नाना दृत्तियोंका मूल उत्स है। विश्वके महान्‌ गीतिकारोने 
उसे उदात्त भूमिपर प्रतिष्ठित करके मनुष्यको पशु-सामान्य 
स्थितिते ऊपर उठाया है। गीति-कवि उपदेश ओर 
आदर्शपूर्णनचित्रण नहीं करता, वह व्यक्तित्वका अत्यन्त 
निरछल उद्घाटन करता हे। जीवनके व्यापारोमें भी 
हमारी दृष्टि व्यक्तिपर पड़ती हे। गीति-कवि सहज हीं 
हमारा आत्मीय बन जाता है । वह जन्मना कवि होता है, 
उसकी कृति ध्वनि-काव्य हे। कम-से-कम शब्दोके सहारे 
लय और स्वर-तालकी अनन्त संगतियोकी मिलाकर वह 
हृदयकी विस्मृत भावनाओं ओर प्रसुप्त संस्कारोकों जगा 
देता है। उसमे विचारोंकी भाव-संवलित करके क्रियाशील 
बना सकनेकी अदभुत क्षमता होती हे। उदात्त कल्पनाओंको 
उद्‌बुद्ध करके वह इतिवृत्तपूर्ण सांसारिकतासे ऊपर उठानेकी 
शक्ति रखता हे । 

गीतिकाव्यके अनेक भेदोपभेद किये गये है--गीत, 
भावगीति ओर उसके अनेक रूप, जिनमे सम्बोध-गांति 
प्रमुख है, शोक-गीति, वर्गं-गीति या समाज-गीति, 
राष्ट्रीय गीति आदि | इन सबपर प्रथक्‌ विचार किया 
गया है । “० ब॒० 

भारतमें गीतिका ग्राचीनतम रूप संहिताओं मे प्राप्त होता 
है । यद्यपि वैदिक काल आर्योके सामुदायिक योग-क्षेमका 
काल है । जिसमें व्यक्तिके लिए स्थान नही है, उसके अश्रु, 
हास, उछास, विषाद सभी सामूहिक रूप लिये हुए 
हैं, तथापि तदूयुगीन व्यक्तिमे धार्मिक प्रेरणाओसे सामु- 
दायिक रागात्मक अनुभूति जागरित करनेके लिए यज्ञ तथा 
संस्कारादिके अवसरोंपर वेदोकी अधानि, तुनव, कन्घवीणा, 
नाद इत्यादि वाययन्त्रोंके साथ सस्वर गानेकी प्रथा रही है । 
इस प्रकार वेदिक ऋचाओंके समवेत गायनमें उच्चारण, 
स्वर, लय, ताल तथा नाव्य-विधानकी कडोरताके कारण 
गीतिके संगीततत्त्वकी रक्षा तो अवश्य हो गयी, किन्तु कुछ 
प्राकृतिक इश्योंके वर्णन, रूपक-कथाओं तथा संस्कार- 
विशेषके समयके भावाभिव्यंजनकी छोड़कर उसमे बैयक्तिक 
भावनानी तरलरूता सुरक्षित नहीं है, अतः वैदिक गीतमें 
गीतिका प्राथमिक ग्रुण अवश्य पाया जाता है । 

वैदिक कालकी अपेक्षा बोद काल वेयक्तिक साधनाका 
काल है, अतएव्‌ उसमें वेयक्तिकता और आत्मनिष्ठताकी 


गीतिकाब्य 


'सकमाभशन। 


उपदेशके आग्रहके कारण तत्कालीन साहित्यमें व्यक्तिके 
स्वाभाविक मनोरागोकी अभिव्यक्तिके लिए स्वतन्त्र अवसर 
नहीं मिल पाया और विरक्तिमें निष्ठाके कारण संगीतात्मकता 
भी अक्षुण्ण नही रह सको है । फलतः पाली साहित्यमे 
गीतिकाव्यका अभाव ही है, यद्यपि थेर या थेरी गाथाओंको 
बौद्ध मिक्षुणियोकी आत्म'मिव्यक्तिमे यत्र-तत्र गीत्यात्मकता- 
का आभास मिल जाता है । 
संस्क्ृतमे वाल्मीफि-रामायण, पाठ्यके साथ गेय भी कही 
गयी है, किन्तु उसके इतिदृृत्तात्मक कलेवरमें गीतिको सच्ः- 
संजात भावना खोजनेपर ही मिलती है। दूतकाब्यको 
परम्परामें कालिदासका मेघदूत कथात्मक होते हुए भी 
इतना व्यक्तिनिष्ठ और मावुकतापूर्ण है कि उसे गीतिकाव्यके 
निकट माना जा सकता है | वस्तुतः संस्कृतमें गीतिकाव्यका 
सर्वश्रेष्ठ उदाहरण पीयूषवर्षी जयदेवका “गीतगोविन्द' है, 
जिसमे एक ओर रागोका शास्त्रीय विधान है और दूसरी 
ओर राधा-कृष्णदी विलास-क्रीड़ाओंका ललित पदावलीमे 
चित्रात्मक वर्णन है। इस प्रकार यहाँ गीत ओर गीतिकाब्य 
एक दूसरेके समानान्तर हैं । 
हिन्दी साहित्यके आदिकालीन प्रबन्धकाव्यों तथा 
वीरग'थाओंमें भी गीतिवी प्रवृत्ति देखी जा सकती है । 
इनमें रण और प्रणय, वीर और खज्नारके वर्णनोमें उत्साह 
और रतियी गेयात्मक अभिव्यजना हुई, जिसमें छत्दरनिहित 
गेयता भी है और हादिकता भी | इस दृष्टिते चन्द बरदाईके 
'पृथ्वीराजरासो के कनवज्जसमय, बड़ी लड़ाईके समय 
तथा नरपति नालल्‍्हके 'बीसलदेवरासो के प्रबन्धमें भी गीविके 
तत्तत पाये जा सकते हैं । जगनिक्रके वीरगीत “आल्हखण्ड मे 
लोकगाथा (बैलेड)का खरूप सुरक्षित है, जिसमे लोक 
मानस संगीत और काव्यात्मकताके साथ सम्मुख आया 
है । डिंगल साहित्यमें पृथ्वीराजको 'क्रिसन-रुक्मिणी-त्रेलि', 
' कुशलल्यमके 'ढोलामारू रा दूहा और नरोत्तमस्वामीके 
(राजस्थान रा दूहा में भी गीतिको प्रकृतिका सम्मिलन हे । 
बास्तवमें लोकगाथा गीति और प्रबन्धके सीमा-मिलूनका 
काव्य-विधान है, अतः उसमे दोनों काग्यरूपोके तत्त्व पाये 
जाते हैं । ह 
मैथिलू-कोकिल विद्यापतिके पर्दोसे हिन्दीमें गीतिकी एक 
खतन्‍्त्र परम्पराका प्रवर्तन होता हे । यद्यपि उन्होंने जय- 
देवकी मॉति ही राधा-क्रष्णका प्रेम अपनी पदावलीका विषय 
बनाया है, किन्तु उनके गीतिपदोंमें राधा-कृष्णका जो प्रणच, 
शिव-गंगाकी जो भक्ति व्यक्त. हुई हे, उसमें हदयकी अनेक 
स्वाभाविक वृत्तियों तथा दशाओंका सुकुमार चित्रण हे । 
विभिन्न रागोंके विधान ओर मानव-मनकी सौन्दयेके प्रति 
' छालसावी जो आत्मनिष्ठ व्यंजमा यहाँ द्रष्टब्य हे, उसके 
“आधारपर विद्यापति हिन्दीके प्रथम गीतिकार कहे जा सकते 
“हैं, जिसमें शब्द और स्वर अपने क्षेत्रोंमे व्यापक प्रभाव 
लिये हुए है । निर्युणाश्रित अनुभव-मार्गी सन्त कवियों-- 
कबीर, दादूदयाल, सुन्दरदास, मलूक़दास, दरिया साहब 
आदिके पदोमें गीतकाब्यका अधिक उत्कृष्ट रूप उपलब्ध 
होता है। इन्होंने एक ओर धर्मोंपदेशकके रूपमे व्यक्तिवादी 
"घाम्ाजिक्‌ उन्नयन, संघटन, ऐव्य, अभेद ओर सहानुमूति- 


न न 
अधिक सम्भावना है, किन्तु नेतिक आचरण और धार्मिक 


शै९३े 
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वी भावनाओके प्रचार, कर्मकाण्झ, मिथ्याडम्बर और 
पाखण्डके खण्डन, गुरु, सत्संग-सदाचार तथा मानव-पधर्मकी 
स्थापनाके लिए प्रयत्न किया है, दूसरी ओर साधकके रूपमें 
“पुहुपवाससे पातरे' निर्धभक निराकार बह्यवते प्रिय” मानकर 
अपनेकोी उसकी प्रिया स्थीकार किया है ओर दाम्पत्य भावकी 
ग्रेम-साधनामे लीन होऋर मिलन-विरहकी भावस्थितियोक्रे 
सजीव चित्र उपस्थित किये है । इस प्रकार उनके पदोमे 
जहॉ-जहा स्पष्टवादिता, तीव्रता, व्यंग्य, आत्मविश्वास और 
हृढता है, वही उनमें आन्तरिक अवस्थाओके स्वच्छ, मधुर 
और मर्मस्पशी आवेशमय चित्रण भी है। उन्होंने धामिक 
सत्योंके उद्धाटनमे रूपकोी तथा उलगथ्वाँसियोंमें गीतिकों 
ध्वनिप्रधान प्रतीकात्मक शैलीका प्रयोग किया है, किन्तु 
बैराग्य, ऐकान्तिक साधना, उपदेशके अतिरेक, भाषादी 
अस्पष्टता, गहन लाक्षणिकता तथा खण्डनात्मक प्रषृत्तिके 
कारण उनमे गीतिकाव्यकों उन्म्रुक्त प्रषणीयता, सहज 
ग्राह्मता तथा आश्ु प्रभावोत्यादकता अपेक्षाकृत कम आ 
पायी है । .फिर भी सन्तोंकी इस पद-पद्धतिमे गीतिका 
सच्चा रूप पहली बार प्राप्त होता है, जिसमे संगीतसे काव्य 
कुछ खिंचा हुआ है । 

वेष्णव भक्तकवियोके क्ृष्णकाब्य और रामकान्यमे गीति- 
काव्यका सर्वोत्कृष्ट नेसगिक रूप मिलता है। इन्होने निरा- 
कार बहाकी मी नाम और रूपमय लीलावतारीके रू पमें 
प्रतिष्ठित किया है, जिसका साक्षात्कार लोकके बीच भी 
किया जा सकता हे | क्रृष्णमक्त कबियोने राधा-कृष्णके जिस 
रूप और रसपर्ण पक्षको लीला-कीत॑नके लिए चुना, उसका 
अपरिमित सोन्दर्य इन कवियोंको अतिशय संवेदनशील और 
भावुक बनानेके लिए पर्याप्त हे। संवेदनंशीलता और 
भावुकता गीतरचनाके लिए प्राथमिक उपादान है | इसके 
अतिरिक्त देन्य, हास्य, वात्सल्य, सख्य, कान्तामक्तिका 
अनुसरण करनेके कारण इनके काव्यमे करुणापूर्ण आत्म- 
निवेदन, मातृत्व, मेत्री, रति-भावका जो सहजोद्रेक मिलता 
है, उसमें गीतिकी आत्मा सहज रूपमे देखी जा सकती है । 
ये कवि यद्यपि प्रायः गोपी, गोप, यद्येदा, राधा-कृष्ण, 
कुब्जा आदि पात्रोंके माध्यमसे भावाभिव्यक्ति करते हैं, 
पर उसमें भी तन्‍्मयता ओर भावशीलताके कारण सब्ः- 
स्फूरति, आत्मीयता तथा नवीनता आ गयी है। पात्रोंका 
सुखःदुख, हास-रुदन, संयोग-वियोग जेसे उनका ही बन 
गया हे, यहाँतक कि प्रकृति भी उन्‍्हीके मनोरागोकी सहचरी 
है । भजन या कीतं॑नके लिए गाये जानेके कारण उनके ये 
पद सज्ञीतमय मी है। इस प्रकार ब्जभाषाके मधुर गायक 
सूरके विनय, मुरली-माधुरी, रासलीला, श्रमरगीत आदिके 
पदों तथा परमानन्ददास, नन्ददास, हितहारिवंश आदिके 
पदोमें गीतिकी प्रगीतात्मकता पूर्ण रूपसे सुरक्षित है। सूर- 
का 'अ्रमरगीत' विरहव्यथा, व्यंग्य और विनोदपूर्ण उपा- 
लस्भ-गीतिका अन्यतम उदाहरण है। तुलसीदासकी 
गीतावली', ओरीकृष्ण गीतावली' और विशेष रूपसे (विनय- 
पत्रिका में गीत्यात्मकता साकार हो गयी है । इस प्रकार 
भक्तिकालके प्रगीतोमे अनलंकृत संक्षिप्त अर्था भिव्यक्ति तथा 
शास्त्रीय सब्जीत-विधान दोनो उच्चस्तरपर विधमान है । ' 

रीतिकारछर्मे चमत्कार-चातुये, अलंकरण-आंधिक्य और 
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गीतिकाव्य 





अवनगेपयुत्त उक्ति-वैचित्यके कारण मुक्तक काव्यका ही 
प्रणयन हुआ, गीतिकाव्यकी रचनाके लिए अवकाश नहीं 
मिल पाया | 

आधुनिक काल अपेक्षाकृत व्यक्ति-खातन्त्य, अतीत- 
गौरवके प्रति आस्था तथा राष्ट्रीय जागरणका काल है, जो 
गीतिकाव्य-धाराके प्रसारके लिए अत्यन्त उपयुक्त है | अतः 
भारतेन्दु हरिश्रद्धने एक और विद्यापति, उण्डीदास, सूर, 
तुलसी, मीरॉकी परम्परामें राधा-कृष्णके आलम्बन लेकर 
ब्रजभाषामे भक्तिपू्णं स्फुट पद और “चन्द्रावली'में गीत 
लिखे है, दूसरी ओर राष्ट्रीयतापरक कविताओंकी भी रचना 
की है । परन्तु वस्तुतः राष्ट्रीय गीतोंकी परम्परा श्रीधर पाठक 
ने प्रारम्भ की। उन्होंने भारत-स्तवन तथा राष्ट्र-प्रेमके 
गीतोंकी रचना की है । इसके पश्चात्‌ द्विवेदी-युग देश-प्रेम, 
नीतिपरक आचार-शीछता, इतिदृत्तात्मकता और भाषा- 
परिष्करणका युग है । अतः इस युगकी कविता समाज-सेवा, 
पुरातनप्रेम, सामाजिक व्यंग्य एवं सुधारकी भावनाओंसे 
पूर्ण है । महावीरप्रसाद दिवेदीकी “विधि-विडम्बना', नाथू: 
राम शड्र शर्माकी पन्नपुकार', गयाप्रसाद शुक्ू सनेही' के 
अहिंसा-संग्राम', कविराजमे सम्बोधन!, मेलिथीशरण गुप्त- 
के 'सुकवि-कीतेन', 'खर्ण-सहोदर', स्वर्ण-सन्नीत', मन्नन 
दिवेदीकी 'चमेली', रामचरित उपाध्यायके 'कन्हेया, 
“नौकरशाही”, माधव शुरू तथा मुकुट्धर पाण्डेयकी स्फुट 
कविताएँ इसके उदाहरण है। किन्तु विषयकी एकरूपता, 
अभिव्यक्तिकी स्थूलता, वर्णनात्मकता और भाषाकी रूक्षताके 
कारण इनमे भावाहँता और व्यब्जकता नहीं है, जिसके 
कारण ये रचनाएँ पद्च-निबन्ध होकर रह गयी है। इस 
युगके प्रतिक्रियासरूप छायावाद ओर रहस्थवादका युग 
आता है, जिसकी गीति-शेलीपर एक ओर छावनी, कजली, 
दादरा, विरहा आदि लछोकप्रस्तिद्ध छोक-गीनोंका प्रभाव है 
ओर दूसरी ओर इंग्लेण्डके रोमांसिक युगकी 'लिरिक'-शैली- 
की छाप है। इस प्रकार छायावाद-युगीन गीतिकाव्यमें 
भावकी दृष्टिसे आध्यात्मिक मिलन-विरह, संसारकी नित्यता- 
अनित्यता, जीवन-दर्शन, लोकिक प्रणव, प्रकृतिमें मानवीय 
भावोंका प्रक्षेपण, उसमे दिव्यानुभूति, वेयक्तिक आशा- 
निराशा, हर्ष -विषाद, राष्ट्रीयता, निम्न वर्गोके प्रति करुणा 
आदिकी व्यंजना हुईं हे ओर कछाकी दृष्टिसे चित्रोंपम 
ध्वन्यात्मक भाषा, खच्छन्दर छनन्‍्दोयोजना, सारोपा और 
साध्यवसाना लक्षणाके विस्तार, सुकुमार कब्पना, मूत॑का 
अमूर्त और अमूत॑का मूत्ं-विधान, विशेषण-विपयय, समासोक्ति 
और अर्थान्तरन्यासकी शेली जिसकी विशेषता है । इस थुगमे 
गीतिके विविध कलात्मक रूप प्रस्तुत हुए है । “निराला'के 
परिमलर, गीतिका, प्रसादके झरना, लहर”, पन्तके 
“गुब्जन', 'पछव, महादेवीके 'नीरजा', 'सान्ध्यगीत',द्वीप- 
शिखा, रामकुमार वर्माके चित्ररेखा, “आकाशणज्जा', 
बच्चन के निशानिमन्त्रण', एकान्त संगीत, 'आकुछ 
अन्तर”, सियारामशरण गुप्तके दूवोदल, दूरागत गान, 
मैथिलीशरण गुप्तके 'झड्जारो, सुभद्वाकुमारी चऔहानके 
'कलह-हरण', रामनाथ 'सुमनके अपने कलेजेका तूफान, 
गोपालशरण सिंहके 'कादम्बिनी, दिनकर के दन्द्रगीत', 
'रसवन्ती', 'दिगम्बरि', नवीन के नंगे-भूखोंका यह गाना, 

१९-क 


भारतीय आत्माके अपने सपूतसे, रायक्ृष्णदासके 
साधना, वियोगी दरिके 'तरबह्विणी), अन्तर्नाद में अध्या- 
न्तरिक भावगीति, “निराला'के वनवेला', कुकुरमुत्ता, 
“गर्म पकोड़ी,खजोहरा!, 'बच्चन'के वृद्ध जगकी अखरने- 
वाले वासना-गीत'मे सामाजिक ब्यँग्यगीति। प्रसादके 
'ऑस, प्रभात के 'कलेजेके डुकड़े,, दिनकर के “नयी दिल्ली, 
कामताप्रसाद गुरुके ग्रामीण विलापमे शोक-गीति; 
प्रसादके हिमाद्वि तुगश्नद्भवाले अभियानगीत तथा 

खयुप्तकी कार्नेलियाके शह्ट्-गीत, निरालाके प्रभाता 
ओर डद्धोघनगीत तथा सोहनछाल दिवेदीके अभियान- 
गीत; राष्ट्रीय गीव; (दिनकर की बोधिसत्व', हिमालयके 
प्रति, पन्‍तकी परिवर्तन) नामक कविताओंमें राष्ट्रगीत 
ओर बीरगीत, मेथिलीशरण गुप्तकी 'पत्नावली, द्वारकाग्रसाद 
युप्त रसिकेन्द्रकी पन्रगीति, जनाद॑नप्रसाद झा 'ह्विज- 
के टूटा हियहार'में पत्रगीति/ निराला की “यमुनाके 
प्रति, भगवतीचरण वर्माकी नूरजहॉकी कम्रपर, नववधू:, 
पन्‍्तकी छाया, दिनकरकी बालिकासे वधू”, रामकुमार 
वर्माकी नुरजहों ,दिनकर' को समाधिके दीपसे , निश्चेरिणी - 
में सम्बोधगीति, प्रसादके 'करुणालूय, 'महाराणाका 
महत्त्व', पन्‍तकी “्योत्स्ना, “निरालाके पंचवटीप्रसंग , 
उदयशबूर भट्टकी “मत्स्यगन्धा', सगवतीचरण वर्माकी 
तारा, केदारनाथ मिश्र प्रभात'के 'संवर्त्त', मेथिलीशरण 
गुप्तके लीला), अनघ'! ओर सियारामशरण गुप्तकी #प्णा- 
में गीतिनाटयका विकास परिलक्षित हे । इसके अतिरिक्त 
अग्रेजीकी सानेट-पद्धतिपर प्रभाकर माचवे और बालक्ृष्ण- 
रावकी चतुर्दशपदियाँ सी गीतिग्रधान है। इस प्रकार 
छायावादी गीतिकाव्यमें स्वाभाविक भावुकताके साथ छन्द- 
गत संगीत हीं प्राप्त होता है, उसका शास्त्रीय रूप एथक्‌ 
हो गया है । 

प्रगतिवाद छायावादकी प्रतिक्रियाके स्वरूप आया | अतः 
इस युगकी कविताओमे सामाजिक विषमताके प्रति विद्रोह, 
साम्यवादके प्रति आग्रह, शोषक पूँजीवादी प्रथाके नाश, 
शोषित किसान-मजदूरोके प्रति सहानुभूति, ईश्वरके प्रति 
क्षोभ, अन्तरराष्ट्रीयता, इन्द्रात्मक भोतिकवाद तथा शतिहास- 
की अर्थभूलक व्याख्याके ज्रति श्रद्धा, जीवनकी स्थूछ 
समस्याओंके समाधानकी चेष्टा, प्राचीन रुढ़ियोंके प्रति 
क्रान्ति, योन-आकर्पण, ऐन्द्रियता, मानवग्रेम आदिकी 
भावनाएँ व्यक्त हुई है । अभिव्यक्तिमे स्पष्टता, सरलता ओर 
भाषाका अभिधाप्रधान रूप ही अधिक अस्तुत हुआ है ।. 
पन्‍्तके युगान्त', युगवाणी , ग्राम्या, अंचल के मधूलिका, 
'अपराजिता,, शिवमद्गल सिहके 'जीवनके गाने, छाल 
सेनाके प्रति), नरेच्धके 'शूल-फूलछ', 'कर्णफूल', दिनकर की 
'सामघेनी, गोपाल्शरण सिहकी मानवी, श्रीमन्ञारायणके 
'रोटीका राग में इसके उदाहरण प्राप्त है । प्रगतिवादमे 
गीतिकी संगीतात्मक॒ता प्रायः खोनेको है ओर काव्यत्व भी 
मन्द है । 

प्रयोगवादी कविताके विषय वर्ग-चेतना, सामाजिक 
बैषस्योसे उद्धृत, गुम्फित ओर जटिल संवेदनाएँ, पुरातन 
आदर्शोंकी अस्वीक्षति, आदर्श जीवनकी वास्तविकताकों 
बन्धन मानना, नारीके कायिक सोनन्‍्दर्यके प्रति छारूसा, 
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छन्दहीनता, पूर्ण प्रतिष्ठित काव्यादरशोमें अविश्वास, 
जीवनकी कुह्देलिकार्मे नये प्रतिमान-अन्वेषणका प्रवृत्ति आदि 
देखी जाती है, जिसमें कवि अछूते नवीन विषयोपर लिखने- 
के लिए आतुर है और साम्यके लिए खोज-खोजकर नये 
उपमान लानेका प्रयत्न करता है । इस प्रकार प्रयोगवादी 
गीतिकाब्य सचेष्ट काव्यके अन्तर्गत आता है, जिसमें भाषा, 
भाव-व्यंजनाके नये-नये प्रयोग देखनेकोी मिलते हे, फलतः 
अभी वे छोक-मानसकी वस्तु नहीं बन पा रहे है। 'तार- 
सप्तक तथा दूसरा सप्तक, अज्ञेय'के बावरा अहेरी,, धर्मे- 
वीर भारतीके 'उंडा लोहा, जगदीश गुप्तके नावके पॉव' 
तथा रामधारी सिंह दिनकर के “नील कमल मे यह प्रवृत्ति 
प्रकट हुई है । “-वि० रा० 
गीति-नाव्य-गीति-नाव्योके आधुनिक रूपका, जिसकी 
भाषा गीतात्मक है, सर्वप्रथम सन्‌ १९५४ इई०में जन्म 
डुआ था, जब कि रिन्यूसिनी-लिखित डेफ्नेकी यूनानी 
दुःखान्त नाटकोकी पुनरुज्जीवित करनेके उद्देश्यसे रंगमंच- 
पर प्रस्तुत किया गया था। अतः पहले गीति-नाय्य संगीत- 
पूर्ण दुःखान्त नाव्यके रूपमें होता था। विषय भी यूनानी 
पौराणिक कथाओसे लिये जाते थे। इन गीति-सास्योमें 
संगीत, चित्रकारी, गीत-रचना, नृत्याभिनय, मंच-प्ररचना 
इत्यादि कलाओंके संयोजनसे प्रेक्षकोपर मोहक प्रभाव-सूघष्टि 
की जाती थी | १९ वी शताब्दीतक यूरोपीय देशोंके सामन्त- 
समाजोंमे इसकी अधिक धूम रही। इसके पश्चात्‌ सर्व- 
साधारणमें भी यह लोकप्रिय होने छूगा। फ्रांक्षमें गीति- 
नाव्योंकीं बडी उन्नति हुईं । वहाँ इनमें यथार्थवादी प्रश्ृत्तियो- 
का समावेश हुआ तथा इनके अनेक रूप प्रचलित हुए । 
इनमें सुखान्त और दुःखान्त, भावात्मक एवं यथार्थवादी-- 
सभी प्रकारके विषय उठाये गये | गीति-नाव्यके अंग है-- 
4. प्रस्तावना, २- कथा, ३. संवादाभिनय) ४. गीत; 
७. नतंन । इसमें सारी कथा गीतोके माध्यमसे प्रस्तुत की 
जाती है। इसको दो शैलियों है--प्रथम, मूक अभिनया- 
त्मक, दूसरी संवादात्मक। प्रथममें एक दल-विशेष वाद्य 
यन्त्रोंकी सहायतासे भावयुक्त एवं संवादात्मक गीत गाता 
है और दूसरा दल उन गीतोंकी अनुरूप भूमिकामे गीतके 
भावोंके अनुरूप अभिनय करता हे । भारतमे इस प्रकारके 
गीति-नाव्योंका प्रचार महाकवि रवीन्द्रनाथ ठाकुरने अपने 
शान्ति-निकेतनमें किया था। उनका चाण्डालिका' नामक 
गीति-नाव्थ रंगपीठपर बड़ी सफलता पा चुका है। दूसरी 
शैलीमें गीति-नाख्य वे है, जिनमें केवल पद्च-संवादमात्र 
रहते हैं । संवादके अतिरिक्त जितना कथा-भाग है, उसे 
या तो गायक-मण्डली गीत द्वारा व्यक्त करती है अथवा एक 
भावनटी या भावनट आकर कथा-सागको नृत्य द्वारा प्रस्तुत 
करता है। अतः गीति-नाव्योके प्रदर्शन-विधानमे तीन दल 
होते है--१. अभिनेता, २. भावनट या भावनटी या 
कथामिनेता, ३. गायक-वादक-्मण्डलीके दो दल, 
जिनमेंसे एक पात्र प्रतिनिधि होता है और दूसरा 
समवेत गायक । -“श्या० मो० श्री० 
गुडुरी-दे० 'हृठयोग' । 
गुजराती-गुजरात प्रदेशकी भाषा। गुजराती शब्द गुज- 
रातसे बना है । गुजरातकी व्युत्पत्तिके बारेमें कई मत हैं, 
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परन्तु सबमान्य व्युत्पत्ति आज यह मानी जाती है-- 

शभुर्जुर+त्रा> गुजंरत्रा > गुब्जरत्ता > गुजरात । आउबी 

शताब्दीसे दसवी शताब्दीतकके उत्कीर्ण लेखोंमें गुर्जरत्रा- 
मण्डल, गुजेरत्रा-भूमि, गुब्जरत्ता आदि शब्द मिलते हैं। 
प्रसिद्ध अरब यात्री अव्बरूनी (१० ९७०-१०३०) ने 'गुजात' 

तथा और दो अन्य अरब यात्री अबुजेद (ई० ९१६) 

ओर अलमसूदी (६० ९४३) ने क्रमशः गुजर और गुजरात 

शब्दोंका प्रयोग किया हे । 

ऐसा माना गया हे कि शक-कुलकी गुर्जर नामको एक 
जाति पॉचवी शताब्दीके उत्तराड्से छठी शताब्दीके पहले 
दशकतकके समयमे दक्षिण पंजाबसे राजपृतानेकी ओर गयी 
थी। वहॉसे यह जाति धीरे-धीरे नर्मदा नदीके आस-पास- 
के और सोराष्ट्रके प्रदेशोंमें भी फेल गयी थी। चीनके 
प्रसिद्ध यात्री हुणनत्सांगकी यात्राके समय इन गशुर्जरोंकी 
राजधानी राजपूतानेमें भिन्नमारूमें थी। मुसल्मानोंके 
आक्रमणके कारण दसवी शताब्दीके मध्यमे गशुर्जरोकी 
भिन्ननार छोडना पड़ा ओर वे आजके गशुजरातके उत्तर- 
भागमें आकर रहने ऊंगे । इस भूमिमे गुजरोकों आश्रय 
मिला, इसलिए इसको युर्जरत्रा भूमि कहने छगे । 

गुजराती भाषाके लिए केवरू गुजराती शब्दका ही 
प्रयोग मिलता है, दूसरा कोई पर्याय प्रचलित नहीं है । 
परन्तु प्राचीन कालमे इसी भापाकी अपभ्रंश, गुर्जर भाषा 
अपभ्रश गिरा, प्राकृत या भाषा कहा! जाता था । 

सत्रहवी शताब्दीमें हुए रपसकवि प्रेमानन्दने (१६४९- 

१७१४ ई०) पहले-पहल अपने काव्य दशमस्कन्ध में 

गुजराती शब्दका प्रयोग अपनी भाषाके लिए किया-- बांधुं 

नागदमण गुजराती भापा” । इसके बाद १७३१ इं०्मे 
जर्मनीके मुख्य नगर बर्किनके एक छाइब्रेरियन ला कोझने 
अपने एक लेखमें गुजराती भाषाका उल्लेख किया हे | 
उसके बाद तो धीरे-धीरे गुजराती शब्द व्यवह्ारमभे आने 
छगा और आज वहीं एक शब्द प्रचलित हे । 

गुजराती भाषाकी उत्पत्ति शौरसेनी अपमभ्रंशसे हुई है । 

३० १०००से लेकर आजतकका उसका क्रमशः विकास 
भाषाकी दृष्टिसे जितना सुस्पष्ट है, उतना अन्य किसी भारतीय 
आरय-माषाका नहीं है। प्रत्येक शतककी भाषाके नमूने 
प्राप्त है । अवोचीन गुजरातीके मूल किस शताब्दीतक देखे 
जा सकते है, इस विषयर्भें मतेक्य नहीं हे, फिर भी इन 
हजार वर्षोकी निम्नलिखित प्रकारसे सुविधापूवक बॉटा जा 
सकता है-- 

१. गौज॑र अपश्रृंश अथवा प्राचीन ग़ुजराती-- 

क. प्रथम भूमिका, बारहवी शताब्दीतक । 
ख- द्वितीय भूमिका, चौदहवी शताब्दीके पूर्वोर्द् तक । 

२. गुर्जर भाषा अथवा मध्यकालीन गुजराती-- ह 
क. प्रथम भूमिका, शुद्ध, छगभग १३५०से १४२०८ ई० 
ख. द्वितीय. ,, मिश्र, ५» १४२५से १५०० ,, 
ग. तृतीय ,, शुद्ध » (१९७००से १८५७७ ,, 
घ. चतुर्थ » मिश्र +,  १०८०७५से १६५० ,, 

३. अवोचीन गुजराती-- 

क. प्रथम भूमिका लगभग १६५०से १८२० ई ०तक | 
ख. द्वितीय ,, *” ,, १८२०८ ईं०से आजतक । 
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गुजराती 





इस वर्गीकरणके सम्बन्ध मतभेद भाषा-स्वरूपके बारेमें 
नही है, बल्कि समय-विशेषकी भाषाके नामकरणके सम्बन्धमें 
ही है। संक्षेपमें कह सकते है कि ईसवीके ग्यारहवें शतक- 
तक अपभंश भाषा प्रचलित थी | उसके बाद दो सो वर्षतक 
अपअंश ओर पुरानी गुजरातीका अन्तराल-रूप रहा । इस 
रूपको कुछ लोग अन्तिम अपभ्रंश या गोज॑र अपश्रंश कहते 
है। उसके बाद उस्त भाषाका उद्धव हुआ, जिसे टेसिदोरी 
प्राचीन पश्चिम राजस्थानी (0 शे 7) कहते है। सन्नहवीं 
शताब्दीके मध्यसे अर्वाचीन गुजरातीके चिह्न स्पष्ट दिखाई 
पड़ते है 

आज गुजरात प्रदेशकी सीमा उत्तरमें कच्छ और 
मेवाड-मारवाडतक, दक्षिणमें बम्बईके थाना जिलेतक, 
परिचममें अरब समुद्रतक और पूर्वमें माल्वा-खानदेशतक 
सामान्यतः मानी जाती हे । गुजराती जिन प्रदेशोंमें बोली 
जाती है, उसका क्षेत्रफल .७,१०,०७२ वर्गमील है | एक 
करोड साठ लाख लोग गुजराती भाषा बोलते है । गुजराती 
लिपि देवभागरीका ही एक रूप हे। उसने देवनागरीकी 
शिरोरेखाके बन्धनसे अपनेकी मुक्त कर लिया है और कुछ 
अक्षरोंकी आकृतियाँ बदल दी है । 

गुजरातीमें विवृत अं ओर ऑका प्रयोग अच्छी तरह 
होता है । लिखनेमें वह बताया नही जाता, मगर बोलनेमे 
खास ध्यान रखना चाहिये । मों, बेठों, छे, गोर, कोयल 
आदि रब्दोंमे विस्तृत जे ओऑ है । 

गुजरातीमे कण्ट्य हके उपरान्त औरस्थ हका प्रयोग 
भी कमी-कमी होता हे--उदाहरण, ब्राह्मण, आह्यान | यहाँ 
हू ध्वनि छातीमेसे निकाली जाती है । कुछ तद्भव शब्दोमे 
भी यह हू ध्वनि थोडी-सी .मात्रामे सुनाई पडती है । अमे, 
तमे, ज्यारे, त्यारे आदि शब्दोंमे यह हू ध्वनि सुनाई 
पडती है । इसे हू श्रुति कहते है । 

इसी प्रकार कुछ शब्दोंमें यू ध्वनि भी थोडी-सी सुनाई 
पडती है । जैसे, ऑखको आँख्य; लावकों लाब्य; दोरडुंको 
दोयडुं लोग बोल देते है । इसे य-श्रुति कहते है । 

गुजरातीमें कीमल चन्द्रविन्दु ( )का लिखनेमे उपयोग 
नही होता है, परन्तु उच्चारणमें बराबर ध्यान रखा 
जाता है । 

गुजरातीमं कहीं-कही चू , छू, जू, झूके उच्चारण 
प्राकृतसे आये है, किन्तु साहित्यिक एवं सरकारी भाषामें 
शुद्ध तालव्य उच्चारण ही होता हे । 

ज्ञुका उच्चारण गुजरातीमें गून होता हे । इस प्रकार 
शानकों गुजरातीमें ग्यान नहीं, गूनान बोला जाता हे । 

गुजरातीमे स्वराघात (१०००४) का तत्त्व सूक्ष्म तौरपर 
देखा जा सकता है । यह स्व॒राघात द्विविध हे । शब्दमे वह 

|. 

वर्णया वर्णोके ऊपर होता है। जैसे घर, मेज, कबाट, 
0 हा 
घरबार, षावरापणु । 

गुजरातीमे अनेक शब्दोंके अन्त्यवर्ण त्वरितोच्चायं होते 

॥ .4 । 

है, जैसे रमण्‌ , शाक्‌ , गाम्‌। उसका कारण कदाचित्‌ हे 
कि इन वर्णोपर स्वरभार नहीं आता है। 


गुजराती स्वराघातछा द्वितीय स्वरूप हे-वाक्य 
अन्वयानुसार शब्दपर स्वस्मार लगता है। कवि नहाना- 
लालने अपने अनोखे काव्य छन्द, डोलन छन्दम इसका 
पूरा उपयोग किया है । 

गुजरातोमें प्रयुक्त फारसी अक्षरोके नीचे न बिन्‍्दी 
लगायी जाती है और न उनका उच्चारण फारती उच्चारण- 
की तरह होता है । ड और ढके नीचे भी बिन्दी नहीं 
लगायी जाती । 

गुजरातीमें पूर्ण विरामकी जगह अंग्रेजीकी तरह छोटी 
बिन्दी () रखी जाती है। खडी पाई ()का उपयोग नहीं 
होता | अन्य विराम-चिह्न हिन्दी जैसे ही है । 

शुजरातीमे प्रत्यय शब्दके साथ ही छुगते है। मात्राएँ 
हिन्दीकी तरह लगायी जाती है । 

गुजरातीमे संस्क्तकी तरह तीन लिंग है । नपुंसक लिग- 
को नान्येतर जाति कहते है । सामान्यतया ओकारान्त शब्द 
पुछ्िंग, इ्कारान्त शब्द सख्लीलिंग ओर उकारान्त शब्द 
नपुंसक लिंगके होते है । 

गुजरातीमें सामान्यतः ओ लगानेते एकवचनका 
बहुवचन होता हे । दो ही वचन है । 

गुजरातीमे हिन्दौके स्ेनामोंके उपरान्त एक अन्योन्य- 
वाचक सर्वनाम भी चलता है । 

हिन्दी ओर गुजरातीमे संज्ञा ओर विशेषणमे कुछ 
नामोंके सिवा साम्य ही है । 

शुजरातीकी क्रियाएँ, कृदनन्‍्त तथा काल हिन्दीकी तरह 
ही है। अव्यय भी हिन्दीकी तरह है । सव जगह नामकरण 
भेंद हे | 

प्राचीन गुजराती साहित्य--तेरहवी शताब्दी इसवीके 
मुख्य ग्रन्थ निम्नलिखित है--शालिभद्र छूरिकृतत भरतेश्वर 
बहुबलिरास', विजयसेन सूरिक्षत 'रेवन्तगिरि राछु॥ 
विनयचन्द्र सूरिकृत 'नेमिनाथ चतुष्पादिका' आदि । उस 
समयके गद्य-लेख भी मिलते है । 

चौदहवीं शताब्दी ईसवीके मुख्य ग्रन्थ है--जिनधर- 
कृत, कंछूली रास, राजशेखरक्षत निमिनाथ फाशु, किसी 
अज्ञात कविक्षत वसनन्‍त विछास फागु,, जेनेतरकवि असाइत- 
कृत हंसाउली, श्रीधर व्यासकृृत रणमहछ छन्द' आदि । 

पन्द्रहवी शताब्दी इसवीके मुख्य ग्रन्थ--जयशेखरक्क॒त 
प्रवोध-चिन्तामणि', अच्दुरहमानकृत सन्देश रासक, 
माणिकच्न्द्र सूरिकृत प्रथ्वीचन्द चरित्र, भालणक्षत 
कादम्बरी, प्मनामकृत 'कान्हडदे प्र4न्ध' इत्यादि । 

कविवर नरसिह मेहताकी कृतियॉ-- शामलदासनो 
विवाह, 'राससइस्रपदी', खुंगारमाला, “चातुरीओ'*, 
“हिंडोलाना पदों, वसन्‍्तेनां पदों, 'सुदामाचारित्र' आदि 
इसी शतकमे लिखी गयी है । 

सोलहवी शताब्दी ईसवीमे मीरों, नाकर, 
विष्णुदास आदि अनेक कवियोंके अन्थ मिलते है । 

इस प्रकार प्राचोन शुजरातोमे रास, फाशु, कथा, 
कथानक, चरित्र, चतुष्पादिका आदि अनेक जैंनकाव्य- 
खरूप और आख्यान, कथा, बारहमासी, पद, गरबी आदि 
अनेक ब्राह्मणकाव्य-स्वरूप मिलते है । 

मध्यकालीन शुजराती साहित्य--इस युगको प्रेमानन्द- 


उद्धव, 


गुजराती 


युग कहा जा सकता हे। सत्रहवीं शताब्दीके हुए इस 
रससिद्ध कविकी वीति गुजराती साहित्यमें स्थायी हे | अपने 
आख्यानोमें उसने नवों रसोंका सफल चित्रण किया हे । 
यह कवि सो फीसदी ग्ुजरातीवसे भरा था और उसको 
कृतियोँ गुजरातियोंकों जैसा आनन्द देती रही है, वेसा 
आनन्द उस युगके किसी कविकी कृृतियोंके द्वारा नहीं मिल 
सकता है। इस युगका दूसरा वेदान्ती कबि अखो है। 
कबीरकी वाणीकी तरह अखोकी वाणी भी हृदयपर सीधा 
असर करती है । उसके छप्पय आज भी ग्रुजरातमे घर-घर- 
की कहावतें बन गये है। उसकी अखेगीता'में चिन्तन ओर 
साधनाकी परिपक्वता मिलती छै। अखोंकी रचनाएँ 
सामान्यतः दार्शनिक है । 

इस युगके कवि शामलने पद्यमे कहानियाँ लिखी है। 
इन पद्न-कथाओंका ओपन्यासिक रस आज सी पढनेवालोकों 
मुग्ध कर लेता हे । 

बादके कवियोंमें प्रीतम, घीरो ओर भोजो उल्लेखनीय 
है । इनके पद ओर भजन आज भी बहुत लोकप्रिय है । 

इस युगका अन्तिम महान्‌ कवि दयाराम है। गरबी 
साहित्यका वह चक्रवर्ती सम्राट माना जाता है। वह 
पुष्टिमागीं था ओर मुख्यतः झंगार रप्तका कवि था। 
गुजरातकी नारियों आज भी दयारामकी गरबियाँ गाकर 
रास खेलनेमें धन्‍्यता अनुभव करती है । 

अवोचीन गुजराती साहित्य--अर्वांचीन गुजराती 
साहित्यकारोंमें आद्य है वीर नर्मंद । अंग्रेजोका शासन 
शुरू हो गया था । अंग्रेजी शिक्षा शुरू हो गयी थी। चारों 
ओर सुधारका वातावरण था। गुजरातीमें मुद्रण शुरू हो 
गया था । गुजरातीका पहला समाचारपत्र मुंबई समाचार” 
१० जून, १८२२ ई०से मोबेद फरदुनजी मजबानने प्रकाशित 
करना शुरू किया था। नमंदने कॉलेजमें अध्ययन भी 
किया था । उस जमानेमें इस सरस्वती-पुत्रने प्रतिज्ञा की 
थी कि कलरूमके द्वारा जो धन मिले, उससे ही जीवन- 
निर्वाह करना हैे। उसकी कविताने लछाखोंको मुग्ध किया, 
उसके गयने छाखोंकों प्रेरणा दी । वह प्रेम-शौयैका कवि 
था । नमेदने कोशकी भी रचना की थी । 

नर्मदके समकालीन कवीश्वर दरूपतरामकी भी हम नही 
भूछ सकते | शुजरात वर्नाक्युलर सोसाइटी (आजकी 
गुजरात विद्यासभा) की स्थापनामें फाबंस साहबको उनसे ही 
विशेष सहायता मिली थी। इस सभाने गुजराती ज्ञाहित्य- 
की अत्यन्त सेवा की है ओर आज भी यह इस कार्य- 
में संलग्न है । 

आधुनिक गुजरातीके सर्वप्रथभ आलोचक नवलराम 
पण्ड्या भी इसी युग पेदा हुए थे। गुजरातोका पहला 
प्रमुख उपन्यास लिखनेवाले नन्दरशड्रर मेहता, प्रार्थना 
समाजके संस्थापक भोलानाथ साराभाई, सुधारक महीपत- 
राम नीलकण्ठ, विदेश जानेवाले पहले गुजराती करसनदास 
मूछजी, वेशानिक भगवानलाल इन्द्रजी और ऐसे अनेक 
महान्‌ व्यक्तित्व इसी युगकी देन हैं । 

१८८७ इईं०में गुजरातीके श्रेष्ठ उपन्यास सरसखती चन्द्र'- 
का पहला भाग प्रकाशित हुआ | इस उपन्यासके लेखक 
साक्षरव्य गोवर्धघनराम त्रिपाठी १९०५: ई०में पहली 
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गुजराती साहित्य परिषद्के अध्यक्ष निरवोचित हुए । 
गुजराती गद्य-शक्तिका इतना शक्तिपूर्ण प्रस्कुटन उनके पहले 
कभी नहीं हुआ था। यह युग पण्डित-युगके नामसे 
गुजरातीमें प्रसिद्ध है। गोवर्धनराम त्रिपाठी, नरसिंह राव 
दिवेटिया, म्लछिल ननुभार, रमणभाई नीलकण्ठ, केशव 
हद ध्रुव, आनन्दश्भर श्रुव, कवि कानन्‍्त, कवि ब० क० 
ठा०, अहमदाबाद साहित्य सभा तथा गुजराती साहित्य 
परिपद्‌ आदिके प्रथम संयोजक रणजीत राम, ये सब ऐसे 
दिग्गज पण्डित थे, जो किसी भी साहित्यके लिए गौरवपूर्ण 
व्यक्तित्व माने जा सकते है | गुजराती साहित्य इन्हे पाकर 
धन्य हुआ है । 

बादका श्रेष्ठ व्यक्तित्व हे कवि नानालाछका। गुजराती 
कविताकी जिस विकास-शिखर पर वे के गये, उससे आगे 
अबतक कोई नही ले जा स्का है । नानाछारू गुजरातके 
रवीन्द्रनाथ ठाकुर है। उनके गीत ओर रास सदा छोक- 
प्रिय रहेगे । 

इसके बादका युग गान्वी-मुन्शी-युगफे नामसे प्रख्यात 
है। महात्मा गान्षी जैसा व्यक्तित्व गुजराती साहित्यको 
और दूसरा कौन मिल सकता था ! उन्होंने स्वयं तथा उनके 
शिष्य गान्धीवादी लेखकोने गुजराती साहित्यका अत्यन्त 
उपकार किया। उसी समय उपन्यास-सम्राट्‌ कन्हैयालाल 
मा० मुन्शीने अपने उपन्यासों, नाटकों, कहानियों, लेखों 
द्वारा गुजराती अस्मिताकों जाग्रत्‌ किया। इनके बाद आज 
गुजराती साहित्य सभी क्षेत्रोमें प्रगति कर रहा है। उप- 
न्यास, कहानी, नाटक, एकांकी, कविता, चिन्तन, आत्म- 
कथा, जीवनी, निबन्ध, आलोचना, पत्रकारिता समी क्षेत्रों 
में गुजराती साहित्य समृद्ध हो रहा है। छोकसाहित्यमे 
मेघाणीजीने अभूतपूर्व कार्य किया है । 

राष्ट्रभाषा हिन्दीके प्राथ गुजरातीका विशेष सम्बन्ध हे । 
दोनों एक माताकी--शोरसेनी अपभ्रंशकी--पुत्रियोँ है । 
प्रारम्मसे दोनोपर एक-दूसरेका प्रभाव पडा है। अजभाषाका 
प्रचार गुजरातमें काफी था। शुजरातके अनेक वैष्णब 
कवियोने तजभाषामें रचनाएँ की है । भुज, कच्छमे अज- 
भाषाकी बहुत बडी पाठशाला थी, जहाँ उत्तरभमारतसे भी 
लोग पढनेके लिए आते थे । हिन्दीके सुप्रसिद्ध कवि गोविन्द 
गिलाभाई सौराष्ट्रफे शिहोर गॉवके थे । रूल्लूजीकारू 
गुजराती थे। गुजराती कवि दयारामने सेकडों रचनाएँ 
ब्रजभाषामे की है । आजके नवोदित कवि-लेखक शुजरातीके 
साथ-साथ हिन्दीमें मी कविताएँ, कहानियों तथा उपन्यास 
आदि लिख रहे है । 

हिन्दीको राष्ट्रभाषाका पद दिलानेमें अहिन्दी-भाषियोंका 
प्रमुख हाथ रहा है । उसमें भी गुजरातका हाथ कम नहीं 
है। खवामी दयानन्द ओर महात्मा गान्पीके नामोंके उछेख 
इस सम्बन्धमें पर्याप्त होंगे । राष्ट्रभाषा-प्रचारके क्षेत्रमें तथा 
राष्ट्रभाषाकी परीक्षाओमे भी सबसे बड़ी संख्या गुजरातियो- 
की है। 

साहित्यके प्रवाहको देखें तो मी विलक्षण साम्य नजर 
आता है। वीरगाथाकाल तथा भक्तिकाल्में जैसी रचनाएँ 
हिन्दीमें मिल्तो है, वेसी गुजरातीमें मी मिलती है । रीति- 
कालका गुजरातीमें अभाव है। भारतेन्द-मण्डलीने जो काम 
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जिस समय किया, वही काम उसी समय नर्मद-मण्डेली- 


ने किया। आधुनिक कवितामें हिन्दीमे जिन वादोकी 
कविताएँ लिखी गयी है, उन वादोंक्ी कविताएँ गुजरातीमे 
भी लिखी गयी है, यद्यपि गुजराती कवितामें वादोके लेबल 
कभी नहीं लगे । 
गुजराती शब्द-समूह ओर हिन्दीके ७५ प्रतिशत शब्द- 
ममूहमें समानता है। खड़ीबोलीमेसे ब्रजभाषाके तथा 
अपभ्रंशके शब्द अब हट्ते जा रहे है, किन्तु ऐसे शब्द 
गुजरातीमें है । -ज० त्रि० 
गुड़-योग-साधनामें सोमरस या मदिरा बनानेका एक 
सावन--“अमृत दाखी भाठी भरिया ता मधे गुड़ झकोत्या”” 
(गोरखबानी) । यहाँ शुडका अर्थ सुरति माना जाता हेै। 
कबीरने गुरुके शब्दकों भी गुड माना है--“कबीर गुडकी 
गमि नहीं पांहण दिया वनाइ। सिष सोधी बिन सेविया 
पारि न पहुँच्या जाइ ॥ (कबीरगन्थावली)। ---3० झशृं० शञा० 
गुण-शब्दार्थ है विशेषता, शोभाकारी या आकर्षक धर्म, 
दोषाभाव । (काव्यशाखके अन्तर्गत) दोषामाव, दोषका 
वैपरीत्य, काव्यकी शोभा करनेवाले धर्म (वामन), रसरूप 
अंगीके आश्रित रहनेवाले (आनन्दवर्धन), रसरूप अंगीके 
धर्म तथा रसके उत्कर्षके कारणरूप धर्म (मम्मट) | 
भरत(४ श० इई०)के अनुसार दोषका विपर्यय काव्यमे 
गुण माना जाता है--एत एव विपर्यस्ता शुणाः काव्येषु 
कीरतिताः” (नाव्य०, १७ : ९०) । इस प्रकार उन्होने इसे 
अभावात्मक तत्त माना है । विपयेयके सम्बन्ध मतभेद 
है। कोई इसका अर्थ दोषका अभाव करता है, कोई अन्यथा- 
भाव और कोई विपरीतभाव। अभिनव गुप्त (१०, ११ 
श० ई०)ने अभावके अर्थमें ही ग्रहण किया हे, परस्तु 
भरतके गुणोके लक्षणोंसे स्पष्ट हे कि कुछ ग्रुणोकी छोडकर 
अन्य सभी भावात्मक है। दण्डी(७ श० ई०)की अलकारो- 
की व्यापक परिभाषा 'काव्यशोमाकरान्‌ के अन्तर्गत गुणका 
अन्तर्भाव हो जाता है। सामान्य अलकारोंपर विचार करते 
समय उन्होंने 'कारिचन्मार्गविभागार्थमुक्ता/ं (काब्यादरर, 
२: ३) कहकर जिन पूर्वमार्गोका निर्देश किया है, वे गुण 
ही है । वामन (९ छा० ई० मध्य) गुणके प्रतिष्ठाता आचार्य 
है । उनके अनुसार काव्यशोभायाः कृतौरों धर्मा गुणा 
(३: १: १) । अथौत्‌ गुण काव्य-मूल शोभा (सौन्दर्य)के 
तत्त्व है । गुण शब्द ओर अर्थके धर्म है और काव्यके लिए 
अनिवायय है | ध्वनि-सिद्धान्त निरूपित हो जानेके उपरान्त 
गुणका अर्थ निर्दोषताके रूपमें ग्रहण किया गया । आनन्द- 
वर्धन(९ श० ई ०) ने गुणोंके स्वतन्त्र अस्तित्वकी नहीं माना, 
रसाश्रित स्वीकार किया है । मम्मट(१२ ह्ञा० ई०)ने इन्ही- 
का अनुसरण किया हे--ये रससस्‍्यांगिनो धर्मा', अर्थात्‌ 
रसके अंगरूप धर्म गुण है, जो “उत्कर्षहेतवस्ते! उनके 
उत्कर्षके कारण है (का० प्र०, < 5६६) । विश्वनाथ 
(१४ शु० ३० पूवो०) तथा जनन्‍्य आचार्योने सम्मटका 
-अनुसरण किया है। जगन्नाथ (१७, १८ ० ई०)ने रसको 
काव्यकी आत्मा मानकर उसे गुण-शून्य कहा है और 
युण झब्दाथथको धर्म माना हे। परन्तु अभावात्मक या 
निषेधात्मक रूपमें गुणका स्पष्टीकरण नहीं होता | गुण 
तो निश्चय रूपसे भावात्मक हैं। अतः गुणके प्रसंगमे 
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विपयेयका अर्थ हे दोषका वैपरीत्य । काव्यकी शोभाकों 
सम्पादित करनेवाले या काव्यकी आत्माकों प्रकाशित 
करनेवाले तत्व या विशेषता गुण है । ये गुण शब्द और 
अथ्थके धर्म है। ये वर्णतंघटन, शब्दयोजना, शब्दचमत्कार, 
शब्दप्रभाव और अर्थकी दीप्तिपर आश्रित है । 

गुणोंकी संख्याके सम्बन्धमें भी विद्वानोंमें मतवेषम्य 
है । भरतमुनिने गुणोंकी संख्या दस मानी हे । उनके दारा 
प्रतिपादित दरप्त युण हे--श्लेंष, प्रसाद, समता, समाधि, 
माधुय, ओज, पदसोकुमाय, अर्थव्यक्ति, उदारता और 
कान्ति । आचार्य दण्डीने सी ये ही दस गुण माने है, 
परन्तु दण्डीकी धारणा समाधि, कान्ति आदि कुछ गुणोंके 
सम्बन्ध सरतसे भिन्न हे। आचार्य वामनने भी दस्त ही 
गुण माने है, परन्तु प्रत्येक गुणके दो भेद, शब्दगुण ओर 
अ्थंगुणके रूपमें कर दिये हे। इस प्रकार दोनों प्रकारके 
भेदोंकों मिलाकर बीस गुण हुए । भोजने गुणोकी संख्या 
चौबीस मानी, जो बाह्य, आभ्यन्तर और वेशेषिक भेदोंमें 
कुल बहत्तर होते हे । वाह्य अधिकांश शब्दगुण, आशभ्यन्तर 
अर्थगुण है | बेशेपिक गुण ऐसे दोष है, जो विशेष प्रसंगमे 
गुण बन जाते है। बाह्य तथा आश्यन्तरमे पूर्वकथित दस 
भेदोके अतिरिक्त भोजके नये चोद॒ह भेद है--उदाहरण, 
ओजत्व, प्रेयस , सुशब्दता, सौधक्ष्म्य, गाम्भीय, विस्तार, 
संक्षेप, सम्मितत्व, भाविक, गति, रीति, उक्ति, प्रौढ़ि ! 

'अग्निपुराण'में अठारह गुण माने गये है, जो शब्दयुण, 
अर्थभुण और उम्यगुणोमे विभक्त हे । शब्दगुण छः है--- 
इलेप, लालछित्य, गाम्मीरय, सुकुमारता, औदा्य, ओजस्‌। 
अर्थगुण है--माधुय, संविधान, कोमछता, उदारता, प्रौढि, 
सामयिकता । उस्यगुण हे--असाद, सोभाग्य, यथासंख्य, 
प्राशस्त्य, पाक; राग । आगेके आचायोने इस संख्यामे 
कमी करना ही उचित समझा । आचाय कुन्तकने गुणका 
नितान्त मिन्‍न विवेचन किया। उन्होंने दो अनिवार्य 
सामान्य गुण माने, जो है--औचित्य और सोमाग्य । 
इसके अतिरिक्त चार विशिष्ट गुण माने, जो है--माधुरयय, 
प्रसाद, छावण्य और आमभिजात्य । आनन्दवर्ध॑नाचार्यने 
रसके धर्मरूपमें गुणकी माना ओर इस प्रकार चित्तकी तीन 
अवस्थाओं--द्वुति, दीप्ति और व्यापकत्वके आधारपर केवल 
तीन गुणों माधुयं, ओज ओर प्रस्तादकों स्वीकार किया । 
वामनके द्वारा दस गुण इन्हीं तीन गुणोके भीतर प्माविष्ट 
सिद्ध किये गये। मम्मटने दस गुणोका खण्डन कर तीन 
गुणोंकी सिद्ध किया । 

हिन्दीके आचार्योने प्रायः मम्मटः और विदश्वनाथका 
अनुसरण कर तीन युणोकी ही मान्यता प्रदान की हे । 
चिन्तामणिने 'कविकुलकल्पतरु” (१६५० ३०)में तीन गुणो- 
के अन्तर्गत अन्योंका अन्तर्भाव माना है। चिन्तामणि 
साधुयकी कवित्वका मूल मानते है । उन्होंने वामन तथा 
मम्मर, दोनोंके विवेचनकी आत्मसात्‌ किया है | कुरूपतिने 
पसरहस्या (१६७० ३०)में-रीतिके मूल तत्तरूप गुणका 
वर्णन किया है। मम्मय्का काव्यप्रकाश इनका सुख्य 
आधार है। २० गुर्णोमे इन्होंने भी तीनकी सवापना की है, 
कुछ अन्तर्भाव हो जाते है, कुछ दोष-भावमात्र है और कुछ 
दोषरूप ही। देवने काव्यरसायना (१७०३ ६०)में मम्मट- 


गुण 





मकान सिहर" नत- तक 6०“ (७७४७७७४:४ 


से पहलेके आचार्योंका अनुसरण क्रिया हे। देवने १० 
गुर्णोंकी रवीकार किया है और उनमें यमक तथा अनुप्रासको 
मिलाकर संख्या १२ कर दो हे। दासने काव्यनिर्णय 
(१७४६ ई०)मे परम्परासे कुछ भिन्‍न अर्थमें गुणका भाव 
गअहण किया है । दासके अनुसार 'त्यों विदग्ध हियमे रहे, 
दस गुन सहज स्वभाव” (१९), अर्थात्‌ भुण सहृदयके 
हृदयमें स्वभावरूपमें अवस्थित रहते है (स्थायी भावके 
समान) । उनका दस गुणोंका विभाजन परम्परासे अलग 
है--अक्षरगण--समाधुर्य, ओज, प्रसाद; दोषाभावरूप-- 
समता, कान्ति और उदार्ता; अर्थयुण--अर्थव्यक्ति और 
समाधि; वाक्यगुण--श्लेष ओर पुनरुक्तिप्रकाश । दासने 
यह अन्तिम शुण सौकुमार्यके स्थानपर रखा हे । आधुनिक 
कालमें कन्हेयालाल पोद्दार तथा रामदहिन मिश्र आदिने 
संस्कृत-परम्पराका अनुसरण किया है। इनके अतिरिक्त 
रामचन्द्र शुकुने गुणकी रसताश्रित माना है और श्याम- 
सुन्दर दासने शैलीके अन्तर्गत माना हे। और इसके 
सम्पूर्ण विवेचनसे यह स्पष्ट ही है कि इनके माध्यमसे 
आचायौने विभिन्न शैलियोंपर विचार किया है। इससे 
यह भी सिद्ध होता है कि वस्तु (७००7॥0४0 तथा अभि- 
व्यक्ति (०507९४४0०07)के धम्बन्धपर प्राचीन समयसे 
विचार होता आया है । 

१. माधुये-माधुर्यका शब्दार्थ हे मधुर होनेकी विशे- 
घता, मिठास, रोचकता। काब्यगुणके प्रसंगर्में माधुये 
शब्दका अर्थ विभिन्न विद्वानोंने भिन्न-भिन्न रूपमें ग्रहण 
किया है । मरतने श्रुतिमधुरताकोी माना है (नाव्य०, 
१७४ १०१) | दण्डीके अनुसार माधुयेका तात्पये हे रस- 
मयता, रससे सम्पन्नता। यह माधुयें शब्दगत रूपमें 
अत्यनुप्रास और अर्थगत रूपमें अग्माम्यताका अथ रखता 
है। अतः माधुयका अर्थ सरसता, शिष्टता एवं सुसंस्क्षतता 
है। वामनके मतानुसार पदोकी प्रथक्ताका अर्थ हे समास- 
रहित होना। इसमे दौर्ध समासताका निषेध होता हे। 
अरथंगुणके रूपमें माधुयेका अर्थ हे उत्तिवैचित्र्यः (काव्य० 
सूत्र० वबृ०; ३:१:२१। ३:२:८:११)। ध्वनिवादी 
आचार्य माधुर्यका दूसरा ही अर्थ करते है। सहृदयोको 
द्रवित करनेवाला गुण माधुये हे। मम्मगने माना है कि 
आह्वादकता ओर खूंगार रसमें द्रबित करनेकी विशेषता ही 
माधुये है (का० पग्र०, ८: ६८) । इस प्रकार माधुयका 
अर्थ हुआ श्रुतिसुखदता, समासरहितता, उत्तिवैचित््य, 
आद्रंता, चित्तको द्रवित करनेकी विशेषता, भावमयता, 
आह्वादकता । 

साहित्यदर्पंणकारके मतसे ८ 5 ड ढको छोडकर क से 
लेकर म तकके वर्ण तथा मूर्धन्य वर्ण और अन्त्य वर्णोंके 
प्रयोगसे माधुये गुणका सम्पादन होता है। इस प्रकारका 
बर्णप्रयोग संयोग, करुण, वियोग ओर शान्त रजोंमें ऋमसे 
आधिक्यके साथ पोषक होता है (सा० द०, <: १, ३) । 
इस प्रकारकी रचना समासरहित या अल्पसमास युक्त होनी 
चाहिये, तभी माधुये गुणयुक्त कही जा सकती है । 

हिन्दौके आचार्योर्मे चिन्तामणि माधुयकों 'चितकी द्र॒ति' 
कहते है, विश्वनाथके अनुसार रसोंमें उसका प्रयोग मानते 
हैं । कुलपति आदिने मम्मटका अनुसरण किया है। देवने 


जय 


२५८ 





माधुर्यकी परिभाषा दण्डीसे छी हे। दासने विश्वनाथके 


अनुसार टवर्गहीन भम्पूर्ण वर्गके मृदु अक्षरोंके प्रयोगको 
माना है । उदा०--निरख सखी ये खंजन आये | फेरे 
उन मेरे रंजनने इधर नयन मन भागे” (साकेत) ! 

२. ओज--ओजका शाब्दिक अर्थ है तेज, प्रताप, 
दीप्ति | काव्यके अन्तर्गत जो गुण सुननेवालेके मनमे उत्साह, 
वीरता, आवेश आदि जाग्यत करनेकी क्षमता रखता हो, वह 
ओज कहलाता है। भरतके अनुसार अनेक तथा विभिन्न 
प्रकारके समस्त पदोंवाली अर्थ-गाम्भीयकी श्रवणसुखद शैली 
(नाव्य०, १७-१०२) । दण्डीके विचारसे समासयुक्त 
पदोंकी बहुलतासे ओज गुण सम्पन्न होता है । ओज गुणका 
प्रयोग वैदर्भ मार्गके गद्य तथा गौड़ीय मार्गके पद्च और गद्य, 
दोनोमें होता है। वामनके अनुसार रचनाका गाढत्व, अर्थात्‌ 
अवयवबों या अक्षरविन्यासका संरिलष्टत्व, संयुक्ताक्षरोका 
संयोग, ओज गुणके लिए आवश्यक होता है (काव्य० सू० 
बृ०, ३:१४: ०) । अर्थगुणके रूपमें अर्थकी प्रोढता 
अर्थात्‌ संयत, संक्षिप्त शब्दोंमें अधिक भाव या अर्थकी 
अभिव्यक्ति ओज गुणका लक्षण है (वही, ३१:२:२)। 
ध्वनिके अनुयायी आचायोके मतसे चित्तका विस्तारक या 
चित्तका दीप्िकारक गुण ओज है| इसकी स्थिति वीर रक्त, 
वीभत्स रस और रौद्र रसमे क्रमशः अधिक मानी गयो हे, 
अर्थात्‌ सामाजिकका हृदय वीर रसकी अपेक्षा वीभत्स रप्तमें 
ओर बीमत्स रपस्तकी अपेक्षा रोद रसमे अधिक धधक उठा 
करता है (का० प्र०, ८: ६५, ७०) । इसके लिए वर्गोंके 
आद्य ओर तृतीय वर्णोंकी संयुक्ताक्षतता, टठ5ढशपष 
आदिका प्रयोग, दीध॑ समास और उद्धतपदसंघटना आवश्यक 
होती है। इस प्रकार ओजमे उदात्त भाव तथा कर्कश; 
क्लिष्ट वर्ण-संघटन और संयुक्ताक्षरोंका प्रयोग होता है (सा० 
दू०, ८ + ४, ६) | 

चिन्तामणिने ओजको दीपिका कारण कहा है । देवका 
लक्षण प्रायः दण्डीके आधारपर है । अन्योंने मम्मस्से प्रेरणा 
ग्रहण की है। दासने 'साहित्यदर्षण'के अनुसार उद्धत 
अक्षरोक्े वर्णविन्यासका यह गुण माना है। उदा०-- 
“म्रारहिं चपेटन्हि डाटि दॉतन्ह कादि लछातन्ह मीजही । 
चिक्वरहिं मकंट भालु छलबरू करहिं जेहि खऊू छीजही! 
(रा० च० मा०, ६५: ८१)। साहित्यमें वीर रक्षमें इसका 
प्रयोग हुआ, अतः हिन्दी वीरकाव्यमें इस गुणका विशेष 
प्रयोग है । 

३. प्रसाद-प्रसादका शब्दिक अर्थ तो हे प्रसन्नता, 
खिल जाना या विकसित हो जाना किन्तु भरतके. अनुसार 
जिसमे स्वच्छता, सरहूता और सहजग्राह्मता हो, अर्थात्‌ 
सुनते ही अर्थ समझमें आ जाय, प्रसादगुण कहलाता है 
(नाव्य०, १७: ९८) । दण्डीके मतानुसार प्रसिद्ध अर्थोमे 
शब्दका ऐसा प्रयोग जिसे सुनते ही अर्थ समझमें आ 
जाय, प्रसाद है । वामनने प्रसादमे शेथिल्यकी विशेषता 
मानी है और यह बन्ध गाद्त्वरूप ओज गशुणका विरोधी है 
(काव्य० सू० बृ०, ३:१४६)। प्रसाद गुणकी यह 
शिथिलूता दोषरूपिणी नहीं है, वरन्‌ ओजकी तुलनामें रपष्ट 
करनेसे यह उसकी विशेषता प्रकट होती है (वही, ३:२: 
३)। ध्वनिक्के अनुयायी आचार्योंके मतानुसार सभी रसों 
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और सभी रचनाओमे ऐसा धर्म जो कि साम।जिकके हृदयमे 
भाव या अर्थकी शी६ व्याप्ति कर दे, प्रसाद गुण है। जैसे 
सूखे इन्धनमे अग्नि ओर जेसे स्वच्छ वस््रमें जल तुरन्त 
फैल जाता है, उसी प्रकार चित्तको रसोंमे और रचनामें जो 
तुरन्त व्यक्त कर दे, वह गुण प्रसाद है (का० प्र०, ८: 
७०: ७१) । इस प्रकार प्रसाद गुण वहाँ होता है, जहाँ 
सरकछ, सहज भावव्य॑जक शब्दावलीका प्रयोग किया जाता 
है । अर्थकी निर्मेलता या स्वच्छता इसकी विशेषता है । यह 
सभी रखोंमें व्याप्त रहता है । 

हिन्दौके आचायेनेि प्रायः मम्मद तथा विश्वनाथका 
अनुसरण किया है। चिन्तामणिके अनुसार प्रसाद गुणमे 
अक्षरोमे अर्थ इस प्रकार व्यक्त रहता है, जिस प्रकार सूखे 
ईधनमें अग्नि और जलूमें तरकता । कुलपतिने रचनारूपमें 
माना हे । देवके लक्षणका आधार प्रायः दण्डी है । दासके 
अनुसार-- मन रोचक अक्षर परे, सो है सिथिल शरीर । 
गुण प्रसाद जल्सूक्ति ज्यो, प्रघटे अरथ गेभीर” (क्षा० 
नि०, १९) । उदा०-- वह आता, दो द्ृक कलेजेके करता, 
पछताता पथपर आता”, “निराला ८: मिखारी)। सभी 
युगोके श्रेष्ठ कवियोने इसका प्रयोग किया हे । 

४. इलेष--इलेषका शब्दार्थ हे मेल या जोड़ | अनेक 
शब्दों, अर्थों या वर्णोका एकमें संघटन (भरत : नाव्य०, १७ : 
९७) । यह दण्डी, वामन आदि आचार्योके द्वारा ही 
काव्यगुण माना गया है । आनन्दवर्धन, मम्मट आदि इसे 
पृथक्‌ गुणके रूपमें स्वीकार नहीं करते है, वरन्‌ ओजमें 
ही इसे समाविष्ट कर लेते है। लक्षणकी दृष्टिसे दण्डी और 
वामनकी शब्दावलीमे भी भिन्नता है। दण्डीके अनुसार 
गाढबन्धता अर्थात्‌ रचनाका सघन संघटन इलेष हे। 
महाप्राण वर्णोके द्वारा भी यह विशेषता सम्पादित होती है । 
वामनके अनुसार गाढबन्धता ओजका गुण है । इलेषमे 
घटनाकी विशेषता होती है (काब्य० खू० बृ०, ३: २: 
४) | क्रम अथीत्‌ अनेक क्रियाओंकी परम्परा, कोटिल्य, 
अनुट्बणत्व या प्रसिद्ध वर्णनशैली और युक्तिविन्‍न्यासका 
योग घटना कहलाता है । अतः इलेपष गुणमे इन सभीक्षा 
योग रहता है| जिसमें अनेक पद एक पदके समान भासित 
होते है, ऐसी आभायुक्त रचनाकी विशेषता इलेष कहलाती 
है। यह सन्धिसौष्ठच और मस्रणत्व ओज गुणमें समाहित 
माना गया है । इलेष गुण श्लेषालकारसे भिन्न है। वामन 
और दण्डीके इलेष, समाधि ओर उदारता ओजके अन्तर्गत 
आ ज़ाते है। मम्मट तथा विश्वनाथने इसके गुणत्वका 
खण्डन किया है । 

हिन्दीके प्रमुख आचार्योमे देव ओर भिखारीदासने इस 
गुणको स्वीकार किया है, यद्यपि उन्होंने भी तीन प्रमुख 
गुणोंका उल्लेख किया है । दासके अनुसार -बहुतसे शब्दोंके 
अर्थवों समझानेके लिए उन्हे एक सूत्रमें आबद्ध करते 
हुए 'समास' किया जाना यह गुण हे। उदा०--लखि 
लखि सखि सारस नयन, इन्दु बदन घनस्याम ! बिज्जु 
हास दारिम दसन बिंवधर अभिराम (का० नि० : १९) । 
मिखारीदासने समासके आधारपर इसके दीरघ, मध्यम 
तथा लघु भेद किये है । इस गुणका प्रयोग सर, तुलसी, 
जायसी आदि महाकवियोंने सफलतासे किया है | आधुनिक 


कालमे इसका प्रयोग कम होता जा रहा है । 

५. समता--समताका शब्दार्थ है समान, तुल्य या 
एकसा होनेका भाव भरतके अनुसार जहाँ रचनामे 
अधिक, असमस्त, कठिन तथा व्यर्थ पद ने हो (नाव्य०, 
१७: ९९) । दण्डीके अनुसार बन्धी था रचनाओंकी 
एकरूपता है। बन्ध (रचना)के तीन प्रकार है--(क) 
मृदु बन्‍्ध, जिसमें अव्पप्राण अक्षरोंकी प्रचुरता रहती है; (ख) 
स्कुट बन्च, जिसमें कर्केश वर्णोंकी बहुलता रहती है; (ग) 
मध्यम बन्ध, जिसमे दोनों प्रकारके वर्णोका मिश्रण रहता है। 
समतामे दोनोका सम्मिश्रण रहता है ओर ओचित्यके साथ 
एकरस प्रयोग होता है । यह वैदभ मार्गकी विशेषता हे। 
वामनके मतसे मार्ग या रचनाशेलीका अमेद अर्थात्‌ 
प्रारम्भसे अन्ततक एकरूपता समता हे (काव्य० सू० बू०, 
३:१४ १२) । समता अवैषम्य है । जिस शेलीमें रचनाका 
प्रारम्भ किया जाय, अन्ततक उसी शैलीका निर्वाह समता 
गुणकी विशेषता है (वही, ३:२८ ०) | जिसमे प्रक्रममे 
भेद न हो तथा सुगमता हो, वह गुण समता है। वामनके 
अनुसार यह अर्थंगुण है। ध्वनिके अनुयायी आचायके 
मतानुसार यह समताका गुण प्रसादके अन्तर्गत समाहित 
हो जाता है (मम्मद तथा विश्वनाथ आदि) । हिन्दीमें भी 
प्रायः ऐसा ही हुआ है, देव तथा दासने इसका वर्णन किया 
हे--'प्राचीननकी रीति सों, भिन्न रीति ठहराइ” (क्का० 
लनि०, १९) | उदा०--भिरे हुग कुबलयनकों, होत निशा 
सानन्द | सदा रहे बज देस पे, उदित साँवरों चन्द 
(वहीं, वही) | 

६. सुकुमारता--छकुमारताका शब्दार्थ है कोमलता | 
काव्यके अन्तर्गत इस गुणका समावेश वहाँ होता हे, जहाँ 
रचना।के अन्तगंत परुष अर्थात्‌ कर्णक्ट कठोर वर्णोंका 
परिहार तथा कोमल वर्णोी योजना होती हे ओर इस 
प्रकार कीमलूताके साथ सुकुमार भावनाकी अशभिव्यंजना 
की जाती है (भरत : नाव्य०, १७: १०३१) । इस गुणके 
प्रसंगमें दण्डी और वामनका रूगभग एक समान हो मत 
है| दण्डीके विचारसे 'अनिष्ठुराक्षरप्रायं सुकुमारमिददेष्यतें', 
अर्थात्‌ अपरुष अक्षरोंकी योजनासे सुकुमार ग्रुण जाता है । 
यह दौप्तत्व गुणका विपर्यय हे । वामनने भी रचनाकी 
अजरठता या अपरुषताकों सोकुमाय माना है---अजरवत्वं 
सौकुमारयम) या अपारुष्यं सोकुमायम (काव्य० सू० बू०, 
३:१:२२॥३:२: १२) | इस प्रकार परुषताका उढूटा 
सुकुमारता है । जिसमें कठोरताका असाव हो, वह रचना 
सकुमारताके गुणसे युक्त मानी,जाती है। यह सुकुमारता 
वैदसी रीतिकी विशेषता मानी गयी हे । सुकुमारताके गुणका 
ध्वनिवादी आचार्योने माधुय॑ गुणमें समावेश कर लिया है 
(मम्मठादिने) । हिन्दीके आचारयोंने इसको स्व॒तन्त्र नहीं 
भाना है । देवने इसका स्व॒तन्त्र विवेचन दण्डीके आधारपर 
किया है । दासने इसके स्थानपर पुनरुक्तिप्रकाशकों रखा 
है। सम्भवतः उन्होंने इसके अ्ग अस्तिवकों स्वीकार 
नहीं किया अथवा इसके विशिष्ट गुणको पुनरुक्तिप्रकाशमे 
सीकार किया है | 

७. अर्थच्यक्ति--अथ॑व्यक्तिका शब्दार्थ हे अर्थका 
प्रकाशन | जहॉपर शब्दों और पदोंके द्वारा समग्र अर्थकी 
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(लोक-घटनाकी) पूर्ण अभिव्यक्ति हो जाय, वहॉपर 
अर्थव्यक्तिका गुण माना गया है (भरत : नाख्य०, १७: 
१०४) । दण्डीके मतानुसार अथव्यक्तिर्नेयत्वमर्थस्य', जिन 
पदोंके द्वारा अर्थ उद्दिष्ट अमिप्रायसे अन्यत्र नजा सके, 
वहाँ अर्थव्यक्ति गण होता है। दण्डीने इसे वेदर्भ ओर गोड, 
दोनों ही मार्गोकी विशेषताके रूपमें ग्रहण किया हे । इसमे 
शब्दोंके नपे-तुले प्रयोगकी विशेषताकी महत्ता हे। अभिपग्राय- 
की सिद्धिके लिए जितने शब्दोंकी आवश्यकता होती हे, 
उतने ही शब्दोका प्रयोग, न उतनेसे कम और न अधिक, 
इसमें वांछनीय है । वामनके विचारसे शब्दगुणके रूपमे 
अर्थवी स्पष्ट प्रतीतिके हेतुखरूप “अथंब्यक्तिहेतुत्वमथ- 
व्यक्ति: (काव्य० सू० बृ०, ३: १: २४) तथा अर्थशुणके 
रूपमे वस्तु ओर भावोके खमावदकी स्फुटता अर्थव्यक्ति होती 
है, वस्तुखभावस्फुटल्वमर्थव्यक्तिः (वही, ३:२: १४) । 
इस प्रकार अर्थव्यक्ति गुणके सम्बन्धे मतभेद नहीं है | 
ध्वनिवादी आचार्योके विचारसे यह अधथंन्यक्ति प्रसाद 
गुणके अन्तर्गत समाविष्ट हो जाती हे । हिन्दीमें देवने इसके 
लक्षणमें प्रायः दण्डीका अनुसरण किया है। दासने इस 
प्रकार लक्षण दिया हे--- जासु अरथ अति हीं प्रधट, वह 
न समास अधिकाइ। अर्थ “्यक्तगुन बात ज्यों, बोले 
सहज सुभाइ” । उदाहरण भी स्पष्ट हे--/इक टक हरि 
राधे लखे, राधे हरिकी ओर। दोऊ ऑनन इन्दु ओ, 
चारयो नेन चकोर” (का० नि० : १९) | 

८. उदारता-इसका तात्पय है व्यापकता, उत्कर्ष, 
असंकीर्णता, प्रभावात्मकता । जिसके होनेसे प्रतिपाद अरय॑में 
उत्कर्षकी प्रतीति हों, वह ओदार्य गुण है । भरतके अनुभार 
किसी रचनामें अलौकिक चरित्रोंका रंगार तथा अदभुत 
रसका उनसे सम्बद्ध अनेक अवस्थाओंमें वर्णन होना 
(नास्य०, १७: १०७) | दण्डीने अपने काव्यादश में 
लिखा है--“उत्कर्धवान्‌ गरुणः कश्चित्‌ उक्ते यस्मिनू 
प्रतीयते । तदुदाराह्यय तेन सनाथा काव्यपद्धातिः” जिस 
गुणके द्वारा उक्तिविशेष .खिल जाती है, वह उदारताका 
गुण है। वामनके विचारसे रचनाका विकटत्व, जिसमे 
पद्ावली नाचती-सी जान पडती हे, शब्दगत उदारता 
“विकट्त्वमुदारता' (क्ाव्य० सू० बृ०, १: १:२३) और 
जिसमें ग्राम्यत्वका अभाव हो, वह अर्थथत उदारता 
अग्राम्यत्वमुदारता' (वही, ३ : २: १३) है। इस गुणके 
अन्तर्गत प्रांजल, सुष्ठु, संस्कृत शब्दावलीका प्रयोग अर्थके 
उत्कर्षके लिए होता हे। कतिपय आचार्योके विचारमें 
मनोरम, ललित एवं मंजुल विशेषणोंका प्रयोग इस गुणमे 
होना चाहिये। इसका अन्तर्माव माधुये गुणके भीतर माना 
गया है (मम्मट आदिके द्वारा) । हिन्दीके आचार्योमें देवने- 
“जाहि सुनत ही ओजको दूर होत उत्कर्ष” (शब्दरसायन) 
इसका लक्षण दिया है । स्पष्ट ही 'जाहि सुनत' तथा “त्कर्ष! 
दण्डीके शब्द है, पर ओजके उत्कर्षके दूर होनेकी बात 
देवकी अपनी है। दासने “ओऔरोंको समझनेमें कठिन होते 
हुए भी जो अन्वय केवल चतुरोंकी समझमे सरलूतासे आ 
जाय” माना हे। उदा०--“केंदन अनेकन विधनके, 
एकरदन गनराइ। बवन्दन जुत बन्दन करो, पुसकर 
पुसकर पाइ” (का० नि०, १५) । 
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९. कान्ति--कान्तिका शब्दार्थ हे आभा, उज्ज्वल्ता 
ओर कमनीयता । भरतके अनुसार इसके अन्तर्गत श्रुतिमधुर 
तथा मनको प्रसन्न करनेवाली क्रीडाशील्ताका वर्णन होता 
है (नाव्य० , १७: १०६)। दण्डीका मत हो कि जहॉ 
लौकिक अर्थका अतिक्रमण नहीं किया जाता ओर ऐसा 
स्वाभाविक वर्णन किया जाता है कि कानत जगतकी कमनी- 
यता व्यक्त हो, वहाँ कान्ति युण होता है--“कान्त सब- 
जगतकान्त॑ लोकिकार्थानतिक्रमात्‌। तन्च वार्तामिधानेपु 
वर्णनाखपि द्श्यते” । यह अत्युक्तिका विपरययय रूप है और 
वेदर्स मार्गकी विशेषता हे । वामनके मतसे रचनाकी 
उज्ज्वलता या नवीनता जहॉपर है, वहॉपर कान्ति शब्दशुण 
है (काव्य० सू० वृ०, ३ : १:२७), परन्तु दौप्रसत्व॑ 
कान्तिः अथीत्‌ जिस रचनामे श्वगार आदि रस दीप्त होते है, 
वह कान्ति अर्थमुण हे (वही, १:४२ : १७) | जहाँ कवि 
नवीन कव्पनासे किसी वस्तु या भावका उज्ज्वल प्रकाशन 
करता है वह कान्ति है। कान्तिका अन्तर्भोव ओज शुणमें 
माना जा सकता हे, (मम्मट आदिने) । हिन्दीमें प्रायः इसी 
मतका अनुसरण किया गया हे। देवके अनुसार “अधिक 
लोक मर्जादते, सुनत परम सुख जाहि । चार बचन पे 
कानत रुचि, कान्ति बखानत ताहि” (शब्दरसायन) । 
इसमे दण्डीके विपरीत लोकमर्यादाकी अपेक्षा कुछ विशेषता- 
का निर्देश है। दासने ऐसी रचनामें माना है, जिसके 
रुचिर शब्दोंका अर्थ न गूढ, न प्रवरट! हों, नागरिक हो 
तथा सुमाति जनोंके दारा समझी जानेवाली हो । उदा०-- 
“ये मूरति ध्यानमे लावनको सुर सिद्ध समूहन साथ मरे | 
बड भागिनी गोपी मर्यकमुखी अपनों-अपनी दिसि अंक 
भरे ॥ (का? नि०, १९ | 

१०. समाधि-समाधिका अर्थ हे सम्यक रूपसे आधान 
या उपचार, अर्थात्‌ एक वस्तुके धर्मका दूसरी वस्तुमे ठीक 
ढंगसे आरोपित करना। रचनाका विशिष्ट अर्थ, जिसे 
प्रतिशभासम्पन्न व्यक्ति प्राप्त करते है (भरत : नाव्य०, १७ : 
१००) । दण्डीके विचारले जहॉपर छोकसीमाके अनुरोधसे 
अन्यके धर्मका अन्यत्र आरोप किया जाता है, वहाँ समाधि 
गुण होता है । दण्डीने लिखा है 7--“अन्यधर्मस्ततो ब्यत्र 
लेक्ोम'नुर,धिंग । सम्यगाधीयते यत्र स समाषिः स्म॒तो 
यथा” (१: ९३) । आरोह और अवरोहके निमित्तके रूपमें 
वामनने शब्दगुण समाधि माना हे (काव्य० सू० बू०, 
३:१:१३)। जहाँ अचानक नही, वरन्‌ क्रमके साथ 
आरोहके बाद अवरोह हो, वहाँ समाधि गुण है (वही, 
३:२: ७)। अर्थ-समाधि गुण अरथदृष्टिके रूपमें हे । 
जहाँ कवि या तो अकारण किसी नवीन अर्थका दशेन 
करता है अथवा उसे दूसरे कविके काव्यकी छायासे नवीन 
अर्थकी दृष्टि प्राप्त होती है, वहाँ अर्थगत समाधि गुण है । 
ध्वनिवादी तथा कुछ अन्य आचार्योंने इसके गुणत्वपर श्ढा 
की है ओर इसे अल्ग गुण नही माना (मम्मट आदिने) । 
हिन्दीके आचार्योने प्रायः इसी मतको माना है। देवने 
समाधिका लक्षण दण्डीके आधारपर दिया है, पर लोक 
सींव उलंधे भरथ' कहकर भाव उछट दिया है। दासका 
लक्षण वामनके निकट हे । उदा०--“बर तरुनिनके बेन 
सुनि, चीनी चकित सुभाइ। दुखित दाख मिसरी मुरी; 
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सुधा रही सकुचाइ” (का० नि०, १९)। “-भ० मि० 
गुणपर्व-पातंजल योगसत्रके अनुसार विशेष, अविशेष, 
लिंगमात्र एवं अलिंगकों गुणप्व कहा गया है (२, १९) । 
विशेषका अर्थ है 'जो भामान्यतया बहुतोमें नहीं होता । 
नीला, पीला, खट्टा, मीठा, कडवा, कसैला आदि भेदोवाले 
द्रव्य विशेष! है। इसीलिए सोलह भूतेन्द्रिय विकार-- 
नाक, कान, आँख, जिह्य ओर त्वचा नामक पॉच 
ज्ञान निशर्यां--मुख, हाथ, पेर, पायु (गुदा) एवं उपस्थ नामक 
पॉच कर्मन्द्रियो, ग्यारहवी इन्द्रिय मन तथा पॉच अस्मिताओ- 
की पारिभाषिक संज्ञा विद्येष” हे। विशेषकी शान्त, 
अथोत्‌ सुखकर, घोर अथाोत्‌ दुखकर एवं मूढ अर्थात्‌ 
मोहजनक बताया गया है । इसके विपरीत “अविशेषः है, 
जो बहुत कार्योका साधारण उपादान हे । “अविश्वेष” नौला- 
पीछा, खट्ट -मीठा आदि भेदोंसे रहित है । यह शान्त, 
घोर और मूढ भावोंसे शून्य है । ऊपर बताये गये सोलह 
भूतेन्द्रिय विकारोकी छः प्रकृतियोकी अविशेष कहते हे। 
रिंगमात्र महत्तत्वकी कहते है । लिंगका अर्थ गमक किया 
जाता है। महत्तत््व आत्माका गमक है, अत्तः यह उसका 
लिंग है । इसीलिए इन्द्रियादिकों पुरुष या प्रकृृतिका ढिंग 
है । वैते लिंग सम्पूर्ण वस्तुओंका व्यंजक है । विज्ञान भिक्ष- 
ने लिंगमात्रका अर्थ हो किया है तन्मात्र । अर्लिंग प्रकृति 
है। प्रकृति कसीका लिग नही हे, क्योंकि इसका कोई 
करण नही हे--“न वा किंचिलिगयति गमयतीति 
अलिगम्‌” | लीन गच्छतीति लिगम'के अनुसार जिसमे 
सब कुछ लीन हो जाय, वह लिग है, अतः अलिय वह हुआ 
जो और लय नहीं होता । यही विशेष, अविशेष, लिगसात्र 
ओर अलिग गुणपर्व कहलाते है (विस्तृन विवरणके 
लिए दे० 'पार्तजरू योग दश्श्न, हिन्दी अनुवाद, 
सं० भगीरथ मिश्र एवं अन्य, रेखनऊ विश्वविद्यालय, 
पृ० १४८-१७०६) । --रा० सि० 
गुणसंप्रदाय-वह सम्प्रदाय, जो काव्यके अन्तर्गत 
गुणोंकी सर्वोत्कृष्ट महत्त्व प्रदान करता है, गुणसम्प्रदाय है । 
यह रीति शम्प्रदायके अन्तर्गत है, क्योंकि रीति-सिद्धान्त 
गुणपर ही आश्रित माना गया है, जैसा कि वामन(९ झ० 
ईं० मध्य)का स्पष्ट मत हे विशिष्ट पदरचना रीतिः | 
“विशेषों श॒णात्मा' (काव्य? सू० बृू०, १:२८: ७, ८) । 
अतः रीतिको काव्यकी आत्मा मानते हुए भी जो शुणकों 
विरिष्ट महत्त्व देते है, वे ही गुणसम्प्रदायके आचार्य माने 
जाने चाहिये | भिन्नतया 'शुणसम्प्रदायका कोई अछग 
सिद्धान्त नही माना गया। अतः गुणशम्प्रदायकी अलग 
कोई सत्ता भी नही मानी जाती। परन्तु काब्यमे गुणकों 
जिन आचार्याने विशेष महत्त्व दिया, वे ही गुणसम्परदायके 
अन्तर्गत माने जा सकते है। इन आचार्योमे दण्डी (७ श॒० 
$६०) ओर वामन प्रमुख हैं। दण्डीने यय्ञपि अलंकारको 
महत्त्व दिया, फिर भी वे मार्ग या रीतिके निरूपणमे शुण- 
को महत्त्वपूर्ण स्थान देते है। उनकी दृष्टिसे वैदर्सी काव्यकी 
उत्तम शैली है और उस शैलीके प्राण दस गुण हैं. /इति 
वेदर्भमार्गस्य प्राणा दशय्ुणाः स्मृता/) । वामनने तो गुणों- 
. को काव्यका. सर्वेख ही माना । उन्होने स्पष्ट कहा है कि 
“क्राव्यशोभायां कर्तारों धर्मा 'गुणा:। तदतिशयहेतवस्त्व- 
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शुणपर्व-गुप्ता (नायिका) 


लक्षारा:” (वही, ३:१८ १,२), अर्थात्‌ काव्यकी शोभा 
करनेवाले धर्म गुण हैं और उसकों अधिक उत्कर्ष देनेवाले 
अलंकार है। मार्गनिरूपणके प्रसंगमें कुन्तक (१०, ११ 
श॒० ३०)ने भी शुणोकोी महत्व दिया है। उनका सहज- 
सुकुमार मार्ग उनके द्वारा निरूपित माधुयव, प्रसाद, छावण्य 
ओर आभिनात्य, चारो विशिष्ट गुणोते प्म्पन्न रहता हे । 
परन्तु यह गशुणोकों धारणा वामनक्े गुणीसे समिन्‍न हे। 
वामन गुणोको कांब्यका नित्यथर्म मानते है । अतः 'गशुण- 
सम्प्रदाय के प्रधान आचायके रूपमे वामनकों ही मानना 
चाहिये । बादके आचायेने रीतिके विवेचनमे गुणक्री अपेक्षा 
समासके भाधारपर अधिक बर दिया, अतः रीतिका वर्णन 
करते हुए भी वे गुणसम्प्रदायके माननेवाले नहीं कहे जा 
सकते । हिन्दीमे किसी आचार्यने ग्रुणकी इस प्रकारका 
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- महत्त्व प्रदान नही किया । “+भ० मि० 
गुणातीता-दे० गोपी । ः 
गुणावत्तार-जब भूमा पुरुष प्रक्कतिक्के शुणोंकीं श्रीविभह 


बनाकर आविर्भूत होता है तब उसे ग्रुणावतार कहते है । 
त्रिदेव-बह्मा, विष्णु और महेश--गुणावतार कहलाते 
हे। ““बि० मो० शु० 


गुणी भूत व्यंग्य- जहाँ व्यंग्यसे सम्बन्ध होनेपर वाच्यका 


चारुत्व अधिक प्रकर्षयुक्त हो जाता है, वह गुणीभूत व्यंग्य 
नामका काव्यका दूसरा भेद होता है (“प्रकरोडन्यगुणीमू त- 
व्यंग्यः काव्यस्य धृश्यते । यत्र व्यंग्यान्वये वाच्यचारुत्वं स्थात्‌ 
प्रकरषपत्‌--हि० ध्व०, एू० ३१८९) । इसे मध्यम काव्य 
कहते है, क्योकि इसमे व्यंग्यार्थ वाच्यार्थ की तुलनामे गौण, 
अर्थात्‌ अप्रधान हो जाता है। ध्वनि तथा गशुणीभूतव्यंग्यके 
उदाहरण बहुधा मिले-जुले रहते है, किन्तु अप्रधानताकी 
इृष्टिने ही दोनोंमे अन्तर कर लिया जाता हे-जहाँ 
व्यंग्यार्थ प्रधान हो, वहाँ ध्वनि और जहाँ वह अप्रधान हो, 
वहाँ गुणीमूत व्यंग्य होता है । इसीलिए ध्वनिकारकी खापना 
है कि “यह गुणीभूत व्यंग्यका प्रकार भी रस आदिके 
तात्पयका विचार करनेसे फिर ध्वनि हो जाता हे (“प्रका- 
रो<यं गुणीभूतव्यंग्यो5पि ध्वनिरूपताम्‌ । धत्ते रक्षादितात्पर्य- 
पर्यालोचनया पुनः --हि० ध्व०. पू० ४०९) । व्यंग्यार्थ 
अगूढ, अपरांग, वाच्यसिद्धयज्ञ, अस्फुठ, सन्दिग्धप्रधान, 
तुल्यप्रधान, काक्षाक्षिप्त तथा असुन्दर होनेके कारण गौण हो 
जाता है। इसीलिए गरुणीभूत व्यंग्यके उक्त आठ भेद माने 
गये है। ्वनिके शुरू एवं संकी्ण भेदोके साथ मिलनेसे 


- गुणीभूत व्यंग्यके अनेकानेक भेद सम्भव है ।--3०३ई०झु ० 
गुप्ता (नायिका)-परकीयाकी स्थितिके अनुसार एक भेद; 


विशेषके लिए दे० “नायिका-सेद' । सर्वप्रथम भानुदत्त द्वारा 
उल्लिखित । परपुरुषके प्रेमकी छिपानेवाली नाथिका, 
विशेषकर चतुराईसे छिपानेकी चेश करती है। भूतगुप्ता 
अथवा वृत्तसुरतगोपना-व्यतीव घटना और उसके 
अवशेष चिहकी छिपानेवाली नायिका। इस गोपनमें 
नायिकाका वचन-चातुर्य देखने योग्य है--चूनत फूल 
गुलबवा डार कदीऊल। डुटिगों बन्द अंगियवा फदि पट 
नील ।” (रहीम : बरबै०, ३०) । कभी वह अपने चिह्नोको 
छिपाती है--“मोहि झकझोरि डारी कंचुकी मरोरि डारी 
तोरि डारी कसनि बथोरि डारी बेनी त्मो।? (पद्माकर : 


श६-शूहोक्ति 


नऔै०९ 





जगद्विनोद, १: ८८) । उसका कहना है कि यह सब 
राधाने होली खेलनेमें किया है। कभी सात्तिक अनुभावोंको 
भी छिपाया गया हे--'रोम उठे तन कंप छुटे मतिराम भई 
श्रमकी सरसाई ।” (रसराज, ६८ ॥) मतिरामकी नायिका 
डरनेको व्याज बताती है । भविष्यद्गुप्ता अथवा वर्ति- 
पध्यमाण सुरतगोपना-होनेवाली घटनाकी पहलेसे छिपाने- 
का चातुर्य करनेवाली नायिक्रा। रहीमकी नायिकाकी 
सरलतामें चातुर्यकी गहरी व्यजना है--जैहोँ चुनन 
कुसुमिओं खेत बड़ि दूर। नोवन केरि छोहरिया मुहि संग 
कूर।” (बरवै०, १६) । बेनीप्रवीनकी नायिकाको इस युक्ति- 
मे कितनी चतुराई है--'नेह के जोही पठावती है करिदे 
फिर तेहि भरी बिपु बातें ।” (मीतल + ब्र० भा० नायिका, 
२: ३१८) । इसके उदाहरणोमें वचन-चातुर्य अधिक है। 
वर्तमान गुप्ता अथवा भविष्य सुरतगोपना--इस भेद- 
की मानुदत्तने वृत्तवर्तिष्यमाण कहा है, जिसका भाव भिन्‍न 
है। यह नायिका अपनी प्रेमविषयक वर्तमान स्थितिको 
आतुयसे छिपानेका प्रयत्न करती है | परिखितिसे रक्षा कर 
लेनेका भाव प्रधान रहता हे-- इन्हे भेंटती भेटिही तोहिं 
अली भयौ आज़ु तो मो अवतार नयौ ।” अथवा-- चिरजी- 
वहि नन्दको बारो अरी गहि बॉह गुविन्दने ठाढ़ी करी ।” 
(दास तथा मण्डन, वही : २: ३२०, ३२१) । 
गुरु-लगभग समस्त मध्यकालीन धर्म-साधनाओंमें गुरुका 
महत्त्व बहुत अधिक माना गया है। सम्मवतः यह तान्त्रिक 
युगका अवशिष्ट प्रभाव या, क्योंकि जैन, बौद्ध, शैव, शाक्त, 
वैष्णव, सभी सम्प्रदायोंमें जब गुह्य साधनाओका समावेश 
हुआ तो गुरुकी स्थिति बहुत महत्त्वपूर्ण होती गयी, क्योंकि 
साधनाकी प्रकृति दुरूह थी और अज्ञानी साधकको युरुका 
निर्देशन आवश्यक था । साथ ही विद्वानोंका कथन हे कि 
तन्त्र-सम्प्रदाय नये सम्प्रदाय थे, अतः अनुदार पुराने 
आचार्योकी तुलनामे अपने शम्प्रदायोंके आचार्योंकी प्रतिष्ठित 
करनेके लिए भी सहसा गुरुकों अत्यधिक श्रद्धासे मण्डित 
किया जाने लगा था। यह प्रतिइ्वन्द्रिता कभी-कभी जातीय 
और प्रादेशिक आधारपर भी चलती थी (० 'स्टडीज 
इन तन्‍्त्राज' : प्रबोधचन्द्र बागची) । 
सन्‍्तों और नाथोके पूर्ववर्ती सिद्धोंते गुरुको अधिक 
महत्त्व दिया था। यह प्रवृत्ति बौद्ध धर्ममें पहले नहीं थी । 
कहा जाता है, एक बार बुद्धसे पूछा गया कि उनका गुरु 
कोन हे तो उन्होंने कहा कि उन्होने अपने अभिज्ञानसे सब 
प्राप्त किया, उनका गुरु कीन है ! किन्तु शुद्म समाजतन्त्र- 
में प्रयेक तथागतका गुर एक वज्ञाचाये बताया गया हे, 
जिसकी पूजा वे स्वतः करते हैं। इसी सिद्धान्तके अनुसार 
सिद्धोंने गुरुकी महिमाका गान किया है । तिलोपा कहते हैं 
कि समस्त लोक तथा पण्डितोंके लिए भी जो अगम्य हे, 
पर श्रीगुरुपादके प्रसन्न होनेपर कौन ऐसी वस्तु है, जो अगम 
रह जाय (्रोहाकीष : तिल्लोपा) । अद्वयवजके 'प्रेम-पंचक'- 
में गुरुको दूती कहा गया है, जो प्रज्ञा तथा उपायकी 
मध्यस्थता कर दोनोंका मिलन सम्पन्न करा देता हे । 
नाथों और सनन्‍्तोमें यह प्रवृत्ति बराबर चली आयी हे, 
किन्तु नाथों और सन्तोंके गुरुमें एक अन्तर हे। नाथोंका 
गुरु योगसाधनाका ज्ञाता हे, सन्तोंका गुरु वैष्णव प्रतीत 


होता है ओर वह शब्द-सुरतिके साथ-साथ हरिभक्ति और 
प्रेमसाधथनाका भी उपदेश देता है। नाथपन्थी बानियोंमें 
अवश्य कई स्थलों पर ऐसा ज्ञात होता है कि शिष्य गोरख- 
नाथ अपने गुरु मच्छीद्धनाथकी उपदेश दे रहे हैं । पर यह 
सम्भवतः उस घटनाकी स्मृति हे, जिसमे किंवदन्तियोंक्रे 
अनुसार कहा जाता हे कि गोरखने योगिनियोंके जालसे 
मच्छीन्धकों मुक्त कराकर तान्त्रिक अनुष्ठानोंका बहिष्कार 
किया था। 

किन्तु सभी पद्धतियोंने यह माना है कि जो निगुरा है 
यथा गुरुहीन है, उसे ब्रह्मकी उपलब्धि नही हो सकती, पर 
साथ-ही-साथ उन्होंने यह भी चेतावनी दी है कि अश्ञानी 
शिष्यकी यदि अज्ञानी गुरु मिल गया तो वे दोनों विनष्ट 
हो जाते हैं (दे० 'सेवा--यगुरु-सेवा) । +-ध० बी० भा० 


गुह्म साधना- तन्‍्त्रोंके उदयकालमे ऐसी धर्म-साधनाओंका 


आरम्भ हुआ, जो परम्परागत साधनाओंसे सर्वथा पृथक थी। 
उनमे मैथुन-साधनाका जो महत्त्व था, उसके कारण इनका 
प्रबल विरोध हुआ होगा, अतः ये साधक छिपकर साधनाएँ 
करते थे । हिन्दू, बौ&, जैन, सभी धर्मोके तान्त्रिक यन्थोमें 
इस बातपर बल दिया गया है कि इन साधना-प्रणालियोंको 
बिलकुल गुद्य रखना चाहिये ओर प्रकट कर देनेपर इनका 
निष्फल हो जाना बताया गया है। इसीलिए इन्हे गुश्न 
साधना कहा जाने लूगा । इनके सिद्धान्तोका विवचन भी 
प्रतीकोके द्वारा किया गया हे, ताकि सिवा सम्प्रदायमे 
दीक्षित साधथकॉके अन्य लोग उसका अर्थ न समझ पाये। 
इस भाषाकों गुह्म वाणी कहा जाता था और तान्त्रिक 
अनुष्ठानोंका बहिष्कार होनेपर भी सन्तोंतक इस गुल्म भाषा 
या 'गुह्य बानीकी परम्परा चली आयी है। बौद्ध सिद्धा- 
चार्योमे प्रज्ञोपाय युगनद्धकी साधनाकों ग़ुल्म साधना 
कहते थे । इसमें हठयोगके द्वारा चित्तका विशोधन किया 
जाता है--अन्दर श्वासका निरोध कर और बाहर मुद्गाके 
साथ स्मागमके द्वारा। दोनों साधनाएँ एक-दूसरेका 
समर्थन करती चलती हैं। विभिन्न क्षणोंमे विभिन्न मुद्राओंसे 
युगनद्ध स्थापित कर विन्दुको ऊध्वेमुखी कर विभिन्न चत्रोंमें 
धारण किया जाता हे | --ध० वी ० भा० 


गूठव्यंग्या लक्षणा-मम्मट तथा विश्वनाथ आदि आचार्यो- 


ने लक्षणाके गोणी तथा शुद्धा आदिक भेदोंकी गूढ़ तथा 
अगूढ व्यंग्यके रूपमें स्वीकार किया हे। इसमें व्यंग्यरूप 
अर्थ केवल काव्य-मर्मज्ञों द्वारा ही वस्तुतः दीक-ठीक ग्रहण 
किया जा सकता है। “चालेकी बातें चली, सुनति सखिन 
के टोल । गोपे हू लोयन हँसत, बिहँसत जात कपोल” 
(का० द०, १० ३८) । विहारीके इस दोहेमें लोयन हेँसत' 
तथा “बिहँसत जात कपोलछ'में गोणी सारोपा गृढ़ब्यंग्या 
प्रयोजनवरती लक्षणा है, हर्षोस्छलास एवं लज्जाकी व्यंजनासे 
नायिकाका भध्या' होना व्यंजित होता हे । सामान्य जन 
इसे सुगमतासे नही समझ पाते, इसी कारण यह व्यंजना 
गूढा है । “3० झाॉं० शु० 


गूढोक्ति-गूढाय॑-प्रतीतिवर्गमें यह अलंकार माना जा 


सकता है। अप्पय दीक्षितने इस अलंकारका उल्लेख किया 
है। उनके अनुसार इसकी परिभाषा निम्नलिखित है-- 
“गूहोक्तिसयोदेश्यं चेच्रदन्य प्रति कृथ्यते” (कुबलयानन्द, 


०३ 


८७, पृ० १७०), अर्थात्‌ किसी व्यक्तिके प्रति कहनेवाली 
बातकोी (लोक-लाजवश) अन्य व्यक्तियोंकी उपस्थितिके कारण 
उससे न कहकर किसी तीसरे व्यक्तिसे कहां जाय तो 
गृढोक्ति अथोत्‌ गुप्त उक्ति अलंकार होता है । चमत्कार यह 
होता है कि उस बातको वह व्यक्ति समझ ही लेता है, जिसके 
लिए वह कही जाय । उद[०-“बृष ! अपेहि परक्षेत्रादायाति 
क्षेत्ररक्षकः” (वृष बैल; ध्वनित कामुक । क्षेत्र रु सस्यादि- 
वाला क्षेत्र; ध्वनित पत्नी) । 'कुबलयानन्द का अनुसरण 
करनेवाले हिन्दीके आचायने इसीके आधारपर लक्षण दिया 
हे--“कहिबेकी कछु औरसों, कहे ओरसों बोल” । अथवा- 
“अमभिप्राय जुग जहें कहिय, काहूसों कछु बात! । (क्का० 
नि०, १६) | उदा०--थौ न प्यार बिसराश्ये, रूई मोहिं 
ते मोल । मुख निरखत नेंदलालको, कहे सखीसों बोल ।? 
(छ० ल०, १६१) । अथवा--पहिले ही मराल मयूर 
चकोर मिलिन्दनको मूँँडरावनों हे । हँसि बोली अली भली 
मैथिलीकी फिरि काहिह इते सेंग आवनो है” (छछिराम : 
अ० मं०)। जनकपुरकी फुलवारीमें सीताजीके साथ सखी 
रामचन्द्रजीते यह कहना चाहती हे कि वे कल वहाँ फिर 
आयेंगी, पर अन्य लोगोसे यह छिपानेके लिए वह आपसमे 
एक दूसरी सखीते ऐसा कहती है । 

अप्पय दीछ्वितने इस अलंकारको अप्रस्तुत-प्रशंसा 
अलंकारसे भिन्न बताया है, क्योंकि यहॉपर कार्यकारणका 
व्यंग्य नही है, न यह इलेषमात्र हे, क्योकि यहॉपर अन्य 
छोगोंते छिपानेके लिए चमत्कृत शब्दोंका प्रयोग किया 
जाता है। वास्तवमें काव्यप्रकाश की व्याख्या 'उद्योत'के 
लेखकने कद्दा है कि गूढोक्ति ध्वनिकाव्य हे, क्योकि 
अलंकारमे तो व्यग्यार्थदी अभिव्यक्ति होती है, अर्थकी व्यंग्य 
ध्वनि नही | ““ज० कि० ब० 
ग्रृहिणी-दे० महासुद्रा' । 
गेय काव्य-सामवेदकी संहिता आच्चिक और गेय” भागोंमे 
विभक्त हे । गेय भाग यज्ञकालमें गाया जाता था। नाय्थो- 
त्पत्तिके प्रकरणमे कहा गया हे कि संगीतका भाग सामवेदसे 
लिया गया (नास्य-शासत्र, १: १७)। पाणिनिने सतामकी 
गेयताका उल्लेख किया है (गेयो माणवकः साम्नामू--३ : 
४:३८) । यज्ञकालमे गान करनेवाले व्यक्ति होते थे, 
जिनकी उद्‌गाता संज्ञा थी। छान्दोग्योपनिषद्‌'में सामो- 
पासनाके प्रसंगमें उदगाताकी गानादिका उपदेश दिया 
गया है (अध्याय २, खण्ड २२) । इस प्रसंगमे प्रधान 
वैदिक देवताओसे सम्बद्ध गानका विधान है और उनके 
लक्षणोंका निरूपण है । सोमगानकी निरुक्त और स्पष्ट तथा 
वायुदेव शम्बन्धी गानकों झुदु एवं इलध्ष्ण कहा गया हे । 
सामगानके प्रकरणमे खरो और वर्णोंके उच्चारणोंका जो 
निरूपण है, उससे स्पष्ट हो जाता है कि सामगान गेय पद 
थे, अर्थात्‌ अर्थ ओर संगीततत््व, दोनोंकी समान भावसे 
रक्षा की जाती थी। वेदिक साहित्यमे गेय पद स्तुतिपरक 
थे और इनका क्रमिक विकास होता रहा। सामवेदके 
उपवेदकी संज्ञा गान्धर्व हे, जिसके लिए विधान हे---पदरय 
खरसंघातस्तालेन संगतस्तथा | प्रयुक्तश्चावधानेन गान्धर्व- 
मभिधीयते ॥” । गेय पदोंमे 'भुवक' होता हे। भुवकके 
सम्बन्धमे रागार्णव'में कहा गया हे--“न विवेक विना ज्ञान, 
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ध्यानं नात्र रसं विना । श्रद्यया न विना दान॑ न गान धुवक 
विना ॥” जिसे बादमें चलकर ध्रुव, टेक कहा गया । “आदि 
ग्रन्थ'मे टेकके स्थानमें 'रहाउ' शब्दका प्रयोग हुआ है । 
“नचर्याचय॑विनिश्चय में प्रथम गीत लुडैपाका 'राग पटमंजरी में 
है, जिसकी आदि पंक्ति है--काआ तरुवर पंच विडाल 
चंचल चीए पहइठों काल” । गेय पदोंका क्रम गोरखनाथसे 
प्रारम्म हुआ और भक्तिकालीन साहित्यमे पहुँचा । कबीर, 
सूर, तुल्सीके पद गेय काव्य है। उनका क्रम विभिन्‍न 
रागोके अन्तर्गत रखा गया है । कुछ ऐसे राग है, जो शास्त्रीय 
नही है। कुछका सम्बन्ध देश-विशेषसे हे ओर कुछका 
विषय-विशेषसे । गेय काव्यमें काव्य और गेयताढी सम- 
प्रधानता रहती है। प्रारम्भमे वाद्यदी अपेक्षा थी, किन्तु 
अब इसकी संगति अपेक्षित नही रही । गीतिमें जहाँ अन्त- 
निहित संगीतकी मुख्यता रहती है, वहाँ गेय पदमे संगीतके 
बाह्य विधानकी अपेक्षा । 
नाव्यशार्में लास्यके ग्यारह अंगोंका वर्णन किया गया 
है, जिनमें एक अंग है गेय पद और इसमें वीणा आदि 
संगीतके उपकरणों, अर्थात्‌ वाद्योकों सामने रखकर सांगोपांग 
विधिसे कोई नारी अपने प्रियत्तमके भुणोंका शुष्क गान 
करती है । --रा० खे० पा[० 
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साहित्यका एक प्रमुख और अत्यन्त प्राचीन काव्यरूप है । 
यद्यपि गोचा रण-काव्यके भीतर प्रत्युत्तरकाब्य (एकूलॉग)/ 
ग्राम्य गीति (इडिल, पेस्टोरलः लिरिक), ग्राम्य शोकगीति 
(पेस्टोरल एलिजी), ग्राम्य कथाकाव्य (पेस्टोरलक रोमांस), 
ग्राम्य नाटक (पेस्टोरल ड्रामा), ग्याम्य अशस्तिकाव्य 
(पेस्टोरल पेनेजेरिक), ग्राम्य महाकाव्य (पेस्टोरल एपिक) 
आदि अनेक काव्यरूपोका विकास हआ, पर सभी प्रकारके 
गोचारण या ग्राम्य काव्यकी सामान्य और स्थिर विशेषता 
यह है कि उसमे प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूपसे नागरिक और 
ग्राम्य जीवन तथा उसके परिवेशका अन्तर दिखाना ही 
प्रमुख ज्देश्य होता है। गोचारण-काव्यका अर्थ लोकगीत 
या मोखिक रूपमें प्रचलित ग्रामीण जनताका परम्परागत 
काव्य नही है । इसके विपरीत बह शिष्ट नागर समाजके 
कवियों द्वारा रचित काव्य होता हे, जिसमे दरबारी या 
नागर परिवेशमे रहनेवाला कवि ग्राम्य जीवनकी ताजगी, 
जीवन्तता और वातावरणकी विविध शैलियोमे अभिव्यक्त 
करता है । गोचारण-काव्य लिखनेवाला प्रथम कवि यूनानका 
थियाक्रिव्स (९८० ई० पू०) था, जिसने भेड़ चरानेवालोको 
पात्र बनाकर उनके सलाप या स्वगत-भाषणके रूपमे काव्य- 
रचना को थी । तबसे अबतक सारे यूरोपमें किसी-न-किसी 
रूपमें उसीकी शेली या विषयवस्तुका अनुकरण करके 
गोचारण-काव्यकी रचना होती आयी है । 

भारतीय साहित्यमें गोचारण-काव्य नामक किसी स्वतन्त्र 
काव्यरूपकी परम्परा नही मिलती, यद्यपि ग्राम्य वातारण 
और पशुचारण करनेवाली जातियोके जीवनसे सम्बन्धित 
काव्यका यहाँ भी नितान्त अभाव नहीं है। पालि, प्राकृत 
ओर अपभ्रंश साहित्यमे आभीरों और गोपोके जीवनसे 
सम्बन्धित तथा ग्राम्य परिवेशका चित्रण करनेवाला पर्याप्त 
काव्य मिलता हे । हेमचन्द्रके प्राकृतव्याकरणमें अपभ्रंशके 
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संग्रहीत दोपोंमे गोचारण्-काव्यका सुन्दर उदाहरण मिलता 
हे। हिन्दीमें सूरदासके पदों, विहारीके दोहों, रसखानके 
छन्‍्दों और रीतिकालके कुछ कवियोकी कवितामे अज, 
विशेष रूपसे बृन्दावनके परिवेश ओर गोप या आभीर 
जातिके जीवनका बहुत ही स्वाभाविक ओर विबृत चित्रण 
मिलता हे । ऐसे काव्यवंगी गोचारण-काव्य तभी माना 
जायगा, जब कि गोचारण-काव्यका व्यापक अर्थ लिया 
जाय । यूरोपीय ढंगके गोचारण-काब्य या प्रत्युत्तर-काव्यका 
प्रतिरूप हिन्दी साहित्यमें खोजना व्यर्थ है, क्योकि यहाँ 
उसे स्वतन्त्र काव्यरूप माना ही नहीं गया ओर न कवियी- 
ने जान-बूझकर प्रयत्रपूर्वकत उस प्रकारका काव्य ही लिखा 
हे । -“+हां० ना० प्िं० 
गोप-सखा-दे० गोपी । यह बताया गया हो कि गोपीमाव- 
दी मक्ति अपनेकी सखीरूपमें कल्पित करके को जाती हे । 
उसी प्रकार सखा-भावकी भक्तिमें भक्त अपनेकों श्रीकृष्ण" 
के गोप-सखाके रूपमें कल्पित करता है। श्रीकृष्णकी 
बाल्य और कैशोर छीलाके सब्जी गोप सखा वयःक्रमके 
अनुसार तीन प्रकारके माने गये है । कुछ गोप अवस्थामे 
तनिक बड़े है, परन्तु फिर भी थे मेन्रीके भावले गोचारण 
ओर तत्सम्बन्धी क्रीआ-विनोंद आदिमे श्रीकृष्णके साथ रहते 
है । हलधरका वात्सव्य-मिश्रित सख्य प्रेम इन सखाओँका 
प्रतिनिधि-साव कहा जा सकता है । इन सखाओकी रुचि 
श्रीकृष्णदी उन लीलाओमे अपेक्षा अधिक रहती है, 
जिनमें उनका पराक्रम प्रकट होता है तथा वे दुष्शेका 
संहार करके सखाओकी सुरक्षा सम्पादित करते है। ये 
वयस्क सखा श्रीकृष्णकी राधा और गोपी सम्बन्धी निकुंज- 
लीलामें सम्मिलित नही होते । श्रीकृष्णसे अवस्थामें छोटे 
सखा भी गोकुछकी गलियों, यमुुनातट, वन-प्रान्त और 
गोचारणकी विनोदपूर्ण क्रीडा, कन्दुक-वेलि, छाक आदि 
तथा माखन-चोरी लीलामें तो सम्मिलित होते है, परन्तु 
गोपियोंके काम-सावदी प्रेम-क्रीड़ासे उनका कोई सम्पर्क नहीं 
रहता | श्रीकृष्णके प्रति वे मैत्रीके साथ श्रद्धा ओर गौरवका 
भाव भी रखते हैं। तीसरे प्रकारके गोप-सखा वे है, जो 
श्रीकृष्णके समवय, समशील ओर समव्यस्तन है । वे उनके 
अन्तरंग सखा है ओर उनकी प्रत्येक लीलामें उनका साथ 
देते है। उन्हें राधा और श्यामके अभिन्‍न अनुरागका भी 
परिचय है तथा वे पनघट, दधिद्रान तथा निकुंज-लीलामे 
काम-भावसे उद्देलित गोपियोकंगं परितुष्ट करनेमें अपने 
प्रिय सखाकी सहायता करते है। इन्हीं सखाओमे ग्रेमकी 
वह स्थिति दिखायी गयी है, जो संयोग और वियोग दोनों 
अवस्थाओमें अनन्य भावसे क्रियाशील रहती है और भक्ति- 
धर्मकी मावात्मक पूर्णताकों प्राप्त करती है । 
गोप-सखाओंके कुछ नाम विष्णु! ओर ओ्रीमद्धागव्ता 
पुराणमें भी दिये गये है । परन्तु प्रश्न और '्रह्मवैवर्त' 
पुराणोंसि उनकी एक लम्बी सूची बनायीं जा सकती है। 
' पुष्टिमार्गीय साहित्य, विशेषतः 'सूरसागर में भी अनेक छोटे 
बड़े ओर समवय सखाओके नाम मिलते है तथा गौडीय 
वैष्णव सम्प्रदायके माहित्यमें नामोके साथ उनका वर्गीकरण 
और विवेचन भी दिया गया है। इन्ही आत्मोय सखाओंमे 
आढ विशिष्ट सखा पृष्टिमार्मेँ अ.ह्टसखा नामसे अभिहित 


हैं, जिनके भावकी अनुरूपता अष्टछाप-कवियेमे देखी 
जाती है द्रे०--अष्सखा”) । --ब्र० वृ० 
गोपी-ऋग्वेदमें विष्णुके लिए प्रयुक्त गोप', गोपति', 
और गोपा' शब्द गोप-गोपी-परम्पराक्रे प्राचोनतम लिखित 
प्रमाण कहे जा सकते है । इन उरुक्रम त्रिपाद-क्षेपी विष्णु- 
के तृतीय पाद-क्षेप--परमपदमे मधुके उत्स और मूरिश्वृंग - 
अनेक सीगोंवाढी गडरएँ है (ऋग्यद, १:१००:०) । कदाचित 
इन गउओके नाते ही विष्णुको गोप कहा गया है । इस 
आलुकारिक वर्णनमे अनेक विद्वानों, यथा मेकडानेल, ब्लूम- 
फौल्डने विष्णुको सूर्य माना है, जो पूर्व दिशासे उठकर 
अन्तरिक्षकों नापते हुए तीसरे पाद-क्षेपमे आक्राशमे फैल 
जाता है। कुछ लछोगोने ग्इ-नक्षत्रोकों ही गोपी कहा हे, 
जो सूर्य-मण्डलके चारों ओर घूमते है । 
परन्तु गोपी शब्दकी प्रतीकात्मक व्याख्या कुछ भी हुई 
हो, इसका साधारण अर्थ पशु-पालक जातिको खल्री है और 
यही अर्थ न केवल इसका मूल अर्थ है, बल्कि अनेकानेक 
धामिक व्याख्याओके बावजूद काव्य ओर साधारण व्यवहार, 
दोनोंमे निरन्तर समझा जाता रहा है । पशुपालक आभीरो 
या अहीरोंकी जाति परम्परासे क्रीडा-विनोदप्रिय आनन्दी 
जाति रही है। इसी जातिके कुलदेव गोपाल कृष्ण थे, जो 
प्रेमके देवता थे, अत्यन्त सुन्दर, छलित, मधुर-गोपियोके 
प्रेमाराध्य । ऐसा जान पडता है कि इस जातिमे प्रचलित 
कृष्ण ओर गोपी सम्बन्धी कथाएँ और गीत छठी शतांब्दी 
ईसवीतक शम्पूर्ण देशमे प्रचलित होने छंगे थे । धीरे-धीरे 
उन्हें पुराणोंमे सम्मिलित करके धामिक उद्देश्यपरक रूप 
दिया जाने छगा | दक्षिणके भागवत धर्म (दे०) आस्वार 
भक्तिके गीतोमें गोपी-कृष्ण-लीलाके अनेक मनोहर वर्णन 
मिलते है । काव्यमे सबसे पहले “गाहा सत्तसई' (गाथा- 
सप्तशती)मे गोपी और उनमे विरिष्ट नामवाढी राधा तथा 
कृष्णके मिलन-विरद सम्बन्धी प्रेम-प्रसंग सर्वथा लोकिक 
सन्दर्ममे वणित मिलते है। ऐसा जान पड़ता है कि गोपी- 
क्ष्णकी कथाके अनेकानेक प्रसंग ल्ेक-कथाओ अर लोक- 
गीनोंके रूपमें देशभरमें प्रचलित रहे होंगे । इन कथाओ 
और गीतोंके भाव तथा प्रसंग साहित्यमें सी यदा-कदा 
अभिव्यक्ति पाते रहे होंगे, जिसके बहुत थोड़ेसे प्रमाण शेष 
रह गये है । कदावित्‌ स्ताहित्यके इस अंशकी दिशष्ट जनोंमें 
अपेक्षाकृत कम महत्त्त मिला और इसी उपेक्षाके कारण यह 
नष्टप्राय हो गया । जो हो, संस्क्ृतमें गीतगोविन्द' (बारह- 
वी शर्ती) में उसका वह रूप मिलता है, जो आगे चलूकर 
भाषा-काव्यमें विकसित हुआ | “गीतगोविन्द' और विद्या- 
पतिकों पदावरीसे इस ब्रातका अनुमान छूगाया जा 
सकता हे कि गोपी-कृष्ण और राधा-कृष्णको कथाका लोक- 
साहित्य उस समय भी भाव-लालित्यकी दृष्टिते केसा सम्पन्न 
ओर मनोहर रहा होगा | 
मध्ययुगमे क्ृष्ण-भक्ति-सम्प्रदायोंने पुराणों, मुख्य रूपमें 
श्रीमद्भागवतका आधार लेकर गोपी-कृष्णके प्रेमाख्यानको 
धामिक सन्दर्ममें आध्यात्मिक रूप दे दिया और गोपी, 
गोपी-भाव तथा राधा-भावकी अत्यन्त गम्भीर और रहस्यपूर्ण 
व्याख्याएं होने लगी । निश्चय ही इन व्याख्याओंके मूला- 
धार पुराण ही हे, परन्तु उनके विवरण और विस्तार कहीं- 
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कही खतन्‍त्र रूपमें कल्पित किये गये जान पडते है । उनका 
प्रयोजन प्रतीकात्मक है । 

“महाभारत'मे गोपियोके सम्बन्धे कोई आध्यात्मिक 
व्याख्या नहीं मिलती । हरिवंशमे, जिसे महाभारतका 'खिल' 
कहा जाता है, कृष्णावतारका हेतु बताते हुए कहा गया हे 
कि वसुदेव पहले कश्यप थे और कुबेरकी गौ हरण करनेके 
अपराधमें शापित होकर उन्होंने गोओके बीच स्थित गोप- 
रूपमें जन्म लिया था। कद्यपकी स्री अदिति और सुरभी, 
देवकी और रोहिणी थी । इन्हींके यहाँ कृष्णने, देवताओंको 
ब्रजमें जन्म लेनेकी आज्ञा देकर, स्वयं जन्म लेनेकी इच्छा 
की थी। सैकड़ों-सहस्रों देवता पांचाल देशके कुरुबंश और 
वृष्णिवंशमें उत्पन्न हुए (हरिवंश--आदिपर्च, अध्याय ५३- 
५०) । हरिवंशमें स्पष्टतः कहा नहीं गया है, परन्तु यह 
ध्वनित होता हे कि गोप-गोपियाँ सी देव-देबियों ही थे । 
हरिवंशके बाद वैष्णव पुराणोमे गोप-गोपियोंका देवी उत्पत्ति- 
विषयक न्यूनाथिक उछेख बराबर पाया जाता है । श्रीमद्धा- 
वतमें भी गोपियोंकों देवताओंकी स्त्रियों बाहा गया है, 
जो वसुदेवके भवनमे जन्म लेनेवाले साक्षात्‌ भगवान्‌ विष्णु- 
का प्रिय करनेके लिए पृथ्वीपर अवत्तरित हुई थी (६० 
स्क॑० पू०, १: २३) । परन्तु हरिवंश, विष्णुपुराण' और 
“भागवत की गोपियों फिर सी लोकिक रूपमें ही चित्रित की 
गयी है, उनके विषयर्मे कोई रहस्य-संकेत नहीं है । 

“प्र! ओर “ह्यवेवत्त' पुराणोंमे गोछोकके नित्य बृन्दा- 
वनकी विशद कव्पना मिलती हे, जिसमे परमानन्दरूप 
परतद्य श्रीकृष्ण राधा तथा गोपियोके सा4 नित्य क्रीडारत 
रहते हे। बह्वेबत (श्रीकृष्णजन्मखण्ड)मे वर्णन हे कि 
ननन्‍्दबजमे अवतीर्ण होनेके पूर्व श्रीकृष्णने राधा तथा गोलोक- 
के सब गोप और गोपियोको श्जमे जन्म लेनेकी जाज्ञा दी 
(अ० ६, ६३-६५) | साथ ही देवी-देवताओने भी ब्रजमे 
जन्म लेनेके लिए मोप-गोपीका रूप धारण किया था (बही, 
११९) । पञ्मपुराण के अनुसार दण्डकारण्यवासी कृष्ण-मक्त 
मुनियोने भी सौन्दर्य-माधुयका आस्वादन करनेके हेतु 
गोपियोका जन्म पाया था| यही एक दूसरे ख्वलपर तांत्रिक 
प्रभावके कारण वंशीरवकी अनाइत नाद, काहिन्दीको 
सुषुम्णा तथा गोपियोंकी योगिनी कहा है (पाताछ०, ७५ : 
१०-१३) । एक तीसरे ख्थरूपर इन्हे 'श्रुतिरूपिणी' भी 
बाहा गया है (वही--७७ : ७०) । 

मध्ययुगके कृष्ण-सक्ति-सम्प्रदायोने ही वस्तुतः गोपियों- 
की उत्पत्ति सम्बन्धी रहस्यात्मक कब्पनाएँ की है और कुछ 
आलोचकोंने यहॉतक अनुमान किया है कि 'पद्म' और 
“द्यवेवर्त! पुराणोके राधा और गोपी सम्बन्धी अनेक विवरण 
उसीके प्रभाव है। जो हो, गोपियोका उत्पत्ति सम्बन्धी 
उल्लेख अत्यन्त रोचक और विचारणीय है । 

निम्बाकंके सनकादि या हंस-सम्प्रदायमे क्ृष्ण-बह्यकी 
अचिन्त्य शक्तिको द्विविष बताया गया हे--एक ऐश्वये और 
दूसरी माधुये । रमा, लक्ष्मी या भू! नामकी उनको ऐश्वर्य- 
शक्ति है और गोपी और राधा माधुय या प्रेम-शक्ति | इस 
प्रकार राधा तथा अन्य गोपियों कृष्णकी आह्वादिनी शक्ति 
है । निम्बाकंरचित दशछोकी'मे कहा गया हे--“अंगे तु 
वामे वृषभानुजां मुदा विराजमानामनुरूपसौसगाम्‌ । सखी- 
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सहलेः परिसेवितां सदा प्रेम देवी सकलेध्टकामदाम्‌ ॥ 
अथोत्‌ अनुरूप सौमगारूपमे क्ृष्णके वामांगमें आनन्दपूर्वक 
विराजमान, समस्त मनोकामनाजोकों पूर्ण करनेवाढी 
बृषभानुजाकी नमस्कार करता हूँ, जो सहस्रो सखियों द्वारा 
परिसेवित है । 

गोपी सम्बन्धी सबसे अधिक विस्तार गौडीय वेष्णव 
(चेतन्य) सम्प्रदाय और पुष्टिमार्ग बछुभ-सम्प्रदाय)में मिलते 
है। गौडीय वेष्णणन मतके अनुसार गोपियों भगवान्‌ श्री- 
क्ृष्णकी हादिनी शक्ति है। वे अप्रकट तथा प्रकट दोनों 
लीलाओंमें उनके नित्य परिकरके रूपमे निरन्तर उनके 
साथ रहती है । श्रीकृष्णदी तरह गोप-गोपियोके भी प्रकट 
और अप्रकट, दोनों शरीर होते है । बृन्दावनकी प्रकट लीलामें 
गोपियों भगवानकी स्वरूप-शक्ति-प्रादुर्भाव-रूपा है। सग- 
वानूकी हादिनी गुश्न विद्याके रहस्यका प्रवतेन उन्हींके दारा 
होता है। वे नित्यसिद्धा है। रूपगोखामी प्रभृति चेतन्य- 
मतके विवेचकोंने गोपियोंका वर्गीकरण करके ऋृष्णको 
व्रजबृन्दावनकी प्रेमलीलामें उनके विभिन्न स्थानोंका निर्देश 
किया है । 

“उज्ज्वल नीलमणि के क्ृष्णवछभा' अध्यायके अनुसार 
क्ृष्णवछभाओँकी पहले स्वकीया ओर परकीया-श्न दो 
भागोंमे बाँग गया है । रुक्मिणी, सत्यमामा, जाम्बवती 
आदि कृष्णकी विवाहिता पत्नियों स्वकीया हैं तथा उनकी 
ग्रेयसी गोपियाँ परकीया हे । परन्तु गोपियोंका परकीयात्व 
लौकिक दृशिमात्रसे हे । वास्तवमे तो वे सभी खकीया हे, 
क्योंकि उन्होंने प्रण, मन ओर शरीर सभी कुछ क्ृष्णापंण 
कर रखा है। फिर भी प्रकट लीलामे इन गोपियोंका पर- 
कीयात्व ही खवीकार किया गया है। परकीया गोपियाँ-- 
कन्या और परोढा दो प्रकार की है । कन्या अविवाहित 
कुमारियों है, जो क्ृष्णकी हो अपना पति मानती है। 
प्रेम-सक्तिमं अष्ठता परोढ्ाओंकी ही हे । परोढा गोपियों 
पुनः तीन प्रकार की है--नित्यप्रिया, साधन-परा 
ओर देवी | 

जो गोपियों नित्यकालके लिए नित्य वृन्दावनमें श्रीकृष्ण- 
के लीला-परिकरकी अंग है, वे नित्यप्रिया है । ये बस्तुत्तः वे 
भक्त जीव है, जिन्‍होने प्रेम-भक्तिके द्वारा भगवत्‌-स्वरूपमें 
प्रवेश पा लिया है ओर जो नित्यसिद्ध गोपी-देहसे उनकी 
लीलाके अभिन्न अंग बन गये है! नित्यप्रिया गोपियोंको 
ग्राचीना भी कहा गया हे, क्योंकि ये वे जीव है, जो बहुत 
लम्बी साधनाके फलस्वरूप गोपी-देह पाते है। इनका गोपी- 
भाव भक्तोंका साध्य नही हे । उनका साध्य साधना-परा 
योपियोका रूप है । 

ये साधना-परा गोपियों योथिकी और अयोधिकी, दो 
प्रकार की है । योथिकी अपने गणके साथ प्रेम-साथनामे 
संलूग्न रहती है । योथिकी पुनः दो प्रकार की होनी है-- 
मुनि ओर उपनिषद । पौराणिक प्रमाणोके अनुसार अनेक 
मुनिगण जो कृष्णके माधुयेरूपका आखाद लेनेके लिए 
गोपी-भावकी आकांक्षा करते है, गोपियोका जन्म पाकर 
कृष्णकी ब्रजलीछामे सम्मिलित होनेका सौमाग्य लाभ करते 
है।ये ही मुनिनयूथको गोपियाँ है। उपनिषद्त्यूथकी 
गोपियों पूव॑जन्मके उपनिषद्गण है, जिन्होंने तपस्या करके 
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ब्रजमे गोपीरूप पाया हे । 

अग्रोथिकी गोपियोंका रूप उन क्ृपाप्राप्त जीवोको 
मिलता है, जो गोपी-भावसे भगवान्‌ क्ृष्णके प्रेममें रत रहते 
है और अनेक योनियोमें जन्म लेनेके बाद गोपीरूप पोते 
है । ये अयोथिकी गोपियों नवीना भी कहलाती है और 
इन्हें भक्तिके फलस्वरूप प्राचीना नित्यप्रिया गोपियोके साथ 
सालेक्य (दे० भमुक्ति) प्राप्ति होती हे, 

देवी उन गोपियोंका नाम है, जो नित्यग्रियाओंके 
अंशसे श्रीकृष्णके सनन्‍्तोषके लिए उस समय देवीके रूपमें 
जन्म लेती है, जब खर्य श्रीकृष्ण देवयोनिमे अंशावतार 
धारण करते है । उपर्युक्त कन्या गोपियोँ ये ही देवियों है 
जो नित्यप्रियाओकी परम प्रिय सखियोंका पद पाती है । 

नित्यप्रिया गोपियोंमे आठ प्रधान गोपियों यूथेश्वरी 
होती है । प्रत्येक यूथम यूथेरवरी गोपीके भावकी असंख्य 
गोपियोँ होती है । राधा और चन्द्रावली सर्वप्रधान यूथेश्वरी 
गोपियों है। इनमें भी राधा सर्वश्रेषू--महाभाव-स्वरूपा 
है । रूपगोखामीके अनुसार ये सुष्ठुकान्तस्वरू पा, ध्ृतपोडश- 
श्रृद्ञारा और द्वादशाभरणाश्रिता है | उनके अनन्त गुण है । 
राधाके यूथकी गोपियों सी सबगुणसम्पन्न है । 

राधाकी ये अष्टसखियाँ पॉच प्रकारकी होती है-- 
सरबी (कुसुमिका, विद्या आदि), नित्य-सखी (कस्तूरिका, 
मणिमंजरिका आदि), ग्राण-सखी (शशिमुखी, वासन्ती 
आदि), प्रिय सखी (कुरज्ञाक्षी, मदनालसा, मंजुकेशी, 
माली आदि) तथा परम श्रेष्ठ सखी । राधाकी परम श्रेष्ट 
सखियाँ आठ है--ललिता, विशाखा, चम्पकलता, चित्रा, 

' सुदेवी तुंगविद्या, इन्दुलेखा, रह्देवी ओर सुद्रेवी है | चित्रा, 

सुदेवी तुंगविय्या और इन्दुलेखा, रज्नदेवी ओर सुदेवी है । 
चित्रा, सुदेवी तुंगविद्या और इन्दुलेखाके स्थानपर सुमित्रा, 
सुन्दरी, तुंगदेवी ओर इन्दुरेखा नाम भी मिलते है (्वि० 
'युमलूसव॑स्व : भारतेन्दु हरिश्रन्द्र, खडगविलाप्त प्रेस, 
पटना १९११) ! 

ये अष्टसखियाँ सब गोपियोंमें अग्रगण्य है। इनकी 
एक-एक सेविका भी है, जो मंजरी कहलाती हैं। मंजरियों- 
के नाम ये है--रूपमंजरी, जीवमंजरी, अनंगमंजरी, रस- 
मंजरी, विलासमंजरी, रागमंजरी, लीलामंजरी और कस्तूरी- 
मंजरी | इनके नाम-रूपादिके विषयमें मिन्नता भी मिलती 
है| ये सखियोँ वस्तुतः राधासे अभिन्न उन्हींकी कायब्यू- 
हरूपा है | राधा-क्ृष्ण-लीलाका इन्हीके द्वारा विस्तार होता 
है । कभी वे, जेसे खण्डिता दशामें, राधाका पक्ष-समर्थन 
करके क्ृष्णका ग्रोध करती है ओर कभी, जैसे मानकी 
दरशामें, कृष्णका विरोध करती है ओर कमी कषष्णके प्रति 
प्रवृत्ति दिखाते हुए राधाकी आलोचना करती है । परन्तु 
उन्हे राधासे ईष्या कभी नहीं होती, वे ऋष्णका संग-सुख 
कभी नहीं चाहती, क्योंकि उन्हें राधा-कृष्णके प्रेम-मिलनमें 
ही आत्मीय मिलन-सुखकी परिपूर्णताका अनुभव हो जाता 
है। अतः वे राधा-कृष्णके मिलनकी चेष्टा करती रहती है । 

वल्लभ-सम्प्रदाय (पृष्टिमार्ग)मे भी शब्दोके किश्ित्‌ 
हेस्‍-फेरसे गोपियोंके सम्बन्धर्मे इसी प्रकारके विचार मिलते 
है। वहॉँभी गोलोकके नित्यरासकी गोपियों भगवान्‌ 
श्रीकृष्णके परमानन्दखरूपका विस्तार करनेवाली, उन्हींकी 


सामर्थ्यशक्ति है । उनकी उत्पत्ति स्वयं श्रीकृष्ण ब्रह्मके 
आनन्दकायसे हुई हे । उनके बिना बह्मका परमानन्द-ख- 
रूप अपूर्ण है| गोपियों क्ृष्ण-धर्मीकी धर्म-रूपा है । राधा 
उन गोपियोंमे पूर्ण आनन्दकों सिद्ध-शक्ति है, अतः बे स्वा- 
मिनी है । राधा ओर गोपियोक्े रूपमे रस-रूप क्ृष्ण-अह्य 
अपना प्रसार करके उसी प्रकार प्रसन्न होते है, जेसे बालक 
अपना प्रतिब्रिम्व देखकर प्रश्नन्न होता है ! 

अवतार-दशामें परमानन्द्खरूप श्रीकृष्ण-बह्म अपने 
सम्पूर्ण रस-परिकर--राधा, गोपी, गोप, गो, वत्स आदि-- 
तथा छीलाघामके साथ बजमे प्रकट होते है । अवत्तार- 
लीलाकी गोपियोके वलछ्लममतमे भी स्वकीया ओर परकीया, 
दो भेद किये है, केवल उनके नाम भिन्न है। एक प्रकारदी 
गोपियों अनन्यपूर्वा कही गयीं है, जो पुनः दो प्रकारकी 
है--एक कुमारियाँ, जो कृष्णकोी पतिके रूपमें पानेकी 
साधना करते हुए सदेव अविवाहित रहती हे और दूसरी वे, 
जिनका कृष्णके साथ विवाह होता है। ये दोनो प्रकारकी 
अनन्यपूर्वा गोपियों कृष्णता ही वरण करती है। ये 
गोपियों पूर्वराग की अवस्थाके बाद कुलकी मर्यादा और 
लोककी लज्जा त्यागकर क्ृष्णसे मिलती है। अनन्यपूर्ा 
गोपियों वस्तुतः स्वकीया है । 

अन्यपूर्वा गोपियों परकीया कही जा सकती हैं, क्यों- 
कि वे विवाहित। होती हैं ओर अपने लोकिक पतियोंसे 
सम्बन्ध त्यागकर जार भावसे श्रीकृष्णको प्रेमी-रूपमम प्राप्त 
करनेकी लालसा रखती है। छोक, वेद ओर कुलछकी मर्या- 
दाओंका उन्हे उल्लड्डन करना पड़ता है । 

इन दो प्रकारकी गोपियोंके अतिरिक्त एक सामान्या 
गोपियों और कही गयी है, जो निरन्तर क्ृष्णके बालरूपके 
प्रति यशोदाकी तरह वात्सल्य स्नेह करती है । चैतन्यमतके 
खकोया-परकीयाके अतिरिक्त तीसरे प्रकाकी साधारणी 
वललभाएँ कही गयी है, जो कुब्जाकी तरह केबल 
कामवासनाकी परितृप्तिके लिए प्रेम करती है। वलभ- 
मतकी सामान्या गोपियोसे वे नितान्त भिन्न हे। वह्ठभ- 
मतमें वात्सल्यभावकों जो महत्ता दी गयी है, उसे देखते 
हुए इस भावकी गोपियोका एक भिन्न वर्ग रखना 
समीचीन हे । 

पुष्टिमार्गीय भक्तिका प्रथम सोपान वात्सस्यभावकी भक्ति 
ही हे, जिसे प्रवाही पुष्टि भक्ति कहते है। प्रवाहो पुष्टि 
भक्त सामान्‍य गोपियों उच्च भक्त हैं । अनन्यपूर्वा गोपियों 
उच्चतर भक्त है, क्योंकि उनमे पूवेरागकी अवस्थामें मर्यादा- 
का भाव रहता है । उनकी भक्ति मर्यादा-पुष्टि भक्ति है । 
उच्चतम भक्ति पुष्टि-पुष्टि भक्ति होती है, जो जार भावकी 
होती है। अन्यपूर्वा गोपियाँ ही इसकी अधिकारिणी होती 
है । इस प्रकार बछममतमें मी चेतन्यमतकी मॉति परकी या- 
भावकी ही सर्वोच्च महत्ता हे। रास-रसका सुख केवल 
अन्यपूर्वा और अनन्यपूर्वा गोपियोंको ही मिलता हे । 

श्रीमह्लागवतकी सुबोधिनी टीकाके रासपंचाध्यायी फल- 
प्रकरण'में वकृभाचायेने रासकी इन दो प्रवारकी गोपियोंको 
पुनः तामस, राजस, सात्तिक, तीन गशुर्णोंके प्रभावसे 
उनके मेलके अनुसार नो ओर नो अठारह भेदोंमें वर्गीकृत 
किया है। इनके अतिरिक्त उन्नीसवी प्रकारकी गोपी 


३०७ 


गुणातीता या निगुणा कहलाती है। वरलभाचायने इन 
गोपियोमे राधाका कोई उल्लेख नहीं किया । वछस-सम्प्र- 
दायमें राधाका माहात्म्य विद्वलूुनाथके समयमे प्रतिष्ठित 
हुआ। यह अनुमान निराधार नहीं है कि पुष्टिमार्गमे राधा 
ओर गोपी-भावकी इतनी महत्ता बहुत कुछ गौडीय तथा 
राधावछभीय सम्प्रदायोंके सम्पर्कका परिणाम है | गोपियोके 
उपयुक्त वर्गीकरणसे इसकी पुष्टि होती है । 

यद्यपि गोपियाँ कृष्णकी रस-शक्ति है, उनसे अभिन्न है, 
परन्तु लीलामे वे भिन्न तथा भक्तोंमें आनन्द-भावका 
अविभौव करनेवाली रपात्मक शक्तिकी प्रतीक भी है । राधा 
रस-सिद्धिकी प्रतीक है तथा अन्य गोपियों गोपीस्वरूप 
बननेकी कामना करनेवाले भक्तोंकी प्रेमभक्ति-साधनाको 
विविध खितियोंकी प्रतीक है । 

वल्लभ-सम्प्रदायमें चेतन्‍्यमतकी तरह गोपियोके यूथोंके 
विवरण तो नही है, परन्तु राधा ओर चन्द्रावलीकों अन्य 
शक्ति-खरूपा गोपियोकी स्वामिनी, सिद्धशक्ति-सवरूपा कहा 
गया है । अन्य गोपियों इन्होंकी सखियों है। यहाँ भी 
मुख्य आठ सखियोँ मानी गयी है, परन्तु नामोंमे कुछ 
अन्तर है । पृष्टिमागीं अष्टसखियाँ है--चम्पकलता, 
चन्द्रभागा, विशाखा, ललिता, पन्ना, भामा, विभला और 
चन्द्ररेखा । मधुरभावके भक्त सखीरूप होते है । पुराणोमे 
विशेषरूपसे ब्ह्यवेवत्त'मे अष्टसखियोंके नाम किचित्‌ परि- 
वर्तनसे इस प्रकार मिलते हैः--चन्द्रावडी, श्यामा, शैव्या, 
पद्मा, राधा, ललिता, विशाखा तथा भद्रा। अष्टछापके 
परम भगवदीय आठ भक्त, जो सख्य भक्ति करनेके कारण 
गोचारण-लीलाके अष्टसखा (दे०) कहे गये है, मधुरभाव 
सिद्ध कर लेनेके कारण निकुबड्जलीलाकी अष्टसखी भी बताये 
गये है। इस प्रकार सूरदास--चम्पकलता, परमानन्ददास-- 
चन्द्रभागा, कुम्भनदास--विशाखा, कृष्णदास--लछलिता, 
छीतस्वामी--पन्ना, गोविन्दस्वामी--भागमा, चतुर्भंजदास--- 
विमला तथा नन्ददास--चन्द्ररेखाका भाव सिद्ध किये हुए 
सखीमावके भक्त है । 

अष्टछाप-कवियोंमें सरदासके काव्यमें माधुय भक्तिका 
सबसे अधिक विशद्‌ ओर विस्तृत रूप मिलता है । उन्होंने 
राधा और क्ृष्णको प्रकृति ओर पुरुषरूपमें वर्णित किया है 
तथा अन्य गोपियोंकी राधाकी विविध प्रमावस्थाकी सखियों- 
के रूपमें । इन सभी कवियोने राधा ओर गोपियोको एक 
ओर तो कृष्णं-अह्मकी आनन्दरूप-प्रसारिणी शक्तिके रूपमे 
चित्रित किया और दूसरी ओर दाम्पत्य या कान्‍्ताभावसे 
भक्ति करनेवाले अनन्य भक्तोके रुपमें । सूरदासने राधाके 
अतिरिक्त ललिता और चन्द्रावलीका विशेष उल्लेख किया 
है और उन्हें राधाकी परम प्रिय, घनिष्ठ सखियोंके रूपमें 
जान! और 'खण्डिता'के प्रकरणोंमें चित्रित किया है। 
'खण्डिता' प्रकरणोंमें इन दोके अतिरिक्त सूरदासने शीला, 
सुखमा, कामा, वृन्दा, कुमुदा और प्रमदाका उल्लेख किया 
है | गोपियोंमें कृष्ण-प्रेमकी अधिकारिणी ये ही है । परन्तु 
इनमेंसे किसीका राधासे ईष्यॉसाव नही हे । वास्तवमें ये 
राधासे ही नहीं, ऋष्णसे भी अभिन्न हे। सूरदासने कहा 
है--राधिका गेह हरि-देहवासी। और तिय घरनि घर 
तनुप्रकासी ॥ ब्रह्म पूरन द्वितिय नहीं कोझ । राधिका सबैं, 





गोपीचंद्र 
हरि सबै वोऊ ॥ दीप सौ दीप जैसे उजारी। तेस ही अह्य 
घर घर बिहारी ॥” (मू० स्ता०, सभा : पद ३११३) । 

सूरदासने दानलीला' के प्रसंगमें गोपियोंकी महिमा 
बताते हुए उन्हें श्रुतिकी ऋचाएँ बताया है । कृष्णके सगुण 
परमानन्दखरूपके देखनेकी श्रुनियोकी इच्छा पूरी करनेके 
लिए ब्रह्मने जब निज घाम--नित्यवृन्‍नदावन दिखाया, 
जहाँ प्रकृतिकी रमणीय शोभाके बीच किशोर श्याम 
गोपियोके साथ क्रीडा करते है, तब श्रुतियोने गोपीरूप पाने- 
का वरदान माँगा । पूर्ण परमानन्द ब्रह्मने वरदान दिया 
कि जब में भरतखण्डके मथुरामण्डलमे, जो हमारा निज 
धाम है, गोपवेश धारण करूँगा तब तुम गोपी होकर सुझसे 
प्रेम करोगी | इस प्रकार वेद-ऋचाओंने गोपी बनकर हरिके 
साथ विहार किया । ब्रह्मा कहते है--/जो कोउ भरताभाव 
हृदय धारि हरि पद ध्यावे। नारि-पुरुष कोउ होइ श्रुतिकचा 
गति सो पावे॥ तिनकी पंदरज कोउ जो दृन्दाबन भू 
माह । परसे सोऊ गोपिका-गति पावे संशय नाहि।॥” सूर- 
सागर के इस पद (सभा : पद १७९३)के वेकटेशर प्रेसके 
ससकरण (सं० १९८० वि०)के पाठमें त्रिपद वामन-पुराण- 
की साक्षी दी गयी है | वास्तवमें गदाधरदास द्विवेदी लिखित 
पम्प्रदाय-प्रदीप! नामक पुस्तकके द्वितीय प्रकरणके १ से 
३० इलोकोका इस पदसे शब्दरशः साम्य पाया जाता हे । 
विद्याविभाग, कांकरोलीसे प्रकाशित यह पुस्तक संवत्‌ 
१६१०की लिखी कही गयी है । प्रश्न उठता हे कि इन 
दोनोंमे मूल कौन है और अनुवाद कौन * जो हो, पुष्टि- 
मार्गमें गोपियोंकी इस प्रकारकी महिमा प्रचलित रही है । 
उपर्युक्त भर्ता-भाव, अथीत्‌ गोपी-साव भक्तिका सर्वोच्च 
भाव माना गया है | 

गौडीय वेष्णव और वछमसम्प्रदायोंमे गोपी और गोपी- 
भावकी जो महत्ता दी गयीं, उसे ही थोडे-बहुत विवरण 
और अववान सम्बन्धी अन्तरोंके साथ कृष्ण-मन्तिके अन्य 
सम्प्रदायोमे भी अपनाया गया है । इन सम्प्रदायोगे राधा- 
वलक्लभीय (०) और सखी सम्प्रदाय विशेष उल्लेखनीय 
है। इन दोनोंमे ही राधाकृष्णो अद्वय मानकर उनकी 
सखियोंकी भी उनन्‍्हींका एक अभिन्न अंग माना गया है । 
अतः भक्तगण गोपियोके सखी-भावकी अपनानेके लिए ही 
लालायित रहते हैं । वे गोपियोके स्वरूपका ध्यान करते हुए 
उन्हींकी तरह आचरण करते है तथा उनके भावकों दृढ 
करनेकी चेष्टा करते है उनकी सबसे बडी आकांक्षा यही 
होती है कि किसी अ्रकार उन्हे युगल मूर्तिके सन्निकट रहकर 
उनकी परिचयों करनेका अवस्तर मिले । 

[सहायक ग्रन्थ--उज्ज्वल नीलमणि (संस्क्रृत) : रूप- 
गोस्वामी; श्रीसुबोधिनी भाष्य : वछभाचायें। सम्प्रदाय- 
प्रदीप : गदाधरदास हिवेदी;। सूरसागर : सूरदास; अध्छाप 
ओर वलमसम्प्रदाय : दीनदयाल गुप्त; सूरदास : बजेश्वर 
बमों; ब्रजबूलि (अंग्रेजी) : सुकुमार सेन; औराधाका क्रम- 
विकास : (हिन्दी अनुवाद) शशिभूषणदास गुप्त ।|--ब्र० ब॒० 


गोपीचंद्र-गोपीचद्धकी छोकगाथा उत्तरी भारतमें अत्यन्त 


प्रसिद्ध है। नाथसम्प्रदायके अनुयायी साधु जो 'जोगी'के 
नामसे विख्यात है, सारंगी बजाते हुए गोपीचन्द्रकी गाथा- 
को गा-गाकर भिक्षाकी याचना करते है। पहिले लोगौंका 


गोपी-साव-गोरखधघंधा 


करन तनयनानरवनकनन-नापाजकरनन-न+कत लक 


यह विश्वास था कि गीपीचन्द्रकी गाथा जोगियोके उपजाऊ 
मस्तिष्ककी उपज हे, परन्तु आधुनिक अनुसन्धानोंसे पता 
चला है कि यह गाथा ऐतिहासिक आधारपर प्रतिष्ठित है । 
बुकानन हेमिल्टन तथा अियर्सनने प्रमाणोके आधारपर 
यह सिद्ध किया है कि गोपीचन्द्र ऐेतिहासिक व्यक्ति है । 

गोपीचन्द्रके गीतमें सन्निहित परम्पराके अनुसार इनकी 
जन्मभूमि उत्तरी बंगारके रंगपुर जिलेमें मानी जाती है । 
ग्रियर्सनने उस स्थानका भी पता रूगाया है, जो गोपीचन्द- 
की माता 'मयनामती' के नामके कारण 'मयनामतीर को्द' 
कहलाता है । गोपीचन्द्रके पिताका नाम मानिकचन्द्र था, 
जो उत्तरी बंगालमें रंगपुर जिलेमे राज्य करते थे। इनकी 
जाति गन्धवणिक्‌ थी। इनकी ख्लीका नाम मयनामती' 
था, जो योंगविद्यामे बडी निपुण थी । मानिकचन्द्रके भाईका 
नाम धर्मपाल था | बुफाननने लिखा हे कि इनका सम्बन्ध 
बंगालके सुप्रसिद्ध पाल-राजाओंसे था । ग्रियसेनका भी यही 
मत हे । 

मानिकचन्द्रकी मृत्युके पदचात्‌ उनकी सत्री मयनामतीने 
अपने अलोकिकः योग-प्रभावसे यमपुरीकों घेर लिया । तब 
उसके गुरु गोरखनाथने उसे पुत्रोत्पक्तिका वरदान दिया। 
इस प्रकार गोपीचन्द्रकीं उत्पत्ति हुईं। जब गोपीचन्द्र बडे 
हुए तब उनका विवाह राजा दरिश्चन्द्रकी पुत्री अदुनासे 
हुआ | साथ ही पुरस्काररूपमे अदुनाक्षी बहन पदुना भी 
प्राप्त हुई । मयनामती योग-बरूसे यह जानती थी कि 
अठारह वर्षकी आयुमे यदि मेरा पुत्रयोगी नहुआ तो 
उसकी भृत्यु हो जायगी। अतः राज्य-सुख तथा विषय- 
वासनामें फेंसे हुए गोपीचन्द्रकों उसने संन्यास ले लेनेका 
उपदेश दिया । गोपीचन्द्रने हाडीसिडकों अपना गुरु बनाया 
और घर तथा राज्य छोडकर जोगी हो गये । अदुना तथा 
पदुनाने इन्हें ऐसा न करनेके लिए बड़ा आग्रह किया, 
परन्तु उन्होंने किसीकी बात नहीं मानी | हाडीसिद्धने अपने 
शिष्य गोपीचन्द्रकी साधनाकी परीक्षा लेनेके लिए इन्हे हीरा 
नामक वेश्याके हाथों बेच दिया, जिसने अपनी वासनाकों 
पूर्ति न करनेके कारण बड़े कठोर तथा नीच कामोंकों करने- 
के लिए कहा | मयनाकी जब अपने पुत्रकी दयनीय दशाका 
पता चला तो उसने हाडीसिड्धकी सहायतासे इन्हे हीरा 
वेश्याके यहॉले बारह वर्षोके परचात्‌ मुक्त कराया। 
गोपीचन्द्र फिर घर छोटकर आये और पुनः राज्य-सुख 
भोगने लगे | 

विद्वानोंने अनेक ऐतिहासिक प्रमाणोंके आधारपर गोपी- 
चन्द्रका आवि्भाव-काल ११वीं शताब्दीका पूर्वाध॑ माना 
है । दक्षिणके राजा राजेन्द्र चोलके तिरुमलाईके शिलालेखसे 
तथा फरीदपुर ओर ढाकामे प्राप्त ताम्नलेखोंसे इस सिद्धान्त- 
की पुष्टि होती है । 

गोपीचन्द्रकी गाथाका प्रचार पंजाबसे लेकर बंगालूतक 
पाया जाता है। साथ ही गुजरात तथा महाराष्ट्रमें भी 
इनकी कथाका प्रचार हे। इसके श्रेय-विस्तारके द्वारा ही 
इस कथाकी लोकप्रियताका अनुमान किया जा सकता है। 
विभिन्न प्रान्तोंमें प्रचलित गोपीचन्द्रके गीतोके कथानकमें 
थोड़ा-बहुत अन्तर पाया जाता है। मोहन सिंहने 'उदास 
गोपीचन्द्र' नामक पंजाबी छोकगायाका उल्लेख किया है । 
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लक्ष्मणदासने गोपीचन्द्रके हिन्दी गीतका सम्पादन किया 
है। बंगलामे गोपीचन्द्रके गीतोका संकलन तथा सम्पादन 
भवानीदासने किया है । कलकत्ता विश्वविद्यालयसे गोपी- 
चन्द्रेर गान! नामसे इनका प्रकाशन हुआ है । 

गोपीचन््की गाथा बडे सुन्दर तथा मनोहर पद्चोमें कही 
गयी है । जब राजा गोपीचन्द्र संन्यास लेनेके लिए घरसे 
विदा हो रहे है, उस समय उनकी रानियोका विलाप 
बडा मर्मस्पशी हे । यह पाषाण-हृदयकी भी एक बार पिघला 
देता है । सारंगी बजाकर जब जोगी” इस गीतको लयसे 
गाने छगते है तो श्रोताओंकी आँखें ऑसुओसे छलछला 
उठती है । अठारह वर्षकी भरी जवानीमे राज्यके सुखों 
तथा अदुना और पदुनाके प्रेमकी ठुकराकर योगी 
होनेकी कहानी गोपीचन्द्रके अलोकिक त्यागकी कथा 
है | इसी कारण यह श्रोताओंकी इतनी मार्मिक लगती 
हे | -+क्ल० दे० उ० 


गोपी-भाव-दे ० गोपी! । 
गोपीयंत्र-दे० 'किंगरी' । 
गोमांस- कोलज्ञान निर्णय'के ग्यारहवे पटलमे पॉच उत्तम 


भोज्योका उल्लेख हे-गोमांस, गोघृत, गोरक्त, गोक्षीर 
एवं गोदधि । और लक्ष्य करनेकी बात है कि वहाँ इनकों 
अभिषार्थमे ग्रहण किया गया है। लगता है कतिपय 
कारणोंसे आगे चलकर इस तरहकी बातोकी अच्छा नहीं 
माना गया या बुरा माना जाने रूगा, अतः शब्द तो पुराने 
चलते रहे, पर उनकी व्याख्याएँ बदल दी गयी । गोमांसकी 
योगपरक व्याख्या करते हुए 'हठ्योंग प्रदीषिका'में कहा 
गया है कि “नित्य गोमांसभक्षण और अमरवारुणीका 
भक्षण एवं पान करना चाहिए। जो योगी ऐसा करता हे 
वही कुलीन हे शेष सभी कुलूघातक है” (३, ४६) । 
लेकिन इतना ही कहकर बात प्षमाप्त नहीं की गयी दे। 
लगता है शाखकारकों इस बातकी चिन्ता थी कि उसकी 
बातकी अवश्य गलत समझा जायगा अतः वह अपने 
तात्पयार्थंमी खोलकर समझा देता है--गो' शब्दका अर्थ 
(गाय न होकर) जिहा हे ओर इस जिहाकों उलटकर 
कपाल कुहरमें ले जाना और इस प्रकार चन्द्रमण्डलसे 
क्षरित होनेवाले अमृतरसको पीना ही गोमांस भक्षण' हे । 
परवर्ती कारमें ये ऊपरसे गढ़ी हुई व्याख्याएँ ही प्रमुख 
बन गयी ओर इनके मूल अभिधार्थ भुछा था नकार दिये 
गये । सन्‍्तोने अमरवारुणी, गोमांस, सुरही मच्छन, मद्य- 
पान आदिकी जितनी भी बातें की है, वे सभी इन परवतीं 
व्याख्यामोंकों ध्यानमें रखकर | कबीर जब कहते है-- 
“सिते अमावस निते ग्रहन होइ राहु ग्रास तन छीजे | 
सुरही भच्छन! करत बेदमुख घन बरिसे तन छीजे”” । 
तो प्रसंग और परम्परा दोनोंके अनुसार सुरभि (गाय) 
भक्षणका अथ खेचरीमुद्रा बॉयकर चन्द्रमासे क्षरित 
होनेवाले अमृतकी पीनेवाली हठयोगी साधनाकी बात ही 
करते है | मुछाको गाय मारनेके लिए बुरा-मछा कहनेवाले 
कबीर अभिधार्थमें गोमांसभमक्षणकी बात कभी सोच भी 
नहीं सकते थे । --रा० सिं० 


गोरखधंधा-गोरखपन्थी साधु लोहे या लकड़ीकी सलाइयों- 


के हेस्‍-फेरसे चक्र बनाकर उसके बीचमें एक छेद करते 
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गोरखपंथ-ग्हलानि 





है। इस छेदमे कीडी था मालछाकार धागेकी डालकर मन्त्र 
पढ़कर उसे निकाला करते है। यही गोरखघन्धा' या 
“धन्धारी' है । योगियोंके वेषमे इसका उल्लेख प्रायः सर्वत्र 
मिलता हे (्वे० प्मावत, १३६।४, ६०१॥७, ६०६।४; 
चित्रावषी, दो० २०९, २१०, २९० तथा सुधाकर चन्द्रिका, 
पृ० २३९) । गोरखपन्धे या 'धन्धारी भेसे, क्रिया जाने बिना 
डोरे या बोडीकी निकाझना बहुत ही उलझनका काम है । 
इसीलिए गोरखपन्धा शब्द आजकल उलझन ओर झंझर- 
वाले कामोका वाचक बन गया हे । --रा|० सिं० 

गोरखपंथ-दे ० नाथ-संप्रदाय' । 

गोलोक लीला-दे० अध्षर-घामलीरा' तथा 'नित्यडीला' । 

गोंष्टी-एक अंकका उपरूपक हे। पात्रोमे नो या दस्स 
पुरुषों तथा पॉच या छः खियोका व्यापार रहता है । इसमें 
काम-श्गारकों प्रधानता, कैशिकी वृत्तिका प्रयोग, उदात्त 
वचनोंकी योजना तथा गर्भ और विमर्श सन्धियोको छोडकर 
शेष सन्धियोंका निर्दाह रहता है। शेष सब बातोमे नाटकसे 
समानता है | उदाहरण--रैवत-मदनिका ।” --बि० रा० 

गोडी रीति-दे० 'रीति', दूसरी । 

गोण वस्तु-दे० प्रासंगिक वस्तु! । 

गोणी भक्ति-देवाचन, सजन-नेवाको ओर प्रवृत्तिका नाम 
गौगमक्ति अथवा साधनभक्ति है । यह परामक्तिकी मूमिका 
में प्रविष्ट होनेका प्रथम सोपान हे | पराभक्तिकों साधनामे 
जो नाना प्रकारकी बाधाएँ उपस्थित होनी है, वे गौगी भक्ति 
द्वारा दूर हो जाती हे । नारदीय भक्तिसत्रमें गुणभेद अथवा 
आरतादि भेदमे इसके तीन प्रकार निर्दिष्ट है--“गोणी त्रिथा 
गुणसंदादातादिभेदाद्वा । (5७६) | गशुणनेदने प्रकार (१) 
साच्चिको--भक्तिके लिए ही की जानेवाली पूजा (श्रीमद- 

- भागवत, ३।२९११०), (२) राजसी--विषय, यश और 
ऐश्वरयकी कामनासे प्रेरित होकर की जानेवाली पूजा (भाग- 
वबत, १॥२९।९), (३) तामसी--हिसा, दम्स, मत्सरता 
सहित को जानेवाली पूजा (भागवत, ३।२९।८) | आर्तभेदते 
प्रकार (१) अर्थार्थी--संसारी पदार्थ--धन, पुत्र, कलत्ना- 
दिके लिए की गयी पूजा, (२) आतं॑--दुःख या संकट-निवा- 
रणाथं की जानेवाली पूजा, (१) जिज्ञासु-भगवानको 
जाननेकी इच्छासे की जानेवाली पूजा । अर्था्ी, आात॑ और 
जिज्ञास--श्न तीनों प्रकारके भक्तोफों पूजा सकाम भक्ति 
कहलाती है। गौणी भक्तिमे तपोभक्तिकी अपेक्षा राजसी 
ओर रतजोगुणी (राजसी) भक्तिक्री अपेक्षा सालिकी भक्ति श्रेष्ठ 
है । इसी प्रकार अर्थीर्थीकी अपेक्षा जिज्ञास, जिज्ञासकी अपेक्षा 
आत॑ भक्ति श्रेष्ठ है (शाण्डिल्यसूत्र, ५६) । श्रीमद्‌भगवद- 
गीतामे भक्तोक्रे अथोर्थी, आत॑, जिज्ञासु और ज्ञानी--ये चार 
प्रकार बतलाये गये हैं और ज्ञानीको सर्वश्रेष्ठ कहा गया है 
(अध्याय ७॥१६) ।  ऋझवि० मो० श० 

गौणी लक्षणा-प्रयोजनवती लक्षणाक्े सारोपा तथा साध्य- 
वश्चाना भेदोंका एक प्रकार, जिसमे लरुक्ष्यार्थ साहहय 
सम्बन्धके आधारपर ग्रहण किया जाता है । साच्श्यका अर्थ 
है गुणोकी समानता। इस लक्षणाका मूल उपचार! कहा 
गया है, 'साहित्यदर्पण'के अनुसार जिसका अर्थ है “दो 
अत्यन्त विभिन्न प्रतीत होनेबाले पदार्थोर्मे साचश्यक्े अति 
शयसे भेदका न जान पड़ना । उदा०--“इउदित उदयगिरि 

९३०-क्र 


सराभ्य-दे ० 


मंचपर, रघुवर बालू पत्ंग। बिगते सन्त-सरोज सब, हरवे 
लोचन-भूंग” । (तुलसी : रा० च० मा० से) | इसमें रामकों 
बाल पतंग” कहनेमें मुख्य अर्थका बाघ है और रामकी 
प्रभा उदयकालीन सर्यके समान है, यह भिन्न अर्थ (लक्ष्यार्थ) 
ग्रहण किया गया है! साथ ही रामकी शरीर-कान्तिका 
सौन्दर्य व्यक्त करना प्रयोजन है, जो साव्दय-सम्बन्धपर 
आधारित है | अतः यहाँ गौरी लक्षणा है । 


गोर गीति-दे० 'प्रशस्तिगीति! । 
ग्रामगीत-ग्रामगीत हब्दसे ग्रामविषयक्र या प्रामर्मे 


गाये जानेवाले, गॉवसे लिये गये था ग्रामनिवासियोके गीत- 
जैसे अर्थ मिलते है, किन्तु हिन्दीमे कद्दी-कही इतने लोकगीत- 
का पर्याय मान लिया गया हे। वस्तुतः ग्रामगींत शब्दका 
प्रयोग करनेवाले आरम्भमें छोक़गीतका उतना विस्तृत अर्थ 
नही समझते थे कि उसमें ग्रामगीत भी सम्मिलित किये जा 
सके । उन्होंने सामान्यतः मनुष्यके तीन समुदाय समझे । 
पहला जंगली या आदिम । इन्हे ही मूल अर्थमे फोक या 
लछोफ कहा गया। बहुवा लोकवार्ताके विद्वानोने जंगली 
जातिके गीतोंकों ही लोकगीत माना, उन्हींक्री लोकगीतके 
रूपमें रखा। दूसरा मनुष्य-समुदाय था गामवासी या 
ग्रामीण | ये ग्रामीण जन चतुर्दिकू सम्यताके क्षेत्रमे आवृत्त 
रहते हैं। इनके गीत ही ग्रामगीत कहे गये ! ये ग्रामीण 
फोक के संकुचित एरातन अर्थम छोक नहीं थे। तीसरा 
समुदाय नागरिकोका था। इनके पास था शास्त्रीय संगीत । 
इस दृष्टिते ग्रामग्रीतोंका रूप स्पष्ट होता छहे। ग्रामगीत 
वस्तुतः वे गीत है, जो ग्रामोंमे प्रचलित मिलते है। ग्राम 
तो एक नागरिक इकाई है। उनमे सी लोक-मानस विद्यमान 
है। इस सिद्धान्तते ग्रामगीत भी लोकगीत है, केग्ल ग्रामके 
स्थानीय तवोते वे गीत-विशेषित हो जाते है । +-स० 
अर्थ-दोप', छठा तथा 'शब्द-दोष', दसवोँ 
“पद-दोष । 


ग्लानि-प्रचलित तंतीसमेंसे एक संचारी साव। भरतके 


अनुसार--वमन, रेचन, रोग, अनाहार, मानसिर्क चिन्ता, 
मदपान) प्यास तथा निद्रा आदिते यह उत्पन्न होता है 
ओर इसके अनुभाव है, निर्मल वाणी, कान्तिहीन दृष्टि, 
पीला चेहरा, मन्द गति तथा निर्बलता आदि (नःव्य०; 
७४ १३२१)। विश्वनाथने इसकी परिभाषा देते हुए लिखा 
है-- रत्यायासमनस्तापशुत्पिपासादिसम्सवा । ग्लानिनि- 





' ध्याणताकम्पकार्यानुत्साइतादिकृत्‌” (सा० द०, ह : १७०) । 
, अर्थात्‌ रतिजन्य परिश्रम, मनारताप, भूख, प्यास आदिते 


कर 


उत्पन्न विकलताको ग्लानि कहते है | इसमें कमजोरी, कम्प, 
काम करनेमे अनुत्साह आदि अनुभाव पाये जाते हैं। 
रामचन्द्र शुक्ने ग्लानिकी परिभाषा कुछ दूसरे ढंगककों दी 
हे-- किसी भावके वेगके कारण जो मानसिक शेधिल्य 
होता है, उसे ग्लानि कहते है” (र०मी०, पृ० २२४)। इसके 
अनन्तर उन्होने अपनी परिभाषाकी ओर भी स्पष्ट करते 
हुए कहा है फि “दुःख ओर मनस्तापते उत्पन्न जझिविल्ता 
ही मंचारीके रूपमें कही जा सकती है” । परिश्रमजन्य 
ग्लानिकों वे श्रम (९०)से भिन्न नही मानते । 

हिन्दीके गीतिकालके आचार्योने प्रायः सस्कृत परम्परा- 
का अनुसरण किया है। देव तथा प्माकर भादिके लक्षण 


धत्ता-बनवाएई 


अयशननलतना सिलसिला हनन. 


समान हैं--“भूखहि तें कि पियास तें, के रतिश्रम ते अंग । 
विहल होत गलानि सो, कम्पादिक स्वर भंग ।” (जगदू ०, 
४७०) । पत्माकरके उदाहरणमें नायिकाकी शिथिलतामे 
ग्लानिके स्थानपर श्रमका भाव प्रधान है--“राजि रही रति 
आँखिनमें मनमें धी कहा तनमें सिथिलाई ।” (जगदु०, 
४७६) । परन्तु रति-श्रमको संस्क्रृत तथा हिन्दीके आचार्योने 
समान रूपसे इसके अन्तर्गत माना है। अयोध्यासिंह 
उपाध्यायने यशोदाके चित्रणमे इस संचारीको ब्यंजना को 
है--“आवेगोसे  विपुलविकला शीर्णकाया छशांगी। 
चिन्तादग्धा व्यधितहृंदया शुष्कओष्ठटा अधीरा। आसीना 
थी निकट पतिके अश्रुनेत्रा यशोदा । छिन्ना दीना विनत- 
वंदना मोहमग्ना मलीना” (प्रि० प्र०))।.. +>+ब० सिं० 
घत्ता-मात्रिक अड्धसम छन्द। घत्ताके विषम चरणमें 
१८ और सक्षम चरणोमें ११ मत्राएँ होती है ओर अन्‍्तमें 
तीन लघु होते हैं । घत्ता अपग्रंशका एक बहुत प्रिय छन्द 
है। अपभ्रंशके चरित-काव्योंमें सन्पियोंके प्रारम्भमे प्रायः 
घत्ताका प्रयोग कवियोंने किया है । जिस प्रकार हिन्दीमें 
चीपाई-दोहा-शैलीमे दौपाईके पश्चात्‌ दोहेका, उसी प्रकार 
अपभश्रंश चरित-पुराण-कृतियोंम घत्ताका प्रयोग मिलता हे । 
सखतन्‍त्र रूपते घत्ताका प्रयोग अपभ्रंश-कृतियोंमे भी कम ही 
मिलता है । 'प्राकृतपपैगलम'भे घत्ताको द्विपदी कहा है 
(१:९९) | हिन्दीमे घत्ताका प्रयोग बहुतु कम मिलता 
है। केशवदास तथा सूदन जैसे कवियोंने श्सका प्रयोग 
किया हे । पत्ता शब्दको व्युत्पत्ति बहुत स्पष्ट नहीं हे । 
उदा०--“बोहन भुख आगे अति अनुरागे मैं जु रही ससि 
छबि निदरि” (भिखारीदास) | 'सखयम्भू छन्द' तथा कुछ 
अन्य कृतियोंमे घत्ताके अनेक भेदोंका भी उल्लेख किया 
गया हे। अपभ्रृंशका यद्द प्रसिद्ध छन्द हिन्दी कवियोंका 
प्रिय क्यों नहीं बन सका, कदाचित्‌ इसका कारण दोहेकी 
लय ओर लोकप्रियता है । --रा० सिं० तो० 
घत्तानंद-मात्रिक अर्द्धमूम छन्‍्द। प्राकृतपेंगलम्‌- 
(१: १०२)के अनुसार पत्ताके समान दो ही पंक्तियोंमे 
घत्तानन्द्र भी लिखा जाता है। इस प्रकार श्सको भी 
द्विदी कहा जा सकता है। घत्तानन्दवी प्रत्येक पंक्तिमे 
११, ७, ११के विरामसे ११ मानत्राएँ होती है । घत्तानन्दका 
प्रयोग अपश्रंशमे मिलता हे । हिन्दीके कवियोंने इसका 
प्रयोग बहुत कम किया है। सूदनने 'सुजान-चरित'में 
प्रयोग किया छे। उदा०--“जय कन्दिय कुलकंस, बलि- 
विध्वंस केशिय वक दानव दरन” (गदाधर : छन्दोमंजरी, 
पृ० ७७) | “-+रा[० सिं० तो० 
घनवाद-घनवाद (क़्यूबिज़्म) चित्रणकी एक शैली हे, 
जिसका विकास प्रथम महासमरके पूर्व इसी शतीमे हुआ । 
इसका आरम्भ प्रसिद्ध फ्रेंच चिर्त्रकार सेजानकी अंकन- 
शैलीसे सम्बन्ध रखता हे । सेजान पहला कलावन्त था, 
जिसने भंग-रेखाओं (कर्ब)की कोणिक रूप दिया और 
घन रूपको निखारकर स्पष्ट किया, उसपर बल दिया। 
बस्तुओंकी घनताकी परिचायक इस रैलीफी शक्ति लोगोंने 
पदचानी और अनेक चित्रकारोंने तत्कार इस पद्धतिसे 
वर्ण और रेखाओं द्वारा अंकन करना प्रारम्भ कर दिया। 
घनवादकी दृष्टि प्रारम्भमें छोगोंको खनिज-विज्ञानसे 


जे 
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मिली । उसके अनुसार कण अथवा अणु (रवा) ही सारे 
भौतिक पदार्थोंका प्राथमिक रूप था। इससे चित्रको 
“क्रिस्टल” या कणत्व प्रदर्शित करना चाहिये। पदार्थोक्े 
सारे अनन्तर विकार-रूप इन्हीं कर्णोंके बदलते रूपसे 
प्रभावित होते हैं। किनारे ओर कोण इस दिशामें बड़े 
महत्वके होते है, इससे मनुष्य ओर अन्य प्राकृतिक 
अवयबोंको प्राथमिक रूप देनेके लिए यह आवश्यक हे कि 
वर्तुल या भंग-रेखाएँ सर्वथा त्याग दी जायें और वे प्राथमिक 
रूप ज्यामितिक आक्ृतियोंसे उपलब्ध की जाये। इसीसे 
प्रारम्भिक घनवादी चित्रोंको भूमि रवादार मिश्रीके रूपमें 
तैयार की गयी। इसी प्रकार भमुद्री र्श्योमे भी लहरोके 
किनारे बहुत पैने कर दिये गये । इस नयी चित्र-शेलीके 
प्रधान जविन्रकार पाब्लो पिकासो और जार्ज ब्ाक है। 
इनमेसे किसको इसका प्रवर्तेक माना जाय, इस विषयमे 
चित्रालोचकोंका मतैक््य नहीं, परन्तु निस्सन्देह ये दोनों 
ही असाधारण प्रतिमासम्पन्न है । 

घनवादका प्रधान एिद्धान्त यह है कि शक्ति सौन्दर्य 
है । दूसरे, सीधी रेखा टेढ़ी या गोल (भंग) रेखासे अधिक 
मजबूत होती है । विवेकतः इस सिद्धान्तकोी स्वीकार करना 
कठिन है; क्योंकि शक्ति ही यदि सुन्दर होती तब कम- 
जोर-कीमल कुसुम सुन्दर नहीं कहा जा सकता ओर यदि 
केवल सीधी रेखाएँ ही मजबूत समझी जातीं ओर गोल 
रेखाएं कमजोर, तो पहलेसे बनते आते सीधे द्वारोंको 
मेहराबदार नहीं बनाया जाता । 

जो भी हो, घनवाद अनेक प्रकारसे विकसित हुआ 
और चित्रणके क्षेत्रमें उसने असाधारण प्रगति की । उसीके 
प्रभावसे मूर्त अमूते होने लगा और भविष्यवाद (द्व०), 
निर्माणवाद आदि अनेक चित्र-शेलियों कालान्तरमें विक- 
सित हुईं। घनवादकी साधारणतः हम पूर्व और उत्तर, 
दो शैलियोंमें बाँ- सकते हैं। पहली शैडीका आरम्भ 
पिकासोने अपने प्रसिद्ध चित्र भमातिलामे महिलाका मस्तक 
में किया । इसमें और इस प्रकारके दूसरे चित्रोमे मानव 
शरीरको ज्यामितिक खण्डोमें प्रस्तुत किया गया। इस 
प्रकार मस्तकका कणीकरण छगता तो लकड़ीके तक्षित 
मस्तक-सा हे, पर पारखी नेन्नोंके लिए उनका अर्थ हे । 

पहले कालमे तो मानव-पिण्डकोी ज्यामितिक खण्डोंमें 
बाँटकर ही छोड़ दिया गया था, जिससे उनकी कई सतहे 
या तल बन गये, अब इस उत्तरकालीन घनवादी हैलीमें 
उन कतलों, तलों, सतहों था प्लेन खण्डोंको फेंट दिया 
जाने लगा, जिससे आंखें कही चली गयीं, नाक कहीं जा 
पडी, हाथ और बाहें भिन्न-भिन्न दिशाओंमे जा रूगीं। यह 
आवश्यक नहीं था कि दोनों नेन्न या दोनों बादे बराबर- 
बराबर अपने नियत स्थानपर हों । यह कलाकार उनका 
प्राथमिक मोलिक तथ्य देख रद्दा था, अपनी विधिसे, 
विर्लेषणात्मक इष्टिसे । संघातरूपमें पिण्डके अवयव प्रकट 
न थे, नेन्नोंको उनका स्वरूप गोचर नही होता था। श्ससे 
अनेक कोणंसे देखनेके लिए उन्हें खण्डशः तोड़ डाछा 
गया | फिर बिना किसी पद्धति या तरतीबके एकस्थ फर 
दिया गया। रूप अब प्रधान न था, कण प्रधान थे, खण्ड 
प्रधान थे। इसका सबसे झुन्दर उदाहरण पिकासोके चित्र 
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कानवाश्लरका चित्र मे प्रस्तुत है। उस चित्रमें घड़ीका 
चेन लगे वेस्टकोट, बायीं आँख, बायाँ कान और नाकके 
एक रुखका घुँवला आभास मिलता हे, शरीरका शेष- 
सर्वस्व रसीदों और फाइलोंमें खो गया हैं। इनमें पहला 
यानी पूवकाल घनवादका विशिलष्ट रूप प्रस्तुत करता है 
और उत्तरकाल उसका संरिलष्ट रूप। भविष्यवाद, निर्माण* 
बाद आदि इसी उत्तरकालीन घनवादके प्रसार है । 

टेकनीफकी दष्टिसे घनवादका आरम्भ सेजानने किया । 
उसने अंकनमें वजनकी व्यंजनाके लिए रंगका प्रयोग 
ब्लाक-रूपमें किया, परन्तु मूतेनकी उसने अक्ुण्ण रखा । 
रूपकी अरूपता उसने सिद्ध न की, उसका प्रतिनिधीकरण 
फलकपर बना रहा। परन्तु उस रूपकी इयत्ता सेजानके 
घनवादी अनुयायियों--पिकासो, आक, देर और लेगेने नष्ट 
कर दी। उन्होंने रूपको सर्वेधा गोण कर दिया और 
सेजानकी भौमिक्र प्रक्रियामें एफ नयी भाषाका विकास 
किया । घनवादकी इस नयी दृष्टिने यथार्थकी सरत्रथा तजकर 
वर्ण और रेखाके सोन्दयेपर अपनी इृष्टि आरोपित की और 
प्रयास केन्द्रित किया और रूपका प्रायः पूर्णतः बहिष्कार 
किया । अद्यावधि कलछालोचनके सारे स्वीकृत सिद्धान्तोंकों 
इस दृष्टिने चुनौती दे दी । 

घनवाद भी प्रभाववाद (दे०)की ही भाँति पहले शाब्दिक 
रूपमें उपहासस्वरूप ही प्रयुक्त हुआ। चित्रकार मतीसने 
१९०८ इं०में घनवाद शब्दका प्रयोग एक ऐसे चित्रके 
सम्बन्ध किया था, जिसके रूपायित विषयका निरूपण 
स्पष्टतः घनात्मक हुआ था। रूपात्मक प्रभाववादसे तो 
यह शैली नितानत दूर थी ही, आशभ्यन्तरवादी उत्तर- 
प्रभाववादी दृष्टिकोणसे भी यह एक पण आगे थी, क्योंकि 
रूप-आकलनको इसने कोई महत्त्व नहीं दिया, केवल शुद्ध 
अमून रूपके तथ्यकों ही निरूषित करनेका प्रयास किया। 
इसके एक विशिष्ट रूप--वैज्ञानिक घनवाद--का व्याख्याता 
पिकासो है । उसने उसे उसके चरम निर्विकार रूपतक 
- पहुँचाया । पिकासो और ब्राकके अतिरिक्त घनवादी शैली- 
के अन्य प्रधान चितेरे लेगे, ग्लीज, मेत्जिंगे ओर लोते हैं । 

पाब्लो पिकासों (१८८१ ई०) मूल रूपमें स्पेनका 
निवासी हे, पर अब पेरिसमें रहता है। आजके संसारका 
वह सबसे यशस्वी कलाकार हे। आधुनिक चित्रांकनकी 
अनेकानेक शैलियाँ उसको तूलिकासे आविभूत हुई हैं । 
आधुनिक फ्रेंच चित्रणकी घनवादी आदि अनेक--प्रायः 
सभी--रैलियोंका वह अग्मणी हे । चित्रण, झ्राफ) पाटरी 
मूर्तन (तक्षण), सभी क्षेत्रोंमें उसकी अप्रतिम मेधाने सफल 
प्रयोग किये हैं। उसकी प्रतिभा प्राचीनोंसे किसी मात्नामें 
कम नही है। १९०९ ६० और १९११ ई०के बीच उसने 
बाकके साथ-साथ विश्लेषणात्मक घनवादका अभ्यास 
किया, सन्‌ १९१२ ई०के बाद .संइ्लेषणात्मक घनवाद- 
का । फिर तो उस दिशामें वह विविध प्रयोग करता गया 
ओर उसके प्रत्येक प्रयोगने चित्रकलाको एक नयी शैली 
दी। १९३७ ई०में उसने अपना प्रसिद्ध चित्र गेरनिका' 
अतियथार्थवादी--घनवादी शेलीमें अंकित कर जर्मन 
आतंकवादका विरोध किया । 

जाज आक (१८८२ ह०) भी फ्रेच चित्रकार हे और 


हि घनाक्षरी 


वह भी पिकासोके साथ घनवादका जन्मदाता माना जाता 
है। उसके साथ ही उसने भी घनवादकी विविध पूर्व और 
उत्तरालीन शैलियाँ निर्मित कीं, बादमें फोव-आन्दोलनमें 
भाग लिया और घनवादी शैलीको फोवीके शेलीके चब्ख 
रंग दिये। उसने चित्रमें दीवार कागज (श०780097)* 
के डकड़ोंका प्रयोग किया । इसके घनवादी चित्रोंमि गजब- 
का वर्ण-प्रयोग हुआ है । 

फरनान छेगे (१८८१ ई०) भी प्रधान फ्रेंच घनवादी 
चित्रकार है | वितिध शैलियोंके मावसे गुजरता वह १९१० 
ई०में पिकासों ओर ब्राकसे मिला ओर उसने भी घनवादी 
शैली अपना ली । अलंकततों होनेके कारण उसके चित्नोमें 
बडी सफाई भी है। उसका चित्र वाजके ऊपर प्रोफीर' 
बड़ा सुन्दर बन पडा हे । 

आल्बर ग्लीज (१८८१ ६०-१९५३ ३०) फ्रेंच घनवादीं 
चित्रकार और उस शैलीका सिद्धान्त-निरूपक था । मैरिजिगे- 
के साथ उसने घनवादी शासत्रकी पहली पुस्तक दु क्युबिज्म! 
१९१२ ई०में प्रकाशित की। १९१९ ई० के बाद वह 
धामिक प्रेरणाओके वशीभूत हो गया और अधिकतर 
धार्मिक चित्र ही बनाने लगा, पर उसकी शैली घनात्मक 
बनी रही । चटख रंगोका घनवादी विश्लेषण उसके चित्रों- 
का प्राण था। जॉ मेत्जिंगे (१८८३ ६०) भी ग्लीजको ही 
भॉति घनवादी चित्रकार और सिद्धान्त-निरूपक था। पहले 
वह नवप्रभाववादियोके प्रभावमें आया। फिर पिकासों 
और बअ।कके प्रभावसे घनवादके दायरेमें उसने ग्लीजके 
साथ घनवादके सिद्धान्तोंकी दु क्युबिज्म मे व्याख्या की । 
आन्द्रे लोते (१८८५ ३०) भी फ्रेंच घनवादी चित्रकार था । 
उसने अंकनके साथ-साथ सिद्धान्तका चिन्तन किया । 
ज्यामितिक आकारोंपर उसने बड़ी सझ और अर्थके साथ 
लिखा । क्लासिकल (शास्त्रीय) कलाका प्रशंसक होता हुआ 
भी प्रवृत्तिते वद आधुनिकताबादी था और पिकास्नों और 
ब्राकके सान्निध्यमें आते ही जेसे उसने अपनी सहजभूमि 
और प्रेरणा पा छठी। उसने दलोनेकी प्रेरणासे घनवादी 





शैलीमें शोख रंगोंका प्रयोग किया । 
[सहायक ग्न्थ-- मॉडर् मूवमेंट इन आए ३ 
विलेन्स्की |] -+भ० शु० उ० 


धनाक्षरी-मुक्तक दण्डकका एक भेद | इसके अन्य नाम 
कवित्त ओर मनहरण भी हैं। इसे मुक्तक वर्णिक उन्द- 
की कोटिमें माना जाता हे। इसमें ३१ अक्षर होते हैं, 
१६ और १५ अक्षरपर यति होती हे। गुर्वन्त होना 
आवश्यक है । घनादक्षरीवृत्तोंमे ३११ वण्का कवित्त छन्द 
अन्य कवित्तोंते सर्वाधिक प्रचलित और लोकप्रिय है। हिन्दी 
ब्रजभाषाका यह अपना छन्द है। विद्वानोंमें प्रायः इसकी 
उत्पत्तिके सम्बन्ध बंगेरे निश्चित मत नहीं स्थापित किया 
जा सका है। कहते है, १४ वीं शताब्दीमे मादगिकसेन 
कबिने इस छन्‍्दका आविष्कार किया था । यह छउन्द श्रुपदमें 
ठीक बेठता है । भक्तकालडीन कवियो-विज्येषतः सूरदास 
(यूरसागर) और तुल्सीदास (विनयपत्रिका) ने पदोंमे इस 
उन्दका प्रयोग किया है। सूरदासके पूर्व किसीने कवित्त 
लिखा था, इसका उदाहरण नहीं प्राप्त होता। इसका 
प्रारम्भिक अयोग अकबर दरबारके कवि गंग। कवितावली' 


धासलेटी साहित्य ु 


और 'रामचन्द्रिका में मिलता है । ऐसा माना जाता है कि 
चारणों और भाटोने इस हछन्दका प्रयोग किया हे, पर रासो 
ग्रन्थों प्रथ्वीराजरासों, परमालरासो)मे इसका प्रयोग नहीं 
हुआ है । कवित्त संज्ञाका प्रयोग छप्पय छन्दके लिए किया 
गया है। इस छन्दके निर्माणमें अनुष्ठ॒पू वरणिक छन्हवोी 
प्रेरणा विद्यमान है। वस्तुतः ये उन्द वेदिक उन्दोंके 
वास्तविक उत्तराधिकारी है, जिनमें गण, मात्रा आदिका 
कोर बन्धन नहीं होता। संगीत और नाद-व्यंजनाका 
जितना अच्छा उदाहरण रीतिकालीन तथा रीतिमुक्त 
कवरियोने इसमे प्रस्तुत किया है, वह अन्य छउन्दोंमे दुर्लभ 
है । यद्यपि अपनी मुक्तताके कारण ये वृत्त मुक्तक है, किन्तु 
इसमे लालित्य लानेके लिए अनेक बातोकीं ओर ध्यान 
रखना आवश्यक है । 
इस छन्‍्दके ११ वर्णामें ग्रायः १६ और १० पर यति 
होती है, परन्तु समस्त चरणमे ८, ८, ८, ७, वर्णोके बाद 
यतिका प्रयोग भी होता है। कभी-कभी शब्दके बीचमें 
यति पडती हे तब ७ या ९ वर्णापर यत्ति प्रतीत होती है, 
परन्तु लयानुसार यतिका क्रम पहले जैसा ही रहता है । 
इसके चारो चरणोमे समान अन्त्यानुप्रास या ललितान्त्या- 
- नुप्रास होता है । चरणान्तमें मगण, रगण और सगण ही 
आ सकते है। सृध््मतः विचार करनेपर समविपम अक्षर- 
मैत्नीका नियम भी अनिवार्य है, केवलःवणसंख्या पू करने- 
से छनन्‍्दकी लय' नही बन जाती । सम-बणिक शब्दके पश्चात्‌ 
सम-वर्णिक शब्द और विपम-वर्णिक शब्दके पश्चात्‌ विपम- 
वर्णिक शब्दका प्रयोग अनुकूल पडता है । घनाद्रीके अष्टक 
' पर्वकी दो चतुष्कोंमे विभक्त किया जा सकता है। वर्णिक 
चतुष्ककी मात्रा-संख्या ४ से ८ तक हो सकती है और ६ 
मात्राका वर्णिक चतुष्क घना&्षरीके लिए सर्वाधिक अनुकूल 
, है । इससे अधिक मात्राओके चतुध्कीमे धनाक्षरीका प्रवाह 
गम्भीर और मन्द हों जाता हे तथा इससे कम मात्राओके 
चतुष्कोंका प्रवाह सरल और क्षिप्र हो जाता है । 
इस छन्दमें सम और विषम पग्रयोगोंका ध्यान रखना 
इसलिए उचित है कि सम प्रयोग कर्ण मधुर होते हैं, इसी 
प्रकार विषम प्रयोगमें विषमके साथ विषम रख देनेसे 
'त्रेषस्थ विषमौषधम हो जाता है, अर्थात्‌ सुन्दर हो जाता 
है । एक, तीन या पॉच वर्णो्में पूर्ण हो जानेवाले पद 
विषम और दो, चार और छःमें पूर्ण होंगेवाले सम कहलाते 
हैं। लयकी ध्ण्से कवित्तोंमें माधुय छानेके लिए सम तथा 
विषम प्रयोगोके सम्बन्धमे सानुने छन्दग्रमाकर में ध्यान 
आकंषित किया है | इसके रूप-विधानके सम्बन्धमें जगन्नाथ- 
प्रसाद 'रलाकर' ने विचार किया है । यह नियम प्रायः ३ 
अक्षरोंसे न्‍्यूनके शब्दमे लागू नहीं होते, क्योंकि उनमे 
मगणादिकी सम्भावना नहीं होती, परन्तु ' अन्यत्र इस 
अम्भावनापर यथीचित विचार कर लेना चाहिये। यह भी 
' ध्यान रखना चाहिये कि ये नियम उसी अवसरके निमित्त 
हैं, जहाँ एक ही शब्दम गण पड़े । पर जहाँ शब्दोके जोड- 
तोड़मे मण होगा, वहाँ ये नियम लागू नहीं होगे । 
इस छन्दमे प्रबन्ध-क्षमता कम है, अतः इसका प्रयोग 
, स्फुट रचनाओमे अधिक हुआ है। यही कारण है कि यह 
'शैतिकांडका प्रचकित और प्रिय छन्द हे। अनेक रखोंमें 





३१३९ 


सफलतापूर्वक प्रयुक्त होनेपर मी यह छन्द खन्वःर और वीर 
रसका विशिष्ट छन्‍्द है। आधुनिक युगमे भी ब्रजभाषाके 
कवियोंमें मारतेन्दु हरिंश्वनद्ध, 'रलाकर' तथा खडीबोलीके 
कवियोमे 'हरिऔध'(रसकलश), मैथिलीशरण गुप्त (साक्रेत), 
अनूप शर्मों (समनांजलि), गोपालशरण सिंह, दिनकर 
(कुरुक्षेत्र) आदिने इसका प्रयोग किया है। वस्तुतः इसे 
हिन्दीका राष्ट्रीय छल माना जा सकता हे । 

रीतिकालके कवियोंने इस छनन्‍्दंगे बहुतसे प्रयोग किये 
है। सूदनने अपने 'सुजान-चरित'में इसका ववित्त-घनाक्ष्री 
नामसे विशेष प्रयोग किया हे--- जव होत अमसवार, झुब- 
भारके निवारक बन्दि सरदार, बंदनेसकों कुँवार” (२७: 
३, ४) । इसमें १७, १५ पर यति है ओर पहिले और तीसरे 
चरणमें ८, ९, ८, ६ तथा दूसरे और चोथेमें ८, १०, ८, 
६ पर यति है तथा अन्‍्तमें शुरु-लघु है। देवके' प्रयोगोमे 
कई विशेषताएँ है । कभी-कभी एक चउरणकी मात्राएँ ३२ 
या १३ हो गयी है-“कुँवर किशोरी मुख मोरी करे सखियन 
सों चोरा ओरी चितगति रोरी सी रची रही” (२० बि०, 
पु० ५३) । इसमे ३२ अक्षर है | तुलसीदास और पद्माकरके 
कवित्तोंमें ८, ८, ८, <, यतियोंसे १६ अध्ूरोंका प्रयोग भी 
मिलता है । केशवदासका उदाहरण--“बानी जगरानीको 
उदारता बखानी जाय, ऐसी मति कहों थौ उदार वौनकी 
भई” (रा० च०, प्र०१६२)। इस हन्दम लयके 
अनुसार भाव और चित्रकी व्यंजित करनेकी अपूर्व 
शक्ति हे | +पु० शु० ओर ह० मो० 





घासलेटी साहित्य- घासलेटी” शब्द (विक्त या नकली 


घीके लिए सामान्यतः प्रयुक्त)का अर्थ है--निक्ृष्ट, निकम्मा 
गंदा | अनेतिकताको प्रश्नय देनेताले तथा लगिक विक्ृतियो- 


' को चित्रित करनेवाले साहित्यके लिए 'घासलेट विशेषणका 


सर्वप्रथम प्रयोग बनारसीदास चतुर्वदीने किया, जब वे 
“विदज्ञाल भारत के सम्पादक थे । घासलेटी साहित्य विरोधी 
आन्दोलन लगभग दो वर्षते भी ऊपर चला । इसमें कई 
लेखओंने भाग लिया। सन्‌ १९२८, १९२९ और १९३०- 
की हिन्दीकी पत्र-पत्रिकाओंमें घासलेटी साहित्यपर बहुत 
कुछ लिखा गया है। विशाल भारत'में कई प्रतिष्ठित 
व्यक्तियोंने बनारसीदास चतुर्वेदीके विचारोंका समझन 
किया तथा गोरखपुरके सम्मेलनने तो प्रस्ताव भी पास 
किया । महात्मा गांधीतकने इस विषयपर ध्यान दिया 
था एवं ऐसी कुछ कृृतियाँ भी स्वयं पढी थी। इस प्रसंगर्म 


' बनारसीदास चतुर्वेदी ते उनका पत्र-व्यवहार एवं वातौलाप 


भी हुआ | पत्र व्यवहार काफी बादमे स्वयं बनारसीदासजीने 
प्रकाशित कराया । गांधीजीने ऐसी दीजोंको उस अर्थम त्तो 
ग्रहण नही किया, जिस रूपमें बनारसीदास चतुर्वेदी भादि 
ने प्रस्तुत किया था (गांधीजीका मत ऐसी एक या दो 
पुस्तकोतक ही सीमित है, जो उन्होने पढी थी) । 

घासलेटी साहित्य सम्बन्धी विवाद बहुत कुछ पाण्डेय 
बेचन शर्मी 'उम्रंकी कथा-कृतियोंकी लक्ष्य करके उठा 


 (चाकलेटॉो, 'अबलाओंका इन्साफाँ, 'दिललीका दलाल? 


आदि) ।-उद्रक्रे ऐसे साहित्यकी भर्त्सना आदर्शवादी-नीति- 
वादी समीक्षकोंकी ओरसे होना स्वॉभाविक हीं है । उद्यसे 
अपनी इने रचनाओंका मन्तब्थ यही बेताया कि वे समाज- 
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की निद्ृष्टताको प्रोत्साहित करनेके लिए नहीं, प्रत्युत उनके 
प्रति अरुचि उत्पन्न करनेके किए लिखी गयो है'। अतः इस 
प्रसंगपर मतेक्य नहीं हो सकता। आज़ भी तथाकथित 
मनो+ज्ञानिकताके नामपर उपन्याप्तोें नग्न चित्रण देखने 
को मलते है, जो सामाजिक स्वास्थ्यकी दृष्टिसे बडे घातक 
है। वस्तृतः अधिकांश घटनाएँ लेखकके अपने मस्तिष्ककी 
उपज होती है, उनका यथार्थने कोई सम्बन्ध नहीं होता । 
यथार्थ होनेपर भी यह युक्तियुक्त नहीं कि साहित्यकार, 
मानवकी पतनशील प्रवृत्तियोबों ब्यौरेवार लिपिवद्ध करे, 
' फिर भले ही उनकों पढ़कर उनके प्रति चाहे आक्रोश 
उत्पन्न हो, चाहे छलक । “झम० भ० 
घोड़ी-घुड-चढीके गीत; दूल्हेकी घोडीपर विठाते समय 
- गाया जाता है। इसमें घोडीशो सब्जा, चाल, उसके हाव- 
भाव और उसपर चढ़नेवाक्े बरके सौन्दर्य आदिका उल्लेख 
रहता है। घोडीके गीत मुसलमानोंके - यहाँ खास तोरसे 
गाये जाते है । . २० अआ० 
चचरी-वर्णिक छन्दोमें समवृत्तका एक भेद। भानुके 
अनुसार 'छन्दप्रभाकरा (प्ृ० ८७)में इसका लक्षण र, स, 
ज, ज, भ, रके योगसे बताया गया है । (5।5, ॥5, ।$।, 
5), 5॥, $॥$), प्राक्ृतपेगल'में चचरी (२: १८४), 
“धन्दोनुशासन' (हेमचन्द्र)मे उज्ज्वल (२: ३१३) और 
छन्दःसत्र मे विद्वुधप्रिया (८४ १६) नाम दिया गया हैं । 
इस छन्दमे १०,८ वर्णोपर यति होती है, पर पिगलने ८,१० 
वर्णोपर यति मानी है । इसका मात्रिक रूप गीतिका-छन्द 
है। सूदनने चचरी नामसे प्रयुक्त किया है (सुजान-चरित), 
पर केशवने चंचरी नाम ही दिया हें। उदा०-- 
'माल श्रीरघुनाथके उर शुभ्र सोतहि सो दयी। अर्पियो 
' हनुमन्तकों तिन दृष्टि के करुणामयी । (रा० च०, 
२६४ २ ३) | “:यु० झु० 
चंचला- वणिक उन्दोंमें समवृत्तका एक सेद; प्राक्षत-पगलूस 
(१४ शु० ई०)मे उल्लिखित वर्णवृत्त (१७२) । < गुरु-लघु- 
के योगस यह छनन्‍्द बनता है । 'स्वयभुच्छन्द'में (१, ४३) 
इसका नाम चित्रशोमा दिया हे । केशवने इसका नाम 
ब्रह्मरूपक दिया हे। उदा०--अन्न देइ सीसदेश राखि छेइ 
प्राणजात, राज बाप मालले करे जु पोषि दौह गात । दास 
होइ पुत्र होय शिष्य होय कोई माय, शासन न मानई तो 
कोटि जन्म नके जाइ । (रा० च० : ९ : ९) |--प० झ्ुु० 
चंचलातिदायो क्ति-दे० अतिशयोक्ति!, छठा मेद । 
चंडाझि-वजयोगमे पवन-निःधके उपरान्त अवधूतो मार्गमे 
चण्डाग्निके प्रज्वबलित करनेकी क्रियाका विधान है । यही 
चण्डाग्नि समस्त क्लेश और वासनाओकों भस्म कर देती 
है । शैव पद्धतिमें इसीको अद्याग्नि कहा गया है । नाथपन्थी 
तथा सनन्‍्तोमे यद्यपि इसे चण्डाश्नि नामसे नहीं पुकारा 
गया, किन्तु इसका वणन अवश्य मिलता है | इस अग्निको 
- प्रंज्वलित करनेके लिए नो इन्द्रियद्वारोकों पवनबन्ध द्वारा 
बन्द कर केवल दसवें द्वार--अह्यरन्ध अथवा बैरोचन दार- 
वी उद्घाटित करना पडता है । “थ० वी० स्वा० 
चंद्र >दे० 'हठ्योंग, पिंड । 
चंद्र-मात्रिक सम छनन्‍्दका एक भेद | सातुके अनुसार इसके 
प्रत्येक चरणमें १७ मान्नाएँ होती है । सूरने वणनात्मक 
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स्थलोपर इसका भी अयोग किया हे--कियों अति मान 
वृषभानु बारी । देखि प्रतिजिम्ब प्रिय हृदय नारी” (सू० 
सा०: ना० प्र०, पृ० ३६७) | 
चन्द्रगिरि-मत्स्येन्रनाथ एवं गोरखनाथसे सम्बद्ध कथाओंमें 
चन्द्रगिरी और चन्द्रद्ोीप नामक स्थानका उब्लेख बार-बार 
आता है। योगि सम्प्रदायाविष्कृति)! (अध्याय ३)मे एक 
कथा है, जिसमे बताया गया हे कि गोदावरी संगाके समौप 
स्थित चन्द्रगिरि नामक स्थानके एक सुराज नामके ब्राह्मण 
वो पुत्रामिलाषिणी पत्नी सरस्वतीकों मत्स्येद्रनाथने भभूत 
दी थी, जिसको खानेके फलस्वरूप उसने गोरखनाथकोी 
' पुत्र रूपमे जन्म दिया था। 'मत्स्येद्धनाथने सम्बद्ध कथाओं- 
'बी परीक्षाके बाद हजारीप्रसाद दिवेदीने यह निष्कर्ष 
निकाला है कि “चन्द्रगिरि कामरूपसे बहुत दूर नहीं था 
और या तो बंगालके समुद्री किनारेपर कही था) या जैसा 
कि तिव्वती परम्परासे स्पष्ट हैं, ब्रह्मपुत्रते बिरे हुए किसी 
द्ीपाकारं भूमिपर अवस्थित था। इतना निश्चित है कि 
वह स्थान पूर्वी भारतववर्षमें कामरूपके पास कही था ।” 
(नाथ संप्रदाय, घृ० ५५-५६) । चन्द्रगिरि ही चन्द्रद्दीप भी 
है । कुछ लोगोका अनुमान है कि यह कलकत्तेके दक्षिणमें 
स्थित सुन्दरवनका ही ध्वनि परिवर्तित रूप है। सुन्दरका 
चन्द्र होना सम्भव भी है विशेष विवरणके लिए देँ० 
नज्ञाथ सम्प्रदाय”, पू० ४३-४४) । “--रा० सिं० 
चंद्रवत्मं-वर्गिक छन्दोंमे समवृत्तका एक भेद | रगण, 
लगण, मगण, सगणके योगसे यह वृत्त बनता है (5।5, ॥॥ 
5॥, ॥5); 'रखलमंजूषा' (५: ३)में इसका वितान नाम 
दिया है । हेमच्न्द्र (७० २: १६१), जयदेव (छन्दो०, 
६: ४३), विरहांक (वृत्त० ३ :४४)ने चन्द्रवर्ता नाम 
माना है। तुल्सीकी चषोपाश्योमे इस छन्दके चरण मिल 
सकते हैं-- राम भक्तजन जीवन घनसे! (बालकाण्ड) । 
केशवने इस छन्‍्दका प्रयोग किया हैं--/स्नतान दान जप 
जाप जु करियो। सोधि-सोधि उर मॉचु जु धरियो। जोंग 
जाग हम जा लग गहियो । रामचन्द्र सबकी फल रूहियो 
(रा० चं०, ११: २) । “एपु० झु० 
चंद्सली- स्ियोके मत्ति-्गीत; चन्द्रसखी क्ृष्णाश्रयी शाखा- 
को लोक-गायिका है। इनके गीत मालवा, राजस्थान; 
निमाड ओर ब्रजकी जनतामे प्रचलित है । इस कवयित्रीका 
काल १७ वी या १८ वी शताब्दी अनुमानित किया 
जाता है। चन्द्रसखीके मजन सख्रियोमे खूब प्रचलित 
ह्वे | “एझआबिय[० पृ० 
चंद्रावहं-सावनके दिनोमें कुरुप्रदेश, बुन्देलखण्ड, राजसान 
और गंगाके मध्यवर्ती मैदानोमें चन्द्रावड” अथवा “ऋन्द्रा- 
वलि! नामक एक गीत-कथा प्रदडलित हे। किसी-न-किसी 
रूपमें यह कथा प्रायः सभी जनपदोमें उपलब्ध हे। कथा- 
दी रूपरेखा इस प्रकार है--“एक दिन मुगछोंदी सेनाने 
चन्द्रावलिके गॉवके निकट डेरा डाछा | चन्द्रावलि माताके 
बरजनेपर भी घडा लेकर पानी भरने पहुँची | मुगढोंने 
उसे तम्बुओके बीच डाल लिया। तब उसका पिता, भाई 
आदि बारी-बारीसे उसे छुडानेके लिए मुगलोंके पास पहुँचे । 
चन्द्रवलिको उन्होंने नहीं छोडा । तब धोखेसे चन्द्रावलिने 
तम्बुओमे आग लरूगा दी जौर जल गयी” | चन्द्रावल' बस्‍्तुतः 





संपू-चपलता 


३१४ 





चन्द्रावलिके सम्बन्धमं गेय गीतोंके कथा-रूपकी संज्ञा है। 
बुन्देलखण्डमें “मथुरावलीके नामसे जो गीत-कथा गायी 
जाती है, उसकी कथावस्तु भी चन्द्रावलके अनुरूप हे । 
केवर चन्द्रावलिके स्थानपर मथुरावलीका प्रयोग किया 
जाता है। चन्द्रावलि कहीं-कहीं ब्याइता बतायी गयी है । 
वह अपने पति और ससुरकी लाज रखनेके लिए तथा पिता 
ओर भाईका मुख उज्ज्वल करनेके लिए मुगर्ोकोी समपित 
होनेकी अपेक्षा अग्निकी लपदोंमें अपनी आहुति देकर 
कथाकी कारुणिक स्थितिर्में समाप्त करती हे | पाठ-भेदकी 
दृष्टिसे शब्दोंमे यहॉ-वहाँ भेद स्वाभाविक है | कहीं मुगलोंके 
स्थानपर 'तुरुक का प्रयोग है। इस प्रकार जलकर “चन्द्रावल' 
या मथुरावली' कुल-पुरुषोंकी पगड़ीकी लाज रखती है । 
“तेय चले बाकें साहिबा, विहेस चले राजा बीर, राखी बहना 
पगड़ीकी राज, ठाडी जरे मथुरावल्ि ।? (चन्द्रावलि) / उच्त 
गौतकथा श्रावणमें झूलेपर गायी जाती है । अनुमानतः 
गीत पॉच-छः शताब्दीसे अधिक प्राचीन नही हे । 
मालवा “चन्द्रावलंा नामक एक ओर गीत-कथा 
दौपावलीके दूसरे दिन गायी जाती हे । उसमे चन्द्रावलि 
एक गूजरी है, जो कृष्णकी अपने यहाँ आमन्त्रित करती 
है। सेजपर छलिया कृष्णने चन्द्रावलिको बिलमाया और 
रात छ माप्तकी हो गयी। परिणामस्वरूप गौशालामें 
प्रतीक्षा करता हुआ उसका पति गोरधन' गारयेके खुरोंसे 
कुचऊकर मर गया। उसीको स्मृतिमें 'गोरधन' छापे जाते 
है और चन्द्रावल गाकर झ्त्रियाँ लोकाचार पूर्ण करती है । 
भारतीय लोकगीतोंमें चन्द्रावलि नाम और भी कथा-प्रसंगोंके 
बीच आता है। स्थूल रूपसे मुगलोंके अत्याचारसे पीडित 
चन्द्रावलि ही “चन्द्रावल'की नायिका हैे।  +-श्या० प० 
चंचू-अ्रव्य काव्यका एक भेद। दे० 'साहित्यरूप! । 
“गद्यपद्मम्य॑ काव्यं अम्पूरित्यभिधीयते--(सा० द०, 
६,३३६), अथौत्‌ गद्य-पद्रके मिश्रण काव्यकोी चम्पू कहते 
है। काव्यकी इस विथाका उल्लेख साहित्यशार्के प्राचीन 
आचारयों--भागमह, दण्डी, वामन आदिने नही किया। यों 
गय-पद्चमय शैलीका प्रयोग वैदिक साहित्य, बोद्ध, जातक, 
जातकमाला आदि अति प्राचीन साहित्यमें भी मिलता है। 
चम्पू नामके प्रकृत काव्यकी रचना दसवीं शतीके पहले नहीं 
हुई। नर चम्पू (त्रिविक्रमभट्ट), जो दसवीं सदौके प्रारम्भ- 
की रचना है, चम्पूका प्रसिद्ध उदाहरण है | इसके अतिरिक्त 
“यश/ण्तिलक' (सोमदेव सरि), चम्पू रामायण (भोजराज), 
“आनन्ददुन्दावन! (कवि कर्णपूर), गोपाल चम्पू” (जीव 
गोखामी), 'नीलकण्ठ चम्पू” (नीलकण्ठ दीक्षित) और 
“चम्पू भारत' (अनन्त कवि) दसवीसे सन्नहवीं शतीतकके 
व्वम्पू-काव्योंके उदाहरण है । | 
वस्तुतः यह काव्यरूप अधिक लोकप्रिय न हो सका 
ओर न काव्यशारूमें उसकी विशेष मान्यता हुई । हिन्दीमें 
“यशोधरा” (मैथिलीशरण गुप्त)को चम्पू-काब्य कहा जाता है, 
क्योंकि उसमें गद्य-पद्य दोनोंका प्रयोग हुआ है । --ब्र० ब० 
चउपेया-मात्रिक सम छन्दका एक सेद । 'प्राक्ृतपैंगलम्‌'में 
श्सके प्रत्येक चरणमें ३० मात्रा तथा अन्तमें ग (5) माना 
गया हे (१: ९७) । भिखारीदासने इसी लक्षणके छन्दका 
नाम चौबोह दिया है (उन्दोग, पृ० ३३)+ भानुने 


प्राकृतपेगलमके अनुसरणपर इसमें १०,८,१९पर यति 
मानी है ओर अन्तर्में एक सगण (॥$) और ग॒(3)का 
प्रयोग कर्णमधुर कहा है. (छ० प्र०, पृ० ६०) । तुलसीने 
इस छन्दका प्रयोग रामचरितमानस में, केशवने 
'रामचन्द्रिका में तथा रघुराजने 'रामस्वयंवर'में किया है! 
इनके अतिरिक्त ननन्‍्ददास तथा सुन्दरदास द्वारा भी यह 
प्रयुक्त हुआ है । प्रायः स्तुति या प्रशंसामें इसका अच्छा 
प्रयोग हो सका है; विशेषकर तुल्सीने--“जय-जय अबि- 
नासी, सब घटबासी, ब्यापक परमानन्दा” (रा० च्‌० 
मा०, १: १८६)। यह छनन्‍्द अलंकार-छन्द कहा जा 
सकता है, क्योंकि इसकी यतिके साथ यमकका प्रयोग भी 
होता हैे। उदा०--“भए प्रगट कृपाला, दोन दयारा, 
वंगेसल्या हितकारी ।? (रा० च० मा०, १: १९२) तथा- 
“गुनगन प्रतिपालक रिपुकुलबालक, बालक ते र० रन्‍्ता 
(रा० चं०, ३६ : ९) । 


चकवा-एक पक्षी जो जाड़ेमे नदियों ओर बड़े जलाश्योंके 


किनारे दिखाई देता है ओर वेशाखतक रहता है ॥ 
अधिक गरमी पडते ही यह भारतवर्पसे चला जाता हे। 
यह दक्षिणकी छोड़ सारे भारतवर्षमें पाया जाता है । यह 
पक्षी प्रायः झुण्डमें रहता है । यह हंस जातिका पदी है । 
इसीलिए सन्त लोग इसे जीवका भी पर्यायवाची मानते हे । 
यह अपने जोड़ेसे बहुत प्रेम करता है । बहुत कालसे इस 
देशमें ऐसा प्रसिद्ध है कि राजिके समय यह अपने जोड़ेसे 
अलग रहता है। सनन्‍्तोंने इसके रात्रिकालके वियोगजनित 
दुःखकी लेकर जीवका ईश्वरसे बिछोह् होनेकी कढ्पना की 
है। “चकवा चकई दो जने, इन मारो मति कोय। 
ये मारे करतारके रैनि बिछोहा होय ।” (कबीर 
सा०)। “3० श० शा० 


चकित-दे० 'सखमावज अलंकार), सोलहवों । 
चतुब्यूह-पांचरात्रके अनुसार भगवान्‌ लोककब्याणके 


लिए (द्रे० गीता, अ० ४, छो० ८) चार प्रकारका रूप 
धारण करते है--(१) व्यूह, (२) विभव, (३) अ्चावतार, 
(४) अन्तयोमी अवतार। व्यूहमें वासुदेव (सर्वकामी पर- 
मात्म्य), संकषण (जीव), अद्युम्न (मन), अनिरुद्ध (अहंकार) 
की गणना हे (विशेष-दे० “्यूहवाद”) । --बि० मो० झ० 


चपलता-प्रचलित तेतीसमेंसे एक संचारी | भरतने इसके 


विभाव प्रेम, शणा, अधैये, ईष्यो, विगेध आदिको माना 
है और कठोर वचन, प्रतारणा, पीटना, मारना, बॉधना 
आदिको अनुभाव स्वीकार किया हे (नाव्य०, ७:६०) ! 
विश्वनाथके अनुसार इसकी परिभाषा हे- मात्सरयद्देषरागा- 
देशचापल्य त्वनवस्थितिः | तन्न भत्संनपारुष्यस्वच्छन्द।- 
चरणादयः । (सा० द०, ३ : १६५९) । मात्सये, द्वेष, राग 
आदिके कारण मनका स्थिर न रहना चपलता है। इसमें 
भर्त्सना, परुषता, खच्छन्दरता आदिका आचरण पाया जाता 
है । हिन्दौके कुछ आचार्योंने इसका अनुसरण किया हे- 
“रागरु क्रोध बिरोध ते चपल चेष्टा होय” (भाव०, 
संचारी) । 

चपलता भी दो प्रकार की होती दै--प्रकृतिगत और 
आगन्तुक | प्रकृतिगत चपलता भावदशाके रूपमे अभिव्यक्त 
होती है। आगन्तुक चपलता दी पंचारी दो सकती है) 


है३५ 


चपलातिशयो क्ति -चरितकाब्य 





क्योंकि श्सीका सीधा सम्बन्ध किसी स्थायी भावसे होता 
है। रीतिकालीन कवियोंने रागको प्रधानता दी है। 
पद्माकरका रक्षण हे--“जहूँ अति अनुरागादि ते, थिरता 
कछू रहे न। तित चितचाहै आचरण, बह्दे चपरूता ऐन। 
(जगत०, ५६०) । प्माकरने रागजन्य संचारीका ही 
उदाहरण दिया है--“झॉंकति है कबहूँ झेंझरीन झरोखनि 
त्यों सिरकी सिरकी में । झाँकति ही खिरकी में फिरे थिरकी- 
थिरकी खिरकी-खिरकी में” (जगत्‌०, ५६६) । तुलसीदास- 
ने सीताके मनोभावमें श्सीकी व्यंजना की हे--“चितवति 
चकित चहूँ दिसि सीता। कहाँ गये नूप किसोर मन 
चीता” (रा० च० मा०, १) | “ब० सिं० 
चपलातिशयो क्ति-दे० 'अतिशयोक्ति', छठा भेद । 
चरखा-लकडीका बना हुआ एक प्रकारका यन्त्र, जिसकी 
सहायतासे ऊन, कपास या रेशम आदिको कातकर सूत 
बनाते है। सन्तसादित्यमें चरखेके रूपकसे शरीरके 
स्थूल रूपका अहण किया गया। चरखेके समान ही शरीरके 
सारे व्यापारको स्पष्ट करनेके लिए एक-एक चीजका अरूग- 
अलग वर्णन किया जाता हे । “जो चरखा जरि जाय बढेया 
ना मरे। में कातों सूत हजार चरषुला जनि जरे! 
(कबीर-बीजक, २२७), अर्थात्‌ यद्यपि चरखारूपी शरीर जल 
जाता है, परन्तु उसका बनाने या कल्पना करनेवाला 
बढई (मन) नहीं मरता है। जो इस चरखेकी समझ ले 
और उसे मनके ये संकल्प-विकतप विदित हों जाये तो 
फिर आवागमन मिट जाता हे । --3० झां० श्ञा० 
चरण-कि , छन्दकी प्रधान यतिपर समाप्त होनेवाली पूर्ण 
पंक्तिकों उसका एक 'चरण' कहा जाता है। 'पद' और 
“पाद' इसके पर्याय है । सामान्यतः छन्दकी कब्पना 
चतुष्पादके रूपमें मिं ठती है, अतणव अधिकांश छन्द चार 
चरणवाले होते हैं। चरणकी समानताका अर्थ है मात्रिक 
यति-गति तथा मात्रा-संख्याकी एकरूपता । वर्णिक छन्दोंमें 
वर्ण-क्रम तथा वर्ण-संख्यासे यह समानता मापी जाती हे, 
साथ ही यति-गतिका विचार भी रहता है। कुछ छन्द 
घारसे कम और चारसे अधिक चरणोंवाले भी होते हैं । 
वेदिक छन्‍्दोंमें त्रिपाद गायत्नी, त्रिपाद अनुष्डुपू आदि तीन 
ही चरणोंके होते हैं तथा 'पटपदा, जिसका अपअंशरूप 
“छप्पय' हो गया हे और “मिलिन्दपाद' नामक छन्द छः 
चरणोंवाले होते हैं। इसी कारण इनका नामकरण भौंरेके 
समानाथी दब्दोंसे किया गया हे । 
सम; विषम, अद्धंसम- जिन छन्दोंमें सब चरण समान 
होते हैं, उन्हें (सम; जिनमें दोसे अधिक चरण समान न 
हों, उन्हें “विषम” और जिनमें कुछ चरण (पहला, तीसरा) 
एक समान हों तथा अन्य (दूसरा, चौथा) कुछ उनसे भिन्न, 
किन्तु परस्पर समान हों, उन्हे अर्द्धसम' कहा जाता हे । 
इश्स प्रकार सम, विषम और अर्द्धसम ये मात्रिक और 
वर्णिक, दोनों प्रकारके छन्दोंके विभाजन है, जिनका आधार 
चरणोकी समानता, असमानता तथा अद्धंसमानता मानी 
जाती है। विषम संख्याके चरणोंवाके छन्द विषम कोटिमे 
ही आते हैं, चाहे सभी चरण परस्पर समान हो | यह एक 
प्रकाकका अपवाद जैसा है, विषमताका निर्णय चरणोंके 
रूपसे न होकर चरण-संख्यासे होता हे। . --ज० गु० 


चरितकाब्य-चरितकाब्य प्रबन्धकाव्यका ही एक विशेष 


रूप या प्रकार है। प्रबन्धकादय, कथाकाब्य+ और 
इतिदृत्तात्मक कथा (पुराणकथा आदि), तीनाँके छक्षणों- 
का समन्वय हुआ है। यही कारण है कि प्रायः चरित- 
काग्योंकी कभी चरित, कमी कथा और कभी पुराण 
कहा गया है, जेसे, 'पठमचरिछों, “रिध्ठंणेमिचरिउ, 
“जसहरचारिउ',  प्जुण्ण कहाँ, भिवित्त कहाँ, 
महापुराण), हरिवंशपुराण' आदि। वस्तुतः चरितकाब्यों- 
में इन तीनों शब्दोंका एक ही अर्थमें प्रयोग हुआ है और 
सबका अभिप्राय अबन्धकाव्यसे ही है, ऐतिहासिक चरित्र, 
पुराणकथा या साहित्यिक कथाकाब्यसे नहीं | किन्तु चरित, 
कथा ओर पुराण नामवाले सभी ग्रन्थ चरितकाव्य नहीं 
होते, जेसे इुद्धचरित', श्रीकण्ठचरित', निषधीय चरित!' 
आदि शास्त्रीय रैलीके महाकाव्य हैं, बृहत्कथा', 
श्रुतपंचमीकथा, 'लीलावई कहा, समराश्च कहां, 
दशकुमारचरित', ६र्षचरितां आदि कथाकाव्य और 
इतिवृत्तात्मक कथाकाव्य हैं तथा अग्निपुराण, वायुपुराण', 
आदिपुराण, उत्तरपुराण” आदि पुराणग्रन्ध हैं । 
चरितकाव्यकी कुछ निजी विशेषताएँ हैं, जिनके कारण 
वह पुराण, इतिहास ओर कथासे भिन्न तथा एक विशेष 
प्रकारका प्रबन्धकाव्य माना जाता हैं। संस्कृतमें चार 
शैलियोके प्रबन्धकाव्य मिलते हैं। शाखीय शेलों, 
ऐतिहासिक शैली, पौराणिक शैली और रोमांसिक होंली। 
इनमेंसे प्रथमके अतिरिक्त अन्य तीन शैलियोंमें चरितकान्य 
होते हैं। अपभंशमें पौराणिक और रोमांसिक, इन दो ही 
शैंलियोंके प्रबन्धकाव्य मिलते हैं. ओर वे सभी चरित- 
काव्य हैं। 'पठमसिरिचरिउ'की भूमिकामें इरिवह्म 
भायाणीने चरितकाव्यका खरूपनिर्देश करते हुए लिखा 
है कि “सखरूपकी दृष्टिसे अपभ्रंशके पौराणिक कार्यों और 
चरितकाव्योंमें बहुत अन्तर नहीं है। पौराणिक काब्योंमें 
विषयका विस्तार बहुत अधिक होनेसे सन्पि-संख्या पचास- 
से सवा सौतक होती है, किन्तु चरितकाव्योंमें विषय- 
विस्तार मर्यादित होता हे, जिससे सन्पि-संख्या अधिक 
नहीं होती । शेष बातों, जेसे सन्धि, कड़वक, तुक, पंक्ति- 
युगल आदियें दोनोंमें कोई भेद नहीं होता । किन्तु सभी 
चरितकाव्य कडवकबद्ध हों, यह बात भी नहीं हे, हरिसद्ग- 
का णिमिणाहचरिउ” आचन्त रब्डाउन्दमें है” (पठमसिरि- 
चरिड, भूमिका, ४० १०) | किन्तु यह अन्तर बाह्य 
खरूपका अन्तर है, भायाणीजीने दोनोके आन्तरिक स्वरूप- 
का कोई अन्तर नही बताया है । बस्तुतः पुराण, पौराणिक 
सामग्रीवाले काव्य और पौराणिक शैलीका काव्य, इन तीनों- 
मैं बहुत अन्तर होता हे । श्नमे पुराण तो काव्य होता ही 
नहीं। पौराणिक सामओ लेकर शास्रीय या रोमांसिक शेलीके 
प्रबन्धकाव्य भी लिखे जाते है ओर ऐतिहासिक और उत्पाय 
सामग्री लेकर भी पोराणिक शेलीके महाकाव्य लिखे जा 
सकते है। अतः काव्य पौराणिक नही होता, वल्कि उसकी 
शैली पौराणिक ऐतिहासिक, रोमांसिक या शास्त्रीय दोती 
है। इनमे तीन शैलियोंमें चरितकाव्य होते हैं, शास्रीय 
दैलीमें नहीं होते | उदाहरणार्थ--पौराणिक शैलीके चरित- 
काव्य- पचचचरित',  'पारव॑नाथचरित', 'पडमचरिय, 
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“प्ठमचरिडउ', महापुराण, परासपुराण', “्रिषष्टिशलाका- 
पुरुषचरित' आदि ।. ऐतिहासिक शेलीके चरितकाव्य-- 
प्रथ्चीराजविजय, विक्रमांकदिवचारित', 'राजतरगिणी*, 
“करुमारपाछचारित', हम्मीर महाकाव्य', गउठडबहो आदि । 
रोमांसिक रीौलीके चरितकाव्य--नवसाहसांकचरित', “चन्द्र- 
प्रभचरित', शान्तिना थचरिता, मलयसुन्दरीकहा, 'अजष्गा 
सुन्दरीचरिय', 'तविसयत्तकहा', 'करकण्डुचरिउ', 'जसहर- 
चरिएउ आदि । 
इस प्रकार प्रबन्ध-काव्यके मुख्यतः दो रूप होते है, 
(१) शास्त्रीय प्रबन्धकाव्य, (२) चरितकाव्य। चरितके 
लक्षण ये है : १. चरितकाव्यकी शैली जीवनचरितको शेली 
होती है । उसमे प्रारम्भमें या तो ऐतिहासिक ढंगसे नायकके 
पूर्वज, माता-पिता और बंशका वर्णन रहता है या पौराणिक 
ढंगसे उसके पूर्व सावोका बृत्तान्त तथा उसके जन्मके कारणों- 
का वर्णन होता है अथवा कथाकाव्यकी तरह उसके माता- 
पिता, देश ओर नगरका वर्णन रहता हे । उसमे चरित- 
नायकके जन्मसे लेकर मृत्युपर्यन्ततककी अथवा कई जन्मों 
(भवान्तरों)की कथा होती हे । उसमे शाखीय प्रबन्धकात्यों- 
की तरह महत्त्वपूर्ण और कलात्मकता उत्पन्न करनेवाली 
मुख्य घटनाओंका चुनाव और वर्णनात्मक अंशोंकी अधिकता 
नही होती । अतः वह कथात्मक अधिक और वर्णन त्मक 
कम होता है | चरितकाव्यका कवि कथावंगे छोडकर वस्तु- 
वर्णन या प्रकृति-चित्रणमें अधिक देरतक नहीं उलझता। 
इसी कारण वह कथाकाव्यके अधिक निकट तथा शास्त्रीय 
प्रबन्धकाव्योकी अपेक्षा अधिक स्वाभाविक, सररू और 
लोकोन्मुख होता है। २. चरितकाव्यमे प्रायः प्रेम, वीरता 
ओर पर्म या वेराग्य-मावनाका समन्वय दिखलाई पड़ता 
है। सबमें कोई-न-कोई प्रमकथा अवश्य होती है और 
उसका स्थान गोण नहीं, महत्त्वपृर्ण होता है। उसमें 
पौराणिक कथानकमें भी ग्रेमाख्यानक रंग भरनेका प्रयत्न 
दिखाई पड़ता हे। प्रायः सभी चरितकाब्योंमे प्रेमका 
प्रारम्भ समान रूपमें स्वप्न-दशन, गुण-श्रवण, चित्र-दशेन 
या प्रथम साक्षात्कार द्वारा होता है । विवाहके पहले या 
' बादमें नायक-नायिकाके मार्गमं अनेक विष्न-बाधाएँ आती 
' हैं, युद्ध करने पडते है और अन्तमें उनका मिलन होता 
है। जैन चरितकाव्योंमें प्रायः अन्तमें नायक किसी प्रेरणा 
या उपदेशसे संसारसे विरक्त होकर जेन मुनि बन जाता 
है। ३. प्रायः सभी चरितकाव्योंमें कथारम्भके लिए वक्ता- 
श्रीता-योजना अवश्य होती हे। यह प्रश्नोत्तर योजना 
इतने रूपोंमें मिलती है :-(क) धर्मगुरु ओर शिष्य, पौराणिक 
' कथाविद और भक्तजन अथवा आवक ओर श्रोताके बीच; 
(ख) शुक-शुकी, शुकसारिका, भ्ृंग-भ्ंगी अथवा किसी 
वक्तापक्षी और मानव-श्रोताके बीच; (ग) कवि और कवि- 
पत्नी या कवि और उसके किसी शिष्यके बीच । ४. उसमे 
अलोकिक, अतिप्राकृत ओर अतिमोनवीय शक्तियों, कार्यों 
और वस्तुओका समावेश अवश्य रहता है, जो पौराणिक 
और रोमांसिक शैलीके कथाकाब्यों, पोराणिक कथाओं और 
छोककथाओकी ' देत है। इस कारण उसमें साहसपृर्ण, 
आइचर्योत्पादक और रोमांसिक कार्यों तथा तत्त्वोंढों अधि- 
कता होतो हे और उन सभी कथानक-रूढ़ियोंकी भरमार 
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होती है, जो लोककथा और कथा-आख्यायिकामें बहुत 
अधिक मिलती है। ५. उनका कथानक शास्त्रीय प्रबन्ध- 
काव्यों जैसा पंचसन्वियोंसे युक्त और कार्यान्वितिवाला नहीं 
होता, वह कथाकाब्योंकी तरह स्फीत, विश्वंखल, गुम्फित 
या जटिल होता है । ६. उसबी शेली कथाकाव्योसे अधिक 
उदात्त होती है, पर शास्त्रीय प्रअन्धकाव्यों जैसी अतिशंय 
अलंकृत, चअमत्कारपूर्ण या पाण्डित्य-प्रदशनवो ग्रवृत्तिसे 
युक्त नहीं होती, जिससे उसमें अधिक सरलता, सादगी 
और सामान्य जनताके लिए पर्याप्त आकर्षण होता है | ७. 
चरितकाव्य प्रायः उद्देश्यप्रधान होता है, कथाकाव्योंकी 
तरह केवल मनोरंजन करना उसका लक्ष्य नहीं होता। 
यह उद्देश्य. कभी धामिक, कभी प्रशस्तिमूलक और कभी 
लोककल्याणामिनिवेशी होता है । परन्तु उसका उद्देश्य 
अधिक उभरा हुआ ओर स्पष्ट होता है, शाख्रीय प्रबन्ध- 
कार्यों जेसा कलात्मक सौन्दर्यके भीतर निहित नही होता। 
इसी कारण चरितकाव्य उपदेशात्मक, ग्रचारात्मक या 
प्रशस्तिमूलक प्रतीत होते है । 

उद्देश्य ओर विपयवस्तुकी दृष्टिसे चरितकाव्य छः प्रकारके 
होते है--१. धामिक, २. प्रतीकात्मक, ३. वीरगाथात्मक, 
४. प्रेमाख्यानक; ५. प्रशस्तिमूलक, $. लछोकगाथात्मक । 
हिन्दीके अधिकांश मध्यकालीन प्रबन्धकाव्य अपभ्रशके 
प्रवन्धकाव्योकी भाँति चरितकाव्य ही है । कुछ उदाहरण 
दिये जा रहे हें--१. धार्मिक पोराणिक--रामचरित- 
मानस, क्ृष्णचन्द्रिका, दशावतार' । २. प्रतीकात्मक-- 
'पह्मावरत, छोरिकचन्दा', मृगावती, “धुमालती' 
आदि । १. वीरगाथात्मक-- पृथ्वोराजरासो', 'हम्मीररासोी' 
आदि | ४. विशुद्ध प्रेमाख्यानक--बीसलदेव रास, 
“छिताईवार्ता', “नल दमन! आदि । ५. प्रशस्तिमूलक-- 
'वीरसिंहदिवचारिता, छत्रप्रकाश । ६. लेकगाथात्मक-- 
'ढोलामारु रा दृह्यँ, 'आल्दखण्ड', “उदयवत्स सावलिंगा' 
आदि । “-शं० ना० सिं० 





चरित्र, चरिन्र-चित्रण-दे० पात्र! । 
चर्चरी-चचरी १३वीं शताब्दीसे पूर्वका लोक-पचलित 


गीत हे । जिनदत्त सूरि नामक जैन कविने इस गीतक्ों 
अपनाया था। च्चरी यत्रपि कोई निश्चित छन्द-प्रकार 
नही है, तथापि १२वीं शताब्दीके लगभग वसन्तके दिलनोंमे 
आंगरा और उसके निकटव्ती क्षेत्रोमे यह' गीत खूब गाया 
जाता था। कबीरने बीजकमे “चॉचर'का प्रयोग किया है, 
वह कदाचित्‌ चर्चरी'का ही बिक्ृत स्वरूप है। यह गीत 
नृत्य करते समय गाया जाता था । कालिदास और श्रीहर्षके 
नायकोंमे “चचरी का उल्लेख आया है। कृतिपय टीकाओंमे 
चॉचरकी खेल बताया है, जो कदाजित्‌ चर्चरीसे भिन्न 
होगा । 'चर्चरी' शआंगार-प्रधान लोकगीत होना चाहिये, जो 
अपनी छोवप्रियताके कारण कतिपय जैन कवियोको आक- 
षित करनेमे सफल हुआ | --+श्या० प्‌ृ० 
चर्या-महायानके धर्म 'और साधना-पथमें बोधिडछित्तको 
उत्पन्न करनेके लिए ६ पारमिताओदी साधना करनी होती 
' है, जिनमेंसे सबसे अन्तिम »र महत्त्वपुण प्रज्ञा-पारमिता 
है। इसकी साधनाके बाद बोधिचित्तोत्पाद होता है, उसके 
उपरान्त उत्ते ऊपरको ओर उदबुद्ध किया जाता है, तब 


३१७ 


अनन्त करुणाका उदय होता है । यह समस्त प्रणाली चर्या 


कहलाती है, जो जनसुरूम नहीं, किन्तु जो साधक इसे 
सम्पन्न कर लेता है, वह अल्प बन्धनसे सुक्त अनुत्तर 
सम्बोधिको प्राप्त कर लोकका वन्धु ओर रक्षक हो जाता 
है। चर्यो तथा क्रिया, दोनोका ही उद्देश्य प्रज्ञा तथा 
उपायका अद्बय है । विधि देवी-देवता, उनकी साधनाएं, 
दीक्षा, अभिषेक, मण्डल आवेश आदि क्रियाओ और 
चर्याओंके अन्तर्गत आते है । “-ध० बी० भा० 
चर्यापद-दे० 'सिद्ध-साहित्य । 
चाँडाली-दे० 'महासुद्रा' । 
चाँद्रायण-मात्रिक सम छनन्‍्दका एक सेद । भानुके अनुसार 
इसके २१ मात्राके चरणमे ११, १०की यति होती है 
तथा ११ मात्रा जगणान्त (४) तथा १० मात्रा रगणान्त 
(59) होती है । यह छ्ुवंगम छन्दके निकटका छन्द हे, 
जिसका उल्लेख प्राकृतपंगलम”मे हुआ है दै०)। भानु 
द्वरा निर्दिष्ट नियमका पालन प्रायः कवियोंने नहीं किया 
हे । हिन्दीमे चन्द्र (प्० रासो), सर (सू० सा०), मान 
(रा० वि०) तथा रघुराज (रा० स्व०)ने इसका प्रयोग 
किया है। सूरने रोला-दोहाके संयुक्त छन्दोके कथानकोके 
प्रारम्भमें टेकके रूपमे इस छन्दका प्रयोग किया है, पर 
जगण-रगणका नियम सदा एक-सा नहीं हे--यह अति 
अचरज मोहि, कहा कारन ठयी” (सृ० सा० : सभा, 
पद १११०) । उदा०-+“अपनी दया बिचारि, पाप सब 
मीजिये” (मानु : छ० प्र०, ए० ५६) । “उसं० 
चादर, चुनरी-संतोने चादर ओर चूनरी जैसे शब्दोंका 
प्रयोग मात्र इनके अभिधार्थमे नही किया है। कबीरका पद 
झीनी झीनी बीनी चदारिया' बहुत ही प्रसिद्ध हे 
जिसमें उन्होंने इडा, पिगछा और सुपुम्नाके ताने- 
बाने और तारसे व॒ुनी हुई पंचभोतिक मानव देहकों 
चादर बताया है । लक्ष करनेकी बात हे कि यहाँ अभिव्यक्त 
विचारधारा कबीरकी कोई नयी विचारधारा नही है । केबल 
चादर शब्द नया हे उसके ताने-बानेकी बुनाबट नयी है । 
कबीरके पूरववर्ती दाशनिक-चिन्तनमें इसे कंचुक कहां गया 
है | कंचुक, जिससे आबृत होकर बह्य जीव बन जाता हे । 
शैवोंके दर्शनमें इसे पाश कहा जाता है, जिसमे बँघकर 
निर्मुणम, निरंजन परमशिव, सशथुण अंजन पशु” बन 
जाते है। कबीर या अन्य संत चादर कहकर इसी 
कंचुकका अर्थवोध कराना चाहते है, पर थोड़े नये ढंग 
से। मायावादी इस शरीरकों बडी चीज़ नहीं मानते । 
उनकी दृष्टेमें एकमात्र पारमार्थिक सत्ता अहम है। 
जगत्‌ भिध्या हे, श्रम है, माया है, अतः इस जालूकों 
छिन्न करना, मायाके कंचुकोका उच्छेद करके इनसे 
मुक्ति पाना, यही उनका प्रमुख लक्ष्य था। कबीर भी माया- 
के इस अर्थ सहमत थे, कबीरके साथ ही अन्य संत कवि 
मायाकोी उस्ती रूपमे समझते थे। लेकिन ये शरीरको 
व्यथं नहीं मानते थे । यह माथा है, पर व्यर्थ नहीं 
है । साई ने दस महीने रूगाकर जिस चादरकों स्वयं 
सिला हो, ठोंक-ठोंककर बड़ी एहतियातसे सवाँरा सजाया 
हो, कबीर पियकी उस रच-पचकर तैयार की गयी उपहारकी 
वस्तुको व्यर्थ नही मान सकते थे | हृठयोगमें आस्था रखने- 


चर्यापद-चार काया 
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बाछा कोई भी संत (जो इृठयोगी होते हुए भी मूलतः भक्त 
ही था) ऐसा मान नहीं सकता, क्योंकि वह इसी प्रियकरे 
उपहारकी धारण करके सुहागिनी पतित्रता बन सकता है । 
इसी पिण्डकी साफनन्‍सुथरा एवं पवित्र रखकर वह पियसे 
वेझझक मिल सकता हे और इस चिन्तासे मुक्त हो सकता 
है कि “हों मेली पिआ ऊजरा कैसे छायूँ पायें?” क्योंकि 
ब्रह्माण्डमें जो कुछ हो दृठ्योगीकी समझसे पिण्डमे वह 
सब है। मूलाधारकों तीन वलयोंमें वेष्टित करके बैठी कुण्ड- 
लिनी ही शक्ति है, जो दीकसे उद्बुद्ध को जा सकी तो सह- 
स्रारमे स्थित शून्य मह लके वासी प्रियसे भेट करा देती हे । 
इस प्रकार कमी मायाका कंचुक कही जाकर समझी जाने- 
वाली यह 'चादर' कबीरके यहाँ ब्रह्माण्डके छोटे (पर भिन्न 
नहीं) रूप, अथोत्‌ पिण्ड था शरीरका वाचक बनकर छंतोंके 
साहित्यमे प्रयुक्त हुई है। लोभ, मोह और पापसे यह 
चादर मैली होती है, ज्ञानके साबुनसे इसे साफ किया जा 
सकता है और यह कि इसे यल्पूर्वक सुरक्षित रखना चाहिए, 
क्योंकि सुहागकी यह साडी बार-बार नहीं मिलती-- सोचु 
समुझ अभिमानी, चादर भई हे पुरानी ।'“ करि डारी मैली 
पापन सौ लोभ मोहमे सानी। ना यहि टरूग्यों ज्ञानके 
साबुन ना धोई सरल पानी ।' कहत कबीर धरि राखु जतन 
ते फेर हाथ नहि आनी ॥” (कबीर : हजारीप्रसाद द्विवेदी, 
संगृहीत वाणी सं० २१३) । इससे थोडे विशिष्ट अर्थवी ध्वनित 
करनेवाला शब्द 'चुनरी' है। इसका अर्थ भी वहीं है, जो 
चादर का है और यह भी उसी परमग्रेयान्‌ खसमकी दी हुई 
है, पर थोंडी विशिष्ट इसलिए हे कि यह और भी अधिक 
प्रेमसे, प्रेमके घनीभूत क्षणमे--शादीक्रे अवसरपर दी 
हुई है । “-रा० सि० 
चासमर-वर्णिक छन्दोमें सम वृत्तका भेद । 'प्राकृतपेंगलम- 
(२: १७०९०) के अनुसार ७ गुरु, लघु एवं गुरुके योगसे यह 
वृत्त बनता है (र ज र ज २) । केशवने इस छन्दका प्रयोग 
किया हे। जयकीर्तिने उत्सव (छन्दो०, ६: १०) ओर 
हेमचन्द्र (छन्दों०, २: २०४)ने तृणक नाम दिया हे। 
उदा०--विदमन्त्र तन्‍त्र शोधि असत्ष शस्त्र दे मले, रामचन्द्र 
लक्खने सु॒विप्र छिप्रन ले चले” (रा० चं०, २: 
२८) | “एु० शु० 


चार आनंदू-वज़यानी सिद्धोंने चार क्षणों, चार आनन्दो 


और मुद्राओका उल्लेख बार-बार किया है । चार क्षणोंको 
विचित्र, विपाक, विमर्द और विलक्षणकी संज्ञा दी गयी है । 
इन्ही चार क्षणोंके भेदसे चार आनन्द बताये गये है, 
जिनके नाम है प्रथमानन्द, परमानन्द, विरमानन्द ओर 
सहजानन्द । प्रथमानन्द विचित्र क्षणका आनन्द हे, 
जिसकी अनुभूति * आलिंगन, चुम्बनादिसे मिलती-जुलती 
हे | परमानन्द ज्ञान सुखका योग है। विरमानन्द समा- 
गम-सुखकी भाँति है । इन सभी राग-विरागोसे वर्जित चतुर्थ 
आनन्द है सहजानन्द, जो सर्वश्रेष्ठ हे और साधककों 
महासुखकी अनुभूति देता है । -““धघ० बी० भा० 


चार काया-त्रिकाय सिद्धान्तके द्वारा बुद्धके दिव्यरूपको 


जो प्रम्परा महाग्रानी आचायोने प्रारम्भ की थी, उसका 
चरम विकास सिद्धोंमे हुआ । महायानी आचायोंने बुद्धकी 
तीन कायाओके मूलमे तीन घातुओकी कल्पना की थी, जो 


चार-चक्र- चित्रा त्मकता 
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इस प्रकार हे--रूपधातुसे निर्मित निर्माण-काया, काम- 
धातुसे सम्मोग-काया और पर्मधातुने धर्म-काया। सिद्धोंने 
प्रशोपाय सिद्धान्तकी प्रतिष्ठा इस दिशामे भी करनेके लिए 
एक चतुर्थ कायाकी प्रतिष्ठा की, जिसे वे वज़-काया, खमाव 
काया, सह-काया या महासुख-काया कहते थे। निर्माण 
कायामे बुद्ध मानुधी रूप धारण कर संसारके अनुरूप 
जीवनयापन करते है। सम्भोग-कायामे आनन्द अथवा 
करुणाकी प्रधानता होती है, यह काया बोधिसत्वके रूपमे 
होती है। धर्म-काया तीनो लछोकोमे अपनेकोी अभिव्यक्त 
करते हुए भी सभी आवासों, क्लेशों और संस्कारोंसे सुक्त, 
अनादि, अनन्त, अजर, अमर और अपरिवर्तनशीर होती 
है। चौथी सहज-काया इन चारोमें सर्वश्रेष्ठ हे, क्‍योंकि 
यह समस्त दृयताओं और क्लेशादि मलावरणोंसे निराबृत, 
शुद्ध, सहजरूप होती है, इसीको निरंजन कहते हैं । बुद्धके 
इसी सहज-काया-स्थित निरंजन रूपमें करोडों साधकोंमेसे 
कोई ही लीन हो पाता हे । --ध० बीं० भा० 

चार-चक्र-दे० हठयोग' । 

चिंता-प्रचलित तेतीसमेंसे. एक संचारी भाव। भरतके 
अनुसार इसके विभाव है--धनहानि, प्रिय वस्तुका अप- 
हरण, निर्धनता आदि और अनुभाव है-उच्छूस, 
चिन्तन, मनन, नतमुख होना तथा दुबंछडता आदि 
(नाव्थ०, ७६४ ०५१) । विश्वनाथके अनुसार इसकी परि- 
भाषा है--ध्यानं चिन्ता हितानाप्तेः शुन्यताश्वासतापक्ृत” 
(सा० द०, ३: १७१) । अभीष्टकी प्राप्ति न होनेके 
कारण तद्रिषयक ध्यानकों चिन्ता कहते हैं। हिन्दीके 
रीतिकालीन आचार्योने इसीका अनुस्तरण किया है । देवसके 
अनुसार “इष्ट बस्तु पाये बिना, एक आस चितु होइ। 
स्वाँस ताप वेबरण जहें, चिन्ता कहियतु सोइ” (भाव० : 
संचारी) | इस लक्षणमें 'नाव्यशास्त्र की परम्पराका प्रभाव 
है, पर अन्य ऐसे आचाये है, जिन्होंने सामान्य ढंगसे-- 
“जहाँ कौन हू बातकी चितमें चिन्ता होय” (जगत्‌०, 
७५०४) मान लिया है । 

अभीश्की प्राप्तिकी ्ढ कामना एक तरहकी आगदकांक्षा 

है | जब यह आकांक्षा बाधित होती है तब चिन्ताका उदय 
होता हे | यह रागात्मक प्रवृत्ति नही है, इसलिए बाघाओं- 
को दूर करनेके लिए छोगोंको प्रयत्नवान्‌ बनाती है । इस 
प्रथत्नकालके बीच-बीचमे आशा, निराशा, शंका, ईर्ष्या, 
व्याकुलता आदिका प्रादुर्भाव होता रहता हे। चिन्ताका 
निष्क्रियात्मक रूप भी होता है, जो चिन्ता करनेवालेको 
और सौ अशक्त, पंगु और निरीह बना देता है। इसका 
प्रादुभोव स्वतन्त्र रूपमें भी होता हे ओर संचारीके रूपमें 
भी । चिन्ता संचारीका वियोग-श्ृंगारके अन्तर्गत उद[०--- 
“आँसुनि मोचति सोचति यों सिगरो दिन कामिनि काग 
उड़ावै” (भाव० : संचारी) | तुल्सीदासने 'कवितावली- 
में माँ कीसल्याक्री पुत्रविषयक चिन्ताका सुन्दर चित्रण 
किया हे--भोर ही भुखात हेहै, कन्द मूल खात हहे, 
दुति कुम्हलात हेहे मुख जलूजातकोी” |... --ब० सिं० 
चित्त-दे० 'जगतानुबोध', बोधिचित्त', 'हठयोग' । 
चित्तमूमिका-योग शास््रमे पॉच चित्तमूमिकाएँ मानों गयी 

हे--क्षिप्त, मूढ, विक्षिप्त, एकाग्न एवं निरुद्ध । चित्तभूमिंका 
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का अथ है चित्तकों स्वाभाविक अवस्था | योगको चित्त- 
वृत्तिका निरोध कहा गया है (यो० सू०, १, २) | योगशास्त्र 
का योग शब्द समाधिका पर्याय है। लेकिन यह समाधि 
थोड़ी विशेष तरहकी है | विभिन्न चित्तभूमियोमे भी बहुधा 
समाधिकी अवस्था देखी जाती हे, पर वह योगकी काम्य 
समाधि नहीं। चित्तकी प्रथमभूमि क्षिप्त हे। खभावतः 
अत्यन्त अस्थिर, तत्त-चिन्तनमे असमर्थ चित्तको क्षिप्रभूमिक 
कहते है । प्रबल हिंसा, वैरभाव आदिके कारण क्षिप्त चित्त 
व्यक्ति मी कमी समाधिस्थ हो सकता हे । पाण्डवोसे हार- 
कर प्रबल द्वेषसे दग्ध जयद्रथका चित्त शिवमें समाहित हो 
गया था, ऐसा महाभारत'में बताया गया है | --रा० सिं० 

चित्त-मारण-दे ० बोधिचित्त' । 

चित्तनविशोधन-दे ० 'बोधिचित्त' । 

चित्त-हनन-दे० बोधिचित्त' । 

चित्रतुरग-न्याय-दे० 'रसनिष्पत्ति', अन्तर्गत अनुमान- 
वाद । 

चित्रपदा-वर्णिक छन्दोमे सम वृत्तका एक भेद; विरहांक 
(बृ० जा० स०, ५: ११) ओर जयकीतति (हन्दो०, २: 
६७) ने इस छउनन्‍्दका वितान नाम दिया है। यह वृत्त दो 
भगणों और दो गृुरुओके योगसे बनता हे (5॥, 5॥, 55) । 
केशवने प्रयोग किया हे--रूपहिं देखत मोहे; ईश कहो 
नर को है। सम्रम चित्त अरूझे; रामहि यों सब बूझे” 
(र[० तं०, ९: ३२) | े “पु० शु० 

चित्रात्मकता-चित्रात्मकताका अर्थ है शब्द या शब्दों द्वारा 
चित्र-निर्मोण । काव्यमें चित्र कभी विशेषण द्वारा निर्मित 
होते है, कभी उपमा-रूपक आदि अलंकारों द्वारा, कभी 
रब्दविशेष हारा, कभी अनेक वाक्यो द्वारा, कभी सम्पूर्ण 
कृति द्वारा चित्रात्मकताको काव्यका ग्रुण माना जाता 
है। कुछ विचारकोके अनुसार तो काव्यकों सबसे बडी 
शक्ति उसके चित्रोंमे ही होती हे ओर कविकी श्रेष्ठताका 
परिचय भी उसके काव्यमे उपलब्ध चित्रोंसे ही मिलाता 
है । चित्रात्मकताकों चित्रमयता, मूत्ति-विधान या 
बिम्ब-विधान भी कहा जाता हे । 

काव्यात्मक चित्र काव्यके अलेकार या सौन्दर्य मात्र 
नही, उसके अनिवाये अंग है। इनसे काव्यकी शक्तिमे 
वृद्धि होती है । बिम्ब एवं प्रतीकनिर्माण मानव-अभिव्यक्ति- 
के स्वाभाविक साधन हैं। एक विद्वान्‌का कथन है कि जब 
कभी हम कल्पनाकों स्वतन्त्र छोड़ देते है, तो वह अभि- 
व्यक्तिके सहज माध्यमके रूपमें बिम्बों और प्रतीकोंका ही 
उपयोग करती है । कवि अपनी अनुभूतियों और संबेंगोको 
मूर्त रूप देनेके लिए विम्बोंका ही सहारा लेता है | बिम्बका 
जन्म शुल्यमे नहीं होता, कविके मानसमें होता हे--उस 
मानसमें, जिसके निर्माणमें परम्पराका भी योग रहता है 
और कविके समसामयिक परिवेशका भी । फलूतः काव्या- 
त्मक चित्रोंमे कवि अपने समसामयिक युग-जीवनको भी 
प्रतिबिम्बित करता है । किसी कृतिमें प्रस्तुत विभिन्न सित्रों- 
में जो परस्पर सम्बन्ध एवं तारतम्य बना रहता हे, उससे 
कविके संबेगों एवं अनुभूतियोंके पारस्परिक सम्बन्ध एवं 
क्रमिक. विकासका भी परिचय मिलता हे । 
काव्यात्मक चित्रोंकी विशेषता इस बातमें है कि वे स्पष्ट 
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जीन जन 


एवं ऐन्द्रिक हो-चित्र ऐसे हाँ, जो रूप, रंग आदिको 
स्पष्टतटः मानस-चक्षुके सम्मुख प्रस्तुत कर सके। ऐसे चित्र 
भी होते है जो स्पर्ण, गन्ध और ध्वनिकी भी व्यंजना कराते 
है । काव्यात्मक चित्रोंगी लिए यह भी आवश्यक हे.कि ये 
वास्तविक जीवनकी अनुभूतियोंपर आधारित हों और 
रागात्मक आवेगो द्वारा प्रेरित एवं निर्मित हो; मात्र बौडिक 
व्यायाम द्वारा सायास निमित चित्र, विलक्षण और चमत्कार- 
पूर्ण भले ही हो, पाठकमें उस संवेगकी सृष्टि नहीं कर 
सकते, जो काव्यात्मक चित्रोका उद्देश्य होता हे । 

काव्यात्मक चित्रोकी विशेषता उनकी ताजगी और 
तीव्रतामें होती हे । ताजगीसे तात्पय उस शक्तिसे है, जो 
कविकी वैयक्तिक अनुभूतिकी उसदी वैयक्तिकता एवं नवी- 
नताके साथ मूल रूपमें पाठकके हृदयतक पहुँचा सके | 
एक ही चित्रकी दीर्धकालीन आवृत्ति एवं व्यवहारसे उसकी 
ताजगी और संवेग-सष्टिकी क्षमता समाप्त हो जाती है । 
बासन अधिक घिसनेसे मुलुम्मा छूट जानेकी बात 'अज्ञेय'ने 
इसी प्रसंगमे कही है । यही कारण हे कि प्रत्येक युगका 
जागरूक कवि अपनेको व्यक्त करनेके लिए नये चित्रों और 
बिम्बोकी आवश्यकताका अनुभव करता है। सघनताका अर्थ 
हे कम-से-कम चित्रोंमे अधिकाधिक अर्थको के न्द्रीमूत करना । 
अत्याधुनिक कविता काव्यात्मक चित्रोकी इन विशेषताओपर 
विशेष बल देती है, 

जिज्रोंका निर्माण कविदी कल्पना शक्ति द्वारा होता है । 
उनका क्षेत्र बडा विस्तृत हे। कवि अपने व्यक्तिगत एवं 
सामाजिक जीवनके अनुभवोंकी तो अनजाने ही अपने 
अवचेतनमे संजोता चलता हे, परम्परासे उपलब्ध अनु- 
भूतियों भी उसकी सम्पत्ति वन जाती है ।चित्रोके निर्माणमे 
उस्तका अवचेतन मन और उसकी संक्षेपण, विस्थापन, 
आरोपण, तादात्म्य, दमन, उदात्तीकरण आदिकी क्रियाएँ 
काम करती है । जिस कविकी अनुभूतिप्रवणता, संवेदन- 
शीलता और ग्रहणशक्ति जितनी ही अधिक होती हे और 
जिसका मानस स्मृतियोंकी दृष्टिसे जितना ही अधिक समृद्ध 
होता है, उसके काव्यमे चित्रोंकी सम्पन्नता और विविधता 
उतनी ही अधिक दिखायी पड़ती हे । 

कुछ चित्र जटिल होते है, कुछ सरल । कुछ प्रतीकात्मक 
होते है, कुछ रूपकात्मक, कुछ छाक्षणिक और कुछ 


उपमा अथवा रूपक अलकारमूलक। इस प्रकार चित्रोकी 


अनेक कोटियों होती है। ये चित्र विभिन्न प्रयोजन सिद्ध 
करते है, पर कुछ चित्र मात्र अलंकरण बनकर सी आते है, 
पर जेसा कि पहले कहा गया, निष्प्रयोजन चित्रोकों महत्व- 
पूर्ण नहीं माना जाता हे । -“एसिं? कु० 

चित्रिणी-दे० 'हठयोग” । 

चिदृती-दे० 'सूफी-सम्प्रदाय” । 

घुलिका-यह अर्थोपक्षेपकका एक भेद है। “अन्तर्जव- 
निकासंस्थैशचूलिका्थस्य सूचना (० रू० १, ६१), अर्थात्‌ 
नेपथ्यमें स्थित पात्रके' द्वारा अर्थ(कथावस्तु)की सूचना 
चूलिका कहलाती है, जैसे भारतेन्दु हरिश्चन्द्रकरत सत्य 
हरिश्चन्द्रमें जब हरिइचन्द्र कफन मॉगने छुगते हे, तब 
नेपथ्यसे आवाज आती है “अहो धैय्य॑महो सत्यमहों दान- 
महो बलम्‌ । त्वया राजन हरिर्चन्द्र सबंलोकोत्तरं कृतम्‌ ।' 


चित्रिणी - चेतना 


तनमन, 


उसी नाटकमे एक ख्थानपर जब हरिश्चन्द्रका मन चंचल हो 
उठता है, तब नेपथ्यले आवाज आती हे पुत्र हरिश्न्द्र, 
सावधान ! यही अन्तिम परीक्षा है। तुम्दारे पुरुषा इक्ष्वाकु- 
से लेकर त्रिशकुपयन्त आकाशमे नेत्रमरे खडे एकटक 
तुम्हारा मुख देख रहे है । आजतक इस वंशमे ऐसा कठिन 
दुःख किसीको नहीं हुआ था। ऐसा न हो, इनका सिर 
नोचा हो। अपने थैरयका स्मरण करो”। यह चूलिका 
हे । न्‍-ब० सि० 


चेटक-दे० नर्मंसचिव, नायक । 
चेतन (०07807078)-मानसका 


चेतन-पक्ष मनुष्यके 
सामान्य व्यवहारमे व्यक्त होता हे। चेतन मानसमे वे 
अनुभव ओर व्यापार आते है, जिनका हमे पूर्ण ज्ञान है । 
स्नायविक दृष्टिकोणसे हम कह सकते है कि जब स्नायविक 
क्रिया एक आवश्यक मात्रातक गहरी हो जाती है, हमे 
अनुभव होने लगता है ओर यही चेतना हे । मनोविइलेषण 
के प्रभावत चेतन मनकी धारणामे परिवर्तन हो गया हे, 
पूर्वकालीन मनोवेज्ञानिक यह मानते थे कि मानस सदा 
चेतन है, अचेतन मानसकी कल्पना ही इनके लिए असम्भव 
थी । परन्तु अब यह सभी स्वीकार करते है कि चेतन मानस 
हमारे सम्पूर्ण मानसका एक अंशमात्र है। यह वह अंश 
है, जो बाह्य जगतके सम्पर्कम आता है ओर पूर्णतः व्यक्त 
होता है। मानसका यह भाग हमारी जाग्यत्‌ अवखासे 
क्रियाशील रहता है, यह यथार्थते संचालित होता हे, 
विचारशील है, विवेक, तर्क, ध्यान, संवेदना तथा प्रत्यक्ष- 
ज्ञान इसकी प्रक्रियाएँ है। इस पक्षमें व्यक्तित्के अहम 
ओर सुपरईगोका सम्बन्ध रहता हे, पर इड इसकी पहुँचके 
बाहर हे । -“-प्रीं० अ० 


चेतना- चेतन मानसकी प्रमुख विशेषता चेतना है, अथौत्‌ 


वस्तुओ, विषयो, व्यवहारोका ज्ञान । चेतनाकी परिभाषा 
कठिन हे, पर इसका वर्णन हो सकता है। चेतनाकी प्रमुख 
विशेषताएँ है, निरन्तर परिवतंनशीलता अथवा प्रवाह, इस 
प्रवाहके साथ-साथ विभिन्न अवस्थाओमे एक अविच्छिन्न 
एकता ओर साहचर्य। चेतनाका प्रभाव हमारे अनुभव- 
वैचित्यसे प्रमाणित होता हे ओर चेतनाकी अविच्छिन्न 
एकता हमारे व्यक्तिगत तादात्म्यके अनुभवसे | विभिन्न 
विषयोंकी अलग-अलग समयपर चेतना होनेपर - हम 
सदा यह भी अनुभव करते है कि "मेने अमुक वस्तु देखी 
थी” । यदि हमारी चेतना अखण्ड ओर अविच्छिन्न न होती 
तो यह अनुभव हमे न होता । लेकिन यह अखण्डता और 
अविच्छिन्नता साहचर्यते ही सम्भव होती है। विभिन्न 
मानसिक प्रक्रियाओंमे साहचर्य (अथवा आसंग)के द्वारा 
इतना घनिष्ठ सम्बन्ध हो जाता है कि वे मिलकर एक 
चेतनाका अंग बन जाती है। मानसिक संघर्ष, अत्यधिक 
दमन ओर भावात्मक आघधातोंसे ये साहचरय नष्ट भी हो 
जाते है और तब चेतना भी बिखरी-बिखरीसी हो जाती है 
और व्यक्तित्व खण्डित । चेतनामे साहचर्य नष्ट होनेकी 
अनेक मात्राएँ हो सकती है, यदि कम मात्रामें हो तो कोई 
विशेष व्यवहार, कोई विशेष मानसिक क्रिया सम्पूर्ण 
चेतनासे वियोजित हो जाती है, पर व्यक्तिलके लिए गम्भीर 
समस्या नही उठती। पर यदि अधिक मात्रामे हो तो 


चेता-चोपाई' 





बहुव्यक्तिव, खण्डित व्यक्तित्व आदि रोग हो जाते है 


(० चेतन, आसंग', 'खण्डित व्यक्तित्व) । 

चेतना शब्दका उपयोग प्रायः उपर्युक्त मनोवैज्ञानिक 
अर्थमे ही होता है, पर कभी-करमी इसका प्रयोग दार्शनिक 
अर्थमे भी हो सकता है। विज्ञानवादी और प्रत्ययवादी 
दार्शनिक चेतना या विज्ञानमो शाश्वत ओर एकमात्र सत्ता 
मानते है। इस अर्थमें चेतना' शब्द आत्म! का समानार्थक 
हो जाता है--परन्तु साहित्यमें और दर्शनमे भी इस अर्थमे 
प्रायः चितन्‍्य' शब्दका उपयोग किया जाता है, चेतना 
शब्द सामान्य मनोवेज्ञानिक अर्थमे ही अधिक आता 

| -“:प्री० अ० 

चैता-चैत्र मासमें जो गीत गाये जाते है, उन्हे चेता कहते 
है। जिस प्रकार फाशन (फाब्गुन)के महीनेमे गाये 
जानेवाले गीतोंका नाम फगुआ' पड़ गया है, उसी प्रकारसे 
चैन (चैत्र) मासमें गेय होनेके कारण इन गीतोका नाम 
चेता है । जितनी पेशलता, मनोहरता तथा द्रावकता चेैतामें 
उपलब्ध होती है, उतनी अन्य गीतोंमे नहीं । चेताका वर्ण्य 
विषय सम्भोग तथा विप्रलम्भ-श्ंगारसे परिपूर्ण है। 

चैता दो प्रकारका होता हे--(१) झलकुटिया, (२) 
साधारण। झलकुटिया चैता उसे कहते हे, जो सामूहिक 
रूपमे झाल कूटकर” (बजाकर) गाया जाता है। साधारण 
चेता वह है, जिसे व्यक्तिविशेष बिना किसी वाद्यकी सहायताके 
गाता है । झलकुदिया चेता जब सामूहिक रूपमें गाया जाने 
लगता है तब गवैये दो दलोंमे विभक्त हो जाते है । पहले 
दलके व्यक्ति गीतको प्रथम पंक्तिको गायेगे तो दूसरे दलवाले 
उसके टेककी समवेत खरमें तारखरसे गायेंगे । इस प्रकार 
चैताके गानेका क्रम बहुत देरतक चलता रहता है। कभी- 
कभी गबये भावावेशमे आकर घुटनोंके बल खड़े हो जाते है 
और आहों रामा' तथा हो रामाकी गगनभेदी ध्वनिसे 
समस्त वायुमण्डलको प्रतिध्वनित कर देते है । 

चैताकी प्रायः प्रत्येक पंक्तिके प्रारम्भभे 'रामा' और 
अन्तमें 'हो रामा' उपलब्ध होता है । जेसे “रामा नदियाके 
तीरवा चनन गाछि बिरवा हो रामा” । इस गीतके गानेमे 
प्रथम ऋरमिक आरोह होता है आर अन्तमे अवरोह होता 
है। इसी आरोहावरोहके ऋमसे यह गीत गाया जाता है । 
चैता प्रेमके गीत है, अतः इनमें अआंगारके दोनो पक्षोकी 
कहानी रागोंमें लिखी गयी हे । इनमे कही सूर्थपोदयतक 
सोनेवाले किसी आल्सी पतिके जगानेका उल्लेख मिलता 
है, तो कही पति-पल्लीके प्रणयकी झाँकी उपलब्ध होती है । 
कही यमुनामे जलू भरते हुए किसी स्लीके मानिक' खोनेका 
वर्णन मिलता है, तो कही श्रीक्षृष्णके द्वारा गोपियोको 
छेडनेका प्रसंग । 

“चैता'को घाँदो' भी कहते हैं। इन गीतोंके रचयिता 
किसी लोककवि बुलाकीदासका उल्लेख बार-बार इनमें हुआ 
है। जैसे “दास बुलाकी चहत घाँटो गावे हो रामा, गाई 
गाई बिरहिन समुझावे हो रामा” । ये बुरूकीदास उत्तर- 
प्रदे शके बलिया जिलेके निवासी थे। इनकी कुटिया आज 
भी इस जिलेके रसड़ा गॉवके पास विद्यमान है | भोजपुरीके 
सन्त कवियोंने अनेक 'चेता'गीतोंकी रचना की है । 

मेथिलीमें इन गीतोको “चैतवार' कहते है, जिनमे 
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वसन्तकी मस्ती और रगीन भावनाओंका अनोखा सौन्दर्य 
अंकित है । इनमें एक अपूर्व छोच हे जो अन्य लोकगीतोंमे 
उपलब्ध नहीं होता । “क्ृ० दे० उ० 
चोर-दे० 'ताला-कुंजी' । 
चीलका-दे० जुलाहा' । 
चोपई-मात्रिक सम छन्दका एक भेद । सम्भवत्ः प्राक्ृत- 
पेगलम्‌'के चडउपश्या (दरे०) नामक छन्दसे इसका सम्बन्ध 
जोड़ा जा सकता हे (१: ९७) । भानुके अनुसार इस छन्दमे 
प्रत्येक चरण १० मात्राओंका होता हे और अन्तमे ग रू 
(5)का विधान है। भिखारीदासके 'छन्दार्णव-पिंगल'में भी 
इसका रूप मिलता है (० २२)। हिन्दीमे इस छन्दका 
प्रयोग चन्द्र (प० रा०), सूर (सू० सा०), नन्ददास (श्ञा० 
मं०, वि० म० आदि), केशव (वी० च०)ने किया है । 
सूरके पदोंम इसके पदोका मिश्रण हे-- “नारद कह्यो अब 
पूछो जाइ। बिनु पूछे नहि देहि बताह ।” (सभा सं० : 
पद्‌ २२६) | इसी प्रकार नन्‍्ददासने चोपइयोका बीचमे 
प्रयोग किया हे--तबकी कहि न परत कछु बात । इकइक 
पलक कप सम जात” (बि० मं०, पं? ३०) । सूदनने 
ज्ण,न+ रित मै जयकरी नामसे इस छन्दका प्रयोग किया 
है । इसका दूसरा नाम जयकरी प्रसिद्ध भी हे | इस छन्‍्द॒का 
उपयोग वर्णनात्मक स्थलोंमे अच्छा होता है । 








चोपड़-चौपड़ खेलनेसे शान-क्रीडाका संकेतार्थ सिद्धो और 


सनन्‍्तोने लिया है। “करुणा पिहाडि खेलहु न अबल”! 
(चर्यापद, १२) | “ओपड माही चौहटे अरध-उरध बाजार” 
(क० ग्र०) । “थ० वी० भा० 


चौपाई-मातरिक सम छन्दका भेद । प्राकृत तथा अपभ्रंशके 


१६ मात्राके वर्णनात्मक छन्दोंके आधारपर विकसित 
हिन्दीका स्वप्रिय और अपना छन्द। प्राक्ृतपैगलमका 
चउपश्या (दे०) १५ मात्राओका भिन्न छन्द है। इसका 
विकास पादाकुलकके चोकलोंके नियमके शिथिल होनेसे 
सम्भव जान पड़ता है। भानुने चपाईके १६ माज्राके 
चरणमे न तो चोौकलोंका कोई क्रम माना है ओर न लघु- 
गुरुका। उन्होंने समके पीछे सम ओर विपमके पीछे विपम 
कलके प्रयोगकी अच्छा माना हे तथा अन्तमे जगण ($॥) 
और तगण (55))को वर्जित माना हे (छं० प्र०, पृ० ४९) । 
सम-समका प्रयोग--'पझुरु-पद-रज-सृदु-मं-जुरू-अं-जन । 
विषम-विषम, सम-समका प्रयोग-- नित्य-भजिय-तजि-मन- 
कुटि-ला-ई?” । विषम-विषम सम, विषम-विषम समका 
प्रयोग-- कह हु-राम-की-कथा-सुदहा-ई” । दो विषम समके 
समान प्रयुक्त--बंदों राम-नाम-रघु-बरको' (भसानुके छन्द० 
प्रण्से) | तुलसीने इन नियमोंका रामचरितमानस'मे बहुत 
अच्छा निर्वाह किया है और उनके छन्द-प्रवाहृका सौन्दर्य 
भी यही है। चन्द, जायसी, सुन्दर, सूर, नन्ददास तथा 
जोधराज आदिने इन 'नियमोमें शिथिलता दिखलायी है । 
कभी-कभी १५ मात्राके चरणोंका प्रयोग मिलता है और 
कभी लघुगुरु ($)से अन्त किया गया है । यद्यपि १५ 
मात्राका चोपई (०) छन्‍्द अरूग हे, परन्तु उसके भन्तमे 
ग्‌ छ ($)) आवश्यक है | चरणके अन्तमे छ ग(5) का प्रयोग 
इस छन्दमें ्वतन्त्रतासे मिलता हे । जायसीमें ऐसे अनेक 
छन्द हैं तथा नन्ददासने अपनी तीनों मंजरियोंमें ऐसे बहुत 
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प्रयोग किये हैं“-/“चले-चले तुम जैयो तहाँ | बैठे हों सॉवरे 
जहॉ” (वि० मं०, पं० »)। इनको चोपाई ही माना 
जायगा, यत्रपि १५ मात्राके चरण है। सुन्दरमें १५ मात्राके 
चरणमें ल ग॒ (5) तथा गग (59) दोनो प्रकारके अन्त 
पाये जाते है, जो चोपईके गर (5) से भिन्न है--ये 
चोपाई त्रयोदस कही । आतम साक्षी जानो सही” 
(आत्मभेद) । वस्तुतः अनेक कवियोमे चौपाई तथा चोपई 
छन्दके प्रयोगमें श्रमकी स्थिति पायी जाती है । 

जैसा कहा गया है, हिन्दीमे यह छन्द चन्दके काव्यसे 
ही मिलता है। यह सामान्यतः वर्णनात्मक है, जिसमें किसी 
भी प्रकारकी स्थिति आ जाती है। सभी रसोका निर्वाह 
इसमे हो जाता हे | कथा-काव्योमें इस छन्‍्दकी छोकप्रियता- 
का मुख्य कारण यही है। वीरकाव्यके कवियोमें केशव, 
जटमछ, गोरेलाल, सूदन, गुलात्र तथा जोधराज आदिने 
चौपाईका प्रयोग प्रसंगानुकूल किया है, पर प्रेमाख्यानक 
कवियोंमे कुतुबन, जायसी, उसमान, नूरमुहम्मद आदि 
सभीने इस उन्दकी दोहाके साथ अपनाया है। झरने 
'सूरसागर के कथात्मक अंशोंकी जोड़नेके लिए प्रायः श्स 
छनन्‍्दका आश्रय लिया है। नन्ददासने मंजरियोंमें प्रयोग 
किया है। कथा-काव्यके लिए इस उन्दकी उपयुक्तताके 
कारण कृष्ण-कथा भी इस शेलीमे कई कवियोने लिखी है । 
आधुनिक कालमे द्वारकाप्रसाद मिश्रने क्ृष्णायन में इसका 
उपयोग किया है । लाल कविका “छत्न-प्रकाश” इसी शैलीमें 
हैं। सन्त कवियोंमे सुन्दरदासने सी ग्रन्थोकी रचना 


दोहा-चोपाई-शेलीमे की हे (उदा०--सर्वागयोग, 
पंचेरिद्रय चरित्र) । “२० 


चोबोला-मात्रिक सम छन्दका एक भेद । प्राकृतपैंगलम'मे 
इसका लक्षण दिया है (१: १३२), इस छन्‍्दके द्वितीय 
और चतुर्थ चरणमे १४ मात्रा ओर प्रथम तथा तृतीयमें 
१६ मात्रा । इस दृष्टिसे लो! यह अडूसम छन्‍्द माना जायगा। 
परन्तु हिन्दीझा चोबोला छनन्‍्द समचरण हे। सम्भवतः 
इसपर चोपाईका प्रभाव है। भानुके अनुसार यह १५ 
मात्राओंका समचरण छन्द है, जिसके अन्तमे ल ग' रहता 
है । हिन्दीके कवियोमें केशव (वी? च०), सूदन (सु० च०) 
तथा रघुराज (रा० ख॒०)ने इसका प्रयोग किया है । इस 
छन्दमं वीर तथा शंगारका उचित निर्वाह हो सका है । 
उदा०--'सन्त समागम सन्तत सजौ, शरणागत हे प्रभुको 
आजा (छ० प्र०, पृू० ४७) | 
च्युतसंस्कार-दे० शब्द-दोष', दूसरा 'पद-दोष । 
छंदू- अक्षर, अक्षरोकी संख्या एवं क्रम, मात्रा, सात्रा-गणना 
तथा यति-गति आदिसे सम्बन्धित विशिष्ट नियमोसे 
नियोजित पद्च-रचना, छन्‍्द कहलाती है। छन्द शब्दका 
सर्वप्रथम उल्लेख ऋग्वेदमें मिलता है। इसकी व्युत्पत्ति 
छद्‌ धातुसे मानी गयी है, जिसका अर्थ आबृत करने या 
रक्षित करनेके साथ-साथ प्रसन्न करना भी दोता हे। प्रसन्न 
करनेके ही अर्थमें निघण्ठुमे छन्‍्द धातु भी मिलती है । 
कुछ विद्वानोंका मत है कि इसीसे छनन्‍्द राब्दकों सम्बद्ध 
मानना अधिक युक्तिसंगत है । वेदके छः अंगोंमे छन्द 
भी एक अंग है । पिंगलाचार्यके 'छन्दःसूत्र'ं और “अग्नि- 
- पुशाणममें छन्दोके दो विभाग किये गये है--एक वैदिक और 
२१ 


ब््ल्च्श्‌ /७ ] 


चौबों छा- छंदशास्त्र 


दूसरा लौकिक | इन दो वर्गोंमें छन्‍्दोंका विभाजन शाखीय 
होनेको अपेक्षा व्यावहारिक अधिक है । इस विभाजनका 
मुख्य आधार छउन्दगत विशेषता न होकर वह साहित्य है, 
जिसमे वर्गविशेषके छन्दोंका प्रयोग हुआ है। वेदिक 
साहित्यमें प्रयुक्त छन्द वैदिक और वेदेतर, अर्थात्‌ लौकिक 
साहित्यमे प्रयुक्त छन्द लौकिक माने जाते है। शासीय 
दृष्टिते इनमें वर्णसंख्या ओर पाद-व्यवस्थाका भी अन्तर 
होता हे । ““ज० गु० 
इद्सुक्त- मुक्त छन्‍्द'मे छन्‍्द तो मूलतः रहता है, पर उस्तकी 
प्रकृति मुक्त होती है, परन्तु 'छन्दमुक्त' कहनेसे साधारणतया 
उन्दहीनताका बोध होता है। “बअकज्ञेयने इसे मुक्तहन्द' 
और छन्दहीन'के बीचकी स्थितिका बोधक माना हे, जिसमें 
छन्दका अभाव सर्वथा हो ही, ऐसा आवश्यक नहीं है । 
बहुत-सी ऐसी कविताएँ जो स्पष्टतया छन्‍्दयुक्त प्रतीत नहीं 
होती ओर जिन्हें सहसा छन्दद्दीन भी नही कहा जा सकता, 
वे इसी शब्दसे व्यजित की जा सकती है। >ज० गु० 
छंदशाख- उन्दोंकी उत्पत्ति, आदि आचाय॑, परम्परा, 
भेद-प्रभेद, जाति, लक्षण-उदाहरण, रचनाविधि, विस्तार- 
संख्या, वर्गीकरण आदि छन्‍्द सम्बन्धी विविध पश्चोका 
निरूपण करनेवाला शास्त्र छन्दशास्त्र” कहलाता है| इसे 
“पिंगलशास््र' भी कहते हे। कुछ विद्वान्‌ काव्य-शाखसे 
उन्दशाखकों भिन्न मानते है । 
भारतीय छन्द्रशासत्रका उह्म वेदिक साहित्यमें मिलता 
है। छन्द वेदांग है और उन्हे वेदोंका चरण माना गया 
हे--छन्दः पादो तु वेदस्य'। शांखायनके ओतसूत्र- 
(७--२७) में तथा निदानसूत्रमें, ऋक्कृप्रातिशाख्यके पोडश 
पटलमे, कात्यायनक्ृत ऋग्वेद और यजुर्वेदकी अनुक्रमणीमें 
तथा स्फुट रूटसे अन्य वेदिक ग्रन्थोमे प्रयुक्त छन्दोंका विव- 
रण मिलता है, किन्तु छन्दशाखकी व्यवस्थित परम्पराका 
सूत्रपात पिगलाचार्यके छन्दाःसत्रसे ही होता है, जिसका 
समय $० पू० २००के लगभग अनुमानित किया जाता हे । 
इस ग्रन्थमें मात्राउन्द, वर्णवृत्त, दण्डक आदिके विभाजन भी 
दिये है और यतिका विचार खतन्त्र रूपसे किया गया है । 
अष्टम अध्याय, जिसमें गाधा-उन्दोंका समावेश है, प्रक्षिपत 
माना जाता है । “अग्निपुराण'मे प्राप्त होनेवारा आग्नेय 
उन्दःसार! पिगलके उक्त सत्रग्रन्थका परवर्ती और उसीपर 
आधारित है। 'पिंगलोक्त यथाक्रमम लिखकर पुराणकारने 
इसे घोषित किया है। भमरतके नाव्यशासत्र'मे भी छन्दोका 
संक्षिपनिरूपण है । कालिदासरचित “श्रुतवोध' (५ वीं शती 
इ०के लगभग) छनन्‍्द सम्बन्धी संस्कृतका प्रसिद्ध प्राचीन 
ग्रन्थ है । कुछ लोगोके मतसे यह वररुचिकी रचना है । 
इसमे वृत्तोंके लक्षण गणात्मक पद्धतिपर न दिये जाकर गुरु 
वर्णोकी ऋमसंख्या बताकर दिये गये है, जो छनन्‍्द- 
शासखके इतिहासमे अद्वितीय एवं विचित्र विधान है । इसके 
अतिरिक्त संस्क्ृतके अन्य महत्त्वपूर्ण पिगलूझअन्यथ है, 
हलायुधक्ृृत छन्दःशास्, क्षेमेन्द्र्त 'सुबृत्ततिलक 
(११वीं श०), गंगादासकृत छन्दोम॑जरी' (१२वीं, ११वीं 
श० ई०के बीच), केदारभद्टक्कत 'वृत्तरत्नाकर! (१४वीं श० 
ई०के लगभग), दामोदर मिश्रकृत वाणीमृूषण” (१४वीं 
श० ई० उत्त०)। प्राकृत और अपश्रंशके छनन्‍्द सम्बन्धी 


छः पुशत्न-छत्तीसगढ़ी 
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ग्रन्थोंमे भाकृतपेगलम? (१४वी शञ० ई०), जिसकी रचना 
विविध व्यक्तियोके योगसे हुई मानी जाती है तथा हेमचन्द्र- 
कृत 'छन्दोनुशासनम (१५वीं श० ई०)का स्थान सर्वोपरि 
है। आचार्य हेमचन्द्रकी रचना विशद एवं वेजश्ञानिक रीतिसे 
लिखित है ओर प्राक्ृतपेगलम्‌” हिन्दीके पिंगलकारों द्वारा 
अधिक अनुकृत होनेकी दृष्टिसे विशेष महत्त्व रखता हे । 
हेमचन्द्रसे पूर्व सिद्ध शान्तिपाकृत 'छन्दोर॒त्नाकरों (१०वीं 
श० ई०) भी ग्राप्त होता है । 

उपर्युक्त संस्कृत, प्राकृत और अपभ्ंशके आधारपर 
छन्दशासत्र-लछेखनकी निम्नलिखित चार प्रमुख शैलियों 
उपलब्ध होती है--१. सूत्रशली--पिंगलाचारय तथा आचार्य 
हेमचन्द्र द्वारा व्यवहृत, २. इलोकशैली--भग्निपुराण' 
और 'ाय्यशाश्रमें प्राप्त, ३. एकनिप्ठ शैली--जिसमें 
लक्षण उदाहत उन्दमे ही निहित रहता है--गंगादास और 
केदारभट्ट द्वारा ब्यवहृत, ४. मिश्रित शैली--लछक्षण अलूग 
छन्‍्दोमे भी ओर कही-कही उदाह्मत छन्दोमे भी, जैसे 
प्राकृतपेगलम मे । 

हिन्दी छन्दशाझ्अ-विषयक रचनाओंपर इन सभी शैलियों- 
का न्यूनाधिक प्रभाव पड़ा है और विकासक्रमकी दृश्सि 
देखा जाय तो वे निश्चय ही पिंगलशास्बरकी अखण्ड पर- 
म्प्राका अविभाज्य एवं महत्त्वपूर्ण अंग सिद्ध होती हैं । 
उनमे कहा-कही पूवेवर्ती अनेक प्राचीन अन्थोंका उल्लेख 
भी मिलता है। हिन्दी छन्द्रशाखके ग्रन्थोमे मतिरामके 
नामसे विख्यात छन्दसार पिंगल', चिन्तामणिका छन्द- 
विचार” (१७वीं श० ई० पूवो०), सुखदेवका वृत्तविचार' 
(१६७१ ६०), माखनका 'छन्दविलास' या श्रीनाग पिंगल' 
(१७०३ ई०के लगभग), नारायण दासका हन्दसार' 
(१७७२ ६०), भिखारीदासका छन्दोणणंव' (१७४२ ई०), 
दशरथका वृत्तविचार' (१७९९ ३०), रामसहायकी 
वृत्ततरगिणी' (१८१६ ई०), कलानिधिकी कृत्तचन्द्रिका', 
प्माकरकी 'छन्दसारमंजरी; ननन्‍्दकिशोरका पिंगल-प्रकाश' 
(१८०१ ई०), गदाधर भट्ठटक्ी छन्दोम॑जरी (१८८१ ३०) 
तथा जगजन्नाथप्रसाद भानुका 'छन्दप्रभाकर! (१९२२ ई०) 
प्रमुख हैं। छन्द्रविषयक इन सम्पूर्ण ग्रन्थोंके अतिरिक्त 
अन्य रीतिग्रन्थोंमें भी इस विषयका समावेश मिलता है, 
जैसे सोमनाथके रसपीयूषनिधि' (१७३७ ३०)की तीसरी, 
चौथी, पाँचवी तरगोंमे तथा देवके 'शब्दरसायन 'के दसवें 
और ग्यारदवें प्रकाशमें । फत्नल अलीका 'फजलू अली 
प्रकाश” भी इसी कोटिमें आता है। 

उक्त अनेक अन्थोंमें प्रायः पिंगल।चार्यको वन्दना मिलती 
है और उन्हें शेषका अवतार माना गया है। 'फनपति 
भाख' (वृत्ततरंगिणी), 'फनपति करत बिनान” (वृत्तविचार) 
आदि लिखकर बराबर उनकी साक्षी दी जाती है, जो 
वास्तविक न होकर परम्परा-परिपालनमात्र है । सुखदेवने 
पिंगल, भामह ओर अगस्त्यके छन्दग्नन्थोंका आभार स्वीकार 
करते हुए छन्दके वेदांग होनेका उल्लेख किया है---पिंगल 
माम अगस्त कृत उन्दोग्रन्थ अगाध। सारु लियौ तेहिको 
कछू छमियो कवि अपराध | ४। बेद अंग है छन्द, ताते 
पढियत प्रात नित । भाषत कवि कुल चन्द, भाम अगस्त 
फर्निंद मुनि । ५ ।” पिंगलाचार्यका छन्दःसूत्र' तो प्राप्त हे, 


परन्तु मामदह ओर अगस्त्यके किसी छन्दग्रन्थका उल्लेख- 
तक नहीं मिलता | कविके कथनसे उनकी सत्ताका आमास 
मिलता है, जो सन्दिग्ध भी हो सकता है । दासने भी अपने 
“न्दोर्णव में संस्क्ृत, प्राकृत ओर भाषाके अनेक हन्दग्रन्थों- 
के देखनेकी बात लिखी हे--प्राकृत भाषा संस्कृत रखि 
बहु छन्दोग्रन्थ। दास 'कियो छन्दोरणव, भाषा रचि शुभ 
ग्रन्थ । ७ ।” इसी प्रकार भानु भी इन शब्दोंमें पूर्वगन्थोंका 
उल्लेख करते है--/इस ग्रन्थकी हमने श्रीयुत भट्ट हलायुधके 
सटीक प्राचीन संस्कृत छन्दःशाख, श्रुतवोध', वृत्तरत्नाकर' 
“5न्दोमंजरी', 'वृत्तदरीपिका', दन्दःसार-संग्रह॑ श्त्यादि 
ग्न्‍्थोंके आधारसे बनाया है” (छं० प्र०, पृ० ३: 
भूमिका) ! इस प्रकार उन्दशाखके प्रगयनकी छऊगभग 
अखण्ड परम्परा वर्तमान समयतक चली आती है। हिन्दी 
शास््रकारोंने गद्यका भी प्रयोग किया है, जैसे सुखदेव, 
गदाधर भट्ट और भानुने । उन्दोके नये वर्गीकरणका प्रयास 
भी दशरथ और रामसहाय आदिके द्वारा हुआ है तथा 
तुक आदि नये विषय भी समाविष्ट कर लिये गये है। 
हिन्दोकी तरह सम्भवतः किसी भी आधुनिक भारतीय 
भाषामें छन्दशास्त्रका विकास नहीं हुआ | “ज० शु० 


छः पुत्न- कबीर मंसूर के अनुसार सत्य पुरुष सम्पूर्ण जगत्‌- 


की उत्पन्न करनेवाले हे। सष्टिके लिए उन्होने छः पुत्र 
उत्पन्न किये थे । ये सभी बड़े तेजस्वी और तपस्वी थे। 
इनका नाम है--सहज, अंकुर, इच्छा, सुहंग (> सोह 
या खरे), अचिन्त (> अचिन्त्य) और अक्षर । कबीरपंथी 
साहित्में लोकों, पातालों (नरकों) और पुरियोंकी भी 
बाकायदा कल्पना मिलती है। जिस प्रथ्वौपर हम निवास 
करते हैं वह कर्मलोक है । इसके नीचे सात पाताल है और 
ऊपर देवताओं और सिद्धोंकी पुरी। पाताल नी हे और 
पुरियों खर्ग। कबीरपंथी साहित्यमें जिन नौ लोकोंका 
उल्लेख मिलता है, उनमेंसे छः सत्यपुरुषके उक्त छः पुत्रोके 
नामपर है। ये क्रमशः एकके ऊपर दूसरेके क्रमसे विराज- 
मान है। इनमेसे प्रथम तीन दम, विष्णु और निरजनके 
द्वीप है, जिनमें क्रमशः सालोक्य, सामीष्य और सारूप्य 
मुक्ति मिलती है | चोथा अक्षरका भरण्यद्वीप, पाँचवों 
अचिन्तका अचिन्त द्वीप, छठों सोपहंका सुहंगद्वीप, सातवॉ 
इच्छाका इच्छादीप, आठवों अकुरका अंकुरद्वीप, नवों 
सहजका सहज द्वीप । इन सबके ऊपर सत्यपुरुषका सत्य 
लोक है । (दे० हजारी प्रसाद दिवेदी: कबीर, ए० 
ण४, ७७) | --रा० सिं० 


छठ-छठीके गीत । इनके दो प्रकार हँ--१. पुत्र प्राप्तिकी 


कामनासे कात्तिकमासमें शुक्ल-पक्षकी षष्ठीके दिन सूर्य- 
पूजनके अवसरपर गाये जानेवाले धार्मिक गीत; २. जन्मो- 
त्सवके अवसरपर शिह३)-जन्मके छठे दिन 'छठी'को गाये 
जानेवाले गीत । “२० आ० 


छत्तीसगढ़ी -छत्तीसगदी पूर्वी हिन्दीकी एक बोली है। 


इसका स्थान अवधी (बघेली समेत)के दक्खिनमे पड़ता है । 
मध्यप्रदेशके छत्तीसगढ़ प्रान्तके सामान्य जनकी यही भाषा 
है। इसमें साहित्यिक रचना प्रायः कुछ भी नही हे । इधर 
कुछ वर्षोसें जनसाधारणमें प्रचारा्थ सरकारने इसका 
उपयोग किया-है । अवंधीसे मुख्य भेदक लक्षण निम्नलिखित 


के 


छप्पय--छायानात्य 
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है---१. संशञा और स्वनामके बहुबचनका ग्रत्यय-मन । २- 
कर्म-सम्प्रदान कारकके परसर्ग कू-के विकल्पमें लू । ३. करण- 
के परस्तर्ग से-के विकल्पमें के | ४. सम्बन्ध परसर्गके किंग- 
भेदसे बदलता नहीं। ५. निश्चयात्मक प्रत्ययः ह और 
मर्यादित प्रत्ययः व (अवधी-इ) । ६. सर्वनाम अवधीसे 
भिन्न और भोजपुरीसे मिलते हैं । +-बा[० रा० स० 
छप्पय-मात्रिक विषम छन्द | 'प्राकृतपेंगलम (१: १००)- 
में इसका लक्षण और इसके भेद दिये गये है | छप्पय 
भी संयुक्त छन्द हे, जो रोला (११+-१३) चार पाद और 
उल्लाला (१५+११)के दो पादके योगसे बनता है। 
उल्लालाके दो भेदोंके अनुसार छप्पयके पाँचवें ओर छठे 
पादमें २६ या २८ मात्राएँ हो सकती हैं । प्रधान रूपसे 
२८ मात्राओंवाले मेंदकोीं कवियोने अपनाया है। भानुने 
इसके ७१ मेंदोका उल्लेख किया हे । 

छृप्पय अपभ्रंश ओर हिन्दीमें समान रूपसे प्रिय रहा 
है । इसका प्रयोग हिन्दीके अनेक कवियोने किया है । 
चन्द (प० रा०), तुलसी (कवितावली), केशव (रा० च०), 
नाभादास (भ० मा०), भूषण (शि० रा० भू०), मतिराम 
(ल० ल०), सूदन (सु० चच०), पद्माकर (प्र० वि०), 
तथा जोधराज (ह० रा०)ने इस छन्दका प्रयोग किया 
है। इस उन्दका प्रयोग बीर तथा समान रसोंमें चन्दसे 
लेकर पप्मनाकरतकने किया है। इस उछन्दके प्रारम्भमें 
प्रयुक्त रोलामें गतिका चढाव है और अन्‍्तमें उल्लालामे 
उतार है। इसी कारण युद्ध आदिके वर्णनमे भावोके उतार- 
चढावका इसमे अच्छा वर्णन किया जाता है। पर नाभा- 
दास, तुलसीदास तथा दरिश्वन्द्रने भक्ति-मावनाके लिए इस 
छन्दका प्रयोग किया है। उदा०--“डिगति उवि अति 
गुवि, सब पब्जे समुद्रसर । ब्यारू बधिर तेहि' काल, बिक 
दिगपाल चराचर | दिग्गयन्द लरखरत, परत दसकण्ठ 
मुक्खभर । सुर बिमान हिम भानु, भानु संघटित परस्पर । 
चौंकि बिरंचि शंकर सहित, कोर कमठ अहि कलमल्यौ । 
ब्रह्मण्ड खण्ड कियों चण्ड धुनि, जबहिं राम शिव पनु 
दल्यो ॥” (कविता० : बाल० ११)।  --रा० सिं० तो० 
छल-एक नया संचारी भाव । सम्मवतः भानुदत्तने अपनी 
'रसतरंगिणी में इस संचारी भावकी सर्वप्रथम चर्चा की है 
(७, १० ११०)। अबवमान, विपरीत पक्ष एवं कुत्सित 
चेष्टा इसके विभाव है वक्रोक्ति, निरन्तर स्मित ओर चुपके- 
चुपके देखना एवं अपने विकारोंकी छिपाना इसके अनुभाव 
है। स्पष्ट हे कि यह संस्क्ृतके अन्य काव्यशार्ों द्वारा 
विवेचित अवहित्था संचारीसे विशेष भिन्न नहीं। 'रस- 
तरंगिणी में श्ंगार एपं संग्राममें छल' के भावके उदाहरण 
दिये गये हे । कदाचित्‌ इनका अनुसरण कर हिन्दीके कवि 
देवने इस संचारीका प्रचार किया । उनके 'भावविलास में 
निम्नलिखित उदाहरण मिलता हे--“स्थाम सयाने कद्दावत 
हैं कहो आजुको काहि सयाजु हे दीनो | देव कह्दे दुरि टेरी 
कुटीरमें आपनो बैर बधू उहि लीनों। चूमि गयी मुँह 
ओऔचक ही पढ़ ले गयी पे इन वाहि न चीन्हों | छेल भले 
छिनहीमें छले दिनहीमें छवीली भलो छल कीन्हों” (भाव०: 
संचारी)। अतः देवके अनुसार अपने अवमानका बदला 
' हैना छल दुआ । थदि हिन्दी कांव्यश्ासख्रमें इसका विक्नास 


'इस प्रकार हुआ तो समझना चाहिये कि छल कोई संचारी 


भाव नही, प्रस्तुत सुविचारित योजना है। वैसे भी जैसा 
ऊपर दिखाया जा चुका है, यदि भानुदत्तके अनुसार 
ही इसकी परिसाषा ली जाय तो यह अवहित्थाके 
अन्तर्गत है, इसको खतन्त्र संचारी मानना आवश्यक 
नहीं । --ज० कि० बृ० 


छायानाव्य-जेम्स जे० हेजने पुत्तलिका-नाख्यमें प्रयुक्त 


पुत्तलिकाओंके १८ प्रचलित भेद माने है, जिनमे प्रमुख 
चार हैं--रस्ट्रिंग पपेद (सूत्रचालित पुत्तलिका), हेड पपेट 
(इस्तचालित पुत्तलिका), शेडी फिगर (छायाकृति) तथा रॉड 
पपेट (दण्डचालित पुत्तलिका) । छायाकृति द्वारा अभिनीत 
पुत्तलिका-नाव्यकी छायानाय्य कहते है । ये छायानाय्य 
चीनमें ईसासे पूर्व प्रचलित थे। जाज जेकबकी गोशीरते 
डेश शेटेन थिएटर्स! नामक पुस्तक (१९२णमे प्रकाशित)के 
अनुसार छायानाव्योंका प्रचार चीनसे भारतमे, भारतसे 
फारस, भरेबिया तथा अफ्रीका एवं यूरोपीय देशोंमें हुआ । 
चीनमें इन छायाओकी पारदशों रंगोंके दारा रंगीन बना 
दिया जाता था, किन्तु यूरोपमें पहुँचते-पहुँचते इस युक्तिका 
लोप हों गया था। १५वीं शताब्दीके प्रारम्भमे छायानाख्य 
यूरोपमे विशेष रूपसे लोकप्रिय होने रूगे। मुख्यतः 
पुत्तलिका-नाय्यशालाओंके पर्दापर ये छायानाथ्य बहुत 
बडी संख्यामे दिखाये जाने लगे । चित्रपरोंके आविष्कारके 
कुछ काल पूर्व (१८८०से १८९०के बीच) इन छायाना्यों- 
की बहुत अधिक धूम थी । मैजिक लैण्टनंकी भॉँति ही 
छायानाय्थोंने भी चलचित्रोंके आविष्कारको प्रेरणा दी है । 
वास्तवमे चलचित्रोंके आविष्कारके स्लहस्र वर्ष पृ्व ही इस 
प्रकारके छायापटों, ध्वनि, रंग एवं चर आक्ृतियोंका 
संयोग प्रचलित हो चुका था। चलचित्रोके आविष्कारसे 
छायानाव्योका प्रचार बहुत कम अवश्य हो गया है, किन्तु 
अब भी यूरोपमे अनेक छायानाव्य-मण्डलियोँ जनतामें 
लोकप्रिय है ! 

भारतमें छायानास्थोंकी बढ़ी उन्नति हुई थी । ये 
छायानाव्थ आधुनिक चलजित्रोके मानों मूल रूप थे। 
उनमें चमडेकी कठपुतलियों बनाकर प्रकाशके आगे 
साधारण कठपुतलियोंकी भाँति नचाते थे और उनकी छाया 
आगे पड़े हुए पर्देपर पड़ती थी । दर्शक-समूह पर्देपर 
पडनेवाली उसी छायाके रूपमें नाटक देखता था। इस 
प्रकार छोटी-छोटी पुततलियोकी सहायतासे पर्देपर सजीव 
मनुष्योंकी आकृतियाँ दिखायी जाती थीं | ऐसे छायानास्यो- 
के तो रूपक भी अलग बनते थे, जिनके मुख्य आधार प्रायः 
रामायण और 'महाभारत'के आख्यान हुआ करते थे । ऐसे 
नाटकोंमें सुमरक्ृत 'दूतांगद, भवभूतिकृतत महावीरचरित', 
राजशेखरक्ृत 'बालरामायण” और जयदेवकृत प्रसन्नराघव' 
मुख्य है। भारतमे, विशेषतः दक्षिणभारतमे, ऐसे नाटक 
सोलहवी ओर सत्रहवी शताब्दीतक खेले जाते थे। जावा 
द्वीपमें ऐसे छायानाय्योंका प्रचार बहुत दिन पहले भारतकी 
देखा-देखी ही हुआ था। पिशलका तो यहॉतक कथन 
है कि मध्ययुगमें यूरोपमें कडपुतलियो आदिका जो नाम 


-हुआ करता था, वह भारतका ही अनुकरण था। उनका 


यह भी मत है कि अंग्रेजी नाव्कोंमें जो कछाडन' या मसखरे 


छायाचाद 


होते है, वे भी भारतीय नाटकोंके विदूषकोंके हीं अनुकरणपर 
रखे गये है, क्योकि विदृषकोंकी सबसे अधिक प्रधानता 
भारतीय नाटकोमे ही पायी जाती है | --इया० मो० श्री० 
छायाबाद- छायावाद आधुनिक हिन्दी कविताकों उस 
धाराका नाम है, जो १९१८ ई०के आसपास दिजेदी-युगीन 
(दे० द्विवेदी-युग) नौरस, उपदेशात्मक, शतिवृत्तात्मक 
ओर स्थूछ आदर्शवादी काव्यधाराके बीचसे प्रझ्ुखतः 
रीतिकालीन काव्य-प्रवृत्तियोंके विरुद्ध विद्रोहके रूपमें 
प्रवाहित हुई । यह नयी काव्यथारा अंग्रेजीके रोमाण्टिक 
कवियों तथा बेंगलाके कवि रवीन्द्रनाथ ठाकुरकी काव्यथाराके 
ढंगकी या उससे प्रभावित थी। राम चन्द्र शुक्षके मतानुसार 
“पुराने ईसाई सनन्‍्तोंके छायाभास ([?7877/8272068) 
तथा यूरोपीय काव्यक्षेत्रमें प्रवर्तित आध्यात्मिक प्रतीकवाद- 
(8४५7700!5770)के अनुकरणपर रची जानेके कारण 
बंगालमे ऐसी कविताएँ छायावाद कहीं जाने लगी थी, 
अतः हिन्दीमे भी इस तरहकी कविताओका नाम छायावाद 
चल पड़ा (हि० सा० इ०, पूृ० ६१५, आठवों संस्करण) । 
हजारीप्रसाद द्विवेदीका कहना है कि बेंगलामें 'छायावाद' 
नाम कभी चला ही नहीं (हि० सा० उ० और वि०, 
पृ० ४६१) । अस्तु, छायावाद नाम पड़नेका चाहे 
जो भौ कारण रहा दो, पर इसमें कोई सन्देह नहीं कि 
१९२० ई०के आसपास ही इस नवीन काव्यधाराका 
छायावाद! नाम प्रचलित हो गया था, जैसा कि 
ओीशारदा में १९२० ई०के चार अकोंमें प्रकाशित मुकुट्घर 
पाण्डेयके 'हिन्दीमें छायावाद' शीर्षक निबन्ध तथा उसी 
शीपषेकसे जून, १९२१ इं०्की सरस्वतीमे प्रकाशित 
सुशीलकुमार के व्यंग्यात्मक निबन्धसे स्पष्ट है । 
उपयुक्त निबन्धोंसे यह प्रतीत होता है कि उस समय 
छायावाद दरब्दका प्रयोग अंग्रेजीके मिस्टिसिज्म- 
(7५४0४0०श0)के अर्थमें होता था। १९२७ ई०के मई 
भासकी सरस्वतीमें महावीरप्रसाद द्विवेदीने सुकवि किकर' 
उपनामसे एक लेख लिखा था, जिसमें उन्होंने रविबाबूकी 
कविताकों मिस्टिक या रहस्यवादी माना था और हिन्दीमे 
'प्रचेलित छायावादपर छींटाकशी करते हुए लिखा था कि 
“ायावादसे लोगोंका क्या मतलब है, कुछ समझमें नहीं 
आता । शायद उनका मतलब हो कि किसी कविताके 
भावोंकी छाया यदि कही अन्यन्र जाकर पड़े तो उसे 
छायावादी कविता कहना चाहिये | इ्ससे स्पष्ट हे कि 
महावीरप्रसाद ह्ि्रेदी छायावादकी बंगलाकी रहस्यवादी 
'कविताओंका अनुकरण या छायानुवाद मानते थे । १९२७ 
हई०में ' ही कृष्णदेवप्रसाद गौड़ने महावीरप्रसाद द्विवेदीके 
उक्त निबन्धके उत्तरमें 'छायावादकी छानबीन” शीर्षक 
एक लेख लिखा। उस लेखमे भी 'छायावाद' शब्दका 
प्रयोग रहस्यवाद (70987087) के अर्थमे ही हुआ था 
(सा० प्र० : कृष्णदेवप्रसाद गोड, पृ० ३१४) । इस तरह 
प्रारम्भमें अधिकतर विद्वानोंका यही मत था कि रहस्यवाद 
और छायावाद एक ही है । बादमें रहस्यवाद और 
छोयाबादमें भेद किया जाने लगा और रहस्यवादको 
मिस्टिंसिज्म ओर छायावादको रोमाण्टिसिज्म (/ण/काएं- 
'शण)का द्ोतक माना जाने लगा । 


३९२४ 


रामचन्द्र शुक्त छायावादकों स्वच्छन्दताबादसे भिन्न 
मानते थे। उनके अनुसार छायावादके प्रारम्भके पूर्व 
मेथिलीशरण गुप्त, मुकुटधर पाण्डेय आदि कई कवि खडी- 
ब्रोली-काव्यकी अधिक कल्पनाम१, चित्रमय और अन्तर्मो व॑- 
व्यंजक रूप-रंग देनेमे प्रवृत्त हुए थे और वही स्वाभाविक 

स्वच्छन्द्रतावादी काव्यधारा थी | छायावादको वे दो अर्थोर्मे 
ग्रहण करते थे, एक तो रहस्यवादके सीमित अर्थमें और 
दूसरे प्रतीकवाद या चित्र-भाषावादकी अभिव्यंजना-प्रणाली 
या काव्यशैलीके व्यापक अर्थभे। उनका कहना हे कि 
“हेन्दीमें छायावाद दराब्दका जो व्यापक अथे रहस्यवादी 
रचनाओके अतिरिक्त और प्रकारकी रचनाओके सम्बन्धमे 
भी ग्रहण हुआ, वह इसी प्रतीकरोलीके अर्थमें । छायावादका 
सामान्यतः अर्थ हुआ प्रस्तुतके स्थानपर उसकी व्यंजना 
करनेवाली छायाके रूपमें अग्रस्तुतका कथन । इस शोलीके 
भीतर किसी वस्तु या विषयका वर्णन किया जा सकता 
है? (हि० सा० इ०, पृ० ६६९, आठवों संस्करण) । 
इस प्रकार रामचन्द्र शुकह्ु स्वच्छन्दतावादकी छायावादसे 
भिन्न ओर रहस्यवादकी छायावादका पर्थायवाची अथवा 
उसीमें अन्तर्भक्त मानते थे। विश्वनाथप्रसाद मिश्रने एक 
कदम आगे बढकर स्वच्छन्दतावादकी सामाजिक रूढियोंसे 
विद्रोह, रहस्यवादकी सांसारिक जीवनसे विद्रोह और 
छायावादकी अभिव्यंजनावाद मानकर पू्व॑प्रचलित 
काब्यरैलीके विद्रोहकी अभिव्यक्ति माना, परन्तु यह भी 
स्वीकार किया कि “आगे चलकर छायावाद नाम इतना 
व्यापक हुआ कि नये रूप-रंगकी कोई रचना छायावाद'मे 
ही अन्तभुंक्त हो गयीं ।"' तात्पय यह कि अभिव्यंजनाका 
नूतन विधान छायावादका मुख्य लक्षण रहा हैं” (हि० 
सा० सा०, प्‌० ५०)। इस तरह विश्वनाथप्रसाद मिश्र भी 
रामचन्द्र शुकुकी तरह स्वच्छन्दतावाद और रहस्यवादकों 
विषयवस्तु-ब्यंयक्ष ओर छायावादकी अभिव्यंजना-पद्धति- 
व्यंजक संज्ञाएँ मानते हैं । 

किन्तु इन सभी विद्वानोने इस बातको ओर ध्यान 
नहीं दिया कि विषयवस्तु और अभिव्यंजना-पद्धति एक- 
दूसरेसे अविभाज्य और अचन्योन्याश्रित है। इस दृष्टिसे 
छायावाद केवल अभिव्यंजनाकी विशेष पद्धति नहीं हो 
सकता | उसके वैविध्यपूर्ण विषयवस्तुमे भी कोई ऐसा 
तत्व अवश्य होना चाहिये, जिसके कारण कविको उस 
पद्धति-विशेषका सहारा लेना पड़ा होगा। इसी बातको 
ध्यानमें रखकर जयशंकर प्रसादने छायावादवी यह 
परिभाषा दी है--जब वेदनाके आधारपर स्वानुभूतिमयी 
अभिव्यक्ति होने लगी तब हिन्दीमें उसे छायाबाद नामसे 
अभिहित किया गया । रीतिकालीन प्रचलित परम्परासे, 
जिसमें बाह्य वर्णनकी प्रधानता थी, इस ढंगकी कविताओमें 
भिन्न प्रकारके भावोंकी नये ढंगसे अभिव्यक्ति हुई। ये 
नवीन भाव आन्तरिक स्पशेसे पुझकित थे। आस्यन्तर 
सूक्ष्मभावोंकी प्रेरणा बाह्य स्थूल आकारमे भी कुछ विचित्रता 
उत्पन्न करती है। सूक्ष्म आभ्यन्तर भावोंके व्यवद्दारमें 
प्रचलित प्रद.योजना असफल रही। उनके लिए नवीन 
शैंली, नया पदविन्यास आवश्यक था। हिन्दीमें नवीन 
शब्दोंकी भंगिमा स्प्हरणीय आश्यन्तर वर्णनके लिए * प्रयुक्त 
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होने लगी । शब्द-विन्यासमे ऐसा पानी चढा कि उसमें 
एक तडप उत्पन्न करके सूक्ष्म अभिव्यक्तिका प्रयास किया 
गया” (काव्यकला तथा अन्य निबन्ध, पू० १४३) | यह 
परिभाषा छायावादका बहुत-कुछ सही स्वरूप उपस्थित 
करती है ओर यह स्पष्ट कर देती है कि छायावाद केवल 
अभिव्यंजनाकी विशेष प्रणाली या प्रतीक-पद्धति नहीं हे, 
बल्कि उसमें ऐसे सूक्ष्म और नवीन भावोकी योजना भी 
हुई है, जिनकी अभिव्यक्ति इस विशेष शैलीके अतिरिक्त 
अन्य किसी पद्धतिसे नहीं हो सकती थी । नवीन आशभ्यन्तर 
अनुभूतिको व्यक्त करनेके लिए नवीन अभिव्यंजना-शैली 
आवश्यक थी और इसी शेलीके काव्यका नाम छायावाद 
पद । छायावाद नामकी साथ्थकता बताने तथा उसे विदेशी 
काव्य प्रवृत्तिका अनुकरण नहीं, बल्कि भारतीय काव्य- 
परम्पराके अनुरूप सिद्ध करनेके लिए जयशंकर प्रसाद ने 
लिखा हे--“छाया भारतीय दृष्टिले अनुभूति और अभिव्यक्ति- 
की भंगिमापर अधिक निर्मर करती हे । ध्वन्यात्मकता, 
लाक्षणिकता, सोन्दर्यमय प्रतीकविधान तथा उपचार- 
वक्रताके साथ सानुभूतिकी विद्वति छायावादकी विशेषताएं 
है । अपने भीतरसे मोतीके पानीकी तरह आन्तरस्पर्श करके 
भावसमर्पण करनेवाली अभिव्यक्ति-छाया कान्तिमयी होती 
है” । इस कथनसे छायावादकी तीन प्रधान विशेषताऔ-- 
खानुभूतिकी विवृति या आत्मव्यंजकता, सौन्दर्यप्रेम 
और अभिव्यक्तिकी भंगिमा या सांकितिकताका उल्लेख 
हुआ है। किन्तु छायावादकी अन्य- विशेषताओंका उल्लेख 
न करनेसे प्रसाद की परिमाषामे अतिव्याप्ति दोष आ गया 


है, क्योकि उसके अनुसार आधुनिक प्रयोगवादी रचनाओ- 
मेसे भी बहुत-सी छायावादी मानी जा सकती है । 


नगेन्द्र और नन्ददुलूरे वाजपेयीने छायावादकी जो 
परिभाषाएँ बतायी है, उनमें छायावादकी कुछ अन्य तात्तिक 
विशेषताओंका समावेश हुआ हे। नमगेन्‍्द्रके अनुसार 
“छायावाद स्थूलके विरुद्ध सूक्ष्मका विद्रोह” हे । छायावाद- 
में विद्रोहकी जो व्यापक प्रवृत्ति दिखाई पडती है, उसकी ओर 
विद्वानोंका ध्यान नहीं गयाथा। किन्तु उस विद्रोहका 
खरूप क्‍या है; इस बातका उल्लेख नगेन्‍्द्रने नहीं किया है, 
जिससे उनकी परिभाषामे अस्पष्टताका दोष है । वाजपेयीजी 
छायावादकी रहस्यवाद अथवा आध्यात्मिक काव्यसे भिन्न 
मानते है। उनके अनुसार नयी छायावादी काव्यधाराका 
भी एक आध्यात्मिक पक्ष है, किन्तु उसकी मुख्य प्रेरणा 
धामिक न होकर मानवीय और सांस्कृतिक है । उसे हम 
बीसवी शताब्दीकी मानवीय प्रगतिकी प्रतिक्रिया भी कह 
सकते है | उसकी एक नवीन ओर स्वतन्त्र काव्यशैली 
बन चुकी है । आधुनिक परिवर्तनशीर समाजव्यवस्था और 
विचार-जगतमे छायावाद भारतीय आध्यात्मिकताकी, 
नवीन परिस्थितिके अनुरूप स्थापना करता है।* 
छायावादी काव्य प्राकृतिक सोन्दय ओर सामयिक जीवन- 
परिखितियोंसे ही मुख्यतः अनुप्राणित है।''छायावाद 
मानव-जीवन-सौन्दर्य और प्रकृतिको आत्माका अभिन्न स्वरूप 
मानता है ।'''नवीनकाव्य (छायावाद)में समस्त मानव- 
अनुभूतियोकी व्यापकता पूरा स्थान पा सकी |” (आ० 
सा०, पृ० ३१९-२०)। नन्ददुलारे वाजपेयीकी इस 
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छायावाद 


परिभाषामें छायावादकी प्रायः सभी मौलिक 'विशेषताएँ 
समाविष्ट हो गयी है। यदि छायावाद केबल आध्यात्मिक- 
काव्य होता तो उसे अवश्य रहस्यवादका पर्याय माना जा 
सकता था। उसी तरह यदि वह केबल प्राचीन रूढ़ियोके 
विरुद्ध विद्रोहकी अभिव्यक्ति होता तो उसे स्वच्छन्द॒तावादसे 
अभिन्न माना जा सकता था, किन्तु उसकी मूल प्रवृत्ति 
प्रतिक्रियात्मक नहीं, बल्कि रचनात्मक हैं, जो भारतीय 
संस्कृतिकी जीवन्त परम्परा, राष्ट्रीयताकी सशक्त आकाक्षा 
और नवीन मानवतावादी आदर्शोंकी प्रेरणासे अनुप्राणित 
है । अतः छायावाद रहस्यवाद, अध्यात्मवाद, स्वच्छन्दता- 
वाद, मानवतावाद, राष्ट्रीयता और सूक्ष्म सौन्दर्यवोध आदि 
विविध प्रवृत्तियोका समग्र रूप है, अर्थात्‌ वह उस जागरण- 
युगवी प्रबुद्ध आत्मा (या नवीन आध्यात्मिक चेतना)की 
काव्यात्मक अभिव्यक्ति हे। इस दृष्टिसे नन्‍्ददुढूारे वाजपेयी* 
की परिभाषा अन्य छोगोकी परिभाषाओसे अधिक स्पष्ट, पूर्ण 
और समीचीन है । यहाँ आध्यात्मिकताका अर्थ घार्मिकता, 
अलौकिकता या दाशैनिकता नही, बल्कि स्थूलछ लौकिकता 
और जड़ताके भीतर निहित सूक्ष्म चेतनता है, जिसे 
प्रसाद'ने वेदना' कहा है। इसी व्यापक वेदना और 
नवीन आध्यात्मिक चेतनाकी सूक्ष्म अनुभूतियोंकों नवीन 
मंगिमामयी शैलीसे जो अभिव्यक्ति हुई, उसीका नाम 
'छायावाद' पड़ा । 

उपर्युक्त विवेचनसे स्पष्ट हे कि रहसववाद (दे०) 
छायावादका एक लघु अंशमात्र है, दोनों एक नहीं है, 
अर्थात्‌ सभी रहस्यवादी कविताएँ छायावादी नहीं होती 
और न सभी छायावादी कविताएँ रहस्यवादी ही होती है । 
उसी तरह खवच्छन्दतावाद दद्वे०)की प्रद्धत्ति छायावादमे 
अवश्य है, पर छायावाद खच्छन्दतावाद नही है, वह उससे 
और भी आगे बढा हुआ तथा अन्य कई प्रवृत्तियोंका समग्र 
रूप हे। खच्छन्दतावाद या रोमाण्टिसिज्म यूरोपमे 
अठारहवी शताब्दीके अन्त ओऔर उत्नीसवी शताब्दीके 
पूर्वादमे उत्पन्न और विकसित हुआ और उसके मूलमे 
यूरोपकी तत्कालीन आर्थिक, सामाजिक, राजनीतिक और 
धार्मिक परिस्थितियोंकी प्रतिक्रियाका ही प्रमुख हाथ था। 
इसके विपरीत छायावाद उसके सो वर्ष बाद मारतीय भूमि- 
में भिन्न आर्थिक, राजनीतिक, सामाजिक और धार्मिक 
प्रिस्थितियोके बीच विकसित हुआ। यबपि दोनोमें ही 
व्यक्ति-खातन्त्य, स्थूल बन्चनो और रूढियोके विरुद्ध विद्रोह, 
सौन्दर्य-प्रेम और आत्माभिव्यंजनाकी प्रवृत्तियों समान रूप- 
से पायी जाती है, पर दोनोंके बीच देश और काल्की जो 
दूरी है, उससे दोनोंके स्वरूपमे पर्याप्त अन्तर भी है। अतः 
छायावाद शब्द रोमाण्टिसिज्मका हिन्दी अनुवाद नहीं हे 
और न वह यूरोपीय रोमाण्टिक कबिताका अन्धानुकरण है । 
वह तो भारतीय संस्कृतिसे अनुप्राणित, भारतीय परि- 
खितियोसे अनुप्रेरित और प्रथम महायुद्धके बादके नवीन 
मानवतावादी आदर्शवादपर आधारित हिन्दीकी मौलिक 
काव्यधारा है । यूरोपीय रोमाण्टिक कविताका विद्रोह केवल 
सामन्तवाद और उसका समर्थन करनेवाली प्रवृत्तियों और 
रूढ़ियोंके विरुद्ध था, किन्तु छायावादका विद्रोह सामन्त- 
वादके साथ विदेशी साम्राज्यवादके विरुद्ध भी था । यूरोपमे 


३२७ छायावाद-युग 


कल लिनिनिनिभिनभाननन 


छायावाद-युग-छायावादके जन्मके सम्बन्ध कई सत 





में भी छायावादकी गन्ध मिलती हे । नन्ददुलारे वाजपेयी, 


प्रचलित है। राम चन्द्र शुक्कक्रा मन्तत्य है, “हिन्दी कविता- 
की नयी धारा (छायावाद)का प्रवर्तक इन्हीको -विशेषत: 
मैथिलीशरणमुप्त और मुकुटधर पाण्डेयकी समझना चाहिये”, 
अर्थोत्‌ शुक्कृजीके अनुसार छायावादका जन्म-कारू ई० सन्‌ 
१९०५के लगभग माना जाना चाहिये। प्रन्तु इस 
सम्बन्धमे अनेक विद्वानोंकों आपत्ति हे। इलाचन्द्र जोशी 
तथा शिवनाथ, शुहृजीके इस मतका खण्डन करते है। ये 
छायावादका प्रारम्भ $० सन्‌ १९१३-१४के रूगभग मानते 
हुए जयशंकर प्रसादकी छायावादका जनक मानते 
है । इलाचन्द्र जोशी लिखते है, छायावादकी उत्पत्ति और 
विकासके सम्बन्धमे आचाये रामचन्द्र शुक्लका वक्तव्य एक- 
दम अ्रामक, निर्मूल और मनगठन्त है ।'*' प्रसाद'जी अवि- 
वादास्पद रूपसे हिन्दीके सबंप्रथम छायावादी कवि ठइरते 
हैं। सन्‌ १९१३-१४के आसपास 'इन्दु'में प्रतिमास उनकी 
जिस ढंगकी कविताएँ निकलती थी (जों बादमे 'कानन- 
कुसुम के नामसे पुस्तकाकार प्रकाशित हुई), वे निश्चय रूप- 
से तत्कालीन हिन्दों काव्य-क्षेत्रमें युग-विवतेनकी सूचक थी” । 
शिवनाथ भी इसी मतके पोषक है- “मे यो कहूँ कि आचार्य 
शुरु जहॉसे नवीन काव्यकी भारतीय पद्धतिका प्रवर्तन 
मानते हैं, उसके पहलेसे ही प्रसाद! नवीनताका प्रारम्भ कर 
चुके थे | छायावादके प्रारम्भकर्ता प्रसाद है” । 

कुछ लोग भारतीय आत्मा' (माखनलरूालू चत्तुर्वेदी)को 
छायावादके प्रवर्तनका अय देना चाहते है। श्स मतके 
समर्थक है, विनयमोहन शर्मा एवं प्रभाकर माचत्रे । इन 
लोगांका आग्रह है कि छायावादका प्ररम्भ ई० सन्‌ १९१३- 
से अवश्य हुआ, परन्तु छायावादके प्रारम्मकर्तों जयशंकर 
“प्रसाद! न होकर माखनलाल चतुर्वेदी है । 

नन्ददुलारे वाजपेयीका दूसरा ही मत है । सुमित्रानन्दन 

पन्‍्तको इसका श्रेय देते हुए आप लिखते हे--साहिल्िक 

रृष्टिसे छायावादी काव्यशैलीका वास्तविक अभ्युदय सन्‌ 
१९२०के पूर्ब-पश्चात्‌ सुमित्रानन्दन पन्‍्तकी 'उच्छास' 
नामकी काव्य-पुस्तिकाके साथ माना जा सकता हे” । 

इस मत-वैभिन्यके पर्याप्त कारण है। ब्रिवेदीयुगकी 
कविताकी भाषा ब्रजभाषा थी। खडीबोलीमें कविताका 
' सुनिश्चित एवं क्रमिक प्रवाह रूगसग सन्‌ १९०४ इं०्से 
देखा जाता है और छायावादका प्रारम्भ-काल यदि १९१३- 
१४ माना जाय तो छायावाद एवं ब्रज-काव्यका मध्यकार 
दस-बारह वर्षोते अधिक नहीं ठहरता । अस्तु, सन्‌ १९१३- 
१४ ३० और १९०३-४के बीच यदि कुछ समता या अधिक 
निकटता दीख पड़े तो कोई आश्चर्य नहीं । इसका एक कारण 
और हे । रीतिकालके विरुद्ध द्विवेदी-कालमें विद्रोह हुआ । 
खच्छन्दतावादका प्रथम काल, जिसे सेड्धान्तिक स्वच्छन्दता- 
वाद कहना अधिक उपयुक्त होगा, यही काल माना जाना 
चाहिये, अर्थात्‌ १९००-१९१४तकके कालको सैद्धान्तिक 
खच्छन्दतावादके नामसे पुकारा जा सकता हे, जिसका 
सिद्धान्त १९वीं शताब्दीकी कविताके संकुचित दृष्टिकोणके 
प्रति असन्तोष और उसकी अतिशय नियमबद्धता और 
साहित्यिक पाण्डित्यके प्रति विरोध था । यही कारण हे कि 
, कुछ आलोचकोंकी मैथिलीशरण गुप्त और 'प्रसाद'के काव्य- 


श्रीकृष्णछाल और सियारामश्रण गुप्तने इस तथ्यका स्पष्टी- 
करण बड़े सुलझे ढंगसे किया हे | इस प्रकार छायावादका 
प्रारम्भ १९१३-१४ ई०से होता है और १९१६तक आते- 
आते इसकी धारा मन्द्‌ पड़ जाती है । 

वस्तुतः छायावाद मध्यवर्गीय चेतनाके विद्रोहका दूसरा 
नाम है । उस विशिष्ट कालकी परिस्थितियों और विचार- 
धाराओंने विविध रूपमें जीवन ओर काव्यकों प्रभावित 
किया था | पूँजीवादका विकास और व्यक्तिवादका जन्म, 
खच्छन्दतावादी प्रवृत्तियोका उदय, प्रथम महायुद्धका 
प्रभाव, राजनी तिके क्षेत्रमें महात्मा गान्धीका आन्दोलन और 
सम्पूर्ण समाजमें स्वातन्ब्य-प्रेमका जागरण, नयी पीढीपर 
पश्चिमी सभ्यताका रंग चढना तथा अंग्रेज रोमाण्टिक कवियोंसे 
प्रभावित होना, कबवीन्द्र रवीन्द्रके प्रति श्रद्धा, बंगालुमें आाह्म- 
समाजका आन्दोलन और राजा राममोहन रायके ऋान्ति- 
कारी विचार, स्वामी दयानन्द सरस्वतीका कर्मकाण्डी वेष्णव 
धर्मके विरुद्ध आन्दोलन--श्न विभिन्न सांस्कृतिक परिस्थि- 
तियोंने मिल-जुलूफर छायावादकी जन्म दिया । साहित्यके 
क्षेत्रमें यद्यपि रीतिकालके विरुद्ध आवाज उठ चुकी थी, 
भाषा बदली थी, किन्तु छन्दके वर्णवृत्त पूववत्‌ थे। वासना- 
का रंग छूटा था तो उपदेशकी रंगहीनता आ गयी थी। 
रसके ऊपर इतिवृत्त चढ़ बेठा था, यहॉतक कि स्थूल 
सौन्दर्य-बोधके विरोधमे पुनरुत्थान-युगके काग्यने सौन्दयेकी 
ही निवासित कर दिया था। फलतः नये कवियोका उन्मुक्त 
मन अपनी अभिव्यक्तिके लिए दूसरा रास्ता हढने छगा | 
संघर्षशील मध्यवर्गकी चेतनामें अभूतपूर्व परिवतंन छक्षित 
होने लूगे। व्यक्तिवाद, व्यक्ति-स्वातन्त्यके आदर्शोँंकी नीव 
पडी | बुद्धिके विरुद्ध हृदय ओर स्थूलके विरुद्ध सू &म 
विद्रोह कर उठा। महादेवीके शब्दोमे--'उस युगकी 
कविताकी इतिवृत्तात्मकता इतनी स्पष्ट हो चली कि मनुष्य- 
की सारी कोमरू ओर सू#म सावनाएँ विद्रोह कर उठी ।"' 
स्थूल सौन्दर्यकी निर्जीव आदृत्तियोसे थके हुए और कविता- 
की परम्परागत नियम-श्ंखकासे ऊबे हुए व्यक्तियोकी फिर 
उन्ही रेखाओंमे बंधे स्थूलछका न तो यथार्थ चित्रण रुचिकर 
हुआ और न उसका रूडढिगत आदर्श भाया। उन्हें नवीन 
रूप-रेखाओंमे सूक्ष्म सौन्दयौनुभूतिकी आवश्यकता थी, जो 
छायावादमे पूर्ण हुई” । 

१९१३ इ०से पहले प्रसाद ब्रजमाषामे कविताएँ लिखा 
करते थे, परन्तु 'इन्दु के साध्यमसे उन्होंने नयी कृविताओं- 
का प्रारम्भ किया। खडीबोलीमें उनकी पहली पुस्तक 
कानन-कुसुम' है। कानन-कुसुम', महाराणाका महत्त्व 
ओर प्रेम-पथिक' इनकी प्रारम्सिक रचनाएं है, जों १९२० 
ई०के पूर्व प्रकाशित हो चुकी थी। १९५१८ ई०में इनकी 
२४ कविताओका संग्रह 'झरना' नामसे प्रकाशित हुआ । 
झरना मे यौवनका खर हे-आत्मदान एवं आत्मप्रकाशन- 
की अमिलाषा है। भाव-प्रवणता एवं आद्रंता स्पष्टतया परि- 
लक्षित है । पुनः १९२७ ईं०में झरना का दूसरा संस्करण 
३१ नयी कविताओंकी जोड़कर प्रकाशित हुआ । यहाँ हमें 
सरण रखना होगा कि अबतक पन्तकी वीणा, 'अन्थि! 
ओर 'पछव' प्रकाशित हो चुके थे। “निरालाकी स्फुट 
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कविताएं पत्र-पत्रिकाओम छपने हूगी थीं। तात्पर्य यह कि 
छायावादी कविता अपने पूर्ण उन्मेषको ग्राप्त कर चुकी थी | 
१९३१ ई०्में प्रसाद! अपनी प्रीढ़ रचना “ऑसू'के साथ 
हिन्दीमे आये । 'ऑस! एक ओछष्ठ विरहकाव्य हे--वलिकि 
विरहके अन्तर्गत भी यह मुख्यतः एक स्मृति-काव्य हे । 
इसमे प्रेम-वेदनाकी प्रसादने बडी दिव्यतासे अकित किया 
है। अपने अगले कवितास्संग्रह लहर'मे 'प्रसाद'ने 
अन्यान्य भाव-भूमियोंपर अपनी कल्पनाकी दोडाया है । 
इत कविताओमे आनन्दवादकी झलक, अज्ञात प्रियतमसे 
रहस्यमय अभिसारोंके चित्र, सजीले सखप्नोसे अतृप्तिको 
मिथनेका प्रयास, बीती विभावरी जाग रीका आह्ान 
और अब जागो जीवनके प्रभात की कामना स्पष्तया देखी 
जा सकती है। १९१६ ईथ०में 'कामायनी' प्रकाशित हुई । 
यह छायावाद-युगका महाकाव्य हे। इसमें एक उदात्त 
आदर्शवादी स्तरपर सामंजस्थपूर्ण आनन्दवादकी धारणा 
सथापितकी गयी | 
छायावाद-युगके दूसरे सशक्त एवं ग्रोढ प्रतिभाके कवि 
सूर्यकान्त त्रिपाठी “निराला” है। 'जूहीकी कली' निराला" 
वी प्रारम्भिक कविताओमेसे है । इसकी रचना १५१६ ई०- 
में हुई थी ओर 'मतवाला' में इनकी कविताएँ प्रारम्भमे 
प्रकाशित हुई, लेकिन १९२९ ई०्से हो ये प्रकाशर्में आये, 
जिस वर्ष इनका परिमल' प्रकाशित हुआ। 'परिमरूकवो 
कविताओंमे कविका संयम, उदात्त अन्तःखर, करुणासे 
सहज द्रवित हृदयकी विशालता, भावोंके सूक्ष्म सौन्दये एवं 
दाशेनिक गहराई आसानीसे देखी जा सकती है । 'जूहीकी 
कली, पंचवर्टी, जागृतिमें मुक्ति, 'छः बादुरूगीत', 
“भिकश्षुक, प्रसिद्ध गीत भर देते हो---परिमलछ'की प्रभुख 
कविताएँ है, जिनमे छायावादी अनेकमुखी प्रवृत्तियोकी 
उदात्त झलक मिलती है । 'परिमरू के बाद गीतिका' एव 
तत्पश्चात्‌ 'अनामिका' (१९३७)का प्रकाशन हुआ । 'अना- 
मिका' इनका प्रतिनिधि क्राव्यन्यन्थ है। 'तोडती पत्थर, 
“बादल गरजों, तोडो-तोडो कारा' आदि कविताएँ कविकी 
प्रगतिशील चेतनाकी सूचक है । दुःख ही जीवनकी कथा 
रही, क्या कहूँ आज जो नहीं कही, जीवन विरकालिक 
ऋन्दन, में अकेला देखता हूँ", स्नेह निर्शझर बह गया 
है', रेत ज्यों तन रह गया हे आदि कविताओंमें कविकी 
घोर निराशा और अवस्तादकी अनुभूतियोके बीच भी 
उसकी परुष तेजस्विता देखी जाती है । “अनामिका'मे ही 
'रामकी शक्ति-पूजा' छपी है । 'अनामिका' के बाद तुलसी- 
दास प्रबन्ध-काव्य प्रकाशित हुआ । तत्पश्चात्‌ “निराला'ने 
नया मोड लिया। 'कुकुरमुत्तार, अणिमा', बिेला', नये 
पत्ते', अर्चना! और आराधना'का प्रकाशन हुआ । 
सुमित्रानन्दन पन्‍्त छायावादके तीसरे महत्त्वपूर्ण स्तम्भ 
है । इनका रचना-काल सन्‌ १९१८ ईश्से प्रारम्भ होता 
है। वीणा”, ग्रन्थ! १९२० ई०तक प्रकाशित हो चुकी 
थी। १५२१ इं०्में 'उच्छवास' ओर “ओऑसू” कविताएँ 
लिखी गयी । पहुव का प्रकाशन १९२६ ई०में हुआ। 
१९१०९से १९३१२ ईं०तककी रचनाएँ 'गुंजन'में संग्रहीत 
हैं। 'थुगान्त' कविकी नयी दिशाका सचक है, जिसमे 
१९३४, ३५, २६ इईं०की कविताएँ संगृहीत हैं । इसके 
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पश्चात्‌ १९३९५ ई०तककी रचनाएँ 'युगवाणी में संगृहीत है । 
इनकी ग्राम्या' १९४० इई०के मध्यतककी कविताओका 
संग्रह है । वीणा'मे प्रारम्भिक रचनाएँ है, जिनमे कविकी 
अप्ररतुत रूपोंका मूर्त-विधान करनेवाली लाक्षणिक शी 
स्पष्ट है। प्रकृृति ओर मानवके प्रति जिज्ञासा एवं रहस्य- 
भावनाकी प्रधानता है, किन्तु 'भन्थिमे कविका यह 
किशोर उल्लास असफल प्रेमकी सघन वेदनामे परिणत हो 
जाता है। ग्रन्थि' एक खण्डकाव्य हे । दृश्य-जगतके नाना 
सुन्दर रूपोंका मूर्त एवं मांसल चित्रण 'पछव'में हुआ है । 
वीचि-विलास” 'बादछ)', नक्षत्र, मौन निमन्त्रण', 'ऑँस?, 
“विश्व-वेण', उच्छास' आदि सौन्दर्यमयी कब्पनावी श्रेष्ठ 
कविताएँ है । परिवर्तन! इनकी एक नयी उपलब्धि थी । 
इस कवितापर आध्यात्मिक दर्शन--विशेषक्‌र उपनिषदो- 
का प्रभाव देखा जाता है। 'शुब्जन' मे इनके आत्म-चिन्तन 
एवं लोककल्याणके चिन्तन गरुज्जित है। यहाँ भी आध्या- 
त्मिक दर्शनका प्रभाव स्पष्ट है, परन्तु थुगान्त', युगवाणी' 
और श्राम्या'में इनका स्वर सर्वधा बदल जाता है । दलित- 
शोपित मानवताके प्रति बौद्धिक सहानुभूति ही इन पुस्तकों- 
का मुख्य विषय है। १९१८ और १९४५ ई०के बीच 
इनकों कविताएँ प्रगतिशील धाराकी एक नया रूप-संस्कार 
देती है । अपने नये काव्य-संकलनो-- स्वर्णकिरण', 'स्वर्ण- 
घूलि', उत्तरा' तथा अतिमा'में पनन्‍तने अरविन्द-दर्शनसे 
विशेष प्रेरणा ग्रहण की है । 

छायावादके कवि-चतुष्यकी चौथी कवयित्री महादेवी वर्मा 
है । महादेवीकों निशाशावाद अथवा पीड़ावादकी कवयित्री 
कहा गया है । स्वयं महादेवी लिखती है, “दुःख मेरे निक० 
जीवनका ऐसा काव्य है, जिसमे सारे संसारको एक सूत्ञमे 
बॉध रखनेकी क्षमता हे”। इनकी कविताओंमे सीमाके 
बन्धनमे पडी असीम चेतनाका क्रन्दन है । नीहार', 
(रश्मि, नीरजा', सान्ध्यगीत! और दौपशिखा'--इनकी 
प्रसिद्ध कृतियाँ है। अतिरंजित भावना, सूक्ष्म कब्पना, 
सुन्दर शब्द-विन्यास, अमिट वेदना, एक अनन्त खोज 
इनकी कविताओं के प्रमुख तत्त्व है । 

छायावादी काव्यके वृत्तमें रामकुमार वर्मो, भगवती- 
चरण वर्मा, उदयशकर भट्ट, नरेन्द्र शर्मा, अंचल, हरि- 
कृष्ण प्रेमी, मोहनलाल महतो वियोगी, जानकोवल्लम 
शास्त्री, सुमित्राकुमारी सिनहा, विद्यावती कीकिल, हस- 
कुमार तिवारी आदि उल्लेखनीय है । छायावादके बहुतसे 
परवर्ती कवि इस काव्य-धाराके प्रभावसे अपनेकी स्वंथा 
मुक्त नहीं कर सके । 

इस कालके कवियोंने आलोचकका भी काम किया है । 
महादेवी वर्मा, रामकुमार वर्मा, पन्‍त, निराला एवं 
प्रसाद ने छायावादके स्पष्टीकरणके लिए काफी सामग्री 
दी हे। --रा० क्वृू० स॒० 


छिनाली-दे? हृठयोग' । 
छेकानुप्रास-अनुप्रास अलंकारका एक भेद । छेक शब्द- 


का अर्थ हे 'प्रिय', अर्थात्‌ विद्वानोंको प्रिय रूगनेवाल । 
इसका विवेचन सर्वप्रथम 5द्धटने अपने काव्यालुंकारसार- 
संग्रह” (८०० ई०)में किया है। मम्मटके अनुसार 'सोड 
नेक सक्ृत्पूवं” (का० प्र०, ९: ७९), अर्थात्‌ एकसे 
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अधिक व्यंजनका एक बारका साम्य | इसी प्रकार विश्वनाथ- 
का कथन हे-छिको व्यंजनसंघस्य सक्ृत्साम्यमनेकघा! (सा० 
द०, १०), जहाँ अनेक व्यंजनोंकी, खरूप और क्रमसे 
एक बार आवृत्ति हो, वहां छिकानुप्रास' अलंकार होता है । 
छेकानुप्रासमे वर्णोका उसी क्रमसे प्रयोग होना चाहिए | 
जैसे रस! 'सर'में छेकानुप्रास नहीं है। 'सर' 'सर'में 
छेकानुप्रास है, क्योंकि इसमे आवृत्त वर्णोॉका स्वरूप और 
क्रम समान हे । 

हिन्दीमे जसवन्त सिंहके 'साषाभूषण' (१६४३ ई०)में 
लक्षण इस प्रकार दिया गया हे--“आवृत्ति बन॑ अनेककी 
दोय-दोय जब होय । हे छेकानुप्रास स्वर समता बिनहू 
सोय” (१९८) | इसमें बिना स्वरसमताके भी छेकानुप्रास- 
के प्रयोगकी बात 'साहित्यदर्पण के 'विषम्येडपि स्वस्स्य यत्‌'- 
के आधारपर कही गयी हे । कुछ आचार्योने इसके लक्षण 
स्पष्ट नही दिये है, जैसे भूषण, दास तथा भगवानदीन 
आदि । चिन्तामणि तथा कुलपति मिश्रने मम्मठका अनु- 
सरण किया है। भूषण कहते है--'खर समेत अच्छर 
पदनि, आवत सहस प्रकास” (शि० भू०, १५०) । दासके 
अनुसार “बन बहुतकी एककी, आदृति एकहि वार” (क्[० 
नि०, १९ छेकानुप्रास' है । पर 'साहित्यदर्पण'में एक 
वर्णके एक बारके साच्श्यकों छेकानुप्रास नहीं कहा गया 
है । इसमे तथा 'काव्यप्रकाश'की प्रदीप! और “द्योत' 
व्याख्याओमें एक वर्णकी एक बार आवृत्तिको वृत्यानुप्रास' 
कहा गया है । आधुनिक विवेचकोमे सगवानदीनने भी 
एक वर्णवी आवृत्तिको भी 'छिक' माना हे । आचार्य रुद्रट्से 
'छेक मे अनेक वर्णोंकी आवृत्ति मानी गयी हे । 

देवने इसका सुन्दर उदाहरण दिया हे--“रीश्लि रीक्ि 
रहसि रहसि हँसि हेसि उठे, सॉसे भरि ऑस भारि कहत 
दई दई” । आधुनिक कालमे ब्रजभाषाके कवि रलाकर'को 
विशेष सफलता मिली हे--'मुक्ति मुकताकी मोल माल 
ही कहाँ हे जब मोहन लला पे मन मानिक हीं बारि 
चुकी” (उ० श०) । इसका प्रयोग खड़ीबोलीके कवियोमे 
भी मिलता है-- रूपटसे झट रूख जले जले, नद नदी घट 
सूख चले चले । विकल ये मृग मीन मरे मरे, विकल ये 
हग दीन भरे भरे” (मै० ह्ञा० गुप्त : काव्यदर्पणसे 
उद्धृत) । इसका प्रयोग हिन्दी साहित्यमे प्रायः सर्वमान्य 
रहा है; आदिकालके वीरकाव्यमे रसकी अनुरूपताके लिए, 
भक्त कवियोंने सहज वर्णन सोन्दर्यके रूपमे तथा रीति- 
कालीन परम्परामें चमत्कारकी दृष्टिसे। भगवानदीनने 
अलंकार मंजूषा में छेकानुप्रासका एक यह भी उदाहरण 
दिया दे--“बॉधे द्वारका करी चतुर चित्तका करी, सो 
उम्मिर वृथा करी न रामकी कथा करीं”। इसमें काकरी, 
थाकरी, आदि शब्दोंके प्रयोग द्वारा 'यम्का अलकारका 
उदाहरण हो सकता है, न कि छेकानुप्रासका ।--वि० स्ना० 
छेकापहूनुति-दे० अपहनुति', पॉचवों भेद । 
छेकोक्ति-एक गोण अर्थालंकार । अप्पय दीक्षितने छेकोक्ति- 
को नया अलंकार बताया है। कदाचित्‌ उन्हें छेकानुप्रासत 
एवं छेकापहनुति शब्दोंमे छेक-चतुरसे प्रेरणा मिली हो, 
इसीलिए उन्होंने इस अलुकारकी परिभाषा की हे--“छेको- 
क्तियेत्र लोकोक्तेः स्वादर्थोन्तरगर्मिता” (कुबलयानन्द, 


छेकापहनुति-जगतानुबोध 


९१), अर्थात्‌ लोकोक्तिसे किसी अन्य अर्थंकी व्यंजना होने- 
पर छेकोक्ति अलंकार होता है । यथा--भ्रुजंग एवं जानीते 
भुजंगचरणं सखे । (वही) । इस उदाहरणमे एक व्यक्तिने 
किसीके सम्बन्धर्में दूसरेसे पूछा तो इसने एक चौथे व्यक्ति- 
की और संकेत करके कहा कि उसकी दश्शा यही जान 
सकते है, क्योंकि सॉप ही सॉपकी गति जानते है। यहाँ 
पर लोकोक्तिके अन्यार्थकी व्यंजना होती है | 'कुबलूयानन्द' 
के आधारपर हिन्दीके आचार्योने भी इसे ग्रहण किया है-- 
“और अर्थ लीन्हे सु जो, छेक उक्ति अभिराम ।”(रू० ल०, 
१६६) अथवा-- लोकोक्तिमें गर्भित अरथ जु आन 
(प्मा०, २५८) । उदा०--सिगरे तनु मोह में मोहि रहे 
तृन ओट पहार न देखि परे” (रू० ०, ३६८) ॥ इसमें 
लेकोक्ति भिन्न अर्थकरी व्यंजना करती हे--सर्वव्यापी तथा 
सूक्ष्म होनेकी । यहॉपर भी छोकोक्तिका अन्यारथ व्यंजित 
होता हे । 

भोजने (श्रूं० प्र०: के० राघबण, छू" १८५) 
लेकोक्ति एवं छेकोक्तिकोी शब्दालंकार छाया के अन्तर्गत 
माना हे | --ज० कि० बृ० 





जंगमभेस-जोगीके वेशकी “जंगमसेस” कहा गया है 


(चित्रा? , १७, ५) | 


जगतानुबोध-शून्यवादियों और विज्ञानवादियोमे एक 


सूक्ष्म दाशनिक अन्तर यह था कि शून्यवादियोने चित्तका 
अनस्तित्व ओर अनुत्याद माना था, किन्तु विज्ञानवादी 
चित्तका अस्तित्व मानते थे ओर संसारको चित्तकी ही एक 
आन्तिके रूपमें स्वीकार करते थे। इस संसारके वास्तविक 
स्वभावका ज्ञान प्राप्त कर चित्तका आन्तिसे मुक्त होना ही 
जगतानुबोध है । 

जगतके स्वरूपका विवेचन करते हुए सिद्धोंने बराबर 
कन्च, भूअ, आजअत्तण, इन्दी' (दोहाकोष), अथोत्‌ स्कन्घ, 
भूत, आयतन और इन्द्रियोंकी ओर संकेत किया है, जिनकी 
चेतनाका प्रवाह ही वास्तवमे संसार हे। इसीलिए इसे 
“र्यापद' में वार-बार भव-नदी कहां गया है। इनमेंसे 
प्रत्येक तत्वपर अलग-अलग विचार करनेपर ज्ञात होता है 
कि मूलतः बौद्ध परम्परामे चार महाभूतोंकी ही मान्यता दी 
गयी थी (अ० घ० को० : वसुबन्धु) | इसका अनुसरण करते 
हुए सरहपाने चार महाभूत माने हैः--शथ्वी, अपू (जल), 
तेज (अग्नि), गन्धवह (वायु), किन्तु काप्हपाने गगनकी 
भी गणना की है | इन्हे भूत इसलिए कहा जाता हे कि ये 
भवके आधार है। इन्द्रियाँ और उनके विषय भी इन्ही 
पंचभूतोंके आश्रित है । प्रथ्वीका विषय है गन्ध; इन्द्रिय--- 
नासिका । जलका विषय है रस या स्वाढ; इन्द्रिय--जिह्ला 
या रसना | तेजका विषय हे रूप; इन्द्रिय--नेत्र | वायुका 
विषय है स्पर्श; इन्द्रिय--त्वचा । आकाशका विषय है 
शब्द; इन्द्रिय--श्रोत्र | इन्हींपर आधारित पॉच प्रकारके 
विज्ञान है | चाक्षुष, श्ेत्रिय, प्राण, रसना, काया (त्वचा) । 
इन विज्ञानोंकी अधिष्ठात्री पॉच इन्द्रियाँ है । किन्तु 
विज्ञानवादमें इनके अलावा मनको छठी इन्द्रिय माना गया 
है और उसे मनोविज्ञानकी अधिष्ठान्री इन्द्रिय माना गया 
है । सिद्धोते कही-कही छः इल्द्रियोंका उल्लेख इसी 
सिद्धान्तके अनुसार किया हे । 


लक“ कान-सश 


जच्चा- जनतंत्र 
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इन्द्रियोके साथ आयतनोंका भी उल्लेख हे। आयतन- 
का अर्थ है निवासस्थल | उदाहरणके लिए, यदि हम 
पुष्पकी देखते है तो यह पुष्पका दर्शन चाश्लुषविज्ञान हे । 
इसके दो आयतन हुए | पुष्प इसका रूप-आयतन या विषय- 
आयतन हुआ ओर चक्षु इसका इन्द्रिय-आयतन | इस 
प्रकार छः विज्ञानोंके बारह आयतन हुए। छः विज्ञान 
और बारह आयतनकी समवेत संख्या १८ हुईं | १८ 
धातुओंसे यह संसार निर्मित है (्वे० चर्यापद, १श्वी 
चर्योकी थीका) । 

चित्तगत दृष्टिकोणसे तो सारा संसार इन १८ धातुओसे 
बना हे, किन्तु वस्तुगत दृष्टिकोणसे सभी वस्तुओंके धर्मोका 
समवेत रूप संसार है। शुन्यवादने तो प्रतीत्यसमुत्पादके 
सिद्धान्तते सभी धर्मोका नेरात्म्य सिद्ध कर दिया था, 
किन्तु विज्ञानवादने इन धर्मोको भी चित्तगत माना था | 
इन धर्मोमें पॉच प्रकारके साम्य माने गये है--रूप, वेदना, 
संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान । समस्त धर्म इन्हीं पॉच 
स्कन्धौंमें वर्गीकृत कर दिये गये हे। अतः स्कन्ध, भूत, 
आयतन, इन्द्रिय और विषयका विकार यह संसार है। 
“कन्च, भूअ, आअत्तण, इन्दी विषय विआरु” (दोहाकोषः 
सरहपा) | -““घ० वी० भा० 
जच्चा-जन्मोत्सवका गीत; ब्रज-लोक और अवध-लेकमें 
विशेष प्रचलित; जच्चाकी आशाओं-आकांक्षाओं, उसकी 
प्रसव-पीडा और शिशुजन्मके अवसरपर उसके सम्बन्धियो- 
के नेश ओर ठनगनसे सम्बद्ध | सत्येन्द्रने इसके तेरह 
उपप्रकारोंका उल्लेख किया है (द्वे० त्रजलोक साहित्यका 
अध्ययन, पृ० १२३) । --२० अ्र० 
जड़ता (जड़ता एवं जाडइब)-प्रचलित ततीसमेसे एक 
संचारी भाव | निश्चेष्ट हो जाना (सर्वकार्याप्रतिपत्ति)) जडता 
है। 'नाव्यशास्त्र में इपके विभाव एवं अनुभाव निम्नलिखित 
प्रकारसे दिये है--“इष्टानिष्श्रवणदर्शनव्याध्यादिभिविंभावै- 
रुत्पचते । तामभिनयेदकथनामाषणतृष्णीभावानिमेषनिरी- 
क्षणपरवशत्वादिभिरनुभाव” (७: ६६), अर्थात्‌ इृष्ट एवं 
अनिष्टका देखना और सुनना और व्याघि इत्यादि इसके 
विभाव है और किंकर्तव्यमूढड, मौन, अनिमेषदर्शन एवं 
परवशताके अनुभावोंमे इसका अभिनय होता हे । घनंजय- 
(६० रू०, ४: १३)ने इष्टदशन एवं अनिष्टश्रवणके कारण 
जड़ताके उदाहरण दिये है । विश्वनाथका लक्षण 'नाख्य- 
शाखत्र'पर आधारित है (स्ता० द०, ३: १४८) । 

हिन्दीमें देवके लक्षणमें भी यही भाव है--'हित 
अहितहिं देखे जहाँ, अचल चेष्टा होइ। जानि बूझि कारज 
थके, जड़ता बरने सोइ” (भाव० : संचारी) । अन्य 
आचार्योमें प्रायः यही लक्षण हे । कुछने स्पष्ट लक्षण नहीं 
दिया हे--उत्तकंठादिक ते जु है, अचल चित अरु अंग 
(छ० छ०, ४२४) । 

देवका उद्घाइरण--'ठोर ही ठाढे चितौत इतौ तन 
नेकऊ एक डकी दहली सी। देवको देखति देवता-सी वृषभान 
लछली' न .हली न चली-सी” (भाव० : संचारी)। इसी 
प्रकार प्रमाकरका उदाहरण है--“हले दुहूँ न - चले- दुहँ, 
दुहँ ब्रिसारिंगे गेह । इक्र टक दुहुनि दुह्ढें लखें, अटकि अटपटे 
नेह” (जगत०, ५६४) । इन उदाहरणोसे स्पष्ट है कि 
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एकदम ठक हो जाना जडता है। इस अवस्थामें अनुभव 
होते ही, व्यक्तिके मानसिक एवं शारीरिक व्यापार क्षणमर- 
के लिए स्थगित हो जाते है । आशातीत सुख, अद्भुत 
विषय तथा अपार दुःखले भी यह भाव व्यक्त होता है। 
अतः यह सुख-दुःखात्मक है। प्रधानतः यह मानसिक 
अवस्था हे । मोह इससे भिन्न है, क्योकि वह दुःखात्मक 
हे । “+ज० कि० ब० 








जन- सामान्य अथंमे इस शब्दसे समाजमें रहनेवाले 


लोगोका बोध होता है । --रा० क्ृ० त्रि० 


जन-आंदोलन-जब जनता किसी संघरित लक्ष्यके लिए 


सामूहिक प्रयास करती है तो उस प्रयासकी जन-आन्दोलन 
कहते है । जन-आन्दोलनकी से द्वान्तिक एकता व्यापक और 
संकीण दोनों हो सकती है | उदाहरणस्वरूप, किसी विदेशी 
सत्ताको हटानेके लिए विभिन्न राजनीतिक दल अपने 
सैद्धान्तिक विभेदोका परित्याग करते है | --रा० झ्ृ० त्रि० 


जनकवि- जिस कविकी दृष्टि मात्र अन्तमुंखी न हो, जिस 


कविकी विषयवस्तु व्यक्ति-निष्ठ भावनाओका चित्रण न हो 
ओर जिस कविके काव्यका सम्पर्क जनताके व्यापक जीवनसे 
हो, वही कवि जनकवि कहलानेका अधिकारी है । वर्तमान 
समयमें कुछ राजनीतिक पार्टियोंने इस शब्दका गलत 
प्रयोग किया है। उसके अनुसार उनकी पार्टी जनताकी 
पार्टी है और जिस कविका सम्पर्क उनकी पार्टीसे हो, वहीं 
जनकवि है। किन्तु जनकविका मापदण्ड उसका काव्य है । 
वह काव्य जितना ही व्यापक होगा, उतना ही उसका 
सम्पर्य समाजके जीवनसे निकट होगा और उसी काव्यका 
स्रष्टा सच्चे अर्थीमि जनकवि है ! --रा० क्ष० त्रि० 


जनतंत्र- जनतन्त्र शब्द अंग्रेजी शब्द डेमोक्रेसी का हिन्दी 


पर्याय है । इस शब्दका प्रयोग चिन्तनके इतिहासमें विभिन्न 
अर्थोमे किया गया है। अपने व्यापक रूपमें जनतन्त्र एक 
निरिचत प्रकारकी समाजव्यवस्था ओर शासनप्रणालीका 
ग्योतक है । समाजव्यवस्थाके रूपमे जनतन्त्र समता और 
स्वतन्त्रताकी स्थापना कर समाजको एक विशाल आ तृत्वके 
बन्धनमे बॉथनेका प्रयास करता हे। इस दृष्टिसे जनतन्त्र 
एक विशिष्ट मानववादी चिन्तनका प्रतीक है। इसके 
मानववादके मूलमें समष्टिकी नेतिक प्रतिष्ठा की गयी है 
और समष्टिकी ही परिधिमे व्यक्तियोंका प्रक्षेपण सम्भव 
है । इस नाते जनतन्त्र सामाजिक जीवनमे उन सभी परि- 
स्थितियोका निवारण करना चाहता है, जो व्यक्तिगत 
प्रशस्तिका मार्ग रोकती हैं। अतः जनतन्त्र आर्थिक, 
सामाजिक और राजनीतिक न्यायकी रचना करता है। 
शासनप्रणालीके रूपमे जनतन्त्र अपने नेतिक आदर्शोंकी 
पूर्तिके लिए राज्यकी सम्प्रभुतापर नियन्त्रण करना चाहता 
है, क्‍्योक्रि यह आदर्श जनता और समाजके बीचका 
जीवित विश्वास है । जनतन्त्रके लिए यह अनिवार्य हो 
जाता है कि वह जनता ओर समाज द्वारा ही इन. आदर्शो- 
की प्राप्तिका प्रयास करे । 

जनतलन्त्रके अंग्रेजी पर्याय डिमोक्रेसी में डेमो' शब्दका 
अर्थ 'जनता' है । अतः व्युत्पत्तिक रूपमें भी डिमोक्रेसी' 
शब्द समाज ओर जनताकी प्रधानताको स्वीकार करता 
है । इतिहाससे ज्ञात होता है कि समाज और जनताकी 
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उच्चता सर्वप्रथम शासनप्रणालीके रूपमें व्यक्त हुई । ग्रीसमे 
जनतन्‍्त्र एक राजनीतिक व्यवस्थाके रूपभे पाया जाता है । 
परन्तु ग्रीक जनतन्त्रने अपने शासनकालमें कभी-कभी ऐसी 
कठोरता और मानसिक शिथिलताका परिचय दिया है 
कि महान्‌ ग्रीक विचारक प्लेटो(४२८-३४८ ई० पू०)का 
विश्वास ही इस शासनप्रणाढीके औचित्यते उठ गया। 
परन्तु उसके शिष्य अरस्तृ(३८४-३२२ ३० पू०)ने पुनः 
जनतलन्त्रमें विश्वास जगानेका प्रयास किया। फिर भी 
इतना स्पष्ट हे कि जनतन्त्रकी पिछली मूलोको देखकर 
अरस्तूने मिश्रित शासनव्यवस्था्की ही अपना व्यावहारिक 
आदर्श माना। उसकी व्यावहारिक आदरश-व्यवस्थाकों 
अंग्रेजीमे 'पॉलिटी' कहते हे । इस शासनग्रणालीके अनुसार 
शासनमे गुण और संख्याका योग प्राप्त होता है । गुणकी 
प्राप्तिके लिए समाजका उच्च कुछ अपना बोड्धिक सहयोग 
देता है और संख्याकी प्राप्तिके लिए सामान्य जनतासे योग 
माँगा जाता है। अतः अरस्तूकी व्यावहारिक आदर्श- 
व्यवस्थामें उच्च कुछ ओर जनताका समन्वय किया गया 
है। रोमन-कालमें भी सैद्धान्तिक दृष्टिसे जनताको ही 
अधिकार-स्रोत माना गया था। मध्ययुगमे राज्यामभिषेक- 
शपथ-ग्रहणकी परम्परा द्वारा जनताकी शक्तिकों ही उन्नत 
बनानेका प्रयास किया गया। व्यूटनिक जातियोसे प्रभावित 
होकर सेण्ट टामस एक्युनास(१२२०-१२७४ ई०)ने भी 
जनताको राजासे ओेष्ठ मानकर वेधानिक राज्यतन्त्रकी 
व्यवस्थाको ही वांछनीय स्वीकार किया हे। आधुनिक 
युगकी प्रारम्भिक शताब्दियोंमे अनुबन्ध सिद्धान्त द्वारा 
(हॉब्सका दर्शन इस तथ्यका अपवाद है) परोक्ष रूपसे 
जनताकोी शक्तिका केन्द्र खीकार किया गया | जनतान्त्रिक 
विचारोंकी परम्पराकी व्यवस्थित और संयत परिणति फ्रांस- 
की राज्यक्रान्ति(१७८५९ ई ०) भे' इृष्टिगत होती है। फ्रांसकी 
राज्यक्रान्तिने स्ृप्रथम जनतन्त्रगों शासनप्रणालीका ही 
रूप न मानकर जीवनके व्यापक आदशझेके रूपमें प्रतिष्ठित 
किया और तबसे लेकर आजतक जन तन्‍्त्र केवल राजनीतिक 


मूल्योकी ही नहीं प्रत्युत जीवनके व्यापक प्रतिमानोकी 
समस्या हो गया हे । 


जनतन्त्रकी मूलगत विशेषताएं किसी निश्चित विधिम 
बॉधी नहीं जा सकती । इसका कारण यह है कि जनतन्त्रके 
मूल्य राजनीतिक परिस्थितियोकी सापेक्षतामे ऑके जा 
सकते हे। १६वी, १७वी ओर १८वी शतीमें अनुवन्ध- 
सिद्धान्त द्वारा जनतन्त्र व्यक्तिवाद (दे०)से सम्बन्धित था, 
किन्त जैसे-जैसे व्यक्तिवादकी परम्पराएँ टूटती गयी, जन- 
तन्त्रमे व्यक्तिके स्थानपर समष्टिका दर्शन होता गया। 
आधुनिक राजनीतिक दर्शनके इतिहासमें जनतन्त्र और 
समश्िका समन्वय रूसो(१७१२-१७७८ ई०)के सबब॑-इच्छा- 
सिद्धान्त, अर्थात्‌ 'जनर॒ूू विल थियरी में प्राप्त होता हे । 

अतः सैद्धान्तिक स्तरपर जनत्तन्त्र व्यध्टविवादी ओर 
समष्वादी परम्पराओका प्रतीक है । व्यक्तिवादी रूपमें 
यह व्यक्तिगत खतन्‍्त्रता, व्यक्तिगत अधिकार और व्यक्तिगत 
हितोंकी ही प्रधान मानता है । इस दृष्टिसे समाज केवल इन 
हित्तोंकी साधनाका माध्यम है । समष्टिवादी रूपमें जनततन्र 
समाज और सामूहिक जीवनकों व्यक्तिसे ऊँचा मानता हे । 


जनतंत्र 





व्यक्ति समाजका केवल एक अंग है ओर समाजसे हटकर 
उसका कोई अस्तित्व शेष नही रहता । इस रूपमें जनतत्र 
राज्यकी निरंकुशताके स्थानपर जनताक्ों निरकुशताकी 
प्रतिष्ठा करता हे। ऐसी व्यवस्थामे व्यक्ति सामाजिक 
दासतामे उतना ही बँवा है, जितना वह आधुनिक युगके 
प्रारम्भमे राजाओंकी दासतामे था। कहा जाता हे कि 
जनतत्रका समष्टिवादी रूप ही शुद्ध और पूर्ण जनतन्त्र है। 
पूर्ण जनतन्त्र केवल व्यवहारमे ही व्यक्तिको अपना दास 
बनाता है, नहीं तो सैद्धान्तिक दृष्टिसे समश्शक्तिका 
मूलभूत तत्त्व व्यक्ति है । उसके व्यक्तित्वका नैतिक प्रक्षेपण 
ही समष्टिकी नेतिक शक्ति है । समध्मि छीन होकर व्यक्ति 
अपने व्यक्तित्वका उज्ज्वल और परिष्कृत रूप पाता है। 
इस दृष्टिकोणदी यह अन्तहिंत मान्यता है कि समष्टिका 
उद्देश्य व्यक्तिके नेतिक उद्देश्योसे अलग नही है| इस भाँति 
जनतन्‍न्त्र व्यक्तिकों सीमाहीन रूच्छन्द्ता न देकर उसके 
कर्मोंपर नेतिक बन्धन लगाता है, किन्तु उन्ही नेतिक 
बन्धनोसे उप्त परिम्थितिका जन्म होता है, जो सच्ची 
स्तन्‍्त्रताके विकासके लिए आवश्यक है । जनतन्‍त्रके 
अनुसार खतन्त्रता सामाजिक जीवनमे ही सम्भव हे । 
शासन-प्रणालीके रूपमे जनतन्त्रकी आधारभूत मान्यता 
है कि किसी व्यक्ति या वर्गको यह अधिकार प्राप्त नहीं 
कि वह समूची जनताके भाग्यका निर्णय करें। वरन्‌ 
स्वाभाविक तो यह है कि जनता स्वयं ही अपने भाग्यका 
निर्माण करे । अब्राहम लिकन (१८०९-१८६७ ई०)का यह 
वाक्य कि “जनतनन्‍त्र वह शासन है, जो जनताका है, जो 
जनता द्वारा होता है और जो जनताके लिए होता है, ओर 
जनतन्त्रात्मक शासन-प्रणालीको ठीक रुूपसे व्यक्त करता 
है? । यह जनतनन्‍त्र दो प्रकारका होता है । पहला प्रकार 
है अपरोक्ष जनतन्त्र और दूसरा हे परोक्ष जनतन्त्र । 
अपरोक्ष जनतन्त्रमे जनता बिना किसी प्रतिनिधि-संस्थाके 
माध्यमसे ही अपनी शासनप्रणाली सेमाछती हे । इस 
प्रकारका जनतन्त्र पुराने युगमें भीक नगरराज्योकी कुछ 
व्यवस्थाओंमे पाया जाता था। आधुनिक युगमे जेनेवाकी 
शासन-प्रणाली भी इसी प्रकार की थी। इस वर्गके जनतन्त्रकी 
व्यावहारिकता इस तथ्यपर आधारित है कि जिस देशमे 
इस प्रकारका शासन हो, उस देशकी भोगोलिक परिधि छोटी 
हो, किन्तु आजके युगमे यह असम्भव हे। इस नाते 
अपरोक्ष जनतन्त्रके स्थानपर परोक्ष जनतन्त्रका ही प्रचेन 
है। अपरोक्ष जनतन्त्रमे जनता प्रतिनिषि-संमस्थाओके माध्यम- 
से ही अपनी राजनीतिक शक्तिका संघटन करती हे । 
संसदीय शासन-अ्रणाली, जो पूर्णतया प्रतिनिष्यात्मक 
व्यवस्था हे, परोक्ष जनतन्त्रका ही एक रूप है। परोक्ष 
जनतन्त्रकों प्रतिनिध्यात्मक जनतन्त्र भी कहते है । 
जनतन्त्रके आदर्श और शासन-प्रणालीकी कडी 
आलोचनाएँ सी वर्तमान युगमे की गयी है । अधिकतर इन 
आलोचनाओंके मूलमे पस्तामान्य मनुष्यके प्रति असहानुभूति 
और अश्रद्धाका ही भाव है। कभी-कभी यद्द भी कहा जाता 
है कि सामान्य जनताका बोडिक स्तर इतना ऊँचा नहीं 
होता कि वह शासनभारकों कुशलतासे संभाल सके । इसीसे 
सम्बन्धित दूसरी आलोचना यह है कि किस तकके नाते 


जझनता-जनवाद्‌ 
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यह स्वीकार किया जाय कि बहुमतका निष्कर्ष ही सत्य 
ओर ठीक है। समाजवादी भी अपने ढंगसे जनतन्‍्त्रकी 
आलोचना करते है| उनके अनुसार वर्तमान जनतन्‍्त्र, जो 
संग्लेण्ड, पश्चिमी यूरोप और अमेरिकामे फैला है, शुद्ध 
जनतन्त्र न होकर पूँजीवाद &्वे०)का ही एक रूप है। शुद्ध 
जनतन्त्र केवल समाजवादी व्यवस्थामें ही सम्भव है, जहाँ 
उचित न्यायकी परिस्थितियों हो । आधिक वर्गसंघष॑ ओर 
जनतन्त्र साथ-साथ नही चल सकते । अतः समाजवादी 
जनतन्त्रके विरोधी नहीं है, वे केवल उस आधिक परिस्थिति- 
पर जोर देते है, जो जनतन्त्रके लिए आवश्यक है । प्रथम 
और द्वितीय महायुद्धके बीचका समय जनतन्‍्त्रके जीवनके 
लिए काफी संकटका समय था। यूरोपीय देशेंमें जनतन्त्रके 
विरोधमें काफी प्रतिक्रियाएँ हुईं । इसी नाते यूरोपके कुछ 
देशोंमें जनतन्त्रात्मक शासन-प्रणाढीके स्थानपर अधिनायक- 
वादी व्यवस्थाएँ बनायी गयी । द्वितीय महायुद्धके पश्चात्‌ 
जनतन्त्रके सामने अधिनायकवादवको समस्या तो नहीं रह 
गयी, परन्तु राजनीतिक और आधिक संघटनकों समसस्‍याएँ 
इतनी जटिल हो गयी है कि जनतन्त्रके लिए यह आवश्यक 
है कि उन समस्याओंका सुलझाव पेश करे । जनतन्त्र एक 
विश्वास हे और वह भी बौद्धिक विश्वास | हो सकता हे कि 
विश्वासका बल ही जनतन्त्रकी इतनी शक्ति दे कि वह इन 
समस्याओंको सुलझा सके | 
हिन्दीमें जनतन्त्रात्मक साहित्य खड़ीबोलीमें भारतेन्दु- 
युगसे प्रारम्भ होता है। यह सत्य है कि इस साहित्यमें 
राजनीतिक आदशोकी बहुलता ही है। जहॉतक इसके 
साहिल-सौष्ठवका प्रश्न है, यह साहित्य एक दृष्टिसे बहुत 
उन्नत नहीं कहा जायगा। इन राजनीतिक आदर्शोकी 
पृष्ठभूमिमे साहित्यकारोकी देश-प्रेमकओ भावना थी । विदेशी 
शासनकी दासताकी प्रतिक्रियाके रूपमें ही इस साहित्यका 
जन्म हुआ । राष्ट्रवादी साहित्य मुल रूपमे जनतन्त्रात्मक ही 
होता है। वेले तो हिन्दीके आधुनिक साहित्यमें विभिन्न 
राजनीतिक आदशोकी लेकर साहित्यकार काका सर्जन 
कर रहे है, किन्तु उनमें शुद्ध जनतन्त्रात्मक परम्पराको 
माननेवाले कोई ही है | मेथिलीशरण शुप्त और माखनलाऊ 
चतुर्वेदीके नाम इस दृष्टिसे उल्लेखनीय है । 
आजके हिन्दी साहित्यके सामने दोहरी समस्याएँ है । 
पहली समस्या है कलात्मक मूल्योकी और दूसरी -नैतिक 
और राजनीतिक आदर्शोंकी । जब राजनीतिक और नेतिक 
आदर्शोका समन्वय कलात्मक मूश््योसे हो जायगा तो वह 
दिन साहित्यका अमर दिन होगा । अभीतक जनतनन्‍त्रात्मक 
आदशोंके साहित्यिक रूपमें कलात्मक प्रतिभाका अभाव ही 
दीखता है । 
[सहायक ग्रन्थ--मॉडर्न पोलिटिकल थियरी : सी० ई० 
एम० जोड ।] “--र।० क्व० ज्रि० 
जनता - यह शब्द विभिन्न रुपोमे प्रयुक्त होता हे । कभी-कभी 
यह समाजकी रहस्यात्मक एकताका प्रतीक माना जाता हे, 
किन्तु अधिकांश छोग इस शब्दसे केवछ समाजके सम्पूर्ण 
'सदस्योंका संघटित स्वरूप ही समझते है | --रा० क्ू० त्रि० 
जनपदु-अत्यन्त प्राचीन ऐतिहासिक उल्लेखोंके अनुसार 
आयैजाति जन! अथवा समुदायों या गिरोहोंमें संघरित 
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थी। एक आये जनके सब लोग अपनेको सजात, अर्थात्‌ 
किसी एक मूल पुरुषसे उत्पन्न समझते थे । आयेके मूल 
प्रधान जन केबल पॉँच थे, किन्तु बादकी ये अनेक आर्य 
जनोके रूपमे विकसित हुए । 

आये जनोंकी राष्ट्रीय भूमियों जनपद कहलाने छगी, 
अर्थात्‌ जनपदका अर्थ उस भूमि-भागसे होता था, जहाँ कोई 
आये जन बस गया हो। प्रत्येक जनपदका एक पुर अथवा 
प्रधान नगर होता था, जहाँ जनपदका राजा रहता था। 
प्रत्येक जनकी राजनीतिक संघटनकों दृष्टिसे राष्ट्रकी संज्ञा 
दी जाती थी । राजाका बड़ा पुत्र प्रायः जनपदके शासनका 
उत्तराधिकारी होता था। राजाकी सहायता देनेके लिए 
दो संस्थाएँ होती थी, जो समा और समिति कहलाती थी । 
इन्हीका नाम आगे चलकर पोर और जानपद पड़ गया था । 

धीरे-धीरे आयावतंके कुछ जनपद अधिक शक्तिशाली 
और सम्पन्न होते गये । बोद्ध साहित्यमें निम्नलिखित सोलह 
महाजनपदोका उल्लेख अनेक स्थानोंपर हुआ है--कुरु, 
पाचाल, शुरसेन, मत्सय, कोसल, काशी, वृजि, मछ, मगध, 
अंग, चेदि, वत्स, अवन्ति, अश्मक, गान्धार तथा कम्बीज | 
अन्तिम तीनकी छोडकर शेष तेरहका सम्बन्ध आर्यावर्त॑के 
मध्यदेश (द्वे०)ले था । 

जनपदोंका प्रथक्‌ खतनन्‍्त्र अस्तित्व साम्राज्यकालमें 
ही लुप्त हो गया था, किन्तु उनको इकाइयों आज भी उत्तर- 
भारतकी भाषाओं तथा बोलियोके रूपमे प्रथक-पृथक 
दिखलाई पड़ती है । +धी० ब० 





जनवाद- जनवादके मूलूमें स्थित 'जन' शब्द काफी 


पुराना है। भारतीय वाझायमे जानपद जनकी प्रतिष्ठा 
काफी प्राचीन कालसे चली भआा रही होे। यह शब्द 
समूहवाची है । जनवादके लिए हम कह सकते है कि यह 
कला, साहित्य ओर जीवनके प्रति विशिष्ट दृष्टिकोण है, जो 
जनसामान्यकी महत्त्व देता हे। परन्तु यह परिभाषा 
अत्यधिक व्यापक है, जनवाद जिस विशेष अर्थमें आज 
हमारी साहित्य-समीक्षामे प्रयुक्त होता है, वह हालकी 
ही बात हे तथा उसके विकासका एक मनोरंजक इतिहास 
भी हे। 

करा ओर साहित्यमें आज जनवबाद जिस अर्थमें प्रयुक्त 
होता है, उसके पीछे एक विशिष्ट दर्शन है। कार्ल माव्स 
(४8४] 77875) ने जो समाज ओर उसके विविध रूपों ओर 
बिचारोंकी ऐतिहासिक व्याख्याएँ की, वे कला और साहित्य- 
पर भी लागू होती है | साहित्यकी जो माक्सवादी विवेचना 
हुई, उसीसे जनवादका प्रादुर्भाव हुआ । 

रूसमें अक्टूबर क्रान्तिके बाद संकी्ण माक्सवादियोने 
प्रोलेट कल्ट' तथा “ऑनगार्ड” जेसी संस्थाओकी स्थापना 
की और साहित्यमें माक्सेके वर्ग-संघर्षकों पूरी तरहसे छाग्रू 
करनेका जोर देते हुए इन लोगोंने सर्वहारा-साहित्यकी 
मॉग की। इन 'कुत्सित समाजशास्तरियोंका बोकबाला 
१९३२ ई०तक रहा। फिर मेक्सिम गोकी (08577 
8077५) जैसे कलाकारोकी आवाजपर इन संख्थाओंको भंग 
करके 'सोवियत लेखक संघ'की स्थापना हुई तथा लेखकोंके 
सामने एक ठोस, इतिहाससम्मत तथा ऋान्तिकारी पहलुओ- 
वाला व्यापक जीवनद्शन सामाजिक यथार्थवाद' (दे०)के 


डेडे३े 


नामसे रखा गया। माक्संवादी विचारधाराके प्रचारके 
साथ-साथ सामाजिक यथार्थवादकों अभिव्यक्ति देनेवाले 
साहित्यका प्रचार-प्रसार भी बढ़ा और उस समय ऐसे 
साहित्यकी प्रगतिशील साहित्या. (97087688ए७ 
॥6०४४/४7७) कहां गया है । भारतवर्षमे भी यह विचार- 
धारा आयी और १९३६ ई०में प्रगतिशील लेखक संघ की 
स्थापना हुईं, परन्तु रूसके समान ही साहित्यिक श्षेत्रमें 
यहाँ भी एक हरूम्बे अर्सेतक काफी खीच-तान ओर 
संकोर्णा चलती रही। द्वितीय विश्वयुद्धने संसारके 
साधारण जनकी झकझोर दिया। उसने अनुभव किया 
कि राजनेता तथा कतिपय अन्य न्यस्तनस्वार्थोवाले 
थोड़ेते व्यक्ति किस प्रकार उसे युद्धछी आँचमे झोंककर 
आहुतियाँ देते हैं। अतः एक प्रकारकी राजनीतिक 
चेतना सारे विश्वमें आयी, फलतः साधारण जनका, 
विश्वके सामान्य नागरिकोंका महत्त्व बढा | इस सम्बन्ध- 
मे आजके दोनों शक्ति-संघटनोंमे यह तथ्य द्रष्टव्य है कि 
कम्युनिस्ट ग्रुप पीपुल्स डेमोक्रेसीकी वात करता है और 
अमेरिकी समूह पीपुल्स कैपिटलिज्म'का नारा लगाता हे । 
चीनकी अपनी ऐतिहासिक परिस्थितियोंमें हुईं क्रान्तिने सी 
साम्यवादी चिन्ताधारामें लोकतान्त्रिक भावनाकी समाविष्ट 
किया ओर वहाँ भी जनका आदर बढा। इस प्रकार 
ऐतिहासिक स्थिति ऐसी हो गयी, जिसमे जनवाद एक 
अनिवार्य आवश्यकता वन गया, पर यह स्रण रखना 
चाहिये कि हमारे साहित्य-विवेचनमे 'जनवाद' कम्युनिस्ट 
स्रोतोसे ही आया दे। १९४७ ई०के आस-पास भारतीय 
क्म्युनिस्ट पार्टीनी 'जनवादी' नामक एक प्रकाशन भी किया 
था। इस तरहकी चिन्तनधाराका जो विकास हुआ, उसे यो 
भी कह सकते हे--सर्वहारा साहित्य, प्रगतिशोल साहित्य, 
जनवादी साहित्य । 

उपयुक्त राजनीतिक परिखितियोंके अतिरिक्त माक्‍्से- 
वादी समीक्षापद्धतिमें भी यह अनुभव किया जाने लगा कि 
रूढ़ वर्ग-संधर्षके आधारपर प्राचीन क्कासिकल साहितल्यका 
मूल्यांकन कठिन है । ऐसी स्थितिमें एक ऐसे मानदण्डकी 
आवश्यकता पड़ने लगी, जिसके अनुसार मार्क्सवादकों 
मूलतः न छोडते हुए भी उदार ६दृश्टिकोणकी अपनाया जा 
सके । इस नये दृष्टिकोण (माक्स, ऐंगिल्स, लेनिनने 
पहिले भी संकीर्णताका विरोध किया था, पर उनके 
जोशीले अनुयायियोंने प्रारम्भमें ध्यान नहीं दिया)के 
अनुसार हर थुगके अष्ठ कविका दृष्टिकोण जनवादी 
होता है। वह अपनी वर्गगत सीमाओका उल्लंघन कर 
सामान्य जनका साथ देता हे। 'बहुजनहिताय वहुजन- 
सुखाय के सिद्धान्तपर यो सहानुभूति वह हर वर्गको दे 
सकता है, पर नजर अन्ततः सामान्य जनकी ओर होती 
है। यह जनवादी परम्परा हर युगके श्रेष्ठ साहित्यमे देखी 
जा सकती है, जब कि प्रगतिवाद एक विशेष युगके साहित्य 
के लिए रूढ़ हो गया हे! यह युग हिन्दीमे १९१६ ई०्से 
आया है और इस थाराके साहित्यकार सचेष्ट मावसे मारक्स- 
वादी दर्शनका उपयोग करते हैं । 

यों भी कहा जा सकता है कि प्रगतिवाद (दे०)की एक 
विशेषता उसका जनवादी दृष्टिकोण है । माक्सके दर्शनसे, 
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जैसा कि ऊपर संकेत किया जा चुका है, इसका घनिष्ठ 
सम्बन्ध है। उसके अनुसार उत्पादनके प्रकारोके साथ 
समाजमे व्यक्तियोंका पारस्परिक सम्बन्ध भी बदरूता जाता 
है ओर तदनुसार आचारशासत्र, साहित्य आदि भी बदल 
जाते है । परन्तु ऐंगिल्सने अर्थ और साहित्यके सीधे सम्बन्ध 
की अस्दोकार किया है। उसके अनुसार दर्शन, धर्म, 
साहित्य, कला आदि आाकाशचारी विचारधाराएँ है, इसलिए 
इनका अर्थसे अप्रत्यक्ष और घुमावदार ही सम्बन्ध है। 
विचार अन्ततोगत्वा अर्थके द्वारा ही निर्मित होते है, पर 
निर्मित हो जानेपर वे अपने विकासका स्वतन्चर मार्ग 
अपना लेते है, बल्कि साहित्य, दर्शन आदि भी मानवके 
आधिक सम्बन्धोंके परिवर्तनके प्रेरक बन जाते है । यहीपर 
जनवादी खिति सम्भव है, जब कि वह जनताके साथ मिल- 
कर क्रान्तिको आगे बढानेमे प्रेरणा देती है । माक्लीय 
साहित्यशासखके अनुसार कलाक्रारके व्यक्तिववका निर्माण 
उसके वर्गकी मान्यता द्वारा होता है। परन्तु इसका यह 
अथ नहीं कि वह अपने व्र्गकी विचारधाराओका विरोध 
नही करता। वह अपने युगकी ऐतिहासिक सीमाके भीतर 
समसामयिक विचारोंका विरोध भी करता है, क्योंकि 
वह केवल उपभोक्ता नहीं, निर्माता सी है और निर्णायक- 
रूपमे वह एक वर्गका सदस्य होते हुए भी उसके प्रतिक्रिया- 
वादी तत््वोका विरोध कर सकता हे। साथ ही कला- 
विशेषकी अपनी परम्परा भी उसपर प्रभाव डालती हे । 

माक्सपोषित इस जनवादी विचार-सरणिके अनुसार 
साहित्यमे मानवके सामूहिक भावोकी ही अभिव्यक्ति होनी 
चाहिये। व्यक्तिवेचित्रय्ये लिए उसमे स्ान नहीं है। 
लेखकर्म शक्ति जनतासे आती है, जनताके साथ उसका 
सम्बन्ध जितना ही घनिष्ठ होता है, उसमें उतनी दी अधिक 
रचना शक्ति आतो है और उत्तदी रचनामे उतना ही अधिक 
सौन्दर्य बढ़ता है । साहित्यकारकी अनिवाय रूपसे जनतावा 
पक्षधर होना हो पडेगा | इन सामूहिक भावोपर भी युगका 
नियन्त्रण होता है, परन्तु प्रत्येक युगमे भविष्यके बीज भी 
विद्यमान रहते है । उसमे विरोधोका निरन्तर संघर्ष चढरूता 
है । युगके विकसनशील तत्त्व ही कलाकारके लिए उपादेय 
होते है । सच्चे कलाकारदी प्रतिभा और अन्‍्तर्दष्टि उन 
तत्तोंका दर्शन कर लेती हे, जो कि सामूहिक भावोमे ही 
अन्तमूृत रहते है, वल्कि यो कहें कि सच्चे सामूहिक भावोंका 
निर्माण उन्हीं तत्त्वोसे होता है । 

इस विचारधाराके अनुसार साहित्यां आ्िक परि- 
खितियोंसे नियमित होता है, छेकिन उनका सीधा प्रतिबिम्ब 
नही है । उसंकी अपनी सापेक्ष स्वाधीनता है! साहित्यके 
सभी तत्त्व समान रूपसे परिवर्तनशील नही है, इन्द्रियबोधकी 
अपेक्षा साव और भावोंकी अपेक्षा विचार अधिक परिवतर्त॑न- 
शील होते हैं। दो विभिन्न युगोमें अपने अभ्युदय और 
हासकी विभिन्न परिखितियो्ें एक ही वर्ग दो तरहके 
साहित्यका पोषण करता हे। सचेत लेखक सामाजिक 
विकासकों समस्याओके प्रति उदासीन न रहकर शान्ति, 
खाधीनता, जनतस्त्र और जातीय संस्कृतिके लिए संघर्ष 
करते दे । उनके दिन्तन, छेखन और कलाका लक्ष्य ऐसा 
होना चाहिये कि पीड़ित वर्ग मुक्ति पाये | वे अपने साहित्य 
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ओऔर कढासे सामाजिक परिस्थितियोंपर तभी असर डाल 
सकते है, जब वे इन परिखितियोंकोी समझें और उनके 
बदलते हुए रूपकी अपनी रचनाओंमें जगह दें । 
जनवादी कलाकार वर्ण्य विधयकी तरह शैली और 
भाषाकों भी जनवादी बनानेका समर्थक हे। चमत्कारिक 
और ऊहा-प्रधान शैलीका वह विरोधी होता है । जनवादी 
साहित्यकी भाषाकी सरल और प्रवाहपूर्ण बताना चाहता 
है | उसमे अलंकरण और कलाबाजीके स्थानपर अनुभूतिपर 
अधिक जोर दिया जाता है। अत्यधिक कौमऊूता और 
मिठासकी वह हासजन्य मानता है। परन्तु घटनाओंका 
सूखा वर्णन भी उसे अभिप्रेत नही, बल्कि उसके अनुसार 
उनके अन्तस्तलमे प्रवाहित जीवनी शक्तिका विकासमान रूप 
ही चित्रित होना चाहिये | कलाकारका कार्य उस शक्तिका 
अनावरण और घटनाओँसे सम्बन्धित करना है । सौन्द्येका 
स्रोत वह बास्तविकताकों मानता है और वास्तविकताका 
यह बोध अपनी सामयिक समस्याओमे भाग लेनेसे 
आता है । 
मार्क्सवादी समीक्षाओमें यों तो हर युगके श्रेष्ठ कवि और 
काव्यको जनवादी माना गया हे, चाहे वे वाल्मीकि, व्यास 
ओर कालिदास हों अथवा कबीर, सर, तुलसी या मीरों हों । 
आधुनिक कालमें जनवादी थाराके प्रारम्भकर्ता भारतेन्दु 
हरिश्चन्द्र है । प्रसाद, प्रेमचन्द, रामचन्द्र शुझुने उसे 
आगे बढ़ाया और आधुनिक कालके जनवादियोंमेसे कुछ 
प्रमुख नाम ये हैं--- निराला, वृन्दावनछाल वर्मा, यशपाल, 
अदक, नागाजुन, केदारनाथ अग्मवाल, रामविलास शर्मा, 
शिवदान सिंह चौहान, प्रकाशचन्द्र गुप्त, रांगेय राघव तथा 
राहुल सांकृत्यायन । यों किसी जमानेमें सुमित्रानन्दन पन्त 
और नरेन्द्र शर्मा प्रभृति साहित्यकार भी जनवादी थे । 
[सहायक गन्धथ--१. प्रगतिशील साहित्यकी समस्याएँ : 
रामविरास शर्मा; २. प्रगतिशील साहित्यके मानदण्ड : 
रांगेय राघव; £. प्रगतिवाद--एक रूपरेखा : धर्मवीर 
भारती; ४- स्वाधीनता और राष्ट्रीय साहित्य : रामविलास 
शर्मा |] -“दे० श्ञु० अ० 
जन-साहित्य- जनकाव्यकों परखनेका जो मापदण्ड है, वह 
मापदण्ड जन-साहित्यकों भॉकनेका भी हे । हर एक साहित्य 
जन-साहित्य नहीं हो सकता । जन-साहित्य बननेके लिए 
समाजकी आत्माके साथ तादात्म्य स्थापित करना पड़ेगा, 
किन्तु वर्तमान समयमे राजनीतिक दलोंने जनकाव्यकी जो 
बुर्दशा की है, वही दुर्दशा जन-साहित्यकी भी हुई हे। 
 प्रगतिशोौल साहित्यकी ही कुछ लोग जन-साहित्य मानते 
हैं, किन्तु यह उनकी मूल हैं। साहित्य मुक्त और निर्बन्ध 
आत्माका खर हे। इसकी आकृति, रूपरेखा किसी भी 
बाहरी बाध्यताकी सीकार नहीं करती । जन-साहित्यका 
सम्पकं सामाजिक हित और कल्याणसे है, न कि दल- 
विशेषसे । --रा० कू० ज्रि० 
अजनहित-यह दब्द वस्तुतः सामाजिक कल्याणसे सम्बन्ध 
रखता है । सारे समाजका जो कल्याण है, वही वस्तुतः 
समाजमें रददनेवाले छोगोंका भी कल्याण है ।--रा०क्व ०त्रि० 
जनांतिक-नियत भ्राध्य दवे०)के दो भेदोंमेंसे एक। जहाँ 
रंगमंचपर दूसरे पात्नोंके उपसित रहते हुए मीं दो पात्र इस 


शेर 

तरद्द बात करें, मानो दूसरोको उन्हे कुछ सुनाना अभीष्ट 
न दो और दूसरे पात्नोंकी ओर 'जिपताका कर के द्वारा संकेत 
कर स्ामाजिकोंकी श्स बातकी सूचना दे कि उनका निवारण 
किया जा रहा हे, वहाँ जनान्तिक नियतश्नाब्य होता है । 
रंगमंचपर उपस्थित जिस पात्रकों कोई बात नही सुनानी 

है, उसकी ओर हाथकी सारी अंगुलियों ऊध्वोन्मुखी कर 
अनामिकाको वक्राकार रखना '्रिपताका' कहा जाता है | 
इस तरहसे हाथकी विशेष स्थितिमें रखना “ज्रिपताका कर'का 
लक्षण हे । +-बृ० सिं० 





जबरूत-दे० 'सूफीमाग । 
जलरूहरण-मुक्तक दण्डकका एक मेद । इसमें १२ अक्षर होते 


है। आठ, आठ, नौ फिर सातपर यति होती है । साधारण- 
तया नियम यह है कि पादान्तके दोनों वर्ण लूघु हों अथवा 
अन्तके पूर्व एक वर्णका रूघु होना आवश्यक है और अन्त 
यदि गुरु भी हो तो उपस्तका उच्चारण लघुकी ही भांति 
होगा । प्रस्तुत दण्डक भक्ति और रीतिकालसे लेकर घनाक्षरी 
वृत्त लिखनेवाले आधुनिक कालतकके कवियोंका प्रिय छन्द 
रहा है। केशव, मतिराम, पमाकर, घनानन्दसे लेकर 
भारतेन्दु और 'रलाकर'तक प्रायः सभी घनाक्षरी लिखनेवाले 
कवियोंने जलहरण दण्डकका प्रयोग किया है । उदा०-- 
१, “सीता जूके मुख सुख सुखमाकी उपमाको कोमरू न 
कमल न अमल न रयनपति” (केशव £ क० प्रि०)। २. 
“फूलि रहे फलि रहे फेलि रहे, फवि रहे, झपि रहे, झूलि 
रहे, झुकि रहे झूमि रहे” (पत्माकर), २. “हरी प्रानप्यारी 
बिन देखे मुख तेरों मेरे, जियमें घटा घह्दरि-घद्दरि उठे” 

(हरिश्वन्द्र) । -“है० मो० 


जालन्धर पीठ- गोरक्षपद्धति! (१० १५०)में कंठदेशमें स्थित 


विशुद्ध नामक पाँचवें चक्रका विवरण देते हुए पंडित महौधर 
शर्माने बताया है कि यह चक्र रक्तवर्ण, ऊध्वंमुख और 
सोलह दलोका कमल है । इसकी स्फटिकवर्णकी क्षिकामे 
वर्तुशकार आकाइ-मण्डल हे, जिसमें निष्कलंक पूर्णचन्द्रमा 
स्थित है । इसका बीज हं' हे और इस बीजके पाइवेमें 
शाकिनी नामक शक्तिके साथ सदाशिव अवस्थित है। इसे 
जालंधर पौठ कहा जाता हे । --रा० सिं० 


जिकड़ी-ब्जमे प्रचलित गीतविशेष, जो होलीके अवसतरपर 


ग्राम-मण्डलियो द्वारा गाये जाते हैं। ये मण्डलियोँ कभी- 
कभी होड़ बद लेती है। गीतोंमें ही प्रश्नोत्तर होते हैं । 
जिसका उत्तर ठीक बेठता है, वह मण्डली जीत जाती है 
और हारी हुईं मण्डलीका जिकड़ी भजन कटा हुआ गिन 
लिया जाता है। जिकड़ी भजनका खर धार्मिक होता है। 
साधारणतया उसमें चार चौक होते है । उन्हें गानेवाले 
रसिये, जो गाते समय बोल उठाते हैं, अगेड़िया, जो 
दुहराते हैं, पिछेड़िया ओर जो लम्बा खींचते हैं, हेकड! 
कहलाते हैं । जिकड़ीका प्रारम्भ गाहेसे होता छे । गाहे छः 
चरणोंका होता है। इस प्रकार जिकडीके पॉच अंग 
उल्लेखनीय हं--१. गाह्यी, २. टेक, ३- साखी या फूछ, 
४. झड़ावन और ५. उड़ान या टूटन । जिकडीमें व्यंग्योक्तियाँ 
“फुटकर! कहलाती हैं । त्रजके मथुरा, अलीगढ़ और आगरा 
के क्षेत्रम जिकड़ी चेत मासकी विशेष प्रिय गीत-शैली 
है), ह “-श्या० प० 


शे३े५ 


जिक्र-“जिक्र' शब्दका अर्थ स्मरण करना है। परमात्माके 
नामका स्मरण ही सूफियोंका 'जिक्र' है। परमात्माके सतत 
सरणसे साधक एक ऐसी अवस्थाकों प्राप्त होना चाहता है, 
जिसमें परमात्माके सिवा अन्य सभी वस्तुओंका ज्ञान उसके 
भीतरसे तिरोहित हो जाय । प्रारम्भमे जिक्र'से यही समझा 
जाता रहा, लेकिन बादमें चलकर ओर कई बाते इसके साथ 
जुड़ गयी और इसका अर्थ ही पलट गया। इसमें नाना 
प्रकारकी क्रियाएँ शामिल हो गयी । कहते है कि “जिक्र की 
इन क्रियाओं द्वारा साथकको हाल! (भावाविश्यवस्था)की 
अवस्था प्राप्त हो जाती है। इस अवस्थामें साधकके मनमें 
परमात्माके सिवा अन्य किसी प्रकारका ख्याल नहीं आता । 

“जिक्रकी नाना प्रकारदी क्रियाएँ सूफी सम्प्रदायोमें 
प्रचलित हैं। ऐसा भी देखा जाता हे कि बहुत-सी क्रियाएं 
थोड़े-बहुत अन्तरसे भिन्न सूफी सम्प्रदायों और उपसम्परदायों- 
में प्रचलित है। मिस्रमें 'जिक्र॑की इन क्रियाओका बहुत 
प्रचलन है, वैसे सभी मुसलिम देशोमें ये क्रियाएँ देखनेकों 
मिलती है । 'जिक्र'की ये क्रियाएँ काय-साथना ज्सी हैं । 

“जिक्र|की क्रियाओंका वर्णन यहाँ सम्भव नही, फिर भी 
इनका अनुमान इस बातसे लगाया जासकता हे कि 'जिक्र'- 
की इन क्रियाओंके सम्पादन द्वारा साधक एक ऐसी स्थितिमें 
पहुँच जाता है कि शारीरिक पीडा नामकी कोई वस्तु 
उसके लिए नहीं रह जाती । जलते हुए छाल छड़ोको वे 
मुँहमें ले लेते है. तथा शरीरमे घुप्तेडते है, फिर भी किसी 
ग्रकारकी पीडाका अनुभव नहीं करते । ये सभी क्रियाएँ वे 
अपने शेख या पीरकी उपस्थितिमें करते हैं । मुर्शिद (गुरु) 
के बिना इन क्रियाओंका सम्पादन अकेले भी किया जा 
सकता है और समूहमे भी । 

“जिक्रके दो प्रकार है। एकमें साधक जोर-जोरसे 
अल्लाहका नाम लेता है और दूसरेमें इसके ठीक विपरीत 
चुपचाप शानन्‍्त भावसे मन-ही-मन परमात्माका सरण 
करता है । इनमे प्रथमको जिक्रे जली ओर द्वितीयको जिक्रे 
खफी कहते हैं । जिक्रे जलीमे साधक जोरसे 'अल्छाह!' 
कहता है और उत्तरोत्तर उसकी आवाज तेज होती जाती 
है । उसे गता है कि जेसे आवाज कभी दाहिने धुटनेसे 
आती हे, तो कभी बायेंसे और कभी पारव॑ंसे । इसका एक 
निश्चित क्रम है, उसीका अनुसरण साधक करता है । एक 
विशेष अवस्थामें वह पग्राथंनाकी सुद्रामे मकक्‍्काकी दिशामे 
मुँह फेर आँखें बन्द कर छेता है। आवाजकों नामभिसे 
खींचकर बाये कन्धेकी ओर ले आता है ओर 'ला' शब्दका 
उच्चारण करता है, तब वह 'इलाह' कहता है, मानों वह 
अपनी आवाज मस्तिष्कसे खींचता हो ओर अन्तमे बायें 
पाखवंसे आवाजको खीचता हे और पूरी शक्ति रूगाकर 
'इल्लाबलाह” कहता है ! 

किक्रे खफी--की क्रियाओंका क्रम निम्नलिखित हे--- 
इसमें साधक बहुत धीरे-धीरे अथवा मन-ही-मन शरब्दोंका 
उच्चारण करता है । ओंखे और जिह्ा बन्द कर लेता हे 
और इसके बाद मानों अपने हृदयकी जिहासे कहता है-- 
“अल्लहु समीयून! (परमात्मा जो सुनता हैं), 'अल्लहु 
बसौरुन' (परमात्मा जो देखता है), 'अल्लहु आलीमुन' 
(परमात्मा जो जाननेवाछा हे)। पहलेकी वह नामिसे 





जिक्र-जीवनी, जीवनी साहित्य 


हृदयतक ले जाता है, दूसरेको हृदयसे मस्तिष्कतक और 
तीसरेकी मस्तिष्कसे अन्तरिक्षतक ओर फिर उसी कऋमसे पीछे 
लौटता है । इसी प्रकारसे वह बार-बार करता है । वह धीमे 
खरसे अब्लाह' कहता है । पहले दाहिने घुट्नेसे और तब 
बायें पाइवंसे; प्रत्येक बार जब वह सॉस छोडता है तो 
छा इलाह” कहता हे और जब खीचना हैं तब 'इ्ला- 
सलाह! कहता है । यह तीसरा जर्ब बहुत ही अ्रम-साध्य 
है और इसे सैकड़ों-हजारों वार दुहराया जाता है 
ओर बहुत ही महत्वका ओर पुनीत माना जाता 
हे । “-रा० पू० ति० 
जिक्रेखफी-दे० जिक्र । 
जिक्रेजली-दे० “जिक्र! । 
जिज्ञासु भक्ति-दे० गौणी मक्ति' | 
जीवन-चरित-दे० “जीवनी । 
जीवनी, जीवनी साहित्य-किसी व्यक्तिविशेषके जीवन 
वृत्तान्तकी जीवनी कहते हैं। जीवनीका अंग्रेजी पर्याय 
“छाइफ' अथवा बायोग्राफी' हे। हिन्दीमे जीवनीकी जीवन 
चरित अथवा जीवन-चरित्र भी कहा जाता है । इनमे कोई 
मौलिक अन्तर नहीं जान पड़ता । जीवन-चरित कालछान्तर- 
में किंचित्‌ शुद्ध होकर जीवन-चारित्र बन गया और इसीका 
आधुनिक एक संक्षिप्त रूप जीवनी अब सर्वाधिक प्रचलित 
है । जीवन-चरित्रमें निहित दोनो शब्दोको अलग करें तो 
जीवनके अस्तर्गत स्थूछ बाह्य घटनाओकों और चरित्रके 
अन्तगेत चरितनायककी आन्तरिक विशेषताओको ले सकते 
हैं। इस प्रकार जीवन-चरित्र अथवा जीवनीमें किसी 
मनुष्यके अन्तर्वाद्य, दोनों ही जीवनोंका लेखा होता है 
सामान्यतः जीवन-चरित सारे जीवनमे किसीके किये 
हुए कार्योंका वर्णन होता है । उसमें नायकके सम्पूर्ण जीवन 
या उसके यथेष्ट भागकी चर्चा होनी चाहिये, पर यह 
कोई ऐसा नियम नहीं है, जिसका पालन करना हर समय 
सम्भव हो सके। अनेक लोगोंके जीवन-चरित्र उनके 
जीवन-कालमें लिखे जाते है और यह स्पष्ट है कि जीवन- 
कालमें लिखे गये जीवन-चरित्रोंमे जिन्दगीभरका हाल दे 
सकना सम्भव नहीं है । यही कारण है कि जीवनी-साहित्य 
का एक छोर स्फुट संस्मरणकों माना जा सकता हैं और 
दूसरा छोर उस जीवनीको, जिसमे जन्मसे लेकर मृत्युतकका 
इतिहास हो। शिप्ठेके अनुसार जीवनीको नायकके 
सम्पूर्ण जीवन अथवा उसके यथेष्ट भागकी चर्चो करनी 
चाहिये और अपने आदर्शरूपमें एक विशिष्ट श्तिहास 
होना चाहिये | यह ठीक है, पर जीवनी साधारण इतिहास 
और काव्पनिक कथा--दोनोसे बहुत अधिक भिन्न होती 
है। पारचात्य साहित्यमें जीवनीकी बहुत पहलेसे एक 
विशेष साहित्यरूप माना जाता रहा है, उपन्यास या 
इतिहास नहीं । रिनेसॉसे पहले किन्हीं विचारों अथवा 
सिद्धान्तोकी व्याख्या करनेके दृष्टिकोणसे जीवन-चरित लिखे 
जाते थे, उनका प्राथमिक उद्देश्य जीवनी लिखना नहीं होता 
था । मध्ययुगमें सामान्यतः सन्‍्तों अथवा राजवंशेंसे 
सम्बन्धित जीवनियोँ लिखी गयी और इनमें मनुष्यकों 
प्रकारोंके अन्तर्गत रखनेकी प्रवृत्ति प्रधान हुई, फिर भी 
जीवन-चरित लिखनेके पीछे सदासे ही यह भावना रही 
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है कि मनुध्योकी व्यक्तियोंके रुपमें समझा ओर माना 
जाय । यही भावना 'रिफार्मेशन-काछरमे इस तरह विक- 
सित हुई कि प्रत्येक व्यक्तिमं कुछ-न-ऊुछ विशेषता होती 
हे | फलतः ग्रोटेस्टेण्प जीवनियोंकी रचना हुई । 

जीवनी-लेखनके. सम्बन्धभे समय-समयपर अनेक 
दृष्टिकोण विकसित छुए हढै। आत्मीय जीवनी, लोकप्रिय 
जीवनी, विह्वत्तापूणं जीवनी, मनोउेज्ञानिक अथवा 
व्याख्यात्मक जीवनी, कलात्मक जीवनी और छिटन स्ट्रेची 
द्वारा विकसित व्यंग्यात्मक्ष जीवनी । परन्तु शिप्लेके 
अनुसार जीवनियोके ये समस्त प्रकार किसी-न-किसी रूपमें 
एक ही मोटे वर्गके अन्तर्गत आ जाते है, जिसे उपदेशात्मक 
जीवनी कहा जा सकता है। ऐसा होते हुए भी जीवनी- 
लेखकके लिए उचित हे कि वह चरित-नायकके जीवनको 
क्रमशः अन्वेषित एवं उदघाटित करे। प्रारम्भसे ही चरित- 
नायकमे महत्ता और विलक्षणताके दर्शन करने रुगना 
अच्छा नही रहता, वयोकि ऐसा करनेसे नायकका चरित्र 
स्वाभाविक रूपले निर्मित नहीं हो पाता । 

यदि जीवनीको कथा-साहित्यले अलग रखना हे तो 
यह बात कभी न भूलनी चाहिये कि वास्तविक जीवनी वह्दी 
है, जिसमें तथ्योंके अन्वेपणमें ओर उन्हें प्रस्तुत करनेमें 
विशेष ध्यान रखा जाय और जीवनी प्रामाणिक तथा 
सम्यक्‌ जानकारीपर आधारित रहे। जीवनी-लेखककी उन 
सभी तथ्योंकी जानकारी कर लेनी चाहिये, जिन्होंने उसके 
चरितनायकके जीवनपर प्रभाव डाला हो। साथ ही, 
जीवनी-लेखककी चरितनायकके जीवनकी घटनाओंकी उच्ती 
क्रममें प्रस्तुत करना चाहिये, जिसमें कि थे घटित हुई हों । 
जीवनीकी सामग्रीके कुछ ज़ोत कैसेलने गिनाये हैं---(क) उसी 
विषय अथवा सम्बद्ध विषयोपर पहले लिखी गयी पुस्तकें, 
(व) मूल सामग्मी, यथा-पत्र, डायरी या प्रमाणिक गवेषणा- 
सामग्री, (ग) समकालीनोंके संस्मरण, (घ) यदि वर्ण्य 
समय बहुत पहलेका नहीं हे तो जीवित व्यक्तियोकी 
यादगारें, (छ) जीवनी-लेखक यदि अपने चारितनायकके 
सम्पर्क्यम रहा है तो उसके अपने संस्मरण, यथा बासवेल 
और (च) उन स्थलोंका भ्रमण तथा पर्यवेक्षण जहाँ चरित- 
नायक रहा था । 

हमारे देशमें जिस प्रकार इतिहास लिखनेको कोई 
प्राचीन परम्परा नहीं रही, उसी प्रकार जीवन-चारित 
लिखनेकी भी नहीं थी । पुराणों, महाकाव्यों और नाटकोंमें 
राजपुरुषों, महापुरुषों ओर वीरोंका वर्णन अवश्य होता 
था, पर इल ग्रन्थोंमे इन व्यक्तियाँका अतिरंजित और 
अतिप्राकृत स्वरूप अंकित किया जाता था। इसी प्रकार 
. भक्ति-कालीन वार्ताओं, नाभादासकृत 'भक्तमाल' तथा अन्य 
कुछ ग्रन्धोंमे जीवन-सम्बन्धी जो भी इतिवृत्त मिलते है, 
वे उपर्युक्त गुण-दोषोंसे युक्त है। फलतः जीवनी-लेखनकी 
वास्तविक एवं वैज्ञानिक दृष्टि हमारे प्राचीन साहित्यमे 
विरल ही है। यह दृष्टि हमें आधुनिक कालमे परिचमसे 
मिली ।. . 
हिन्दीमे अपेक्षाकृत आधुनिक रीतिसे जीवनियोंका लिखा 
जाना रूगसग -१८८२ ई०से प्रारम्भ होता है। कार्तिक 
असाद खन्नीने १८९३ ई०में मीरॉबाईका जीवन-चरित्र 
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लिखा | भारतेनु हरिश्चन्द्र, राधाकृष्ण दास, सुंशी देवी- 
प्रसाद आदिने जीवन-चरित्र-लेखनभें रुचि ली और 
बड़ा कार्य किया । बालसुकुन्द गुप्तने प्रतापनारायण मिश्रका 
जीवन-चरित्र लिखा। अतिरंजित उपाख्यानों, इतिवृत्ता- 
त्मक ब्यौरों और स्फुट प्रसंगोकों स्थितिसे आगे वढकर 
हिन्दीका जीवनी-साहित्य नायकके जीवन-तथ्योके बेश्ञानिक 
विश्लेषण, सम्यक निरूपण और मनोनेज्ञानिक अध्ययनकी 
दिशामे गतिशील हों रहा है | 

[सहायक भनन्‍थ--राष्ट्रीय जीवनियोंका कोश : इंग्लैण्ड, 
रवीडेन, हालेण्ड, आस्ट्रिया, जर्मनी, अमेरिका । महात्मा 
तेन्दुलकर (अंग्रेजी) ।] --+अ० कु० 
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जीवनवृत्तान्तीय आलोचना-प्रणालीका यह मत है कि 
कृतिकार ओर उस्तकी कृतिमें एक ऐसा अनिवार्य सम्बन्ध 
है कि कृति सुख्यतः उसके जीवन और जीवनदष्टिकों पूर्ण 
रूपसे व्यक्त करती हे । इस प्रणालीका यह मत हे कि 
कृतिकार अपनी कृतिमे अपने जीवनके विकास और उसके 
संघर्षोक्री व्यक्त करता चलता है। वस्तुतः प्रत्येक क़ृतिकों 
कलाकारके जीवनसे एथक्‌ भी नहीं किया जा सकता, 
क्योंकि जीवनके सुख-दुःख, अनुभव, आनन्द, तिक्त और 
रिक्त क्षणोंकी अनुभूतियों उसे प्रत्येक क्षण प्रभावित करती 
है ओर उसके उतार-चढाव, आरोह-अवरोहमें उसकी चेतना 
आन्द्रोलित होती रहती है । इन्ही संघर्षोके क्षणोंमे क्तिकार- 
की रागात्मक भावनाएँ भी उद्देलित होती रहती है और 
उसका प्रत्येक कृति किसी-न-किसी रूपमें इन क्षणोंकों व्यक्त 
करती ही है । जैसे निरपेक्ष सम्यका अस्तित्व आजके युगमें 
स्वीकार नही किया जा सकता, उसी प्रकार नितान्‍्त निर- 
पेक्ष अनुभूतियोंका भी अस्तित्व नहीं स्वीकार किया जा 
सकता । अस्तु इस दृष्टिसे इस प्रणाीका महत्त्वपूर्ण उद्देश्य 
यह रहा है कि कृतिकार ओर उसकी कृतिमें उस सम्बन्ध- 
की ध्यानमे रखकर मूश्यांकन किया जाय, जो परिवेश, 
यथार्थ ओर वस्तुस्थिति और परिखितिके रूपमे कलाकारके 
चिन्तन ओर विवरेककों प्रभावित करती रही । जीवनवृत्ता- 
न्तीय प्रणाली कृतिकारके मानवीय सब्दर्भभे उसको क्रिया- 
शील चेतनाके निर्णय, निश्चय, भाग ओर योग लेनेवाला 
व्यक्ति मानती है, इसलिए उसके कतित्वसे उसकी क्रिया- 
शील संवेदनाकों भी नापनेकी चेष्टा करती है । 

स्थापनारूपमें जीवनवृत्तान्तीय आलोचनाको तीन मुख्य 
स्थापनाएँ हैं । सर्वप्रथभ तो यह कि कृतिकारका जीवन 
जिस देश-कालमें जीता ओर जागता है, उस्त देशकाल्से 
निरपेक्ष साहित्यका निर्मीण नहीं कर सकता । उस देश-* 
कालका परिवेश उसकी चिन्तनशक्ति, भावानुभूति और 
विचारको प्रभावित करता है। ये प्रभाव उसके समूचे 
जीवनवृत्तको मर्यादित भी करते रहते हैं और उसका संघर्ष 
उसकी स्वींकृतियों और अस्वीक्षतियोंमें प्रतिबिम्बित होकर 
उसकी कृतिमें अभिव्यक्ति पाता रहता है । 

दूसरा यह कि कृतिकारका जीवन और उसकी कृति, 
दोनों प्रत्यक्ष या परोक्षरूपमें एक दूसरेको व्यक्त करते हैं । 
कृति कृतिकारकी उपलब्धि है और प्रत्येक उपलब्धि जीवन- 
वृत्तते विकसित होकर उसके अंगकी पूर्ति करती हे । श्स 
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दृष्टिसे यदि देखा जाय तो प्रत्येक कृति कराकारके दो 
पक्षोंका प्रतिनिवित्त करती हे--एक तो उसकी वर्तमान 
स्थितिका और दूसरे उसके विचार-दशैनके रूपमें प्राप्त 
उपलब्धिका । इन दोनोके भाध्यमसे उसके व्यक्तित्वकों 
अधिक जाना जा सकता है । 

तीसरी यह कि इस आलोचना-ग्रणालीके माध्यमसे हम 
कृतिकारके जीवनमे भाग लेकर, उसकी अनुभूतिकों ग्रहण 
कर लेनेपर, उसकी क्ृतिकी अधिक सहानुभूतिपूर्ण दृष्टिके 
साथ देख और समझ सकते है । अस्तु, यदि पाठकके 
सामने किसी भी रूपमें यह दृष्टि प्रस्तुत हो सके तो बहुत- 
सी ऐसी रचनाएँ, जो अधिकांश सन्दर्भहीन-सी लगती ह, 
उनका भी महत्व पर्याप्त मात्रामे ज्ञात हो जायगा | 

अस्तु विवेचनारुपमें जीवनवृत्तान्तीय प्रणालीके दो स्तर 
है। एक तो यह कि प्रत्येक कृतिकों उसके शिल्प और 
रूपाकारके आधारपर देखनेका प्रयास किया जाय ओर 
दूसरा यह कि उच्त वस्तुपरक दृष्टिके साथ उस कृतिकारकी 
मनःर्थिति और परियरेशका भी एक अध्ययन प्रस्तुत किया 
जाय। यत्रपि यह ठीक है कि कृतिकारके व्यक्तित्वकी 
गहराई, ऊँचाई और व्यापकृताकी पकड़ कलामें ही व्यक्त 
होती है, फिर भी उसके विचारों और कब्पनाओकी काव्या- 
नुभूतिकी परखके लिए यह आवश्यक हो जाता है कि उसके 
जीवनकी अनन्त झाँकियोंका एक ऐसा चित्रपट प्रस्तुत 
करनेका प्रयास किया जाय, जिसमे उसकी सक्रियता और 
उप्तका क्ृतित्व, दोनों ही समान रझूपसे चित्रित हो सकें । 

मनोवैज्ञानिक स्तरपर एक सीमातक सत्य होनेके बाव- 
जूद इसमें कुछ विरोधामास है, जिसे जान लेना आवश्यक 
है । क्तिकारके व्यक्तित्व ओर उसकी जीवनीसे आत्मीयता 
प्राप्त करनेमें जहाँ कुछ सुविधाएँ है, वही इसके कई ठोष 
भी हो सकते है । यदि उस जीवनीसे पाठकको सहानुभूति 
उत्पन्न हुई तो वह, सम्भव हे, उसकी रचनाओके साथ 
सन्तुलित, विवेकपूर्ण मत न रखकर अतिग्रशंसावादी धारणा 
बना ले | साथ ही यदि उसकी आत्मीयताने उसके सामने 
केबल उसके व्यक्तित्वकी बुटियों और कमजोरियोंको ही 
उभारकर प्रस्तुत किया, तो सम्मव है कि वह उस आधार- 
पर उसकी उच्चतम कृतिको भी न्यूनतम सिद्ध करनेको 
तत्पर हो जाय । दोनो ही स्थितियोंमे साहित्यिक अथवा 
कलापूर्ण विवेचन न होकर पाठककी भावनामें पक्षथरताकी 
सम्भावना पायी जा सकती है। जहाँ एक ओर यह कमी 
है, वहीं दूसरी ओर यह भी है कि इस प्रणालीकी मूल 
प्रकृतिमें ही ये सीमाएँ हैं, जो उसकी स्वतन्त्रताको पुष्ट करती 
है, क्योकि अधिकांश रूपमें किसी भी कृतिकारके वास्तविक 
और प्रामाणिक जीवनकी जानना स्वयंमे एक सीमित 
सम्भावना है। दूसरी दृष्टिसे यदि देखें तो इस आलोचना- 
प्रणालीमे वे तत्व है, जो अतिरिक्त तथ्योंपर बल देकर 
अनावश्यक तत्त्वोंकी महत्त्व देते है। अस्तु, जीवन- 
वृत्तान्तीय आलोचना-प्रणाडीके विकाससे यह सी 
सम्भव हे कि साहित्यिक तथ्योंसे अधिक उन ऐतिहासिक 
तथ्योंकों विशेष महत्व दिया जाने लगे जो केवल गोण 
रूपमें जीवनमे आते और प्रभावित करते हों। जीवन- 
व्तान्तीय आलोचना ऐतिहासिक अन्वेषणात्मक प्रवृत्तियों- 

श्र 


का एक विक्वतिपूर्ण रूप भी हो सकता है। वेशानिक आलो- 
चनाके लिए यहा आवश्यक हे कि कृतिकी आलोचना और 
मूल्यांकन करते समय उसके व्यक्तित्॒वको केवल उतना ही 
महत्व देना चाहिये, जितना कि कृतिमे हो। उससे परे 
जानेसे कृतिकी आलोचना न होकर क्वतिकारकी आलोचना 
की जानेकी सम्भावना होती है । यदि ऐसा हुआ तो परि- 
शाम यह होगा कि कृतिकारके आचार-विचार, व्यवहार 
और आचरणकी व्याख्या करते-करते क्षतिदी आलोचना 
नहीं हो पायेगी, उसका मूल्यांकन नहीं हो पायेगा । 

बस्तुतः कृति सर्वप्रथम एक कलाक्षति है और इस प्रकार 
वह स्वयं एक बलानुभूति और सौन्दर्योनुभूतिकों व्यक्त 
करती है । सम्पूर्ण जीवन कुत्सित, कुण्ठागस्त, अततामाजिक 
और अराजकतापूर्ण व्यतीत करनेवाला क्रतिकार एक क्षण 
ईमानदार, उदात्त और सर्जनशील सी हो सकता हे । ऐसी 
सख्ितिमें यदि कृतिकारकी जीवतनीके आधारपर उसकी कला- 
कृतिका मूल्यांकन करनेवाला उसके सम्पूर्ण जीवनको दृशिमें 
रखकर आछोचना करने बैठता है तो सम्भव हे सम्पूर्ण 
जीवनबृत्तान्तके आधारपर वह उस एक क्षणके मह्तकी न 
समझ पाये, जिसमे कृतिकार इतना ईमानदार और संवेदन- 
शील रहा है। अस्तु, प्रस्तुत आलोचना-प्रणाली जहाँ एक 
ओर मानवीय पक्षपर बल देती हे वही वह साहिलिक एवं 
कलाकी दृश्सि वे खतरे भी मोल लेती है, जो मूल्यांकनक्ी 
गृतिविधिको दूषित वार सकते है । 

ऐतिहासिक दृष्टिसे यदि देखा जाय तो भी यह स्पष्ट हो 
जाता है कि जीवनवृत्तान्तीय शैठीकी अनिवार्य सीमाएँ 
है । अंग्रेजी साहित्यमे इस शैलीपर विशेष बरू देनेवाकरा 
अठारहवी शनताब्दीका प्रसिद्ध कवि ड्राइडेन था, जिसका 
यह मत था कि प्रत्येक कृति कृतिकारके व्यक्तित्वके मूल्यां- 
कन बिना न तो अच्छी तरह समत्री जा सकती है और न 
उसका मूल्यांकन किया जा सकता हे। स्ंगप्रथम इस 
प्रणालीका प्रचार एवं प्रसार उस समय हुआ, जब कुछ 
कवियोंका जीवन-चरित्र लिखनेका प्रयास किया जा रहा 
था ओर उस प्रयासके विस्तारमें उन कृतियोंका भी विवेचन 
किया गया था, जो उन कवियोके जीवनकी झाँकियाँ प्रस्तुत 
कर रही थी। जैसा कि स्पष्ट है, जिन परिस्थितियोमे इस 
प्रणालीका विकास हुआ, उसमे महत्त्वपूर्ण तत्व जीवन- 
वृत्तान्त प्रस्तुत करना था, न कि साहिल्िक मूल्याँकन । 
अस्तु, जहाँ प्रस्तुत आलोवना-प्रणालीमें एक सीमातक 
अधिकांश सत्य है, वही उसमे अतिशय आग्यह भी हे, जो 
साहिलिक सन्दर्भोकी अपेक्षा अन्य सन्दर्भोकी! बल देता हे । 
इन ऐतिहासिक जीवनी लिखनेवालोका एकमात्र जशयृ 
देश-कालकी सीमाओ, कृतिकारके व्यक्तित्वकी क्रिया, प्रति- 
क्रिया, दायित्व, अनुत्तरदायित्वका विवेचन करना था । 
इन समस्त स्थितियोमे कविकी समसामयिकता और उसकी 
मानवीय क्रियाशीलताकी चित्रित करनेका उद्देश्य था। 
कृति इन सीमाओसे उपजकर भी इनसे परेको सम्मावना 
हो सकती है, क्योंकि जीवनबृत्तान्त तो केवल वास्तविकताके 
सन्दर्भको प्रस्तुत करता है, कृति दृष्टिका वाहन है और दृष्टि 
सन्दर्भकी सीमामें सर्वथा नयी भावभूमिको भी प्रस्तुत करने 
की क्षमता रख सकती है। अतः वेजश्ञानिक दष्टिसे इस 
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प्रभाव्भमें कई क्रमियों हे, जो इपे वेशानिक होनेसे रोकती 
रद ““ ० का० ब० 
(पता -वीसत्म रसका स्थायी भाव जुग॒ुप्सा है। रसतर॑- 
गिणी में कहा हँ--“अप्रियद्शनस्पर/नस्मर० जनिता मर्नो 
पिद्निषरिएणों जशुप्सा?, अर्थात्‌ अप्रिय वस्तुक्के दशन, 
रप अथवा सरणसे उत्पन्न मनोविकार, जो साधारणतया 
अपूर्ण तथा रसपरिपाकम ही पृण्तया प्रस्फुटित होता है, 
जुगुप्सा छे। 'साहित्यदपंण'के अनुसार दोषदर्शनादिके 
कारण किसी वरतुमे उत्पन्न इणाको जुगुप्सा कहते है (३: 
१७९) । किसी अरुचिकर अ्थवा प्रतिकूल बस्तुके साध्ा- 
त्कार अथवा कन्पनामात्रसे जनित चित्तवृत्तिका संकोच ही 
जुग॒ुप्ता है । श्मशान इत्यादिमे शव, रक्त, मांस, म्जा 
इृत्यादियों ठगसे अथवा कभी उनके स्मरणसे, मनभे एक 
उद्केग उत्पन्न होता है, जो मनुष्यको इन वस्तुओंसे दूर 
खिंच जानेके लिए प्रेरित करता है, क्योकि तभी वह उस 
तीत्र असन्तोपष, गहंणा एवं विकलताकों भावनासे मुक्ति 
पाता है, जो उसके भीतर उनके दशन था स्मरणसे उद्‌- 
भूत हुई है । यह विकर्पणवी प्रवृत्ति भय एवं क्रोधमे भी 
लक्षित होती है | लेकिन, भयमे वह पछायन अथवा अन्य 
प्रकारने दैन्यप्रदशनवी रूपसे प्रकट होती है तथा क्रोधमें 
वह मनुष्यकी उस प्रतिकूल विषयके विनाश या मर्दनमें 
प्रवृत्त करती हे, जब कि जुगुप्साम बेबल दूर हरनेकी 
कामना ही प्रवल होती है | जुय॒ुप्साकी अश्लीलताके साथ 
लपेटना भी युक्तितंगत नहीं है। अश्वीलता मर्यादाका 
उल्लंघन है तथा वह थ्ंगारमे दृष्टिगोचर होती है, जहाँ वह 
घृणा या जुग॒प्सा उत्पन्न नहीं करती । 
मोह, व्याधि, जडता, रकानि इत्यादि जुग्ुप्साको पुष्ठ 
करनेवाले व्यमिचारी भाव है । उदा०--'सूपनखाकी रूप 
लखि, स्वत रुधिर विकराल। तिथ सुभाव सिय हरि 
कछुक, मुख फेरयों तिहिं कार” (पोद्दार : र० मं०) । 
यहाँ 'कछुक मुँह फेरयो के कथनसे जुग॒ुप्साभावकों व्यंजना 
है, स्थायीका परिस्फुटन नही हो स्का है । --र० ति० 
जुलाहा- योग-साधनाओंमे साधकका प्रतीक, जो सिद्धोसे 
लेकर सन्तोंतकके साहित्यमे व्यवह्त होता रहा । तन्तिपा- 
की चयामे साधककों जुलाहा, मनोवृत्तियोकी सूत्र, तगको 
चादर और करघेके शब्दकी अनाहदनाद माना गया है । 
कबीरमें भी यह रुपक इसी प्रकार मिलता है । एक स्थानपर 
इश्वरकी कोरी मानकर सारी साष्टिकी उपस्तका ताना-बाना 
बताया गया है (सन्त कबीर! : रामकुमार वर्मा) । तनको 
चादर या चदरिया मानकर मेले होने (या वासना-मलिन 
होने) या चोलेके जर्जर होने और बदलनेका भी उल्लेख 
सन्तोंने बार-बार किया है । ->ध० बी ० भा[० 
जुभा-दे० सात्तिक अनुभाव, नवॉ। 
जैन चरित-साहित्य-संस्क्ृत, प्राकृत, अपभ्रंश और आधु- 
निक भारतीय भाषाओं, सभीमे लिखे हुए जेन साहित्यमे 
विषयवस्तुबती एक ऐही समानता मिलती है, जो उसे अपना 
एक स्वतन्त्र व्यक्तित्व प्रदान करती है । यह समानता प्रायः 
'बहुत-कुछ नीरस है | जेन कदिके सामने कथानकोका स्व- 
रूप प्रायः निश्चित रहता था, प्रतिभासम्पन्न कवि परम्परा- 
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दरते है, अन्यथा दहसंस्यक रखनाणोमें 
कम मिलती है । 

जन चरित-काव्योके दो प्रकार मिलते हे--अनेक पान्ों- 
को वाथावारे अन्थ और एक पात्रकी कथा वबाइनेवाली 
कृतियाँ | ग्राकृत और अपम्रंशर जेनकवबियों द्वारा लिखित 
चरितकाव्योकी जो धारा मिलती हैं, वह हिन्दीमें भी नलती 

7 । परिवर्तनकालीन भाषा ओर सारी नवीनताणोको हन 
कवियोंने अपनाया है। पीराणिक पात्रों, लोककथाओ में 
प्रसिद्ध पात्रों या प्रसिद्ध वीर, दानी व्यक्तियॉकी जीवन- 
कथाओंकी इन कवियोने चुना हे और नाना ग्रसंगोको 
कल्पना उनको बीचमे रखकर को है । अनेक द्रत-कथाओं, 
धामिक प्रतिज्ञाओंका पालन करनेवाले घारमिक पुरुषोक्री 
दहानियाँ इन ग्रन्थोंमे कही गयी हैं । 

जैन' चरित-काव्य और अन्य उपदेशप्रधान छोकप्रिय 
कथाकाव्य प्रायः अप्रकाशित है और धसाहित्यके विद्याथियोने 
उनपी ओर बहुत ही कम ध्यान दिया हे । दक्ष प्रकारकी 
अनेक कृतियोमें कई तो बहुत महत्वपूर्ण है, जिनके 
अस्तित्वका सगाचार इधर हालके वर्षोंगे ही मिला है। 
चरित, चउपई ओर राप्त आदि नामोंसे युक्त इन जेन 
रचनाओमें केबछठ आकार ओर शैलीका अन्तर भछे ही 
मिले, इनके धर्मप्रधान स्व॒रमे विशेष सेद नहीं हे । श्रावकों- 
(गृहस्थो)की उपदेश देनेके लिए इन रचनाओकी सृष्टि 
इनके रजयिताओंने दो । नाना जेन भाण्टारोदी प्रकाशित 
रूचियोमे इस प्रकारके ग्न्थोंके उल्लेख मिलते है, उनमेरों 
कुछके नाम यहाँ दिये जा रहे है । इनमे कुछकी मापा 
अपअंशके प्रभावसे सर्यथा मुक्त नही हो पायी है और दूसरी 
ओर अन्य क्वतियोकी भाषा अंनेतर कवियोंके समान ही 
है। जेसे घर्मसरिकी १२०९ ई०रगे रचित ओऔजम्बूस्वामी 
रासा को भाषामे अपभ्रंशका आमास मिलता है, शब्दावली 
तड़व-प्रधान हे। इसी प्रक्वारकी अम्बदेवक्ृत चरितकाब्य 
'संघपति समरा राए! (१४वीं शती वि०)मे दानवीर समर- 
शाहका यश इस प्रकारकों भाषामे बहा गया हे ““निश्ति 
(णिसि नहीं) दौनी झलहलूहि जेम ऊगिउ तारायणु । पावक 
पारु न पामियए वेगि बहई सुखसणु” “आदि । आगेको 
कृतियोंमें भाषा निरन्तर विकसित होती गयी है। अन्य 
कृतियोर्भ १३०५ ६०में रचित उदयवन्तक्षी कृति गौतम 
रास! (प्रकाशित), विडणकृत १३६६ ई०म॑ राचित शान 
पंचमी चडउपई”, १४८१९ इ०में दयासागर सूरिरचित परम 
दत्तचरित', ईश्वरसू रिक्त 'रुलितांगचरिता (१५०५ ६०), 
पारसिखा-्मनरास' (१४९१ ६०), यशोधषरचरित्र 
(१५२४ ६०), “क्रपणचरित्र' (१५२३ ६०), ठकरसीक्षत, 
कुशललाभक्गत १५५५ ई०में रचित माधवानक चौपाई! 
विद्याभूषण सूरिक्षत भविष्यदत्तरास, रायमछकृत हनुमन्त- 
चरित्र' (१०७५९ इ०) और भविष्यदत्तचरित्र, जिनदास- 
कृत 'जम्बूचरित्र' (१०८५ ई०), बनवारीलालक्षत भविधष्य- 
दत्तचरित्र! (१६०९ ई०), कृल्याणदेवक्षत देवराज वच्छराज 
चौपई” (१०८६ ई०), नन्दक्ृत यशोषरचरित्र' (१६२३ 
६०), कर्मचन्द्रकृत मृगावती चौपई” इत्यादि । इस प्रकारके 
ग्रन्थोंकी रचना अठारहवी-उन्नीसवी शत्तीतक होती रही | 
उद्ाइरणके लिए, आमेर शास्तरभाण्डारमें प्राप्त खुशालू- 
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चन्दकृत 'हरिवशपुराण” (१७२३ ई०), प्मपुराण' (१७२६ | ज्ञातयौवना (नायिका)-मुग्धा नायिकाका दूसरा भेद; 


६०), धन्यकुमार चरित्र', “जम्बून्चरित्र' जेसी कृतियोंका 
उल्लेख किया जा सकता है । 
इन क्षतियोंके केवल नाम देखनेसे ही बिना किसी त्रुटिके 
भयके कहा जा सकता हे कि प्रसिद्ध धार्मिक व्यक्तियों जैसे 
भविष्यदत्त, यशोधर, गौतमसामी, जम्बूस्वामी आदिके 
ही चरित्रोकी बरावर अनेक कवियोंने अपनी कथाका विषय 
बनाया है और यह भी बिना विवादके कहा जा सबता है 
कि कथाके पूर्वस्बीकृत ढॉचेमे कोई उल्लेखनीय परिवर्तन 
नहीं किये गये हैं । इन चरितकाव्योंमे फिर भी कही-कहीं 
नवीनताएँ मिलती हैं। समसामयिक समाजके उल्लेख 
मिलते है ओर यत्र-तनत्र समसामयिक प्रसिद्ध व्यक्तियोंकों 
भी कविताका आधार बनाया गया है। इस सम्पूर्ण साहित्य- 
में महत्त्वपूर्ण कृतियाँ सी बहुत हैं | 
[सहायक ग्रन्थ--जेन साहित्य और इतिहास : 
प्रेमी; हिन्दी जेन साहित्यका संक्षिप्त इतिहास : कामता- 
प्रसाद जैन ।] --र० सिं० तो० 
जीग- जोग' उन गीनोंकों कहते है जिनका वण्ये विष्रय 
: प्रायः विवाह है । परन्तु इसके अतिरिक्त इनमें जादू और 
टोनाका भी उल्लेख पाया जाता हे । तिलक चढने'के 
पश्चात्‌ जब वर और कन्याके घरमें 'सशुन' गाया जाता है, 
तब उसी समय “जोग' गानेकी भी प्रथा पायी जाती है । 
इन गीतोंमे कही वेवाहिक विधिका वर्णन हे, तो कहीं 
कामाख्या (असम) जाकर जादू-टोना सीखकर 
आनेका उल्लेख उपलब्ध होता है। भोजपुरीमे जोग 
करनाका अर्थ जादू या टोना करना होता है। परन्तु 
जोगके गीत प्रधानतया विवाहवे; सम्बन्धमें ही उपलब्ध 
होते है। --+क्ृ० द्े० उ० 
झोगी-जोगी या योगीके स्पष्टतः दो अथ्थ हैः--१. योगक्रिया 
करनेवाड़े तथा २. योगी या जोगी जाति वाले (इस दूसरे 
अर्थ वाले जोगीके लिए दे० आचार्य हजारीप्रसाद ट्िवेदीकी 
पुस्तक कबीर, प्रस्तावना)। सनन्‍्तोके साहित्यमे प्रयुक्त 
जोगी शब्द इन दोनों अर्थोर्मे प्रयुक्त हुआ है। कबीरमे 
ऐसे प्रयोग भी बहुतसे मिलते है, जहाँ एक ही ख्थानपर 
मात्र एकबार प्रयुक्त जोगी शब्द उक्त दोनों अर्थ देता है। 
सन्‍्तोंने जोगी को 'जयी' रूपमे भी व्यवहत किया है और 
“जोगी' रुपमें सी । ऐसे स्थल्ोपर सांसारिक पचड़ेमे फेंसे 
योगियोंका भी अर्थ संकेतित होता है । बसे इस तरहके प्रयोग 
विरल है । जुगी' शब्द भी प्रयुक्त हुआ है । --रा० सिं० 
जोंगीोटा-राजा रत्नसेनके योगी-वेषके चित्रणमें जायसीने 
जोगोटाका उल्लेख किया है--'मिखल सिंगी चक्रधारी । 
जोगोटा रुद्राक्ष अधारी ॥” (प्मावत, १२५६) । जोगौटा, सं ० 
योगपद्ट > अप० जोगवरट्ट, का ध्वनि परिवर्तित रूप हे। 
“हबेचरित' में सरखतीके वेषका वर्णन करते हुए बाणने 
योगपट्ट' शब्दका व्यवहार दिया है। 'यशोषरचरित'- 
में 'जोगवट्द का उल्लेख भी मिलता दै। वासुदेवशरण 
अग्रवालने (प्मावत', १२६की टिप्पणीमे) जोगोदाका अर्थ 
दिया है--- वह वस्त्र जिसे योगी ध्यान करते समय सिरसे 
पैरों तक डाल लेते है। ध्यानके अतिरिक्त अन्य अवस्थामे 
यह कन्धेपर पडा रहता हें” । -+र[० सि० 


भानुदत्त द्वारा सर्वप्रथम उछ्िखित; हिन्दी लेखकों द्वारा 
प्रायः सर्वमान्य । विशेष दे० नायिका-मेद' । इस नायिका- 
की अपने तारुण्यका आभास होने लगता है । मतिरामने 
इस प्रकार कहा है--/निज तनु जोवन आगमन जानि 
परत हे जाहि ।? (रसराज, २१) । रूगभग इन्ही शब्दोंमे 
इसकी परिसाषा अन्‍्यों द्वारा भी दी गयी है---तनभे जोबन 
आगमन जाहिर जब जिहि होत' (प० : जगद्वि ०, साग १, 
३२) । नारीमे जब यौवनकी भावना स्पष्ट रूपमे प्रकट 
होकर उतने ही भामित हो जाती है, तब वह ज्ञातयौवना 
कही जाती है--“औचक आय जोबनवाँ मोहि दुख दीन । 
छुटि गो संग गोहइयवॉँ नहि भर कीन” (रहीम, ३) । 
नायिका अपनी स्थितिसे परिचित हो चुकी हे | मतिरामकी 
नायिकाकी अपने तारुण्यका भान हो गया है--कानन हों 
लागे मुसुकान प्रेम पागे लोने, लाज मरे छागे लोल लोचन 
अनंगते” (रसराज, २२) । दासकी अज्ञातयोवनामे भावना 
स्फुरित हो रही है--“आनममें मुसुकानि सोहावसी बंकुरता 
अंखियान छई हे” (शृूं० नि०, १३०) । पझाकरने 
शारीरिक विकासका ज्ञान अधिक चित्रित किया है--“'छोरि 
धरी हरी कंचुबी न्हानकों, अंगन ते जगे जोतिके कोधे”” 
(जगद्वि०, भा० १: ३३) । विद्यापतिने राधाके क्रम विकास- 
मे अज्ञातयीत्रनाका वयः्सन्धिके रूपमे और शातका उसके 
भावात्रेगके साथ चित्रण किया है । सूरने भी राधाका इन 
दोनों रूपोमे अंकन किया है । पर सूरमे शारीरिक उनन्‍माद 
विद्यापतिकी अपेक्षा कम है. >र भावात्मक उल्लास अधिक 
है। अन्य सूफी प्रेमी कवियोके साथ जायसीने अपनी 
नायिकाके इस रूपका व्यापक वर्णन किया है, पर उसमे 
वियोगकी पीडा अधिक है, जो एक प्रकारशी मदनपीडा ही 
जान पडती है। छायावादी कविताओँमे प्रक्षतिपर मुस्धा 
नायिकाके विविध रूपोका आरोप मिलता है । उद्गा०-- 
पनिराला'की कविता 'जुहीकी कली'। (ज्ञातयौवनाके १. 
नवोदा, २. विश्रब्धनवोद्ा भेढके लिए इन्ही शब्दोको 
देखें। केशवकी नवलूअनंगा तथा लज्जाप्राय और देवकी 
नवयोवना, नवलूअनंगा तथा सलज्जरीति ज्ञातयोवना 
नायिकाएँ है) । --२० 


जाना श्रयी शाखा-मध्यकालमें “निर्गुणधारा' कही जानेवाली 


साहित्यिक प्रवृत्तिका वह रूप, जिसका सम्बन्ध प्रधानतः 
परमात्माकी ज्ञान द्वारा उपलब्ध करनेकी चर्चाके साथ हो, 
श्ानाश्रयी शाखा के नामसे अभिहित किया जाता हे और 
इसका कबीरादि समन्‍्तोंकी रचनाओमे लक्षित होना बतलाया 
गया है ।' निर्गुणघाराकी एक दूसरी शाखा, जिसे इसमे 
भिन्न समझा गया है, शुद्ध प्रेममार्गी) कही गयी है और 
उच्तका सम्बन्ध स्रधानतः परमात्माको विद्ञाद्ध प्रेम द्वारा 
प्राप्त करनेके विधयसे हे तथा उसके उदाहरण जायसी आदि 
सूफी कवियोकी कृतियोमे मिलते है। ज्ञानाश्रयी' अथवा 
शुद्ध प्रेममार्गी' शब्दोंक प्रयोगका अभिप्राय यहाँ यह नहीं 
कि उक्त प्रकारकोी रचनाओमे क्रमशः केवल ज्ञान अथवा 
प्रेमका ही वर्णन पाया जाता है। सन्तों द्वारा निर्मित 
साहित्यमे प्रेम एवं विरहवी चर्चा ग्रचुर मात्रामें दीख पडती 
है और इसी प्रकार सूफियोको प्रेम-गाथाओोमे सी हमे शान 


आनाश्रयी शाखा 
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साधनाके प्रसंग मिल सकते हैं। इनके प्रयोगकी सार्थकता 
इस बातसे सूचित होती हे कि सन्‍्तोंकी रचनाओंमें शञान- 
साधनाके महत्त्वपर विशेष बल दिया गया प्रतीत होता है, 
जहाँ प्रेमाभक्तिकों उसका एक आवश्यक अंग ही ठहराया 
गया हे, किन्तु सफियोंने इसके विपरीत प्रेम एवं विरहका 
ही वर्णन अधिक विस्तारके साथ किया है । सन्तोकी दृष्टिसे 
परम तत्त्वकी उपरूब्धि एवं स्वानुभूतिमें कोई मौलिक अन्तर 
नहीं माना जा सकता ओर प्रेमानन्द वहाँ उसको सिद्धिका 
एक परिणाम भी समझा जा सकता है, किन्तु सफियोकरे 
अनुसार, ईश्वरीय प्रेमका उदय खुदाके नूरकी ओर आकर्षण- 
से हुआ करता है और उसके वस्छ (मिलन)की स्थिति आ 
जानेपर हमे उस मआरिफ (ईश्वरीय ज्ञान)का अनुभव 
होता हे, जो हाल! या उन्मादकी अवस्थामे भी परिणत 
दो जा सकता है। 

जानाश्रयी' शब्दमें प्रयुक्त ज्ञान! शब्द किसी साधारण 
जानकारी अथवा तकॉपर आश्रित दार्शनिक तत्त्ववोधका 
सूचक नही है । साधारण जानकारी या लोकिक ज्ञान 
इन्द्रियजन्य हुआ करता है और उसका क्षेत्र स्थूछ पदार्थों- 
तक सीमित रह सकता है । इसी प्रकार दार्शनिक ज्ञानका 
भी वास्तविक आधार तत्त्वन्िन्तन होता हे, जिसमे बुद्धि 
अपनी चरम शक्तिका उपयोग करती है और वह सृक्ष्मसे- 
सूक्ष्म भावोंतककी भी अपना विषय बना लेता है । परन्तु 
ज्ञानाश्रयी के शान शब्दसे अभिग्राय उस प्रतिभा या अती- 
न्द्रिय बोधसे है, जो आपसे आप उदय हो सकता है । इस 
शानके लिए इन्द्रियजन्य अनुभव अपेक्षित नहीं और न 
इसकी उपलब्धि बुद्धिके प्रयासपर ही निर्भर है। इसे हम 
बाह्य शानकी कोटिमें नहीं रख सकते । यह मूलतः 
अन्तज्ञौन है, जो सहज रूपमें तथा बिना किसी प्रत्यक्ष 
साधनके आधारसे उत्पन्न होता हे और इसीलिए यह 
“गपहजज्ञान' भी कहा जा सकता है। सन्त कबीरने इसी 
जश्ानको ब्रह्मगियान” (ब्रह्मशान)का भी नाम दिया है तथा 
उसके निरन्तर बने रहनेकी दशाकी सहज समाधि' कहा 
है । उनके अनुसार ब्ह्नाज्ञान प्राप्त हो जानेपर करोड़ों 
- कल्पाँतक भी सहज समाधिमें विश्राम किया जा सकता है । 
इसके कारण हृदयकमलछ पूर्णतः विकसित हो जाता है और 
परम ज्योतिका प्रकाश होते ही, भ्रमके निराकरण द्वारा 
सभी कुछ आपसे आप सूझने रूगता है । कालपर सदाके 
लिए विजय मिल जाती है, आवागमनका झमेला दूर हो 
जाता है और एक ऐसी स्थिति आ जाती है, जिसका वर्णन 
शब्दोंमें नहीं किया जा सकता । इसे ही अन्यन्न उन्होंने 
जशानलहर की धुनका जगना अथवा 'शानकी आँधी'का 
उठना भी कद्दा हे तथा इस जश्ञानका स्वरूप और भी 
अधिक स्पष्ट करनेके उद्देश्यसे उन्होंने अन्य पदोंकी भी 
रचना की है । 

जशानाश्रयी शाखा वाले 'ज्ञानका सम्बन्ध जितना 
मस्तिष्कले नही, उतना हृदयसे है और इसीलिए इसे भक्तिसे 
भिन्न नहीं ठहराया जाता। केवर मसििष्कप्रसत ज्ञान 
एकांगी हो सकता है और उसमें नीरस विवेचनके प्रति- 
पादनके अतिरिक्त अन्य व्यापारोंकी आवश्यकता नहीं 


'रहती। परन्तु हृदयप्रसूत श्ञानमें समस्त इन्द्रियाँ अपना- | 


'से सरसता लानेका भी प्रयत्ञ किया । 


अपना काम एक साथ करती हुईं प्रतीत होती हैं और श्सी 
कारण इसका परिणाम सच्चे अनुभवके रूपमें दिखाई 
पडता है । एक साधारण ज्ञानीको तत्त्वचिन्तन द्वारा बस्तु- 
स्थितिका परिचयमात्र मिल सकता है, उसे इसका पूरा 
बोध नहीं हो पाता । वह प्रत्येक बातको विश्लेषण द्व।रा 
पृथक-एथक्‌ समझकर तद्विषयक धारणा बना सकता है, 
किन्तु वह उन्हें एक साथ और एक रूपमें प्रत्यक्ष कर उनमे 
प्रवेश भी नहीं कर पाता। इसके विपरीत सहजज्ञानी 
अपनेको, वस्तु-तत््वके अन्तस्तलतक पहुँचकर, उसके साथ 
एकरूप हो गया भी पाता है। वह परम तत्व अथवा पर- 
मात्माकी अपनेसे पृथक्‌ रूपमें नही जानता, प्रत्युत अभेद- 
रूपसे उसमें लीन हो जानेका अनुभव किया करता है । 
हिन्दी साहित्यकी अनेक रचनाओंमे ब्रह्म, जगत्‌ एवं जीवकी 
च्चो शुष्क वेदान्तकी दृष्टिसे की गयी दीख पड़ती है और 
उनमें इनका दार्शनिक निरूपण भी पाया जाता है, जो 
शानमूलक कहा जा सकता हे। परन्तु वहा हमे उनके 
रचयिताओंवे वे व्यक्तिगत उद्गार नहीं मिलते, जो पर- 
मात्माके प्रति किसी रागात्मक आकर्षण द्वारा ही सम्भव 
हो सकते है, जिनके शब्दोमे या तो श्रद्धामूलक भक्तिके 
भाव भरे रह सकते है अथवा उस प्रेमकी अभिव्यक्ति ही हो 
सकती है, जो अभेदपरक आत्मीयताका परिचायक होती है । 

अतणव, शानाश्रयी शाखा'का सम्बन्ध उस भक्तिमूलक 
साहित्यके साथ जोडा जा सकता है, जिसमें निर्गुगधाराकी 
प्रवृत्ति पायी जाती है। इसके अन्तर्गत गिनी जानेवाली 
रचनाओमे हमें अधिकतर भारतीय ब्रह्मश्ञानके साथ चलने- 
वाली उपासनाकी चर्चा मिलती है। इनमे निर्मुण पर- 
मात्मतत्वके प्रति प्रदर्शित प्रेमाभक्ति-विषयक उद्भार 
मिलते हैं, आत्मशानजनित आनन्दकी अभिव्यक्ति पायी 
जाती है और एक ऐसे आध्यात्मिक जीवनकी रूपरेखा भी 
प्रस्तुत की गयी दीख पडती है, जिसमें पूर्ण शान्ति, सद्भाव 
तथा विश्वजनीन कब्याणकी सम्भावना रहती है। ऐसी 
रचनाओं में प्रायः भावगत सोन्दर्यके साथ-साथ भाषा एवं 
शैलीपरक आकर्षण भी उतनी ही मात्रामे लक्षित 
नहीं होता, जिस कारण उन्हे साहित्यिक नहीं समझा 
जाता और इस शाखा'के अन्तर्गत संस्कृत बुद्धि, 
संस्कृत हृदय ओर संस्कृत वाणीका वह विकास भी नहीं 
देखा जाता, जो शिक्षित समाजकी अपनी ओर आकर्षित 
कर सके । इनके रचयिताभोंका उद्देश्य वस्तुतः यह कभी 
नहीं रहा कि वे इनके द्वारा किन्ही “िद्वानोंकों परितोप 
प्रदान करें अथवा इनके कारण झुजानोंका आदर प्राप्त 
करें । प्रधानतः ज्ञानमार्गी होनेके कारण उन्होंने अपना 
जीवन आत्मचिन्तनमें ही बिताना अधिक उचित समझा 
और यदि उन्होंने अपनी निर्गुणीपासनाके फलस्वरूप किन्ही 
मार्मिक भार्वेकी अभिव्यक्ति भी की तो उन्हें स्वभावतः 
ज्यों-का-त्यों रख देना ही पसन्द किया, उनके माध्यमको 
सजानेकी चेष्टा नहीं की । इसके विपरीत नियुणधाराकी 
शुद्ध प्रेममागीं शाखावाले कवियोने ग्रेमतत्त्वकी महत्त देते 
समय प्रेमी-प्रेमिकाओंकी ग्रेमगाथाओंकी रचना तथा उनके 
अन्तर्गत मार्मिक स्थलॉकी योजना करके उनमे सभी प्रकार- 
-प्‌० ० 
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झककियाँ-झलकियाँ रेडियो-नाटकके अन्तर्गत आती है । 
स्वरूपविधानकी दृष्टिसे इन्हे पॉच-छः छोटी-छोटी रेडियो- 
नाटिकाओंका समूह कह सकते है। आकाशवाणीके विभिन्न 
केन्रोसे झलकियाँ, इन्द्रधनुष, लहर, रंग-तरंग नामसे 
प्रसारित किये जानेवाले कार्यक्रमोमे पॉच-पॉच, छःन्‍्छः 
मिनटकी छोटी-छोटी नाटिकाएँ रहती हैं, जो बीच-बीचमें 
दो-चार पक्तियोंके नेरेशन'से परस्पर सम्बद्ध कर दी जाती 
हैं। मनोरंजकता झलकियोंकी सबसे बडी विशेषता होती 
है। इनमें जीवनके हल्के-फुल्के क्षणोका ही अंकन 
होता हे । 

(सहायक ग्रन्थ--रेडियो-नाटक : हरिश्वन्दर खन्ना; 
रेडियो-नाव्य-शिव्प : सिद्धनाथकुमार || + सि० कु० 
झाँझी-झेशझी या झाँसी, शारदीय नवरात्रके दिनोंमे गाया 
जानेवाला बालिकाओंका गीत; बजलोकमे विशेष रूपसे 
प्रचलित; वालिकाएँ झाँझी (मिट्टीकी छेददार हॉडी-- जिसमे 
दिया जलता रहता है) लेकर एक घरसे दूसरे घरका फेरा 
करती हैं, झाँझीके गीत गाती है और पेपे मॉगती है; ये 
गीत कथाकी दृष्टिसे अद्भुत किन्तु मनोरंजक होते है। 

ब्रजके लोक-जीवनमे प्रचलित मनोर॑जन-प्रधान गीतोके 
अन्तर्गत झाँझी' या शझिश्नीके गीत आते हैं। क्वार- 
के महीनेमें शारदीय नवरात्रके अवस्तरपर लड़के टेसू के 
गीत गाते हैं ओर छूडकियों झॉँझी' गाती है। ये दोनों 
गीत टेसू ओर झाँझीके खेलसे सम्बद्ध है ओर इन्हे बच्चे ही 
गाते है । झाँझीके गीत प्रायः संवादात्मक होते है और इनमे 
छोटी-छोटी कहानियाँ भी अनुस्यूत होती है । विषयकी दृश्टिसे 
ये गीत बड़े अद्भुत ओर सरस होते है। एक झाँझी 
गीतकी आरम्भिक पंक्तियों इस प्रकार हे--“बाबा जीके 
चेली-चेला मिच्छया मॉगत आए जी। भरि चुटकी मेने 
भिच्छा डारी, चूँदरिया रेंगि लाए जी ॥” देस और झाँझीके 
खेलके अन्तमे टेसूका विवाह झॉँझीसे कर देते हे और 


टेसूका सिर उखाब्कर फेंक दिया जाता हें । बिस्तारके 
लिए दे० डॉक्टर सत्येन्र : बअजलोक साहित्यका 
अध्ययन । “+र० श्र० 


झाण साधना-दे० 'हठयोग”, बोधिचित्त' । 
झुंझना-जन्मोत्सवर्में छठीके दिन गाया जानेवाला एक 
लघु-गीत । इसमें शिशुकी उसके सम्बन्धियों द्वारा झुनझुना 
खिलानेका उल्लेख रहता है । 

झुलना-इसे झूलणा या तीज भी कहते है । ब्रज तथा 
कुरु जनपदमें प्रचलित लोकगीतोंमे इसका स्थान विशिष्ट 
है। जिस प्रकार पूर्वी हिन्दी प्रदेशमे सावनके महीनेमें 
'कजली' गायी जाती है, उसी प्रकार पश्चिमी प्रदेशमें झुलना 
या झूलना गाते हैं। ये गीत बहुधा कथापरक होंते है और 
इनमें लोक-मानसकी कब्पना शक्ति तथा लोकजीवनके 
वित्रिध पहलुओंके दर्शन होते है। चेंदरावडी नामक एक 
'झुलना' गीतकी आरम्मसिक पंक्तियाँ इस प्रकार है--““अब 
रुत आई बाबा बीजणे की । सास्सु बरजे, बऊ री, पणिया 
मत जाई, डेरा पड़ा है मोगल का, दे लेगा तमुओंके बीच । 
अब रुत आई" ॥?”। झुछना नामका एक अन्य गीत 
दाइयों अथवा माताओं द्वारा शिशुकी झूछा झुछाते समय 
गाया जाता हे--झूलो मेरे छालम झूलना जी! । झुलना' 


झलकियाँ- झूलना 


या झूलना' नामक एक छन्द भी होता है, जिसके प्रत्येक 
चरणम ७, ७, ७, और ५ के विरामसे २६ मात्राएँ ओर 
अन्तमे गुरु-लघु 5। होते है । “-+२० आ० 


झूमर-झूमर वे गीत है, जो प्रत्येक मांगलिक अवसतरपर 


गाये जाते है। ग्रामीण स््रियाँ विवाहादि उत्सवके समय 
सामूहिक रूपसे झूम-झमकर इन गीतोकी गाती है, अतः 
इनका नाम झूमर पड गया हेै। ये गीत बडे प्राचीन जान 
पडते है। मैथिल-कोकिल विद्यापतिने “गावहु ए सखि 
झूमर लोरि” लिखकर इनका उल्लेख किया हे | इससे शात 
होता हे कि विद्यापतिके पूर्व ये छोकसाहित्यमे प्रचलित थे । 
भोजपुरी झूमरके गीतोमे अंगारके दोनों पक्षों--सम्मोग 
एवं विप्ररुम्भका बड़ा ही सरस तथा छुन्दर वर्णन पाया 
जाता है। जब स्त्रियाँ झम-झूमकर समवेत स्वरसे इन्हें 
गाने रूगती हैं, तब एक समों वँध जाता हे और श्रोताओके 
हृदयमे ग्रुदगुदी पेदा होने लगती हे | ये झूमरके गीत क्‍या 
हे, शंगारके रस-कलूश हे, जिन्हें कोकिलकण्ठी स््रियाँ अपने 
लोचभरे स्वरोसे सहदयोंके ऊपर उड़ेलकर उन्हे रससिक्त 
कर देती है | लोकगीतोंके विभिन्न प्रकारोंमे इससे रसीला 
तथा मधुमय गीत सम्भवतः दूसरा नहीं है । 

मेथिली झूमर बड़े मधुर होते है, जिनके ग्रधान दो भेद 
हे--१. सन्देशात्मक, २. भावात्मक । सन्देशात्मक झूमरोमें 
काक या कोयलके द्वारा प्रवासी साजनको सन्देश मिजवाया 
गया है। मसावात्मक झूमरोंमे रसतात्मक अनुभूति और 
आनन्दका साधारणीकरण है। झूमरका मजमून प्रेमसे 
सराबोर है । इसकी पंक्ति-पंक्तिमे वारुणी और शब्द-शब्दमें 
जादूका असर है। झूमरके गीतोकी एक विश्येष तर्ज होती 
है । इनको प्रायः ख्रियाँ ही गाती है। +-हक्ृ० दे० उ० 


झूलना १-मात्रिक सम दण्डक छन्दोका एक भेद । प्राकृत- 


पेगलम्‌'के अनुसार झुछण छन्दके प्रत्येक्ष चरणमें १०, 
१०, ७की यतिसे २७ मात्राएँ होती है । उदाहरणसे इश्स 
बातका आभास मिलता हे कि यतिके स्वलोपर तुक मिलना 
चाहिये ! भानुने यति १०, १०, १०, ७ और अन्तमे यगण 
(55)का निर्देश किया है । इसी छन्दके चरणमे जब २०, 
१७पर यति होती है, तब इसे हंसाल कहते है, क्योंकि 
दोनोके अन्तमें यगणका प्रयोग भी होता हे। तुल्सीने 
यतिके नियमका प्रायः अनुसरण नहीं किया हे, २०, १७- 
पर यति दी है और मध्यतुकका प्रयोग भी नहीं किया 
है--“कनतक गिरि €ंग चढ़ि, देखि मर्कट कटक, बदत 
मन्दोदरी परम पुनीता। सहसभुज मत्त गजराज रन- 
केसरी, परसुधर गये जेदि देखि बीता (गीता०, ०) । 
इसमें प्रथम चरणमें यतिका प्रयोग नियमानुकूल है, पर 
दूसरे चरणमें यति २०, १७पर है। अतः तुल्सीके प्रयोग- 
में झूलना ओर हंसालका संयोग समझना चाहिये । इनके 
अतिरिक्त केशव (रा० चं०) तथा रघुराज (रामस्व०)ने भी 
इसका उपयोग किया है| सूरने भी इस छन्दका प्रयोग 
पदोंकी गतिमे उतार-चढावके द्व/रा रोचकता पैदा करनेके 
लिए किया है--“'झिरकि कै नारि दे, गारि गिरिपरहिं तब, 
पूंछपर छात दे, अहि जगायो” (सू० स्ा०, सभा०, 
पद ११७०) | 


झूलना २-वबर्णिक छन्‍्दोमे सम वृत्तका एक भेद | स, ज, 


विशेवाद-टेलिविज्न नाटक 


जे, भ, र, स, लघुके योगसे यह बृत्त बनता हे। इस छन्दमें 


१२, ७ वर्णोपर यति होती है (॥5$, ।$।, 8, $॥, 5।5, 
॥5, ))। भानुने (छं० पग्र०, पुृ० १९४) इसका नाम 
मणिमाल दिया है, पर केशवने झूछना । 'रामचन्द्रिका'मे 
इसका प्रयोग हुआ है । यह छन्द मात्रिक झूलनासे भिन्न 
है। रूपमालाके आदिमें दो रूघु रखनेसे यह छन्द बन 
जाता है--'तुम हो अनन्त अनादि सर्वत्र स्वशा सरवज्ञ । 
अब एक हो कि अनेक हो महिमा न जानत अज्ञ 
(रा० चं०, २७ : १) । “पु० झु० 
टिटोवाद-यूगोस्लावियाके मार्शल टिये साम्यवादी होते 
हुए भी राष्ट्रीयश्षेत्रोंमें अन्तरराष्ट्रीय कामिनफार्मसे यूगोस्ला- 
वियाकी कम्युनिस्ट पार्टीकों स्वतन्त्रता चाहते थे। यही 
सिद्धान्त टियेबादका मूल आधार है। ट्रादस्कीवादकी भॉँति 
सभी प्रगतिवादी इते भी निन्दाववनके रूपमें प्रयुक्त 
करते है । “-रा० क्ृ० त्रि० 
टिप्पणी-[टिपू+ क्िविप> ठिपा, सा पण्यते स्तूयते इति 
टिप्पणी > टिपा पणू+ अच्‌| (क) १. संक्षिप्त टीका, विषम- 
खलोका व्याख्यान । २. टीकाकी टीका (जेते मदह्माष्यकी 
कैयटकृत प्रदीप टीकाकी नागेशक्कत 'डद्योतः टिप्पणी) । 
(ख) हिन्दीमे टिप्पणी! शब्द प्रायः अंग्रेजीके नोट शब्दका 
अर्थ देता है । 'दीक' टीका के साथ समास (टीका-टिप्पणी)- 
के रूपमे प्रयुक्त होनेपर अलोचना, दोषप्रदशेन, छिद्रा- 
न्वेषण या नुक्ताचीनीका अर्थ देता हे । (ग) इसके पर्याय 
टीका, विशृत्ि, व्याख्या इत्यादि शब्द है। व्याख्या विस्तृत 
होती है, टीफा भी टिप्पणीकी अपेक्षा विस्तृत ही कही 
जायगी। रिप्पणी तो टीकाकी टीका है, उसके दुरूह या 
अस्पष्ट स्थलकी सरल और स्पष्ट करती है ।--आ० ग्र० मि० 
टीका-टिकू गतो (स्वादि०+अः+ख्री प्रत्मयय ठाप 
टीक्यते गम्यतेड्थों यया सा) (क) सामान्य अर्थ--१. 
व्याख्यान-ग्रन्थ, व्याख्या, विवृति । (ख) विशेष अथ--१« 
विषम-पदव्याख्या (सानुजी दीक्षितकी रामाश्रमी), विषम- 
पदव्या ख्यानरूपा वृत्ति (तारानाथक्ृत शब्दस्तोममहानिधि) । 
इस अथंके अनुसार टीका भी वृत्तिकी ही मॉति संक्षिप्त 
होनी चाहिये, क्योंकि उसमें केवल कठिन ओर दुरूद पदोका 
ही व्याख्यान होता हे। परन्तु इसका विरोधी मत भी हे, 
जिसके अनुमार टीका विषमप्दोकी ही व्याख्या नहीं, 
अपितु मूलके सुगम और दुर्गम समस्त पदोँकी निरन्तर 
व्याख्या है (टीका निरन्तर-व्याख्या---सुगमानां विषमाणां 
' च निरन्तर व्याख्या--हेम) । थों तो संस्कृतके विशाल 
टीकासाहित्यमें शायद ही कोई टीका ऐसी मिले, जिसमे 
प्रतिपद व्याख्यान हो, परन्तु प्रायः उपरूब्ध सभी टीकाओमें 
'मूलके प्रायः आवश्यक सभी पदोकी व्याख्या मिलती हे । 
इस प्रकार यह स्पष्ट है कि दो-चार टीकाओमे मले हो केवल 
विषम पदोंका व्याख्यान हो और वे बहुत संक्षिप्त हों, परन्तु 
प्रायः सभी टीकाग्रन्थोंके सम्बन्धमें टीका का द्वित्तीय लक्षण 
ही अधिक घरित होता है। संस्क्ृतका यह टीकासाहित्य 
मौलिकसे कही अधिक विशाल हे । इसका कारण अन्थकारो- 
में मौलिकता या स्वतन्त्र चिन्तनका अभाव या उसकी 
न्यूनता नही, अपितु संस्कृत भाषा और उसके शाखोंकी 
गम्भीरता और गहनता ही है; क्योकि टीकाओंमें भी पुराने 


३४२ 


वादोंपर नये विचार, उन वादोंका नयी दिशाओं में विकास, 


उनका नये ढंगसे मूल्यांकन आदि सभी कुछ मिलता है । 
इतने विशाल साहित्यके प्रमुख ग्रन्थीका भी परिगणन कठिन 
हे, पर कुछ सर्वाधिक प्रसिद्ध ये है--उद्योतकरक्ृत न्याय- 
वार्तिकपर वाचस्पतिमिश्रकी तात्पय टीका, सांख्यकारिकापर 
उनकी सांख्यतत्त्वकीमुदी, योगभाष्यपर तच्ववैज्ञारदी तथा 
शंकरक्षत वेदान्त भाष्यपर उनकी भामती तथा आनन्द गिरि- 
की न्‍्यायनिर्णय ठीका, व्याकरणमें महाभाष्यपर कय्यट्कृत 
प्रदीप, भद्टोजिदीक्षितकी सिद्धान्तकोमुदीपर ज्ञानेन्द्रकी 
तत््वबोधिनी, काव्योमे कुमारसम्भव, 'रघुवंश”, मेघदूत', 
“'किरात), 'शिशुपालवध” (माघकाब्य) तथा भेपषधचरित'पर 
महिनाथकी टीकाएँ तथा 'निषथ पर नारायणकी टीका, इसी 
प्रकार काव्यशास्त्रमें मम्मठके काव्यप्रकाश पर चालीससे 
ऊपर टीकाए हैं। नाटकोपर राघव भट्टकी टीकाएँ स्वेविदित 
है। (ग) हिन्दीमे टीका के अर्थमं कोई परिवर्तन नही हुआ 
है | मध्यकालीन भक्ति ओर रीतिकाव्यपर बजभाषा-गचमे 
अनेक टीकाएँ मिलती है, जेसे चोरासी और 'दो सौ बावन 
बेष्णवनकी वार्ता पर ग्रुसाई हरिरायकी भसावप्रकाश टीका, 
जाहित्यलहरी पर सरदार कविकृत टीका, 'भक्तमाढ पर 
प्रियादासकी टीका (प्रमे)), हितहरिवंशके “नचौरासी 
पद'पर तथा बिहारीकी सतसईपर अनेक टीकाएँ हैं। 
समचरितमानसपर भी अनेकानेक टीकाएँ लिखी 
गयी है । “-आए० प्र० मिं० 


टेक-गीतके आरम्भकी वह कड़ी, जो प्रत्येक चरणके 


अन्तमे दुहरायी जाती है; लोकगीतोंमे प्रायः तुक और 
मात्राका ध्यान नहीं रखा जाता, इनमें नेसगिक सन्तुलन- 
बोधपर आधारित एक स्वाभाविक लयात्मकता होती 
है ओर बार-बार दुदररायी जानेवाली टेकके कारण ये 
सुगेय बने रहते हैं; टेकके अभावमें किसी भी गीत-- 
लोकिक या शास्ीय--की संगीतात्मकताका निर्वाह 
सम्भव नहीं । “र० अ० 


टेबली-अवाक्‌ तथा स्थिरमुद्रा-स्थित अभिनेता-मण्डली 


द्वारा किसी चरित्र, घटना अथवा दृश्य (प्रायः ऐेतिहासिक)- 
का अमिनयांकन टिवलछों कहलाता है। नाटकका एक प्रथकू्‌ 
भेद होनेके अतिरिक्त टेबलो' कभी-कभी उस अभिनय-क्षणके 
लिए भी आता है, जहाँ अभिनेता एवं रंगपीठ नाटकीय 
वातावरणके अनुकूल एक विशेष अभीष्ट प्रभावकी राष्टिके 
उद्देश्यसे सम्मिलित रूपसे चित्रलिखित हो जाते हे, 
उदाहरणके लिए मूकनाठ्य, नृत्यनात्य तथा नृत्य 
आदि । “अया० मो० श्री० 


टेलिविजनन नाटक-टेलिविज़नके अत्याधुनिक वैज्ञनिक 


आविष्कारने हमारी दृश्य ओर श्रव्य शक्तिका विस्तार कर 
दिया है। इसके माध्यमसे दूरस्थ स्थानोंके धदय और शब्द 
हमारे सामने सहज ही आ जाते है । इस नवीन माध्यम- 
के लिए लिखित नाटकको टेलिविजन नाटक कहां जाता 
हे। बहुत कम अवधिमें ही इस नये नाव्य-रूपका अन्यान्य 
पाश्चात्य देशोमे पर्याप्त विकास हुआ है, पर अपने देशमे 
टेलिविज्ञन कार्यक्रम अभी प्रयोगात्मक रूपमें दिल्लीमे 
प्रारम्भ हुए हैं । 

भाध्यमके साथ ही नास्य-रूप परिवत्तित होते रहे है। 


है४३ 


इस इष्टिसे टेलिविज़न नाटक रेडियो नाटक; रंगमंच नाटक 
और फिल्‍म नाटकसे बिल्कुल भिन्‍न हो गया है। इसका 
अपना स्तन्‍्त्र रचना-तन्त्र बन गया है | टेलिविजन नाटक 
इस अर्थमें रेडियो नाटकसे साम्य रखता हे कि दोनों अपने 
अभिनय-स्थानसे. दूरख्थित नाव्य-प्रेमियोका मनोरंजन 
करते दे, पर दोनोंमें पर्याप्त अन्तर है। रेडियो नाटक जहाँ 
मात्र श्रव्य हे, वहाँ टेलिविजन नाटक श्रव्य और दृश्य 
दोनों है । इस दृष्टिसे टेलिविजन नाटक रंगमंच नाटकके 
बहुत निकट है । रेडियो नाटकमे तीन उपकरण होते है-- 
संलाप, ध्वनिप्रभाव ओर संगीत। टेलिविज्ञन नाटकमें भी 
इन तीनों उप्रकरणोंका व्यवहार होता है, पर इसमे इनके 
अतिरिक्त अभिव्यक्तिके अन्य साधन भी उपलब्ध हैं-- 
प्राकृतिक अथवा विशेष प्रयोजनसे निम्मित ध्वय, वेश-भूषा, 
भाव-भंगिमाएँ और मुखकी विभिन्न मुद्राएँ, रंगमंच-सज्जा, 
प्रकाश-व्यवस्था, विभिन्न कोणोसे प्रयुक्त कैमरे आदि। 
टेलिविज़न नाटकमें द्दय साधनोपर ही विशेष जोर रहता 
है। जेसा कि एक टेलिविज़न नाव्य-विशेषज्ञका कथन हे, 
टेलिविज़्न नाठककारको सरण रखना होता हे कि वह 
मुख्यतः ऑखोंके लिए लिख रहा है, बादमे कानोंके लिए । 
स्पष्ट है कि टेलिविज्ञन नाटकमे संलापकी अपेक्षा कथानक 
और कार्य-व्यापारपर अधिक जोर रहता है । रेडियोमे दौध॑ 
शान्तिका उपयोग नहीं किया जा सकता, टेलिविज्ञनमे 
इसका उपयोग प्रभावपूर्ण रूपमे किया जा सकता है। 
रेडियों नाटकके पात्र अद्इय रहते है, फरूतः उनकी संख्या 
बहुत कम रखनी पढ़ती है, पर ध्दय माध्यमके कारण 
टेलिविजनमें अपेक्षाकृत अधिक पात्र आ सकते है । रेडियो 
नाथकमें कार्य व्यापारों एवं भावोंकी अभिव्यक्तिके लिए, 
समय एवं स्थानके परिवत्तेनके लिए तथा वातावरण-निर्माण- 
के लिए ध्वनि-प्रभावोंका व्यवहार किया जाता है, पर 
इश्यत्वपरर अधिक जोर रहनेके कारण टेलिविजन नाटकमे 
ध्वनि-प्रभावोका महत्व कम हो जाता है। यही बात 
संगीतके उपयोगके सम्बन्धमे भी कही जा सकती है, पर 
टेलिविज्ञन नाटकका निर्देशक भावाभिव्यक्ति तथा प्रभाव- 
बृद्धिके लिए उपयुक्त स्थलोंपर संगीतका व्यवहार करता है । 

रंगमंच नाटकसे देलिविज्ञन नाटकका अन्तर दो कारणो- 
से होता हे--धृश्य-पट छोटा रहता दे और दशक रंगशाला- 
से दूर रहते है। सीमित ध्श्य-पटके कारण टेलिविजन 
नाटकमे एक साथ ही अधिक पात्रोंको प्रस्तुत करना कठिन 
होता हे ओर पात्रोंकी भीडमें मुख्य पात्रोकी वेयक्तिकता 
स्थापित करना सरल नही होता--जिन टेलिविज्ञन कार्य- 
क्रमोंमें रंगीन चित्रोंका व्यवहार किया जाता है, उनमे वेश- 
भूषाके विरोधी रंगोंके प्रयोगले ऐसा करनेका प्रयत्न किया 
जाता हे । सीमित दृश्य-पटकी क्षति-पूत्तिके लिए, जेसा कि 
विशेषज्ञ लॉरेन्स लेंग्ननने कहा है, टेलिविज्ञन नाटकमें 
संवेगात्मक तीत्रतापर विशेष ध्यान देनेका प्रयत्न रहता 
है। दर्शकोंके दूर रहनेसे टेलिविज़्न नाटक उनकी प्रति- 
क्रियाओंसे वंचित रह जाता है--रंगमंच नाटकका अभिनय 
दर्शकोंकी प्रतिक्रियाओंसे प्रतिक्षण प्रभावित होता रहता हे । 
दस्य-प्रधान नाटकोंके अभिनयपर पग्रेक्षायहमे बेठे हुए 
दर्शकोंका प्रभाव स्पष्टटः परिलक्षित होता हे। इसीलिए 


टेलिविजन नाटक 


टेलिविजन सेटपर हास्य-नाटक अपेक्षाकृत कम प्रभावपूर्ण 
हो पाते है। देलिविज्षन नाटककी एक सीमा और विशेषता 
थह भी हे कि वास्तविक एवं यथातथ्य कार्यक्रमोके बीचमें 
प्रसारित होता है, जबकि रंगमंच नाटक पूर्वापर सम्बन्धसे 
मुक्त होकर खतन्‍्त्र कृतिके रूपमें प्रस्तुत किया जाता है । 
फल यह द्वोता है कि रंगशालामे विश्वास-सष्टिकी शक्ति 
सहज ही होती हे ओर विश्वास-स॒ष्टि नाटककी पहली शर्तें 
है। पूर्वापरके यथार्थवादी कार्यक्रमोके बीचमे होनेके कारण 
टेलिविज्नन नाटक कुछ अशतक एक सीमामे वँघ-सा जाता 
है, पर दूसरी ओर इसकी विशेषता है कि यह अति- 
कल्पनाओको भी प्रस्तुत कर सकनेकी क्षमता रखता हे, 
क्योकि इसमे भूत-प्रेत, पशु-पद्ी आदि भी आ श्कते है, 
मानव-आक्ृतियोकी छोटा-बड़ा किया जा सकता है अथवा 
हृर्यान्तर बडी सरलतासे शझीघ्रताके साथ किया जा 
सकता है । 

रंगमंच नाटकवी तुलनामें टेलिविज़्न नाटकों कुछ 
विशेष सुविधाएँ मी प्राप्त है। इसमे क्लोज़-अपके द्वार! 
पात्रोकी मुखाकृतियोकों इस प्रकार दिखकाया जा सकता 
है कि उनसे, बिना शब्दतः कुछ कहे भी, भावनाओंकी 
अभिव्यक्ति हो सके । टेलिविज्ञन नाटक संलापोंकी स्पष्टता, 
सृक्ष्मता एवं खामावरिकताको रक्षामे विशेष रूपसे सहायक 
होता द--इसमे फुसफुसाहटकी ध्वनियाँ सी खाभाविक 
रूपमे दर्शकों तथा श्रोताओोके पास पहुँच सकती है। विभिन्न 
कैमरोके व्यवहारतसे इसमें दृश्योको बडी जरदौ-जल्दी बदला 
जा सकता है। इसमें सजीव पात्नोका व्यवहार तो किया 
हो जाता हे, आवश्यकतानुसार फिल्मोका भी उपयोग 
किया जा सकता है । फलतः रंगमंचपर असम्भव छगने- 
वाले दृश्योकी भी इसमे प्रस्तुत किया जा सकता हे। 
क्लोज़-अपकी सुविधाके कारण इसमे 'नेरेटर का भी व्यवहार 
किया जा सकता है अथवा पात्रोका उपयोग भी 'नैरेटर'के 
रूपमें होता हे । भावाभिव्यक्तिके किए खगतका व्यवद्यार 
भी खामाविकताके साथ किया जा सकता है। 

टेलिविजन-कला-विशेषज्ञ मैकडोनाधने टेलिविज्ञ़न नाटक- 
कारोकी यह स्मरण रखनेका निर्देश दिया हे कि (१) टेलि- 
विजन कैमरामे फोकसकी गहराईका अभाव रहता हेै। 
(२) किसी एक समय केमराके सम्मुख अधिकसे अधिक 
तीन या चार व्यक्ति रह सकते है, यो फिल्‍मोके सहारे 
भीडके दृइय भी प्रस्तुत किये जा सकते है । (३) स्टूडियो 
छोटे होते हे और सेयोकी यह सीमा स्वीकार करनी पडती 
है। (४) दृश्य, वेश-भूषा आदिके परिवर्त्तनके समय भी 
नाटकका क्रम भंग नहीं होना चाहिए । फिलल्‍्मोकी सहायता- 
से ध््यान्तर ओर आसान हो जाते है। कमी-कभी फ्लेश- 
बैक आदिका भी उपयोग किया जाता हे। (०) कार्य-व्यापार 
अनिवार्य हे--मात्र वार्तालापसे शीघ्र ही शिथिलता आ 
जाती है । 

शिव्पकी दृष्टिसे टेलिविज़्न नाटक फिल्‍म नाटकके सबसे 
अधिक निकट है, पर फिल्‍म नाटक-जितन) रलचीलापन 
इसमे नहीं रहता। माध्यम ओर शिरपकी अपनी विशेष- 
ताओंके होनेपर भी टेलिविजन-नाटक नाटक है और नाटकके 
सभी उपकरण इसमे भी आवश्यक है--कथानक, चरित- 
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चित्रण आदिपर इसमें मी ध्यान देना पड़ता है। चूँकि 
पूर्वापरके टेलिविज्ञन-कार्यक्रमोंके साथ इसको अतियोगिता 
रहती है, इसे रोचकता, कुतूहहू, आकर्षण आदिके लिए 
विशेष प्रयत्नशील रहना पड़ता हे । इसके प्रकार भी अनेक 
होते है--मौलिक टेलिविजन नाटक तो प्रसारित किये ही 
जाते है, कहानियों, उपन्यासो और रंगमंच नाठकोके 
टेलिविजन रूपान्तर भी प्रस्तुत किये जाते है। यह राव्य- 
रूप अभी नया है और आशा की जा सकती हे कि इसकी 
सम्भावनाओका विकास क्रमशः होता जायगा। 

[सहायक थन्ध--ए गाइड डु रेडियो-टेलिविज्ञन राइटिंग : 
कैम्पबेल, हेथ और जानसन; दि प्ले इज दि थिंग : कारेन्स 
लेंग्नर; टेलिविज्ञन इन दि मेविंग : पारू रोथा | हाउ ढु 
राइट फार टेलिविजन : एलन डोग ।] --प्ि० कु० 

टेसू -शारदीय नवरात्रके दिनोमे गाया जानेवाला बालकोका 
गीत | ब्रजलेकमे विशेष रुपसे प्रचलित | लड़के टिपू' 
मनुष्यकी आकृतिका खिलोना लेकर द्वार-द्वारपर घूमते 
है, टेसके गीत गाते है और पेसे माँगते है। विषयकी 
धृष्टिसे ये गीत बडे ऊटपटॉग और अदभुत कह्टे जा सकते है, 
किन्तु ये होते है बड़े मनोरंजक । टेसकी जनश्रति एक 
प्राचीन वीरके रूपमें स्मरण करती है । पूर्णिमाके दिन टेस्‌ 
तथा झाँझी (दे०)का विवाह भी रचाया जाता है ।-२० अ० 
टोटेमिज्स (:0097787) -टोटेमिज्म या टोटेमवाद आदिम 
जातियोंकी एक विश्वासप्रवृत्ति हे, जिसके अनुसार वे 
अपनी उत्पत्ति किसी अमानव पूर्वजसे मानती हैं । विविध 
आदिम जातियोंका विश्वास है कि उनके पूर्वज पक्षी, नाग 
आदि थे। वे अपने उस ख्वीक्षत पूव॑जकी पूजा करती और 
नाम आदि धारण करती है। उनका विश्वास है कि वही 
उनकी रक्षा भी करते हैं । अपने घरों, लिबास, पताकाओं 
आदिपर भी वे उनके चित्र धारण करती है, अपने शरीरपर 
उन्हीके प्रतीकरूपमे गोदना आदि भी गोदवाती हैं । इन्हीं 
पशु, पक्षियों आदि अमानव जीवोके उल्लेखते उनका 
अलिखित लोकसाहित्य भी मुखरित है । हमारे साहित्यकी 
वानर, ऋक्ष आदि जातियों भो खमावतः मनुष्य होकर 
भी इसी परम्पराके अनुसार बन्दर ओर रीछको अपना 
पूवंज माननेके कारण अपने उन ना्मोंसे प्रसिद्ध हुई । नाग 
आदि जातियोँ भी नागपूजक अथवा नाग-पूर्वज-प्रधान 
होनेसे नाग संज्ञासे विभूषित हुईं । ऐसी आदिम जातियों 
आपसभे छडकर मानव-भक्षणतक तो करती है, पर अपने 
पक्षी-पशु आदि कल्पित पू्वंजकी जातिके जीवोंका आहार 
नहीं करतीं। उनके नामपर ही उनकी पूजा, थेना, टोटका 
आदि होते हैं । दोटम या जीव-जन्तुओंमे आदि पुरखेपनके 
विश्वासकी संज्ञा ओोटेमिज्म या टोटेमबवाद है |-२४० शु० उ० 
ट्राट्स्करीवादू-द्राट्स्की सोवियत क्रान्तिकी सफलताके 
उपरान्त यह चाहता था कि सोवियत शक्तियों अन्य 
पूँजीवादी देशोपर आक्रमण करेँ। वह क्रान्तिकों रोकना 
नहीं चाहता था। इसी क्रान्तिको चिरन्‍तन क्रान्ति- 
'([00877487076 7?8४०प्र/०ण) क्के रूपमे उसने व्यक्त 
- किया है । कुछ समयतक प्रगतिवादी आलोचक इस शब्दको 
'निन्‍्दावचनके रुपमे प्रयुक्त करते रहे हैं | --रा० क्ल० त्रि० 
ट्रैक्ट-यों तो किसी भी छोटे आकारवाले निबन्ध, प्रतिपादन 
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अथवा विवेवनको ट्रेक्ट कह सकते हैं, पर मुख्यतः 
उसी सुद्वित प्रबन्ध अथवा प्रवचनको ट्रैक्ट माना गया है, 
जो व्यावहारिक धर्म अथवा नेतिकतासे सम्बद्ध किसी विषय- 
पर हो | ट्रेक्ट छोटी पुस्तिका या पेम्क्रेटके रूपमें प्रकाशित 
किया जाता हे और उसे कभी-कभी ट्रेक्टे भी कहते है । 

यूरोपके धर्म-आन्दोछनोंमे ट्रेक्टोंके प्रकाशनने अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण योग दिया है। इंग्लेण्डमें 'आक्सफोर्ड ट्रेक्ट्स' 
या 'ट्रेक्ट्स फार द टाइम्स के नामसे १८११से १८४९१करे 
बीच ९० ट्रैक्ट प्रकाशित हुए ओर प्रसिद्ध विद्वानों द्वारा 
लिखित इस ट्रेक्टोने उत आक्सफोर्ड स्कूलकी नींव डाली, 
जो आगे चलकर आक्सफोर्ड आन्दोलनमे विकसित हुआ । 
इन ट्रेक्टोमें चर्चके अधिकार तथा परम्पराको लेकर 
महत्त्वपूर्ण बातें कही गयी थी और ३२९५ आरिकलोकी 
केथोलिक व्याख्या की गयी थी । 

भारतमे ईसाई मिशनरियोंके आगमन और '्रेक्ट बुक 
सोसाइटियों की स्थापनासे ट्रेक्ट-साहित्यका प्रकाशन प्रारम्भ 
हुआ । १८५४में 'नार्थ इण्डिया ट्रैक्ट एण्ड बुक सोसाइटी'ने 
हिस्ट्री ऑव बाइबिरुबवा अनुवाद “धर्म पुस्तकका इतिहास! 
नामसे प्रकाशित किया । १८७८मे यही पुस्तक अमेरिकन 
ट्रैक्ट सोसाइटी ने प्रकाशित की । बनारस, आगरा आदि 
अनेक स्थानोंकी 'ट्रेक्ट बुक सोसाइटियाँ” कुछ-नन्‍्कुछ घर्म- 
प्रचारका कार्य किया ही करती थीं। इन सोप्नाइटियोका 
कार्यक्षेत्र यू० पी०से छेकर पंजाबतक था | 

व्यावहारिक धर्म तथा नेतिकतासे सम्बद्ध पुस्तिकाओंके 
लिए ट्रेक्ट शब्द हिन्दीमें अधिक प्रचलित न॑ हो सका । 
विभिन्न भारतीय धार्मिक आन्दोलनोंसे सम्बद्ध पुस्तिकाएँ 
हिन्दीमें बराबर लिखी जाती रही है, पर उनके लिए ट्रैक्ट 
शब्दका प्रयोग नहीं हुआ। इससे ज्ञात होता हे कि ट्रेक्ट 
नाम ईसाई धघमंसे सम्बन्धित प्रचार-साहित्यके लिए ही 
सीमित होकर रह गया और धर्मांचरणविषयके अन्य 
पेग्फ्लेट, साहित्यके अर्थमें हिन्दीमें नही अपनाया गया । 

यो ट्रेक्ट शब्दसे, जिसे विशेष प्रकारके साहित्यका 
बोध होता है, उसे बखानना ही चाहे तो कह सकते है कि 
हिन्दीमें ट्रेक्टो-पैम्फ्लेटों द्वारा बाइबिलकी चमत्कारपूर्ण 
कहानियोका प्रचार, आर्यसमाजके विद्वानों द्वारा हिन्दू धर्मके 
विरोधियोंकी उक्तियोका खण्डन, हिन्दू समाजकी कुरीतियाँ- 
पर प्रहार और वैदिक रौतियोंका प्रचार, सम्मेलनोंके 
सभापतियोके भाषणके मुद्रित रूपकी प्राप्ति और सरकारकी 
बातोंका जनतामे प्रचार आदि होता रह्या है। -+अ० कु० 


जैज्ेडी-ट्रेनेडी (दुःखान्त नादठक)का उद्धव आदि जातियोंमे 


प्रचलित विभिन्न धार्मिक कृत्योसे हुआ है, जो कि सामाजिक 
इष्टिते अत्यन्त महत्त्वपूर्ण ये । उदाहरणके लिए, मृतककी 
आत्माकी अमरत्व प्रदान करनेके लिए तथा उसे प्रसन्न 
करनेके लिए उसके नायकीचित कार्योंका अभिनय (समावि 
कृत्य) । इस प्रकारके धामिक क्ृरत्योर्में बहुधा कथावस्तु 
नायक (पौराणिक, मृत अथवा ऐतिहासिक) तथा खल पात्र- 
के संघर्षके विषयमें होती थी और उसकी चरम सीमा 
नायककी मृत्यु तथा पुनजीवनमे निहित रहती थी। सव- 
प्रथम धार्मिक दुःखान्त नाटक जो इसमें ज्ञात हैं, वे हैं मिस्र 


' तंथा सीरियाके भावावेशपूर्ण नाटक॑ (पैशन प्लेज), जो 
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ओसिरिस, एटिस तथा एडोनिसिस नामक पोराणिक चरित्रों- 
प्र लिखे गये हैं । जहॉतक सुदूरपूर्वका प्रश्न हे, जापानके 
त्ोहा नाटकोंकों छोडकर दुःखान्त नाटकोंकी रचनाके 
अधिक प्रमाण नहीं मिल्ते। यूरोपमें ट्रजेडीका सर्वप्रथम 
विकास यूनानमें प्राचीन काठमे प्रचलित प्रक्नतिदेवता 
डायनिसिससे सम्बन्धित जातीय धार्मिक कृत्यों द्वारा हुआ | 

ट्रैजेडी यूनानी शब्द 'ट्रगाससे आया है, जिसका 
शाब्दिक अर्थ हे--अजागीत | प्राचीन कालमें बकरेकी 
बलि देनेकी प्रथासे इसका सम्बन्ध प्रतीत होता है । अरस्तू- 
ने ट्रेजेडीका सम्बन्ध उन नाव्य-रचनाओंसे स्थापित किया 
है, जिनके नायक आदि आधे मनुष्य और आधे बकरे होते 
थे। ट्रेजेडी शब्दका व्यवहार समस्त गम्भीर नाटकोके 
लिए होता था, उनका त्रासद अन्त आवश्यक नहीं था | 
पौराणिक नाठकोंके »चित्रणमें अतिरंजना ओर रुढ़िगत 
काव्यात्मक शैलीका व्यवहार होता था, परन्तु बादमे 
चलकर यूरिपिडेसकी कृतियों द्वारा यथार्थवादी विवरण 
भी नाटकमें आये, स्वच्छन्द एवं रूढि-विरुद्ध कथानक 
अपनाये गये । भरस्तूने अपने काव्यशास्त्रमे ट्रेजेडीकी जो 
व्याख्या की है, वह प्राचीन यूनानी द्रेजेडीपर बिलकुल 
ठीक उत्तरती है--“अतः ट्रेजेडी उस कार्यकी कछानुक्ृति 
है, जो कि गम्भीर एवं खतःपूर्ण एवं भव्य हो” । भव्यमे 
अरस्तूका तात्पर्य महाकाव्योंकी ही भाँति ऐसे उच्च कोटिके 
चरित्रोकी कछानुक्ृतिसे है, जिनके व्यक्तित्व महत्त्वपूर्ण 
हों । ट्रेजेडीकी विशद विवेचना करते हुए अरस्तूने फिर 
कहा है-- ट्रेजेडी उस व्यापार-विशेषका अनुकरण है । जो 
गम्भीर हो, पूर्ण हो, एक निश्चित परिमाणका हो, प्रत्येक 
प्रकारके कलात्मक अलंकारोसे सजी हुई भाषासे युक्त हो 
और ये सब प्रकार नाटकके भिन्न-भिन्न भागोंमे पाये जाते 
हो, जो वर्णनात्मक न होकर दृव्यात्मक हों, जो करुणा 
और भयका प्रदर्शन करके इन मनोविकारोका उचित सुधार 
और परिष्कार कर सके'“'दुःखान्तके & अंग हे--१. इति- 
वृत्त, २. आचार, ३. वर्णन-शैली, ४- विचार, ५. दृश्य 
और &. गीत । इनमेसे प्रथम दो अंग तो अनुकरणके साधन 
हैं, तीसरा अनुकरणका ढंग है और शेष तीन अनुकरणके 
आधार है सबसे महत्त्वपूर्ण हे घटनाओका शुम्फन । 
ट्रेजेडी वास्तवमे व्यक्तियोंका ही नहीं, वरन्‌ कायेँ और 
जीवनका, सुख ओर दुःखका अनुकरण होता है। सम्पूर्ण 
मानवीय सुख और दुःख, कार्यका स्वरूप धारण करते है । 
जिन अन्तके लिए हम जीवन धारण किये हुए है, वह एक 
प्रकारकी कार्यशीलता है, कोई ग्रुण नहीं | यद्यपि आचारसे 
मनुष्योंके गुण निर्धारित किये जाते है, किन्तु वे अपने 
कार्योंसे ही सुखी या दुःखी होते है। अतः नाटबीय कार्य 
आचरणका प्रदर्शन करनेकी इृष्टिसे नहीं आता, वरन्‌ 
आचार ही कार्योंका सहायक बनकर आत्ता है । अतः कार्य 
(घटनाएँ) और हतिवृत्त ही ट्रेजेडीके अन्त या परिणाम 
है और अन्त या परिणाम ही सब बातोमें मुख्य माना 
जाता है? । अरस्तूके सिद्धान्तके अनुसार ट्रेजेडीमे दुःखानु- 
भूति (मृत्यु, शारीरिक कष्ट आदि)का अत्यधिक महत्त्व 
है । इस प्रकारकी ट्रेजेडीके लिए अरस्तूने ऐसे नाठ्कका 
विधान किया है, जो न तो असाधारण रूपसे महान्‌ हो 
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ओर न पूर्णतः बुरा ही हो, वरन्‌ जो किसी छुटिवश पतन- 
का भागी बन गया हो। चरित्रनवित्रण तथा कथानककी 
इृष्टिसे इस प्रकारकी ब्रुटियोंका बहुत महत्व है। आधुनिक 
सामाजिक नाटकोंमे यह चुटि नायककी अपेक्षा, जो कि 
केबल बाह्य परिखिनियोका शिकार होता है, समाजमे 
ही अधिक दिखायी जाती हे। अतः अरस्तूके अनुसार 
ट्रैजैडीका उद्देश्य प्रेक्षकोंमें करुणा एवं मयक्री अनुभूति 
इस प्रकार कराना है कि धामिक अपविन्रताओकी परिशुद्धि 
(कैथार्सिस) हो जाय । यह ट्रेजेडीका विशेष लक्षण हे । 
यद्यपि अरस्तूके ट्रेजेडी सम्बन्धी सिद्धान्त यूनानी नाटकोके 
प्रसंगमे आये है, फिर भी उनमे गिनाये गये ट्रेजेडीके ये 
लक्षण भव्यता, कथानक, स्विति-विपर्यय (रिवि्सछ) , 
नाटकीय कार्यमें निर्णयात्मक मोड़ उत्पन्न करनेवाला तथ्य 
(डिस्कवरी, उदाहरणके लिए यह तथ्य कि एडिपसने 
अपने पिताको हत्या करके अपनी मातासे विवाह कर 
लिया), पातन्नोंका नेतिक निर्णय (इथॉस) तथा नायककी 
न्‍्याय-बुद्धि (डायनिया), ऐसे आवश्यक तत्त्व है कि किसी 
भी युगकी पूर्ण-विकसित ट्रेजेडीमे प्राप्त होगे। कालान्तरमे 
ट्रेजेडिका एक और भी लक्षण पाया जाने छगा। वह है 
कार्यकी एकता--अर्थात्‌ घटनाओंका ऐसा संघटन कि एक 
भी घटनाके हटाने या बदलनेसे सम्पूर्ण घटना-क्रम छिन्न- 
मिन्न एवं क्रमहीन जान पड़े। बादमें चलकर (यूरोपके 
पुनर्जागरण-कालमें) फ्रांसमें स्थान एवं समयकी एकताओं- 
के सिद्धान्त भी अपनाये जाने लगे, जो कि सम्पूर्ण यूरोपमें 
मान्य हो गये। कार्यके अतिरिक्त इन दोनों एकताओंकी 
अर॒स्तूके काव्यशासमे चर्चा नही है । 

2जी-कामेडी (जिसमे सुखान्त एवं दुःखान्त, दोनों ही 
प्रकारकी घटनाएँ मिश्रित होती है)के उदयके साथ-साथ, 
अर्थात्‌ स्वच्छन्दतावादी नाव्कोंके प्रादुभोवके पश्चात्‌ इन 
तीनो एकताओके सिद्धान्तोंका महत्त्व उठ गया, किन्तु 
घटनाओके कार्य-कारणका सिद्धान्त अब भी व्यवहृत 
होता है । 

१८वी शताब्दीके बादसे ट्रेजेडीम भव्यतावाले सिद्धान्त- 
में भी परिवर्तत हुआ। इस सिद्धान्तके अनुसार केवल 
उच्च कोटिके ही पात्र ट्रेजेडीकि नायक हो सकते थे, किन्तु 
१८वी शताब्दीके बादकी ट्रजेडीमे सामान्य व्यक्ति भी 
नायक होने छगे | भव्यताका अर्य अब कुलीनता, सामा- 
जिक सम्मान, ऐश्वर्य आदि नहीं रह गया, वरन्‌ अब वह 
आत्मिक एवं बौद्धिक उच्चताके अर्थमे व्यवहृत होने रूगा। 
सामान्य व्यक्तिकी यह महत्त प्रदान करनेका फल यह 
हुआ कि सामाजिक यथार्थवादका विकास हुआ ओर 
सामाजिक सघर्षवाले ट्रेजेडी नाटकोका प्रादुभाव हुआ । 

यथार्थवादी नाटकोम कुछ ऐसी भी स्थितियाँ एवं पात्र 
होते है, जो वास्तविक अथमें दुःखान्त नाट्कवी सृष्टि नहा 
करते । वे ट्रेजेडी एवं कामेडी (दे०) दोनोके बीचकी कोटि 
में आते है | ऐसे नाटकोकों ट्रेजेडीकी अपेक्षा गम्भीर नाटक 
(सीरियस ड्रामा) कहना ही उपयुक्त होगा; उदाहरणके 
लिए 'राकेट टू दि मून' ऐसा ही नाटक है। इस प्रकारके 
नाटकोकी सामाजिक नाटक (सोशल ड्रामा) तथा समस्या- 
नाटक (प्राब्लम प्ले) भी कहा गया है । 


ह|यूरी - डिंगूल 


मिन्न-मिन्न युगोंके दुःखान्त साहित्यमें मिन्न-मितन्न 
दार्शनिक घारणाएँ मिलती है। यूनानी नाटकोंमे हमे 
नियतिवाद मिलता है। आधुनिक युगमे दुःखान्तकी सृष्टि, 
व्यक्ति तथा समाज एवं उसकी रूढियों, पूर्वाभ्रहो, नियमों 
आदिसे, उसके संघर्ष द्वारा की जाती है : उदाहरणके लिए 
इब्सनके (७ डाल्स हाउस), बनांडे शॉके सेण्ट जोन! 
इत्यादिमे । एमिली जोलाने ट्रेजेडीका कारण मनुष्यमे काम 
(योन)वबृत्तिका होना बताया है। उसके अनुसार इस काम 
(यौन)बृत्तिके कारण ही समस्त पाप होते है। इस प्रकार 
नियतिवादवाली प्राचीन धारणाका अभिनवीकरण हो 
गया है। अब भाग्य और कुछ नही, वरन्‌ केवल बृत्ति 
एवं जन्मगत संस्कार रह गया हे । 
चेखबने ट्रेजेडीकी दूसरे ढंगसे व्याख्या की है। उसने 
ट्रेजेडीका कारण मनुष्यकी, संघर्षको जन्म देनेवाली इच्छाकी, 
असन्तुष्टि एवं तज्जन्य मानसिक कुंण्ठा या घुटनकी बताया 
है । बज्रिउनटियरने अपनी पुस्तक दि रा आँव ड्रामा में 
ट्रेजेडीकी व्याख्या इस प्रकार की हे--ट्रेजेडी मानवीय 
इच्छाकी वह शाखा है, जो संघर्षको जन्म देती है । मनुष्य- 
का यह संघर्ष रहस्यमय शक्तियों, प्राकृत शक्तियों, नियति, 
सामाजिक नियमों, समकालीन व्यक्तियों ओर यहॉतक कि 
स्वयं अपने विरुद्ध भी हो सकता है” । 
बीसवीं शताब्दीमें राष्ट्रीय एवं वर्यीय संघर्षों तथा उनके 
साथ-साथ बौद्धिक एवं संवेगात्मक संघर्षोपर ओेष्ठ नाटकोकी 
रचना हुई, किन्तु उनमें अरस्तूके सिद्धान्तके अनुसार 
घटना-संघटन अथवा कार्यकी प्रधानता बराबर बनी रही | 
महान्‌ दाशनिक हीगेलके शब्दोंमें कार्यकी प्रगति, मनुष्यकी 
इच्छा तथा उसके वातावरण--अर्थोत्‌ अन्य मनुष्योंकी 
इच्छाओं, समाज एवं प्रकृतिकी शक्तियों आदिके बीच होने- 
वाले सतत संघर्ष--द्वारा होती है । 
ट्रेजेडिकी चार मुख्य प्रकारोंमें विभाजित किया जा 
सकता है--१. मर्यादावादी या संस्कृत (क्लासिकल), 
जिसमें कथानक, कथावस्तु, चरित्र, भाषा, आदशे आदिकी 
मर्यादापर विशेष बल दिया जाता है; २. स्वच्छन्दतावादी 
(रोमांसिक), जिसमें मर्यादावादी बन्धनोंका विरोध एवं 
स्वच्छन्द द्ोनेकी प्रवृत्ति हे; ३. मिश्र (मिक्स्ड), जिसमे 
मर्यादावाद तथा स्वच्छन्दतावादका मिश्रण है । यह 
स्वच्छन्द्तावादकी अतिशय खतन्‍्त्रताके विरोधमे उत्पन्न 
हुई और ४. यथार्थवादी (रियलित्टिक), जिसमें मर्यादा- 
बाद, स्वच्छन्द्रतावाद तथा मिश्रणवाद--सभी सिद्धान्तोंकी 
उपेक्षा की गयी तथा स्वेसाधारणके सामान्य जीवनके यथार्थ 
चित्रणकी लक्ष्य माना गया इसका वर्णन ऊपर हो 
चुका है । -“श्या० मो० श्री० 
डायरी-डायरी सीमित अर्थमें तो कापी, नोटबुक या 
पुस्तिका हे, जिसमे हर रोजकी घटनाओका या दिन- 
भरमें किये गये कार्योका लेखा रखा जाय, पर प्रचलित 
अर्थमें डायरी दैनिक व्यापारों या घटनाओंका ब्यौरा है। 
डायरीमें कोग अपने कुछ या सब अनुभवों तथा निरीक्ष्णों- 
का दैनिक विवरण रखते हैं । 
डायरीके माध्यमसे लेखकके सब्चःस्फुरित भावों तथा 
विचारोंको अभिव्यक्ति मिलती है। डायरीके लिए रोज़- 
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शेए८्‌ 


नामचा, दैनिकी, दैनन्दिनी आदि पर्याय हैं और ये पर्याय 


इस दृष्टिते साथंक भी है कि वे डायरीके इस प्रमुख गुणकी 
ओर संकेत करते है कि डायरीमे लेखकका अनुभव उसके 
सबसे अधिक निकट रहकर अंकित होता हे। डायरीमें 
लेखकके मनपर पड़े प्रभाव उसी दिन लिखित रूप पाते 
है। इस प्रकार डायरी लेखकके व्यक्तित्-प्रकाशनका 
सवोाधिक प्रामाणिक माध्यम है । प्रामाणिक इस अर्थमे कि 
प्रायः डायरियाँ अपने निजी भावो-विचारोंकी नोटकर 
लेनेके उद्देश्यसे लिखी गयी है, पुस्तक-प्रकाशनके उद्देश्यसे 
नहीं। विशुद्ध डायरी शसम्मवतः इस दृष्टिसे कभी नहीं 
लिखी जाती कि कालान्तरमे वह पुस्तकरूपमे प्रकाशित 
हो सकेगी। 

डायरी लछेखकके अत्यधिक निकट होती हे, इसलिए 
ऐसा भी सम्भव हे कि उसमे कलात्मक तटस्थताका अभाव 
रह जाय । अतः यह कहा जा सकता है कि डायरी कोई 
विशेष कलापूर्ण साहित्यरूप नही है, पर अपने मूल अमभि- 
प्रायमें वह कदाचित्‌ साहित्य-रूप हे ही नहीं। साहित्यिक 
इृष्टिसे डायरीमें सम्बद्धता या संगति और शिव्पगत कला- 
त्मकताकी कमी हो सकती है, पर स्पष्टकथन, आत्मीयता 
और निकटता आदि विशेषताएँ डायरीकी उक्त कमीको पूरा 
कर देती है। 

डायरी आत्मकथाका ही एक बदला हुआ रूप हे। 
डायरीमें सामान्यतः ताजे अनुभवोंको लिखा जाता है या 
सम्भव है कि कभी-वभी बीते हुए अनुभवोंका पुनर्मूल्यांकन 
कर लिया जाय, जब कि दूसरी ओर, आत्मकथामे सारे 
अतीतपर अपेक्षाकृत वही अधिक परिपक ओर तटस्वदृष्टि 
डाल सकनेकी सम्भावना रहती है । डायरीमें वेयक्तिकता 
होती है और “जर्नल” डायरीकी अपेक्षा किंचित्‌ अधिक 
विचारप्रधान निर्वेयक्तिक रचना है । 

[सहायक ग्रन्थ--महादेव भाईकी डायरी (तीन भाग) : 
सं० नरहरे पारीख; बालसुकुन्द स्मारक ग्रन्थ : सं० झावर- 
मल शर्मा; बनारसीदास चतुर्वेदी : गुप्तजीकी १८९२-१९०७- 
तककी डायरीका कुछ अश ।] -अ० कु० 


डिंगल- राजस्थानकी साहित्यिक भाषाओंमेंसे परिचिमी 


राजस्थानी या मारवाड़ीके क्ाहित्यिक रूपकी डिगल नामसे 
पुकारा जाता है| मारवाड़ीका यह नाम बहुत प्राचीन नहीं 
है । इस भाषाक्े लिए 'डिंगऊ' नाम क्‍यों दिया गया, इसका 
कोई ऐतिहासिक या भाषाविषयक लिखित उचित समाधान 
प्राप्त नही होता । इस शब्दका मारवाड़ी भाषाके लिए प्रयोग 
उपलब्ध प्रमाणेकि आधारपर श्वप्रथम जोधपुरके कविराज 
बॉकीदासके सं० १८७१में लिखित गन्थ 'कुकवि बत्तीसी' में 
मिलता है | बॉकीदास और उनके वंशज बुधाजीने 'डीगल' 
नाम दिया है, अतः डीगल ही सही शब्दरूप है। डौगलकों 
(पिंगल'के आधारपर “डिंगह” कहा जाने रूगा और तबसे 
साहित्यजगतमें डिंगल” नाम ही प्रचालित हो गया । 

डीगल या डिंगल शब्दकी व्युत्पत्ति और अर्थके सम्बन्धमें 
विद्वानोंने नाना प्रकारकी कब्पनाएँ कौ दे, किन्तु उनसे 
'डींगल'के अर्थपर कोर भी प्रामाणिक प्रकाश नहीं पड़ता । 
सर्वप्रथम दरप्रसाद शासत्री और एस० पी० तेस्सीतोरीने 
डिंगल भाषा और साहित्यपर विचार किया, किन्तु 'डिंगल' 


३४७ 


शब्दके अर्थके सम्बन्धमें उनके तक॑ काल्पनिक है। 
तेस्सीतोरीने बहुत ही परिश्रमसे डिंगलकी तीन सुन्दर 
कृतियों--वचनिका राठोड रतनसिंहजीरी, महेसदाससौतरी, 
'खिडिया जगारी कही (रचनाकाल, लगभग १६६० ३०) 
वेलि क्रिसन रुक्‍्मणीरी, राठोडराज प्रिथीराजरी कही 
(ई० सोलहवीं शत्ती) और छन्द राउ जइतसी रड, बीठू 
सूजइ रउ कहिथउ (सोलहवी शती ६० रूगभग)का सम्पादन 
कर प्रकाशित कराया । वेलि क्रिसन रुक्मणीरीके आजकल 
अन्य कई संस्करण प्राप्य है । 'ढोला मारू रा दूहा' डिंगल 

साहित्यका एक अन्य महत्त्वपूर्ण प्रकाशित ग्रन्थ है । 

चारण, भाट, राव, मोतीसर आदि राजेस्थानके जाति- 
विशेषके छोगोने डिंगलमे विशेष रूपसे रचना की हे, किन्तु 
इसका यह तात्पये कदापि नही हे कि केवल इन्ही जातियोने 
डिंगलमें साहित्य-सर्जन किया । जिस प्रकार डिंगलकी 
अपनी भाषाविषयक अलग विशेषता हे, उसी प्रकार छन्द, 
अलकारके सम्बन्धमें भी डिंगलकी अपनी प्रथक्‌ परम्पराएँ 
है ओर काव्यरूपोंके सम्बन्धमे भी डिगलकी परम्पराएँ प्रायः 
बिलकुल भिन्न है | इतिहासविषयक गद्यनपद्मयात्मक रचनाएँ 
ख्यात, बान आदि नामोके अन्तर्गत मिलती हैं। दूसरी 
ओर पद्यात्मक काव्यकृतियोके नाम कही चरितनायकोंके 
नामके अनुसार, कही ग्रधानप्रयुक्त छन्दके अनुसार रखे 
गये मिलते है | डिंगल काव्यका इस प्रकार अपना सतन्‍्त्र 
और काफी प्रभावशाली साहित्य मिलता है, जिसका सम्यक्‌ 
अध्ययन अभी प्रारम्भ ही हुआ है । +रा० सिं० तो० 
डिम-नाव्यदर्पणकार लिखते है “डिम डिम्बो विप्लव 
इत्यथः, तथोगादय डिमः, डिमेः संघाताथत्वादिति” । इसी 
प्रकार आचार्य हेमचन्धने इस रूपकप्रकारको दो और 
नामोंसे पुफारा हे--डिम्ब और विद्रोह (क्राव्यानुशासन, 
पृ० ३२२) । सम्मवतः इस रूपकरम विविध प्रकारके विप्लवके 
कारण इसका नाम आचार्यने डिम्ब और विद्रोह रखा है । 
डिमका अर्थ समूह भी होता है। भरतमुनिके मतसे इसमे 
देवता, नाग, राक्षस, यक्ष, पिशाच आदि १६ पान्नोके 
परस्पर वैमनस्य एवं संघर्षके कारण नाना प्रकारके मायावी 
तथा ऐन्द्रजालिक क्रिया-कलापोंका प्रदर्शन होता है । सम्भव 
है, इसी कारण इसका नाम डिम पड़ा हो । 

भरतमुनिके लक्षणका अनुप्तरण करते हुए धनंजय, 
शारदातनय एवं विश्वनाथने डिमका लक्षण इस प्रकार किया 
है--- जिसका इतिकृत्त प्रसिद्ध हो, देव, गन्धव, यक्ष-राक्षस 
और महासप हत्यादि जिसके नेता हों, भूत, प्रेत, पिशाच 
इत्यादि १६ अत्यन्त उद्धत पात्र हो, जो माया, इन्द्रजाल, 
संग्राम, क्रोध ओर उन्मत्तादिकोंकी चेष्वाओं तथा सर्य-चन्द- 
ग्रहणके वृत्तसे व्याप्त हो, जिसमे चार अंक हों, जो 
विष्कम्भक एवं प्रवेशकसे रहित हो, जिसमे कैशिकीको 
छोडकर अन्य वृत्तियाँ एवं शान्त, हास्य एवं शंगारकों 
छोडकर दीप छः रस हों, विमशंको छोड़कर चार 
सन्धियों हों” । 

नाव्यदर्पणकारने इसके विषयमे विस्तारपूर्वक विवेचन 
किया हे। उनका मत है कि डिममें शान्‍्त, हास्य एवं 
' खुंगार--इल तीन रसोको स्थान नहीं है । डिमका मुख्य 
अंगी रस रोद होता हे और वीभत्सादि शेष रस अंग बनकर 


डिस-डेन्यूमों 


आते हैं। संग्राम, बाहुयुद्ध, बलात्कार और पराभव आदिका 
वर्णन अनिवाये रूपसे पाया जाता है। संक्षेपमें आचार्य 
रामचन्द्रने इसका लक्षण इस प्रकार लिखा है--“अज्ञान्त- 
हास्यश्ंगारविमर्शः ख्यातवस्तुकः | रौद्रमुख्यश्रतुरंगः 
ऐन्द्रजाल रणो डिमः ॥८5॥? (ज्ञा० द०, पृ० ११९) | 
भरतमुनिने 'त्रिपुरदाह” नामक डिमका उल्लेख किया है । 
भावग्रकाश'मे शारदातनयने वृत्रोद्धरण' और 'तारकोद्धरण- 
का भी उदाहरण दिया है । सागरनन्दीने सोलह नायकयुक्त 
डिमके लिए “नरकोद्धरण', विख्यात वस्तुविषयके लिए 
धृन्नोद्धरण का नामोल्लेख किया है । 

भारतेन्दुने हिन्दीमे इस शेलीका अभाव देखकर संध्षेपमे 
इतना ही लिखा है कि “इसमे उपद्रव-दर्शन विशेष होता 
है । अंक चार, नायक देवता या देत्य या अवतार” । बाबू 
गुरझाबरायका मत है कि इसके चार अंक और सोलह 
नायक होते हे । इसमे रोद रसका प्राधान्य रहता हे । इसके 
नायक देवता, दैत्य या अवतार होते है और जादू तथा 
माया-जाल रहता हे। इसमे श्रृंगार ओर हास्य वर्जित हैं” । 
उनकी दृष्टिमे भी हिन्दीमे डिमका कोई उदाहरण उपलब्ध 
नहीं है । +द० औ० 


डेन्यूमों-यह फ्रांसीसी शब्द है, जिसका अर्थ है गॉड 


खुलना। पाश्चात्य धारणाके अनुसार नाटकके उस स्थानको 
डेन्यूमों कहते है, जहॉसे नाटकीय संघर्षका अन्त एवं निष्कर्ष 
का प्रारम्भ होता हे। यह ठीक नाटकके चरम बिन्दुके 
पश्चात्‌ आता है | सुखान्त एवं दुःखान्त नाटकोंमे इसके 
रूप भिन्न होते है। सुखान्त नाटकमे बाधाएँ शनेःशनेः 
हटने लगती है, कठिनाइयों एवं अ्रान्तियाँ समाप्त होने 
लगती है तथा नायक एवं नायिकाकी मनोकामनाओकी 
पूर्तिके साधन उपस्थित होने लगते है। दुः्खान्त नाट्कमें 
डेन्यूम़ों उस ख्खलको कहते हैं, जहॉसे नाटककी दुष्ट शक्तियाँ 
प्रबल होकर खच्छन्दतापूर्वक काये करने लगती है, उन्हे 
रोक रखनेवाली शक्तियोका पतन हो जाता है ओर नाटकका 
दुःखमय अन्त आता है। शेक्सपीयरके मेकबेथ” नाटकके 
तृतीय अंकके प्रथम ध्दयमे फ्लिएन्ससे बचकर भाग निकलसे 
तथा बेकोंकी प्रेतात्माके प्रकट होनेके पश्चातसे ही मेकबेथके 
दुःखान्त भाग्य-परिवर्तनका प्रारम्भ हो जाता है। अतः 
नाटकका यह स्थल डेन्यूमों कहा जायगा । 'ओथेलो के चतुर्थ 
अंकके प्रथम दृश्यमें जहाँ मूरकीं अपनी पत्नीकी दुश्चरित्रता- 
का विश्वास हो जाता है, वहाँसे डेन्यूमाँ प्रारम्भ हो जाता 
है । इसी प्रकार किंग लियर'में जहाँ लियर गोनेरिल 
ओर रीगेनके दिखावटी व्यवहार तथा कार्डेलियाके प्रकट 
रूपसे रूक्ष व्यवहारसे आन्त होकर अपना राज्य उन 
दोनोंको दे देता है तथा कार्डेलियाके भागमें केवल अपना 
श्रम सुरक्षित रखता है, वही नाटकीय चरम-बिन्दु आ 
जाता है और किंग लियरके भाग्यका निर्णय हो जाता हे । 
इस नाटकका डेन्‍्यूमोँ इसी स्थरूपर प्रारम्भ होता है । 
डेन्यूमॉमे अनिश्चितता, आशंका णवं द्विविधाका शमन हों 
जाता है और नाटककी कथा एक निश्चित दिशा पाकर 
अन्तकी ओर बढती है । “अभिज्ञानशाकुन्तलू मे राजा दुष्यन्त 
द्वारा धीवरसे सुद्विका-प्राप्तिकी घटना नाटकके सुखद अन्तका 
निश्रय करा देती हैं। अतः इसी खलको इस नाटकका 





डोग्बी-तद्गुण 


डेन्यूमों समझना चाहिये । “श्या० मो० श्री० 
डोस्बी-दे० महासुद्रा, हृठयोग' । 
हकोसलछा-ढकोसला एक ओर तो सामान्य शब्द हे 
जिसका अर्थ होता है कोई आडम्बर अथवा मिथ्या ढोग-- 
“हिन्दी शब्दसागर में इसवी व्युत्पत्ति हग कोशलसे मानी 
गयी, जो भाषा तत्वकी दृष्टिसे ठोक नहीं विदित होती-- 
दूसरी ओर लोकसाहित्यका एक विभेद भी ढकोसला 
कहलाता है। शब्दकोशोंमें इसका उल्लेख नहीं मिलता। 
फैलनके शब्दकोशमे ढकोसलाके कई अर्थोंमे एक भर्थ 
'फेबिल' भी है । उसी उदाहरणमे गालिबकी एक पंक्ति दी 
गयी है। ढकोसलेमें कल्पित कथा-वार्ताका तत्व होना 
चाहिये। लछोकसाहितलमें ढर्कोसला ऐसी ही लोकोक्ति या 
वार्ताकों कहते है, जिसके सिर पेर नहीं दिखाई पड़ते, वे 
सिर-परकी उक्तियाँ । ये वे सिर-पेरकी उक्तियाँ, प्रभाववादो 
कथन-शेलियों है, जिससे तत्काल अभिपग्रेत अर्थ सिद्ध होता 
है। कम-से-कम बढती हुई बात अटक जाती है । ध्यान 
काह्दी-से-कही चला जाता है। बजमे ऐसे ही ढकोसलेका 
एक रूप है परसोकला, जैसे “भेसिया चढ़ी पेडपे लपलप 
गूलर खाय । 
ऐसे ही बुझोली अथवा पहेलियोंकदी तरहके भी ढकोसले 
होते है, इनमें किसी विचित्र स्थितिकी कल्पना करके पहेली 
जैसी शेलीमे प्रस्तुत कर दिया जाता हे । “पीपर बैठी भेसि 
उगारे ऊँट खाट पे सोबे । पीछे फेरिके देखि लुगाई अंगियाये 
कुत्ता धोवे ।” ऐसा ढकोसला अनमिल्ला कहा जाता है । 
अचका भी इसीके अन्तर्गत आयेगा । “मेरी परोसिन कूटे 
धान, सनक परि गई मेरे कान, वाइ परयों धाननको 
लाली, मेरे हाथनु परि गयो छालो” । “० 
ढॉक-ब्रजप्रदे शमे प्रचलित लोकगीत तथा विधान । किसी 
व्यक्तिके सॉपके द्वारा काटे जानेपर इसका आयोजन किया 
जाता है। एक व्यक्ति घड़ेपर थाली रखकर काठकी लकड़ीसे 
उसे बजाता है तथा उपस्थित गायक लोग सम्मिलित स्वरमें 
नाग देवताको तुष्ट करनेके लिए गीत गाते है । आमीणोंका 
विश्वास है.कि इस उपचारसे सर्पका विष खिंच जाता है 
तथा काटा हुआ व्यक्ति खस्थ हो जाता है । --रा०स्व॒ ०च० 
तत््व-तान्त्रिकोके अनुसार तत्व ३६ हैं । रीवयोगी भी तत्तों- 
की संख्या २६ मानते हैं। तात्रिकोकी धारणा हे कि 
भगवान्‌ छझिवने अपने पॉच सुखोसे पॉच आम्नायों 
द्वि० आम्नाय)का उपदेश किया है । इन पॉच आम्नायोमें 
इन्हीं १६ तत्त्वोंका निर्णय किया गया है । ये ३६ तत्त्व 
क्रमशः यों है--१. शिव, २. शक्ति, ३. सदाशिव, ४- 
इंइवर, ५. शुद्ध विद्या, ६. माया, ७. विद्या या अविद्या, 
८. कला, ५. प्तन्न, १०. काल, ११. नियति, १२. जीव, 
१३, प्रकृति, १४ मन, १५. बुद्धि, १६. अहंकार, १७, 
गोत्र, १८. लक , १९. चनश्लु, २०. जिहा, २१. प्राण, २२. 
वाक्‌ , २३. पाणि, २४. पाद, २५. पायु, २६. उपस्थ, २७. 
शब्द, २८, स्पर्श, २९५, रूप, ३०. रस, ३१. गन्ध, ३२. 
आकाश, ३३. वायु, १४. तेज, ३५. जल और १६. 
पृथ्वी । इन २६ तत्त्वोंकी उनकी प्रकृतिका विश्लेषण करके 


मुख्य तीन वर्गोर्में रख दिया गया है| जहाँ सत्‌, चित्‌ 


आर आनन्द--तीनों अनाच्छादित या प्रकट रहते है ऐसे 
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प्रथम दो शिव ओर शक्ति तत्त्वोंकी 'शिवतत्त' या शुद्ध- 
तत्त कहा जाता हे, जहाँ सत्‌ ओर चित्‌ अंश तो अना- 
चउछादित ओर सुस्पष्ट रहता हे किन्तु आनन्द अंश प्रच्छन्न 
(आबृूत) रहता है, उसे विद्यातखकी संज्ञा दी जाती है । 
इन्हे शुद्धाशुद्धतत्व भी कहते हें । इस विद्यातत्तके अन्दर 
सदाशिव, ईश्वर एवं शुद्ध विद्याद्ों गणना होती हे | शेष 
इकतीस तत्व आत्मतत््व' कहलाते है क्योकि इनमें मात्र 
सत्‌ (अर्थात्‌ होना, या सत्ता) अंश ही व्यक्त और अनावृत्त 
रहता है | इन्हे अशुद्ध तत्व भी कहते है। शेष चित्‌ और 
आनन्द तत्त्व पूर्णतया छिपे हुए और अव्यक्त रहते है । 
आत्मतत्तमें आत्म” शब्द थोड़ा भ्रामक है, अतः यह स्पष्ट 
कर देना आवश्यक है कि तान्त्रिकोने इस आत्म” शब्दका 
प्रयोग (जड़ शरीरकों ही आत्मा समझने के अर्थमे किया 
हे । अतः आत्मको देखकर यह भ्रम नही होना चाहिए 
कि आत्मतत्व चेतन्य प्रधान है । वस्तुतः वह गुप्त चैतन्य 
है | आनन्द भी वहाँ गुप्त रहता है। केवल सत्‌ अनावृत 
रहता है । 

सांख्योंके अनुसार तत्त्व २५ है। १, प्रकृृति, २. पुरुष, 
३. महान्‌ या बुद्धि, ४. अहंकार, ५. शब्द तन्मात्र, ९- 
स्पशे तन्मात्र, ७. रूपतन्मात्र, ८- रसतन्मात्र ९. गन्धत- 
न्मात्र (नामक 5 तन्‍्मात्र), १०. कान, ११. त्वचा, १२. 
आँख, १३१. रसना, १४. नाक (नामक ० ज्ञानेन्द्रियों), 
१७, हाथ, १६. पाँव, १७. जीम, १८. पायु, १९. उधस्थ 
(नामक पॉच कर्मन्द्रियोँ) २०. मन, २१. पृथ्वी, २२. 
जल, २३. तेज, २४- वायु तथा २५. आकाश (नामक 
पंच महाभूत) । वेदान्ती सांख्योंकी भांति उक्त तत्त्वोकी 
खतन्त्र सत्ता नहीं मानते। उनके मतसे एक परबत्रह्म ही 
वास्तविक सत्ता हे, इस नाम रूपात्मक जगतको वास्तविक 
समझना अज्ञान है । -+रा० सि० 


तच्वाभिनिवेशी-दे० 'सावक! । 
तथता-ददे० “विज्ञानवाद' । 
तद॒गुण-लोकन्याय-मूल अथौलुकार, जिसमें प्रस्तुत अपने- 


अपने गुणकी त्यागकर समीपस्थ अन्य वस्तु (अप्रस्तुत)के 
संसगगसे उत्कृष्ट गुणके ग्रहणका वर्णन होता है । जहाँ अपना 
गुण त्यागकर समीपस्थ अन्य वस्तुके शुणग्रहणका वर्णन 
हो, वहाँ 'तदगुण' अलंकार होता है। तदूयुण'से अभिप्राय 
है 'किसी वस्तुमें अन्य वस्तुका गुण होना! । 'शुण' शब्दका 
अभिप्राय यहाँ रंग और रूप लिया गया है। स्ंप्रथम 
यह अलंकार रुद्रटके काव्यालंकार'में अतिशय वर्गके अन्त- 
गत स्वीकृत हुआ है । मम्मट्के शब्दोंमे “तद्यु ण' अलूकार- 
की परिभाषा ऊपर दी गयी है--““सखमुत्सज्य ग्रु्ण योगाद- 
त्युज्ज्वल्युणस्य यत्‌ | वस्तु तद्युणतामेति भण्यते सतु 
तदूगुण:” (का० प्र०, १०: १३७)। हिन्दीमें इसको 
सर्वप्रथम जसवन्त सिहने अपने भाषाभूषण'में 'कुबलया- 
ननन्‍्द के प्रभावसे लिया हैे। मतिरामने “जहाँ आपनो रंग 
तजि लेत औरको रंग' (रसराज, १३१) कहा है, पर यह 
परिभाषा स्पष्ट नहीं हे । कुलपति मिश्रने प्रस्तुत अलुकार- 
की परिभाषा अपने 'रसरहस्य'में अधिक स्पष्ट दी है-- 
“अधिक और ग्रुण जोगते, निज तजि औरहि लेइ । सोई 
तद्गुन जानिये, ताकी शुण कहि देश” । मिखारीदासकी 
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परिभाषा कुछ भिन्न ह--तदूगुन तजि गुन आपनो, संगति- 
को ग्रुन लेत । पाये पूरबरूप फिरि, स्वगुन सुमति कहि 
देत” (का० नि०, १४)। स्पष्टतलः दूसरेका गुण ग्रहण 
करनेके बाद जहॉ फिर अपना गुण ग्रहण किया जाता है, 
वहों भी 'तदगरुण” अलंकार होता है । क्न्हेयालाल पोद्दारने 
भी इस खितिमें 'तदयुण” अलंकारकी स्थिति मानी है । 
किन्तु अप्पय्य दीक्षितने अपने 'कुबलूयानन्द में ऐसी स्थिति- 
में पूव॑रूप अलंकार माना है (द्वे० 'पूर्वरूप)। भूषणकी 
तद्गुणकी परिभाषा स्पष्ट नही है--“जहाँ आपनो रंग 
तजि, गदह्े ओरको रंग” (शि० भू०, २२८) । 
बिहारीका तदुगुणका यह प्रसिद्ध उदाहरण हे--“अघर 
धरत हरिके परत, ओ5-डीठि-पट-जोति । हरित बॉसकी 
बॉसुरी, इन्द्र-धनुष-रेंग होति” (सतसई, ४२०) । मैथिली- 
शरण युप्तके इस प्रयोगमे आन्तिका आधार तद्युण है-- 
“ज्ञाकका मोती अधरकी कान्तिसे ! बीज दाड़िमका समझकर 
आन्तिसे” (साकेत) । 
हिन्दी काव्यशास्रमें इस अलूुंकारका शास्त्रीय विश्लेषण 
ऊपर निर्दिष्ट रीतिकालीन आचार्योके अतिरिक्त चिन्तामणि, 
सोमनाथ आदिने और ही फिया हे। प्रायः प्रदाहरणोमे 
परम्परागत माऊछाओ तथा हारोके रंगपरिवर्तनका वर्णन 
है। भूषणके उदाहरण--“महत उतंग मनि जोतिनके संग 
आति, कैयो रंग चकहा गदहत रवि रथके”, (शि० भू०, 
२८९) में भी 'शिशुपालवध' के रेवतक-वर्णनको छाया है। 
तुलसी, रहीम तथा विहारीमें इसके काव्यमय प्रयोग मिल 
जाते हैं। आधुनिक छायावादी कवियोमें इसका प्रयोग 
यत्र-तत्र हुआ है। पन्‍्तकी इस पंक्तिमें--/यह ऊषाका नव 
विकास है, जो रजको है रजत बलाता'मे तदूगुणका 
प्रयोग हे । --वि० स्ना० 
तनुजा सेवा-दे० सेवा! ! 
तपन-दे० 'सखम्ावज अलूकार' बारहवाँ | 
तमिल (साथा तथा साहित्य)-तमिल भाषा द्वाविड 
भाषा-परिवारकी प्राचीनतम भाषा मानी जाती है | इसकी 
उत्पत्तिके सम्बन्धभे अभीतक यह निर्णय नही हो सका है कि 
किस समय इस भाषाका प्रारम्भ हुआ । विश्वके विद्वानोने 
संस्कृत, ग्रीक, लेटिन आदि भाषाओके समान तमिलको 
भी अति प्राचीन तथा सम्पन्न भाषा माना हे! अन्य 
भाषाओकी अपेक्षा तमिलकी विशेषता यह है कि यह अति 
प्राचीन भाषा होकर भी रगमग २७५०० वर्षोत्ते अविरत 
रूपसे आजतक जीवनके सभी क्षेत्रोंमे व्यवह्ृत हे । इस 
साषामें उपलब्ध ग्न्योंके आधारपर यह निर्विवाद निर्णय 
हो चुका है कि तमिल भाषा ईसासे कई सौ वर्ष पूर्व ही 
सुसंस्कृत एवं सुव्यवस्थित हो गयी थी | 
इस भाषाके नामकी तमिल' या तामिल'के रूपमें हिन्दी 
भाषा-भाषी उच्चारण करते है। तमिल भाषाके साहित्य 
, तथा निघण्डमें तमिल शब्दका प्रयोग मधुर अर्थमें हुआ 
है। कुछ विद्वानोंने संस्कृत भाषाके द्राविड शब्दसे तमिल 
शब्दकी उत्पत्ति मानकर द्राविड द्रविड़ द्रमिड द्रमिक 
दमिल तमिल आदि रूप दिखाकर तमिलकी उत्पत्ति 
सिद्धकी है, किन्तु तमिरके अधिकांश विद्वान्‌ इस विचारसे 
स्वंधा असहमत है । ' 


तलुजा सेवा-तमिक (भाषा तथा साहित्य) 


भसाषाके प्रथम नामकरणकी तिथिपर विचार करनेके 
लिए हमारे पास तमिलका प्रामाणिक ग्रन्थ 'तोल्गाप्पियम 
नामक व्याकरण हे। तमिर भापा-साहित्यके विकासमें 
आधारभूत तीन कविसंघोंका विवरण तमिल वाझायर्मे 
उपलब्ध होता हे । 'तोल्गाप्पियम्‌! द्वितीय कविसंघकालका 
ग्न्थ है। विढ्ानोने इसे पाणिनि (४०० ई० पू०)से पूर्वका 
माना है | इस ग्न्थमे पूर्ववर्ती ग्रन्थ-लेखकोका भी उल्लेख 
है। इस झन्थमें तमिल पदका प्रयोग हुआ है । अतः इस 
प्रमाणके आधारपर तमिल भाषाकों कहनेवाला यह तमिल 
पद पाणिनिके व्याकरण 'अष्टाध्यायी से भी पूर्वका है । 

साषामूलक प्रान्तोके वर्गीकरणसे तमिलप्रदेश आज 
अतीव संकुचित हों गया है। तमिलके सर्वप्राचीन ग्रन्थ 
तोल्गाप्पियम्‌ में तमिलप्रदेशकी सीमा उत्तरमें तिरूपति 
तथा दक्षिणमें कुमरी मानी गयी हे । कुमरीते अमभिप्राय 
आजकलकी कदनन्‍्याकुमारीले नही हे | पुरातनकालमें कुमरी 
नामक नदी थी | उस समय कुमरी तथा पहुली(09:77प) 
नदीके मध्य तम्रिके ४९ देश विद्यमान थे | समय-समय- 
पर हुए सागर-प्रल्यमें तामिलका सारा विशाल भूभाग 
तथा वे देश विलीन हो गये है । क्रिस प्रकार तमिलप्रदेश 
नष्ट हुआ, इसका विवरण तमिलके प्रमुख एवं प्राचीन 
महाकाव्य 'शिल्प्पदिकारम'की टीकासे जाना जाता है । 
तमिल भाषाके तुलनात्मक व्याकरण लिखनेवाले काल्ड. 
वेलने अपने ग्रन्थम लिखा हो कि तमिल प्रदेशकी सीमा 
समस्त कर्नाटक, पूर्व और पश्चिम-घाटके नीचे पालघाटसे 
लगाकर कुमारी अन्तरीप तथा उत्तरमें वंगोपसागरके उप- 
कूलतक है। उन्होंने तमिलप्रदेशका क्षेत्रफल ६०,००९ बर्ग- 
मील माना है। कुछ अन्य विद्वानोंके अनुसार ईसासे अनेक 
शताब्दियों पूर्व तमिऊभाषी प्रदेश पूर्वमें जावा हीपसमूह- 
से लेकर दक्षिण पश्चिममें अफ्रीकातक विस्तृत था । आज 
की गणनाके अनुसार तमिलप्रदेशके १९ जिलोमें तथा 
लंकामें तमिल-जन-साषा हे । आज संसारमें इस भाषाके 
बोलनेवालोकी संख्या लगभग तीन करोड़ हे । 

भाषाओके समान तमिल लिपिका भी विद्वानोंने अध्ययन 
कर निर्णय किया है । कुछ विद्वान्‌ भारतकी सभी लिपियों- 
का सम्बन्ध आ्राह्मी लिपिसे ही जोड़ते हैं, जो नागरी लिपिका 
आधार है । तमिलके महान्‌ विद्वान्‌ राघवय्यंगारका मत है 
कि तमिलकी भादिम किपिका सम्बन्ध प्राचीन मिम्नी 
लिपिसे हे । 

भारतीय भाषाओमें तमिल ही एकमात्र ऐसी भाषा है, 
जिसकी वर्णगाला अन्य भाषाओकी वर्णमालाकी अपेक्षा 
अति न्यून है। इस भापामे १२ खर, १८ व्यंजन तथा प्क् 
विसर्ग सच्श अर्ध घर है । 

पाण्डिय राजाओंके संरक्षणमे तमिलसाहित्यका संवर्धन 
हुआ, इसका उल्लेख पहले ही हो चुका है । “इरैयनाकल- 
वियलर) नामक ग्रन्थमे तमिल कविसंघोंका जो विवरण 
दिया गया हे, उसका सारांश यहाँ देना उचित होगा । 
इस गअन्थके अनुसार प्रथम कविसंघ ई० पू० ९,९५०से ई० 
पू० ५,५७०तक, अर्थीत्‌ ४,४०० वर्षतक काव्य-निर्माणके 
कामकी देखभाल करता रहा! श्स कविसंघके सदस्य <९ 
कवि थे। इस संघका प्रधान ग्रन्थ अगत्तियम” नामक 


तमिल (साया तथा साहित्य) 


व्याकरण है, जो सम्प्रति अप्राप्य है । यह ग्रन्थ १९,००० 
सूत्रोमे निमभित तमिल भाषाका आलोचनात्मक ग्रन्थ माना 
गया है। इस काछूमें 'परिपराडल', मुदुनारे, 'मुदुग॒स्क 
तथा 'कलवियल॒री! आदि मन्ध ये । सामुद्विक प्रलय होनेके 
कारण पाण्डियोंकी राजधानी दक्षिण मदुरा सागरमग्न हो 
गयी तदनच्तर कपाटपुरम नामक स्थानपर पाण्डियोने 
अपनी राजधानी निर्माण कर द्वितीय कविशसंघकी स्थापना 
वी । इस संघके सदस्य ५९५ थे। यह संघ कूगभग २३,७०० 
बर्षतक साहित्य-निर्माणका कार्य करता रहा। ई० पू० 
१८००में इस संघकी भी समाप्ति हो गयी। समाप्तिका 
कारण सागरकी उथलू-पुधरू ही है। द्वितीय संघकालके 
अन्थ 'तोलगाप्पियम', 'महापुराणा', दइसेनुणुक्कम! तथा 
'भूतपुराणम्‌ आदि हैं । 

अन्तमे वर्तमान मदुरामें तृतीय कविसंघकी स्थापना हुईं । 
इसमें नक्‍्कीरर आदि ४९ कवि सदस्य थे । यह संघ १,८५० 
वर्धतक रहा । पण्चात्‌ किनन्‍्हीं अज्ञात कारणोसे इस कवि- 
संबका विघटन छहुआ। प्रथम ओर दितीय काविसंधोंके 
दीर्घकाल तथा विवरणोके बारेमें कुछ लोग सन्देह्द करते है । 
उन दोनों कविसंधोंके ग्रन्थ भी आजकक उपलब्ध नही हे । 
सम्प्रति विद्यमान ग्रन्थ तृतीय कविसंघके है । अतः तृतीय 
कविसंघके सम्बन्धमें विद्वान्‌ लोगोकी आखा बनी हुई है । 
इस आस्थाका कारण मदुरा नगरमे आज भी प्राप्त होनेवाली 
ऐतिहासिक सामग्री है । तृतीय कविसंघके साहित्यमें वर्णित 
मन्दिर तथा मूर्तियोंका प्राप्त होना तृतीय कविसंघकी सत्ता- 
को प्रमाणित करता है । 

आजतकके प्राप्त तमिलसाहित्यकी तमिलके विद्वानोंने 
अध्ययन कर विभिन्‍न कालोंमें विभाजित किया हे । इस 
काल-विभाजनके आधारपर पाठक तमिलसाहित्यके क्रमिक 
विकासकी डीक"ठीक समझ सकते है | कार्लोंका विभाजन 
इस प्रकार है--संवपूर्वकाछ, संघकाल, संघोत्तरकाल, भक्ति- 
काल, कग्बनकाल, मध्यकाल तथा आधुनिक काल । 

सागर-प्रलयका उल्लेख पूर्व ही किया गया है। सागर- 
प्रढयके कारण अथम तथा द्वितीय कविसंघका साहित्य 
विल॒प्त हो गया है। सम्प्रति द्वितीय कविसंघका ग्रंथ सिर्फ 
“तोलगाप्पियम” तथा तृतीय कविस्तंघके ग्रन्थ ही हमें 
उपलब्ध होते है। इन्हीं ग्रन्थोंकी तमिल सापामें संघसा- 
दित्यके नामसे पुकारा जाता है । इन्ही ग्न्धोंके अध्ययनके 
द्वारा पुरातन तमिल जातिके प्राकृतिक जीवन तथा संस्क्ृ- 
तिका ज्ञान होता है । 

द्वितीय कविप्तंघका एकमात्र ग्रन्थ 'तोलगाप्पियम! लक्षण- 
ग्रन्थ है । इसके लेखक अगस्त्यके शिष्य तोलगाप्पियर है । 
“(ोछगाप्पियम पाणिनिकी 'अष्टाध्यायीके सच्श अद्भुत 
रचंना है। यह अन्य ऐन्द्र व्याकरणसे ग्रसावित हे । 

संघकालके प्रमुख काव्यग्रन्थ-संग्रहोके नाम एटठत्तोंगे 
(आठ संग्रह), पत्तुपाटड (दस कविताएँ) और पदिनेण्कील्क- 
णक्कु (अठारद लघुकविता-संग्रह) हैं। ये सभी ग्रन्थ रूम्बी- 
रूम्बी कविताओके संग्रह है । इन ग्रन्थोंमे श्वगार रस तथा 
वीर रसके भावात्मक पतद्मोका संग्रह हे। प्राकृतिक वर्णन 
तमिक कविताओंका विशेष विषय हे । इन ग्न्‍्थोके अध्ययनसे 
प्राचीन तमिछ समाज, तमिल राष्ट्र, तत्कालीन चेर, ज्ोल, 





पाण्डिय राजाओका विवरण, उनकी राजनीति, धर्म, युद्ध 
तथा आर्थिक दशाका विशद्‌ परिचय मिलता हे। इन्ही 
ग्रन्थोंमे जगत्प्रसिद्ध (तिरूककुरल' नामक ग्रन्थ भी है । इसमें 
घर्म, अर्थ तथा कामकी बहुत सुन्दर एवं सजीव व्याख्या 
की गयी है । भारत या संधारकी किसी भी भाषामें धर्मार्थ- 
कामकी इतनी सरल, सुन्दर एवं संक्षिप्त व्याख्या नहीं 
मिलती | इस ग्रन्थका लेखक सन्त तिरूबत्ल॒वर हे। इस 
ग्रन्थमे कबीर या बिहारीके दोहोके समान छोटे-छोटे भाव- 
पूर्ण १,१३० दोहे है । “गागरमे सागर भरना' यह उक्ति इस 
ग्रन्थके लिए सर्वथा चरितार्थ होती हैँ । 

तमिल भाषाके इस स्वप्रसिद्ध भन्थके लेखकको जन्म- 
भूमि, कुछ तथा वेयक्तिक धर्मके सम्बन्धमे निरन्तर अनु- 
सन्वान होता आ रहा है । आज तक यह निर्णय न हो सका 
कि ये किस धर्मके अनुयायी थे । शैव, वैष्णव, बौद्ध, जैन 
ओर ईसाई सन्त बल्लुवरको अपने ही धर्मका अनुयायी सिद्ध 
करनेके लिए सतत प्रयल करते है ओर 'तिरुककुरल'को ही 
अपनी बातकी पुष्टिके लिए प्रमाणरूपमें उद्धृत करते है। 
'कुरल संस्कृत भाषामे 'सुनीतिकुसममाला के नामसे अनू- 
दित हो गया है । संसारकी विभिन्न भाषाओंमे अंग्रेजी, 
फ्रेंच, जर्मन, लेटिन, हिन्दी, कन्नड़, मलयारूम, बेंगला 
आदि भाषाओंमें भी इसका अनुवाद हो चुका है । हिन्दीमे 
इसका अनुवाद तमिलवेदके नामसे प्रकाशित है । 

संघोत्तरकालमें महाकाव्योंकी रचना हुए । तृतीय संघके 
अन्तिम कालमे उत्तरापथसे वेदिक, बौद्ध ओर जैन-चर्माव- 
लम्बी दक्षिगापथ आकर अपने-अपने धर्मका प्रचार करने 
लगे। इस युगमें ही संस्क्रृत और पाली भाषाका प्रचार 
हुआ । इसी समय इन भाषाओंका तमिलके साथ सम्मिश्रण 
हुआ । इस युगमे पॉच सर्वश्रेष्ठ महाकाव्योंकों रचना हुई । 
ये हैे--१. शिलूप्पदिकारम, २. मणिमेकले, १. जीवक* 
चिन्तामणि, ४. बलयापदि, ५. कुण्डलकेशि | 

संघोत्तरकालमें महाकाव्यकी ओर लोगोकी प्रवृत्ति हुई । 
इसी कालमे शैव, बौड्, जेन तथा आजीवक धर्मावलम्बियों- 
का महान्‌ धार्मिक संघर्ष हुआ | इस समय विभिन्न धर्म 
और आदर्शोंका प्रचार भी हुआ । अन्तमें तमिल-प्रदेशका 
पुरातन शैव धर्म विजयी हुआ । ढुगसग ई० सन्‌ ६० ०में 
समस्त दक्षिणमारतमे शैव धर्मका व्यापक प्रचार हुआ । 
इसी समय वेष्णव धर्मका भी प्रचार धीरे-धीरे होने लूगा । 
शैव नायन्मार और वैष्णव आल्वार सारे देशमें पद- 
यात्रा कर धर्म तथा भक्तिका प्रचार करने छगे। इस प्रकार 
भक्तिका युग प्रारम्भ हुआ और शैव एवं वैष्णव धर्म 
सम्बन्धी भक्ति-गान और काव्योंकी रचना विपुल मात्रा- 
में हुई । 

भक्तिधाराको प्रभावित करनेवाले बारह आलवार हैं। 
इल लोगोंने भी शेव सन्‍्तोके समान सारे देशमें अश्रमण कर 
वैष्णव धर्म ओर भक्तिका प्रचार किया | इनकी रचनाओंको 
“न्ञालायथिरदिव्यप्रबन्धम” (४,००० पद्म) कहा जाता हे । इन 
आलवारोंमे सभी जातिमे उत्पन्न सन्त थे | 

इन आलवारोके गेय पदोंका आजतक मन्दिरोंमें वेदोंके 
समान पारायण किया जाता है। इन्ही आलवारोंमें प्रसिद्ध 
आण्डाल एक भक्तिन हुई है । यह भगवानऊे प्रेममे मस्त 
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होकर गीत गाती थी। इसका विवाह पश्चात्‌ भगवान्‌ 
विष्णुसे हुआ है । इनके भक्ति-पूर्ण पद्य हिन्दीकी प्रसिद्ध 
कवयित्री मीरोंके सद्श हैं। आण्डालके गीतोका संग्रह 
“तिरूप्पावी! तथा 'नाच्चियार तिरुमोलि'के नामसे 
विख्यात हे । 

भक्तिकालीन शेव-बेष्णव सन्त कवियोने तमिल-साहित्य- 
की सुरसरितामें वह गति उत्पन्न की, जिससे पुनः कवियों 
की प्रवृत्ति प्रवन्ध-काव्य-रचनाकी ओर झुकी । इसीका परि- 
णाम है कि भक्तिकालके अन्तभे अनेक प्रबन्ध-काव्योकी 
रचना हुईं । इस कालकं विद्वानोंने प्रबन्ध-कालके नामसे 
कहा है । इसी युगमें 'पेरियपुराण', कम्बरामायण' तथा 
“नलवेन्वा” आदि प्रबन्ध-काव्योंकी रचना हुई है । इस काल- 
के प्रमुख कवि कम्बन है। कुछ लोगोने प्रबन्ध-कालकों 
कम्बनके नामसे कम्बनकाल” भी माना है । 

कम्बन (१२वीं शर्ती)की रामायण वृत्तम्‌ नामक छन्दमे 
१२ हजार पद्चोंमें निर्मित है । यह ग्रन्थ प्रवन्ध-काव्य होकर 
भी नाटकीय अंशोंसे पूरित है । अतः इसे विद्वान्‌ छोग दृश्य- 
काव्य भी मानते है | तमिल क्राध्य-परस्पराका चरमोत्कर्ष 
कम्बनकी रामायणमें पाया जाता हैं ! 

११वीं शततीके पश्चात्‌ छूगमग २०० वर्षतकका काल 
टीका-काल समझा जाता है। इस युगमे नवीन क़ाब्योकी 
रचना न होकर संघकालीन तथा भक्तिकालीन ग्रन्थोकी 
टीकाएँ लिखी हुईं है। इसी समयसे तमिल भाषामे गद्यका 
युग प्रारम्भ होता है। प्रसिद्ध व्याकरण-ग्रन्थ 'तोलूगा- 
प्पियम्‌ पर इलंपूरणम्‌! नामक टीका इसी युगमे बनी है । 
“तिरुककुर लू की प्रामाणिक टीका इस 'थुगकी प्रसिद्ध कृति 
समझी जाती है । इस ठीकाका लेखक प्रसिद्ध भाष्यकार 
परिमेललगर है। टीका-कार्योंमे नच्िनाकिनियार अततीव 
प्रसिद्ध सर्वश्रेष्ठ टीकाकार समझे जाते है । इन्होंने तमिलके 
प्रसिद्ध का्व्योपर दीका लिखी हे। इनकी टीका व्यावारण- 

ग्रन्थपरं भी मिलती हे । 

अठारहवी शतीमें दक्षिणापथमें पाश्चात्योका आगमन 
तथा ईसाई धर्मका प्रचार होने लगा। पर्म-प्रचारके लिए 
ईसाई पादरियोंने तमिलका व्यवसित अध्ययन किया । यह 
काल तमिल गद्यका विकास-काल माना जाता है। ईसाइयो- 
ने तमिल सिखानेके लिए उपयोगी पाठय-पुस्तक तथा सरल 
व्याकरण-गन्धोंका निर्माण विया है । काब्डवेलने द्राविड- 
भाषाओका तुलनात्मक व्याकरण लिखा । जी० यू० पोपने 
“तिरुवकुरल', नाछंडियार! तथा 'तिरुवाचगम का अग्रेजी 
अनुवाद किया है । इनका सरल व्याकरण बहुत ही प्रसिद्ध 
है ओर अवतक उसका ७०वाँ संस्करण निकल चुका हे। 
तमिलके प्रसिद्ध छेखक् वेदनायकम्‌ पिद्लेने, जो पहिले 
हिन्दू थे, ईसाई होकर ईसाई धर्मका प्रचार करते डुए तमिल 
भाषामे भी अनेक अच्छे ग्रन्थोंका निर्माण किया है । 
सर्वसमरसकीर्तन”, 'नीतिनूल' तथा 'पिणमणिमाले! आदि 
ग्रन्थ इनके प्रसिद्ध है। इसाइयोकी तमिल-सेवा सदा स्मर- 
णीय रहेगी । इन्ही लोगोने तमिल भसाषामे सरल व्याकरण 
तथा कोशोंका निर्माण प्रारम्भ किया हे । प्रसिद्ध ईसाई सन्त 
वीरमामुनि (फादर वैस्की)ने तमिर भाषामें 'तेम्बावाणी' 
नामक काज्य महात्मा डशेसाके बारेमें बनाया । इनका 


तमिल (भाषा तथा साहित्य) 


हास्य रससे पूर्ण 'परमार्थ गुरुकदे व्यंग्यप्रधान ग्रन्थ है । 
इसी प्रकार इस युगमें मुसलमानोने भी तमिलमें कविता 
और गद्य लिखकर तमिल भाषाका पोषण किया है ! 
मुसलमान लेखकामि मुहम्मद इब्राहीम, सुहम्मद छुप्तेन, 
नायिनार, मस्तान साहिब, गुलाब कादिर आदि उल्लेखनीय 
व्यक्ति हैं । 

१९वी शत्तीके प्रसिद्द गयय-लेखक आरुभुगनावलर है । 
इस युगमे नादक, गद्य, उपन्यास, कहानी तथा गीतोका 
विस्तार हुआ । संस्कृतके ग्रन्थ मेघदूत, कादम्बरी , गीता, 
पंचतन्त्र', हितोपदेश', उपनिषदों, रामायण तथा महा“ 
भारत आदि ग्रन्थोका अनुवाद हुआ | इस कालके प्रसिद्ध 
लेखकोमे नागनाद पडिंदर, दामोदरम्‌ पिल्ले, मीनाक्षी- 
सुन्दम्‌ आदि है । मीनाक्ौसुन्दरम्‌ पिल्लेने अनेक छघु- 
काव्योदी रचना की !ये प्रकाण्ड पण्डित एवं कुशल 
अध्यापक थे । इन्ही वी रशिष्य-परम्परामे दाक्षिणात्य कला- 
निधि उ० बे० सामीनाद अय्यर हैं, जिन्होंने तमिलके 
ग्रन्थोका विदवत्तापूर्ण सम्पादन किया है । इस युगका भन्ध 
'नन्‍्दनचरित्र” छोकगीतकी दृष्टिसे सुप्रसिद्ध हे । इसके लेखक 
गोपालकृष्ण भारतीय है । 

२०दीं शतीमे समस्त दक्षिणपर अंग्रेजीका व्यापक प्रभाव 
हो गया । इससे मात्माषाका प्रभाव घटा। अंग्रेजीका प्रभाव 
भारतकी सभी भमाषाओपर हुआ । तमिल भी इससे सुक्त न 
रह सकी | अंग्रेजी सम्पकंके कारण तमिल भाषाके लेखको- 
का चिन्तन विभिन्न क्षेत्रोंमे हुआ | अंग्रेजीसे प्रभावित होकर 
साहित्यकी सभी शाखाओमे विकास होने लगा । कविता, 
नाटक, उपन्यास, कहानी, आलोचना तथा पत्र-पत्रिकाओकीो 
वृद्धि इस युगकी विशेष वात है। भसापामें नवीन शैलीका 
सूत्रपात हुआ ! इस सुगमे गअन्ध-सम्पादनकी काका भी 
विकाप्त हुआ है । पुराने महाकाव्य और उनपर लिखे गये 
टीका-ग्न्थोंका सम्पादन इसी युगमें हुआ । इस कार्यसे 
तमिलका गोरव बढ़ा ओर पाठकोकी तमिल काव्य-्यन्थ 
सुल्मताले प्राप्त हुए । तमिल भाषामे महाकाव्य, प्रवन्ध- 
काव्य, लघुकाब्य तथा गौतकाव्य पर्याप्त मात्रामें है, लेकिन 
आधुनिक ढंगके नाटक नहीं थे। प्राचीन ग्रन्थोमें नाटक 
तथा नाटकके लक्षण-गअन्थोका विवरण मिलता है, किन्तु वे 
सब ग्रन्थ कालकवलित हो जानेसे सम्प्रति अप्राप्य है । 
नाटकोके अभावकों दूर करनेके लिए तिरुबनत्तपुरस्‌ महा- 
राजा कालेजके दर्शनाध्यापक सुन्दरम्‌ पिल्लेने 'मनोन्य 
णीयम्‌” नामक काब्यनाटककी रचना की | इसके पश्चात्‌ 
सूर्यनारायण शाखत्रीने रेक्सपीयरकी शेलीका अनुकरण करके 
'मानविजय', 'कलावती , रूपव्ती तथा नाटकका लक्षण- 
ग्रन्थ लिखा | इसके पश्चात्‌ अनेक लेखकीने नाटक लिखे । 
नाटक-कम्पनियोंके अत्यधिक प्रचार होनेपर भी तमिल 
भाषामें उच्च स्तरके नाटकोंका अभाव ही है। नाट्कवी 
कमीकी पूरा करनेवाले सम्बन्ध सुदलियार है । इन्होंने 
तमिल और संस्क्ृतके काव्य-्यन्थोके आधारपर लगमग ८० 
नाटक लिखे हैं। ये स्वयं सुन्दर अभिनेता है। इनके 
नाटक तमिलप्रदेशमें व्यापक रूपसे पढे तथा खेले जाते है ।* 

इस युगके अमर कवि सुब्रह्मग्यभारती हैं! उन्होंने 
जयशंकर असाद'के समान अनेक विषयोंपर रचना की हे । 





तरणिज्ञा-तांजिक मत 


ये राष्ट्रीय कवि माने जाते है । इन्होंने क्रान्तिकारी 


कविताओके द्वारा देशमें स्वातन्त्यभावका जागरण किया है । 
महात्मा गान्चीके रवदेशी आन्दोलनकी जनताके कानतक 
पहुँचानेमें इनकी कविताओंने बहुत काम किया । इस कविंका 
तमिलके आवालवृद्धपर भारी प्रभाव देखा जाता हे। 
इनकी भाषा सरल तथा भाव उच्च है। ये बआह्यण-कुलमे 
उत्पन्न होकर भी परम सुधारवादी थे, निर्धनतासे पीड़ित 
होकर भी अत्यन्त उदार हृदयके थे। करुणा और क्रान्ति 
इनके जीवनमे साक्षात्‌ दृष्टिगोचर होती है। भारतीने 
साधारण बोल-चारूकी भाषामे समयानुकूल रचना करके 
तारे देशमें क्रान्ति मचा दी | 

इस युगमें तमिल भाषामें उपन्यास तथा कहानियोंका 
' आशज्ञातीत विकास हुआ और हो रहा हे । १९वीं शतीके 
अन्तमें ही तमिल भाषामे प्रतवाण्मुदालियारदरित्रम्‌, 
'करमलाम्बालचरित्रम!, 'पदमावतीचरित्रम! ओर 'जटावल्ल- 
बर' आदि उपन्यास लिखे गये है। पश्चात्‌ आरणी कुप्पुसतामी 
मुदलियारने अंग्रेजी उपन्यालोके आधारपर जासूसी उपन्यास 
लिखे । सामाजिक उपन्यास लिखनेवालोमे बडबूर डरेसामी 
अय्यंगार तथा रंगराज प्रसिद्ध है। सामाजिक तथा ऐति 
हासिक उपन्यास लिखनेमे र|० कृष्णमूति सिद्धहवस्त थे । 
इनका 'शिवगामियिन्‌शपदम', परतिवनकनऊ' स्थायी 
महत्त्वके है । उपन्यासके क्षेत्रमें वरदराजनू, महादेवनू , 
कण्णन्‌ , मणि, जीवा, अनुत्तमा, सरस्वती तथा गुदग्रिया 
आदिके नाम उल्लेखनीय है । 

उपन्यासके समान कहानीके क्षेत्रमे भी तमिलकी प्रगति 
प्रशंसनीय है । तमिलप्रदेशमें कहानियोंकी मासिक पत्रिकाएँ 
दिनों-दिन बढ़ती जा रही है। पुराने कहानीकारोंमें 
ब० वे० सु० अय्यर भारती तथा बंकटरमणीके नाम 
उल्लेखनीय है । बादके कहानीकारोंमें राजाजी, पुदुमेप्पत्तिन, 
अकिलन, करकी, जीवा, राजगोपालन्‌ू और पिच्चमूत्ति 
आदि हैं। इन छोगोने सामाजिक, मनोवेज्ञानिक तथा 
हास्य रसप्रधान कहानियों लिखी हैं । स्वतन्त्र एवं मोलिक 
कहानी लेखन-कलाके विकासके साथ ही अंग्रेजी, मराठी, 
बंगला तथा हिन्दीके कहानी-साहित्यका भी तमिलमें 
पर्यौप्त मात्रामे अनुवाद हुआ हे! प्रेमचन्दर तथा खाण्डेकरसे 
तमिल जनता सुपरिचित है । आलोचनाके क्षेत्रमें स्वामीनाद 
अय्यर, रा० राघवसय्यर, मु० राघवस्यर, का० पिंछे, 
सोमसुन्दर भारती, वैयापुरि पिछले, व० वरदराजनू, अ० 
श्रीनिवास राघवन्‌ , सेतुपिले तथा मीनाक्षीसुन्दरम्‌ पिछे 
आदि हैं । सम्प्रति ज्ञानसम्बन्धनू आलोचनाके क्षेत्रमें 
उदीयमान नक्षत्र समझे जा रहे है। इनका इलक्तियकले' 
नामक गअन्थ आलोचनाके क्षेत्रमें उच्च स्तरका ग्रन्थ माना 
गया है । निबन्ध-लेखकीमे कल्याणसुन्दर मुदलियार अद्वितीय 
हैँ। ये गान्धीवादी थे, पश्चात्‌ समाजवादी विचारके 
अनुयायी हो गये । इन्होंने धामिक, सामाजिक, स।हित्यिक 
तथा राजनीतिक विषयोंपर प्रोढ गद्यमें अनेक ग्रन्थ लिखे है । 
तमिलकी दैनिक पत्न-पत्रिकाओंमे 'खदेशमित्रन्‌', (दिनमणि, 
'तमिलनाड' आदि पत्र प्रसिद्ध हैं। साप्ताहिक तथा मासिक 
पत्रोंमें 'आनन्दविकटन्‌”, कल्की', 'कलैमगल कलैकदिर 
कावेरी, अमुदसुरभी मंजरी' आदि हैं। बच्चोंके किए 


शे+र 





कन्नन' तथा कलकृण्ड” उपयोगी पत्र दे । “सच ० 


वरणिज्ञा-व्णिक छन्दके समवृत्तका एक भेद | इस वृत्तके 


प्रत्येक चरणसे नगण और गुरुका योग होता है (॥॥, $) । 
केवल केशवने *स छन्दका प्रयोग किया है--““बरणिबो, 
बरणसी । जगतकों, शरण सो” (रा० चं०, १: 
१२) । -“पु० झु० 


तरीकत- इसका अर्थ आध्यात्मिक मार्ग हैे। ईसाकी नवी- 


दसवी शताब्दीतक इसका अर्थ कुछ ओर ही थ। | उस 
कालमे साधकोकी साधनाके पथपर अग्यसर होनेका 
व्यावहारिक ज्ञान करानेकी एक पंद्धतिका बोध इससे होता 
था। सन्‌ ईंसवीकी ग्यारह॒वी शताब्दौके बाद जब नाना 
सूफी सम्प्रदायोका आविर्भाव होने छगा, तब इसका अर्थ 
विभिन्न सम्प्रदायोंमें प्रचलित घार्मिक क्रिया ओर अनुष्ठान 
हो गया, जिनका सहारा लेकर उस पसम्प्रदायमें अन्तमंक्त 
साधक साधनाके प्थपर अशग्यस्र होते रहे (दे० 'सूफी- 
मार्ग) । “:रा० पू० ति० 


तसब्बुफ-दे० सूफी! ओर 'सूफीमत' । 
तांत्रिक मतत-5०० ई०से १९०० ई०्तकका समय ऐेसा रहा 


है, जब सारे भारतवर्षमे छोटे-छोटे तान्त्रिक सम्प्रदायोका 
प्रचलन हुआ । अपनी समस्त विविधताके आवरणमे भी 
इन सम्प्रदायोंमे एकसूत्रता यह थी कि इन सबमें तत्त्व- 
चिन्तनकी अपेक्षा साथना-पद्धतिकों प्रधानता थी । किसी 
एक देवता या शक्तिकों सश्कि मूल तत्त्व मानना, उपासना- 
की पद्धतिका प्रचुर प्रसार और विस्तारसे उसकी व्याख्या 
करना, यन्त्रोंका मचत्त्त, देवताओके प्रतीक बीजाक्षरों और 
वर्णोका विधान, भूतसिद्धि, कुण्डलिनी योग, रहस्यमयी 
साधनाएँ, बाहरसे मयादा-विरुद्ध दीखनेवाले गुन्च वामाचार, 
दीक्षाएँ ओर गुरुक़ा महत्त्व, ये समी तत्त्व इनमे एक समान 
हैं । उनमे इतनी अधिक समानता हे कि शैवोंने यदि उसे 
शैव परिभाषा दी हे, बोदोंने बोड, तो इससे कुछ भी अन्तर 
नही पड़ता, मूल खर उन सभीका एक है। वे सभी तान्त्रिक 
मत है। तन्त्रकी व्याख्या करते हुए कहा गया है कि तत्त्व- 
मन्त्रोंते समन्वित जो विपुल अर्थोका विस्तार करता है और 
त्राण भी करता है, उसे तन्त्र कहते हैं! । इस साधनापरक 
धर्म पद्धतिकी 'तनन्‍्त्र' क्‍यों कहते थे, इसके विषयमें कहा जाता 
है कि तन्त्रकी व्युत्पत्ति तन धातुसे हुई है और “तन्यते 
विस्तारयते ज्ञानम्‌ अनेन इति तन्त्रम'के अनुसार किसी भी 
शानको जो विस्तार प्रदान करता है, उसका सांगोपांग 
विवरण देता है, उसे तन्‍्त्र कहते है। इसके अनुसार हमें 
न्यायतन्त्र, चिकित्सातन्त्र आदि शब्द मिलते है | शञात यह 
होता है कि धर्म-साधनाओंमें जिन नयी पूजाओ, मन्त्र- 
पद्धतियो, देवी-देवताओं, अनुष्ठानों, यन्त्रों, योगसावथन्ताओंका 
प्रवेश हो रहा था, उन्हें पूर्ण रूपसे एक ज्ञान या एक 
चिन्तना-पद्धतिके अन्दर समन्वित कर एक नियम अथवा 
एक अनुशासन सुयोजित कर देनेवाली प्रणालीका नाम 
तन्त्र पढ़ गया । 

एक विचारणीय प्रश्न यह है कि यह तन्त्राचार आया 
कहॉसे ! कई विद्दानोंने तन्त्रोंके विदेशी उद्तमका उल्लेख 
किया है। हरप्रसाद झाखत्रीने तन्‍्त्रोंका भारतमें आगमन 
शर्कोके मगपुरोहितोंके साथ बताया है | यथपि श्सके साथ 


३५३ 


उन्होंने कोई विशेष प्रमाण नही दिये, किन्तु उनके इसी 
मतके आधारपर विनयतोष भद्टाचायने इस सम्मभावनाको 
कल्पना की कि योगाचारमतका प्रमुख आचाये ओर वज़- 
यानमतमे तन्‍्त्रोंके प्रथम उपदेशके लिए प्रख्यात असंग 
गान्धार देशका निवासी था और सम्भव हे वह सगपुरोहितों- 
की तान्त्रिक साधना-पद्धतिसे परिचित हो । इसके अन्य कई 
प्रमाण मिलते है, जो अधिक प्रबल हैं। पहला तो यह है 
कि प्राचीन वाडमयमें कभी-कभी तन्‍्त्रोंकी साधना-पद्ध तिको 
अपरिचित और अद्भुत बताया गया है ओर उसे अवैदिक 
भी कहा गया है। दूसरे खतः तन्त्रग्नन्थोंमें सी कभी-कभी 
ऐसे उल्लेख मिलते है कि तन्त्रोका प्रचार करनेके लिए 
देवता बाहरसे आये ओर फिर छोट गये । जहॉतक पुराने 
तन्त्रोंका प्रश्न है, उनका नाम आगम! सी यह सूचित 
करता है कि सम्भवतः वे वैदिक परम्पराके नहीं थे । हमें 
मध्यकालीन धार्मिक साहित्यसे यह भी ज्ञात होता है कि 
प्रारम्भभे इन्हें अवेदिक कहा जाता रहा और अन्तमे जो 
मत लोक-प्रचलित हो गया, उसे जाह्मण-परम्परा द्वारा ग्रहण 
कर लिया गया। कूर्मपुराण'से कम-से-कम एक बात और 
बहुत महत्त्वपूर्ण ज्ञात होती है कि ये तान्त्रिक सम्प्रदाय 
ऐसे ब्राह्मणों द्वारा प्रवतित थे, जो रूढिवादी आह्यणों द्वारा 
नीची निग'हसे देखे जाते थे ओर जिन्होंने अपना द्विज- 
सुरूम वेद-पाठनका अधिकार खो दिया था । 

दूसरी ओर भारतीय वैदिक वाइमयके अध्ययनसे हमे 
यह ज्ञात होता है कि अथर्व बेदमे मारण, मोहन, उच्चाटन, 
मन्त्र, रक्षा, सिद्धि, गुद्य सावनाओका ग्रचुर उल्लेख मिलता 
है । उस समय भी अथव्व वेदवो आययपरम्परामे नही गिना 
जाता था। ऐस्ता विश्वास किया जाता हे कि अथर्वबेदकी 
गुल्य साथनाएँ भारतके अनाय॑ आदिवासियोंकी थी, जिन्हे 
पूर्वांगत आयोने अपना लिया था। इसी कारण बादमें 
आनेवाके अन्तरंग आये उन्हे बआआात्या कहा करते थे। इन 
वात्योका आचार-विचार बहुत-कुछ अनाये जातियोसे 
प्रभावित रहता था। इन्ही ब्रात्योंत्रे साथ-साथ बहुत-सी 
भारतके मूल निवासियोदी आदिम अवृत्तियों, अन्धविश्वास, 
यन्त्र-मन्त्र और जादू-दोना आ गया होगा। इसके अति- 
रिक्त कई स्थानोंपर आयेनेि इन मूल निवासियोंकी रूपवती 
कन्याओसे विवाह-सम्बन्ध स्थापित किया था। इस प्रकार 
धीरे-पीरे आर्योकी विचारपरम्परामे आर्येतर साधनाएँ और 
देवी-देवता भी प्रवेश पाने लगे । 

बहुत सम्भव है कि प्रारम्भभे इन पूजोपचार्राके लिए 
कुलीन ब्राह्मण न प्रस्तुत होते हों, अतः बहुतसे ब्राह्मण 
जो निम्न वृत्ति अपनानेके कारण या आचारकश्रष्ट हो जानेके 
कारण रूढिवादियों द्वारा तिरस्कृत कर दिये गये हो या 
जो स॒र्य उनके प्रति विद्रोही हो ओर लोकघर्म और 
लोकाचारकी ग्रहण कर चुके हों, वे इन जातियों और 
इनकी पूजाओके पुरोहित बन गये । 

इस प्रकार तन्‍्त्र वास्तवमे उन अगणित लोदाचारों, 
लोकमें पूजित देवियों तथा छोकप्रचलित रहस्यमय 
अनुष्ठानोंका परिणत रूप है, जो आदिनिवासियोंने सष्टिसे 
संग्राम करते समय अपना लिये थे ओर जो सदैव हमारे 
देशके निम्न वर्गमे प्रचलित रहे । तान्त्रिक कालूस यह 
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लोकधर्म उभरकर ऊपर आ गया ओर इसको ग्रहण करनेके 
लिए कितने ही सम्प्रदाय प्रत्येक धर्ममें बन गये, जिनमें 
साधना प्रधान थी ओर उसी साधनाके अनुरूप उन्होंने 
अपने देवी-देवताओं का स्वरूप, उनके पारस्परिक सम्बन्ध, 
उनकी चर्यां, क्रिया-अभिचार, मन्त्र आदि परिकल्पित कर 
लिये । इसीलिए तन्त्रोंका आगम' नाम सर्वथा उपयुक्त 
है। जो लोकप्रचलित, आदिम परम्पराओंपर आधारित 
अनुष्ठान उच्चवर्गीय चिन्तनामे आये, वे शुद्ध वेदिक 
दरृष्टिसे बाहरी तत्व थे और कालान्तरमे विदेशी साथनाएँ 
भी उनमें समाहित होती रही। तान्त्रिक आचायेने तो 
घोषणा यहाँतक की कि अ्रतियों-स्मृतियों तथा पुराणोंका युग 
बीत गया और अब केवल तन्‍्त्रोका युग है और धीरे-धीरे 
तनन्‍्त्र-साहित्यका महत्व इतना बढ़ा कि वह भी वदिक 
श्रुतियोके समकक्ष गिना जाने छूगा । 

तान्त्रिक साधनाओंके आम्नायके अनुसार कर भेद्र है । 
स्थूछ रूपसे ये समस्त आचार दो वर्गोमे बंटे हैं--दक्षिण 
तथा वाम । दक्षिणाचारमे प्रभातमें सम्ध्या, मध्याहमें जप, 
ऊनके आसनपर बेठना, दूध-शकराका पान, रुद्राक्षकी 
माला धारण करना तथा अपनी पत्नीसे सम्भोग करना+-- 
यह विहित था। वामाचार इसका प्रतिकूल था । नृदन्तकी 
माला, कपालका पात्र, छोटी कच्ची मछलियोंका चर्बण, 
मांसभक्षण ओर सभी जातियोंकी परख्रियोंमे समानरूपसे 
मैथुन--यह वामाचार था । 

वामाचारमें पॉच प्रकारोका विधान है--“मर्येम[सिस्तथा 
मत्स्यैमुंद्रया मैथुनेरपि'। इनके आधारपर भैरवीचक्रोंकी 
नियोजना होती थी । उन चक्रोंमे ख्ली-साधिकाएँ तथा साधक 
मिलते थे और मच्मपानके उपरान्त मनोरथ सुखोकी परस्पर 
पूर्ति होती थी । इस प्रकार के चक्रोंमे वण ओर जातिका 
कोई सेंद नहीं रहता था। प्रवृत्ते भेरबीचक्रे सब वर्णो 
द्विजातयः” । जैसे गंगामे मिलकर बाहरी जल या दूधर्ें 
मिलकर जल एकात्म हो जाता है, उसी प्रकार भैरवीचक्रमें 
सब उच्च वर्णके हों जाते है। इन चक्रोके तीन भेद होते 
हैं--वीर, राज ओर देव । राजचक्रमें यामिनी, योगिनी, 
रजवी, श्वपची, केवर्तक नारी, ये पॉच शक्ति रूपमे व्यवहृत 
होती दे । देवचक्रमे राजवेश्या, नागरी, गुप्त-वेश्या, देव- 
वेश्या तथा बाह्य-वेद्या, ये पाँच शक्तियाँ सम्मिलित होती 
है । नागरीमे कोई भी रजस्वलू कन्या परिगणित हे । 

आगमसार से ज्ञात होता है कि इन साथनाओके 
सांकेतिक अर्थ भी थे। इसीलिए इसे खन्न-धार या सूक्ष्म 
पथ बताया गया है और कहा गया है कि यदि केवल 
मचपान करनेसे व्यक्ति सिद्ध हो जाता तो सभी मद्यपियोको 
सिद्धि मिल जाती ।| यदि ख्री-सम्मोगसे मुक्ति मिलती होती 
तो कोन बचता । वास्तवमें यह पथ बाघके कान पकडने या 
खड़की धारपर चलनेसे भी ज्यादा कठिन है ।--घ०वी०सा० 

ताटंक-मात्रिक सम छन्दका एक भेद । इसका छोकृप्रचलित 

नाम भानुने छावनी दिया है । इसके प्रत्येक चरणमें १६, 
१४ की यतिसे ३० मात्राएँ होती है और अन्तमें मगण 
(55४) रहता है। सूदनने ताटंक नामसे १४, १४की 
यतिसे २८ मात्राका चरण तथा अन्तमें मगणका प्रयोग 
किया है, जो परम्परासे भिन्न है। सूर तथा तुलसीने पद- 
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शलीमें इसके छावनी रुपकां प्रयोग किया है । यह छन्द 
लावनीके लोक-प्रचलित छन्दके रूपमें मारतेन्दुकारुके कवियों 
द्वारा ग्रहण किया गया हे । लोकछन्दके रूपम लावनीका 
विशेष महत्त्व है। परन्तु रावनीमे गुरु-लघुका विशेष 
नियम नही रहता । आधुनिक कवियोंने इसकी शाख्रीय 
रूपमे भी अपनाया है। उदा०-- दिव तुम्हारे कई उपासक, 
कई ढंगते अते है | सेवामे बहुमूल्य भेंट, वे कई रंगके लाते 
है?” (सुमद्राकुमारी चोहान) । “२० 
तान्पर्यावृक्ति-कुछ आचार्यों द्वारा स्वीकृत एक विशेष 
प्रकारदी शक्ति, जिसके द्वारा वाक्यका वास्तविक मन्तब्य 
जात होता है। कुमारिक भट्ट और उनके मतानुयायी 
मोमांसकोकी 'अभिहितान्वयवादी' कहा गया हे, क्योकि वे 
अमिहित (अभिधा द्वारा उपस्थित) अर्थोका अन्वय सम्बन्ध 
मानते है। अभिषा तथा लक्षणाके अतिरिक्त वे तात्पयंको 
भी एक प्रकारदी शब्दशक्ति मानते है। उनका कहना हे 
कि शब्दोम मुख्याथ तथा लक्ष्या्थ ज्ञात करानेकी शक्ति तो 
रहती है, किन्तु वाक्यमे उनके एक-दूसरेसे अन्बित होनेपर 
ही वे वक्ताके वास्तविक तात्पर्यकी व्यक्त कर पाते हे। 
वाक्यसे विच्छिनज्न तथा एक-दूसरेसे अशम्बद्ध पद इस 
तात्पर्यार्थंकी नहीं व्यक्त कर सकते है। योग्यता, सन्निधि 
(/आसत्ति'-सामीष्य) तथा आकांक्षासे संयुक्त पद-समूहको 
हो वाक्य कहते है। वाक्यमे प्रयुक्त विभिन्न पदोका एक-दूसरेसे 
सम्बन्ध होनेमे किसी प्रकारकी बाधाका न होना ही योग्यता 
है। अग्नि से सीचता है, इस वाक्यके क्रियापद 'सीचता 
है” तथा 'अग्निसे मे अर्थ-बाधा है, किन्तु 'जलसे सीचता 
है', इस वाक्यमें योग्यता है। वाक्यमे प्रयुक्त सम्बन्धित 
पद्ोमे सामीप्यका होता आवश्यक है, जो कि 'पहाड खाता 
है, अग्निमान्‌ है देवदत्त' मे नहीं है । इसे “पहाड अग्निमान्‌ 
है, देवदत्त खाता है” होना चाहिये । वाच्यार्थकी पूर्तिके 
लिए किन्ही पदोंकी आकांक्षा शेष न रह जानी चाहिये, 
जेसे दिवदत्त घरकों' आदि पद-समूहमें क्रियापदको 
आकांक्षा बनी ही रहती है । अभिहितान्वयवादी मीमांसकों- 
का मत है कि इन तीन बातोंसे सम्पन्न होनेपर जब शब्दोका 
तर्बासंगत सम्बन्ध (अन्बय) ज्ञात होता है, तभी शब्दोका 


वास्तविक अर्थ ज्ञात होता हैे। इसीलिए तात्पर्यावृत्तिका 
मानना आवश्यक हे । 


प्रभाकर्मतानुयायी अन्य मीमांसकोकी “अन्विता- 
भिधानवादी' कहा गया है, क्योकि वे पएदोसे हो अन्वित 
अथंका अभिधान मानते है। वे उपयुक्त अभिहितान्वय- 
वादियोकी तात्पर्यावृत्तिका विरोध करते है । उनके मतानुसार 
वाक्य द्वारा प्रस्तुत सुसम्बद्ध अर्थ स्वयं शब्दों द्वारा भी 
व्यक्त होता है, क्‍योंकि प्रयुक्त शब्दोके अर्थक्रे अतिरिक्त 
शब्दोका कोई स्वतन्त्र अर्थ होता ही नही है, उनमें जो भी 
अर्थगोतनका सामथ्य होता है, वह वाक्यमें निरन्तर प्रयुक्त 
होनेके कारण ही उन्हे प्राप्त हुआ है। अभिहितान्वयवादरमें 
पहले पदोंसे अनन्वित पदार्थ उपस्थित होते है, पीछे तात्पर्य 
वृत्तिते उनका परस्पर सम्बन्ध होनेसे वाक्यार्थका बोध होता 
है। परन्तु प्रभाकरके अन्विताभिधानवादमें पदोंसे अन्वित 
पदाथथं ही उपस्थित होते हैं, इसलिए उनके अन्बयके लिए 
तात्पर्योवृत्ति माननेकी आवश्यकता नही है । इस अन्विन 
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अभिधानवादका प्रतिवादन प्रभाकरने इस आधारपर किया 
है कि पदोसे जो अर्थवी प्रतीति होती हे, वह शक्तिग्रह या 
सकेतग्रह होनेपर ही होती हे ।*' इस प्रकार व्यवहारसे जो 
शक्तिग्रह होगा, वह केवल पदार्थो्मे नही, अपितु अन्वित- 
पदाथमें ही होगा, क्योकि व्यवहार अन्वितपदार्थका ही 
सम्भव है, केवल पदार्थवा नहीं। इसीलिए अन्वित अर्थमे 
ही शक्ति मानते है (हि० घव०, पूृ० २९-३०) । 
काव्यप्रकाश के द्वितीय उल्लासके प्रारम्भमे उपयुक्त 
दोनों मतोंका संक्षिप्त उल्लेख मिलता है और आचार्य मम्मट 
अभिदहितान्वयवादको स्वीकार करते है, किन्तु ताप्पयोर्थको 
सख्ीक्ृत करते हुए भी ध्वनिके आचार्य उसे व्यंजनाका 
स्थानापन्न नही मानते है। अभिषा, लक्षणावी भाँति ही 
तात्पयशक्ति भी व्यंग्यार्थका बोध करानेमे असमर्थ मानी 
गयी है । --3० झ्ञं० झु० 
तादरूप्य रूपक-दे० रूपक, दूसरा प्रकार । 
तानाशाही-तानाशाही व्यवस्थामे व्यक्तिका योग-झ्षेम 
राज्य वहन करता है ओर उसदी प्रत्येक गतिविधिपर अंकुश 
रखता है । फासिज्म (दे०) तानाशाहीको पूरा प्रश्नय देता 
है। वह इस वातका पूरा ध्यान रखता है कि व्यक्ति राज्य 
द्वारा निर्धारित सॉचोमे ढले हुए हो। इसके लिए उसे 
विचार-नियन्त्रण (दे०) और 'सेसरशिप' (े०)का मार्ग 
ग्रहण करना होता है | तानाशाहीके लिए व्यक्ति-सवातन्त्य- 
का कोई महत्त्व नहीं । “० ना० 
तामरस-वर्णिक छन्दोंमें समवृत्तका एक भेद | हेमचन्द्र- 
(छ० २: १८१) ने कमलविलासिनी, जयकीति (छ० २५ 
१३१०)ने रूलितपदा नाम दिया है। यह वृत्त नगण, दो 
जगण और यगणके योगसे बनता है (॥॥ ।$॥, ॥$॥, 
55) । केशवने इस इन्दका प्रयोग किया है--जब 
ऋषिराज विने कर लीनो, सुनि सबके करुणा रस भीनो। 
दशरथ राय यहै जिय मानी, यह वह एक भई रजधानी” 
(रा० चं०, ६:२२) । “प० आु० 
तामसी भक्ति-दे० “गोणी मक्ति' । 
तारक-वर्णिक इन्दोंमे समवृत्तका एक भेद | प्राकृत- 
पेगलम” (२: १४४)के लक्षणके अनुसार चार सगण और 
गुरुके योगसे यह बृत्त बनता हो (55, ।55, ।55, ।55, $) । 
केशवने इस उन्दका प्रयोग किया है | उद[०--“यह कीरति 
ओर नरेसन सोहे | सुनि देव अदेवनकी मन मोहे । हमको 
बपुरा सुनिये ऋषिराई, सब गोंडं छ सातककी ठकुराई” 
(रा० चं०, ५: २३) | “पु० झु० 
ताकिक सत्य-आजके युगकी सीौन्दर्यात्मकः भावनामे 
सोन्दयकी केवरु तर्क॑सन्दर्भ'में प्रयुक्त होनेकी अपेक्षा 
सक्रिय रूपमें स्वीकार करनेका विशेष आग्मह है। तार्किक 
सत्य द्वारा किसी भी निष्कर्षपर पहुँचनेसे यथार्थ और 
वास्तविक तुष्टि नही मिल सकती । अस्तु, कार्डवेलने तार्किक 
सत्य को क्रियाशील दृष्टिके अभावमे बौद्धिक पिजरा माना 
है द्वे० इल्यूजन एण्ड रीयलिटी : क्रिस्टोफर कार्डवेल) । 
तकंगत संगति भी एक सत्य हे, किन्तु क्रियाशीलताके 
अमावमे वह केवकू प्राणहौन वस्तु बनकर निरर्थक सिद्ध 
होती है । 
ताकिक सत्यका प्रारूप दाशनिक विवेचनकी प्रक्रियामे 
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जन्म पाता है। यथार्थवादी इसे बूजुआ विचारकी परिणति 
भी मानते हैं | तके द्वारा शाख्ीय रूपसे हम कई निष्कर्षों- 
वा परीक्षण कर सकते है ओर स्वयं भी केवल निष्कर्ष 
निकाल सकते है । किन्तु प्रत्येक ताकिक सत्य अनुभूति- 
सत्यके मर्म और यथार्थके सौन्दर्यकी क्रियाशील गतिविधिका 
साक्षात्कार कर सकेगा, इसमें सन्देह है, क्योंकि सावजगत्‌की 
रागात्मक अनुभूतिकी परखके लिए निरा तके अपूर्ण होगा । 

ताकिक सत्यका बोध हमे केवल परीक्षण और निष्कर्षके 
माध्यमोसे होता हे। अतः केवल ताकिक सत्यसे रसानु- 
भूति और मूल्योंकी स्थापना नहीं की जा सकती | मूल्योकी 
स्थापनाके लिए सत्यके गतिशील रूपकों लेना पडेगा। 
अस्तु, ताकिक सत्य केवल असंगत, रूढ़िवादी घत्य है, 
जिसमे गतिशीलताके अभावके नाते बुद्धिविलासका दोष 
वर्तमान रहता है । 

तार्विक सत्य केवल विवेचनका माध्यम बन सकता 
है, अन्तिम परिणति नहीं, क्योंकि उसमे परिप्रेक्ष्य 
(678762076)का अभाव होता हे, सम्भावनाओका 
या तो अतिरेक होता है या सम्मावनाओंका शुष्क विवरण । 
जीवनकी समग्रताकी देख सकनेकी या उसे वहन करनेको 
क्षमता तार्किक सत्यमें कभी भी नहीं हों पाती । जीवनकी 
सक्रियताका वास्तविक बोध भी तार्किक सत्य दे सकनेमें 
असमर्थ होता हे । कलाकी दृष्टिसे तार्किक सत्य तो वेजश्ञानिक 
सत्यसे भी कद्ठ और अव्यावहारिक शुष्कताके साथ 
अवतरित होता हे । 

किन्तु ताकिक सत्यके कुछ गुण भी है, जिनको ध्यानमे 
रखना आवश्यक है | सर्वप्रथम तो यह कि ताविक सत्य 
रूठियोंका खण्डन करनेमे कद्ध यथार्थका प्ररिप्रेश्य बडे 
संशक्त ढंगसे प्रस्तुत करनेमें सहायक होता है । दूसरा यह 
कि इन्द्रात्मक प्रणालीका विश्लेषण करनेमे उससे विशेष 
सहायता मिलती है । तीसरे यह कि काल्पनिक खष्नोकी 
मिथ्यावादितासे कलाकी सुक्ति मिलती हे । चौथे यह कि 
तार्किक सत्यके परिप्रेक्ष्यमे मूल्योंदर व्यावहारिकता एवं 
उनकी गतिशीलताकी परखनेका विशेष साधन मिल 
जाता हे । -+ल० का० वृ० 
वार्किकीकरण-अपने कार्यों, विश्वासो, असफलताओ, 
च्युतियों आदिको सकारण और तर्कसंगत सिद्ध करनेके 
लिए युक्तिसंगत अथवा लचर कारणोकी खोज करना तथा 
उनको अपने कार्यों आदिकी प्रेरणा अथवा हेतु मानना 
मनोवैज्ञानिक भाषामे तार्किकीकरण कहलाता है । किन्तु ये 
कारण सच्ची प्रेरणा अथवा सच्चे हेतु न होकर वास्तविक 
प्रेरणा या हेतुकी छिपानेका प्रयासमात्र होते है। व्यक्तिको 
वास्तविक कारणोंका या तो पता ही नहीं होता या उनका 
आभाप्तमात्र होता हे। अतः तार्किकीकरण शुद्ध झूठसे 
भिन्न होता है । वास्तविक कारण अथवा प्रेरक, प्रकट किये 
कारणो और प्रेरकीकी अपेक्षा कही अधिक निम्नस्तरीय होते 
है। जब हमारी वास्तविक प्रेरणा निम्न कोटिकी और 
निन्दनीय होती है तब तार्किकीकरणके द्वारा हम खर्य 
अपनी तथा समाजकी आलोचनासे बच जाते है। ताकिकी- 
करणमे सत्यका अंश थोड़ा-सा होता है, किन्तु अधिक 
सत्यको-दबाकर इस अब्पांशकों अतिरंजित कर दिया जाता 
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है । दैनन्दिन जीवनमे ताकिकीकरणके उदाहरण हमें प्रायः 
नित्य मिलते रहते है। किसी आयोजनमे समयपर न 
पहुँचनेकी व्याख्या समयकी कमी अथवा व्यस्तताने को 
जाती हे । अपनी असफलताके लिए भाग्य, सामाजिक 
अथवा आशिक व्यवस्था, निकृष्ट साधन, किन्ही प्रझ्मुख 
व्यक्तियोंकी अप्रसन्नता आदिकां उत्तरदायी ठहराया जाता 
है। “अंगूर खट्टे है', “नाच न आवबे, ऑगन टेढा' जैसी 
कहावतें इसी मनोवृत्तिके प्रति व्यंग्य करती है। दुर्योधन 
अपनी अधमंप्रवृत्तिका दायित्व चतुराईसे ही ईश्वरके ऊपर 
डाल देता है--“जानामि धर्म न च मे प्रवृत्ति: जानाम्यधर्म 
न च मे निवृत्तिः। त्वया हृषीकेश हृटिस्थितित यथा 
नियुक्तोडस्मि तथा करोमि ॥7। “आ० रा० झज्ञा० 


ताल- ल्यकी तरह ताल शब्द भी क्षेत्रते सम्बन्ध रखता 


है। स्व॒रकी गतिके विशिष्ट रूपका परिचय तालसे मिलता 
है। खरबवी अपेक्षा ताछका स्थान गौण माना जाता है । 
खर अंग है तो ताल उपांग | प्रचलित कहावत है--“ सुर 
गया तो सिर गया, ताल गया तो बार गया” । रूय स्वर- 
प्रवाहके साथ एकरस हो जाती हे, ताल उस प्रवाहकी 
गतिके उतार-चढावके क्रमकी सूचित करता है । तारू एक 
प्रकारकी माप भी है और त्रिताल, झपताल आदि भेद 
कदाचित्‌ इसी आधारपर विकसित हुए है। तालकी स्थिति 
स्वरसन्धियोके बीच होती हे | मात्रिक छन्दोकी लय तालके 
अधीन रहती है। त्रिकल और पंचकलदी आवृत्तिते बने 
उन्दमे ताल पहली मात्रापर होता हे। त्रिकलमे वह 
तीन-तीन मात्राओंके अन्तरसे १-४-४-१०-१३-१६ आदि 
संख्याओंकी मात्रापर रहता है और पंचकलमे पॉच-पॉन्च 
मात्राओके अन्तरसे १-६-११-१६-२१-२६ आदिपर । 
सप्तकल्में पहली दो मात्राएँ ताल बिना छूट जाती है 
ओर ताल तीसरी और छठी मात्रापर पडता है, यथा-- 
| ॥। | ॥ ।| | | । 
हरिगीतिका हरिगीतिका हरिगीतिका हरिगीतिका (खड़ी 
पाइयों ताल सूचक है) । मात्राएँ पूरी होनेपर भी तालूमग 
होनेसे लय बिगड जाती है। उदाहरणार्थ मैथिलीशरण 
गुप्तकी एक पंक्ति--वाच्क प्रथम सर्वत्र ही जय जानकी 
जीवन कहो” शब्दोव) यदि निम्नलिखित ऋमसे रख दिया 
जाय तो ताल भंग हो जायगा-'वाचक सर्वत्र ही प्रथम जय 
जीवन जानकी कहो” । कारण यह है कि इस रूपमे सप्तकलत- 
में मात्राओका विभाजन नहीं हो सकता। फलतः जहाँ 
ताल आना चाहिये, वहाँ वह नही आ पाता। मात्रिक 
उन्दोमे दो लघु तो दी मात्राका बोध करा सकते है, पर 
दीर्घकी आधा करके मात्रा-गणना पूरी नही को जा सकती । 
धाचक प्रथम'में सात मात्राएं अढ्ग हो जाती है, पर 
वाचक सर्वत्र में उनका अलग हो पाना सम्भव नहीं । इसी 
प्रकार जय जानको के स्थानपर जय जीवन आ जानेसे 
कठिनाई उपस्थित हो जाती है ओर ताल भंग हो जाता है । 
मात्राएँ निश्चि होनेपर भी तालवी स्थिति भिन्न-भिन्न हो 
सकती है जैसे सात मात्राके ध्वनि-खण्ड 'सप्तकल में 
निम्नलिखित चार प्रकारका ताल्क्रम स्पष्टतया सम्भव है-- 
: हल जल कओ | |] | .। 
*. दादालदा; २. दादादाल; हें, रूृदादादा; ४. दालदादा | 


ताला-ऊुंजी-तुक) तुकांत 
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इनमेंसे प्रत्येककी आवृत्तिसे खतन्‍त्र जातिके छन्‍्द बन 


सकते है । इस प्रकार छन्दका स्वरूप निर्धारित करनेमें 
तालका अपना अछग महत्त्व हे । --ज० शु० 
ह+ला-कुंजी-प्राणायाम द्वारा श्वासक्े वन्धन या निरोधकों 
वज़्यानी सिद्ध अब और ऊध्वके मार्गमें ताला लगानेके 
रूपकसे व्यक्त करते थे। “पवण गमण दुआरे ढिढ ताला 
वि दिजुई” (काण्हपा : दोहाकोष) । नाथपन्थी बानियोमें 
ताला लगानेका रूपक तीन प्रसंगोंमे आया हे--कुम्भकके 
प्रसंग, खेचरी मुद्राके प्रसंगमे, शब्द-योगके प्रसंगमे । 
अन्तमें वे यह भी कहते है कि शब्द ताला है, निःशब्द 
कुंजी है (गोरख-बानी) ! सनन्‍्तोमें भी अधिकतर कुम्मक 
द्वारा श्वासनिरोधके अर्थमे ताला-कुंजीका रूपक मिलता है । 
ताछा-कुंजीकी आवश्यकता चोरसे बचानेके लिए पड़ती है । 
चोर है वासनात्मक मन । इस चोरसे सावधान रहनेकी 
चेतावनी सिद्धों, नाथों और सन्‍्तोंने बराबर दी हे, किन्तु 
सन्तोंने एक ऐसा धन पा लिया था, जो न चोर चुरा सकते 
थे, न जिसका क्षय हो सकता था| वह धन था हरि भक्ति। 
“तस्कर लेइ न पावक जाले, प्रेम न छुटे रे। चहुदिस 
पसन्यों बिन रखबारे, चोर न छट्टे र” (दादूदयालकी 
बानी, द्वितीय खण्ड) । 
तिअड्डा-दे० हठयोग' । 
तिरस्कार-विशेष/लकारके अन्तर्मूंत अथोलंकार | यद्यपि 
तिरस्कार एवं अवज्ञा शब्दोके अर्थमें कोर विशेष भेद नहीं, 
तथापि काव्यशास््रमें ये दो भिन्न अलंकार है । अवज्ञाका 
उल्लेख पीयूषवर्ष जयदेवने सबसे पहले किया (चन्द्रालोक, 
५: १०७) और तिरस्कारका पण्डितराज जगन्नाथने । 
अवज्ञा अलंकार उल्लास (चन्द्रालोक, ५-१० १)के विरुद्ध हे, 
तिरस्कार अनुज्ञाके । वास्तवमे काव्यप्रकाश की नागेश्वरी' 
व्याख्या (० २९४) में अनुजशञा एवं तिरस्कार अलकारोंके 
सारको विशेषालंकारके अन्तर्गत बताया है। यह विशेषके 
ही दो पक्ष, समझने चाहिये | दूषित वस्तुमे शुण हूँढ़कर 
उसकी इच्छा करना अनुज्ञा हे, तो गशुणान्वित वस्तुका 
निरादर करना तिरस्कार है। हिन्दीके रीतिकालीन आचार्यों- 
ने प्रायः इसे खतन्‍त्र अलुकार नहीं माना है। उद[०-- 
“तिर्गुण होना भला, गुणकें गौरवपर घिवकार है । क्योंकि 
जब कि अन्य वृक्ष तो खस्थ खड़े शोभा देते हे तो चन्दनके 
बृह्ट्ंगी काटा जाता है” । चन्दनमे गुण होना भी दोष है 
क्योकि उसकी कामना होती है। अथवा--““जिन होवहु 
श्रिय विभव ओ गज तुरंग बर बाग | जिनमे रत नर करत 
नहिं हरि-चरनन अनुराग” (अ० मं०, ए० ३८१)। यहाँ 
भगवद्धक्तिके विरोधी होनेके दोषके कारण वैभवादिका 
तिरस्कार वर्णित हे । --ज० कि० बृ० 
तीर्थवारि-तान्त्रिक साधनामे मच्को तीर्थवारि कहते हैं 
द्वे० पंचमकार”) | 
तीव्रानुभूतिवादी आलोंचना-प्रणाली- जिस आलोचना- 
में कृतिके स्रष्टाकी तीजानुभूतिका स्पष्ट आकलन होता है, 
उसे तीव्रानुभूतिवादाी आलोचना कहते हैं । किसी भी 
कलाकृतिवी श्रेष्ठताका निर्णय करनेके पूर्व स्वयंसे दो प्रश्न 
पूछना चाहिए--पहला, कया कलाकारने जिस अपूर्व रूपकी 
झलक देखी है, वही में भी देख रहा हूँ ? यद्वि हाँ, तो में 
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उससे वशीभूत हूँ या नहीं ? दूसरे, क्या कलाकारने जिस 


अपूर्व जगतका निर्माण करना चाहा है, उसमे काल्पनिक 
वास्तविकता है अथवा नही, ओर है तो कहॉतक ? यदि 
हम सभी वर्गोंके कलाकारोंसे व्यक्तिगत प्रदशन, निष्कपट 
अभिव्यक्ति तथा मोलिकताकी माँग न करके केवल एक ही 
विशिष्ट गुणकी माँग करें तो कदाचित्‌ आलोचना ्षेत्रकी 
बहुत कुछ विश्वंखख्ता कम हो जायगी। वह विशिष्ट गुण 
है अतिशय तीव्रानुभूति । कलाकार जितनी ही तीत्रानुभूति 
दे सके, उतनी ही उसकी कृति ओष्ठ होगी। तीजानुभूति- 
वादी आलोचना-प्रणाडीमे कलाकारकी तीतरानुभूति ही 
खोजी जाती है और उसके रूपोंको प्रस्तुत किया जाता 
है । नाटक या काव्यमें पान्नोंका भावावेशभय आक्रोश, 
अतिशयोक्तियोकी स्थिति आदि तीव्रानुभूतिके ही रूप है। 
तीआनुभूतिको प्राचीन यूनानी समीक्षकोने भव्य-्भावना- 
प्रसार, रोमीय समीक्षकॉने तेज ओर शक्ति तथा पुनरुत्थान- 
कालके समीक्षकोंने प्रेरणा कहा हे (विशेष दे०--आहो- 
चना, इतिहास तथा सिद्धान्त' : खन्री) ।>वि० मो० श० 


तुक, तुकांत-किसी छन्दके दो चरणोंके अन्तमे जब 


अन्त्यानुप्रास आता है तो उसे तुक कहा जाता है | चरण- 
के अन्तमें होनेके कारण उसे तुकान्त भी कहते है । तुकमें 
खर और व्यंजन, दोनोकी समानता और आंशिक एकता 
रहती है | उर्दू और फारसी काव्यमे केवल स्वरसाम्यसे भी 
तुक बन जाता है, जैसे अलिफका काफिया देखा और 
'भला'में हो सकता है । हिन्दीमें साधारणतया इस प्रकारके 
तुक ग्राह्म नही माने जाते, उनमें व्यंजनोकी एकता भी 
आवश्यक रहती हे, जैसे देखा' लिखा), भरा! “गला- 
में । संस्कृतमे स्तोत्रों और अष्टपदियों-बट्पदियोकी छोडकर 
समी प्रचलित छन्दों (इत्तों)में तुकका अभाव मिलता है । 
वस्तुतः तुकका विकास लोकभाषाओकी गेय-परम्परासे हुआ 
और संस्कृत साहित्यमे जयदेव आदिके गीतोमे ही वह 
अपवादरूपमे पाया जाता हे--“कवि संस्कृतके बृत्तमे, तुक 
विकलप थल होत | भाषा उन्दनिमें अवसि, सनियम करत 
उदोत (बृ० त०, ३) | 

हिन्दीमे कुछ कवियोने संस्क्कतके वृत्तोमं भी तुकका 
समावेश कर दिया। उदाहरणार्थ मैथिलीशरण गुप्तका 
निम्नलिखित वसन्ततिरूका वृत्त लिया जा सकता है-- 
“ओहों ! मरा यह वराक वसन्‍्त केसा ! ऊँचा गला रुँध 
गया अब अन्त जेसा | देखो, बढा ज्वर, जरा जड़ता जगी 
है । लो ऊर्ष्व वास इसकी चलने लगी है” (साकेत, 
नवम सर्ग) । कुछ तुकोके साथ स्थायी अंश भी सयुक्त 
रहता है, जिसे उ्दूं और फारसीकी शायरीमे रदीफ नाम 
दिया जाता हे । उपयुक्त वृत्तमे प्रयुक्त जगी है, लगी है, मे 
हे, इसी प्रकारका अंश है । कुछ तुक दोहरे होते है, जैसे 
उपयुक्त वृत्तमे ही 'वसन्त केसा' और “अन्त जैसा! । वसन्त- 
का तुक अन्त है ओर कैसाका तुक जेसा। इस तरहके 
दोहरे तुक मैथिलीशरण गुप्तके द्वारा ही सबसे अधिक प्रयुक्त 
हुए है। 

तुकान्तके सम्बन्धमें शास्त्रीय विवेचन मुख्यतया मिखारी- 
दासके 'काव्यनिर्णय', रामसहायकी “ृत्ततरंगिनी और 
जगन्नाथप्रसाद भानु'के 'छन्दगप्रभाकर मे उपलब्ध होता है । 
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काव्यनिर्णय के इक्कीसवें उछासमें तुर्कोंका वर्गीकरण इस 
प्रकारसे किया गया हे--१- उत्तम:--(क) समसारि, (ख) 
विषमसारि, (ग) कष्टसारि। २. मध्यमः--(क) असंयोग- 
मिलित, (ख) ख्व॒रमिलित, (ग) दुर्मिल । ३. अधमः--(क) 
अमिलसुमिल, (ख) आदिमत्त अमिल, (ग) अन्तमत्त 
अमिल। वीप्सा, याम ओर छाटिया; ये तीन भेद दासने 
और दिये है। लाटिया तुक, रदीफके साथ आनेवाला 
काफिया है । 

'भानु ने सम-विषमादि चरणोंमें तुकोंकी स्थितिके आधार- 
पर उनका विभाजन छः भेदोमे किया हे (काव्य-्प्रभाकर, 
पृ० २९६-९८)--१. सर्वान्त्य, २. समान्त्य विषमान्त्य, 
३. समान्त्य, ४. विषमानत्य, ५. समविषमान्त्य, 5. मिन्न- 
तुकान्त । उत्तम, मध्यम ओर निक्ृष्टके नामसे दासने 
पूर्वोलिखित तुकमेदोंकी सत्ताकों भी खीकार किया है । 
समसरि तुक--दरसो, सरसो, परसो, बरसों (घनानन्द : 
सुजान०) । विषमसरि--नीरन, गंभीरन, धीरन, तीरन 
(मिखारीदास : का? नि०, २२), इसमे एक चार अक्षरका 
तुक है । कष्टसरि--सुसकात हैं, सरक्तात है, प्रभात है, 
जात है (वही), इसमे प्रभात तुक कष्टसरि हे। मध्यम 
तुकमे असंजोग-ब्याहि, चाहि (वहीं), चाहिके स्थानपर 
च्याहि होना चाहिये था। सुराभमिलित--रोई, कोई, 
(साकेत, ९१) । दुर्मिक्षि--उज्ज्वल, निरमलर, स्रीफल, 
हिमंचल (का० नि०, २२), इसमें हिमंचल ऐसा तुक हे । 
अधम तुकमें अमिरू--पलके, अलके, झलकेंके साथ छकें 
अमिल है (वही) । वीप्सा--धनु धनु, छनु छनु, तनु तनु, 
वनु बनु । छाटिया--फिरत है, फिरत है, फिरत है, फिरत 
है (वही) | ““ज० ग़ु० 
तुरंगम-वर्णिक छन्दोमे समवृत्तका एक भेद । यह वृत्त दो 
नगण और दो गुरुओंसे (॥।, ॥॥, 5५) बनता है । दामोदर 
मिश्रने तुंगा (वा? भू०, २: ७२), प्राकृतपैगल'मे तुंग; 
भरतने (नास्य०, ३१२, १३६) मधुकर सच्शाख्या; दुःख- 
भंजन (वावलम, समवृत्त २०)ने तुंगा; भानुने तुंग (छ० 
प्र०); दासने तुंगा (छ० ५: ६८) नाम दिया है | केशवने 
इसका प्रयोग किया है । उद[०--- बहुत वदन जाके, विविध 
वचन ताके | बहुभुज युत जोई, सब कहिय सोई” 
(रा० चं०, ४४ १०) | “79० शु० 
तुल्यदेहितुल्य-दे" 'काव्य-हरणा, “अ4-हरण'का भेद । 
तुल्यप्राधान्य व्यंग्य-ग्रणीमूत व्यंग्यका एक सेद, जहाँ 
वाच्यार्थ तथा व्यंग्यार्थ दोनों समान रीतिसे उत्टृष्ट हों | 
संदिग्पप्राधान्य व्यंग्यमें वाच्याथ-व्यंग्यार्थंथी सापेक्षिक 
उत्कृष्टाका निर्णय नहीं हो पाता, किन्तु इस भेदमें दोनो 
निश्चित रूपसे समकक्ष कहे जा सकते हैं। पन्‍तकी इन 
पंक्तियोंका वाच्यार्थ तथा उनका व्यंस्यार्थ (--“भनुष्यके 
दिन एक-से नहीं रहते, उत्थान-पतन यही सृष्टिका नियम 
हे”), दोनों ही समान रीतिसे उत्कृष्ट हैं--/आह बचपनका 
कीमल गात, जराका पीछा पात । चार दिन सुखद चाँदनी 
रात । और फिर अन्धकार अज्ञात (क्वा० द०, पृ० 
१२४) । “उ० झु० शु० 
तुल्ययो गिता-साध्श्यगर्भ॑ गम्यौपम्याश्रयका. पदार्थगत 
अथालुकार | यह प्राचीनों (मामह, दण्डी आदि)से स्वीकृत 
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रहा है। अभिप्राय हे तुल्य-परस्पर समान-योगका सम्बन्ध 
अथवा अन्वयका होना। दण्डीने काव्यादश में अधिक 
शुणवान्‌ जनोंके साध्श्य-प्रतिपादनमे तुब्ययोगिता सानी 
है | उद्धट, रुव्यक तथा विद्याधरके अनुसार इसमे ओपम्य- 
का अन्तनिहित होना अनिवार्य हे--प्रस्तुत या अप्रस्तुत 
बस्तुओमे, जो एक ही गुण-धर्मके आधारपर सम्बद्ध हो 
जायें, साच्श्य भी होना चाहिए” (अल० स०) । इनकी 
दृष्टिसे मात्र वस्तुओंका एक धर्म होना ही तुल्ययोगिता नहीं 
है। परन्तु मम्मट तथा विश्वनाथ प्रकृृत अथवा अप्रकृनतके 
साधारण धर्मके ग्रहणकों पर्याप्त मानते है--पदार्थानां 
प्रस्तुतानामन्येधां वा यदा भवेत्‌ । एकघरमाभिसम्बन्धः 
स्वात्तदा तुल्ययोगिता ।? (घ्ा० द०, १० : ४८), अर्थात्‌ 
प्रस्तुत या अप्रस्तुतता एक-दूसरेके साथ समान धर्मसे 
भम्बडध होना । जयदेवने “चन्द्रालोक में 'क्रियादि'कके द्वारा 
प्रस्तुतों ओर अप्रस्तुतोंकी तुल्यतामें यह अलंकार माना हे 
(५: ५१) | अप्पय दीक्षितके लक्षणमें काव्यप्रकाश” तथा 
'साहिलदर्पण के 'पर्मेक्य का प्रभाव है। भोजने 'परस्वती- 
कण्ठाभरग में हित तथा अहितमें व्यवहारतुल्यताकी स्वीकार 
किया है। हिन्दीके आचार्योने तुल्ययोगिताके इस सम्पूर्ण 
विकासक्रमकी अपने विवेचनमें स्थान दिया है । जगत सिंह- 
ने भाषाभूषण में भोजके रूक्षणको प्रथम भेद, “चन्द्रालोक- 
के लक्षणको दूसरा भेद तथा दण्डीके लक्षणकी तीसरा भेद 
माना है। अन्य आचारयौमें मतिराम, भूषण आदि कतिपय- 
ने दण्डीके लक्षणकी छोडकर केवल दो भेद माने हैं और 
दास तथा पद्माकर आदिने तीनों भेदोकी स्वीकार किया 
है । कुछने मम्मटर आदिके समान व्ण्य तथा अवर्ण्यका 
अलग उल्लेख किया है । 

प्रथम--केवल अनेक प्रस्तुत अथवा अप्रस्तुर्तोका एक ही 
साधारण धर्म एक बार कहा जाय--जहाँ अवर्यनको 
धरम के वर्ण्यनकी एक”? (छ० र०, १३०)। प्माकरने 
इसके दो भेद किये हे---बन्यनको जहेँ धर्म इकेई! तथा 
धर्म इके जु अबन्यन केरो' (पद्मा०, ७१)। उदा०-- 
“लरूखि तेरी सुकुमारता, एरी या जग मॉहि | कमल गुलाब 
कृठोरसे किहिको लागत नाहिं” (अ० मं०, २५३) । यहाँ 
कमल और गुलाब, दोनों अग्रस्तुतोंका एक धर्म कथन किया 
गया है तथा--“काह के क्‍यों हूँ घटाये घंटे नहिं सागर 
ओ गुन-आगर प्रानी” (का० नि०, ८) | यहाँ सागर 
ओऔ 'शुन आगर प्रानी'के मात्र घधटाये घंटे नहिका 
एक धर्म कहा गया है। इसी प्रकार--“अभिनव जोबन 
जोति सो जगमग होत बिलास । तियके त्तन पानिप बढे, 
पियके नेन पियास” (ह० ल०, १३२)। यह वर्ण्यका 
उदाहरण है। 

द्ितीय--हित-अनहितमे तुल्यवृत्तिके वर्णनमें-- “हित 
अनहितकी एकसों जहें बरतन व्यवहार (शि० मू०, 
१२६) अथवा-- सम फलप्रद हित अहित करे, काहकी 
ये कर्म” (का० नि०, ८)। उदा०--जि निसि दिन 
सेवन करे, अरु जे करे बिरोध। तिन्हें परम पद देत हरि, 
कहो वौन यह बोध” (कू० ल०, १३१४) अथवा-- “दास 
न पापी सुरापी तपी औ जापी हितू अहितू बिलगाई । गंग 
तिहारी तरंगनिसतों सब पा पुरन्दरकी प्रभुताई” (का० 


तेज-तेलुगु (भाषा तथा साहित्य) 
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नि०, ८) | यहां हित-अनहितके प्रति गंगाकी समानवृत्ति 
कही गयी है । 
तृतीय--प्रस्तुत (उपमेय)की उत्कृष्ट गुणवालोंके साथ 
गणना--जा-जा सम जिहिं कहन को वह-वहे कहि 
ताहि” (का० नि०, ८) अथवा-- बहुत बड़ेनि संग 
बर्न्यूहू आनौ” (प्मा०, ७५) । उदा०--कामघेनु अरु 
कामतरु चिन्तामनि मन मानि । चोथो तेरों सुजस हू, है 
मनसाके दानि” (अ० मं०, २४७) | यहाँ यशको उत्कृष्ट 
वस्तुओके साथ गिनाकर उनके समान फलूदायक कहा 
गया है । अथवा “प्रबल सुरेस रमेस महेसा । सेस गनेस 
हु तुम हु नरेसा” (पञ्मा०, ७०) । 
दीपक (प्रथम)में भी एक धर्मका निर्देश अभिग्रेत हे, 
किन्तु वहाँ प्रस्तुत-अप्रस्तुत, दोनोंझे विषयमें यह कथन 
होता है, जब कि तुल्ययोगितामें दोनोमेसे एककी छिया 
जाता हे । “7२० 
तेज-दे० सात्तविक शुण', नायक । 
तेलुगु (भाषा तथा साहिलदय)-तेलयु आधुनिक भारतीय 
भाषाओमें एक प्रधान भाषा है | यह १,१३,११० वर्गमील- 
के विस्तृत क्षेत्रमे तीन करोड़ बीस लाख ननसमूहकी मातृ- 
भाषाके रूपमें बोली जाती है | आधुनिक भारतीय-भाषाओ- 
में हिन्दीके बाद सबते बडी संख्यामे बोली जानेवाली भाषा 
यही है । इसकी अपनी स्वस्थ एवं समुन्नत सांस्कृतिक 
परम्परा रही है, अपनी लिपि अलग रही है तथा साहित्य 
विशाल रहा है ! 
ैैलुगु, तेनुग, आन्ध्र--ये तोनों शब्द आजकल एक ही 
भाषाके लिए पर्याय बने हैं। इनमेंसे आन्य्र शब्दका 
प्रयोग क्रमशः 'जातिवोधक', देशवाचको और अन्तमे 
भाषासूचक' अर्थोमें होता आया है। तेनुग' और 'ततेलगु' 
ये शब्द आख'के परवतीं रहे हैं । ऐतरेय आह्यण (तस्यह 
विश्वामित्रस्येकशतं पुत्रा असुः, पंचाशत एकज्यायांसों 
मधुछन्दसः पंचाशत्‌ कनीयांसः, तद्दे ज्यायांसो न ते कुछम्‌ 
मेनिरे, तानू अनुव्याजहारनू तानवः प्रजा भक्षिस्तेतित 
एतेन्च्ा: पुण्डराः शबराः पुलिन्द्रा सूतिबा इत्युदन्त्या बहवो 
भवन्ति वेखवामित्रा दस्यूनां भूयिष्ठा) | मह।भारतके सभा- 
पव॑, रामायण (वाल्मीकि-रामायण, किष्किन्धाकाण्ड, ४१)- 
मे, गिरनार पहाडके शिलालेख (अन्धपिरिन्देषु” अशोकके 
गि्रिनार शिलालेख) मे, शाहबाजगढ़ीके शिवरालेखमे, 'मनु- 
स्मृति, मत्स्य, वायु, जह्यण्ड” इत्यादि पुराणोमे तथा 
इतिहासकार प्लिनीकी रचनामे आन्य जातिका उल्लेख 
मिलता है । इतना सब होनेपर भी खय॑ आन्ध्र शातकर्णी 
या सातवाहन और इछ्वाकु शासकोने अपने अनेक शिला- 
लेख (हं० पू० २२१से ई० सन्‌ २१८तक, राज चलाने- 
वाले आन्प्र सम्नाटोंके शिलालेख, नासिक, कन्हेरी, कालीं, 
नानाघाट, अमरावती, चिन्नचिन्ना वगैरह स्थानोमें प्राप्त हुए है) 
आदिमे अपने जातिसूचक इस शब्दका उल्लेखतक न किया 
था । सम्मवतः वे लोग विश्वामित्र द्वारा अभिशज्ञप्त सन्‍्ततिके 
अनुयायी कहलाना न चाहते थे । फिर तीसरी शताब्दीके 
आसपासके पछवराज शिव ' स्कन्दर्माके एक ताम्रपत्र 
'मिदवोलमें प्रात) और, हरिहडगलिवाले लेखमें आमन्म 
राजाओंके राज्यके छिए पइले-पहल “अन्धापथीयों” 
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(आन्भ्रपथ) और 'सातवाहनिरद्ठु' (सातवाहन राष्ट्रो नाम 
मिलते है। चीनीयात्री हेनत्सांगकी रचनाओंमें भी इस 
राज्यके लिए 'आन्ध्रमण्डल' नाम मिलता है | शातक्णिराज्य 
तो अपने शिलालेखोमे दक्षिणापथ' यही नाम ही देते थे। 
नासिकके गोतमीवालाश्रीके लेखमें (दक्षिण) 'पथेसरों' यह 
उल्लेख मिलता है । 

आन्ध शब्दका प्रयोग भाषाके लिए होने रहूंगा है । 
तेलगुके सर्वप्रथम महाकाव्य भारतग्रन्थके रचयिता नन्नय 
भद्टा रकके समयमें उनके आश्रयदाता राजराज द्वारा प्रदत्त 
एक ताम्रपतन्नमें नन्नयके सहयोगी नारायण भट्टकी आमने 
कविताविशारद' कहा गया है । इनका समय ११वीं शती 
रहा। किन्तु उस समयके पूर्व ही यहाँकी भाषाके लिए 
तेतुग' नाम व्यवहारमे था ओर तिलगु! नाम १२९०० 
ई०के आप्तपास चल पड़ा था । तिरुगु, तिनुगु' इन दोनों 
शब्दोंकी व्युत्पत्तिके बारेमे पण्डितोमे मतैक्य नहीं रहा है । 
तेलुगु शब्दकी कुछ छोग त्रिलिंग'का विकार मानते है तो 
दूसरे ब्रिक्ृुलिंग का । 

भाषाशास्तरियोंके अनुसार तेलुगु भाषाकी उत्पत्तिके बारे 
में दो मत पाये जाते है । द्राविड भाषाओका सर्वेक्षण करके 
उनका तुलनात्मक व्याकरण प्रस्तुत करनेवाले काल्डवेल 
तथा उनवी तरह सोचनेवाले तेलुगुकों द्राविडभाषा-परिवार- 
का एक सदस्य मानते हैं। भारत-यूरोपीय परिवारसे उसे 
भिन्न मानते है । किन्तु आख्र भाषा तथा अन्य भारतीय ' 
भाषाओंका समनन्‍्वयात्मक अध्ययन करके “आन्ध्र भाषा 
चरित्र! नामक बृहदाकारग्रन्थ प्रस्तुत करनेवाले चिलु- 
कूरि नारायण रावका मत है कि तेडुगु आर्य परिवारकी 
भाषा है। जिस प्रकार आधुनिक भारतीय भाषाएँ 
प्राकृत, पालि, अपमभ्रंश आदि अपने-अपने क्षेत्रीय भाषा- 
विकारोंकी परिणाम हैं, उसी प्रकार तेलगु भी दक्षिण- 
भारतमें ईसाके पूर्व और बादकी सदियोंगे प्रचलित 
प्राकृतका ही, जिसमे हालकृत 'गाथासप्तशती” ओर गुणाढ्य- 
की बुहत्कथा' वगेरह है, क्रमानुसार विकसित रूप है। 
पश्चिमी पण्डित ओब्डनबगेने अपने (तिपिटकी नामक भन्ध- 
के दूसरे खण्डकी भूमिकामें लिखा हे कि लंकामे प्राप्त 
(तिपिटक' आदि बौद्ध ग्रन्थोंकी मापा पालि' उस समय 
आन्ध जनपदोंमे व्यवहत प्राकृत ही थी। दोनोंमें अन्तर 
नहीं है । तेलगु भाषाके व्याकरण-ग्रन्थ आन्य्य शब्द 
चिन्तामणि में नन्नय भद्टारकने तेलगुके प्रादुर्भावके बारेमे 
आजसे रूगभग ९०० वर्ष पूर्व स्पष्ट लिखा है कि “आद- 
प्रकृतिः प्रकृतिश्वाये, एवा तयोविकृ्षोतिः |” नारायण राव 
लिखते है कि 'सच बात तो यह है कि ई० पू० १००से 
लेकर ई० सन्‌ ५००तक दक्षिण-भारतमें व्याप्त प्राक्ृतोको 
लेकर शोधकार्य पर्याप्त मान्रामे नही हुआ | दक्षिणी प्राक्ृतोंमे 
एक द्वाविडी प्राकृत' भी थी। अन्य भारतीय प्राकृतोंकी तरह 
उसका भी विकास हुआ था। दूसरी प्राकृतोंपर द्वाविड 
प्राकृतका जैसा प्रभाव पड़ा था, उसी तरह द्राविड साषाओं- 
पर भी अन्य प्राकृतोका उतना ही असर रहा। प्राचीनतम 
आये भाषाओंसे ही जिस प्रकार दूसरी प्राकृतें निकली थी, 
उसी प्रकार द्राविड भाषाओंका भी विकास हुआ है ।” 

जहाँतक तेलुगु लिपिका प्रश्न है, यह तो सभी लोग 
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मान लुके हैं कि वह प्राचीन आह्यीकी दक्षिणी शाखाका ही 
परिणाम है। दक्षिणकी चारो लिपियोमें कन्नड लिपिके साथ 
इसका घनिष्ठ सम्बन्ध है। दोनों प्रायः एकसी लगती हैं । 
लोग यह मानते है कि ३-४ शताब्दियोंके पूर्वतक दोनों 
भाषाओंकी एक ही लिपि रही थी । 

तेलगुवर्णमाला अत्यन्त वैज्ञानिक एवं सम्पूर्ण है । उसमे 
०६ अक्षर हे | तेलुगु भाषाके सभी शब्द अजन्त या सरान्त 
होते हैं । हिन्दी आदि भारतीय भाषाओंकी तरह व्यंजनान्त 
नही इससे यह भाषा संगीतके लिए अत्यन्त उपयुक्त है । 
कर्नाटक संगीतके सभी वाग्गेयकारोंने इस भाषामे कृतियाँ 
रची हैँ | तेलगुकी इसी संगीतात्मकताको देखकर काल्डबेलने 
उसे पूर्वी इटालिया” कहा है । तेडयु भाषा-भाषी जनताका 
उच्चारण प्रायः स्पष्ट एवं शुद्ध रहता है । समस्त घ्वनियोंका 
उच्चारण वे कर छेते है । 

अधिक विस्तृत क्षेत्रमें फेले रहनेके कारण विभिन्न 
प्रान्तोंकी व्यावहारिक तेलुगुके रूपोंमें थोड़ी-बहुत भिन्नताका 
आ जाना खाभाविक है । करनूछ, अनन्तपुर कडया भादि 
पश्चिमी जिलोंकी तेलगुर्मे नेब्लूर, चित्रूर, ओंगोर जेमे 
दक्षिणी सरहदकी भाषामे, उत्तरमें विशाखपट्टण, गोदावरी 
जिलोकी बोलीमे ओर तेलंगानेकी भाषामें उच्चारण एवं 
शब्द-प्रयोगकी लेकर एकरूपता नही रह गयी है, किन्तु 
इसका मतलूबव यह' नहीं कि यह कोई अलग-अलग बोलियाँ 
हैं। तमिल, कन्नड, महाराष्ट्र एवं. उत्कल, इन पार्श्ववर्तिनी 
भाषाओंका प्रभाव सरहदी जिलोके भाषा-व्यवहारपर सहज 
ही लक्षित होता हे। राजनीतिक कारणोंसे तेलंगानेकी 
तेलगुमें उ्दूं शब्दोका अंश पर्याप्त मात्रामें पाया जाता है । 

किन्तु कुछ बोलियाँ भी, जो केवल मौखिक हैं और 
जिनका सम्बन्ध तेलगुसे दिखाया जा सकता है, वर्तमान 
आन्श्र प्रदेशके कुछ पार्व॑त्य क्षेत्रोंमे ओर उसके बाहर भी 
पायी जाती है । 

ग्रियर्सनने यह राय प्रकट की है कि तेलगुका अन्य 
द्राविड भाषाओंसे विलक्षण, अपना खतन्त्र स्थान रहा है । 
तेलगुकों प्राप्त इस विलक्षणताका कारण, नारायण रावके 
अनुसार, अन्य द्राविड भाषाओसे अधिक प्राचीन प्राक्ृतोके 
साथ उसका नेकस्य ही है । उन्होंने अपना यह दृढ़ विश्वास 
प्रकट किया है कि तेलशुके बारेमे विचार करते समय केवल 
द्राविड भाषाओंके स्ताथ उसके सम्बन्धी मीमांसा करनेसे 
ही काम न चलेगा । अन्य द्राविड भाषाओंके साथ-साथ 
प्राचीन प्राकृतो तथा वतमान आये भाषाओके सम्बन्धका भी 
परीक्षण करना) तथ्यग्रकाशनके लिए अत्यन्त आवश्यक हे । 

तेलुगुमें स्फुट साहित्यका दर्शन हमें सन्‌ १०५० ई०के 
आसपास होता है। तबसे लेकर लगभग ९०० वर्षोका 
इतिहास इस वाझ्ययका पाया जाता है। महाकवि नज्नय 
भद्टारकका संस्कृत भारतका काव्यानुवाद इस साहित्यकी 
सर्वप्रथम ओर सर्वांगसुन्दर कृति है । महाकवि नज्ञयके ही 
साथ तेलुगुके अवतक उपलब्ध साहित्यका प्रारम्भ माना 
जाता हे | ये न केवल महाकवि थे, बल्कि तेलगुके सर्वप्रथम 
वैयाकरण भी रहे । किसी सी साहित्य-परम्पराका श्रीगणेश 
उत्तम ओणीकी काब्यरचना एवं व्याकरण-ग्रस्थके साथ 
एकदम नहीं माना जा सकेगा। शताब्दियोंकी पूव॑बर्ती 
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तेलुगु (भाषा तथा साहित्य) 


साहित्य-साधनाके परिणामखरूप ही वैसी परिणति लक्षित 
होगी। नन्नयकृत व्याकरण-गअन्ध आजन्चध शब्दजिन्तामणि- 
का प्रणयन संस्क्षतमें हुआ था। इस कतिमें पू्वंवर्ती अनेक 
काव्योंका उल्लेख भी, उदाहरण प्रस्तुत करते समय, किया 
गया है । इसके अलावा इनके पूर्वके साहित्यखरूपपर 
प्रकाश डालनेवाले कई प्राचीन शिलालेख, तॉबेके बने 
दानपन्न ग्राप्त हुए है, जिनपर उत्कीर्ण स्वस्थ काव्यमय 
रचनाओंसे प्रकट होता है कि तरुवोजा, मध्याक्वरा वगैरह 
व्यवस्थित देशी तेलगु छन्दोंमे सुन्दर साहित्य-प्रणयन होता 
था। शिलालेखों और दानपतन्नोके इन प्रमाणोंके बलपर यह 
कहा जा सकता है कि तेलगुमे साहित्य-रचना ग्यारहवीं 
शतीसे काफी पूर्व प्रारम्भ हुई थी और ईसाकी ७वीं शततीको 
उसका प्रारम्भिक विन्दु माना गया हे । 

आधुनिक तेलुगु साहित्यके युगप्रवर्तेक कं० वीरेशलिंगम्‌ 
पन्‍्तुलुके अनुसार तेडगुके १९५० वर्षोके साहित्यका 
काल-विभाग इस प्रकार है-- 

(१) अज्ञात युग---० सन्‌ ७००से लेकर १०५०तक । 

(२) आदियुग--ई० सन्‌ १०४०से लेकर १५००तक । 

(३) मध्ययुग--है० सन्‌ १५००से लेकर १७५०तक । 

(४) वर्तमान युग--६० सन्‌ १७५०से लेकर आजतक । 
साहित्यमे प्रतिपादित विषयके अनुसार मोटे तोरसे 

इनके क्रमशः चार और भी नाम दिये जा सकते है-- 

(१) शासनयुग-- लेखों और ताम्रपत्रोंका काछ । 

(२) पुराणयुग--संस्क्ृतके पुराणग्रन्थीका अनुवाद-युग । 

(३) प्रबन्धयुग---अनुकृत या खतन्‍त्र काव्यरचनाका युग । 

(४) गद्ययुग--नवीन विकासका युग । 

इन चारों युगोंका संक्षेपमें परिचय नीचे दिया 
जाता है-- 

(१) अज्ञात युग--वैसे तो ३० पूर्व २००के करीब आन्य 
सातवाहन राजाओके समयसे इसका प्रारम्भ माना 
जा सकता है, किन्तु सन्‌ ७०० ई०्के पूर्वके जो भी 
शिलालेख मिले हैं, उनकी भाषा या तो संस्कृत रही या 
प्राकृत | तेलगुका रूप तो ७वें शतकके बादवाले शिलालेखों- 
से देखा जाता है। इनमे वर्तमान अनन्तपुरम्‌ जिलेमे प्राप्त 
बादामी चालक्य नरेशोके दो शिकालेख तथा जिला 
गुण्ट्रमे उपलब्ध वेंगी. चाठक्य राजाका शिलालेख विशेष 
रूपसे उल्लेखनीय है। इनमे प्रयुक्त भाषाका रूप काफी 
प्राचीन रहा | लेखोके अतिरिक्त इस युगके साहित्यके 
दूसरे प्रकार है-- तुम्मेदपदसुठ (अमरगीत), गोव्विपदमु ल 
यक्षगानमुड', मेलकोलपुल! (प्रभातियाँ), सुदठझ' आदि । 

(२) पुराणयुग--इस युगके साहित्यका प्रणयन घर्म- 
प्रचार, पर्म-रक्षा एवं सांस्कृतिक उत्थानवाले तीन लक्ष्योकी 
लेकर चला था । आदिकवि नज्नयके पूर्व देशमें बौछ एवं जेन 
विचारधाराओंकी प्रबलताके कारण सनातन धर्मका हासन्सा 
हो चला था। सनातन वैदिक घर्मके प्रति फिरसे जनताकों 
आद्षष्ट करनेके लिए उन महाभद्टारकने अपने आश्रयदाता 
चालुक्य-नरेश राजराज नरेन्‍्द्रवी प्रेरणासे, पावनी गौतमीके 
तीरपर. पंचम वेद महाभारत” ग्रन्थका कान्‍्ता-सम्मित- 
काव्यमय शैलीमे सरस अनुवाद किया था, किन्तु अरण्य! 
पवेका थोड़ा ही अंश अनूदित कर पाये कि असमयमें दी 
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तेछ॒गु (साषा तथा साहित्य) 


उनका देहान्त हो गया। नन्नयके करोंब दो सो साल 


बाद कवित्ह्य तिक्षन सोमयाजी हुए थे, जिन्होंने शेष 
१५ पर्वोका अनुवाद, अदभुत क्षमता एवं सुन्दरताके साथ 
प्रस्तुत किया था । अधूरे अरण्यपवंका शेषांश, पीछे १४वीं 
शतीके मध्यभागमें जाकर, एक तीसरे महाकवि 'प्रबन्ध- 
परमेश्वर! यर्राप्रगडाने पूरा किया था । इस प्रकार 'महा- 
भारत” ग्रन्धका अनुवाद तीन महाकवियों द्वारा तीन 
शताब्दियोंमे जाकर सम्पन्न हुआ था | इन्हीकी कविन्नयी के 
नामसे श्रद्धापूवंक स्मरण किया जाता है । 
इस युगके अन्य उल्लेखनीय कवि हैः--राजा नन्‍्नेचोड, 
नाचन सोमनाथ, पाल कुरिक सोमनाथ, रायनि भास्कर, 
बमोर पोतना, महाकवि श्रीनाथ | साहित्यके गौरवभन्ध है:-- 
कुमारसम्मवम!, उत्तर हरिवंशम, भास्कर रामायणम्‌, 
आन्ख महाभागवतमु”, 'काशीखण्डमु', “अंगारनेषधमु, 
“बसवपुराणमु' वगेरह । इनमें अन्तिम रचना स्वतन्त्र ग्रन्थ 
है । इस युगतक आते-आते काव्यरचनामे दो विधान जोर 
पकड़ने रूग गये थे। एक मार्गी, अर्थात्‌ संस्कृत काव्यरीतियों 
का अनुसरण करनेवालो संस्क्ृ तशब्दबहुला रचना भोर 
दूसरी देशी, यानी जनसमूहकी रुचिके अनुसार उनकी ठेठ 
तेलगुमें चलनेवाली शैली । महाभारत, भागवत), भास्कर 
रामायण), 'नेषधम वगेरह मार्गी कविताकी रचनाएँ रहीं । 
क्रुमारसम्भवम” 'बसवपुराणम्‌” वगैरह शैव धर्मप्रतिपादक 
ग्रन्थ देशी शेलीमें मार्गी रचनाओंके लिए प्रतिक्रियाके 
रूपमें लिखे गये । क्रमशः वेदिक धर्मके प्रति आस्था कम 
होती गयी और वौर शैव ओर वीर वैष्णव धर्म जनतापर 
हावी होने लगे । ऐसे समयमें महाकवि तिक्कना, अपने 
ग्न्‍्थोंमें ठेठ तेलंगु शब्दोंका प्रचुर प्रयोग कर, मार्गीं 
साहित्यकी भी साधारण जनताके बहुत समीप ले गये । 
(३) प्रबन्धयुग--यह तेलुगु साहित्यका स्वर्णयुग 
माना जाता है। महाकवि श्रीनाथके साथ अनुवादोंकों 
परम्परा रुक-सी गयी और काव्यप्रयासियोंकी दृष्टि मौलिक 
प्रबन्ध लिखनेकी ओर हुई। स्तोलहवीं शतीके प्रारम्मसे 
प्रबन्ध रचना, यानी स्वतन्त्र महाकाव्य-प्रणयनका सूज्रपात 
हुआ । देशमें काकृतीय शासकोके समयसे ही मुसलमानोंके 
आक्रमण होने लगे । एक प्रबल हिन्दू राष्ट्रको स्थापना करके 
आये धर्म एवं संस्कृतिको रक्षा करनेके उद्देश्यसे महात्मा 
विद्यारण्यके दिशा-दर्शनमें प्रतापी विजयनगर राज्यकी 
स्थापना हुईं। विजयनगरके राजाओंमे सबसे प्रतापी और 
आदर प्रभु हुए क्रष्णदेवरायल । वे स्वयं बड़े विद्वान एवं 
कवि थे और उन्होंने अपने दरबार 'भुवन-विजय सभा में 
“अष्ट दिग्गज महाकवियोंकी प्रश्रय दिया था। अछसानि 
पेहना, नन्दितिम्मना, तेनालिरामक्ृष्ण, धूज॑दि, भद्मूति 
मादयगारि मछना, अय्यलराजु रामभद्रकविं, कन्दुकूरि 
रुद्रकवि धुरन्धर दिग्गज कवि थे, जिन्होने 'मनुचरित्रमनु, 
“पारिजातापहरणमु, 'पाण्डुरंगमाहात्म्यसुम', 'कालहस्ती- 
इवरशतकमु, वसुचरित्रमु' आदि अनमोर महाकाव्य 
रे थे। स्वयं श्रीकृष्णदेवरायने “आमुक्तमाल्यदा' नामक 
महाग्रन्य लिखा था। भडठमूर्तिने 'बसुचरित्रमु नामक 
प्रबन्धके अछावा 'नरसभूपालीयमु' नामक रीतिग्रन्थ एवं 
हरिश्चन्द्र नलोपाख्यानमुः नामक दथर्थी काव्य रचे 
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थे। इनके अलावा पिंगलि सूरज्ञा नामक एक और महा- 
कविने कलापूर्णोद्यम्र! नामक अदभुत महाकाव्य रचा 
था, जिसकी टक्‍्करका स्वलक्षणसम्पन्न काव्य दूसरा नहीं 
मिलता | 

इस थुगके उत्तरा््में साहित्यका रंगमंच विजयनगर 
राज्यके पतनके बाद, दक्षिणमे तंजाऊरके राजाओंके 
आश्रयमें चला गया । रघुनाथरायछु, अच्युत विजयराघव 
बड़े ही विद्वत्कवि एवं कविपोषक नरेश थे। तंजाऊरकी 
ही भोति मदुरैमं भी तिरमू नायक आदि राजाओंने 
साहित्यकी बहुत प्रश्रय दिया था| सुकवि चेमकूरवेंकटकवि- 
का विजयविलास', शेषम्‌ वेकटपतिका ताराशशांकविजय, 
ख्री-कवि मुद्दुपकनिका 'राधिकास्वान्तनमु विजयराघवका 
'खघुनाथनायकामभ्युदयमु”, ््री-फवि रंगाजम्माका 'उषापरि- 
णयमु” बगेरह अनुपम ग्रन्थ किसी भी -साहित्यकी गौरव 
प्रदान कर सकेंगे | इस युगके पू्वोर्डकी ख्री-कवि आतुकूरि 
मोल्लाने एक छोटी, किन्तु सरस रामायण प्रस्तुत की है, 
जो अत्यन्त लोकप्रिय है ! 

इन अनुवादों तथा प्रबन्धोंके अतिरिक्त प्राचीन तेडगुका 
शतक-साहित्य भी विशेष महत्त रखता है। शतक-काव्य- 
प्रणयनको परम्परा अनुवाद-युगमे ही प्रारम्भ होकर अन्य 
साहित्यिक रचनाओके समानान्तर बराबर चलती रही 
है। ई० सन्‌ ११७१के सुप्रसिद्ध शेव कवि पण्डिताराध्यकी 
रचना 'शिवतत्वसारमु के साथ इस रचनाका सूत्रपात 
हुआ था। कुल मिलाकर तेलुगुमे १०००से भी अधिक 
शतककाव्य लिखे गये थे, जिनमे ५००के करीब उपलब्ध 
हुए हैं। ये शतक भक्ति, श्ंगार और नीतिपूर्ण रचनाएँ हैं, 
जिनमें सो या उससे अधिक संख्यामें, मुक्तक रोलीमें छन्द 
गुथे रहते है । प्रत्येक शतकका एक 'मकुट' होता है, जो 
प्राचीन हिन्दीके सतसईकारोंके नामोकी तरह, रचनाके 
प्रत्येक उन्दमं जोड़ा जाता है। तेलगुके अत्यन्त प्रचलित 
शतक-गन्थोंमे वृषाधिपशतक, 'नारायणशतक, दाशरथि- 
शतक, विमनशतको, 'सुमतिशतक', आन्च्नायकशतक, 
“भास्करशतका, 'नरसिंह॒शतक वगैरह उल्लेखनीय है। 
यथावाक्कुल अन्नमय्या पालकुटिकि सोमनाथ, पोतनामाल, 
गोपन्ना, वेना, बद्देन, भास्कर, कूर्मनाथ कवि, कासुरू 
पुरुषोत्तम कवि वगैरह अत्यन्त प्रौद़ एवं सफल शतककार 
हुए है। 

गीति-साहित्य--शतकोंकी तरह प्राचीन तेलुगुका गीति- 
साहित्य भी अत्यन्त सम्पन्न रहा | ये गीत भी भक्ति, #ंगार 
ओर नीतिप्रधान रहते थे ओर साहित्यके साथ संगीत एवं 
नाव्य गुणोंसे सराबोर रहते थे । इन गीतिकारोमे अधिकांश 
सन्त-मदहात्मा रहे । गीति-साहित्यकी इस स्वस्थ परम्परामें 
१०वीं शतीके ताललपाक अन्नमाचार्य वगैरह तथा तिरुपतके 
भक्त कवि क्षेत्रय्या, गोपन्ना (रामदास), नादयोगी त्याग- 
राज आदिके नाम उल्लेखनीय हैं। त्यागराजकी कृतियाँ 
रामभक्तिसे अनुप्राणित थीं और तेलुगु साहित्यके विद्यापति 
ज्षित्रय्या के पद खंगारके सम्राट मुब्व गोपाल मगवानूकी 
मधुर भक्तिघारासे मण्डित थे। 

यक्षगान-प्राचीन _तेलगु साहित्यके द्ययप्रबन्धोंको 
यक्षगान कहा जाता है। संगीत, अभिनय एवं नृत्य, इन 
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तेलुगु (भाषा तथा साहित्य) 





तीन कलाओंमे प्रवीण कलाकार इनके प्रदर्शन किया करते 
थे। कन्दुक्‍्करि रुद्रकविकृत 'सुग्रीवविजयसु” तंजाऊरके 
राजा विजयराघवकृत 'रघुनाथास्युदयमु, सन्तप्रवर 
त्यागराजकृत 'प्र्माद भक्तविजयमु” ऐसे दृश्यप्रबन्धोमें 
प्रधान है। रामायण, महाभारत” एवं 'भागवतंकी 
कथाओंको यक्षगानोंके रूपमे अभमिनीत करनेकी अत्यन्त 
प्राचीन परम्परा तेलुगु जन-जीवनमे रही | 

(४) वर्तमान युग--गद्ययुग या नवीन विकासका थुग | 
8० सन्‌ १७५०तक देशमें ईस्ट इण्डिया कम्पनी शासनके 
जम जाने ओर देशी साहित्यके पोषक राजा-महाराजाओंके 
अधिकारोंके कुण्ठित हो जानेसे साहित्यके श्षेत्रमे एक 
प्रकारका अवसाद-सा छा गया । विजयनगर राज्यके पतन- 
के वाद प्रभ्ुुसत्ताका विकेन्द्रीकौण जो हुआ, उससे सन्‌ 
१६०० इं०्से ही दक्षिणमे तंजाऊर, मदुराके अलावा 
पेनुगोंडा, चन्द्रगिरि, वेंकटगिरि, कार्वेटिनगर, विजयनगर, 
(वर्तमान विशाखपद्टण जिलेके) पेद्दापुरम्‌, पिठापुरम्‌ , 
तेलिगानेके गद्दाठा नामक स्थानोमे छोटे-छोटे राज्य स्थापित 
हो चुके थे। इनके शासक तेडगु साहित्यकी करावरूम्बन 
देते रहे । इनमेंसे दक्षिणके तंजाऊर और मदुराके राज- 
दरबारोंमें, जेसा अभी कहा गया है, साहित्यका काफी 
संबर््धन हुआ, किन्तु फिर भी १६५० ई०से लेकर १९०० 
ई०तकके ढाई सौ वर्षोका समय साहित्यिक विकासके 
विचारसे हासयुग ही माना गया है । सन्‌ १६०० ई०से 
१८०० ई०तकके उल्लेखनीय कवियोमें समु्खं वेकटक्ृष्णप्प 
नायक, कूचिमन्त्रि तिम्मकवि, एनुगु लक्ष्मणकावि, अडिदमु 
सूरकवि, कंकाटि पापराजु पृष्पगिरि तिम्मकवि, गोपीनाथ 
वैंकटकवि वगैरहके नाम प्रसिद्ध है । 

विदेशी शासनने यदि एक ओर साहित्यके विकास-पथमे 
अवरोध प्रस्तुत कर दिये तो दूसरी ओर कुछ अग्रेजी 
अधिकारी ओर ईसाई धर्मप्रचारकोंने तेलुगु गद्य-रचनाकों 
प्रोत्साहन देकर, भाषा एवं साहित्यका अनमोरू उपकार 
किया था। सी? पी० जाउन महोदयका नाम तेलुगु भाषा 
एवं साहित्यके उद्धारकके रूपमें अमर हो गया है | इन्होने 
एक बहुत बडा तेलुगु शब्दकीष बओन्‍य निघंदबु बनाया 
था। जूलूरि अप्पयशास्री और चिन्नयसरि आदि देशी 
पण्डितोने भी भाषाकी उल्लेखनीय सेवाएँ की थीं । 

फिर १९वीं शतीके अन्तिम चरण और २०वीं शतीके 
प्रथम चरणमे कन्दुकूरि वीरेशलिगम्‌ पन्तुल हुए थे, जो 
आधुनिक तेलुगु साहित्यके जन्मदाता कहे जा सकते हैं । 
हिन्दीमे भारतेन्दु हरिश्चन्द्रका जो स्थान है, वही तेलगुके 
लिए पन्तुलका रहा है । कविता, नाटक, उपन्यास, निवन्ध 
आदि सभी क्षेत्रोमे इस महान्‌ लेखकने एक सर्वथा नवीन 
दृष्टिकोणका प्रतिपादन किया। अंग्रेजी साहित्य एवं बंगीय 
विचारधाराओंका, इनकी रचनाओंपर काफी प्रभाव पडा है। 

वीरेशलिंगम्‌ पन्तुलके अनन्तर बहुतसे ऐसे साहित्यकार 
हो गये हैं, जिन्होंने गद्य, कविता, नाटक, प्रहसन, भाषा 
एवं साहित्यका इतिहास, निबन्ध, समालोचना, कहानी 
आदि सभी साहित्य-शैलियोंमें ग्रन्थ-प्रणणन किया था। 
इनमेंसे ग्ुरजाड अप्पाराव मण्डयाक पार्वतीश्वरकवि, बहु- 
जनपल्लिसीतारामाचार्युढ, वेद वेंकटरायशाखी, धर्मवरम्‌ 


रामकृष्णमाचार्य, वद्धादिसुब्बारायकवि, जयन्तीरामय्या, 
गिडुगुराममूति पन्तुल, चिलकूरि वीरभद्वराव, कोमरोजु 
लक्ष्मणराव, कोटू श्याम कामशासत्री, वाविल्ल रामसखामि- 
शास्त्री, तिरुपति वेंकटकबुल, बेंकट पार्बतीश्वर कबुल, सुरवरभ्‌ 
प्रतापरेड्डी आदि प्रसिद्ध है । तिरुपति वेकट बबु और 
बेंकट पाव॑तीश्वर कबुल अत्यन्त प्रतिभाशाली आशुकवि एवं 
शतावधान चतुर थे। इनकी साहित्यिक यात्राओंने समूचे 
देशमे कविता-्म एवं प्रणणनकी लहर दौड़ायी | कोप्परपु- 
कबुल नामक कविबन्धु भी इसी खेबेके आशुकवि थे | 

इनके अतिरिक्त आन्त्र विज्ञानमण्डली, विश्ञानचन्द्रिका- 
मण्डली, साहितीसमिति, नव्य साहित्यपरिषद्‌ आदि 
सारस्वत संस्थाओं द्वारा भी तेलयु साहित्यकी श्रीदृद्धि हुई 
है । इस समय तेलगु साहित्यकी सेवा करनेवाली संस्थाओमे 
तेलगु भाषासमिति, अखिल साहित्य कलामिवर्डंक आन 
संसद, आन्ध्र सारस्वत परिषद्‌ आदि साहित्य एवं रूलित- 
कलाओके उत्थानके लिए प्रयास कर रही हैं। 

तेलुगु साहित्यकी सेवा आज भी अपने क्वतिरत्नों द्वारा 
करनेवालोमे इनके नाम उल्लेखनीय है--रायप्रोठ, सुब्बा- 
राव, तललावज्ञल शिवशंकर स्वामी, महोपाध्याय काशी 
कृष्णाचाये, कविसावभौम श्रीपाद कृष्णमूर्ति शाखी, विश्व- 
नाथ सत्यतारायण, राल्कूपछि अनन्तक्ृष्ण शर्मा, गडियारम्‌ 
शेषशाल्री, कालोजी नारायणराव, श्रीरंगम श्रीनिवासराव, 
तुम्मल सीताराममूर्ति चोधरी, गुर्रम्‌ जाघुआ) पुदट्टपति 
नारायणाचारी, पिंगलि काटूरि कविद, देवुलपल्चि क्ृष्ण- 
शासत्री आदि । इन ख्यातनामा कवियोंके साथ खरगीय 
वेटूरि प्रभाकरशाली, जनमचिशेषाद्रि शर्मा, चिलकूरि 
नारायणराव, अडिवि बापिराजुने क्रमशः शोधकाये, 
काव्यरचना, भाषाका इतिहास, चित्र ओर शिब्पके ज्षेत्रमे 
विशेष योगदान दिया था। मछंपछ्चि सोमशेखर शर्मा 
पुरातत्व एवं इतिहासके उद्धट पण्डित है, जिन्होंने शुष्क 
एवं नीरस प्रतीत होनेवाले अतीतका सरस काव्यमय 
प्रतिपादन अनेक ग्न्धोंमे किया है । मोलिक उपन्यासके 
क्षेत्रमे उनच्ननलक्ष्मीनारायणपन्तुल, विश्वनाथ सत्य नारायण, 
नोरिनरसिंहशासत्री, अडिवि बापिराजु, मीक्‍्कपारि नरसिह 
शास्त्री, मधिरसुब्बन दीक्षित, शुडिपाटि वेंकचलमकी रच- 
नाएँ प्रसिद्ध है । कहानीके क्षेत्रमें श्रीपादक्ृष्णमूर्ति शास्त्री, 
चिन्तादी क्षितुल, अडिवि बापिराजु, मुनिमाणिक्यम्‌ नरसिहद 
राव, विख्वनाथ सत्यनारायण, गोपीचन्द्र, कोडवर्टिगाटि 
कुटम्बराव, पाल्युम्मिपयराजु आदि ग्रतिनिधि-लेखक है ! 
हास्य और व्यंग्यके सबक लेखकोमे भमिडिपाटि कामेश्वर- 
राव प्रसिद्ध है| संस्कृतके अलुंकारशाख-मन्थोंके प्रमाणिक 
अनुवाद प्रस्तुत करनेवाले पण्डित लेखकोमे वेदाऊ तिरु- 
वेंगलाचारी, सन्निधानम्‌ सू्यनारायण शास्त्री, जम्मुकपडक 
माधवराव शर्मा आदि प्रमुख है । साहित्यिक समालोचवं।- 
में राठपल्लि अनन्तकृष्ण शर्मा, विश्वनाथ सत्यनारायण, 
शिष्टला सू्यनारायण शास्त्री, पुट्ठपति नारायणाचार्य आदि- 
की सेवाएँ अनमोल हैं । तेलुगु साहित्यका इतिहास प्रस्तुत 
करनेवालोंमें करुगंटि सीताराम भद्टाचार्य, चार्गटि शेषय्या, 
पी० ब० हनुमन्तराव, मधुनापन्तुलु सत्यन|रायण शास्त्री, 
अड्डकूरि लक्ष्मीकान्त झा आदि प्रधान है। भाषा एवं 


तोटक-त्रिक 
साहित्य सम्बन्धी शोधका्य करनेवालोंमें कीराड राम#ष्णप्पा, 
निडदवोल वेकटराव, गिडुगु सीतापति गंठि जोगि सोम- 
याजि आदि है । खण्डवल्लि लक्ष्मीरंजनमने आखल 
संस्कृतचरित्र' लिखा है | अनुवादके क्षेत्रमं काफी कार्य हुआ 
है, रवीन्द्र, शरत्‌, प्रेमचन्द आदिकी रचनाओके अनुवाद 
हो चुके है । अनेक अंग्रेजी कृतियोके अनुवाद भी हु 
है। इनके अलावा एकांकी नाटक/ हरिकथा, पुराण, 
“उपाहरणा', 'शतक', 'रेडियोरूपक, “रिपोर्ताज, व्यंग्य- 
चित्र आदि अनेक साहित्य-रीतियोंमें ग्रन्थ-प्रणयन प्रचुर 
मात्रामें हो रहा है। देशके कोने-कोनेमें बिखरे हुए सैकड़ों 
प्रचलित लोकगीतों एवं खियोके गीतोकी संकिलत करनेमें 
नेदुनूरि गंगाधरसने प्रशंसनौय कार्य किया है । 
[सहायक अन्थ--आमख््र भाषा चरित्र : विद्वान्‌ गण्टि 
जोगि स्ोमयाजि] --रा० मृ० र२े० 
तोटक-वर्णिक उन्दोंमें समदृत्तका एक सेद । 'पिंगलसत्र 
(६ : १२) तथा भरतके नाव्यशास्त्र' (१६: ४१)के 
अनुसार, चार सगणोंसे यह वृत्त बनता है (॥5, ॥5, ॥5, 
॥$) । प्स्कृतमें यह बहुत प्रचलित वृत्त है। विरहांकने 
इसका नन्दिनी (ृत्त०, ३: २०) नाम दिया हे । तुल्सीने 
उत्तरकाण्डकी 'रामस्तुति” ओर 'कलिवर्णन'मे इस छन्दका 
प्रयोग किया है। इसका प्रयोग चन्द, केशव, सदन तथा 
जोधराज आदिने किया है। इसका प्रयोग हुंत गतिके कारण 
वीर रसके वर्णनमें अच्छा हुआ है । सूदनने अन्य वर्णनोंमें 
भी इसका प्रयोग किया है । वीर रसका उदाहरण--“ जहें 
हिन्दुअ साहि लरन्त रिनं । तहें बान परे बरसा सुधनं” 
(पृ० रा०, १० २०९१)। 'रामचन्द्रिका में स्फुट प्रयोग 
(२: १६, ५: ३, ५: ११ आदि) है। तुलसी द्वारा इस 
छन्दका प्रयोग--अबछा कचभूषण भूरि छुधा । धनहीन 
दुखी ममता बहुधा। सुख चाहहिं मूढ न धर्मरता। 
मति थोरि कठोर न कोीमलछता” (कलिवर्णन : उत्तर- 
काण्ड) | “यु० झ्यु० 
तोमर १-मात्रिक सम उन्दका एक भेद । मिखारीदासके 
“न्‍्दोर्णव पिंगल'में इसका उल्लेख हे। भानुके अनुसार 
यह १२ मात्नाओंका छन्द हे, जिसके अन्तमे ग छू (5॥) 
होता है. (छं० प्र०, पृ० ४४) । सम्मवतः इसका प्रयोग 
हिन्दीमे ही अधिक हुआ, क्योकि प्राक्षपैगलममे इसका 
उल्लेख नही है । हिन्दीके कवियोंमें तुलसी (रा० च० मा०), 
केशव (रा० 3०), सूदन (सु० च०), श्रीधर (जं० ना०) 
और रघुराज (रा० ख०)ने किया है । इस छन्दका प्रयोग 
प्रायः वीर रसके प्रसंगमें युद्ध-बर्णनके लिए किया गया है । 


तुलसीने लकाकाण्डमे इस छन्दका उपयोग युद्धके भयानक 


तथा वीभत्स दृश्यके चित्रणमें किया हे । उदा०--“घरु मारु 
बोलहिं घोर, रहि पूरि धुनि चहुँ ओर | मुख बाइ धावहिं 
खान, तब लगे कीस परान”” (रा० च० मा०, ६ : १०१) 
तोमर २-वर्णिक उन्दोमें समवृत्तका एक भेद । हिन्दीमें 
यह छन्द मात्रिकरूपमें प्रचलित हे, पर केशवने इसे वृत्त- 
रूपमें प्रयुक्त किया है, जिसमें सगण और दो जगणोंसे एक 
चरण बना हे। 'प्राकृतपैंगलम्‌! (३२: <8)भमें तोमर वृत्त 
ही माना गया है। दामोदर मिश्र वा० भू०, २: ९०) 


और देव (श० २०, ग्र० १०)ने भी इसे वृत्त माना 
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है । उदा०--सुनि रामचन्द्र कुमार। धनु आनिये शक 
बार। सुनि वेग ताहि चढ़्ाउ। जस लोक छोक बढ़ाउ” 
(रा० चं०, ५: १९) | --घु० झु० 


म्रास-प्रचलित तेतीसमेंसे एक संचारी | आकस्मिक भयसे 


उत्पन्न चित्तक्षोमको तच्रास कहते है (प्र० रु० य०, पूृ० २६०)। 
भरतके अनुसार वज़पात, उल्कापात, मेघगर्जन, भयानक 
वस्तु अथवा पशुके दर्शनसे यह मनोवेग होता हे । संक्षिप्त 
कम्पन, रोमांच, गद्द वाणी इत्यादि अनुभावोंसे इसकी 
अभिव्यक्ति होती :है (नाव्य०ण, ७: ९१ ग)। सागर- 
नन्‍्दी एवं रामचन्द्र भोर ग्रुणचन्द्रने इसको भयसे पृथक्‌ 
बताया है । 'नाव्यदर्पण'के अनुसार विद्युत्पात, महामैरव- 
नाद एवं भयानक प्राणियों तथा शव इश्त्यादिके दर्शनसे जो 
आकस्मिक उद्देगकारी मनःक्षोभ होता हे, वह त्रास है, परन्तु 
अनर्थकी सम्भावनासे निरुत्साह होना मय है। दूसरे 
शब्दोंमें त्रास संचारी एवं भय स्थायी है, एक आकस्मिक तो 
दूसरा 'पूर्वापरके विचार से उत्पन्न होता है । 'दशरूपक में 
इसका बहुत सुन्दर उदाहरण माघके 'शिश्ुपालवध' महा- 
काव्यके जलविहार वर्णनसे दिया गया है, जब कि तरु- 


णियोंके जलमें रहनेपर पासतते उनको छूकर छोटी मछलियाँ 


जाती है तो उन्हे त्रास संचारी भाव होता है । 
हिन्दीके रीतिकालके आचायोंने उपर्युक्त लक्षणका अनु- 


सरण किया है। देवने 'आास'की परिभाषा देकर 'भयससे 


उसका अन्तर भी स्पष्ट किया हे--'घोर अवन दरसन 

सुझ्ृति, तंभ पुलक भवगात । छोम होइ जो चित्तमें, त्रास 
] 

कहत कवि तात” और अन्तर हे “अकपमात ते त्रास अरु 


विचार तें भयरीति” (भाव० : संचारी०) | अन्योने इसी 
प्रकारकका सामान्य लक्षण ही दिया है--“जहाँ कोन हूँ 


अदित तें, उपजत कछु भय आय (जगत०, ५७५६) । 
प्रकृतिके उद्दीपह रूपसे नायिका सन्त्रस्त हे--“कवि 
ग्वा चमक अचानककी रखते ऊलना मुरझाय गायी-सी। 
थहराय गयी, हहराय गयी, पुलकाय गयी, पर न्हाय 
गयी-सी” (२० मं०, प्‌ृ० १७५०)। इसी प्रकार काव्य- 
दर्षण'में विद्यापतिसे एक उदाहरण प्रस्तुत किया गया 
हे--सखि परबोधि सपन तल आनी | पिय हिय हरघ 
धयल निज पानी | छुड्ते राइ मलिन भे गेली । विधु करे 
कुमुदिनी मलिन मैली”। कृष्णके स्पर्शते राधाके मलिन 
होनेमें त्रास की व्यंजना है। --ज० कि० बृ० 


ब्रिक-कद्मीर शेव साहित्यकी संज्ञा त्रिक हे। यह त्रिक 


आगम-शास्त्र, स्पन्द-शास्र और प्रत्यभिज्ञा-शासत्र, इन 
तीनोंका बोष कराता है । साथ ही यह परा, अपरा और 
परात्पपा इन तीन अवस्थाओंका बोध कराता है । इसके 
अलावा शैव दर्शनके अमेंद, भेद और भेदामेद, तीन पक्षों- 
का योतन कराता है । यह इच्छा, ज्ञान और क्रिया-शक्तियों 
तथा पश्यन्ती, मध्यमा ओर बेखरी, तीन वाचाओको भी 
संकेतित करता है। इसीलिए कभी-कभी कश्मीर शेव दर्शन 
'त्रिक दर्शनके नामसे भी आख्यात होता है। इस त्रिक 
दर्शनका सबसे वडा अनुशासन समरसता है। यह 
प्रकृतिको सांख्यकी तरह एकदम निरपेक्ष सत्ता नहीं देता 
और अद्वेत वेदान्तकी तरह निष्केवल अह्यके रूपमें भी इसे 
नहीं स्वीकार करता है। यह सानवस्वभावके सभी पक्षोंकों 


शे६रे, 


त्रिकाया- त्रिमार्ग-सिद्धांत 





निदिष्ट करनेका प्रयत्न करता है, क्‍योंकि इसके अनुसार 
चैतन्यस्वरूप होनेके कारण शिव प्रत्येक वस्तुके साथ 
तादात्म्य स्थापित कराके ज्ञान कराते हैं, अपनी शक्तिके 
साथ सदा लीलारत होनेके कारण प्रीति जगाते है तथा 
शक्तिके ऊपर वशी होनेके कारण अप्रतिहत इच्छाशक्ति 
भी पेदा करते है । --वि० नि० मि० 
ब्रिकाया-दे० चार काया! । 
त्रिकुटी-दे० 'हृठयोग । 
ब्रिभंगी १-मात्रिक समछन्दका एक भेद । 'प्राकृतपेंगलम के 
अनुसार ही (१: १९४) भानुने इसके प्रत्येक चरणमे १०, 
८, <, ईकी यतिसे ३२ मात्रा मानी है तथा अन्तमें 
ग॒ (9)का निर्देश किया है (छं० प्र०, पृ० ७२) । यह छन्द 
अलुंकृत छन्‍्द कहला सकता है, क्‍योंकि इसके चरणकी 
प्रत्येक यतिपर यमकका प्रयोग प्राकृतपपिगलूम'में ही स्वीकृत 
रहा है । इसका प्रयोग तुल्सी (रा० च॒० मा०), केशव 
(र[० चं०), मान (रा० वि०), सदानन्द (रासारूग०), 
सूदन (सु० च०), पत्माकर (हि० वि०), जोधराज (हु० 
रा०) तथा रघुराज (रा० ख॒०)ने प्रधानतः किया है। 
तुल्सीने इसके प्रत्येक चरणमें केवल १०, ८, १४पर यति 
तथा यमकका प्रयोग किया है ओर इसका एक सीमातक 
अनुसरण केशव तथा रघुराजने भी किया है--““परसत पद 
पावन, शोक-नसावन, प्रकट भई तप पुंज सही” (र[० 
च० भा०, १:२११)। इस छनन्‍्दकी उत र-चढ़ावके साथ 
चलनेवाली गति वर्णनोमे क्षिप्रता अथवा भावावेग व्यक्त 
करनेके उपयुक्त हे। तुल्सीने स्तुतिमे इसका प्रयोग किया 
है। वीरकाव्योमें वीर तथा सहकारी रौद्र और वीभत्स 
रसो में यह प्रयुक्त हुआ हे---फिरि फेरि झटके, सॉग सम्के, 
मारु करे” (सु० च०, २:८)। सुन्दरने सुरुदेव- 
सतपदी', ब्ह्मविद्यांश अध्टका तथा शुरु-कृपा अष्टक मे प्रायः 
इसका उपयोग किया है । केशवने शंगार रसमें सी इसका 
प्रयोग किया हे-- नाचे नव नारी, सुमन डेँगारी, गति 
मनुहारी, सुख साजे” (रा० चं०) । 
भानुके अनुसार त्रिमंगीके चोकलोंमें जगण (5))का 
प्रयोग वर्जित होता है । जगणका प्रयोग दहोनेपर इस छन्द- 
का नाम शझुद्धध्वनि होता हे--- अति बल उदग्ग नृप, साह 
अग्ग जब, समर मग्ग चलि, खग्ग करे” (चिन्तामणि : 
भानु)। यमकका प्रयोग (आवश्यक नहीं माना गया 
| -+सं० 
ब्रिभंगी २-मात्रिक छन्द भी होता हे और दण्डक वर्णिक 
भी। मात्रिक त्रिभंगीमें ३२ मात्राएँं होती हैं, १०, ८, ८, 
ओर र्ेपर यति होती हे तथा अन्तमें गुरु होता हे । 
हिन्द्रीमें मात्रिक छन्‍्दका ही विकास हुआ है। प्रार्थना- 
परक भाव तथा स्तुतिपरक भावोंके लिए भक्तिकालमें इसका 
व्यवहार बहुत प्रचलित था । तुरसी, केशव आदि कवियों- 
का यह प्रिय छन्द रहा है। यों इसका प्रयोग पुष्पदन्त- 
(१० श० ई०)के काव्यमे भौ मिलता है। जिभंगी अपअंश- 
कालके मुख्य छन्दों यथा तोटक, तोमर, दोहाके साथ गिना 
जाता है। तुलसीदासकी स्तुतियोमें इस छन्दका विशेष 
प्रयोग दिखलाई पड़ता हे--यथा “परसत पद पावन, शोक 
नसावन, प्रगट भई तप पुंज सही” अथवा “भिये प्रकट 


कृपाला दौन दयारा कोशल्या हितकारी” (रा० च० मा०, 
१) । वीर रसके वर्णनमें सी इसका प्रयोग हुआ हैः--जोच- 
राजने हम्मीर रासो तथा सूदनने 'सुजान चरितमे 
उदा०--भुव छुट्टे उद्धे, जम ज्यों कट्ठे, बॉपे मुद्ठे, रोस 
भरे” (सु० च०, २:२३: १७) | सुन्दरने भी इसका 
प्रयोग 'शुरुदयासतपदी' आदि रचनाओंमें किया है । 
त्रिमंगी दण्डककी लक्षण-योजनाके सम्बन्धमे पर्याप्त मत- 
भेद है। जयकीतिने 'छन्दोनुशासनों (अ० २: २६८) में 
त्रिभंगीका लक्षण दिया है--नसभन तजतसय' । इस दृष्टि- 
से त्रियंगी छन्द २७ वर्णका होता हे । किन्तु 'छन्दप्रभाकर- 
(पृ० २११)के अनुसार त्रिभंगी उन्दका लक्षण है न ६-+- 
ससममसगरु ३४ वर्ण । वणिक त्रिभगीका प्रयोग हिन्दीमें 
नहींके वराबर हुआ है । -ह० मौ० 


त्रिसागं-सिद्धांत- रीतिके स्थानपर कुन्तक (१०, ११ श० 


ई०)ने अपने वक्रोक्तिजीवित'मे तीन मार्गवारा '्रिमार्ग- 
सिद्धान्त प्रतिपादित किया है। कुन्तकने मार्गकी काव्य- 
रचनामे प्रवृत्त होनेके देतुरूपमें माना हे। उनका कथन 
है कि “सम्प्रति तत्र ते मार्गाः कविप्रस्थानहितवः” । मार्गेका 
आधार उन्होने देशविशेष या प्रादेशिक शैलीकी न मानकर 
कविके सखमावकों स्वीकार किया है । कवि-सखमावभेदसे ही 
काव्य-प्रस्मान या मार्गके भेद है, क्‍योंकि वे स्वभावकों 
सर्वोपरि मानते हैं--स्वभावों मू्नि वर्तते!। खभाव तीन 
प्रकारके हैं-सुकुमार, विचित्र और मध्यम । इसीके 
आधारपर कुन्तकने सुकुमार, विचित्र और मध्यम, इन 
तीन मार्गोका निरूपण करते हुए त्रिमार्यका सिद्धान्त 
प्रस्तुत किया है । मार्गके इस प्रकार निर्णयका तके देते हुए 
उन्होने कहा है कि काव्यकी कोठी सहृदयोकों आनन्द 
प्रदान करना है । अतः यदि एक रीति या मार्ग एक प्रदेश- 
के छोगोंकी आनन्द दे सकता है तो सभी प्रदेशोके लोगोंको 
आनन्द दे सकता है। दूसरे प्रदेशोंके लिए दूसरा मार्ग या 
शैली निश्चित करना व्यर्थ है, अतः उन्होंने सबको आनन्द 
देनेवाले सुकुमार मार्गकी निश्चित किया-- झुकुमारामिषः 
सो5य॑ येन सत्कवयो गताः”? । दूसरा मार्ग अरमणीय नहीं 
है। वह विचित्र विशिष्ट रमणीयतापर आधारित मार्ग है । 
इस प्रकार यह सिद्धान्त बड़। तकेसंगत सिद्धान्त है । || 

4. सुकुमार सार्ग--कुन्तकके मतानुसार सुकुमार 
सत्कवियोका मार्ग है। इसमे कविकी प्रतिभा नवीन शृुब्द- 
अथकी उद्भावना करती है । इसमे सख्व्पालंकारोंका मनों- 
हारी प्रयोग विना प्रयत्नके होता है । यह स्वाभाविक वर्णन- 
सोन्दर्यसे युक्त रसादिका मंजुल समन्वय करनेवाला सहज 
कोशलसे युक्त होता है । यह मनकों रमानेवाल, विधाताके 
रचनावैचितश्यके समान प्रतिभासे उद्भूत नवनिर्माणकी 
शोभावाला मार्ग हे। इस प्रकार भव्यता, सहज सौन्द्य, 
पसरसता, मधुरता, प्रतिभाजात चमत्कृति, रमणीय, अनायास 
रचित अलंकारोकी शोभाते दीप्त सुकुमार वह मार्ग हे, 
जिसमें सत्कवि चलते है, जैसे कि भोरे ग्रफुल्ल काननके 
मार्गमें । सुकुमार मार्ग माधुय, प्रसाद, छावण्य और आधभि- 
जात्य इन चार गुणोंसे सम्पन्न होता हे । 

२. विचित्र सागं--विचित्र मार्ग आलंकारिक मार्ग हे | 
इस मार्गमे अलंकारोंकी छटाका आकर्षण ओर चमत्क 


त्रिवेणी-थीसिस 
प्रधान रहता है । एक अलकारमें दूसरे अलंकार जुडते जाते 
है। यह मार्ग विभिन्न शब्दाथ-वक्कताकी रंगीनीसे जगम- 
गाता रहनेवाढा होता है । इसमे अतिशयोक्तिका विलास 
क्रीड़ा करता है । यह सहज ओर अनायास मार्ग न होकर 
यत्नसाध्य और कृत्रिम सजावटवाला सार्ग माना गया है | 
आलंकारिक अतिरजना और उत्तिवैचिष्य इसका प्राण हे । 
३. सध्यस सा्ग--सहज शोभावाले सुकुमार मार्ग 
तथा आहाये (बनावटी) चमत्कारवाले विचित्न मार्ग, दोनोकी 
विशेषताओंसे सम्पन्न मार्ग मध्यम मार्ग हे। >म० मि० 
ब्रिवेणी-सन्‍्तो द्वारा प्रयुक्त उपमानों, प्रतीकों और रूपकोकों 
ध्यानसे देखनेपर स्पष्ट होगा कि उनमे बहुतसे ऐसे है, जो 
परम्परासे किसी अर्थ-विशेषमें प्रयुक्त होते आये है और 
सनन्‍्तोंने उन्हे ठीक उसी अर्थमें ग्रहण कर लिया है | त्रिपरेणी 
भी इसी तरहका शब्द है। हठयोग प्रदीषिका' (३, १०२)- 
में इडाकों गंगा और पिंगलाकों यमुना कहा गया हे। 
“(शिव संहिता में भी इन्हें गंगा-यमुना ओर इनके मध्यमें 
स्थित सुषुम्नाको सरस्वती बताया गया है। तीनोंका संगम 
ब्रह्मरन्थ मे होता है, जहाँ स्नान करने (लोन होने) से 
साधकोंकी अवश्य मुक्ति मिल जाती हे (७, १३१५। 
तीर्थादिकों नकारनेवाले हठयोगियोंने सभी तीर्थोकी कव्पना 
पिण्डके भीतर ही करली है, क्योकि वे मानते है कि जो कुछ 
ब्रह्माण्डमे है, वह सारा-का-सारा पिण्डमे है । जिस प्रकार 
हिन्दू मानता है कि त्रिव्रेणीमें स्नान करनेपर अवश्य मुक्ति 
मिलती है, उसी तरह हृठयोगी भी इड़ा, पिंगलठा और 
सुषुम्नाके संगमसे निमित त्रिवेणीकी वेसी ही महिमाका 
बखान करता है। तीर्थव्रतके प्रति अनाखावान्‌ सन्तोके साहि- 
त्यमे बहुधा उलछिखित जिवेणीका यही अर्थ है ।--रा० सिं० 
अधातुक-बौदू-दर्शनमें धातु शब्दका छोकके अर्थमें प्रयोग 
मिलता हे। धातुका शाब्दिक अर्थ है जो धारण करे 
( /घ-धारण करना) । ये छोक-पातु तीन हे--कामधातु, 
रूपधातु और आएरूप्यधातु । इन्हीके समूहका नाम 
त्रेधातुक है । कामसम्प्रयुक्त धातु काम-धातु हे । नरक, 
प्रेत, तियक्‌ (पशु-पक्षी) और मनुष्य--ये चार गतियाँ, 
देवगतिका एक प्रदेश ओर भाजन लोक, जिसमे प्राणी 
निवास करते है, कामधातुके अन्तर्गत आते हैं । कामधातु- 
के ऊपर रूषघातु हैे। रूप भौतिक होनेके कारण स्थान- 
सम्प्रयुक्त होता है। बौद्ध शास्त्रेंमे इसके सोलह स्थान 
- बताये गये हैं। इसमें चार ध्यान (या पॉच ध्यान, 
स्थविरवादियोंके अनुसार) होते है । चौथे ध्यानमें आठ 
मूमियाँ बतायी गयी है। आरूप्यधातु रूपसे हीन हे। 
अतः अरूपी धर्मसे संसृष्ट होनेके कारण यह देश या 
स्थानसे सम्बद्ध नही है । यह चार प्रकारका बताया गया 
हे--आकाशानन्त्यायतन, विज्ञानानन्त्यायतन, आकिशद्नन्या- 
यतन, नेवसंज्ञानाउसज्ञानायतन । 
हिन्दी साहित्यमें सिद्धोने जहाँ जगतके अर्नित्य स्वरूप- 
का वर्णन किया हे, वहीं त्रेधातुककी ओर भी संकेत किया 
है। सम्पूर्ण त्रैधातुक उनके मतानुसार चित्तसम्भूत है । 
यह निश्चित रूपसे वैभाषिक और योगाचार सिद्धान्तोका 
प्रभाव हे । --क० शु ० 
त्रोटक- हसमें पॉच, सात, आठ या नौ अंकोका विधान 


शेद3 


होता है। इसके पातन्नोंमें मनुष्य ओर देवता दोनों रहते है । 
इसमें अंगी रस शंगार रस और प्रत्येक अंकमे विदूषककी 
योजना की जाती हे । शेष बातोंमें नाटकसे समानता रखता 
हैे। उदा०--स्तम्मितरंभ! (७ अंक), 'िक्रमोवब॑शीय* 
(५ अंक) । “जवि० रा० 


थीम-संवाद, सम्मापण, प्रवचनका विषय, आधारभूत 


कार्य या चेष्टा अथवा वह सामान्य प्रकरण या विषय, 
जिसे कथा-विशेषके द्वारा उदाहत किया गया हो। हिन्दीमे 
थीमको कथासूत्र कह सकते है । सी० ई० डब्ल्यू० एक० 
डारूस्ट्राम (द एनाछेसिस ऑव लिटरेरी सिचुणशन)ने 
कथावस्तुकी पॉच भागोंमे विभाजित किया है--(१) भौतिक, 
अर्थात्‌ व्यूहाणु (मालीक्यूस्स)के रूपमें मानव, (२) अंगीय 
(आरगेनिक) अर्थात्‌ प्रस्सपिड (प्रोगेप्लाज्म)के रूपमें 
मानव, (१) सामाजिक, अर्थात्‌ सामाजिक प्राणीके रूपमे 
मानव, (४) अहमूत, अर्थात्‌ व्यक्तिके रूपमें मानव तथा 
(७) देवी, अर्थात्‌ आत्माके रूपमें मानव । इन मूल कथा- 
सूत्रोके आधारपर कलाकृ्ृतियोंके नवीन प्रकारके विश्लेषणका 
मार्ग खुल गया है ) डाल्हस्ट्रामने थीम (कथासत्र)की विषय 
(सब्जेक्ट), स्थिति (सिचुणशन) और कथानकसे भिन्न 
बताते हुए उसे दिशानिर्देशक विचार, अभिप्राय या तात्पर्य, 
उपदेश या शिक्षा और निश्चितोक्ति कद्य है (०-- 
“उपन्यास”, कहानी”) । “स्० 


थीसिस-जिस प्रस्तावनाके प्रतिपादनका उद्देश्य यह हो 


कि उसे सिद्ध किया और तमक॑ द्वारा पुष्ट बनाया जायगा, 
उसे थीसिस कह सकते है । कभी-कभी अ्रस्तावनाओं और 
न्तव्योंमे निहित सत्य स्वतः प्रकट नही होता । उसके लिए 
व्याख्या करने और प्रमाण जुटानेकी आवश्यकता पड़ती है । 
इस रुूपमें प्रस्तुत मन्तव्योंकी थीसिसकी कोटिमे रखा जा 
सकता हे। व्यापक इृष्टिते तो किसी भी विशेष अथवा निश्चित 
विषयपर लिखे गये निवन्धकी थीसिस कह सकते हैं, पर 
थीसिसका इन दिनों प्रचलित वास्तविक अथ हे--अध्येता 
द्वारा क्रिसी डिग्री या डिप्लोमाके लिए प्रस्तुत प्रबन्ध । 
उन्दशासत्र और तर्कशाखमें भी थीसिसका प्रयोग 
होता है, पर लेखनके अन्तर्गत थीसिप्त व्यक्ति-विशेषके 
अन्जेपण ओर विचारका परिणाम है। साथ ही वह मानव- 
शानमे कुछ-न-कुछ योग देती हे । थीसिसमें किसी समस्या- 
का विवेचन और निदान होना चाहिये। थीसिस और 
पेपर, दोनोंमे व्यक्तिगत अन्वेषणका तत्त्व विद्यमान रहता 
है और सामान्य दृष्टिसे देखा जाय तो इन दोनोंमें केवल 
आकारका अन्तर जान पड़ता हे, पर वास्तवमे ये दोनों अनु- 
सन्धानके दो प्रकार है। थीसिस वह शोध हे, जिसमे कोई 
केन्द्रीय स्थापना की गयी हो और जो किसी विषयपर नया 
प्रकाश डालती हो । थीसिसका उद्दे इय यह नहीं होता कि 
विषयसे सम्बद्ध सारी सामग्री एकत्रमात्र कर दी जाय, 
अपितु यह कि वेज्ञानिक अन्वेषणकी दृष्टिसे उस सामभीकी 
व्याख्या हो और विवेचन तथा विश्लेषणके बाद कोई 
शोधगत तथ्य ढूँढ निकाला जाय । अस्तु, थीसिसकी चार 
प्रमुख आवश्यकताएँ है--व्यक्तिगत अन्वेषण, विद्धत्तापूर्ण 
लेखनके सिद्धान्तोवंगे मान्यता देना, प्रामाणिकता और किन्हीं 


- निश्चित निष्कर्षोकी उपलब्धि । 
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अंग्रेजीमें डाक्टरकी डिग्रीके लिए प्रस्तुत प्रबन्धको 
डेजटरेंशन भी कहते हे ओर थीसिस शब्दका उपयोग प्रायः 
एम० ०० कक्षाके लिए लिखे प्रबन्धके अर्थमें किया 
जाता है| इस दृष्टिप्ते डेजर्टेशन थीसिसकी अपेक्षा अधिक 
महत्त्वपूर्ण और गम्मीर प्रबन्ध माना जाता है पर हिन्दीमे 
थीसिस शब्दका प्रयोग एम० ए० और डाक्टरेट, दोनोंके 
ही लिए लिखे गये ग्रबन्धोके अर्थमे किया जाता है । 
[सहायक ग्रन्ध--हिन्दी साहित्य : भोलानाथ । (परि- 
शिष्ट क 5 १९३१--४७ तककी हिन्दी थीसिसोंकी सूची); 
अनुसन्धान का स्वरूप : सावित्री सिनहा |] ++अ० कु० 
थेरगाथा-पालीका थेर' शब्द संस्कृतके स्थविर” वृद्ध 
शब्दसे निकला है । गाथा शब्द संस्कृत तथा पाली, 
दोनोमें ही समान रूपसे प्रयुक्त होता हे (० गाथा! १) । 
यह शब्द संस्कृतकी गे! (गाना) धातुसे थन्‌ प्रत्यय तथा 
स्रीलिंग प्रत्यय टाप लगकर बना है | इस प्रकार थिरगाथा' 
शब्द स्थविरों अर्थात्‌ वृद्ध, पुराने या प्राथमिक बोडोके 
गीतोंका बोधक है। ये गीत या छन्द साथनाके उन्नत 
सोपानोंपर पहुँचे हुए बोद सन्‍्तोंके मुखमे बलात्‌ एवं 
अकस्मात्‌ निकले हुए वचन है, जिनमें उनके अमूल्य अनु- 
भव भरे हुए हैं। इसी प्रकार प्राथमिक वोद्ध साविकाओके 
गीत थेरीगाथा कहलाते हैं। इन गाथाओंका संग्रह 
वधेरी-प्ेरीगाथा' नामते सुत्तपिटक के 'खुदकनिकाय के 
अन्तर्गत हुआ है । “आ० प्र० मि० 
दकनी-(दे० दक्खिनी ।) 
दकनी साहित्य- द्व० 'दक्खिनी”) । 
दक्खिनी (दकनी, दखनी)-भाषा तथा साहित्यिक 
सन्दर्भमे इस शब्दका प्रयोग उस भाषाके लिए किया जाता 
है, जिसका प्रयोग दक्षिणके बहमनी वंश तथा बीजापुर, 
गोलकुण्डा ओर अहमदनगरसे सम्बन्धित मुसलूमान कवियों 
ओर लेखकोने साहित्यके क्षेत्रमे १७वी शतीसे १८वीं शतती- 
तक किया और जो इन राज्योकी राजसाषाकी तरह सम्मा- 
नित थी तथा जो आज भी इन जिलोंमे बसनेवाले ग्रामीण, 
अशिक्षित मुसलमानों द्वारा प्रयुक्त की जानेके कारण 
मुसलमानी नामसे प्रसिद्ध है । 
दकनी या दक्खिनी शब्दका प्रयोग इन कवियोंने 
हिन्दी. और हिन्दवी (मध्यकालीन विशिष्ट अर्थ)के समा- 
नार्थक रूपमे किया है । हिन्दी या हिन्दवीका दक्खिनी 
कहलाना केवल इन दक्खिनी राज्योके सम्बन्धके कारण है, 
क्योंकि हिन्दी या हिन्दवी बोलनेवाले उत्तरके ये शासक या 
सैनिक (सूफी) दक्षिणमें.बस गये थे। इस प्रदेशमे उस समय 
मी सारतीय आये साषाकी मराठी अथवा द्राविड मापाओंकी 
तमिल, तेलुगु और कन्नड बोली जाती थी। उत्तरसे आये 
इन मुसरूमानोंने इन भाषाओको न अपनाकर बोलचाहक 
तथा साहित्यमें उसी भाषाका प्रयोग किया, जिसे वे उत्तरसे 
लाये थे। ये मुसलमान शासक तथा सैनिक दिल्‍ली और 
मेरठक्षेत्रसे ही आये थे, अतणव इनके द्वारा प्रयुक्त भाषामें 
सध्ययुगीन खडीबोली ओर बाँगरूका नमूना सुरक्षित है । 
द केखनका साहित्य हिन्दी साहित्यकों बहुत बडी निधि 
है। ज़ेस समय उत्तरी भारतमें खडीबोली केवल बोलचाल- 
की भ्व॒पा थी, उस समय दक्षिणमें इन राज्योंका संरक्षण 
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पाकर उसमें साहित्य लिखा गया । दक्खिनीके प्रथम ग्रन्थ- 
कार ख्वाजा बनन्‍्दानवाज (१३१८-१४३२ ई०) माने जाते 
है | इनका ग्रन्थ 'मिराजुल आशिकीन” खडीबोलीगद्यका 
प्राचीनतम नमूना है। दक्खिनीका पहला कवि निजामी 
था, जो बहमनी सुलुतान अहमदशाह तृतीयके शासनकाल- 
(१४६०-६२) मे मौजूद था। 'कदमराव व पदम” पहली 
रचना है। मुल्ला वजहीका प्रसिद्ध गद्य ग्रन्थ १६३५ ई “में 
लिखा गया । गवासीकी 'मसनवी सैफुलमुल्क' एवं बदी- 
उज्जमालः (१६२६ ई०) एवं तूतीनामा (१६३१५), 
वजहीकी 'उतुरू मुश्तरी! (१६०९ ई०), इल निशातीकी 
मसनवी फूलबन' (१६८०८ ३०) प्रसिद्ध काव्यक्षतियों है । 
गोलकुण्डाके कुतुबशाही सुरूतान खुद अच्छे कवि थे । झु ० 
उली कुतुबशाहकी रचनाएं कुल्लियातके रूपमे प्रकाशित हो 
चुकी ढै। वली औरंगाबादी दक्खिनीके अन्तिम कवि और 
उदृके प्रथम कवि कहे जाते है । 
दक्खिनीके कवि यद्यपि सभी मुसलमान थे, किन्तु 
किसीने क्‍या भापा, क्‍या भाव, प्रत्येक क्षेत्रमें भारतीयता 
नहीं छोडी । लिपि केवल फारसी है। धार्मिक साहित्यमे 
अवश्य फारभी-अरबीके शब्द है, किन्तु आजकी उदूंसे बहुत 
ही कम, जो हैं भी वे तद्भवरूपमे मिलते है| अनेक संस्कृत 
शब्द तत्सन और तद्भव रूपमे प्रयुक्त हुए है। इस 
साहित्यकी सबसे बड़ी विशेषता हे कि यह राज्य-्संरक्षण 
पाकर सब प्रकारसे प्रामाणिक साहित्य हे ! 
सहायक पग्रन्ध--दक्खिनी हिन्दी : बाबूराम 

सक्सेना ।] -मा० बृ० जा० 

दक्षिण नायक-दे० नायक (खज्नार) । 

दग्धाक्षर-दे० वर्ण । 

दयावीर-दे ० “वीर रस । 

दरसनी-नाथ पन्थियोंका मुख्य सम्प्रदाय गोरखनाथी 
योगियोका है। ये छोग कान फाडकर उसमें दर्शन 
नामकी सुद्रा धारण करते हे, इसीलिए इन्हे कनफटा और 
दर्शनी साधु कहा जाता है । यह मुद्रा अनेक धातुओंकी 
बनती है । हाथी दॉतकी भी। ये साधु दो प्रकारकी 
मुद्राएँ धारण करते है--कुण्डल और दर्शन। कुण्डलकों 
“'पवित्री' भी कहते है । कुमायूँके योगी रुईके सूतका जनेव' 
भी धारण करते हैं। पविन्रीकों ये इसी सूतमें बॉघपे रखते 
है। पवित्री हरिणकी सींग या पीतछ, तॉँवा आदि थधातुसे 
बनती है । इसीमे रुईके सफेद धागेसे. 'सिंगीनाद!ं नामकी 
सीटी भी वँधी रहती है और रुद्राक्षक एक मनियों भी 
लटकती रहती है । प्रातः और सन्ध्याकालीन उपासना 
तथा भोजनके पूर्व योगी छोग इसे बजाते हैं। सिंगीनादके 
बंधे रहनेके कारण 'जनेव' को 'सिगीनाद जनेव” कहते है । 
योगी लोग मूँजकी रस्सीका कटिबन्ध भी पहनते है, जिगे 
'मेखला' कहा जाता है । --रा० सि० 
दलूगत मूल्य-दे? मूल्य । 

दलित वर्गं-यह समाजका निम्नतम वर्ग होता है, 
जिसको विशिष्ट संज्ञा आथिक व्यवस्थाओंके अनुरूप ही 
प्राप्त होती है । उदाहरणार्थ दास-प्रथामें दास, सामन्तवादी 
व्यवस्थामें किसान, पूँजीवादी व्यवस्थामें मजदूर समाजका 
दलित वर्ग कहलाता है । “-रा० क्ल० जत्रि० 


दसंह्वार-दादावाद 
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दसदह्वार-शरीरके दस छिद्द--एक मुखका छिद्गर, दो नासिका- 
के छिद्र, दो आँखें, एक पायुका छिद्र, एक उपस्थका छिद्र 
और एक तबह्यरख्र । ये दस पिण्डस्थ द्वार हैं। सन्‍त जब 
एक महलूके दस दरवाजोंका उल्लेख करते हे तो उनका 
तात्पय शरीरके इन्ही दरवाजोसे होता हे। अद्मरन्धके अर्थ 
में दसवें द्वारा शब्दका प्रयोग सक्तिकालीन साहित्यमें 
बहुत अधिक मिलता है । “गढ़ तस बॉक जैसि तोरि काया! 
कहकर सिंहलूगठका जो वर्णन जायसीने किया हे. (द्वे० 
पञ्मावत, २१०), उसमें 'नो पौरी'का अर्थ बह्मरन्त्रके अति- 
रिक्त अन्य द्वारों या छिद्रो से है और 'दर्वेंदुआर' स्वयं 
ब्रह्ममन्ध है । पद्मावत (११६)मे जायसीने 'दसवेँदुआर- 
को तालवृक्षदी तरह ऊँचा बताया है, जिसे देखनेके लिए 
इृष्टिकों उलट करना (अर्थात्‌ १. दृष्टिको बाह्मच्श्योंसे हटाकर 
अन्तमुंखी करना, २. दृष्टि जो प्रकृतितः नीचे देखनेकी अभ्यस्त 
हैं, उसे ऊर्ध्वमुखी करना) आवश्यक है।.. +>रा० सिं० 
'दुशक- दे० 'मुक्तक काव्य । 
दशधा भक्ति-नवधा भक्तिमे प्रेमलक्षणा भक्तिके जुड़ 
जानेसे भक्तिके दस प्रकार हो जाते है (द्वे० प्रेमलक्षणा 
भक्ति, 'नवधथा भक्ति) ! -“वि० भो० छझ्ञु० 
दृशम हार-दे? दसद्वार । 
दाक्षिणात्या प्रवृत्ति-दे० 'प्रवृत्ति', चोथी | 
दादावाद-दादा या दादावाद आधुनिक यूरोपीय कलामे 
एक आन्दोलन था, जिसका आरम्भ १९१६ ई०मे जूएरिकमें 
हुआ | जीन आरप॑ (जाँ आर)ने अपने साथियोंके साथ श्स 
आन्दोलनका प्रवर्तन किया और यह प्रथम महासमरके पूर्व 
ही अपनी पराकाष्ठाको पहुँच गया । इसका संचालन और 
प्रचार 'कबरे वोल्त्येर', (तीन सौ इक्यानबे”, 'दादा' आदि 
पत्र-पत्रिकाओ और निहिलिस्त चित्र-प्रदशनियों द्वारा हुआ । 
कुछ जीवनसे जले-कटे तरुण-तरुणियाँ एकत्र हुए, जिनका 
कहना था कि जीवनने उनके साथ दगा किया है और 
उन्होने इस संसारके इस अनेतिक स्वभावके भण्डाफोड्का 
बीड़ा उठाया । यह उन्होंने, सारे परम्परागत, तक, कला, 
संस्कृति आदिपर प्रह्दर कर, किया । चित्रमें आकस्मिक और 
अप्रत्याशितका आधान कर उन्होंने कलामें एक नयी धारा 
प्रवाहित की । आर्प और अन्स्टके 'फातागागा' चित्र इसी 
परम्पराके है। उनका कलाके साधारण रसवादी सौन्‍न्दर्यसे 
कोई सम्बन्ध नही । अन्य भी अनेक रूपोसे उन्होंने परम्प- 
रागत संस्कृतिका उपहास किया । जेसे लियोनादों द 
विचीके प्रसिद्ध चित्र मोनालीजा'में मोनालीजाके मूँछें 
बताकर फिरसे चित्रित किया । दूशॉका चित्र चर्मों' भी 
इसी प्रकारका था, जो वांस्तवमें चश्मा या फव्वारा नहीं, 
"मात्र मूत्राल्य था और जिसे उसने १९१७ ३०में नियो- 
जित न्यूयाकंकी एक चित्रप्रदशनीमें प्रदर्शित किया था । 
दादावादका अतियथार्थवाद (दे०)से घना सम्बन्ध है । 
उसे समझे बगेर इसको समझ सकना जरा कठिन है, इससे 
उसपर भी दो शब्द यहाँ कह देना अनुचित न होगा । 
सुररियलिज्म या अतियथार्थवादमें साधारणतया परस्पर 
सम्बन्धित वस्तुओकी एकत्र कर उनसे प्रजनित शुद्ध यथार्थ- 


से ऊपर एक नये अतियथाथका दर्शन किया जाता है | यह 


दादावादकी ही उत्तर-संज्ञा थी। दादावादके परम्परागत 


प्रहारको इसने ओर आगे बढ़ाया और साधारण सर्जनात्मक 
अंकनकों जगह अवचेतनकी विश्वेंखलित कर स्वप्न अथवा 
सुपप्त चेतनाको कलामें प्रतिविम्बित किया । फिर भी इसने 
करा ओर लाहित्यका विनाश न कर एक नये कलात्मक 
सर्जनकी व्यवस्था की । अतियथार्थवादियोका दावा है कि 
हमारी सारी प्रकट क्रियाएँ-प्रतिक्रियाएँ हमारे अवचेतन 
ओर अध॑चेतन स्वभावसे प्रभावित रहती है, जिन्हे रसरूपसे 
हम कलाधारमे व्यक्त कर सकते है। इस दृष्टिके बावजूद 
अतियथार्थवादी क्षतियोमे अनायास और आकरिमक-अप्र- 
त्याशितकी जगह असाधारणतया आयोजित कब्पनाका 
समावेश होता है । आकस्मिक ओर अप्रत्याशित उसमें केवल 
निरूपित वस्तुओ और चित्रित पदार्थों या विषयोंके 
सान्निध्यमे हे, पर यह सान्निध्य स्वयं अत्यन्त चिन्तित 
व्यवस्थाका परिणाम होता हे, नितान्त सचेत ओर तकक॑- 
सम्मत प्रयासका । अतियथार्थवादी चित्रणके विशेषतः दो 
प्रकार हमें आज उपलब्ध है । एकके प्रतिनिधि तो साव्वादोर 
दाली और ताशुईके चित्र है, जिनमें कालकी गति और 
स्वपष्निल वातावरणका फैली अग्मभूमिमें प्रचुर समावेश 
होता है और जिसके अवयव नितान्त स्पष्ट और रंग साफ 
होते है । इसके दूसरे प्रकारके चित्रो(मासों और आपके 
बनाये) में प्रातिनिधिक रूपकी छाया कम, विकरारुता अधिक 
होती है । इसमे प्रक्षिप्त वस्तुका रूप विक्ृृत कर दिया 
जाता है । 

दादावादके प्रधान चित्रकार जीन आप॑ ओर अर्न्स्ट 
माक्स है। आप॑ (१८८८ ई०) अतियथार्थवादी दृश्कोण- 
का चित्रकार, मूर्तिकार और सिद्धान्तननिरूपक है और 
उसका प्रभाव फ्रांस, जर्मनी ओर स्विटजरलेण्डके चित्रकारों- 
पर गहरा है। वह प्रभाव अब अमेरिकाके कलाकारोंकों 
भी वशीभूत कर चुका है । उसके चित्रणमें रूप अधिकतर 
काष्ठवत्‌ होता हे, जिसे वह विविध रंगोके सम्पुंजनसे 
प्रस्तुत करता है। उसमें एक उपहासास्पद प्रवृत्ति होती 
है, जो अप्रत्याशित वस्तुओके एकन्रीकरणसे और भी घनी 
हो जाती है । अर्न्स्ट माक्स (१८९१ ३०) भी दादावादके 
प्रवर्तको और अग्रणी चित्रकारोंमें हे । वह अपनी रौलीके 
दो लक्षणोसे विशेष प्रसिद्ध हुआ है। इन लक्षणोंके अब 
विशिष्ट नाम पड़ गये हैं--कोलाज और फ्रोताज ! कोलाजके 
माध्यमसे अन्स्टंने प्रकट किया कि दो नितानत असम्बन्धित 
प्षेत्रोंके विचार और रूप एकत्र कर दिये जानेपर एक स्वभा 
अप्रत्याशित अनुभूति अभिव्यंजित कर सकते हैं। इस 
प्रकार वह कागजके ऊपर दो फोटोग्राफके डुकड़े पास-पास 
चिपकाकर उनके बीचकी जमीनपर रंग भरकर एक नया 
यथार्थ और वस्तु-तथ्य प्रस्तुत कर देता है, जो उन डुकडोंसे 
पृथक्तः चोतित नहीं होता । कोछाजका अथ॑ ही चिपकाना 
होता है | अन्स्टं ओर आपके दादावादी फातागागा-चित्र 
इसी परम्पराके है। इस प्रवृत्तिकी दूसरी टेकनीक फ्रोताज 
कहलाती है । फ्रोताजका अर्थ है (घर्षेण द्वार) रगड़ना। 
इस दृष्टिमें एक सिद्धान्त हे । वह यह कि दादावादी मानता 
है कि काष्ठादिके कणोमे गति और रूप निहित है « इससे 
उसका विश्वास है कि जब वह उस पदार्थपर कागज- रखकर 
उसपर ग्रेफाइटसे रगड़ता या घिसता है, तब वह बशगजपर 
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मूल पदार्था रूप-गतिक भाव खीच लेता है। अर्न्स्ट 
माक्सने दादावादके प्रचारमे जीन आपका बडा साथ दिया। 
फिर वह शुद्ध सुररियलिस्ट हो गया। वस्तुतः अतियथार्थवाद 
और दादावादमें बहुत कम अन्तर है, इसीसे अन्स्य और 


आप दोनो अतियथार्थवादी भी कहे जाते हैं. (दे०-- 
अतियथार्थवाद' । 

[सहायक ग्रन्थ--सुररियलिज्म सं०.. हर्बर् 
रीड |] “+भ० ह्ु० उ० 


दादूप॑ध-इस सम्प्रदायके संस्थापक सन्त दादू (१७४४- 
१६०३ ३०) थे। यह सम्प्रदाय ब्रह्म सम्प्रदाय या परब्रह्म 
सम्प्रदायके नामसे भी प्रसिद्ध है। दादूके सुप्रसिद् शिष्य 
सन्त कवि सुन्दरदास एवं रज्जब साहबने अपनी रचनाओंमें 
पारमतह्म या परबह्न-सम्प्दायका उल्लेख किया है । दादूके 
आदिगुरु स्वयं परतञह्म थे। इसी कारण इसका नामकरण 
परब्रह्म-सम्पदाय हुआ । परशुराम चतुर्वेदीके मतसे इस 
सम्प्रदायका स्थापन[कारल १५७३ ई० हे। क्षितिमोहन 
सेनके मतसे सम्प्रदायकी स्थापना दादूने गृहस्थ-जीवनमें 
प्रवेश होनेके अनन्तर की। दादू जन्म-लीछा परची'से 
ज्ञात होता है कि इस सम्प्रदायका संस्थापन १५८३ ई०के 
निकट हुआ | दादूपन्थकी नाद-कुरू-परम्परा बुहनसे 
प्रारम्भ होती है । एच० एच० विल्सनके मतसे बुढ्न सन्त 
कबीरके शिष्य थे। दादूने प्रस्तुत पन्‍्थकी स्थापना अपने 
साथियोकी मण्डलीमें आध्यात्मिक विषयोंपर चचोके द्वारा- 
की थी । पन्‍्थकी स्थापनाका प्रमुख उद्देश्य एवं आदर 
निम्नलिखित पदसे स्पष्ट हो जाता है-- 

“भाई रे, ऐसा पन्‍्थ हमारा । 

हेपष रहित पन्‍्थ गहि पूरा, अवरण एक अधारा। 
वाद विवाद काहू सो नाहीं, माही जग थे न्यारा । 
समदृष्टि सुभसाइ सहज में, आपहिं आप विचारा ॥१॥ 
में तें मेरी यहु मति नाही, निर्वरी निरकारा। 
पूरण सबै दे पिया आपा पर, निरालूंब निर्धारा ॥२॥ 
काहके सेंग मोह न ममिता, संगी सिरजनहारा। 
मन ही मन सो समझि सयाना, आनेद एक अपारा ॥३॥ 
काम कल्पना कदें न कीजे, पूरण अह्मय पियारा। 

: इहि पंथि पहुंचि परगहि दादू, सोतत सहजि सेमारा ॥४॥” 

दादूपन्‍्थकी विचारधारापर कवीरपन्थ(दे०), सूफ़ी दर्शन, 
तथा उपनिषद्‌ साहित्यका प्रभाव स्पष्ट रूपसे पडा हे । 
दादू जन्म-लीला परची से ज्ञात होता है कि सम्राट अकबर, 
अवुलफजल, राजा भगवन्त सिंह, बीरबरू, बुलन्द खाँ, 
जेमल, माधवदास आदि दादूपन्थके उच्चादर्शोर्ते प्रभावित 
थे। दादूके निधनके अनन्तर अच्छे प्रचारकों और संबटन- 
कर्ताओंके अभावमे दादूपनन्‍्थका विकास कई उपसम्प्रदायोमे 
हो गया। महन्त जेतरामके समयमे इस पन्थके अन्तर्गत 
उपसम्प्रदायोंका विकास हुआ । ये उपसम्प्रदाय दं-खालसा, 
नागा, उत्तरगढी, विरक्त, खाकी । खाल्साका केन्द्र नराने- 
में है। नागा सम्प्रदायके प्रवर्तक बड़े सुन्दरदास थे । उत्तर- 
गढ़ीके संस्थापक बनवारीदास थे। विरक्त सम्प्रदायके अनु- 
थायी घूम-धूमकर दादूके उपदेशोंका प्रचार करते रहे, 
अतः इनका कोई एक विशेष स्थान नहीं है । खाकी भी 
विरक्तोके समान अभ्रमणशील हैं। १९११ ई०की जयपुर 


अवननननापनिनान लक. 


दादूपथ 





राज्य-जनसंख्यामें दादूपन्धियोंकी संख्या ७,०४१ उछिखित 
है । सन्‌ १९२१ ई०की जनसंख्यामे दादूपन्थियोंकी संख्या 
७५, १४० मानी गयी हे । परन्तु इन उल्लेखोसे दादूपन्थकी 
जनप्रियताका ठीक-ठीक अनुमान नहीं हो सकता। दादूके 
प्रमुख शिष्योकी संख्या ५२ है, जिनमें सुन्दरदास, रच्जब, 
गरीबदास, जगजीवन, वषनाजी, भिस्किनीदास, वाजिदजी, 
फरकीरदास आदि अपनी काव्यप्रतिभा एवं साधनाके कारण 
विशेष प्रसिद्ध हुए। पन्थके वर्तमान महन्तके अनुसार 
आज भी दादूपन्थियोंकी संख्या एक लाखसे कम नहीं है । 

दादू पन्‍थमें जितने कवियोका आविसोव छुआ, उतसे 
निरयुणधाराके किसी भी सम्प्रदायमे नहीं हुआ । दादूने 
स्वयं बीस सहस्त॒ पद, साखियों ओर बानियोंक्री रचना 
की । दादूके शिष्य सन्तदास एवं जगन्नाथदासने 'हरदेव- 
वाणी नामसे एक काव्यन्संग्रह किया है। जनगोपालने 
'जीवन-परची की रचना की । रज्जबने प्रायः ५,३५२ 
छन्‍्दोकी रचना की । वाणी” और 'सर्व्वोगी' इनकी दों प्रसुख 
रचनाएँ है। सुन्दरदासने बयालीस ग्रन्थोंकी रचना की । 
'ज्ञानसमुद्र! और सर्वागयोगप्रदीपिका' इनके श्रेष्ठ ग्रन्थ 
है। ग्रीबदासने २१,००० उन्दोकी रचना की। इन्होने 
भी १५ ट्न्थोकी रचना की । राधोंदास दादूके प्रमुख शिष्य 
थे। इनका भक्तमार बहुत प्रसिद्ध है। साधु निम्बल- 
दासके विचार-सागर'मे बेदान्त ओर योगका अतिपादन 
हुआ हे । वषना, जगजीवन आदिने भी सहस्रो छन्दोदी 
रचना को | सुन्दरदास इस पन्थके सर्वश्रेष्ठ कवि थे | ये 
भाषा ओर व्याकरणके पण्डित थे । 

दादूपन्थी साहित्यमें परमतत्त्व या बह्य परमपद, निर्वाण, 
शून्य, सहज सत्य आदि नामों द्वारा अमिहित हुआ है । 
परमतत्त अनिवंचनीय और प्रेमका प्रदर्शक है। वह 
जगन्मय ओर जगत्‌ बह्मयमय है। ब्रह्म जगतका निमित्त 
एवं उपादान है । वह सहज सुन्न' है, इसी सहज शून्यसे 
सूर्य, चन्द्र, आकाश, पृथ्वी, जछू, पावक आदि उत्पन्न हुए 
है। उसने रहस्यमय विनोदके लिए संसारकी रचना की 
है। सृष्टिका कारण ओंकार है । सव घटोमे एक ही आत्मा 
व्याप्त है। वह परमतत्त संसारका सर्वश्रष्ठ सेवक है । वह 
वासनारहित होकर सबकी समान रूपसे सेवा करता है । 
वायु, सूर्य, चन्द्रादि उसीके सेवा-भावका अनुकरण किया 
करते हैं। साथककी इन्द्रलोक, सत्यकोक, शिवलोक, 
विहिश्त या परमपद इसी जीवनकालमे प्राप्त हो जाता है । 
जिस शरीरके संशय नष्ट हो गये है, वही जीवन्युक्त है । 
बाह्याडम्बर त्याज्य और माया है । 

काव्य-कलाकी दृष्टिसे दादू, सुन्दरास और रज्जबका 
साहित्य महत्वपूर्ण है । दादू साखी-रचनामें बहुत कुशलरू 
श्रे और सुन्दररास सवैया लिखनेमे । जगजीवन अरिछोके 
लिए प्रसिद्ध है ओर रज्जब अपने पदोंके लिए । वेदान्त 
और उपनिषदोका ज्ञान दादूपन्थियोके साहित्यमे भरा पड़ा 
है। हिन्दी साहित्यके इतिहासमें दादूपन्थका अत्यन्त 
महत्वपूर्ण योगदान है। सम्मवतः इतने उत्कृष्ट कवि 
हिन्दीले सम्बन्धित किसी सम्प्रदायमे नहीं हुए । इनकी 
रहस्थानुभूति बहुत सुन्दर और प्रभावशाली है । 

- सहायक अन्थ--हिन्दी काव्यमें निर्मण सम्प्रदाय: 


दानवीर-दीपक 


पीतामरदत्त वब्थ्वाल, दादू + क्षितिमोहन सेन, सुन्दर 
दर्शन +त्रिलोकीनारायण दीक्षित |). क++त्रि० न्ा० दौ० 

दानवीर-दे० वीर रस । 

दास्यरस-दे० भक्ति ! 

दिवासिसारिका-दे० अभिसारिका, नायिका । 

दिधास्वप्न (१8४-१7४७8)-दिवाखप्त आत्यन्तिक 
कल्पताका एक रूप तथा मनुष्यके खभावका अंग हे । 
वास्तविक जीवनमे कुण्ठित, निराश अथवा असफल व्यक्ति 
दिवाखप्रोके द्वारा अपनी दमित अथवा अतृप्त इच्छाओंकी 
पूर्ति करता है । छोटे बच्चे अपने प्रखर दिवास्वम्ों और 
वास्तविकतामे अन्तर नहीं कर पाते । किशोरावस्थामे हवाई 
किले बनाना ओर उनमें खोये रहना, एक सर्वव्यापी लक्षण 
हे । बचपन और कैशोरमें दिवासम्न प्रायः तीन प्रकारके 
होते है--पोवित सनन्‍तान, वीर नायक और अपनी मृत्यु 
सम्बन्धी । पहले प्रकारके दिवास्वप्नीमे व्यक्ति यह कल्पना 
करता है कि उसके प्रस्तुत माता-पिता असली माता-पिता 
नही है, वे केवल उसके तत्कालीन अभिभावक है. ओर 
असली माता-पिता अरेष्ठठर तथा अभिजात कुलोत्पन्न है । 
वीरनायक सम्बन्धी दिवास्वप्नोमें व्यक्ति अपनेकी किसी 
युद्धमे विजेता अथवा विज्ञान, साहित्य, खेल आदिके क्षेत्र- 
में अन्यतम रूपसे सफल या किसीकी रक्षा करके रोगोंकी 
प्रशंसाका पात्र हो जानेकी कल्पना करता हे । सृत्युविषयक 
दिवासप्रमे व्यक्ति कल्पना करता है कि में मर गया हूँ, 
सब सम्बन्धी ओर मित्र शवके पास खडे रो रहे है और 
एक लम्बे जुलूसमें इमशानकी ओर शवयात्नामें जा रहे है । 
इसके अतिरिक्त दिवास्वप्तन योन विषयों अथवा किसी भी 
मह्वाकांक्षा्की लेकर हो सकते है । कविता, कथासाहित्य 
ओर चित्रकलामें दिवासवप्नोंकी अभिव्यक्ति हमें प्रायः मिलती 
रहती हे । --आ० रा० शा० 

दिव्य १-दिव्य'का अर्थ है शपथ लेना अथवा भोजपुरीमें 
“किरिया लेना'। यह संस्कृत शब्द 'देविकी क्रियाका 
बिगडा रूप है, जो सतकी परीक्षाक्रे लिए की जाती थी। 
'दैविकी का धीरे-धीरे लोप हो गया ओर मात्र 'किरिया 
अपने अपभ्रंश रूपमें प्रचलित रहा । लोकसाहित्यने दिव्य- 
का उल्लेख केवल सख्नियोके सतीत्वकी परीक्षाके शम्बन्धर्में 
आता है। याज्ञवव्क्य ओर नारद-स्मृतियोंके मतसे दिव्य 
सूर्य उगनेपर अथवा पूर्वोक्ककों देना चाहिए। 'किरिया 
लेने के लिए लोकगीतोंमें छः प्रकारके दिव्योका उल्लेख 
उपलब्ध है--अग्नि, आदित्य, जल, तुल्सी, तैल और 
सर्प-दिव्य । जल दिव्य गंगा विचार”, तेल दिव्य शास्रा- 
नुसतार 'तप्तमाषदिव्य” ओर सर्प-दिव्य 'घटसप॑ दिव्य! है । 
तुलसी और आदित्य-दिव्योका स्म्ृतियोमें उल्लेख नही है । 
प्रायः परदेशी पतिके लौटनेपर पत्नौके पातित्रत धर्मका 
प्रमाण किरिया लेकर ही गीतोंमे दिया गया है । यही प्रथा 
कहीं-कहीं “विचरवा लेना” भी कही जाती है ।--शया० प० 

दिंव्य २-कोल साधनामें तीन भाव माने जाते हैं:--दिव्य- 
भाव, वीरभाव और पशु भाव । और इन तीोनों भावोके 
अनुसार तीन गअ्रकारके साधक या अधिकारी होते है| दिव्य 
इनमेंसे उत्कृष्ट अधिकारी होता है। वीर मध्यम कोटिका 
और पश्ञु विश्वनिन्दित अधम कोटिका । वीर साधक सहज 





है६८ 


ही आत्मा और परमात्माकी अद्वैतता या एकात्मकताकों 
पहचान जाता है । जिस प्रकार दिव्याभाव स्वोत्कृष्ट माव 
है, बेसे ही दिव्य साधक सर्वोत्क्ृष्ट साधक है । यह साधककी 
अन्तिम और सर्वोच्च खिति हे । पशु, सभाव पशु, विभाव 
पशु, वीर, सभाव वीर ओर विभाव वीर नामक क्रमशः 
उच्चतर स्थितियोंसे गुजरता हुआ साधक यहाँ आकर 
जीवन्मुक्त हो जाता हे | 'कुन्जिकातत्व (अध्याय-७) में दिव्य 
साधकके लक्षण बडे विस्तारसे बताये गये है | --रा० झ्लिं० 
दिव्यानुभूति-रहस्यानुभूति, विलक्षण अनुभूति । दे० 
अनुभूति! । 





दीपक- साच्श्यगर्भके गम्योपम्याश्रयवर्गका एक अर्थालंकार, 


जो दीपकन्यायपर आधारित है । एक स्थानपर रखा हुआ 
दौपक बहुत-सी वस्तुओंकी प्रकाशित करता है । यह भरत- 
के समयसे स्वीक्षत रहा है। भरतने वस्तुतः इसमे प्रस्तुत- 
अप्रस्तुत भाव खीकार नहीं किया है। उनके अनुसार 
दीपक एक क्रिया द्वारा भिन्न अधिकरण शब्दोका चमत्कारी 
संयोगमात्र है । उद्मट तथा वामन आदिने दीपक अलुकार- 
में उपमानोपमेय मावका अन्तमूत होना आवश्यक माना 
हे--“उपमानोपमेयवाक्येष्वेका क्रिया दीपकम? (का० सू० 
वृ०, ४:४३: १८)। परन्तु रुद्र/के अनुसार दीपकके 
बन्ध-विन्यास,अर्थात्‌ अनेक वाक्‍्यार्थों में एक क्रियापद अथवा 
उनमें एक कारकपदकी रचनाका चमत्कार अपेक्षित है-- 
“यत्रेकमनेकेपां वाक्यार्थानां क्रियापद भवति | तद॒तकारक- 
पदमपि तदेतदिति दौपक॑ द्विधाँ” (काव्यारुकार, ७: 
६४) । इसी आधारपर उन्होने इसके भेद भी माने है। 
मम्मट्ने अपनी परिभाषामें उद्धर तथा रुद्रट, दोनोके 
दृष्टिकोणका समन्वय किया हे--“दौपक अलकारमें प्रकृत 
और अप्रकृतके धर्मका एक बार कथन हुआ करता हे तथा 
वहाँ भी, जहाँ एक ही कारकका अनेक क्रियाओसे सम्बन्ध 
विवक्षित रहता है”? (का० ग्र०, १० : १०३) । मम्मटने 
प्राचीन आलंकारिकोके निरूपित भेद आदि, मध्य आदिक 
नही माने हे । विश्वनाथने प्रस्तुत-अप्रस्तुतके एक पर्मसे 
सम्बन्धित होनेका कथन करके मम्मय्का अनुसरण ही 
किया है (सा० द०, ४९) तथा भेदोके सम्बन्धभे भी 
दृष्टिकोण समान है । जयदेवने प्रस्तुत-अप्रस्तुतकी तुथ्यता- 
को ही दीपक माना है (चन्द्रालोक, ५: ७५३) । जगन्नाथने 
दीपकको तुल्ययोगिताके अन्तर्गत स्वीकार किया है । 
हिन्दीके आचार्योने प्रायः “चन्द्रालोक तथा 'कुबलूया- 
नन्द के आधारपर इसे स्वीकार किया है--बन्ये अबन्यैनि- 
को जहाँ, धरम होत हद एक (छ० लू० » ११०) | चिन्ता- 
मणि तथा कुलपति आदि कुछ ही आचार्योपर काव्य- 
प्रकाश का प्रभाव स्पष्ट है । दासका लक्षण भिन्न हे--एक 
सबद बहुमें लगे! (का० नि०, १८) । इसमें मम्मट तथा 
विश्वनाथके दूसरे भेदका भाव आ जाता है। उदा०-- 
“ओर हू उपाय केते सहज सुढंग ऊधो, सॉस रोकिके कों 
कहा जोग ही कुढंग है। कुटिल कटारी हैं अठारी है उतंग 
अति, जमुना तरंग है तिहारी सतसंग है” (अ० मं०) । 
यहाँ सतसंग' प्रस्तुतके साथ अटारी आदि अप्रस्तुतोंका 
'ज्वास रोकना! (मृत्यु)रूप एक धर्म कहा गया हे। 
अथवा-- रहिमन पानी राखिये; बिन पानी सब सून । 


३६९ 


पानी गये न खबरे, मुक्ता मानिक चून” (का० द०) । 
आवृत्तिदीपक-जयदेवके अनुस्तार जहाँ दीपक 
पदोंकी आवृत्ति हो, वहाँ आवृत्तिदीपक होता है 
(चन्द्रालोेक, ५: ०४४) । इसके शब्द, अर्थ तथा 
शब्दार्थयी आवृत्तिके तीन भेद भी माने गये हे । 
हिन्दीके कई आचारयोने इसे स्वीकार किया है--“जहें 
दीपकम होत हे आवतंनकी जोंग”? (रू० छ०, 
१३७) अथवा--दीपककी आवृत्तिम! (प्मा० ७७) । 
अन्य कुछने भिन्न रूपमें भी लक्षण दिया हे--- दीपक पद- 
को अर्थ जहेँ, फिरि-फिरि करत बखान (शि० भू०, १३०) 
अथवा-- वहे सबद फिरि-फिरि फरे (का० नि०, १८) | 
उदा०---जागत हो तुम जगतमे, भावसिंहकी बान। 
जागत गिरिवर कन्दरनि, अरिबर तजि अभिमान”? (रू० 
ल०, ३८) अथवा--सिव सरजा तव दानकोी, करि को 
सकते बखान । बढ़त नदीगन दान जरूू, उमड़त नद 
गजदान” (शि० भू०, १३१) तथा--“छाज भरे छाग 
भरे लाभ भरे लोस भरे, लाली भरे छाड़ भरे छोचन है 
लालके” (अ० मं०, २७०) । इनमें क्रमशः शब्द, अर्थ 
तथा शब्दार्थकी आवृत्ति हे। कई विवेचक पदावृत्ति (दब्दा- 
वृक्ति) दीपक तथा पदावृत्ति यमक ओर पदार्थोवृत्ति 
अनुप्रासमें भेद नहीं मानते है। कुछका कहना है कि 
दौपकमे क्रियाव/चक पद और पदके अ्थ, दोनोकी आदृत्ति 
होती है, यमक तथा अनुप्रास्तोंमे क्रियावाचक पद और 
पदार्थोका नियम नहीं माना जाता। इसके अतिरिक्त 
दीपकर्मं क्रियाकों आवृत्ति मानी गयी हे और यमकमें 
अक्रिया-पदोंकी आवृत्ति | फिर भी भेद स्पष्ट नही है । 
कारकदीपक--मम्मट तथा विश्वनाथने दीपकका 
एक रूप माना हे । दासके अनुसार-- एक मॉतिके बचन- 
को, काज बोहोत जहें होइ” । इस अलंकारमें अनेक 
क्रियाओंका एक ही कतों कहा जाता हे--'कहत नटत 
रीझत खिझ्मत, मिलत खिलत लजियात । भरे मौनमे करत है 
नेनन ही सब बात” (बि० २०, ३२) | यहाँ नायिकाकी 
अनेक क्रियाओंका कथन है । इसी प्रकार-- किन्तु शिक्षिरमे 
ठण्ढी सॉसे हाय कहाँतक धारूँ ? तन जारूँ मत मारू पर 
क्या में जीवन भी हारूँ” (साकेत, का० द०) । 
मालादीपक- मम्मट तथा रुय्यकने इसका सम्मवतः 
सर्वप्रथम विवेचन किया है | मम्मटके अनुसार इसमे “पूर्व- 
पूर्व वर्णित- वस्तु उत्तरोत्तर वर्ण्य वस्तुमें उत्कर्षका आधान 
करती प्रतीत” हो (का० प्र०, १० : १०४) । आगे चलकर 
इसके लक्षणमे दोपक तथा एकावली'का योग स्वीकृत हो 
गया (चन्द्रालोक, ५: ८९) तथा कुबवलयानन्द' और 
हिन्दीके प्रायः सभी आचायनि इसी लक्षणकी अपन्यया-- 
“जहें दीपक एकावडी होत दुहुनिको जोग”? (हकू० लछ०, 
२६१) अथवा दीपक एकावलि मिले (का० नि०, १८)। 
दास आदिने मम्मठके समान इसे दीपकके समीप रखा है, 
पर अन्योंने जयदेवके अनुसार एकावलीके बाद । वस्तुतः 
बादकी परिभाषा प्रथमका विकासमात्र है, क्योंकि पूर्वकथित 
वस्तुओसे उत्तरोत्तरकथित वस्तुओंका एक धर्मसे सम्बन्ध 
दोनोंमें स्वीकृत है । उदा०--“जगकी रुचि जजवास, त्रजकी 
रुचि अजचन्द हारे । हरि रुचि वंसीदास, बंसी रुचि मन 





दीघ्ि-दुःखवाद 


बॉघिवो” (का० नि०, १८) अथवा “नभमें सुन्दर बिजली- 
सी, विजलीमें चपल चमक-सी | आँखोंमें काली पुतली, 
पुतलोमे श्याम झलक-सी | (प्रसाद! : ऑस) । 

दौपक तथा तुल्ययोगिताके अन्तरके सम्बन्धमें प्रथम 
एक या अधिक प्रस्तुत और एक या अधिक अप्रस्तुत पदार्थ 
समान पर्मसे सम्बद्ध होते है, जब कि दूसरेमे या तो प्रस्तुत 
या केवल अप्रस्तुत वस्तुएँ ही रहत्ती है। इनमे अन्तनिहित 
ओपम्य माननेवालोके अनुसार दीपकम उपमेय प्रस्तुत 
रहता हे ओर उपमान (अन्तर्निहित रूपमे) अग्रस्तुत रहता 
है; तुल्ययोगितामे, क्योकि एकमाज्र प्रस्तुत या अप्ररतुत 
रहते है, यह सुननेवाठेकी इच्छापर निर्मर है कि किसकों 
उपमेय माने और किसे उपमान । इसी प्रकार कारणमाला 
तथा मालादीपकमे पृर्वोॉल्लिखित तथा >त्तरोत्तर आनेवाली 
वस्तुएँ सम्बद्ध रहती है, परन्तु प्रथममे पूर्व॑वर्ती वस्तु आगे 
आनेवालीका कारण होती हे, जब कि दूसरेमे यह सम्बन्ध 
विशेष रूपमे रहता है । “२० 





दीघपि-दे० अयत्नज अलंकार), तीसरा प्रकार । 
दुःखवाद-दुःखवादका लक्ष्ण--दे० सुखवाद' | ज्ञात 


इनिहासके आधारपर यह कहा जा सकता है कि सबंप्रथम 
गौतमबुद्ध (जन्म ५४४ ई० पू०के लगभग) ने इस सिद्धान्तकी 
घोषणा की कि सब कुछ दुःख हे (सब्ब दुक्खं-सर्व दुःखम) । 
फिर इस छोकको ही दुःखलोक ओर सृत्युलेक (मृत्यु सबसे 
बड़ा दुःख है) माना गथा । जरा और भरण घोर दुःख 
समझे गये । जरामरण बोद्ध धर्म तथा दर्शानमें दुःखसामान्य- 
का पर्योय बन गया। जन्म, इच्छा, तृष्णा आदि भी दुःख- 
रूप समझे गये । संक्षेपमें समस्त भौतिक ओर मानसिक 
प्रपंच दुःखस्वरूप समझ लिये गये । उपनिषदोमें भी इतना 
कहा गया कि जो सान्‍्त, अनित्य, नश्वर है, वह दुःख है 
और जो अनन्त, नित्य तथा अमर है, वह सुख है। बुदने 
किसी पदार्थकी नित्य, अनन्त और अमर नहीं माना । अतः 
उनके मतसे सुख कुछ नही है ओर सब कुछ दुःख ही है। 
अनित्यवादी तत्त्ववादका ही नेतिक रूप दुःखवाद है । बुद्ध 
ने इस दुःखसे बचनेका मार्ग भी बतलाया, जो अष्टंग- 
साधना-पद्धतिके नामसे विख्यात है। सम्यक दृष्टि, सम्यकू 
संकल्प, सम्यक्‌ वचन, सम्यक्‌ कर्म, सम्यक्‌ जीविका, सम्यक 
प्रयत्न, सम्यक्‌ स्मृति ओर सम्यकू समाधि--ये आठ क्रमिक 
सोपान है, जिनसे दुःखोकी निवृत्ति सम्भव बतहायी गयी 
है। इस निवृत्तिका नाम निर्वाण हे । दुःख-अभाव होनेसे 
निर्वाणकी सुख न समझ लेना चाहिये। यह दुःखकी 
शान्ति ही हे, सुख नहीं। तत्त्वतः यह सुख-दुःखसे 
उदासीनता है। 

बोद्ध दशनके दुःखवादने हिन्दू दर्शनोंको भी प्रभावित 
किया। सांख्यने प्रकृतिकों ही त्रिगुणमयी बतलाकर सब 
वस्तुओंकी सत्व (सुख), रज (दुःख) और तम(मोह) से 
निर्मित माना है । अतः शुद्ध सुख कही नही है । सर्वत्र 
दुःखमिश्रित ही सुख है| दुःख त्रिविध हे--आध्यात्मिक 
(आधि-व्याधि), आधिमौतिक (जलरूना, गिरना, डूबना 
आदि), आधिदेविक (प्रेत-पिशाचका इण्ड)। इनसे मुक्त 
होना ही अपवर्ग या मोक्ष हे । 

मध्ययुगके सन्तोंने भी दुःखवादकंी अपने वेराग्य- 


दुर्मब्लिका 


बादकी भूमिका कहा है । जन्म-मरण, दोनों दुःखद है-- 
जनमत-मरत दुसह दुख होई (तुलसीदास) | आत्मा 
शरीरमे कारावास भोग रही है| संसार, परिजन, मिनत्रजन, 
सभी दुःख देनेवाले है। इन्द्रियाँ दुःख देती है। जेसे 
हरिण अपनी श्रवणेन्द्रियोे कारण मार डाहा जाता हे, 
पतिंगा अपनी इृष्टिके कारण दीपक जल मरता है, वैसे ही 
मनुष्य अपनी पॉचो इन्द्रियोंसे दुःख भोगता है। इस 


दुःखसे बचनेका एक ही उपाय हे--वेराग्य । वेराग्यसे 


भगवद्धक्ति आती है, जो आनन्ददायिनी हे । दुःखवादका 
फल वैराग्यवाद है और वैराग्यवादका फल आनन्दस्वरूपा 
भक्ति । भारतकी हिन्दू जनता यदि मध्ययुगमे ऐसा सोचती 
है तो अनुचित नहीं है, क्‍योंकि उस समय वह अपनी 
ऐहिक शक्ति खो बैठी थी ओर उसपर विदेशी मुसलूमानो- 
का क्ररतापूर्ण शासन था। उसके पास एकमात्र आनन्द 
वेराग्य और भगवत-शरणागति थी । आज भी वेराग्यवादी 
जगज्जीवनके प्रति दुःखवादी है । 
१९वीं शताब्दीमे जर्मनीमें शोपेनहार और हार्टमन 
प्रसिद्ध दुःखवादी हो गये है, जिनपर बोद विचारधाराका 
प्रचुर प्रभाव पड़ा था। वर्तमान समयमे आख्वाल्ड स्पेँग्लर 
पश्चिमका प्रसिद्ध दुःखवादी दार्शनिक है । 
नित्य दुःखबाद ओर अनित्य दुःखवाद, ये दुःखवादके 
दो प्रकार है । नित्य दुःखबादमें दुःखका शमन कभी नही 
होता और अनित्य-दुःखवादमे दुःखकी शान्ति निवोण या 
मुक्ति मिलनेसे दो जाती हे। दार्शनिक रूपमें नित्य- 
दुःखवादकी कोई भी नहीं मानता है। बुद्ध निर्वाणमे, 
शोपेनहार विचारमें, हार्टमन युक्तिमें, आस्वाब्ड स्पेंगलर 
संस्क्ृतिके पुनर्जन्मम तथा हिन्दू दाशनिक भक्त सृक्तिमें, 
सभी दुःखोंका (शमन) अभाव मानते हैं, पर साहित्यजगतमें 
वियोग, &ंगार रस तथा करुण रसके कुछ लेखक नित्य- 
दुःखवादकी मानते है। मैथिलीशरण यगुप्तके 'साकेत में 
उमिला नित्यदुःखवादी हे । महादेवी वर्माके काव्यमें भी 
यही दुःखवाद मिलता है । इस साहित्यिक नित्यःदुखवाद- 
- का क्‍या प्रमाण है ? रूगता है, ग्रीक ट्रजेडी? (दुःखान्त 
नाटकों)के आधारपर ही यह दुःखवाद बना है ओर इसके 
पीछे वही सिद्धान्त काम कर रहा है, जो ग्रीक ट्रेजेडी के 
मूलमें है । 
दुःखका सम्बन्ध त्याग तथा बलिदान से है और सुख 
का सम्बन्ध भोग तथा परिग्रह से | यदि भोग और परिग्रह 
मनुष्यको वासनाके स्तरपर रखते हैँ तो त्याग तथा बलिदान 
उसे वासनासे ऊपर उठाते हैं ओर संयम तथा मर्यादाका 
मूर्तिमान पाठ पढ़ाते हैं । इससे जहाँ सुख मनुष्यके 
अधः्पतनका हेतु है, वहाँ दुःख उसके उत्थान का । इस 
मनोवैज्ञानिक तथा नेतिक सिद्धान्तसे लाभ उठाते हुए 
हिन्दी साहित्यकी प्रयोगशील घाराके कुछ लेखकोंने 
दुःखवाद्की एक रचनात्मक तथा प्रेरक शक्तिके रूपमे 
ग्रहण किया है। इन लेखकोंमें 'अज्ञेय|का नाम विशेष रूप- 
से मचत्तपूर्ण है। उन्होंने दुःखको शक्ति देनेवाला तथा 
आत्माका परिष्कार करनेवाला माना है। नयी कविताके 
कुछ अन्य वर्तमान लेखकोंने भौ वेदना तथा दुःखकों 
अपने चिन्तनमें महत्ता दौ हे, परन्तु ऐसा छगता हे कि 
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इन लेखकोंका दुःखवाद किसी दाशनिक चिन्तनधारासे 
सम्बद्ध न होकर वर्तमान युगके संक्रान्तिकालीन विधटनसे 
प्रेरित है । 

अनित्य-दुःखवाद दार्शनिक सत्य है। वस्तुतः यही 
दुःखवाद है । सुखवाद केवऊ अर्थ और कामको पुरुषार्थ 
मानता है तो दुःखवाद केवल धर्म और मोक्षको । सुखवाद 
ऐहिक भोग-विलासपर जोर देता है तो दुःखवाद आत्मिक 
विकार्पर । सुखवाद प्रवृत्तिमार्ग हे तो दुःखवाद 
निवृत्तिमार्ग । पहला भोगवाद है तो दूसरा वेराग्यवाद। 
सुखवाद क्षणिक आनन्दको लरूध्य बनाता है तो दुःखबाद 
चिर आनन्दको । 

सुखवादकी भाँति दुःखवाद भी एकांगी मत है । यह 
भी एक अन्त या अति! हे। दोनो असन्तुलित विचार- 
धाराएँ हे । सुख और दुःख, दोनो एक इन्द्रके दो अंग है । 
दोनोंका अस्तित्व अन्योन्याश्रित हे । एकके अभावमें दूसरेका 
भी अभाव होना अवश्यम्भावी है। सबसे अधिक उद्लेख- 
योग्य बात तो यह है कि दोनों क्षणिक, अनित्य और 
परिवर्तनशील हैं। संसार न सुखलोक है, न दुःखलोक; 
वह दोनोंका मिश्रण हे। इस प्रसंगमें सांख्यमत बहुत 
न्यायस्ंगत है। मनुष्यके लिए दोनो आवश्यक है, यद्यपि 
वह दुःख नही चाहता । पर जैसा कि सुमित्रानन्दन पन्तने 
'सुख-दुःख' शीर्षक कवितामे कहा हे, सभीको दोनोंका 
सम्मिश्रण ही अभीष्ट है| दुःखके न रहनेपर, उसके अनु- 
भूत न होनेपर, सुख भी वस्तुतः अनुभवमें नही रहेगा । 

दार्शनिक तथा नेतिक दृष्टियोंसे उपयुक्त साधारण 
समनन्‍्वयके अतिरिक्त सुखवाद और दुःखवादके इन्द्रका 
समाधान आनन्दवादमें होता है । दुःखवाद भी अन्ततः 
आनन्दमें परिणत होता है और सुखवाद तो आनन्दका 
वाद है ही । कमी उसमें यह है कि वह स्थायी आनन्दको 
छोड़कर क्षणिक आनन्दकी ही अपना लक्ष्य बनाता है । 

गीताने सुखवाद ओर दुःखबादका समन्वय. अनासक्त 
कर्मवादमें किया है। यहाँ दुःखवादसे अनासक्तिका भाव 
ग्राह्म समझा गया ओर सुखवादसे कर्मी प्रवृत्ति ली गयी । 
दोनोंकी मिलाकर अनास्तक्तमावसे कर्म करनेका सिद्धान्त 
बना, .जिससे सुखकी प्राप्ति भी होती है और जीवनके 
महान मूल्योंका लाभ तथा सामाजिक मयोदाका पालन भी 
होता ह्े। गीताके इस निष्कर्मवादका भारतमें बहुत प्रभाव 
पड़ा। आधुनिक युगमें भी लोकमान्य तिरुक, महात्मा 
गान्धी और विनोबा भावेने इसी मतका प्रतिपादन किया है। 

[सहायक अन्थ-- . न्‍्यायकोश  :  भीमाचाये 
झलकीकर ।] --सं० छा० पा० 





दुर्मल्लिका-इसमे चार अंक होते हैं। पहले अंकमें छः 


घड़ीका व्यापार रहता है और विटकी क्रीड़ा रहती है । दूसरे 
अंकमें विदूषकका वाग्विलास दस घड़ी तक चलता है। तीसरे 
अंकमें पीठमर्दका विलास बारह घड़ी तक चलता है। चोये 
अंकमें नागरिक पुरु्षोकी बीस घड़ी तक क्रौडा रहती हे । 
उप्तमें केशिकी एवं भारती वृत्तियोंका प्रयोग होता है और 
गर्भसन्धिका अभाव रहता है । नायक निम्न जातिका 
होता है तथा पुरुष पात्रोंमे सभी चतुर होते है। उदाहरण- 
“विन्दुमती' । -“+बि० र[० 
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दुर्मिल सर्वैया-दे० 'सवैया?, चौथा प्रकार । 

दूतकाब्य -दे० पत्रगीति, गीतिकाव्य । 

दूती (नायिका)-<४ंगाररसके उद्दीपन-विभावके अन्तर्गत 
दूती भी आती है--'सखी दूतिका जानिये उद्दीपनके भेद । 
नायक अरु नायिकाको हरे बिरहको खेद” (म्‌० रा० : र० 
रा०, २८७) | भरतने दूतीके विभाजनको ही प्रधानता दी 
है, पर उनका दृष्टिकोण भिन्न हे (दे० 'सखी”) । दूसरी ओर 
रुद्रभइने सखियोंके भेदोंमे दूतीको स्वीकार किया है तथा 
किंचित्‌ अन्तरके साथ धनंजय, शारदातनय, शिंगभूपार 
तथा विश्वनाथने दूतीके भेदोंमें तथा विद्यानाथने सहायाके 
भेदोंमें कुछ कम या अधिक, वहीं नाम दिये है । सामान्यतः 
संस्कृतके आचार्योर्मे दूती और सखीके मौलिक भावमें अन्तर 
नही माना गया है । भानुदत्तने अवश्य दृतीकी विवेचना 
सखीसे खतन्त्र रूपभें की है । उनके अनुसार--“दोत्यव्या- 
पारपारंगमा दूती” (र० मं०, ९७) | जो दूतकाय्ये करने 
में चतुर हो, उसे दूती कहा जायगा | उनके अनुसार सखी- 
का भाव भिन्न हैं (दे० 'सखी) । दूतीके भावकी हिन्दीके 
कवियों और लेखकोंने प्रायः इसी रूपमे अधिक लिया हे । 
कुछने सखीके विभाजनके अन्तर्गत दूतीकी स्वोकार किया 

- है और उनका विचार संस्कृतके अन्य आचार्योंके निकट है 
(द्रे० सखी”) ! 

कृपारामने दूतीका विभाजन उत्तमा, मध्यमा तथा 

अधमा्मे किया हे और इसका अनुसरण अधिकांशने किया 
है। उत्तमा-अपना काये मधुर चातुयेसे निकालती है 
और इसके लिए पैर पडनेमे भी नही हिचकती। मतिरामके 
अनुसार--“मोहे जो मृदु बोलिके मधुर बचन अभिराम” 
(२० रा०, ३१००) और प्माकरके अनुसार--हरै सोच 

- उचरै बचन मधुर-मघुर हित मानि” (ज० बि०, भा० २: 
२८) | भानुने प्माकरका उदाहरण प्रस्तुत किया है-- 
'कान्ह कलिन्दीके निकट निरखि रदे हो जाहि। आयी 
खेलन फाग वह तुमहीं सों चित चाहि” (वही, ३२) । 
मध्या-जो अपनी बातपर बल देकर कहती हे और 
अपना काये मधुर तथा परुष व्यवहारसे निकालती हे। 
वस्तुतः इसकी परिभाषामें मतिरामने जो हित तथा 
अहित' वचनोंका उल्लेख किया है, उससे पत्माकरका कहना 
अधिक ठीक है--कछुक मधुर कछु-कछु परुष कहै बचन 
जो आय” (बही, ३२२) | पर मतिरामके कथनका 
भाव भानुकी परिभाषामें स्पष्ट होता है--“मध्या दूती हित 
अहित कहत सिखाई बात” (२० २०, पृ० ६०) । बस्तुतः 
वह हित-अनहित, दोनोंको समझाती है। मतिरामका 
उदा०--रीपि रही रिझ्वारि वह तुम ऊपर बजराज ! 
लाज सिन्धुकी इन्दिरा क्योंकर 'आवे हाथ ?”? (र० रा०, 
३०७) । अधमा--जो खमावसे उप्च होती है और कार्य 
साधनके लिए कठोर वचनोंका प्रयोग भी करती है। 
मतिराम उसे 'बचन कहत सतराया कहकर भी उस्तकी 
अन्थनकी मति देखिके दूती मान लेते हैं और भानुने 
कहा है कि वह 'काज'के लिए 'कुपित बचन' कहनेवाली 
है। प्माकरका उदा०--“कै शुमान शुणरूपके तें न ठान 
गुन मान । मनमोहन चित चढ़ि रहीं तोसी किती न 
आन !” (जं० बि०, भा० २: १६) । 
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इन तीनों भेदोंके अतिरिक्त स्वदूतिकाका उल्लेख 
भी किया गया है। स्वयंदृतिका-“जब नायिका अपने 
आप दूतकार्य करती है--“आपुद्धि अपनो दूतपन करे जो 
अपने काज” (वहीं: ४३) । उदा०--'मंजु महाछबिकी 
कबकी यह नीकी निकुंज परी सब खाली। हो इद्द 
बागकी मालिनि हों इत आये भले तुम हो बनमाली |” 
(वही, ४४) । तोष, रसलीन तथा गुलाबरायने दृूतीके 
अन्य भेद किये है--हित, हिताहित तथा अहित, जो पहले 
भेदोंके रूपान्तर है । दूतियोंके अन्य अनेक भेद भरत तथा 
संस्क्षतके अन्य आचायके आधारपर पेशेके अनुसार किये 
गये हैं। इस विभाजनकी तोष, दास, बेनी प्रवीन, देव तथा 
इ्यामसुन्दरदासने अपनाया है, पर इन्होने संख्याएँ 
भिन्न स्वीकार की हैं । तोषने २६, दासने १८, बेनीने १२, 
देवने १३ तथा श्यामसुन्दर दासने < जातियोंकी दूतियाँ 
बतायी हैं । 
दूतीकर्मं-सखीके समान दूतीके कार्यापर भी विचार 
किया गया है । जिन लेखकोंमे सखी तथा दूतीका विभेद 
स्पष्टतः स्वीकृत है, उनमें दूतीके कर्मोंका उल्लेख अरूग 
और स्पष्ट हुआ है, अन्यथा दोनोके कर्तव्योंमे स्थिति आमक 
है । भानुदतके अनुसार--“'संघट्टनविरहनिप्रेदनादीनि 
कर्माणि । (२० मं०, परृ० १६२), अर्थात्‌ मंघट्टन तथा 
विरहनिवेदन, दूतियोके दो कर्म हैं । केशव, देव तथा दासने 
इन भेदोकी सखियोंके कर्ममें माना हे। परन्तु हिन्दीमें 
भी कवियोंने दृतीको स्वतन्त्र माना है, उन्होंने इन दो 
भेदोंको स्वीकार किया है। संघट्टनका अर्थ मिलाना 
है, दूती नायक-नायिकाके मिलानेका सुयोग जुदती है। 
प्माकरके अनुसार--“दोउनको जु मिलाइबो सो संघट्टन 
मानि? (ज० वि०, भा० २: ३८) | उन्हींका उठाहरण 
है--“गोरीको जु गोपालको होरीके मिस ल्यायि । विजन 
सॉकरी खोरिमें दोऊ दिये मिलाय” (वही, ४१)। 
विरह-निवेदन--विरहका वर्णन करके संयोगकी परिस्थिति - 
उत्पन्न करनेमे सहयोगी होना अथवा नायकके मनको 
प्रभावित करना। पद्माकर इसे विरहविथानि झुनाइबो' 
कहते हैं । उदा०--'को जिवावतों आज़ु लों बाढ़े बिरह 
बलाय | होती में जु न तोहि-सी ताकी नेक सहाथ? 
(वही, ४०) । 
कृपारामने मर्मग्रहण (क्रिसीके हृदयके रहस्यकी जानना), 
संगदेन (साथ-साथ रहना), प्रतिज्ञा (मिलानेकी प्रतिज्ञा 
करना) अन्य भेदोके साथ दिये है । रसलीन, भानु, 
“हरिओऔध' तथा शुलाबराय'ने स्तुति, विनय, प्रबोध और 
निन्‍्द्रा दूतीके कर्म माने है, जिनमेसे प्रथम दोका उल्लेख 
केशव और देवके सखियोके कर्मके अन्तर्गत हुआ है । 
दृरश्यपरिवतंन-दे० 'रेडियो नाटक । 
दृश्य-भ्रव्य-इन्द्रियों (चक्षुरिन्द्रिय और अ्रवणेन्द्रियोको 
ध्यानमें रखते हुए काव्यके दो सेद किये जाते हैं-- 
दृश्य काव्य ओर श्रव्य काव्य | “द्वयश्रव्यत्वभेदेन पुनः 
काव्य द्विवा मतम्‌? (घस्ा० द०)। दृदय काव्य वह है, 
जिसका रसास्वादन मुख्य रूपसे चश्लुरिन्द्रय द्वारा लिया 
जाता है। श्रव्य काव्यका आनन्द कानों द्वारा प्राप्त क्रिया 
जाता है। यों तो दृश्य काब्यका आनन्द भी अ्वणेन््रिय 


इश्यांतर- दि 


द्वारा लिया जा सकता बे, पर द्य्योके विधानके कारण 
चक्षुरिन्द्रिय द्वारा जो आनन्द उससे प्राप्त होता है, वह 
श्रवणेन्द्रिय द्वारा नहीं । दृश्य काव्य अपनी अभिनेयताके 
कारण विशेष महत्त्वपूर्ण रहा है। इसीको रूपक कहते 
है। रूपकमे रूपका आरोप किया जाता है, इसलिए इसे 
रूपककी संज्ञा दी गयी--तद्गभूप.रोपात्तु रूपकम्‌! (सा० 
द्‌०, 5 : १) | इसे स्पष्ट करते हुए टीकाकारने लिखा हे कि 
नगद (नाठकके पात्र)में रामादिक काव्य-पुरुषोका स्वरूप 
आरोपित किया जाता है ओर सामाजिकको उसमें यही 
राम है'का आरोपात्मक ज्ञान होता हे । 
हृदय “काव्यकोी हिन्दीमें नाटक कहते है। संस्क्ृतमें 
इसे प्रायः रूपक ही कहा गया है, क्योकि नाटक रूपकका 
ही एक भेद हे । .>ब० सिं० 
दृह्घप्रांतर -दे ० (रेडियो-नाटकी । 
इृष्ट अद्भुत-दे० अद्भुत रस । 
इृष्टांत-साव्श्यगर्भके गम्योपम्याश्रयथः वर्गका अथोलकार ! 
शब्दार्थ है--प्रामाणिक निश्चयकों देखना । प्रथम उद्धट तथा 
रुद्रटने इसका विवेचन किया है और इसके बाद मम्मठ तथा 
रुय्यकके अनुसार “इस अलंकारमे उपमेय तथा उपमान, 
दोनों वाक्योंमें इन सबका (उपमान, उपमेय तथा साधारण 
धर्मका) बिम्ब-प्रतिबिम्बनभाव झलकता है।” (का० प्र०, 
१० : १०२)। विश्वनाथने सक्षेपमें केवल “वस्तुओके समान 
धर्मका प्रतिबिम्बन्भाव-कथन'” मान लिया है (सा० द०, 
१०: ०१) । 
हिन्दीके आचार्योने यही लक्षण जयदेव तथा अप्पय 
दीक्षितके आधारपर ग्रहण किया है--“पद समूह जुग धर्म 
जहें, जिमि बिम्बहि प्रतिविम्ब” (छ० रू०, १४०) । 
अथवा--लखे बिम्ब प्रतिविम्ब गति उपमेयोपमान ! 
(का० नि०, १८) । किसी-किसीने मम्मठके साधम्य तथा 
वेधम्येके आधारपर दो भेद माने है । उद०--'कान्हर 
कृपा कथाक्षकी करे कामना दास। चातक चितमे चेत 
ज्यों, स्वाति बूँददी आस”? (का० नि०, ८) अथवा-- 
“त्तेरखि रूप नेंदकालको, दगनि रुचे नहिं आन । तजि 
पियूष कोऊ करत, कढ्ठ औषधिकों पान” (पद्मा० : ८३) । 
यहाँ साधम्यका दृष्टान्त हे । इसी प्रकार वैध म्यैका उद[्‌०-- 
“सबके ताप रहे तबलो नरके दृढ़ मूल बने हिय माहीं । 
तब पंकज कोस छिप्यो तमतोम कहो वह देत कहा 
दिखराई” (अ० मं०, २८०) । यहाँ पूव॑वाक्यमें तापकी 


स्थिति ओर उत्तरवाक्यमें (3प्मान) तमका अभाव कहकर, 


विम्ब गदण कराया गया हे । 

दृष्टान्त तथा प्रतिवस्तृपमाका अन्तर स्पष्ट हे, प्रथमममें 
उपमेय-उपमान-वाक्‍्यथोंमें अलग-अरहूग समान धर्मका कथन 
होता है ओर द्वितीयमे एक ही समान धर्म शब्दभेदसे कहा 
जाता है। दृष्टान्तका बिम्ब-प्रतिबिम्बन्भाव प्रतिवरतूपमा7र्मे 
नहीं रहता। अर्थोन्तरन्यासमें सामान्यका विशेषतते या 
विशेषका सामान्यसे समर्थन होता है, जब कि 
ध्ष्टान्तमें दोनों हो सामान्य या दोनों ही विशेष होते 
हें । “+शि० प्र० सि० 
इृष्टातकाब्य-यूरोपीय साहित्यमे तीन काव्यरूप--एली- 
गरी, 'फेविल' और 'पेरेबिल ऐसे हैं; जिनमे परस्पर बहुत 


श्र 


कम भेद है। इसी कारण इन सबको प्रायः 'एलीगरी'के 
अन्तर्गत ही मान लिया जाता है। जिस व्यापक अर्थमे 
एलीगरी शब्दका अंग्रेजीमें व्यवहार होता है, उसे हिन्दीमें 
रूपक-कथा कहा जा सकता है । पर सीमित अर्थमें एलीगरी 
वह कथा होती है, जिसमें पात्र अशरीरी हों या सूक्ष्म भाव, 
गुण या प्रवृत्ति-रूप होते है, जिनका मानवीकरण किया 
जाता है। ऐसो कथाको प्रतीककथा कहते है । फेबिल्को 
उपदेशकथा कहना चाहिये, क्योंकि उसमे पशुन-पक्षी या 
वृक्षोंकी भी पात्र बनाकर उपदेशात्मक कथा कही जाती है । 
पेरेविलको दृष्टान्तकथा या उपमितकथा कह सकते है । 
उसमें पात्र तो प्रायः मानव होते है ओर उसकी घटनाएँ 
किसी नीति, धर्म या आचार सम्बन्धी सिद्धान्तके प्रतिपादन- 
के लिए दृष्टान्तरुपमें नियोजित होती है । संस्क्ृतमें 'प्रवोध- 
चन्द्रोदय', मोहराजपराजय” आदि और हिन्दीमे 'प्रसाद'के 
'कामना' और एक घूँट' प्रतीकात्मक नाटक है। 'पंचतन्त्र 
और 'हितोपदेश'की कथाओं तथा महाभारत मे प्राप्त पशु- 
कथाओंकी उपदेशकथा मानना चाहिये, क्योंकि उनके पात्र 
पशु-पक्षी है । पाली-साहित्यमे 'जातक-कथाएँ" और 
संस्क्ृतमे सिडपिकी 'उपमितभव-प्रपंचकथा' दृष्टान्तकथा या 
उपमितकथा है। यूरोपीय साहित्यमे प्रतीक और दृष्टान्त- 
कथाएँ गद्य-बद्ध ओर पद्न-बद्ध, दोनों प्रकारकी होती थी, पर 
संस्कृतमे वे गधात्मक रूपमें ही अधिक मिलती है, 
पद्मबद्ध काव्यके रूपमे नहीं। इसी तरह दृष्टान्तकाव्य या 
उपमित-काब्यका हिन्दीमे भी अभाव हे (दे० 'प्रबोधक 
काव्य) । “० ना० सि० 


इृष्टि-बरटेंड रसेलने एक स्थानपर लिखा है कि 'देखना 


क्या होता है ? देखनेकी क्रिया बहुत उलझी हुई है । जिसे 
हम वस्तु (आब्जेक्ट) कहते है, उसमेले सब ओरसे प्रकाश- 
लहरियों निकलती और दोड़ती रहती है । जिस वातावरण- 
मेसे वे प्रकीरित होती है, जिस क्षित्रफलमे वे चलती है, 
उन सबकी अपेक्षासे इन प्रकाश-लहरियोंमे बहुत आन्तरिक 
परिवतेन घटित होते रहते है। इन प्रकाश-लहरियोकी 
अन्तिम म॑ंजिले हे मेरे अन्तनेंत्रके रेटिनापर आकर 
टकराना । यहाँसे “आप्टिक नव की दूसरी क्रिया शुरू होती 
हे, जो कि शारीरिक है । इसके आगे जो होता है, उसके 
बारेमे निश्चित कुछ कहना कठिन है, क्योंकि एक मानसिक 
क्रिया शुरू होती है, जिसमे पूर्वानुभूति भी संचित रहती 
है” । साधारण ऑखोंकी दृष्टि जब इतनी उलझी हुईं क्रिया 
है तो साहित्यमे जब यह शब्द प्रयुक्त होता है तो वह 
अनेक विभिन्न अर्थॉमे आता है । 

“दृष्टि कविकी अपेक्षामे किसी विषयमें उसकी पैठ 
है। सूरकी अन्त्ंधिकी प्रशंसा की जाती है | चर्म-चश्लु न 
होनेपर भी बाल-लीलाओंका ऐसा सूक्ष्म वर्णन ! क्‍या यह 
“कल्पनाकी ऑँख' तो नहीं है। 'पेनेट्रेशन से 'इनसाइट 
ओर “विजन तक यह शब्द प्रयुक्त हुआ है । कविको जब 
उपनिषदोंने द्र्ट कहा तो इसी अर्थमें कि वह त्रिकालदरशीं 
है । वह भूतकालको वर्तमानमें सजीव करके सामने उपस्थित 
कर देता हे तो भविष्यतकी भी मुद्ठीमे हस्तामलकबत्‌ 
देखता हे । 

समीक्षाके क्षेत्रमूं जब समीक्षक लेखक या क॒विके हेतुकी 


३७३ 


नहीं समझ पाता, लेखककी दृष्टिमे गहराईसे देख नहीं 
पाता, उसके रूप-रंग, रेखाओका आकलन नहीं कर सकता; 
तब कहते है कि समीक्षककी दृष्टि पैनी नही है, ऊपरी-ऊपरी 
है या उसने अमुक रंगका चश्मा पहन रखा है। इसीलिए 
सत्य-शोध या 'सत्य-प्रे! (फिलो+सौफी)को हमारे यहाँ 
दर्शनों कहा गया। साहित्य अथवा अन्य कला-सष्टियोमे 
सौन्दर्यका जो दर्शन होता है, वह ऐसी ही अन्तरानुभूतिसे, 
दिव्य-दष्टि या इंट्यूडन से | क्रोचेका भी यही विचार हे, 
जिसके आवारपर वह साम्यवादियोका आलोचक बना । अब 
इस दृष्टिपर कह्ातक पूर्व-कल्पनाओका जोर हो, यह बहुत 
मतभेदका प्रश्न है। राजशेखरसे लगाकर टी० एस० 
इलियटतक इस विषयमे कई ग्रकारके अनुमान किये 
गये हैं । -+अ्र० मा० 
देवधनाक्षरी-सुक्तक दण्डकका एक भेद । ३३ वर्णोंका 
यह घनाक्षरी वृत्त हे। सर्वप्रथम देवने इस छन्दका प्रयोग 
किया था ओर उन्‍्हींके नामपर इस वृत्तका दिवघनाक्षरी' 
नाम पड गया। उसके पूर्व ३११, १२ वर्णतकका ही 
घनाक्षरी वृत्त होता था । अपनी ध्वन्यात्मकता और नाद- 
व्यंजनाके कारण परवती कवियोमे यह बहुत लोकप्रिय 
रहा, देवका तो यह प्रिय छन्‍्द रहा ही--“ झिल्ली झनकारे 
पिक चातक पुकारे बन मोरिन गुहार उठे जुगुनू चमकि 
चमकि” । देवके अतिरिक्त किसी अमरनाथने भी १३ 
अश्षरोका दण्डक वृत्त माना हे। काव्यरसायन में देवने 
जिन चार प्रकारके अनियत-दण्डक दण्डकोंका भेद किया हे, 
उनमभेसे ३० वर्णवाले ओर ३३ वर्णवाले कवित्त देवकी 
प्रतिभाके द्योतक है । पूर्ववर्ती आचार्योंने केवल ३१ वर्ण 
ओर ३२ वर्णके दण्डकोंका वर्णन किया था। देवने उनमें 
यह संशोधन किया कि ३१ वर्णवाले दण्डकमें एक अन्तिम 
अक्षर कम देनेसे तीस वर्णका दण्डक बन जायगा और 
३२ वर्णवालेके अन्तमे एक वर्ण वढ़ा देनेसे ३१वर्णवाला 
कंवित्त बन जायगा। इन दोनो कवित्तों (तीस वर्णवाले 
कवित्त)में १६-१४प२ यति होगी, जब कि २१ वर्णवालेमे 
१%-१५पर यति होंगी, अन्तका कम करनेसे ही पूर्व 
वीं वर्णॉपर कोई प्रभाव नही पड़ता, उसी प्रकार १२ वालेमें 
एक अक्षर बढ़ा देनेसे यतिका नियम १६-१७का हो 
जायगा | ऐसा नियम जगजनज्ञाथदास 'रल्लाकर ने “धनाक्षरी- 
नियम-रलाकर' (५० १५९)मे दिया हे, जब कि 'छन्द 
प्रभावर में भानुने देवधनाक्षरोका नियम ८, ८, ८, ९पर 
यति और अन्तिम तीनो वर्णोका लघु होना बतलाया है 
(पू० २२१) । किन्तु इस नियमकी व्यापकृता अन्तिम तीनों- 
को लघु मान लेनेसे कम हो जाती है, अतः 'रत्नाकर का 
नियम ही विशेष मान्य होना चाहिये। उदा० (१)--- 
“रत्तियों अंधेरी धीर तिया न धरत, मुख बतियाँ कढ़ति उठ 
छतियों तपकि तपकि (दिव : श० र०, पृ० १०९), (२) 
--“झिल्ली झनकारे पिक चातक पुकारे बन, मोरनि गुहारे 
उठे जुगुनू चमकि चमकि”? (जसवन्त सिंह) | --ह० मो० 
देवनागरी-हिन्दी, संस्कृत तथा मराठी भाषाएँ देवनागरी 
लिपिमे लिखी जाती हैं । भारतवर्षकी प्राचीनतम राष्ट्रीय 
लिपि ब्राह्मीकी यह प्रतिनिधि उत्तराधिकारिणी लिपि कही 
जा सकती है । 
२४-क 


देवधनाक्षरी -देश-कालछ 


ब्राह्मीका प्रचार भारतमें लगभग १५० ईंसवीतक रहा । 
इस समयतक उत्तर और दक्षिणकी ब्राह्मी लिपिमें पर्याप्त 
अन्तर हो गया था। दक्षिणकी शैलीसे दक्षिणभारतकी 
लिपियॉ विकसित हुई तथा उत्तरभारतकी शैली गुप्त-लिपि 
और कुटिल-लिपिमे परिवर्तित होती हुई ठेवनागरी तथा 
उत्तरभारतकी अन्य लिपियोंके रूपमें विकसित हुई । 

नागरी अथवा देवनागरी लिपिका प्रयोग उत्तरभारतर्मे 
दसवी शताब्दीके प्रारम्भसे मिलने छगता हे। बारहवी 
शताब्दीतक यह पूर्णतया विकसित हो गयी थी। अन्य 
भारतीय लिपियोंके श्षमान देवनागरी लिपि भी बार्येसे 
दाहिनी ओरकी लिखी जाती है । 

देवनागरीमें छगभग ४४ मूल लिपिचिह्न है। स्वरोंके 
मात्राचिह तथा अंकोंके चिह्न इनसे प्रथक्‌ हैं। कुछके 
आधारपर नयी ध्वनियोंके लिए नये लिपिच्हि भी बनाये 
गये है। देवनागरीके व्यंजन-जिहोमे हस्व अ' ध्वनि भी 
सम्मिलित रहती है, अर्थात्‌ यह वर्णमाला अक्षरप्रधान है, 
घ्वनिप्रधान नहीं हे | 

देवनागरी वर्णमालछा संस्कृत घ्वनियोंके वेज्ञानिक क्रमके 
आधारपर वर्गीकृत है, यथपि आजके उच्चारणोमे कुछ 
अन्तर अवश्य हो गये है । इसी दृष्टिसे यह अत्यन्त वैज्ञानिक 
लिपि मानी जाती है । लिपिचिहोंके आकारको दृष्टिसे यह 
बहुत सरल अथवा वेज्ञानिक नही मानी जा सकती | 

छपाई तथा ठाश्पराइटर आदि मशौीनोंके सुभीतेकी 
धृष्टिसे इसमें कुछ सुधार करनेके प्ररनपर बहुत विचार 
होता रहा है। कुछ छोटे-छोटे परिवतंन प्रयोगस्वरूप 
किये भी गये हैं, किन्तु कोई सर्वंसम्मत सुधरा हुआ रूप 
अभी स्थिर नही हो सका हे । “-धी० बृ० 





देवी (गोपी) -दे० “गोपी! । 
देश-काछू-कथात्मक साहित्यमें वर्णित कार्योकी वास्तविकता 


की प्रतीति करानेके लिए उनके घटित होनेके स्थान तथा 
समयका निर्देश करना आधुनिक कछाकी एक महत्त्वपूर्ण 
विशेषता है । परन्तु देश-कालके अन्तर्गत केवल थान और 
समय हो नही, रीति-रिवाज, रहन-सहनके ढंग, पात्रोंकी 
वेश-भूषा, उनके रिष्टाचार, आचार-व्यवहार, विचार- 
चिन्तन, वार्तालापको भाषा-शैली तथा कथाकी प्राकृतिक 
पृष्ठभूमि आदि सभी बातें आ जाती है, जो कथाको खाभा- 
विक वातावरण प्रदान करती हैं। इस देश-काल या वाता- 
वरणकी सामाजिक और भौतिक, दो भागोंमे वॉटा जा 
सकता हे ! 

आधुनिक कथासाहित्यमे अनेक महान्‌ लेखकॉने कथाके 
देश-कालके रूपमें अपने समयके समूचे युगजीवनकोी 
अमरत्व प्रदान करनेका प्रयत्न किया है। उदाहरणके लिए 
प्रेमचन्दके उपन्यास और कहानियाँ गंगा-यमुना ग्रदेशकी 
गान्धीयुगीन राष्ट्रीय प्रगतिका जीवित-जाग्रमत्‌ चित्र उपस्थित 
करती है। बालुजक ओर जोलाने अपने उपन्यासोंमें सम्पूर्ण 
फ्रांसीसी सभ्यताको जीवन प्रदान किया है। जटिल और 
विस्तृत युगजीवनकी एक ही उपन्यासमे समेटकर उंसकी 
समस्याओके समाधानकी चुनोती देनेवाले उपन्यासोके 
साथ-साथ ऐसी प्रवृत्ति इधर कुछ विशेष बढ़ी हे, जिनमें 
सामाजिक दृष्टिसे जीवनके किसी एक पक्ष अथवा भोगोलिक 


देश-विभाग-देन्य 


हक 


दृष्टिसे किसी एक शेत्रगों वाणी और गति प्रदान की जाती 
है । मजदूर, किसान, सेना, उच्च वर्ग, मध्यम वर्ग, निम्न 
वर्ग, स््री-जीवन आदिसे सम्बन्धित विशेष अध्ययनपूर्ण 
उपन्यास और कहानियोंमे लेखक अपनी विशेष रुचि और 
सहानुभूतिके साथ विविध सामाजिक प्रशइनोंकी शोध करते 
है। विविध वर्गोंके ये चित्र प्रायः किसी क्षेत्रविशेषते सम्ब- 
न्धित होकर रचनाको क्षेत्रीय (रीजनल) या आंचलिक 
विशेषता प्रदान करते है। ऐसी रचनामें लेखककी सूध्ष्म 
निरीक्षण-शक्ति, संदिलिष्ट वर्णन-कोशल तथा विवरणोकी 
नीरसताकों दूर करनेवारी भावना या कब्पनाशक्तिकी कठिन 
परीक्षा होती हे । 
ऐतिहासिक उपन्यासोंमे भी थुगविशेष और क्षेत्रविशेषजभें 
देश-कालके चित्रण द्वारा ही प्राण-प्रतिष्ठा की जाती हे। 
कुछ ऐतिहासिक उपन्यास देश और कालकी पृष्ठभूमिको 
लेते हुए भी इनकी सीमाओंका अतिक्रमण कर जाते है' और 
स्थायी तथा सावंभौम मूल्योका अन्जेषण करते है । दूसरी 
ओर ऐसे भी ऐतिहासिक उपन्यास है, जो मानव मनो- 
वृत्तियोके चित्रणमे देश ओर कालकी सीमाओफा अतिक्रमण 
करते हुए भी युगजीवनके सत्यको ही उद्धाटित करते है। 
परन्तु ऐतिहासिक उपन्यासमें दृष्टिकोण कोई भी हो, देश- 
कालका यथातथ्य और इतिह|ससम्मत चित्रण आवश्यक है। 
सामाजिक पृष्ठभूमिके अतिरिक्त कथासाहित्यमे भौतिक 
या प्राकृतिक परिस्थितियोंका चित्रण मी किया जाता है। 
यह चित्रण साहित्यमे प्रकृतिके विविध प्रकारके प्रयोगके 
आधारपर या तो केवल वर्णनको सम्पूर्णता प्रदान करनेके 
लिए केवल चित्रोपम, किन्तु पृष्ठभूमि मात्रके रूपमे हो 
सकता है या वर्ण्य विषयके साथ साम्य या विरोधके रूपमें 
सम्बद्ध किया जा सकता है । 
वातावरणके ये दोनों पक्ष सामाजिक ओर प्राकृतिक 
साहित्यके अन्यतम तक्वों--कथावस्तु और चरित्र- 
चित्रणकी सार्थशत्र और सजीवता प्रदान करते है (दवे० 
उपन्यास”) । “+ज्र० व० 
देश-विभाग-काव्यशासत्रमें देशविरुद्ध रचनाकी दोषोंमे 
गणना की गयी है । अतः कविके लिए देशका ज्ञान अपेक्षित 
है । कवियोको देश-शान करानेके लिए राजशेखरने अपने 
कविशिक्षा (दे०) ग्रन्थ 'काव्यमीमांसा' के सत्रहर्व अध्याय- 
में देश-विभागका वर्णन किया है । राजशेखरके परवर्ती 
आचार्यो-हेमचन्द्र (काव्यानुशासन : अ० २, सू० ३ के 
विवेकमें) तथा वाग्मट(काव्यानुशासन : अ० १)ने राज- 
शेखरकें आधारपर देश-विभागका वर्णन किया है । राज- 
शेखरने जगत्‌ ओर जगतके विभिन्न विभागोंकोी दिशा” संज्ञा 
दी है। विभिन्न आचायोँके मतानुसार जगत्‌ एक, दो, 
तीन, सात या चौदह माने गये है । इनमेंसे भूलोक प्रृथिवी 
है। इसमे विभिन्न मतोंके अनुसार एक, तीन, चार या 
सात समुद्र हैं । मेरु आद्य वर्षपरव॑त है। इसके चारो ओर 
इलावृत नामक वर्ष हे। इसके उत्तरकी ओर तीन वर्षपव॑त 
हैं-“नील, श्वेत और श्ूंगवान्‌। दक्षिणकी ओर भी तीन 
वर्षपव॑त हैं--निषध, हेमकूट और हिमवान्‌ । इनको घेरकर 
क्रमशः हरिवर्ष, किन्नरवर्ष ओर भारतवर्ष अवस्थित है। 
भारतवर्षकी राजशेखरने पाँच भागोंमें बॉटा है---१, पूर्व- 
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देश, २. दक्षिणापथ, २. पश्चादेश, ४. उत्तरापप और 
७, मध्यदेश । 

राजशेखरका यह वर्णन बहुत-कुछ “बृहत्संहिता” और 
वायुपुराणके आधारपर है ओर भारतके प्राचीन भूगोलके 
शानमे बहुत सहायक हे। देश-विभागके अन्तर्गत कवि- 
शिक्षाका व्यापक विस्तार हुआ हे । विभिन्न प्रदेशोके वर्णनके 
लिए निश्चित वस्तुओंके निर्देशकी शिक्षा दी गयी है । 
प्रदेशोंके अतिरिक्त नदी, पहाड, वन, सरोवर, समुद्र आदि- 
के वर्णनकी परम्पराकी निश्चित रूपरेखा प्रस्तुत की गयी 
है । संस्कृतके आचार्योके साथ हिन्दीमे केशवका इस दिशा- 
में महत्त्वपूर्ण योग दे (कविप्रिया, ७)। --म० ग्र० छ० 





देह-कवीरपंथी साहित्यमे छः देहोंकी कल्पना की गयी हे । 


पहला देह 'स्थूल देह” कहलाता है । पद्चीस तत्त्वों (दे० 
(तत्व), दस इन्द्रियों (पॉच ज्ञानेन्द्रियओर पॉच कमेंन्द्रिय), 
पॉच ग्राणों, चार अन्तः्करणों (दे० अन्तःकरण) और जीवके 
योगसे यह देह निर्मित है । इसकी अवस्थाका नाम जाग्मत 
अवस्था' है। दूसरा सूक्ष्म देह” हे । यह पॉच प्राणो, दस 
इन्द्रियो, मन तथा वुद्धिके योगते बनता हे। स्वप्न इसकी 
अवस्था है। तीसरा 'कारण देह” चित्त, अहंकार एवं 
जीव नामक तीन तत्त्वोंसे बनता है । सुधुप्ति इसकी अवस्था 
है। अहंकार और जीव नामक दो तक्तोंसे निर्मित चौथे 
देह का नाम 'महाकारण देह' हे । तुरीया इसकी अवस्था 
है । पॉचवों कैवल्य देह हे, जो जीवात्मा नामक एक तत््वसे 
निर्मित, तुरीयातीत अवस्थाका देह है । छठा देह हंस देह' 
कहा जाता है। इसमें कोई तत्व नही हे--अथौत्‌ यह 
तत्त्तातीत है । यह हंस देह ही जीवका विश्ुुद्ध चैतन्य 
सखरूप है और यही कबीरपंथी साधकका परम प्राप्तव्य 
है । पूर्णयुरुके बिना इस हंस देहकी प्राप्ति असम्भव 
ह्दे। -+रा० सिं० 


देहस्थ पीठड-वजयानी सिद्धोंके साधना-केन्द्रोंमे जालन्धर, 


कामरूप, ओडियान तथा श्रीहृट्ट प्रमुख तन्त्रपीठ माने जाते 
थे। बोड हठयोग-साधनामें इन बाह्य तत्रपीझोकी स्थिति 
कायाके अन्दर भी बतायी गयी है । चर्यापदोंमे उद्धीयान 
तथा कामरूपका उल्लेख देहस्थ पीठके रूपमे महासुखचक्र- 
में मिलता है। शेव पद्धतियोंमें मी ये तन्त्रपीठ कायामें 
स्थित माने जाते हैं और उनके नामपर उद्धियानबन्ध, 
मूलबन्ध आदि प्रक्रियाएँ प्रचलित थी । गोरखबानीमे भी 
उद्ियान, श्रीहृट्ट (छरहट), मु्तान (मूलस्थान), कामरूप 
(कॉवरु) आदि देहस्थ पीठोंका उल्लेख मिलता हे। सनन्‍्तोंने 
भी समस्त देहमें तीर्थोकी स्थिति मानी हैं ।--ध० वी० भा० 


द्वैन्य-प्रचलित तेतीसमेंसे एक संचारी भाव । भरतके अनुसार 


निर्धतता तथा मनस्ताप आदि इसके विभाव है और 
असंयम, शरीर-शिथिरता, मलिनता तथा मनका विश्लेष 
इसके अनुभाव है (नाट्य० 9७, ४९ ग) | विश्वनाथके 
अनुसार इसकी परिभाषा निम्नलिखित है--“दोर्गत्यायेर- 
नौजस्य दैन्यं मलिनतादिकृत्‌” (पा० द०, ३: १४०), 
अर्थात्‌ दुर्गति आदिसे उत्पन्न ओजखिताके अभावको दैन्य 
कहते हे। मलिनता आदि इसके अनुभाव हैं। हिन्दी 
रीतिकालके आचार्योंने प्रायः दीनता'के नामसे इसे 
स्वीकार किया है ओर इसमें--“दुर्गति बहु बिरहादि त॑ 
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उपजे दुःख अनन्त” (भ्ाव० : संचारी०) माना है । 
दैन्‍्य, मद, जड़ता, चपलता आदिको रामचन्द्र शुझने 
मानसिक अवस्थाओंके रूपमें रखा हे । उनके अनुसार 
ये अवस्थाएँ दो प्रकारकी होती है--प्रकृतिगत और आग- 
न्तुक। किसी एक स्थिर प्रणालीके प्रकृतिस्थ हो जानेपर 
अभिव्यक्ति-कालमे किसी भावसे उसका ग्रत्यक्ष सम्बन्ध नहीं 
स्थापित हो पाता। इस तरहकी प्रकृतिगत अवस्थाओंको 
चरित्र-चित्रणके लिए उन्होंने काफी उपयोगी माना है | 
देन्‍्य, मद आदि आगसन्तुक रूपमे ही संचारी माने जा 
सकते है, क्योकि ऐसी स्थितिमें वे भावोंसे प्रत्यक्ष सम्बद्ध 
हो जाते है | 'रामचरितमानस' की भू मिकामें “कवि न होहें 
नहिं बचन प्रबीनू” लिखकर तुल्सीदासने अपने प्रकृतिगत 
दैन्‍्यका परिचय दिया है । 
आगन्तुक रूपमें आनेपर देन्य कुछ संचारियोंकी भाँति 
भावावेगकों बढ़ा देता है । रति और भमक्तिके अन्तर्गत आने- 
वाले दैन्य संचारी इस प्रकार मृल भावोंकों वेगयुक्त बना 
देते हैं--“भो अबला तकि जान तुम्हे बिन यों बल के 
बलके जु बलाहक । त्यो दुख देखि हँसे चपला अरु पौन हूँ 
दूनो बिदेह तें दाहक” (घनआनन्द कवित्त, १४०) । 
इसी तरह सरदासकी इस विनयमें 'देन्य” हे--“मो 
सम कौन कुटिल खलऊू कामी । तुमसों कहा छिपी 
करुनामय, सबके अन्तरजामी” (सू० सा० : सभा० 
सं० १४८) । “-ज० सिं० 
दोजक (दोजग)-दोजक या दोजग मूलतः फ़ारसीके 
दोजख शब्दका ध्वनिपरिवर्तित रूप हे। मुसलमानोके 
अनुसार दोज़ख सात विभागोंवाले नरकका नाम हे। 
संतोंने दोजक या दोजग शब्ठका प्रयोग वेसे मुख्य 
रूपसे नरकके लिए ही किया है, पर कही-कहों प्रसंगके 
आग्रद ओर कथनकी भंगी एक भिन्न अर्थका संकेत भी 
देती जान पड़ती है। कबीरदास “भिस्त” छाब्दका प्रयोग 
कभी-कभी अभीष्ट! अर्थमें करते दिखाई पडते हैं (दै० 
“भमिस्त”) | ऐसे अवसर जहाँ मिस्त अभीष्ट अर्थंकी ओर 
संकेत करने लगता है, उसके साथ-साथ प्रयुक्त होने- 
वाला दोजग, नरक अर्थके साथ ही (नरकके अर्थसे 
नितांत विपरीत पड़नेवाले) अपर छोक' दूसरी-दुनियाँ 
या स्वर्ग के अर्थंका हलका-सा संकेत करता जान पडता 
है। कबीर ग्रंथावली (डॉ० पारसनाथ तिवारी)में पद 
संख्या १८२ (१८४) में भी दोजग' शब्द मिसतिके साथ 
प्रयुक्त है--“दिलनापाक पाक नहिं चीन्हा तिसका मरम 
न जाना | कहे कबीर भिसति छिटकाई दोजग ही मन 
माना ॥” अर्थात्‌ “तुम्हारा हृदय अशुद्ध है, अतः उस 
निर्मेल पाक परवरदिगारकी न तू पहचान ही सका और 
न उसका रहस्यही समझ सका । अपने -अभीष्ट (लक्ष्य)की 
तुमने (अनेक दिशाओंमें) छिटका दिया है और दोजग 
(अपरलोक स्वर्ग) की प्राप्तिमें ही मानसिक तोष पा रहे 
हो” । दोजगका स्वर्ग अर्थ पहली दृथ्टिमि विचित्र लूग 
सकता है | शायद अग्राह्मय भी छगे । लेकिन अगर ऐसा अर्थ 
नहीं है तो 'दोजग ही मनमानाका क्‍या अर्थ होगा! 
- यह कि नरकमें ही तुम्हारा मन मान गया है, नरकको 
- तुमने स्वीकार कर लिया है यह अर्थ अस्वीकार्य नहीं । 


सामान्यतया कहा भी जाता हे “नरकका कीड़ा नरकरमें ही 
सुख पाता है” । हो सकता है उक्त पदमे कबीरदास भी 
यही कहना चाहते हो । लेकिन जैसा अर्थ मेने किया है, 
कबीर भी वैसा ही अर्थ करना चाहें, इसकी संभावना भी 
हो सकती है और संतोंकी विचारधाराके काफी अनुकूल 
भी पडेगी । “जरा० सिं० 
दोधक-वर्णिक छन्दोमे समवृत्तका एक भेद । मरत (न्ाव्य- 
शास्त्र, १६ : २७)के लक्षणके अनुसार तीन भगणों और 
दो शुरुओंके योगसे यह वृत्त बनता है (5॥, $॥, ड॥ 55) । 
केशवने मधु और बन्धु नामसे यही छन्द दिया हे । प्राकृत- 
पैगलम! (२: १००)में बन्धु, बृत्तजाति समुच्चया (४: 
००) में मित्तक नाम दिया गया है । खूदन और केशवने 
इस उन्दका प्रयोग किया है। उदा०--“राम गये जबते 
बन माही | राकस बेर करे बहुधा हीं । रामकुमार हमें 
नृप दीजै । तो परिपूरन यज्ञ करीजे” (रा० चं०, २: 
१०) । “पु० शु० 


दोहा-मात्रिक अर्ड्धडंसम छन्‍्द । प्राकृतपेगलम” (१: ७८)- 


के अनुसार इस छन्‍्दके प्रथम तथा तृतीय पादमे १३-१३ 
मात्राएँ और दूसरे तथा चओयेमे ११-११ मात्राएँ होती है । 
यति पादान्तमें होती हे; विषम चरणोंके आदिमे जगण 
नही होना चाहिये। अन्तमे रूघु होता है। तुक प्रायः 
सम पादोकी मिलती है । मात्रिक गणोका क्रम इस प्रकार 
रहता है--६-+-४+ ३, ६+-४--१ | 

प्राकृत साहित्यमें जो स्थान गाथाका हे, प्रयोगकी दृष्टिसे 
अपभंशमे वही स्थान दोहा छनन्‍्दका है। अपम्रंशम मुक्तक 
पद्योके रूपमे अनेक दोहे मिलते है! प्राकृतमें जिस प्रकार 
गाथासप्तशती” तथा “बज्जारूग्ग' जैसे गाधाबद्ध संग्रह 
मिलते है। उसी प्रकार अपभ्रंशमें ओर हिन्दीमे दोहोंके 
संग्रह मिलते है । उपदेश, मुक्तक पथोके रूपमे तो दोहेका 
प्रयोग मुनि योंगीन्द्र, रामसिह, देवसेन तथा बोद् मिद्धोने 
किया है | हेमचन्द्र तथा अन्य अलंकारशासत्र, व्याकरण- 
ग्रन्थ-लेखकोंने अनेक दोहे अपनी कृतियोमे उद्धृत किये 
है । स्वयम्भूके 'पठमचरिड'में भी दोहेका प्रयोग मिलता 
है । यह छन्द हिन्दीकी अपभ्रंशसे मिला है। सभी अपभ्रंश 
उन्दशाखत्र-विषयक कृतियोंमे दोहे तथा उसके भेदोका विवे- 
चन मिलता है । 

प्राकृतेगलम्‌” आदि छन्‍्द-ग्रन्थोंमें दोड़ेके श्रमर, 
आमरादि २३ भेदोंकी चर्चा की गयी है। वर्णोंके लूघु 
आदि भेदके अनुसार भी दोहेकी जातिकी चर्न की गयी हे, 
जैसे यदि दोहेमें १२ लघु वर्ण हो तो वह विप्र होता है । 
हेमचन्द्र तथा कुछ अन्य छन्दशास्त्री दोहेके प्रति दलमें 
मात्राओंकी संख्या १४--१२ मानते है। दोहा की व्युत्पत्ति 
द्विपथा से मानते है । जर्मन विद्वान्‌ याकीबी और अल्सडोर्फ- 
ने अपशअ्रंश दोहोंका बडे विस्तारसे वित्रेचन किया है । 

हिन्दीमे यह प्रायः सभी प्रमुख कवियोके द्वारा प्रयुक्त 
हुआ है। पद-शेलीके कवि सूर, मीरॉं आदिने अपने पदोमे 
इसका प्रयोग किया है। सतसई (०) साहित्यमे दोहा 
छन्द ही प्रयुक्त हुआ है। दोहा मुक्तक काव्यका प्रधान 
छन्‍्द है। इसमें संक्षिप्त और तीखी भावव्यंजना, प्रभाव- 
शाली लघु चित्रोको प्रस्तुत करनेको अपूर्व क्षमता है। सत- 


दीहा-साख्ी-हुँद्वाव्म्ण नियति 
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सके अतिरिक्त दोहेका दूसरा महत्त्वपूर्ण प्रयोग भक्तियुगकी 
प्रबन्ध-काव्य गैलीमें हुआ है, जिसमे तुलसीदासका 'रामच- 
रितमानस” और जायसीका 'पक्मावत” प्रमुख है। चौपाईके 
प्रबन्धात्मक प्रवाहमे दोहा गम्भीर गति प्रदान करता है 
और कथाक्रममे समुचित सन्तुरुम भी छाता है। दोहेका 
तीसरा प्रयोग रीतिग्रन्थोमें लक्षण-निरूपण ओर उदाहरण 
प्रस्तुत करनेके लिए किया गया है। अपने सक्षेपके 
कारण ही दोहा छन्द लक्षण प्रस्तुत करनेके लिए प्रयुक्त 
हुआ हे । उदाहरण सम्भवतः स्मरणको सुविधाकी दृशिसे 
दिये गये है । 
कबीरकी साखियाँ दोहेके ही रूप है, यद्यपि छन्दशाखके- 
शञानके अभावमे इनमें दोहोंका विक्ृत और अव्यवस्थित 
रूप है । इनमें भी दोहेकी सामान्य विशेषताएँ विद्यमान 
है । जायसीका भारतीय छन्दशासत्रते सीमित परिचय हे 
और ऐसा जान पडता है, इन्होने अपने दोहढेको सन्तोंकी 
साखियोके माध्यमसे ग्रहण किया है, अतः उनके इस 
छन्दके प्रयोगमें भी अम्यिरता है। जायसीके दोहोंमे प्रायः 
विषम पद १२ ही मात्राका हे ओर सम ११ मात्राका-- 
“रूपवन्त मनि माथे, चन्द्र घटि वह बाढ़ि | मेदनि दरस 
लुभानी, असतुतनि बिनवे ठाढि” (पत्मा०, १३) । जायसीके 
कुछ दोहोमे तो विषम पदोंमें १६ मात्राएँतक है | तुलसी- 
दासने एक विषम पदमे १२ मात्राओका प्रयोग नवीनता 
लानेके रूपमें किया है-- “भोजन करत चपल चित, इत 
उत अवसर पाई” (राम०, १:२३७५) | --रा० सिं० तो० 
दोहा-साखी- दोहा या 'दूहाकी उत्पत्ति कतिपय लेखकों- 
ने संस्कृतके दोधक पे मानी है। प्राकृतपगलूम'के टीकाकारोंने 
इसका मूल 'द्विपदा' शब्दको बताया है । यह उत्तरकालीन 
अपम्रंशका प्रमुख छउन्द है। “दोहा वह पहला छन्द हे, 
जिसमें तुक मिलानेका प्रयत्न हुआ” (ह० प्र०) | प्रादीन 
अपम्रंशमे इस छन्दका ग्रयोग कम मिलता है, तथापि सिद्ध 
कवि सरहपा (*वी शताब्दीका आरम्भ)ने इसका सबसे 
पहले प्रयोग किया। एक मतानुसार “विक्रमोवेशीय'मे 
इसका सबसे प्राचीन रूप उपलब्ध है । फिर भी पॉचवी या 
छठी शताब्दौके पश्चात्‌ दोहा काफी प्रयोगमे आता रहा । 
हालकी सतसईसे भी इसका सत्र जोडा जाता है | यह तर्क 
प्रबल रुपसे प्रस्तुत किया जाता है कि कदाचित्‌ यह लोक- 
प्रचलित छन्‍्द रहा होगा | दोहा दो पंक्तियोंका छन्द हे। 
“बडो दूहो', तूँवेरी दृहा' तथा अनमेल दूहों', तीन प्रकार 
राजस्थानीमें और मिलते हैं । प्राचीन दोहाके पहले और 
तीसरे चरणमें १३-१३ मात्राएँ तथा दूसरे और चौथेमें 
११-११ मात्राएँ होती है। “बडो दूहो'मे १ और ४ चरण 
११-११ मात्राओंके तथा २ ओर ३--१३-१३ म्ात्राओंके 
होते है। (ूँवेरी दृह्या'में मात्राओंका यह क्रम उल्टा है। 
पहले और चौथे चरणकी तुक मिलनेसे “अनमेल दूहों” 
और दूसरे और तीसरे चरणोंकी तुक मिलनेसे 'मध्यमेल 
दृहों' बनते हैं। दोहा छोकसाहित्यका सबसे सरलूतम 
हन्द हे, जिसे साहित्यमें यश प्राप्त हो सका । 
साखी साक्षीका अपअ्रंश खरूप है। दोहा और साखी 
समानार्थक हैं । सम्मवत्तः बौद्ध सिद्धोंकी इस शब्दका ज्ञान 
था। साखि करबव जालन्धर पाएँ? पंक्तिमं जालन्धरपादकों 


साक्षी करनेका उल्लेख आया है। गोरखपन्थियोंते प्रभावित 
होकर यह शब्द कबीरपन्थियोंकी रचनाओंगें आया और 
बादके साहित्यमे दृह्ेका अर्थ भी 'साखी झहण किया 
गया । -“अया० पृ० 


दोही-दोही ओर दोहरा नये खतन्त्र छन्द नहीं कहे जा 


सकते । मिखारीदासने दोही ओर दोहराका लक्षण देते हुए 
कहा है कि दोहेके विषम पादोमें दो-दो मात्राएँ बढा 
देनेसे दोही और एक-एक घटा देनेसे दोहरा हो जाता 
है। केशवके वीरसिहदेवचरित'में दोहरा मिलता है। 


- उदा०--“जनि बाँह गहो हो जानती, छाल तिहारी रीति” 


(मिखारीदास) । >-रा० सिं० तो० 


द्रुतविछम्बित-वर्णिक उन्दोंमें समवृत्तका एक भेद । पिंगल- 


सूत्र! (६:३१ १)के अनुसार--नगण, दो भगण ओर रणणके 
योगसे यह दृत्त बनता है (॥, 5॥, 5॥, डाइ) । आहइत- 
पेगलस्‌' (२: १३५९)में इसे सुन्दर ओर 'ाव्यशासत्र' 
(१६:०१) में हरिणीप्छुता नाम दिया है | केशव (रा० चं०, 
९:२९), “हरिओध! (प्रि० प्र०, स० १, २, ३, ४, ५, ८, 
१०, १२, १६), अनूपशर्मो (सिद्धाथ, स० १, ३, ६, ७, 
९, ११, १३, १५, १६, १७; वरद्धंमान ए० ८१, ८५, ९७, 
११४ आदि) एवं मैथिलीशरण गुप्त (साक्केत, ९: पृ० 
१९४७) ने इस छन्दका प्रयोग किया है । उदा०--“गिरि 
हिमालयके उपकूलमें । कपिर वस्तुपुरी अति रम्य थी। 
वह प्रसिद्धिमयी घन अन्नदा, सुभग शासन भूषित भूमि 
थी” (सिद्धार्थ, ए० १) । “घु० शु० 


५ 


इंद्वात्मक नियति (१78]00॥09! ०४४779) -इन्‍्दन्यायके 


अनुसार प्रत्येक वस्तु अपने विनाशका बीज अपने भीतर 
रखती है । उसका नष्ट होकर वस्त्वन्तरके रूपमें पुनरुत्पन्न 
हो जाना सर्वथा अनिवायें है। इस अनिवायतातत्वको 
नियति कहते है । इन्द्रात्मफ नियतिमें विश्वास कर मार्क्स 
साम्यवादी क्रान्तिकों अनिवार्य बतछाता है। पूजीवादी 
(दे० 'पूँजीवाद) समाजके गर्भसे साम्यवादी (दे० “साम्य- 
वाद) समाजका जन्म होकर रहेगा, चाहे हम चाहे या 
न चाहें । इस दृढ विश्वासका एकमात्र आधार है इन्द्रात्मक 
नियतिकी कल्पना । 

सोरोकिन-प्रतिपादित इन्द्रियाग्रही, अनीड््ियागरह्दी तथा 
अध्यात्म प्रधान महासंस्थानोंका निरूपण अन्यत्र किया 
गया है (दे० “महासंस्थान) । प्रत्येक महासंस्थान सत्य 
और असलत्यका सम्मिश्रण माना गया है । सत्यांशसे आश्ृष्ट 
होकर मानवता एक महासंस्थानकी अपनाती है, किन्तु 
काल-क्रमसे जब असत्यांशका प्रावल्य होता हे, तब वह 
भिन्न महासंस्थानकी उद्धावना करती है। इस प्रकार देखा 
गया हे कि प्रत्येक महासंस्थान अपने विनाशका बीज 
अपने भीतर रखता है। इस क्रमकों सोरोकिन इन्द्वात्मक 
नियति कहकर पुकारता हे । सोरोकिनने यहाँ स्पष्ट ही 
हीगेल और माक्सके इन्दर-न्यायका सहारा लिया हे। 
आरम्मिक महासंस्थानका सत्यांश हे स्थापना (थीसिस), 
असलांश है प्रतिस्थापता (ऐपण्टी-थीसिस) और खय॑ महा- 
संस्थान है समन्वय (सिन्थीसिस) । इसी प्रकार प्रथम 
महासंस्थान है स्थापना, द्वितोय महारसंस्थान है प्रतिस्था- 
पना ओर तृतीय महासंस्थान है समन्वय । यह क्रम निर- 
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पवाद, नियत हे । -हू० ना० 
इंद्ात्मक भोतिकवाद-यह रब्द अंग्रेजीके 'डायलेक्टि- 
कल मेटठीरियलिज्म'का हिन्दी रूपान्तर हे। इस शब्दका 
पारिभाषिक प्रयोग सर्वप्रथम काले माक्स (१८१८-८३ ६०)- 
के लेखोंमें प्राप्त होता है। इन्द्वात्मक भोतिकवाद केवल 
भोतिकवादी दर्शन ही नहीं है, प्रत्युत उसकी एक विशिष्ट 
प्रणाली भी है, जिसके अनुसार वह सृष्टि और समाजका 
भौतिकवादी अध्ययन करता हे । 

दन्द्ात्मक भोतिकवाद हमारे देनिक अनुभवों और पर्य- 
वेक्षणॉपर आधारित हे। नित्यप्रतिके जीवनमे हम यह 
देखते हे कि संसारकी हर एक वस्तु अन्तमे नष्ट हो जाती 
है। जिसे जीवन प्राप्त हुआ, मरण उसका अनिवार्य 
उपसंहार है । समूची प्रकृति इसी सत्यकी साक्षी है । 
परिवर्तन ही इस सृष्टिका मूल सत्य है; गत्यात्मकता उसका 
जीवन । यहाँ स्थायित्व नही हे । 

यदि कही है भी तो वह केवल एक दीघकालीन यात्रा- 
की भूमिका है। न जाने कबसे मानव-इतिहास और 
प्रकृतिने इस अन्तहीन यात्राका प्रारम्भ किया । यह व्यापक 
सत्य प्रत्येक भोतिकवादी स्वीकार करता है। किन्तु इस 
व्यापक सत्यकी स्वीकृति ही परिस्थितिका यथार्थ ज्ञान नहीं 
है, क्योकि यह स्वीकृति परिस्थितिके केवल बाह्य रूपतक 
सीमित है। जबतक हम उसकी मूल प्रकृति और उसके 
अन्तररहस्योका उद्धाटन नही करते, तबतक इस परिस्थिति- 
का यथा ज्ञान नहीं हो सकता। इन परिवतंनोकी मूल 
प्रकृति किनन्‍्ही निश्चित नियमोसे संचालित होती है । ये 
नियम गणित और विज्ञानके नियमोंकी तरह कठोर और 
स्थिर है। इन्द्वात्मक भौतिकवाद इन नियमोंकी सा्वभौमिक 
मानता है । चाहे जोव-सष्टि हो या समाज-सष्टि, परिवर्तन 
इन्ही नियमोके अनुसार होता है । इन्द्रात्मक भोतिकवाद 
संकेत करता हे, जिनके अनुसार सृष्टिका सारा परिवतंन 
होता हे। संक्षेपमे इन्द्रात्मक भोतिकवाद वह दार्शनिक 
दृष्टिकोण है, जिसके अनुसार सृष्टिका तत्त्व 'मैटर' हे, जिसका 
निरन्तर रूपपरिवर्तत हो रहा है । इस परिवतंनकी प्रणाली 
इन्द्रात्मक है, जिसके अनुसार हर एक परिस्थितिके मूलमे 
संघर्ष स्थित है और संघर्ष इसलिए है कि उस परिस्थिति- 
विशेषमें ही उसके नाशके उपकरण सन्निहतित हैं। परि- 
स्थितिविशेषके इन्हो विरोधी उपकरणोमे संघर्ष होता हे, जो 
कालान्तरमे नयी व्यवस्थाका सज॑न करता हे । 

इन्द्ात्मक भोतिकवाद दर्शनकी दो विभिन्न धाराओंसे 
सम्बन्धित है। जहॉतक इसकी प्रणालीका सम्बन्ध है, यह 
हीगेलके इन्द्रात्मक३ष आदर्शवाद, अर्थात्‌ 'डायलेक्टिकल 
आइडियलिज्म'से प्रभावित हुआ है ओर जहाँतक दाशैनिक 
दृष्टिकोणका ग्रइन है, इन्द्वात्मक भौतिकवाद अन्य पू्ववर्ती 
भौतिकवादियोंके अतिरिक्त जर्मन दार्शनिक फायरवाखके 
यान्त्रिक भोतिकबाद, अर्थात्‌ मैकेनिकल मेंटीरियलिज्मसे 
प्रभावित हुआ है । 

इन्द्र-सिद्धान्त वस्तुतः ग्रीक शब्द 'डायलेगो'से उद्भूत 
हुआ है, जिसका वास्तविक अर्थ वाद-विवाद करना होता 
है। प्राचीन ग्रीसमे वाद-विवाद एक साधन था, जिसके द्वारा 
लोग एकः-दूसरेकी बातोमें तार्किक असंगतियों और आत्म- 


हँद्वाव्मक भोतिकवाद 


विरोधकी ओर संकेत कर सत्यका अन्वेषण करते थे। उस 
समय कुछ ऐसे भी विचारक थे जो यह खीकार करते थे 
कि सत्यकी उत्पत्ति दो विरोधी बातोके संघर्षमें स्थित है । 
प्लेटो, जिसकी दाशनिक रचनाएँ इस पद्धतिका अनुसरण 
करती है, यह स्वीकार करता था कि इन्द्र, अर्थात्‌ डायले- 
क्टिक्स सत्यकी पानेका एक बौद्धिक साधन है । प्रोफेसर 
जेटलशिपने भी वाद-विवाद-प्रणाढीकी महत्ता इसी रूपमे 
स्वीकार की है । 

आधुनिक युगमे जब होगेलने इन्द्र-सिद्धान्तकों अपने 
दर्शनमे प्रतिष्ठित किया तो उसने ग्रीसवासियोकी इन्द्र 
कर्पनाकी मूल प्रकृतिको भहण किया । अतः हीगेलके इन्द्र 
सिद्धान्तका यह अर्थ नही है कि हम कथोपकथन या बहस 
द्वारा सत्यका अन्यषण करते है । वाद-विवादमे दो विरोधी 
मतोंमे संघर्ष होता हे ओर उसी संघर्षते नये मतकी सू्टि 
दोती है। इस प्रणालीमे संघर्ष अनिवार्य हे और उसीसे 
सत्यका जन्म होता है । हीगेलने इसी तथ्यकोी भ्रदण किया 
है। उसके अनुसार मनुष्यका समूचा इतिहास विरोधी 
तच्ोके आपसी संघर्षोसे निर्मित हुआ है। हीगेल प्रत्यय- 
वादी विचारक था । अतः उसका ४न&-सिद्धान्त मनुष्यके 
बाहरी इतिहास और प्रकृतिपर छागू न होकर उनके सपेक्ष 
प्रत्ययोपर लागू होता है । सर्वप्रथम मनुष्यके भस्तिष्कमें 
विरोधो प्रत्ययोमे सघर्ष होता है ओर बाहरी इतिहास केवल 
उन संघर्षोंकी छाया है । हीगेल इस प्रकार मेटरको प्रधान 
नहीं मानता । 

कार्ल मार्क्स भौतिकवादी होनेके नाते प्रत्ययकों गोण 
और मेटरको प्रधान मानता है । इस प्रकार वह मनुष्यके 
सारे इतिहासफो बाहरी प्रकृति ओर समाजमे देखता है । 
इसलिए काल मार्क्स ओर हीगेलकी समता इस बातमें नही 
है कि दोनोका दार्शनिक दृष्टिकोण एक है । दोनोंकी समता 
इसी बातमें स्थित हे कि दोनोके अनुसार परिवर्तनकी 
प्रणाली इन्द्रात्मक हैे। हीगेल ओर मार्क्सकी इन्द्रात्मक 
प्रणालीकी निम्नलिखित विशेषताएँ हैं:--- 

(१) इन्द्रात्मक प्रणाली प्रत्येक विकासका एक लक्षण हे 
और इतिहास उसी लक्ष्यकी प्राप्ति करता है। हींगेलके 
अनुसार यह लक्ष्य पूर्वनिर्धारित है। समूची सृष्टि 
विकसित होकर उसी लक्ष्यकी पूर्ति करना चाहती है | इन 
लक्ष्योंके विभिन्न साधन हैं । ये साथन रूट्ष्यसे अलग नहीं 
है, वरन्‌ लक्ष्यका एक साग है। इन साधनोकी सार्थंकता 
इसीमे है कि समूचा लक्ष्य उनमें व्याप्त है । तक॑की दृषटिसे 
हर एक वस्तु साधन और साध्य दोनों हे । अतः समूची 
सशष्टिका आदिसे अन्ततक विकासका पथ तभी उद्देश्यवःदी 
होता है, जब उसमें आधिक शक्तियोंका प्रश्न खडा हो जाता 
है| शारोरिक परिवर्तन या सौरमण्डलका विकास उद्देश्य- 
वादी नही है, क्योंकि इन परिस्थितियोका अध्ययन इच्छा, 
आवश्यकता और उचद्देश्यके अनुप्तार नहीं किया जा 
सकता | परन्तु सामाजिक इतिहासके परिवर्तनोंमें इच्छाका 
अंश है | इसलिए सामाजिक विकासमे हम उद्देश्यसिद्धान्त- 
को स्वीकार कर सकते है। मनुष्यकी आवश्यकताएँ या 
इच्छाएँ ही उसके उद्देश्यकी जन्म देती हैं, जिसके नाते 
हीगेलकी सार्वभीमिक एकताका जो सिद्धान्त था, वह विभिन्न 


द्विविधा 
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भागोंमें वें जाता है। वे उद्देश्य सर्जनात्मक नहीं होते 
और चूकि यह मनुष्यकी इच्छापर आधारित है, इसलिए 
इनकी प्राप्तिको सामान्य बनानेके लिए बाहरी परिख्ितियों 
और उच्देश्योंमे एकरूपता होनी चाहिए। जबतक एक* 
रूपता नहीं होगी, तबतक उन उद्देश्योंकी सिद्धि नही हो 
सकती । इसीलिए जब पूँजीवाद बहुत अधिक विकसित हो 
जाता है, तब उसकी परिश्थितियाँ समाजवादी उद्देश्यक्ी 
सृष्टि करती है और ये उद्देश्य उन परिस्थितियोंके अनुकुल 
होते है| 

(२) इन्द्र-सिद्धान्त विराट्का तक है। सरल शब्दोमें 
इस वाक्यका यह अर्थ है कि माक्स ओर होगेलके अनुसार 
इन्द्-सिद्धान्त किसी एक विशेष अंगका अध्ययन नही करता; 
क्योंकि अंगका अध्ययन बिना शम्पूर्णके अध्ययनके नहीं 
हो सकता । अतः सम्पूर्ण पूर्ण सत्य है और अंग आंशिक 
सत्य । दूसरे शब्दोमे सम्पूर्णी सापेक्षतामें ही अंगोका 
अस्तित्व हे | 

(३) दन्द्र-सिद्धान्तके अनुसार समूचा अस्तित्व गत्या- 
त्मक है । गत्यात्मक होनेके नाते इसकी विभिन्न अवस्थाएँ 
है। इन्द्र-सिद्धान्तने इस गत्यात्मकताको ही विकास माना 
है। उसके अनुसार एक अवस्थाको दूसरी अवस्थामें बदलने- 
के लिए एक निद्चित प्रणालीका पालन करना पडता हे । 
इसको पारिभाषिक दृष्टिसे विकासत्रयी, अर्थोत्त्‌ डेवलपमेण्ट 
ट्रायी कहते है । विकासंत्रयीके अनुसार जो अवस्था स्थिर 
है ओर जिसका हम अध्ययन करते है, उसको वाद, अर्थीत्‌ 
थीसिस कहा जाता है | जब उस अवस्थाके विरोधी उपकरण 
प्रकट रूपसे वादका विरोध करने लगते है तो उस अवस्था- 
को प्रतिवांद, अर्थात्‌ एण्टी-थीसिस' कहते है । इन दोनो 
व्यवस्थाओंसे एक तीसरी व्यवस्थाका भी जन्म होता है, 
जिसे संवाद, अर्थात्‌ सिन्‍्थीसिस कहते हे । तीसरी परि- 
खितिमें पिछली दोनों परिस्थितियोंके कुछ अंश विद्यमान 
रहते हैं और उनका समुच्चयय नयी परिस्थितिमें धीरे-धीरे 
होता है । यह विकास मात्रात्मक परिवर्तनसे गुणात्मक 
परिवर्तनकी ओर चलता है । अतः दन्द्र-सिद्धान्त विकासकी 
दृष्टिसे चार सूत्रोंमें पुर्ण रूपसे व्यक्त होता है--(क) 
विरोधोंकी एकता (ख) विरोधोंका आपसी संघर्ष, (ग) इस 
संघर्षते एक नयी समन्वित परिस्थितिका जन्म, (घ) वादसे 
संवादतकका परिवतेन । यह मात्नासे गुणोकी ओर जाने- 
वाला परिवतंन है । हींगेल ओर माक्‍्संके इन्द्र-सिद्धान्तकी 
यह समता सत्यके गत्यात्मक रूपका दर्शन करती है और 
जब हीगेलके लिए सत्य प्रत्ययमें हे तो मार्क्सके लिए 
जीवनकी भौतिक परिस्थितियोंमें। कार्ल माक्स यहीपर 
जमेन दाशंनिक फायरवाखसे प्रभावित था । 

जर्मन दार्शनिक फायरबाख अपनेकों न तो भौतिकवादी 
मानता था ओर न आदरेवादी, किन्तु फायरबाखके दर्शन- 
में कुछ अंश ऐसे हैं, जो भौतिकवादी है और जिनसे कार्ल 
माक्स प्रभावित हुआ था। फायरबाख यह कहा करता 
था कि मनुष्य ही उसके दशनका केन्द्रविन्दु हे और वही 
समूची सांस्कृतिक परम्पराका प्रतिबिम्ब हे । फायरवाख इस 
: इृष्टिसे भौतिकवादी हैं, किन्तु जिस मनुष्यकों अपने दर्शनका 

केन्द्रविन्दु मानता है, वह केवल कह्पनाजगतकी वस्तु है । 
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इसको पारिसाषिक दृष्टिसे 'एशेन्सियल मेन कहते है । 
काल माक्संका भोतिकवाद फायरबाखके भौतिकवादसे 
कई अर्थोर्मे भिन्न है । माक्स न तो आदर्शवादियोंकी तरह 
भूल ही करता है कि मनुष्यकी चेतना ही सब कुछ है और 
जड पदार्थ उसकी छाया है ओर न वह भौतिकवादियोंकी 
तरह यह मानता है कि जड़ पदार्थ ही सब कुछ है ओर 
चेतना केवल निष्क्रिय अनुभवोंका भोक्ता हे। उसके 
अनुसार चेतना ओर बाह्य परिस्थितियोंमें संघर्ष होता है । 
यह संघर्ष निश्चित भौतिक परिस्थितियोमें जन्म लेता है । 
इसलिए मनुध्यकी समझनेके लिए उसकी ऐतिहासिक, 
सामाजिक और सांस्कृतिक एष्ठभूमिका अवलोकन आवश्यक 
है। दन्द्रात्मक भोतिकवाद मनुष्यकी उसकी ठोस परि- 
स्थितियोंकी सापेक्षतामे देखता है और उनके परिवत॑नोंकी 
प्रणाली उनके आन्तरिक संघर्षोके अनुसार ही मानता है । 
सृष्टि ओर प्रकृृतिका यह दृष्टिकोण कई रुपोंमे मस्तिष्क 
ओर पदार्थके परम्परागत एकांगी महत्तकों नष्ट कर देता 
है । इतना होते हुए भी इन्द्वात्मक भोतिकवाद तथ्य और 
सत्यकी प्रकृतिका अन्वेषण नही कर पाता । वह केवल इसी 
बातका अध्ययन कर पाता है कि मनुष्यके विचारोंका जन्म 
कैसे होता हे । “-रा० क्ृ० ज्रि० 


द्विविधा-नाटकके आरम्भ (दे०)से लेकर नियताप्ति- 


(दे०)के पूव॑तकके कार्य-व्यापारकी अवस्था द्विविधासे पूर्ण 
होती है । इसमें परिणामके प्रति जिज्ञाताका भाव बना 
रहता हे । प्रेक्षक उत्कण्ठापू्वक यह जाननेका प्रयत्ष करता 
है कि आगे क्या होगा और नाटकका अन्त दुः्खमय होगा 
या सुखमय । 

नाटकमे रुचि उत्पन्न करनेके लिए द्विविधाका होना 
अति आवश्यक है । इसीलिए उसमें रहस्य-्गोपन (कन्सील- 
मेण्ट) तथा आकस्मिक विस्मय (सप्रोइज)का विधान किया 
जाता है । जबतक रहस्य गुप्त रहता हे, प्रेक्षककी द्विविधा 
बनी रहती है । किन्तु रहस्योद्धाटनके पश्चात्‌ जो आकस्मिक 
विस्मय होता हे । वह इस द्विविधाकी समाप्त कर देता है । 
उदाहरणके लिए 'स्कन्दयुप्र' नाटकर्में आरम्भके बादसे 
मालवपर विदेशियोंका आक्रमण, स्कन्दशुप्त द्वारा उसकी 
रक्षा, सम्राएकी मृत्यु और स्कन्दगुप्तका सिंहासनारोहण, 
हणोंकी पराजित करनेके लिए उसके द्वारा सेन्य-संघटन 
और आक्रमण, किन्तु कुचक्रोंके कारण विफलता, पुनः 
सैन्य-संघटन ओर गुप्त-साम्राज्यके बचे-ख़ुचे वीरोंको साथ 
लेकर युद्धकी तेयारी-यहाँ तककी सारी कथामें प्रेक्षक 
द्विविधाकी स्थितिमें रहता है, किन्तु उस युद्धमें सफलता 
होनेपर उसकी यह द्विविधाकी स्थिति समाप्त हो जाती है । 

कथा-वस्तुके रचना-विधानमे नाटककार द्वारा द्विविधा 
उत्पन्न करनेकी दो शैलियाँ अपनायी जा सकती हैं--प्रथम 
वह शैली हे, जिसमें प्रेक्षक आरम्मसे अन्ततक चरित्रों, 
घटनाओं तथा मनोवृत्तियों आदिके विषयमे भी अनजान 
एवं उत्सुक रहता हे और अन्‍्तमें वास्तविक घटनाओंके 
उद्धाटनसे वह प्रभावित एवं आश्चयैचकित हो जाता है । 
दूसरी शैली वह हो सकती है जिसमें नाटककार प्रारम्भसे 
ही मुख्य पात्रों, उनकी मनोदवृत्तियों आदि बातोंका प्रकाशन 
कर देता हे और तंब उनके रूक्ष्योंकी साथ छेकर कहानी 
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आगे बढ़ाता है। शेक्सपीयरने अपने नाटकोंमें इस दूसरी 
शैलीकी ही अपनाया है । वास्तवमें यही शैली अपेक्षाकृत 
अधिक उत्कृष्ट होती है । 

पाश्चात्य विद्वानों द्वारा किये गये द्विविधाके एक और 
प्रभेदको समझ लेना उचित होगा। वह है विडम्बनापूर्ण 
द्विविधा (आयरनिक सस्पेंस), जिसमे प्रेक्षककी पात्रके पतन- 
का पूर्वनिश्चय हो जाता है, किन्तु खय॑ पात्र उस समय 
उस पतनसे अनमिज्ञ रहता हे । कमी-कभी उस समय भी 
जब कि दुर्भाग्य निश्चित रहता है, अन्तिम वार द्विविधाकी 
सृष्टि करनेमें लेखक सफल हो जाता हे, जेसे मेकबेथ' के 
उस स्थरूपर जहाँ मैकबेथ विश्वासपूर्वक कहता है कि कोई 
माईका छारू (नो मेन बान॑ ऑव वूमन) उसे नहीं मार 
सकता । ““शेया० मो० श्री० 

2हिंवेदी-युग “इस युगका नामकरण महावीरप्रसाद द्विवेदीके 
नामके आधारपर किया जाता हे ओर उसका स्थान 
भारतेन्दु-काल (दे०)के तुरन्त वादसे माना जाता है। 
१९०३ ई०में 'सरखती का सम्पादकत्व ग्रहण करनेके पश्चात्‌ 
महावीरप्रसाद दिवेदीने खडीबोलीका परिष्कार प्रारम्भ 
किया ओर इस युगके मैथिलीशरण गुप्त, रामचरित 
उपाध्याय आदि अनेक प्रसिद्ध कवियों ओर लेखकोने उनके 
द्वारा निर्धारित साहित्यादशोका अनुसरण किया। उन्होंने 
अनेक कवियों और लेखकोंकों प्रोत्साहन प्रदान किया, 
जिसके फलूखरूप वे आचाये-रूपमें स्वीकार किये गये । 
उन्होंने अपने समकालीन कवियों और लेखकॉपर अपनी 
प्रतिभमाकी अमिट छाप लगा दी ओर जबतक उनके सम- 
कालीन कवियों ओर लेखकोकी कृतियाँ जीवित रहेगी, तब- 
तक महावीरप्रसाद दिजेदीके व्यक्तित्वकी छाप स्पष्ट दिखाई 
देती रहेगी । द्विवेदीजी एक तीखे विनोदशील व्यंग्यकार, 
पृष्ट गद्-लेखक, कवि, समर्थ समालोचक ओर एक सफर 
सम्पादक थे। उन्होंने अस्तीम प्रतिभा द्वारा खड़ीबोली 
साहित्यकी गतिविधि निधोारित की। दिवेदी-युग उनके 


सम्पादनकालके पग्रारम्भसे १९२५ ईइ०के रूगभगतक माना 
जाता है । 


जिस समय दिवेदीजीने 'सरखती' का सम्पादन-भार 
खीकार किया, उस समय हिन्दी-प्रचारके साथ-साथ 
व्याकरणके नियमोंकी अवहेलना, स्थानीय प्रयोगोंकी 
बडुलता, अनुपयुक्त उदूं तथा अंग्रेजी शब्दोंका प्रचार, 
मनमाने ढंगसे गढ़े गये नवीन शब्द, आर्येश्षमाज-आन्दो- 
लन, बँगलासे किये गये अनुवादों ओर नवोत्थान-कालीन 
भावनाके कारण हिन्दीकी निजी शेलीमें न खप सकनेवाले 
शब्दोंका प्रयोग, इन सब कारणोसे बीसवी शताब्दीके 
प्रारम्भमे हिन्दी गद्य एक अराजकतापूर्ण परिस्थितिसे गुजर 
रहा था । दिवेदीजीने भाषाको स्थिरता प्रदान की और 
भाषाका आदर्श स्थापित किया। भाषाके शब्दभण्डार 
और उसकी अभिव्यंजनात्मक शक्तिकी वृद्धिका जो कारये 
भारतेन्दु-कालमें प्रारम्भ हुआ था, वह दिवेदी-युगमें ओर 
भो आगे बढ़ा । भाषाको परिष्कृत करने और दब्द-भण्डार 
बढ़ानेके उत्साहमें खड़ीबोली आवश्यकतासे अधिक संस्कृत- 
गर्सित हो गयी । किन्तु गद्यमें विविध शेलियोंका आविर्भाव 
अंबश्य हुआ । इस समय अंग्रेजीकी लाक्षणिकता, बँगला- 


ट्विवेदी-युग 


की कोमलकान्त-पदावली, अलकारों, उदृंकी सुहवरेदानीसे 
समन्वित शैलीके जन्मके साथ-साथ प्रेमचन्द जेसे लेखकोकी 
कृतियोंमें हिन्दीकी निजी शैलीका विकास हुआ । बालमुकुन्द 
गुप्त, प्मसिंह शर्मा, गोविन्दनारायण मिश्र, पूर्ण सिंह, 
श्यामसुन्दर दास, रामचन्द्र शुक्ल आदिने अपने-अपने 
व्यक्तिवके अनुरूप आत्मकथात्मक, वर्णनात्मक, विवेचना- 
त्मक, भावात्मक, जआलोचनात्मक, व्याख्यानात्मक, 
व्यंग्यात्मक, कवित्वपूर्ण, रूपकात्मक आदि विविध प्रकारकी 
शैलियोकी जन्म दिया। इन शैलियोके माध्यम द्वारा वे 
मानव-मनकी अनेक स्थूल एवं सूक्ष्म बातोका विश्लेषण 
करने रूगे। प्रसाद! और 'हृदयेश की अछूकृत भाषा-शैलियाँ 
भी दिवेदी-युगमें उत्पन्न हुई । हिन्दौकी इन विविध शैलियों- 
मेसे कुछ तो मौलिक थी, कुछ अनुकरणमात्र थी । आज 
हिन्दौकी केवल अपनी विशेषताओसे सम्बन्धित शैलियाँ रह 
गयी हैं । 

विविध प्रकारकी भाषा-शैलियोके साथ-साथ दिवेदीयुगर्मे 
गब-साहित्यके विविध रूपोमें प्रतिपादित विषय ओर कलाकी 
इष्टिसे अधिक विकास हुआ | उपन्यास-साहित्यने निश्चित 
रूपसे कला, विषय और उपादान, तीनों दृश्टयोसे भारतेन्दु- 
कालकी अपेक्षा अधिक उन्नति की । मनोविज्ञान ओर संघर्षका 
आश्रय ग्रहण कर उपन्यास-लेखकोने मानवमन और मानव- 
जीवनका सखाभाविक चित्रण करना प्रारम्भ किया। सामाजिक, 
धार्मिक, राजनीतिक और मनोवैज्ञानिक दृश्कीणसे तिलिस्मी, 
साहसिक, जासूसी, ऐतिहासिक, पोराणिक, चरित्रप्रधान, 
भावप्रधान आदि प्रकारोंके उपन्यास लिखे गये । इस प्रकारके 
उपन्यासकारोंमे किशोरीलाल गोखामी, प्रेमचन्द, गोपालराम 
गह मरी, दृन्दावनलाल वर्मो, कौशिक, चतु रसेन शाखी आंदि- 
के नाम उल्लेखनीय हैं । इनमेंसे कुछकी वास्तविक प्रतिभा 
बादकी प्रस्फुटित हुई । इस युगके सबसे अधिक प्रसिद्ध 
उपन्यासका प्रेमचन्द हे । उनमे अद्वितीय वर्णनात्मक शक्ति 
है ओर वे मानव-मनका अत्यन्त सुन्दर उद्धाटन करते है । 
कहानी तो निश्चित रूपसे द्विवेदी-युगकी देन है । उसका प्रारम्भ 
१९०० ईं०मे 'सरखती' मासिक पत्रिकासे होता है । प्रारम्भमे 
अंग्रेजी और संस्कृत कथाओंके कहानी रूपान्तर प्रकाशित 
हुए । धीरे-धीरे सामयिक जीवनमें घटित होनेवाली साधारण 
घटनाओंके आधारपर कहानियोका निर्माण होने छगा 
और चरित्रप्रधान, वातावरणप्रधान, कथानकप्रधान, 
कार्यप्रधान, प्रतीकवादी आदि अनेक प्रकारकी कहानियों 
वर्णनात्मक, सम्भाषणात्मक, आत्म-चरित, पत्र, डायरी 
आदि शैलियोंमे लिखी गयी। प्रेमचन्द, प्रसाद”, कौशिक, 
ज्वालादत्त छर्मो, चन्द्रधर शर्मो गुलेरी और सुदर्शन इस 
युगके प्रमुख कद्दानी-लेखक है । 

बेंगलासे किये गये अनुवादों और पारसी रंगमंचके 
लिये लिखे गये नाटकोके कारण इस युगमे श्रेष्ठ, मोलिक 
नाय्य-कृतियोंका अभाव मिलता हे । बेताब, कश्मीरी, 
शैदा, जोहर, राषेश्याम आदिकी नास्य-कृतियोर्मे नाथ्य- 
कलाका हीन रूप दृष्टिगोचर होता है। नाव्यसाहित्यका 
यह पतन भारतेन्दु-काल्में ही प्रारम्भ हो गया था । द्विवेदी- 
युगमें परिस्थिति बहुत अधिक न सुधर पायी | साहित्यिक 
नाटकोंके रसास्वादनके लिए हिन्दी पाठक बेंगलाकी अनूदित 


ट्विवेदी-युग 
क्ृतियाँ पढ़ते थे। मारतेन्दु-कालकी भाँति साधु रंगमंचका 
असाव भी वराबर बना रहा। प्रथम महायुद्ध (१५१४- 
१९१९ ई३०)के समयतक हिन्दीमे उत्तम कोटिकी मोलिक 
नाव्य-रचनाएंँ एक प्रकारसे उपलब्ध नही होती--बदरीनाथ 
भट्टकत कुरुवन-दहन” जेसे अपवादस्वरूप नागकोमे 
नाटकीय तत्त, चरित्रचित्रण, कथासंघटन, साहित्यिकता 
आदिकी दृष्टिसे नाव्य-साहित्यके उज्ज्वल भविष्यका सकेत 
मिल जाता है। यद्यपि राय देवीग्रसाद पूर्ण क्षत 'चन्द्रकला- 
भानुकुमार' नाटक एक मौलिक और साहित्यिक नाटक था, 
किन्तु यह कल्पनापर अधिक आधारित था ओर उसका 
आकार बहत्‌ था | ऐसी परिस्थितिमे जयशंकर प्रसाद ने 
नाय्यनक्षेत्रमे पदार्पण किया । १९२५ ई०के लगभग उनकी 
घज्जन', 'कल्याणी-परिणय', 'करुणारूया, प्रायदिचत्त', 
'ाज्यश्री, विशाख', 'अजातशत्र! ओर कामना नामक 
रचनाएँ प्रकाशित हुई । द्िवेदी-युगमे उनकी प्रतिभाका 
प्रथम विकास अवश्य दृष्टिगोचर होता है, किन्तु उनकी 
वास्तविक प्रतिभा परवरती कालमें प्रस्फुटित हुई । प्रसाद ने 
शिक्षित समुदायके सामने भारतके प्रादीन गोरवका चित्र 
प्रस्तुत करते हुए आधुनिक राष्ट्रीय भावनाओका पोषण 
किया । यत्रपि आन्तरिक एवं बाह्य संघर्ष, आदशे, चरित्र- 
चित्रण, कथानकसंघटन, कथोपकथन आदिकी दृष्टिसे इनके 
नाटक महत्त्वपूर्ण है, तो भी नाव्यका तथा रंगमंचकी दृष्टिसे 
वे सर्वथा निर्दोष नहीं है। हरिक्ृष्ण 'प्रेमी! तथा अन्यान्य 
नाटककारोंने प्रसाद! शेलीका ही अनुसरण किया । 
'निबन्ध-रचनाकी दृष्टिसे द्विवेदी-युग उसका विकासकाल 
है। भारतेन्दुकालमे निबन्धकारोंके विषय, उपादान और 
शैली सीमित रही, किन्तु दिवेदी-युगमे महावीरप्रसाद 
दिवेदी, बाल्मुकुन्द गुप्त, केशवप्रसाद सिह, पूर्ण सिह, 
यशोदानन्दन अखौरी, चतुर्भन औदीच्य, पद्मसिंह शर्मा, 
स्यामसुच्दर दास, रामचन्ध शुक्ल आदिने कथात्मक, 
वर्णनात्मक, विचारात्मक आदि विविध प्रकारके निवबन्ध 
प्रस्तुत कर निबन्धोंमे विषयविस्तार और विविध शैलियाँ 
उपस्थित की। पत्न-पत्रिकाओंकी भी हिवेदी-युगमें यथेष्ट 
वृद्धि हुई; यद्रपि अंग्रेजीके प्रचार ओर भाषा-सम्बन्धी 
यान्त्रिक साथनोंकी कठिनाई होनेके कारण हिन्दीके देनिक 
पत्नोंका स्तर ओर सम्पादन अधिक उन्नति न कर सका । 
साहित्यिक दृष्टिसे 'सरस्वती, 'नागरीप्रचारिणी पत्रिका! और 
“न्दु” मासिक या जेमासिक पतन्नोमे उल्लेखनीय है । १८९७ 
इं०मे ्ागरीग्रचारिणी पत्रिवाके प्रकाशनसे हिन्दी 
समालोचना-साहित्यकी विशेष वृद्धि हुई । पिछली प्रणालीके 
साथ-साथ उसमें नूतन प्रणालियोका जन्म हुआ । उसमे 
गम्भीर अध्ययनके बाद गवेषणात्मक्र और समालेचना- 
सिद्धान्त-सम्वन्धी साहित्य प्रकाशित होने छूगा। इस 
सम्बन्धमें श्यामसुन्दर दास, रामचन्द्र शुक्ल, मिश्रवन्धु 
और पद्मसिंह शर्मोंका काये प्रशंसनीय है। आगे चलकर 
ज्यॉ-ज्यों भारतीय एवं पाश्चात्य समालोचना-सिद्धान्तोका 
अध्ययन“होता गया, त्यों-त्यों हिन्दी समालोचना-साहित्य 
भी समृद्ध होता गया। 
हिवेदी-युगका काव्य-साहित्य भारतेन्दु-कालके पश्चात्‌ 
आधुनिक हिन्दी कविताका दूसरा और तीसरा परिवर्तनकाल 
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है | पिछले कालमें प्रबन्धकाव्यो और गीतिकाव्योंका एक 
प्रकारसे नितान्त अभाव था। बीसवी शताब्दीके प्रथम 
बीस-पचीस वर्षों महाकाव्य, खण्डकाव्य, आख्यानक- 
काव्य, प्रमाख्यानककाव्य और गीतिकाव्यकी रचना हुई 
और शब्दभण्डार, भावप्रकाशन-शक्ति आदिकी दृश्टिसे 
खड्ठीबोलीका नवीन विकास ओर उत्कर्ष॑ उपस्थित हुआ । 
यह काव्य बुद्धिपर प्रभाव डालनेवाला, भावों तथा विचारो- 
पर आधारित कल्पना प्रसूत रूपवाला था। द्विवेदी-युगमे प्रधा- 
नता इतिकृत्तात्मक काव्यको रही, किन्तु उसके लगभग 
अन्तमे इतिवृत्तात्मकतासे भावपूर्ण कविताकी ओर, अलं- 
कार, रस, गुण आदिसे मानव जीवनकी उच्च चृत्तियों ओर 
भावनाओकी ओर और ग्रक्कति-वर्णनमे मनःकल्पित दृश्योंकी 
व्यंजनाकी ओर विकसित हुआ । 

प्रस्तुत कालल्‍के कवियोंने हिन्दीकाव्य-सहित्यकी 
प्रम्पराओं ओर रूढ़ियोके प्रति विरोध प्रकट कर प्रक्ष ति, 
मानव और जीवनके सम्बन्धमे व्यापक दृष्टिकोण ग्रहण 
किया। भाषा, छन्द्र आदिकी दृष्टिसे रीतिकालीन परम्पराकी 
अतिशय नियमबद्धता ओर पाण्डित्य-प्रदर्शनका उसमे 
परित्याग कर दिया गया। प्रथम महायुद्ध के रूगभग 
अन्ततक काव्य-साहित्यमे प्रधानतः साहित्यिक परिवतंन 
प्रकट हुए, किन्तु उसके बाद साहित्यिक परिवर्तन ही नहीं 
हुए, वरन्‌ दार्शनिक ओर कलात्मक परिवर्तन भी हुए। 
विश्वकी चेतना, सश्कि रहस्य, एकान्त वेदना, अनन्त 
निराशा, सर्वचेतनवाद, प्रेम, प्रकृतिपएर चेतनताका 
आरोपण आदि उसके नवीन पक्ष है| उसमे गीतितत्त्वकों 
भी प्रधानता मिली । मेयिलीशरण गुप्त, रामचरित 
उपाध्याय, मुकुटधर पाण्डेय, बदरीनाथ भट्ट, नाथू रामशंकर 
शर्मा, पदुमछाल पुन्नालाल बख्शी, प्रसाद, पन्‍न्त, 
निराला आदि इस युगके अन्ततकके प्रमुख कवि 
है। १९०४ ईण०मे रूसपर जापानकी विजय, बंग-भंग- 
आन्दोलन, होमरूल-आन्दोलन तथा अन्तमें असहयोग- 
आन्दोलन द्वारा हिन्दीमि इस समय राष्ट्रीय काव्यधाराका, 
जो भारतेन्दु-युगमे जन्म ले चुकी थी और भी अधिक विकास 
हुआ । गयाप्रसाद शुक्ल 'सनेही', श्रीधर पाठक, 
सत्यनारायण कविरत्न, राय देवीप्रसाद पूर्ण, मैथिछीशरण 
गुप्त आदिने इस काव्यधाराका पोषण किया । श्रीधर पाठकने 
प्रकृति-वर्णन करते समय नवीनता प्रदर्शित की ओर 
“हरिओध' कृत 'प्रियप्रवास' महाकाव्यकी रचना भी इसी 
समय हुईं। काव्यमे एक नवीन मानवतावादी दृष्टिकोण 
उत्पन्न हुआ और रूढियों तथा परम्पराओंका तिरस्कार कर 
कवियोने एक नवीन युगकी भूमिका बॉघी । 

दिवेदी-युगमे यद्यपि काव्यभाषाके रूपमें खडीबोलीकी 
स्थापना हो गयी थी, तो भी ब्रजभाषाकी प्राचीन काव्य- 
परम्परा भी क्षीण रूपमें बराबर बनी रही । इस परम्पराका 
पालन करनेवाले कवियोंमे जगन्नाथदास 'रज्ञाकरा, राय 
देवीप्रसाद पूर्ण, सत्यनारायण कविरत्न आदिके नाम 
उल्लेखनीय हैं । 'रत्राकरने भक्ति और रीतिकालका 
सुन्दर समन्वय प्रस्तुत किया । 

[सद्दायक अन्थ-महावीरप्रसाद द्विवेदी और उनका 
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ह्वेतववादु-अन्तिम सत्‌ एक है या दो है या दोसे अधिक है ? 
जो एक कहते हैं, उनके सिद्धान्तकोी एकत्ववाद, जो दो 
बाहते हैं, उनके सिद्धान्तको ट्ित्ववाद और जो दोसे अधिक 


कहते है, उनके सिद्धान्तकोी वहुत्ववाद कहा जाता है।- 


दित्ववादकी कभी-क्ी द्वेतवाद कहते है । पर द्वित्ववाद, 
द्वैतवाद या बहुत्ववाद दोनोंका पर्याय हो गया है। भारतीय 
दर्शनमे एकत्ववादक प्रायः अद्वेतवाद समझा जाता है और 
इसके विरोधमें जो सिद्धान्त रहता है, उसको द्वैतवाद । इन 
दोनोंमे बहुत विरोध है। इस विरोधको दूर करके दोनोका 
समन्वय करनेवाले सिद्धान्त है शुद्धाद्वतवाद, विशिष्टद्वैतवाद 
और द्वताद्वैतवाद । द्ैैतवाद भी उक्त वादोंकी भाँति वेदान्त 
है, क्योंकि इसको भी श्रुति, स्मृति ओर अहासत्रके प्रमाण 
मान्य हैं । इसका भी लक्ष्य ब्रह्मको प्राप्त करना है | यह 
भी ब्ह्मवाद है, पर इसमें जीव, जगत्‌ और ब्रह्मकी परस्पर 
भिन्न समझा जाता हे, अभिन्न नही | 

हेतवादके प्रथम प्रवर्तक और आचाये मध्वाचार्य है । 
वे इसको परम्परागत बतलाते है, पर उनका कथन 
ऐतिहासिक दृष्टिले निराधार हे । मध्वका जन्म दक्षिण- 
भारतमें तुलवदेशके वेलिग्राममें उदीपिके पास मधिजीमट्ट 
नामक एक वेदवेदांगपारंगत ब्राह्मगके घर ११९५९ इं०में 
हुआ था । घरंका इनका नाम वासुदेव था। ये दौड़ने, कूदने 
फॉदने, तैरने और कुइती लड़ने आदिमें पारंगत थे। अत 
इनका नाम भीम पड गया। कहा जाता है कि ११ वर्षकी 
उम्रमे इन्होंने अक्वेतमतके संन्‍्यासी अच्युतपक्षाचार्यसे 
संन्यासकी दीक्षा ली । अब इनका नाम पूर्णप्रज्ञ रखा गया । 
जब ये वेदान्तमें पारंगत हों गये तो गुरुने इनका नाम 
आनन्दतीर्थ रख दिया। इसी नामसे इन्होंने कई ग्रन्थोंको 
रचला की, जिनमें उपनिषदोंके भाष्य, गीताभाष्य और 
ब्रह्ममृत्रके भाष्य सुख्य है। १३०३६० में इनका देहान्त 
हुआ । इनके मतके प्रसिद्ध अनुयायी और विद्वान्‌ रचयिता 
जयतीर्थ (१४वीं शती), व्यासतीर्थ (१५वीं शती), रामाचाये 
(१६वीं जती), वनमाली मिश्र (१७वीं झती), विजयीन्द्र 
(१८वी शती), वेदेशतीर्थ (१८वी शती) आदि हैं । इस मतके 
अनुयायी आज भी अधिक संख्यामें बम्बई राज्यके कन्नड 
भाषी प्रदेश, मेसूर ओर पश्चिमी तटपर गोवासे लेकर 
कन्नाडतकके प्रान्तमें रहते हैँं। उत्तरी भारतमें ये लोग 
इधर-उधर सर्वत्र बिखरे हुए है, पर दक्षिण भारतकी भाँति 
बहुमंख्यामें कहीं नही हे । दक्षिण कन्नाडमें इस मतके ८ मठ 
है ओर दीन मठ शेष भारतमे है । ये आज भी इस मतका 
प्रचार-प्रसार करते रहते है । 

द्वैतवाद अद्वेतवादकी प्रतिक्रियामें आविभूत हुआ। 
मध्वाचायने श्रुति तथा तकके आधारपर सिद्ध किया कि 
संसार मिथ्या नहीं हे, जीव अह्यका आभास नही हे ओर 
ब्रह्म ही एकमात्र सत्‌ नहीं है। इस प्रकार अक्वेतवादके 
अभेदका खण्डन करते हुए उन्होंने पॉच नित्य भेदोंको 
सिद्ध किया--(क) ईश्वरका जीवसे नित्य भेद है, (ख) 
ईश्वर्का जड़ पदार्थते नित्य भेद हे, (ग) जीवका जड़ 
पदार्थसे नित्य भेद है, (4) एक जीवका दूसरे जीवसे नित्य 
मेंद है, (ड) एक जड़ पदाथेका दूसरे जड़ पदार्थसे नित्य 
भेद है। इस सिद्धान्तकी पंचमेंद-सिद्धान्त कहा जाता हैं । 


ह्वेतवाद 


जयतीर्थने बादाबली” ओर व्याप्षतीर्थने न्‍्यायामृत' जैसे 
उत्डृष्ट ग्रन्थोंमें अद्वेतता खण्डन किया। अद्वेतवादी मधु- 
सूदन सरसखतीने इन सबके खण्डनोंका खण्डन करनेके 
लिए, विशेषतः 'न्‍्यायामृत' जैसे सर्वश्रेष्ठ मध्ववादी ग्रन्थक 
खण्डन करनेके लिए, भेदका खण्डन करनेके लिए तथा 
अभेदकी सिद्धिके लिए अद्वेतसिद्धि' जैसे उत्कृष्ट अन्थकी 
रचना की । मधुसदन सरस्वतोकों अपने प्रयासमें पर्याप्त 
सफलता मिली । द्वेतवादी रामाचार्यने न्यायामृत'को टीका 
“तरंगिणी' नामसे लिखी। इसमें उन्होने 'अद्वेतसिद्धिकी 
युक्तियोका खण्डन किया और इस प्रकार पुनः अद्वेतवाद- 
का खण्डन करके द्वेतवादकी स्थापना की । तरंगिणी'की 
आलोचना अद्दैतवादी ब्रह्मानन्द सरखतीने अद्वेतसिद्धिकी 
टीका 'गुरुचन्द्रिका'ं और “लघुचन्द्रिका' नामसे लिखकर 
की । इनके इन प्न्थोंकों गोड-अज्यानन्दी भी कहते है । 
अद्वेतवादी अप्पय दीक्षितने भो 'मध्वमतमुखमर्दन! लिखा । 
देतवादी वनमाली मिश्रने गोड-अह्यानन्दी! और 'मध्वमत- 
मुखमर्दन'का खण्डन किया और दैैतवादको अद्वैतवादके 
खण्डनोंसे बचाया | इसके अनन्तर तो अद्वेतवाद तथा 
द्वैतवादका संघर्ष भारतीय दशुनमे प्रधान बन गया। 
नयायामृत की टीकापर टीका लिखी जाने लगी। इनक 
उद्देश्य था भद्वेतवादका खण्डन। उधर “अद्वेतसिद्धि की 
व्याख्यापर व्याख्या होने छगी, जिनका उद्देश्य था दतवाद- 
का खण्डल । इन दो ग्रन्थोंका इस संघष॑मे केन्द्रीय स्थान 
है । इनके अतिरिक्त द्वैतववादी भेदोब्जीवन और अद्दैतवादी 
भेद-घिवकार ढिखते रहे । एक मेदका जीवनोदार करते 
रहे और दूसरे इसको धिक्कारते रहे । 

उपनिषदोमें बहुतसे वाक्य है, जो अद्वेतवादकी स्पष्ट 
पुष्टि करते हैं । मध्वाचार्यते इन वाक्योकी देतवादी व्याख्या 
की है । कुछ-एकका यहाँ उदाहरण दिया जाता है, क्योंकि 
श्रुतियोंके समनन्‍्वयकी ही वेदान्त कहते हैं और ४तवादके 
वेदान्त-सिद्धान्त होनेके कारण उसकी श्र॒ति-व्याख्या 
समझना आवश्यक है । “तत्वमसि' (ह तू है) स्पष्टतः 
अद्वतपरक है, पर मध्व इसका अर्थ लेते हैं“ तदीयः (तस्य) 
त्वमू असि! (तू उसका है) । अर्थात्‌ तुझमें और उसमें भेद 
है । 'अयम्‌ आत्मा अह्म' (यह आत्मा अह्य है), अद्दैतपरक 
वाक्य है, पर मध्व इसका यों हैतपरक अर्थ करते हैं--“अयस्‌ 
जीवात्मा (आत्मा) ब्रह्म (वर्धनशील) अस्ति--यह आत्मा 
बढती रहती है । ब्रह्मविद अल्लेव भवति” (बह्मविद्‌ ब्रह्म हीं 
होता है), इस अद्देतपरक वाक्यका द्वेतपरक अर्थ यो किया 
जाता हे--अद्यको जाननेवाल अह्ायके समान हो जाता है । 
जब हम कहते हैं कि यह पुरोहित राजा हो गया है तो 
हमारा अर्थ है कि यह पुरोहित राजाके समान हो गया है। 
इसी तरह जब कहते हैं कि तद्याविद बह्य है, तो उसका 
अर्थ है कि ्रह्मविद अह्मके समान है । 'एकमेवाद्धितीय जह्य', 
(पर्व खल्विदं अह्ञ! आदि वाक्योका अर्थ है कि जह्य बेजोड 
है और उसको कोई पार नही कर सकता है, वह अपार 
है। इन वाक्योका यह अर्थ नही है कि सिर्फ ब्रह्म ही 
एकमान्न सत्‌ है ओर अन्य सब कुछ मिथ्या है। जो वाक्य 
हेतवादकी स्पष्ट निन्‍दा करते हैं, जैसे “सृत्योः स मृत्युमामेति 
य इह नानेव पश्यति” (जो यहाँ नानात्व या भेद देखता 


दृताहतवबाद 


है, वह एक झृत्युके बाद दूसरी रुत्यु पाता रहता है), उनको 
मध्व पूर्वपक्ष मान लेते है और कहते है कि विरोधीके 
सिद्धान्तको पहले स्थापित करके श्रुति खयं उसका खण्डन 
सिद्धान्तरूपमें उत्तरपक्षमं करती हे । असद एवेद अग्रासीत' 
(पहले अस्तत्‌ ही था), इसको अद्वेतवादी भी पूर्वपक्ष मानकर 
परवर्ती वाक्योंमे इसका खण्डन मानता है। बस इसी 
प्रणालीसे द्वैत-निन्दक वाक्योंका भी देतवादी उनके परवततीं 
वाक्योंमें खण्डन देखता है। स्पष्ट हे कि अद्वेतपरक 
श्रुतियोंकी द्तवादी व्याख्यामे दूरकी कौड़ी अधिक है । यह 
घुमा-फिराकर अर्थ निकालनेका फल है । सीधा अर्थ सही 
अर्थ होता है । अतः द्वतवादी व्याख्याकों अर्थ-विज्ञन तथा 
श्रुतिके ज्ञाता कभी प्रामाणिक नही मान सकते । 
इस मतमे कुल दस पदार्थ माने जाते है--द्वव्य, ग्रुण, 
कर्म, सामान्य, विशेष, विशिष्ट, अंशी, शक्ति, साध्श्य ओर 
अभाव | प्रथम पॉच और अन्तिम वेशेषिक पदार्थ ही है । 
इनमें विशिष्ट, अंशी, शक्ति और साध्दय जोड़ देना मध्व 
मतकी वैशेषिक मतसे विशिष्टता है । द्रव्य बीस प्रकारका 
माना जाता हे--परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृत, 
आकाश; प्रकृति, गुणत्रय, अहंकारतत्व, बुद्धि, मन, 
इन्द्रिय, मात्रा, भूत, अद्याण्ड, अविद्या, वर्ण, अन्धकार, 
वासना, काल और प्रतिबिम्ब । इनमेसे अधिकांश सांख्यके 
तत्वोंसे लिये गये हैं। मध्वमतका ईश्वर या परमात्मा 
बहुत कुछ न्यायके ईश्वरसे मिलता-जुलता है। उच्तकी 
प्रकृति सांख्यकी प्रकृतिसे मिलती है। इस तरह मध्वमत 
कुछ बातोंमें न्याय-वैशेषिक ओर कुछ बातोमे सांख्य-दर्शनसे 
मदद छेता है । 
मध्वमतका प्रचार-प्रसार कन्नड-भाषी प्रान्तमें ही 
अधिक है। हिन्दी-भाषा-भाषी क्षेत्रमें इस मतका अपेक्षाकृत 
कम प्रचार हे। अतः हिन्दीमें इस मतको साक्षात्‌ या 
परम्परासे भाननेवाले सन्त कम ही है, पर उनकी बानियोमें 
कभी-कभी मध्वके देतवादकी स्पष्ट छाप दिखलाई पड़ती 
है। वे प्रायः ढेतवादियोंका वैसे ही खण्डन करते है, जैसे 
अद्वेतवादियोने द्वैतवादका खण्डन किया था। मध्वमतके 
पंचभेद-सिद्धान्तका प्रायः बडा प्रभाव है | ज्ञानके तारतम्य, 
आनन्दके तारतम्य और मुक्तिके तारतम्य--इन सिद्धान्तों- 
का साहिद्य तथा जन-जीवनपर आज भी प्रभाव स्पष्ट है । 
(सहायक ग्रन्ध--भारतीय दर्शन : बलदेव उपाध्याय; 
५ कल्याण का वेदांतांक ।] -+सं० ला० पा० 
ढताह्नेतवाद-संसार और बअह्मके सम्बन्धकी केकर दाहौ- 
 नि्कोमे कई मत प्रचलित हैं। शंकरने अद्वेत, रामानुजने 
विशिष्टाद्ेत ओर निम्बाबने द्वेतादेत माना। निम्बार्कके 
मतमे संसार अह्मसे भिन्न और अभिन्न दोनों है । रामानुजने 
संसारको जद्यसे मिन्न मानते हुए भी दोनोंकी अभिन्नतापर 
ही अधिक जोर दिया और इंकरने तो दोनोंको भिन्न न 
मानते हुए अभिन्न ही माना । निम्बाक॑के मतानुसार जहमसे 
संसारकी भिन्नता ओर अभिन्नता, दोनों समान महत्त्व की 
हैं। इसीलिए इस मतको द्वेत (भिन्नता माननेवाला मत) 
और अद्वेत (अभिन्नता माननेवाला मत), दोनों एक साथ 
कहा जाता है। यह कहतनेमें व्याधातक अवश्य रूगता है, 
पर वास्तवमें यही सत्य है । जैसे काये (बट) कारण (मिट्टी) 
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से अभिन्न है, क्‍योंकि दोनोंकी सामग्री एक ही है और 
साथ ही भिन्न भी है, क्‍योंकि दोनोंके नाम, रूप, आकार, 
प्रयोजन आदि एथक्‌पृथक्‌ है। वैसे ही संसार (कार्य) जह्य- 
(कारण) ले भिन्न और अभिन्न दोनों हे । बह्य अद्वेत है, 
संसार द्वेत (नाना) हे। दोनो नित्य सत्य है। अद्वेत अहम 
(कारण) ही दोत संसार (कार्य)का वास्तविक रूप धारण 
करता है। जो भी कार्य-कारण-सम्बन्धपर विचार करेगा, 
उसे तात््विक दृष्टिमें देताद्वेततादको ही मानना पड़ेगा। 
इस मतका दूसरा नाम भेदाभेदवाद हे । 

निम्बा्क तेलंग आह्यण थे । ११वीं शताब्दीमें रामानुज- 
के परवती कालमें इनका जन्म हुआ | ये ही द्वेताद्वेतवादके 
मुख्य प्रवतेक है। इनके मुख्य ग्रन्थ विदान्तपारिजात” 
(ह्मयसत्रका भाष्य), 'दशइलोकी' और “श्रीकृष्णस्तवराज' 
हैं। इनके साक्षात्‌ शिष्य श्रीनिवासाचार्य थे, जिन्होंने 
विदान्तपारिजातकी टीका विदान्तकोस्तुभकी रचना की । 
केशव भट्ट कश्मीरी (१५बीं शताब्दी) इस मतके प्रमुख 
ग्रन्थकार हैं। इनके लिखे कई ग्रन्थ है । इस मतके अन्य 
सम्मानित लेखक पुरुषोत्तमाचार्य, देवाचाये, अनन्तराय 
ओर माधव सुकुन्द है । 

पर इस मतका इतिहास निम्बाकले भी प्राचीन है। 
बरह्ममृत्रकार बादरायणके पूर्व ओडुछोमि और आइमरशथ्य 
भेदाभेदवादी थे, ऐसा अद्यसूत्रसे ही ज्ञात होता है । इनके 
मतसे कारणात्मना जीव तथा जअहाका ऐक्य है और 
कार्यात्मना अनेक्य । शांकराचार्यके पूर्व भर्तृप्रपंच नामके 
एक प्रसिद्ध उपनिषद-भाष्यकार और सेदाभेदवादी दाशनिक 
थे। शंकरके पश्चात्‌ , पर रामानुजके पहले भास्कर नामके 
एक ब्ह्मसूत्र-भाष्यकार हुए है, जो भेदाभेदवादी ही है। 
इसके अनन्तर यादव नामके एक और भेदाभेदवादी हुए, 
जो निर्गुणवाद और मायावादको अन्य भेदाभेदवादियोंकी 
भाँति नहीं मानते थे । 

सभी भेदामेदवादी ज्ञानकर्म-समुच्चयवादी और जहय- 
परिणामवादी है। वे जीवन्मुक्तिकों नहीं मानते । उनके 
मतसे केवल विदेह मुक्ति ही सम्भव हे। भास्कर भेद- 
(नानात्व)की औपाधिक मानते थे और यादव तथा निम्बाक॑ 
स्वाभाविक । 

हिन्दीके समस्त सन्‍्तो और भक्तोंपर भेदामेदवाद या 
द्वेताद्वेतववादका प्रभाव स्पष्ट है। जीव और ब्रह्मके भेदको 
समझानेके लिए वे जिन रूपकोंका प्रयोग करते हैं, उनसे 
यह बिलकुल स्पष्ट हो जाता हे । पर सिद्धान्तरूपसे जैसा 
पीताम्बरदत्त बडथ्वाऊका कहना है, नानक तथा उनके 
अनुयायी ही विशेष रूपमें सेदाभेदवादी हैं। पर यह सिर्फ 
तक्तवाद और आस्यन्तर धर्मसाधनाका भेदामेदवाद है। 
बाह्य रूपसे निम्बाक॑ और नानकके मतोंमें पर्याप्त भेद है । 
निम्बार्क वैष्णव हैं ओर नानक सत्य और नामके उपासक; 
निम्बाक सगुण ईश्वककी ओर अधिक झुके हैं और नानक 
निर्मुमकी ओर । पर दोनोका तत्त्ववाद भेदाभेद ही है। 
दोनोमें जह्म या सत्‌, जीव और जगतकी समान 
व्याख्या है । 

रामानुजकी भाँति निम्बाबी भी ईश्वर, चित्‌ (जीव) और 
अचित्‌ (जड़ पदार्थ), तीन परम तत्त्व मानते हैं । ईवरमें 
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अनन्त वस्तुओंकी उत्पन्न करनेकी शक्ति हे । उस दरत्तिमें 
ही सभी वस्तुएँ सारतः विद्यमान है । ईश्वर अपनी शक्तिका 
अनुभवमात्र करनेसे संसारका रूप धारण करता हे। 
रामानुजके मतमें चित्‌ ओर अचित्‌ ईश्वरके अंगभूत है, 
पर यह निम्बाबकी अमान्य है। चित्‌ और अचितको 
ईश्वरकी शक्ति मानना--शक्तिवाद--श्स मतकी अपनी 
विशेषता है । जीव और जड़ पदार्थ ईश्वरके अंश नहीं है, 
अपितु शक्ति हैं । 

जीव या चित्‌ ज्ञानप्वरूप और ज्ञानाश्रय है। वह 
ज्ञाता, करतों और भोक्ता है। वह अणु है। मुक्तावस्थामे 
भी वह कर्ता रहता है। उस समय वह इश्वरसे केवल 
एक बातमें भिन्न रहता है। वह यह कि ईश्वर नियन्ता 
है और जीव नियम्य । जड पदार्थ तीन प्रकारका दै--प्राक्षत, 
अप्राकृत और कालरू। प्राकृतका तात्पये है महत्‌ तक्तसे 
लेकर महाभूततक प्रकृतिसे उत्पन्न जगत्‌ । अप्राकृतका अर्थ 
उन पदार्थीसे है, जिनसे प्रकृतिका सम्बन्ध बिलकुल नहीं 
है। इनमें विष्णुपद, परमपद आदि हैं । 

ईश्वर सग्रण हैे। वह निर्दोष हे। जो कुछ भी दृष्टि- 
, गोचर और वोधगम्य है, उसके भीतर और बाहर ईश्वर 
व्याप्त है । उसको ही परमत्रह्म, नारायण, भगवान्‌ , कृष्ण, 
पुरुषोत्तम आदि नामोंसे पुकारा जाता है। निम्बाक ही 
प्रथम वैष्णव है, जिन्होंने कृष्ण और राधाकों सर्वप्रथम 
विशेष महत्त्व दिया। सहस्नों सखियोंसे परी हुई राघा 
और उसके वह्लम क्ृष्ण, निम्बाकके आराध्य देव हैं। 
दोनोंकी लीला ही सष्टिका रहस्य है। कृष्णके ही चार 
व्यूह और अनेक अवतार हैं । 

नानकने अह्यकी सत्य'ं नाम दिया, वह स्वय॑ रसरूप 
है और उसका अनुभव करनेवाला भी है । “वही देखता 
है, वही समझता हे ओर वही कम एवं अधिक अनुभूत भी 
हुआ करता है” । वह निर्विशेष होकर भी अपना व्यक्तित्व 
रखता है। वही सर्वत्र हे। जैसे बूंदमें सागर हे ओर 
सागरमें बूँद है, वैसे ही जीवमें ब्रह्म है ओर बह्यमें जीव 
हैं? । स्पष्ट है कि नानकके ऐसे विचार भेदामेदवादके 
अन्तर्गत ही आते हैं । 

इस मतके अनुसार मुक्तिके लिए जीवको प्रपत्ति या 
ईश्वरके प्रति आत्मसमर्पणसे अपनी चर्यों आरभ्म करनी 
चाहिये | ग्रपत्तिके छः अंग हैं--समर्पण करनेका संकर्प 
(आनुकूल्यस्य संकल्पः), विरोधका परिहार (प्रातिकूल्यस्य 
वर्जनस), यह विश्वास कि ईश्वर गोप्ता हे (रक्षिष्यतीति 
विश्वास), ईश्वरके गोप्तृत्वकोीं स्वीकार करना (गोप्तृ त्ववरणम) , 
अपनेको उसके ऊपर न्योछावर करना (आत्मनिश्षेप.) ओर 
निःसहायताका ज्ञान (कार्पण्यम) | निम्बाकेकी यह धर्म- 
साधना रामानुजीय टैकले मतकी साधनासे मिलती-जुलती 
है । भेद यह हे कि प्रस्तुत मत रूक्ष्मी, भू ओर छीछा तथा 
उनके पति नारायणके स्थानपर पशखियों सहित राधा और 
उसके वछम कृष्णकी भक्तिपर जोर देता हे । रामानुजके 
पूर्व भक्तिका अर्थ परमेश्वरके प्रति अनन्य प्रेम ही था। 
रामानुजने इस अथमें ओपनिषदिक उपासना (सतत अचेन 


और चिन्तन)की मिला दिया। निम्बार्बने इसकी अमान्य ' 


समझकर भक्तिका मूल अर ही -अहण किया | रामानुजने 


हैताह्ेतवाद 

ऐश्वर्यपप्रधान भक्तिकी शिक्षा दौ। उनके मतमें ईश्वरकी 
भक्ति इसलिए होती है कि ईश्वर उदात्त, अतुलनीय, 
महानू-से-महान्‌ और अनन्त है ओर इन गु्णोंके कारण 
उसके प्रति आकर्षण, श्रद्धा और भक्ति होती है । निम्वार्कने 
इस ऐश्वर्यप्रधान भक्तिके स्थानपर माधुयेग्रधान भक्तिकी 
शिक्षा दी। भगबानके ऐश्वयेसे उसकी ओर आइृष्ट होना 
धर्म-साधनाका आरम्भमात्र हे। सच्ची साथना तो उसके 
प्रेम तथा जीवन्त साहचर्यमें वंधना है, उसकी मधुरिमाका 
आखादन करना है और उसे मधुर रूपमें देखना हे | जीव 
ओर ईश्वरके सम्बन्धमें माधुयेका पुट देना निम्बाकका ही 
काम था । 

निम्बाकके मतका प्रचार वृन्दावन ओर बेंगालमें विशेष 
हुआ | ये ख्यं वृन्दावनमें बस गये थे | उनकी ओर उनके 
अनुयावियोंकी दृष्टि सदा समन्वयपर रही है। अद्वेतवाद 
और द्वेतवादका ये सदा समुच्य करते रहे । 

यूरोपमें ताबिक तथा तार्किक दृष्टसे द्ेतादैतवादका 
१९वीं ओर २०वां शताब्दीके पूर्वा्ईमें विशेष जोर 
रहा । जर्मन दाशंतिक हीगेल वहाँ इस आन्दोलनका 
प्रवर्तक था । उसके बाद उसके मतने हीगेलवादका रूप 
धारण किया । जर्मनीके बाहर इंग्लेण्ड, इटली, अमेरिका 
और मारतमें भी इस मतका प्रचार हुआ। इन देशोंमें इसने 
नव-हीगेलवादका रूप धारण किया । यह प्रत्ययवाद या 
विज्ञानाद था। इसका मूल सिद्धान्त द्वेतादैतवाद या 
सेदामेदवाद था । इसमें सत्‌ ओर अम्नतकों, अभेद तथा 
भेदकी समान महत्व दिया गया ओर बोधकों ही 
वास्तविकताका सच्चा खरूप माना गया। पर्ममें इसने 
भारतीय द्वेताह्षेतवादकी भाँति सशुण इंश्वर या अह्यका 
समर्थन किया । यद्यपि इस भेदाभेदवाद और भारतीय 
सेदाभेदवादमे पर्याप्त भेद हे, तथापि दोनोंका तत्ववाद और 
तकशासत्र बहुत-कुछ एकसा है। धर्मसाधना दोनोंकी 
बिलकुल मिन्न हे। हीगेलवाद तथा नव-हीगेलवादकी धर्म- 
साधना ईसाई मतकी है । इसके तत्त्ववाद और तकंशाखसे 
लाभ उठाकर आधुनिक भारतीय द्वैताद्ेतवादने अपने 
सिद्धान्तोंकी व्याख्या वेशानिक तथा तुलनात्मक ढंगसे 
करके द्वेताह्नतवादकी अकाख्य पुष्टि की है । 

भक्तवर नाभादासने निम्बा्क, केशव कश्मीरी, श्री 
भट्ट, हरिव्यास प्रभृति द्वेताद्वेतवादियोंके भक्तिकी सरा- 
हना की हे। निम्बाक मतके आचारयों तथा भक्तोंने 
ब्रजभाषामे कविता की है। इनमें सबसे पहले केशव 
कश्मीरीके शिष्य श्रीमट्ट हे। इनका जुगलूसतक!' 
आदिवानी के नामसे प्रसिद्ध है | ये तथा इस मतके 
अन्य भक्तगण नित्यविहारी राधा-माधव, अर्थात्‌ लीला 
करनेवाले कृष्ण और राघाकी युगल्मूर्तिके उपासक 
थे। 'जुगल किसोर हमारे ठाकुर--यही ध्यान इस मतके 
भक्तोंका आराध्य है। श्रीमट्रके शिष्य हरिव्यासने “आदि- 
वानी पर एक विस्तृत भाष्य लिखा हे, जिसका नाम 
भहावानी' हे । 'जुगरूसतक' के दोहोंमे जो भाव संक्षेपमें 
वर्णित है, उन्होंकी गेयपदोंमें विस्तार पूर्वक 'महावानी में 
अभिव्यक्त किया गया है । हरिव्यासजी अपने सम्प्रदायमें 
रसिक-सम्पदाय नामक शाखाके प्रव्तक हे | इस झाखाको 
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हरिव्यासी भी कहा जाता है। हरिव्यासजी मधुरभावके 
उपासक थे | कवितामे ये अपना नाम हरिप्रिया रखते थे । 
“एक स्वरूप सदा है नाम' नामक इनका पद द्वेताद्वेतवाद 
का यथार्थ चित्रण करता है । कहा जाता है, कि वरलभ- 
मतानुयायी कवियोंमें जो स्थान सूरदास का है वहीं स्थान 
निम्बाक॑ मतानुयायी कवियोमे हरिव्यासजी का है । 
हरिव्यासके १२ रिष्योमे हिन्दीमे सबसे प्रसिद्ध परशुरामा- 
चाय है । इनके लिखे ११ ग्रन्थ हे । 
निम्बार्क मतके भक्त किशोर कृष्ण ओर किशोरी राधा- 
के उपासक है । हिन्दीके महाकवि विहारीलाल, केशवदास, 
घनानन्द, रसिक गोविन्द ओर रसखान निम्बाकी मता- 
नुयायी वैष्णव है। बह्मचारी विहारीशरणजीने “निम्बाक- 
माधुरी' लिखकर निम्बाक॑मतके कवियोंका अच्छा परिचय 
कराया है। इन कवियोंमें ऊपर वर्णित कवियोके अतिरिक्त 
रूपरसिक देव, वृन्दावनदेव, गोविन्द देव, नागरीदास; 
शीतलदास आदि प्रमुख है। यह उल्लेखनीय है कि 
द्वैताद्नेसवादने हिन्दीमे सगुण और निर्गुण मक्तों, दोनोंको 
प्रभावित किया है। यह सम्मान किसी अन्य दार्शनिक 
विचारधाराको नही प्राप्त हो सका है ।.कुछ लोगोंके मतसे 
सखी-सम्प्रदाय (द्वे०) निम्बाकमतकी एक शाखा है, किन्तु 
सखी-सम्प्रदायवाले इसे निम्बार्कमतसे सवतन्त्र मानते है । 
वे इसे इच्छाद्भेत कहते है। सखी-सम्प्रदायके प्रवर्तक 
हरिदासजीका कहना हैं--- 
नाहीं द्वेताद्देत है, नाहीं विशिष्टाद्देत । 
बँध्यौ नाहीं मतवादमें, ईश्वर इच्छाद्वेत ॥ 
[सहायक ग्रन्थ-भारतीय दर्शन : बलदेव उपाध्याय; 
कल्याण का वेदान्तांक; हिन्दी काल्यमे निर्मुण सम्प्रदाय : 
पीताम्बरदत्त बडथ्वाल; भागवत संप्रदाय + बलदेव उपाध्याय; 
'निम्बाकी माधुरी £ अह्यचारी विहारीशरण; स्वामी हरिदासजी 
तथा अष्टाचार्य : प्रभुदयाल मीवकू | +सं० लरा० पा[० 
धमन चमन-दे० 'हठथयोग* । 
धर्म (बोद्ध मतानुसार पदार्थोक्ना स्वरूप)-बोदोंके 
अनुसार सम्पूर्ण जगत्‌ क्षणिक पदार्थोका संघात है । जिसे 
दूसरे शासत्रकार पदार्थ या भाव शब्दसे व्यवह्ृत करते है, 
बौद्ध लोग उसे ही धर्म कहते है । धर्म शब्दसे तात्पय उन 
सभी सूक्ष्म पृथग्भूत तचोसे है, जो भूत और चित्तमे निहित 
होते है और जगतकी उत्पत्तिके हेतु है। एक क्षणमे एक 
ही धर्म ठहर सकता है, इसलिए धर्मोको 'स्वलक्षण'की 
संज्ञा प्राप्त है। धर्म परस्पर मिलकर किसी दूसरे पदार्थको 
उत्पन्न करते है, वे किसी कारणान्तरसे उद्भूत होते हे 
और स्वयं निरोधके प्रति अमिमुख होते है। सभी धर्म 
कारण-कार्य नियमकी व्यवस्थासे नियमित होते हैं। सम्पूर्ण 
जगत्‌ इन सूक्ष्मपर्मोंके संघातसे ही निर्मित हुआ हे। 
वसुबन्धुके अनुसार आकाश, प्रतिसहनयानिरोध ओर 
अप्रतिसड्ख्यानिरोधके अतिरिक्त सभी पर्मोके जाति, जरा, 
स्थिति ओर अनित्यता--ये चार लक्षण है। यद्यपि सभी 
धर्म खलक्षण, क्षणिक और पथग्भूत, अनात्म तथा परस्पर 
व्यतिरिक्त हैं, तथापि ये कारण-कार्यभावसे परस्पर सम्बद्ध 
हैं। इसीका नाम प्रतीत्यसमुत्पाद है । 
अविद्याके कारण जगत्‌का यह कारण-कार्य-ब्यवहार 
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तीत्र गतिसे प्रवर्तित होता है और ग्रज्ञा या धर्म-प्रविचयसे 
निरुद्ध होता हे द्वे० 'अभिषरम कोश, १॥९) । यह निरोध 
बुद्धत्वका सूचक हे । अविद्याके क्षणमें धर्मोका सन्तान 
पृथगूजनोको उत्पन्न करता है । धर्म तीन प्रकारके होते है-- 
साख्नव (मलिन), अनाख्रव (मलरहित) ओर साख्रवानास्रव | 

वैभाषिक (या संर्वास्तिवादी) और सोत्रान्तिक विशेष- 
रूपसे धर्मोकी सत्तामे विश्वास रखते है और उनका सूद्ष्म- 
वर्गीकरण भी करते है । विज्ञानवादियोंने भी अपनी 
प्रणालीके अनुसार धर्मोका वर्गीकरण किया हे । वेभाषिक 
इन धर्मोका वर्गीकरण मुख्यतः दो प्रकारसे करते हैः-- 
विषयगत वर्गीकरण और विषयिपरक वर्गीकरण । विषयगत 
वर्गीकरणकी दृष्टिसे धर्म संस्कृत और असंस्कृतके भेदसे 
दविविध बताये गये है । असंस्क्ृतका अथ है अनुत्पन्न, यानी 
हेतु-प्रत्ययोसे उत्पन्न संस्कृत धर्मोसे व्यतिरिक्त धर्म असंस्कृत 
कहे जाते है। ये सडुख्यामे तीन माने जाते है--प्र ति- 
सब्ख्यानिरोध, अप्रतिसडख्यानिरोध और आकाश । 
संस्कृत धरम हेतु-प्रत्यय-सम्भूत होते है। जाति, जरा- 
मरण, स्थिति, अनित्यता (क्षणिकत्व) और स्वलक्षणत्व-- 
ये इनके सामान्य धर्म है। रूप, चित्त, चेतसिक (चैत्त) 
तथा चित्तविप्रयुक्तके भेदसे ये चार प्रकारके बताये गये 
है । रूप समस्त भोतिक तत्वों ओर पदार्थोके लिए प्रयुक्त 
पारिभाषिक शब्द हे (रूप्यत इति रूपम्‌) । पॉच शाने- 
नदिया, उनके विषय और अविज्ञप्तिके भदसे रूपके ग्यारह 
प्रकार बताये गये है । 

सौत्रान्तिकों और विज्ञनवादियोंने वेभाषिकोके इस 
विभाजनकी कुछ हेसस्‍-फेरके साथ स्वीकार कर लिया। 
योगाचारियोंने केवछ चित्त या विज्ञानकी सत्ता मानी और 
सम्पूर्ण बाह्य ध्श्यमान 'जगतको उन्होंने चित्तकों ग्राश्न- 
ग्राहकवासनाका ही विकल्प साना। शून्यवादियोंने इन 
समस्त धर्मोको प्रतीत्यप्मुत्पन्न होनेके कारण सापेक्ष, निः- 
खभाव और शून्य बताया। उनके अनुसार बुद्धने कही 
भी किसी भी धर्म (के स्वाभाविक अस्तित्व)का उपदेश नहीं 
दिया हे--“न क्चित्‌ कस्यचित्‌ करिचद्‌ धर्मों बुद्धेन 
देशितः” (माध्यमिक कारिका, २०।२४) । 

हिन्दी साहित्यमे सिद्धोंने सम्पूर्ण जगतकों क्षणिक धर्मो- 
का संघात मानते हुए भी उसे मायाके निर्माण ओर खप्न 
के समान अवास्तविक बताया । विज्ञानवाद और माध्यमिक 
विचारधाराओंसं प्रभावित इन सिद्धोंने जगत्‌की चित्तमय 
बताया । सभी धर्म नेरात्म्य स्वभाव है ओर उनका अस्तित्व 
चित्तमे ही है। सिद्धोंमे सरह और तिलोपाने बार-बार 
स्कन्ध, भूत, आयतन, इन्द्रियो और उनके विषयका उल्लेख 
किया है। सरह बार-बार इन्द्रियों ओर उनके विषयोंके 
विलयनपर बल देते है, क्योंकि ये ही उनके अनुसार संसार 
ओर जागतिक अनुभवकी विधायिका है। सरहद, कण्हपा 
ओर छुईपाने स्कन्ध, धातु, आयतन और इन्द्रियोंस निर्मित 
इस जगतकी बार-बार आन्तिरूप बताया है ओर इसके 
त्यागनेका उपदेश दिया है | सरह कहते हैः--- में बार-बार 
गुरुके उपदेशके अनुसार, जैसा मेंने गुरुसे सुना है, स्कन्ध 
भूत, आयतन, इन्द्रिय और विषयके विचार (मायात्मकता, 
चिंत्तरूपता, आन्तता)को व्यक्त कर रहा हूँ” (स्कन्ध, भूत 
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आशअत्तण इन्द्रिअ विसअ विभार अपहुअ। णउ णल दोहा- 
च्छन्देण, कहवु किम्पि गोप्पु) । 

स्कन्च, धातु ओर आयतनोके अतिरिक्त सिद्धोने इन्द्रियो- 
के साथ मन (पडायतन) और पॉच महाभूतोंका भी ग्रहण 
किया है, जो निश्चित रूपसे वेभाषिकोंके धर्म-विचारसे 
ही प्रभावित है । सरहके दोहाकोंशमं पॉच स्कन्धो, धातु, 
आयतन तथा इन्द्रियों ओर विषयके साथ असंस्कृतका भी 
बार-बार उल्लेख ओर वर्णन मिलता है। महासुख (या 
निवाण) प्रतिसड ख्यानिरोधका ही विकसित रूप माना जा 
सकता है । 

[सहायक अन्थ--नरेन्द्रदेव : बोदधर्म दर्शन; बलदेव 
उपाध्याय : बौद्ध दशेन; भिक्‍्खु जगदीश कश्यप : अभि- 
धम्म फिलासफी ।] “+के० छु० 
घर्मकथा - धर्मकथा' अथवा वर्मगाथा' झब्दका प्रयोग 
संस्कृत तथा विशेष रूपसे वोद्ध एवं जेन साहित्यमें उपलब्ध 
है। अंग्रेजीके मिथ शब्दके पर्यायरूपमे हिन्दीमे 'धर्मकथा' 
शब्द ग्रहण किया गया है। मानव-समाजकी आचतम 
कथाएँ धर्मकथाकी सम्पत्ति है। भाषाका आरम्भ होनेपर 
विविध प्राकृतिक दृश्योले संगति बैठाते हुए जो कथाएँ 
निःसूत हुई, वे ही आगे चलकर परिष्कृत होती गयी। 
धर्मकथा अपने वास्तविक रूपमे कहानी हे, जिसमें प्रकट 
अर्थते भिन्न, कोई अभिग्रेत अर्थ निहित होता है । घर्मकथा- 
मे ग्रायः तीन तत्त्व निहित होते है । मूल तत्त्वकी निहिति 
प्राकृतिक सत्तामें होती है। उसका व्यक्तिपरक स्वरूप दूसरे- 
में विकसित होकर, तृतीय तत्वके द्वारा वसस्‍्तुकी नैतिक 
मान्यताओं ओर उपयोगिताओंसे सम्बद्ध होकर प्रकट होता 
है। कतिपय विद्वानोदी रायमे धर्मकथा कारण-निरूपक 
कहानी है, जिसके अभिप्रेत अर्थ प्रकृति और मानवके चिर 
सम्बन्धोंके धामिक एवं सामाजिक व्यापारोंके भीतरी 
रहस्यसे प्रभावित होकर उद्धाटित होते है । धर्मकथाकोी एक 
मत द्वारा प्रकाश ओर अन्धकारके संघर्षकी रूपकवत्‌ 
घटनाओंका लेखा माना गया है। सुदूर इतिहासके 
अन्धकारमें आदिमानवने प्राकृतिक व्यापारोकोी जिन अनगढ़ 
शब्दोमे व्यक्त किया, वे शब्द क्रमशः मूल अथंसे भिन्न 
सखरूप धारण करते गये । कालान्तरमें उनका रूपक स्पष्ट 
हो गया। दूसरे मतके अनुसार घर्मकथा मानवकी असम्य 
अवख्ामें उत्पन्न हुईं है। वस्तुतः धर्मकथाकी उत्पत्ति 
कदाचित्‌ किसी समय समूह द्वारा किये गये अनुभव-विशेष 
अथवा समान मानसिक अवस्थाके परिणामस्वरूप 8ई है । 
आंग्ल माषामें इस विपयपर कतिपय भन्थ उल्लेखनीय हैं । 
मेक्‍्समूलरके मतसे धर्मकथा 'भाषाका रोग अथवा विकृति' 
या प्रक्ति-रूपकोकी विडम्बना' है। इस मतका खण्डन 
अण्डूलगने मॉडन माइथोलॉजी, ए रिप्लाइ ढ़ मेक्समूलर' 
ग्नन्‍्थमें किया हे । “कस्टम एण्ड मिथ” तथा मिथ स्चिअल 
एण्ड रिलीजन' ग्रन्थ भी लंगके है, जिनमें धर्मकथापर 
विस्तारसे विवेचन किया गया है । 

घर्मकथाकी गणना लोकसाहित्यके अन्तर्गत होती है । 
बस्तुतः दोनों एक-दूसरेसे निकटतः सम्बन्धित हैं। फ्रेजरके 
मतानुसार इसका सम्बन्ध कृषि ओर प्रजनन-कर्ममें उत्पन्न 
भय और आशंकाओंपर निर्भर करता है। आजकी अनेक 
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घर्मकथा-धर्मगाथा 
छोककथाओके मूल विन्दु ध्मकथाओंमे छिपे है ।--श्या० पृ० 





चघर्मगत लक्षणा-विश्वनाथके अनुस्तार सम्पूर्ण रक्षणाके 


मेदोपमेद धर्मगत तथा धरम्मिंगत होते है (सा० द०, २: 
११) । जहा लक्षणाका प्रयोजनरूप (व्यंग्या4) लक्ष्याथंके 
धर्ममे हो, वहाँ धर्मगत लक्षणा मानी जाती है। प्रचलित 
उदाहरण “गंगापर बस्तीमे गंगा! पदका रक्ष्याथ तट 
लिया गया है और तट्का धर्म पविन्नता-शुंचिता आदि है । 
तत्के धर्मका अतिशय सूचित करनेके प्रयोगनसे यहाँ 
धर्मगत लक्षणा हे । -+सं० 


धर्मंगाथा-धर्मगाथा शब्द अंग्रेजी मिथ के लिए प्रयोगमें 


आता है। धर्मभावसे युक्त गाथा, देखनेमे तो स्पष्टतः 
कहानी ही होती हे किन्तु इसके पात्र, विशेषतः नायक, 
देवी-देवता होते है । इन देवी-देवताओंमें छोगोंकी आस्तिक 
आस्था रहती है, इन धर्मगाथाओंमे सृश्कि जन्म विविध 
प्राकृतिक तथा मानवीय व्यापारोंके मूल कारण, जातियोंका 
उदय, सांस्कृतिक तस्वोकी व्याख्या, जैसे कौन कब 
पृथ्वीपप. आग लाया आदिका उल्लेख रहता है। 
धर्मगाथाओंके सम्बन्ध एक महत्त्वपूर्ण वात यह है कि 
इसमें लोक और मनीषी, दोनोकों आस्था रहती है। कुछ 
इसीलिए यह भी कहते है कि धर्मगाथाका सम्बन्ध सनीपी 
काव्यरचनासे ही हे । वास्तविक बात यह हे कि धर्मगाथाकी 
अभीतक ठीक-ठीक व्याख्या हो नहीं सको है। फिर भी 
लेवीज स्पेन्सने 'ऐन इण्ट्रोडक्शन ठ माइथोलॉजीमे इनमेसे 
कुछ रूपोको व्याख्या दी है, जिसे संक्षेपमें यहाँ दिया 
जाता हैः-- 

यह किसी देवता अथवा पराप्राकृत सत्ताका एक 
विवरण होता है, इसे साधारणतः आदिम बिचारोंकी शैलीमें 
लाक्षणिकतासे अभिव्यक्त किया जाता हे। यह वह प्रयत्न 
है, जिसके द्वारा मनुष्यका विश्वसे सम्बन्ध समझाया जाता 
है ओर जो इसे दुहराते है, उनके लिए प्रमुखतः धार्मिक 
महत्व रखता है अथवा इसका जन्म किसी सामाजिक 
संस्था, रीति-रिवाज अथवा परिस्थितियोंकी किसी विशेषता- 
की व्याख्या करनेके निमित्त होताहौँ। इस परिभाषाके 
अनुसार धर्मगाथामें (१) देवता अथवा पराप्राक्षतिक शक्ति- 
का विवरण होता है । (२) इसमे आदिम मानस विद्यमान 
रहता है। (३) इसका धार्मिक महत्त होता हे । इसे जो 
दुहराता या पढता है, वह किसी धर्माभकी आकांक्षा रखता 
है । (४) इसके निर्माणके दो प्रमुख कारण हो सकते है--- 

(क) मनुष्यकी शेष सृष्टिके साथ सम्बन्धोकी व्याख्या 
करनेके लिए | 

(ख) सामाजिक संस्था-प्रथा आदिकी व्याख्याके लिए । 

इसे और स्पष्ट करते हुए कहा जा सकता है कि 
धर्मगाथा यह बताती है कि आदमकी पसलौसे हृव्वाका 
जन्म केसे हुआ ? पश्ञु अथवा पदार्थ कैसे उत्पन्न हुए ? किसी 
प्राणीमे कुछ विशेषताएँ क्यो है ? कोवेके एक आँख क्‍यों है ? 
विशेष ग्राकृतिक व्यापार क्यों होता है ? चन्धकों राहु अस 
लेता है, अतः चन्द्रमहण होता हे । 

विद्वानोंके मतमें घर्मंगाथामें धामिक आखा नहीं, 
धारमिक प्रष्ठभूमि अवश्य होनी चाहिये। उसमें किसी 
देवता या देवी पुरुषका समावेश होना आवश्यक है । यदि 


धर्मचकऋर-धर्ममेघ (समाधि) 
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ऐसा न होगा तो उसे लोककहानी कहा जायगा। किन्तु 
यह बात ध्यानमे रखनेकी आवश्यकता है कि केवल देवी- 
देवताओके आनेसे कोई छोककहानी धर्मगाथा नहीं हो 
सकती । कितनी ही लोककहानियाँ ऐसी प्रचलित है, जिनमें 
शिव-पार्बती, विष्णु आदिका उल्लेख मिलता हे, पर उन्हें 
धर्मगाथा नही कहा जा सकता। किसी तथ्यकी व्याख्या 
करनेवाली वाहानियोमे देवताओका समावेश होता है, पर 
उन्हे धर्मगाधा नही कह सकते--उदाहरणा4, गिलहरीकी 
पीठपर रेखाएँ क्‍यों है 7--सीताके वियोगमे गिलहरीने 
रामको सहायता दी, राम प्रसन्न हुए, उन्होंने उसपर 
हाथ फेरा और रेखाएँ बन गयौी--यह छोककहानी है, 
धर्मगाथा नही ! 

कारण यह हे कि धर्मगाथाके लिए केवल यही आवश्यक 
नहीं कि उनमे देवताओका सन्निवेश हो, यह भी आवश्यक 
नहीं कि कहानीमे कहीं गयी बातमे आखा हो। ऊपरकी 
कहानीमे वर्णित बातपर कहने-सुननेवाले, दोनों ही विश्वास 
करते है। किन्तु धर्मगाथाके लिए आवश्यक है कि उक्त 
दोनो बातोके साथ उसमे धामिक आस्था हो, उसके कहने- 
सुननेभे किसी धामिक छामको सम्भावना हो, उसके साथ 
माहात्म्यकों भावना हो । 

कुछ विद्वानू पर्मगाथाकी लोकवार्ताभिव्यक्ति नहीं 
मानते । कुछका तो कहना यह हे कि धर्मगाथाका पूर्वमें 
कुछ भी रूप रहा हो, हमारे समक्ष तो वह महान्‌ कवियो- 
की रचनाके रूपमें आती है। इन विद्वानोंका लक्ष्य 'ईलि- 
यड' जैसी रचनाओंकी ओर होता है। कुछका विचार है 
कि लोकवातों-तत्वका सम्बन्ध आदिम मानसके वर्तमान 
अवशेषोंसे होता है, किन्तु धर्मगाथा तो अतीत कालसे 
सम्बन्ध रखती है । यह भी कहा जाता हे कि धर्मगाथामे 
आदिम मानसकी अभिव्यक्ति नही, क्योंक्रि आदिम मानस- 
का विक्रास-क्रम कुछ भिन्न प्रकारसे हुआ है-- 

(१) मन शब्दका अ्रयोग एक रहस्यात्मक शक्तिके 
अर्थमं मेलेनेशियन द्वीपसमूहमें होता हे। यह वस्तुतः 
आत्मा अथवा आत्मशक्तिका भी मूल सार है । कुछ विद्वान्‌ 
इस क्रमविकाससे सहमत नहीं। वे आत्मबतवाद- 
(ऐनिमेटिज्म)से ही छोकमानसका मूल मानते है। 
(२) पराग्राकृतिकवाद--प्राकृत पदार्थोके श्रद्धाभयोद्रेकी 
व्यापारोंमें किसी शक्तिकी उद्भावना। (३) आत्मवत्‌वाद 
(एनिमेटिज्म)--आत्मवत्‌ स्व॑भूतेपु, मेरे जेसी बुद्धि, शक्ति, 
विवेक पशु-पक्षियों, पदार्थों मे है। (४) पदार्थात्मवाद-- 
समस्त पदार्थोंमें आत्मा है (एनिमिज्म) । (०७) देववाद-- 
देवताओंकी कल्पना । 

इन विद्ानोंके विचारसे इस पॉचवी स्थितिमें पहुँचनेपर 
ही धर्मगाथाओंका उदय हुआ, अतः ये मूल छोकमानससे 
सम्बद्ध नही । भाषामें भी जेसा कि मेक्समूलरने माना, 
पहली अवस्था (१) धातु-निर्माण की है (दी मेटिक पीरियड), 
(२) भाषाओँकी मूल जातियोंके जन्म की है--डायलेक्टिक । 
' इस अवस्थामे आये, सेमेटिक, कीं जाति-भाषाओंने जातीय 
धर्म महण करना आरम्भ किया, (३) धर्मगाथापरक (माइथो- 
लॉजिकल) हे--इस अवस्थापर आकर पघर्मगाथाएँ बनीं, 
(४) लौकिक (पापुलर)--इस अवस्थापर पहुँचकर राष्ट्रीय 
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भाषाओका निर्माण हुआ। धर्मगाथाओके निर्माणमे भाषाका 
बहुत हाथ रहा है | मैक्समूलरने यही धारणा बना ली 
थी कि धर्मगाथा केवल भाषाका रोग (मैलेडी आँव लेग्वेज) 
हैं। भाषा जब अपनी रलेषशक्ति अथवा असमर्थताके 
कारण एकके स्थानपर साम्यके कारण दूसरे शब्दकी ग्रहण 
कर लेती हे और अर्थविषयक परिवर्तन भी पेदा कर देती 
है, तब धर्मगाथा जन्म लेती है। अतः घर्मगाथाका सम्बन्ध 
लोकमानससे नहीं हो सकता। फिर धर्मगाथासे लोक- 
कथाएँ उत्पन्न हुई है, अतः लोककथाओ और लोकवार्ताओंवी 
जननीकी एथक्‌ ही मान्यता देनी पड़ेगी। इसी प्रसंगमे 
विद्वानोंकिे एक सम्प्रदायने धर्मगाथाओोकी सूर्य, चन्द्र, 
तूफान जेसे किसी प्राकृतिक व्यापारका रूपक सिद्ध किया । 
क्िसीने पर्मगाथाओकी किस्ती-न-किसी ऐतिहासिक व्यक्तिकी 
ही रूपान्तरित तथा छोकपरिवरद्धित कहानी माना । 

इन युक्तियोंमे विशेष बल नहीं माना जा सकता । 
धर्मगाथामें मूलतः आदिम मानस (प्रिमिटिव माइण्ड) 
ओत-मगत है । उसमे समस्त विकार, विकास ओर उद्धावना 
लेकमानसके परिणामसे हे, संस्कृत मानसकी मनीषा 
उस्तमे नहीं। यद्यापि यह विषय पर्याप्त विवादकी गुंजाइश 
रखता है कि आदिम उद्गार धार्मिक भावनाके मूलसे संयुक्त 
थे, जैसा कि फ्रेजरने माना है। मैजिक (जादू-टोना)के 
सिद्धान्तका प्रतिपादन करते हुए फ्रेजरका कहना हे कि 
लोकवार्ताका मूल मानस 'मैजिक भावका परिणाम है। 





टेलरने उधर ऐनिमिज्मकी स्थापना की थी ओर रुसके 


विद्वनोंकी मान्यता यह हो रही है कि आदिम मानवकी 
मूल अभिव्यक्ति धार्मिक मूलसे युक्त नही थी, वह शुद्ध 
ल्ौकिक थी । किन्तु इस समस्त विवादपूर्ण स्थितिके उपरान्त 
भी यह कहा जा सकता हे कि वह धर्म भी लछोकतचका 
अंग था और धमंगाथाएँ उसी छोकतत्वके आधारपर बनी । 
अतः धर्मगाथाएँ लोकवार्ता साहित्यका ही अंग है और 
लोकगाथाओंका अध्ययन लोकवार्ताओंके अध्ययनके लिए 
अत्यन्त आवश्यक है तथा लोकवार्ताओके स्वरूपको समझे 
बिना धर्मगाथाओंका भी अध्ययन असमम्भव है। दोनोका 
परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध हे । “क्ष० 


घर्मचक्र-दे? ह्योग' । 
धर्ममेघ (समाधि)-पातंजल योगशार््रमें चित्त-वृत्तिके 


निरोधकोी योग (समाधि) कहा गया है। चित्त त्रिगु णात्मक 
है। चित्तसें यदि रजोग्रण और तमोशुणका संसर्ग रहे, तो 
उसे विषय एवं ऐश्वर्य प्रिय लगते है । तमोगुणसे संयुक्त 
चित्तद्ी प्रवृत्ति आसक्ति; दुःखद परिणामवाले कर्म, अनेश्वर्य 
एवं अधमंमें होती हे। रजोगशुणप्रधान चित्तमें चांचल्य 
होता है, वह एक भावसे दूसरे भावकी ओर निरन्तर प्रभा- 
वित होता रहता है। लेकिन जब रजोगुणकी चांचल्य- 
धर्मी वृत्ति भी चित्तसे अपवारित हो जाती है, उत्त अवस्थामे 
सत्तगुणका पूर्ण विकास होता है ओर चित्तके स्व-खरूपमे 
स्थित हो जानेसे उसमें विवेकख्याति विषयक समापत्ति 
(अथोत्‌ बुद्धि और पुरुष स्वरूपके भेदज्ञानकी प्राप्ति) हो 
जाती है । विवेकख्यातिकी इसी विप्लुवद्दीन अवस्थाको धर्म- 
मेघ समाधि कहते है। योगसूत्र'ं (४, २९) में पतंजलिने 
कहा हे--“विवेकज ज्ञान (प्रसंख्यान)में भी विरागयुक्त 
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(कुसीदास) होनेपर सर्वथा विवेकख्याति होनेसे धर्ममेघ 
समाधि उत्पन्न होती है” । चूँकि यह आत्मदर्शन रूप परम- 
धर्मको सीचती है, इसीलिए इसे धर्मका मेघ या धर्ममेध 
कहा जाता है । जिस प्रकार मेघ पानी बरसाकर सथश्टिके 
कण-कणको सीच देते है, उसी प्रकार आत्मदर्शन रूप परम- 
धर्म, अर्थात्‌ केवल्यकी वर्षा करके साधकके चित्तको सीच 
देनेके कारण ही यह धर्म-मेघ हे । इसलिए घर्ममेघ समाधि 
साधनाकी अन्तिम सीमा है । इसीकी उपरूब्धिसे सम्यक्‌ 
निवृत्ति या सम्यकू निरोध सिद्ध होता हे। इस समाधिके 
लग जानेपर सम्पूर्ण क्लेशों (३० 'क्लेश”)से निदृत्ति मिल 
जाती हे (तत्तः कलेशकर्म निवृत्ति?, यो० सू० ४, ३०) । 
यही क्लेशकर्म-निवृत्ति ही जीवन्मुक्ति है। इसी अवस्थाको 
प्रापकर जीवन्नेव विद्वान्‌ सुक्तो भवति', बयोकि धर्ममेघकी 
प्राप्तेिति, जिन कर्माँसे भोंग ओर अपवर्ग प्राप्त छोता हे, 
उनका परिणामक्रम समाप्त हो जाता है (यो० सू०, ४:३२) 
ओऔर पुरुषार्थशून्य ग्रुणोका प्रल्यरूप कैवस्य प्राप्त हो जाता 
है। बौद्धर्शन भी धर्ममेघकी कल्पनाकों स्वीकार करता 
है। उसके अनुसार इस अवस्था मे बोधघिसत्त सभी प्रकारकी 
समाधियोंको प्राप्त कर लेता है । बोधिसत्त्न-भूमियोंका यही 
चरम परिणाम है (विशेष विवरणके लिए दे० 'महायान 
बुद्धिज्म' : ले० एन० दत्त, प० २३८-२८५९) । बौद्ध-दर्शनमे 
धर्ममेघका एक नाम अभिषेक! भी मिलता हे। सन्‍्तोंके 
काव्यमें मेघके वरसनेके सम्बन्धमें जो गृढोक्तियाँ मिलती 
है, उनका तात्पय इसी घर्ममेध समाधिसे होता हे । जब 
कबीर कहते है--“गगन गरजै बिजुली चमकै, उठती हिए 
हिलोर। बिगसत केंवक मेघ बरसाने चितवत प्रश्ञुकी 
ओर” | तो उनका तात्पय घर्ममेषकी कैवश्यदायिनी धारा- 
सारवृष्टिसे ही होता हैे। ज्ञानकी ऑँधी' आनेपर जो जल 
बरसता हे, वह भी धर्ममेघ समाधिकी केवल्य-सुखकी वर्षाका 


ही अर्थ देती है । --रा० पि० 
घधर्मवीर-दे० वीर रस । 
धर्मसंग्रदाय- पश्चिमी बंगाल, उडीसा ओर छोटा 


नागपुरसे रीवॉतक किसी समय धर्मदेवताकी पृजा प्रचलित 
थी। बंगालके वीरभूमि जिले तथा उडीसाके कुछ भागोंमे 
अब भी यह सम्प्रदाय जीवित है, यद्यपि उश्चका रूप बहुत 
कुछ भागोंमे वेष्णव या शैव हो गया है। यह सम्प्रदाय 
किसान, डोम, बागदी, मछुवे, बढई तथा इसी प्रकारकी 
निम्न जातियोमे प्रचलित था । कहा जाता है कि इस 
सम्प्रदायसे बोद्ध प्रभावोंकी परम्पराका सम्बन्ध है। वेसे 
तो सहजयानी महासुद्रा-साथना या वज्-योगका कोई भी 
विशेष प्रभाव इस सम्प्रदायके साहित्यमे नहीं उपलब्ध 
होता, किन्तु 'क्रियासंग्रह” आदि वजयानी ग्रन्धोमें उपलब्ध 
तान्त्रिक अनुष्ठान-पद्धतियोंसे पर्मसम्प्रदायके पुराने ग्रन्थोंकी 
विषयवस्तु बहुत मिलती-जुलूती हे । धर्मठाकुरकी अर््धागिनी 
शीतलादेवी वास्तवमे बौद्ध देवी हारीति ही है, जो वेश 
ओर नाम बदलकर पधर्मसम्प्रदायमे स्वीकृत कर ली गयी 
है। यह धर्मठाकुर वास्तवमें बोद्धोके वुद, धर्म ओर संघमेसे 
लिया गया धर्म है, ऐसा कुछ विद्वानोंका मत था, किन्तु 
इन म्तोंका कोई विशेष प्रामाणिक आधार नहीं हे । इस 
धर्मसम्प्ररायका संयोजन १५वीं शतीके लगभग रमाई 
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घर्मबीर-घागा 





पण्डितके द्वारा किया गया है और उसमे उस समय 
जनतामें व्याप्त अनुष्ठानों, विश्वासो और देवी-देवताओंको 
एक नियमित खंखलाबद्धता देकर धर्मठाकुरके पूजा-विधानमें 
सम्मिलित कर लिया गया हे। यह “धर्म” संज्ा भी वास्तवमे 
संथाल, मुण्डा ओरॉव आदि जास्ट्रो-एशियाई जातियोमे 
प्रचलित एक शब्दका संस्कृत रूपान्तर है। वह शब्द है 
<दुलि', जिसका अर्थ कछुआ होता है। यह शब्द उत्तर- 
कालीन संस्कृत भाषामे भी ग्रहण कर लिया गया है और 
चर्यापदोंमे भी एक स्थानपर  कछुएके अर्थमे इसका प्रयोग 
हुआ हे--“दुलि दुहि पिटा धरणि न जाअ” (चर्यापद २) । 
टीकाकार यहाँ दुलि'का सांकेतिक अर्थ महासुख-चक्र' 
बनाता है, जिसमे दृयाकार लीन हो जाते हे। स्वार्थक 
प्रयय ओम जोडकर इसका रूप दुलोम, दुरोम, डुरोम 
आदि हो जाता हे । यह 'डुरोम' या कच्छप ओराबों और 
मंथाल आदि जातियोका सर्वमान्य देवता था। ज्ञात होता 
है कि बादमें इसे संस्कृतके धर्म” शब्दके काच्छप-रूपमें 
ओर कभी कच्छपको धर्मके वाहनके रूपमें परिकल्पित किया 
जाता रहा। महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री आदि विद्वान्‌ 
जो आदिवासियोंकी इस कच्छपपूजा ओर दुलि शब्दके 
इतिहाससे अवगत नहीं थे, वे धर्मठाकुरके कच्छपरूपको 
बोद्ध स्तूपका ही रूपान्तर मानते रहे । कालान्तरमे कबीर- 
पन्‍थी साहित्यमे धर्मसम्प्रदायसे एक विशिष्ट प्रभाव-परम्परा 
समाविष्ट हो गयी--वह हे सृष्टि-प्रकिया सम्बन्धी गाथाएँ 
और उसमे निरंजनका स्थान । निरंजनकी प्रजापति बह्यके 
समानान्तर कल्पना कर निरंजन ओर मायाके सहयमनसे 
समस्त स॒ष्टिके उद्धबकी कथा पर्म-सम्द्रायके 'शून्य-पुराण' 
ओर परवत्ती मंगल-अन्थोमें, उडीसाके वैष्णव साहित्यमें, 
बंगालके साथ साहित्यमे ओर कवीरपन्‍्थके साहित्यमे थोडे- 
बहुत रूपान्तरसे लगभग एक-सी मिलती है । कुछ विद्वानो- 
ने इस स॒ष्टिकथाका मूल स्रोत बौद्ध भन्धो तथा हिन्दू पुराणो- 
में हढनेका असफल प्रयास किया हे। किन्तु शरच्चन्द्र 
राय द्वारा संगृहीत ओरावोमे प्रचलित सृध्टिकथा इन 
कथाओबकी मूल प्रेरणा प्रतीत होती हे । 

[सहायक ग्न्थ--आब्स्योर रेलीजस कल्टस : एस० 
बी० दासशुप्त || “ध० टी ० स्ञा० 


| बाज किक २, हक 
घांसगत लक्षणा-विश्वनाथके अनुस्तार लक्षणके भेदोपभेद 


धर्मगत तथा घमिगत होते है (सा० 6०, २:६११)। 
जहॉ लक्षणका प्रयोजन रूप €व्यंग्या्थ) लक्ष्या्थमे हो, वहाँ 
धमिगत लूक्षणा मानी जायगी । उदा०--“सहिहो सब हौ 
राम मे, किमि सहिदे सिय हाय” (र० मं०, १७)भमें हो 
राम के मुख्याथका बाध हे, 'कठोर राम हैँ रूध्यार्थ है। 
कठोरताके अतिशय रूप प्रयोजनके सूचित होनेके कारण 
लक्ष्यार्थमें प्रयोजन है, अतः धमिगत लक्षणा है । --सं० 


घागा-सूत्र | संतोने इस झब्दका ध्यानका सन्न' अर्थमे 


बार-बार प्रयोग किया है--  सन्तो, धागा टूटा गगन विनसि 
गया, सबद जु कहों समाई /”--कबौरदास । तारी' और 
'बरत' (रस्सी तथा ब्रत)का भी इस अर्थमें बार-बार प्रयोग 
मिलता है । ध्यानकी एकाग्रता जब अतीव घनीभूत हो 
जाती है तो उसे समाधि कहते है। संतोंने धागाका व्यवहार 
समाधि अर्थमे बहुधा किया है। समाधि और ध्यानका 


धामी संप्रदाय-धीशदि (नायिका) 





अर्थ देनेके लिए धागा, सूत वरत आदिके साथ ही 'डोरी' 
शब्दवा व्यवहार भी नाथो-सन्तोने बहुधा किया हे । गोरख- 
नाथने (गों० बा०, सबदी, १२८) कहा हे--डनमनि 
लागा होइ अनन्द | तूटी डोरी बिनसे कन्द” अर्थात्‌ 
उनन्‍्मनी (दे० उन्मनी)की समाधि लगनेसे आनन्द उप- 
लब्ध होता हे, यदि डोरी' टूट गयी तो कन्द (१. 
न्‍ध 5 शरीर, २. कन्द मूल) ही विनष्ट हो जाता 
ह्लै। “-रा० सि० 
घामी संग्रदाय-सन्त प्राणनाथ द्वारा संस्थापित धामी- 
सम्प्रदाय महाराजपन्थ, मेराजपन्थ, खिजडा, चकला, धाम 
एवं धामी नामोंसे प्रख्यात है। इन नामोंमें महाराज 
शब्द सम्प्रदायके प्रवर्तकके लिए श्रद्धा और आदरका द्योतक 
है । मेराज महाराजका अपभ्रंशरूप है अथवा मेराज अरबी- 
के मीराज, सजीव सख्वर्गयात्राका बोधक हो सकता हे । 
खिजडा सलाम एक वृक्षविशेषव्रो आधारपर दिया गया, जो 
देववन्दकी नोतम: दाल, समाधिके निकट विद्यमान हे । 
उस वृधक्षकों गुजराती भाषामें खिजडा कहा जाता हे । चकला 
नाम देववन्दके पुत्र बिहारीदासने दिया था। बिहारीदास- 
ने यह पन्थ १६५७ ई०मसे चलाया जो धामीसे किसी प्रकार 
भिन्न न था। धाम शब्द ब्रह्मका पर्याय है, जो सर्वोच्च 
आध्यात्मिक दशा या विशुद्ध प्रेमका केन्द्र और धाम हे । 
धाम शब्द ब्रह्मके अलौकिक प्रदेशका बोधक है । 
धामी सम्प्रदायमें प्रेमानुभूतितत्तकी प्रधानता है। इसी 
कारण किसी अन्य पन्थ, सम्प्रदाय या धर्मसे इसके भेद- 
भाव अथवा पृथक्ताका कोई प्रश्न नही है । ' सभी अह्मके 
प्रेमी है। प्रेम प्रत्येक दाशैनिक विचारधाराका मूल तत्त्व 
है । इसीलिए हिन्द्र , ईसाई, यहूदी तथा इसलाम धर्म इसी 
प्रेमके सूज्रमे बंधे है और इसी एक रस प्रेममें भीगनेके 
अनन्तर समस्त संसार आत्मीय प्रतीत होने रूगता है । 
प्राणनाथने अपने समयतक प्रचलित सभी धर्मोका अध्ययन 
किया और महत्वपूर्ण अन्थोंका अध्ययन करके उनकी 
मोलिक एकतापर विचार किया । इस अध्ययन और मनन- 
के फलस्वरूप प्राणनाथने धामी सम्प्रदायकोी स्थापित 
किया । घामी सम्प्रदाय वर्तमान थियासतोफिकल या अहम- 
दीय सम्प्रदायोंकी भोति सब धर्मोकी विशेषताओकी लेकर 
गठा हुआ एक नया सम्प्रदाय है। इस दृश्टिसे धामी 
सम्प्रदाय कबीरपन्थ, दादूपन्थ, नानकपन्थ आदिसे सर्बथा 
भिन्न और प्रथक्‌ है । इस सम्प्रदायके प्रवतंक तथा अनुयायी 
दूध्तरेके साहिद ओर साधनात्मक प्रक्रियाओंके प्रति उदार 
दृष्टिकोण रखते है । 
प्राणनाथके मतमें प्रेमकों बडा महत्त्व दिया गया है। 
बह्मकी मूल शक्ति ही प्रेमखरूपिणी हे । प्रेमकी शक्ति पाकर 
जीव ब्ह्याकार बन जाता है। सत्संग अध्यात्मिक अभ्यु- 
त्थानके लिए परमावश्यक है, यही धामी सम्प्रदायकी मूल 
विचारधारा है | इसके सबदातीथ साख्यात, अर्थात्‌ प्रेम 
साक्षात्‌ और खानुभूतिके अन्तर्गत रहनेपर भी शब्दातीत 
और अनिर्वंचनीय हे। जह्यसृष्टि और जगत्‌ एवं अच्म, 
दोनों ही अलौकिक आनन्दस्रूप है । शुद्ध प्रेम वास्तविक 
पुरुषार्थकी सच्ची अवस्था है । सृष्टि ब्रह्मके नामसे मुखरित 
हो उठती है । 


उ्कक 
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प्राणनाथ अच्छे कबि थे | इनके ग्न्थोंके नाम है। १. 
राम ग्रन्थ, २. पघडऋतु, ३. खुलासा, ४. दीरतन, ५. कलस, 
६. सम्बन्ध, ७. प्रकाश ग्रन्थ, <. खेलवात, ५९. प्रकरण 
इलाही दुल्हन, १०. सागर सिगार, ११. कयामतनामा, 
१२. सिनन्‍्धी भाषा, १३. मारफत सागर, १४. बडे सिगार, 
१७, राजविनोद, १६ ग्रकटबानी, १७. बह्यबाणी, १८. 
बीस गिरोहोंका बाव, १९. बीस गिरोहोंकी हकीकत, २०. 
कीत्तेन, २१. प्रेमपहेली, २२. तारतम्य, २३, राजविनोद, 
२४. विराट चरितामृत, २५. पदावडी, २६. कलजमे 
शरीफ | इनमेंसे सबसे अच्छा और महत्त्वपूर्ण भनन्‍्थ है 
कलजमे शरीफ! | 'कयामतनामा की भाषा फारसी रब्दोंसे 
दबी हुई है । प्राणनाथकोी गुजराती, फारसी, अरबी, संस्कृत 
तथा अन्य ग्रान्तीय बोलियोंका सम्यकू ज्ञान था । 

[सहायक ग्रन्थ--१. उत्तरी भारतकी सन्त परम्परा: 
परशुराम चतुर्वेदी; २. धार्मिक साहित्यका इतिहास : शिव- 
शवार मिश्र ।] नत्रि० ना० दी० 

चारणा-दे ० हठ्योग' । 

धीर-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद; तीन तगणों और 
दो गुरुओके योंगसे यह वृत्त बनता है | जयदेवने लूयग्राहि 
(छन्दो ०, २: १०८), विरहांकने विध्यकमाला (वृत्त०, ३: 
४३) और भानुने विध्वंकमाला नाम दिया है। केशवने 
'रामचन्द्रिका में इसका प्रयोग किया है--“योद्धा भगे बौर 
शबुघ्न आये । कोदण्ड लीन्हे महारोष छाये । ठाढ़ों तहाँ 
एक वाले बिलोक्यो । रोक्यो तहीं जोर नाराच मोक्यों” 
(रा० चं०, ३५: १७) | “-यु० शु० 

घीरलकित-दे० नायक! (नाटक) । 

घीरशात-दे० नायक! (नाटक) । 

घीरा-दे ० 'धीरादि' (नायिका) । 

घीरादि (नायिका)-नायिकाके अपने अपराधी पति- 
(अन्य ख्रीके सम्बन्धर्म)के प्रति व्यवहारके आधारपर किया 
गया विभाजन े०--नायिका-सेद”) | सर्वप्रथम रुद्रटने 
प्रस्तुत किया है | धीरा--शुप्त कोप करनेवाली, व्यंग्योक्तिसे 
कोप प्रकट करनेवाली नायिका, भानुदत्तके अनुसार व्यग्य- 
कोपप्रकाशा' | मध्याधीरा--जो “बचननिकी रचनानि सो 
पियहि जनावत कोप” (मतिराम : र० रा०, ३७), पर 
पद्माकरने इसमें तजै न पति सनमान' जोड़ा हे। इस 
प्रकार इस नायिकाके चित्रणके माध्यमसे कवियोंने नारीके 
मनोभावो और उसके वाकूचातुर्यका सुन्दर प्रदर्शन किया 
है--तुम कहा करो कान काम तें अठकि रहे, तुमको न 
दोस सो तो आपनोई भाग है” (मतिराम : २० रा०, ३८) । 
देवकी नायिका भी मीठी चुटकी लेती है--लालू भले हो 
भरी सुखदीनो भमली भइ आज़ु भले बनि आये” (भा० 
वि० : ना०)। प्रीढ़ाधीरा-यह नायिका रिस न प्रकट 
करके भी 'रतिते रहे उदास । पद्माकरने उदास रहनेवाली 
इस नायिकाको आदरकी खानि' भी कहा है। कई कवियोने 
इस नायिकार्मे अन्तनिहित कोपको सुन्दर रूपमें व्यंजित 
किया है। देवकी नायिकाके “लोइन कोइन है उ्कयों सु 
बताइ दियो कवि कोप कपोनि” (भा० वि० : ना०) । 
कभी इसके उदाहरणमें नायक अथवा सखी द्वारा नायिका- 
के भावगोपनका वर्णन होता हे--“मान जानियत रूखी 
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धीराधीरा- ध्वनि 





मुख मुस्कानि सौ” (मतिराम : २० रा०, ४७) | इस 
नायिकाके अति उत्साहमे कभी-कभी व्यंग्य उसरा है-- 
“आवत देखि लिये उठि आगे हे आपुद्दि केसव आसन 
दीनो” (केशव : २० प्रि०, ३६०) । अधीर[--प्रकट रू पसे 
कट वचन कहकर कोप करनेवाली नायिका। भानुढ्त्तके 
अनुसार “थअव्यग्यकोपप्रकाशा' । मध्या अधीरा--पतिका 
अनादर करके कट्टूक्ति ढ्रा कोप प्रकट करनेवाली नायिका, 
जो बोल कठोर से (पियहि जनावति कोप' (मतिराम) । इसके 
अन्तर्गत नारीकी खीझ और आक्रोशका सुन्दर चित्रण किया 
गया हे--“कोड नहीं बरजे मतिराम रहो तितही-जितही 
मन भायी । काहे को सोहे हजार करो तुम तो कबहूँ अप- 
राध न ठायो” (र० २[०, ४१) । साथ ही नायककी भ्रमित 
ख्ितिमें भी व्यंग्य छिपा है--“भूलेसे अ्मेसे काहि सोचत 
स्मेसे, अकुलानेसे बिकानेसे ठगेसे णोक ठायेसे” (पह्म० : 
जगद्वि०, भा० १: ५९) । गौदा अधीरा-- गरजन-ताइन' 
और 'रोस' प्रकट करनेवाली नायिका, भानुदत्तके 'तर्जन- 
ताडनका यह अनुवाद ही है। मतिरामने इसवो इस 
प्रकार स्पष्ट किया हे--“डरू देके प्रियको प्रिया देय सुमनकी 
मारु” (२० रा०, ४९) | फूलकी मार इसके उदाहरणमें 
रूुढ़ि हो गयी है--“त्ताहि चितौति बडी अँखियानतें तीकी 
चितौनि चली अति ओजकी | वारूम ओर बिलोकिके बाहू 
दई मनों खेचि सनाऊझ सरोजकी” (द्ेव०: भा० वि० 
ना०) | घीराधीरा--इस नायिकामें कीप य॒ुप्त ओर प्रकट 
रहता है; भानुदत अ“अव्यंग्यप्रकाशा' कहते है। सध्या 
धीराधीरा-मतिरामने “पियसो कहिके बचन कछु रोस 
जतावे रोय” कहा है और पद्माकरने उसमे 'धीर वचन कहि?' 
और जोडा है । नारीका क्रोध और व्यंग्य अधिक व्यक्त हो 
गया हे--“कोन तिने दुख जिनकें तुमसे मनभावन छेल 
छबीले” (मतिराम : र० रा०, ४४) | नायिकाका आक्रोश 
तीखा तथा मुखर हें-- वाहीके जेये बलाइ ल्‍यो बारूम हो 
तुम्हें नीकों बतावति हो ढंग” (द्विव : भा० बि० : ना०) । 
कभी भावानिव्यक्ति सुन्दर बन पडी हे--कारि आदर तिय 
पीयकी देखि दगन अलसानि | सुशुख मोरि बरसतन लगी ले 
उसासु अँसुआनि” (प्मा० : जगह$०, भा० १:६२) । 
प्रोद्दा धीराधीरा-वक्रोक्ति तथा भयप्रदर्शनसे पतिकों 
दुःखी करनेवाली ओर मानपूर्वक रतिकलास उदासीन रहने- 
वाली नायिका । प्रायः रतिसे उदास अथवा रूखी ओर डर 
दिखलानेवाली नायिका यह मानी गयी है (मतिराम और 
पद्माकर) । यह नायिका अपना क्रोध स्पष्टतः प्रकट करती 
है--“बोली न बोल कछू सतरायकें भोह चढाय तढ़ी 
तिरछोही” (२० रा०, 5३) | “परसत गात मनभावनके 
भावतीकी चढ़ि भोहें रही ऐसी उपमाने छे (जगद्वि० 
१:७ १) । “-+स० 

घीराधीरा-दे० प्रोढा', नायिका । 

घीरोदात्त-दे० “नायक, (नाटक) । 

घीरोद्धत-दे० “नायक, (नाटक) । 

धति-प्रचलित तेतीसमेसे एक संचारी; भरतके अनुसार 
इसके विभाव हैं--वीरता, आध्यात्मिक ज्ञान, ऐश्वय, पवि- 
त्रता, सच्चरित्रता, बड़ोंके प्रति आदरभाव तथा क्रीडाका 
आनन्द आदि तथा अनुभाव हे--तृप्ति, सन्तोष आदि 

र०-कर 


(नाव्य०, ७: ५६ गे) । विश्वताथके अनुसार इसको 
परिभाषा हे--ज्ञानाभीधगमाचैस्तु सम्पूण्स्पृहता घ्ृतिः। 
सौहित्यवचनोल्ाससहासप्रतिभादिक्कत”  (स्ा० द०, ३: 
१६८), अथीत्‌ तत्त्वज्ञान तथा इब््टप्राप्ति आदिके कारण 
इच्छाओका पूर्ण हो जाना घृति कहलाता है। इसमे धन्तृप्ति, 
वचनोलास आदि चिह्न दिखाई देते है। हिन्दौक्षे रीतिकालीन 
आचायनि प्रायः इसीका भाव ग्रहण किया ह-- झान- 
शक्ति उपजे जहाँ? (भावद० : सचारी०) अथवा साहस 
शान सुसंग तें, धरे धोरता छित्त” (जगत०, ४९०) । 
रामचन्द्र शुद्नने ध्ृतिकों थैयले मिन्न नहीं माना है। 
उन्होंने लिखा हे--नायकके गुर्णोंमे धर्यका जो लक्षण कहा 
गया है, उसीको ग्रहण कर संचारीका नाम मेने थैय ही 
रखा है| हिन्दीवालोने यहीं अर्थ ग्रहण किया है। बड़े- 
बडे विध्त उपखित होनेपर भी अपने व्यवसतायमे अवि- 
चलित रखनेवाली मानसिक अवस्थाका नाम 'ेये! है। 
युद्ध-यात्राके समय विकेट पर्वत, नदी आदि पड़नेपर भी 
बराबर अग्मप्तर होनेका प्रयन्ल किये जाना धैर्य सूचित 
करता है | इसी प्रकार किसी वस्तुकी दान करते समय 
उस वस्तुके अमावसे होनेवाले कृष्ट आदिको कुछ परवाह 
न करना, किसी धर्म-साधनके सार्गममे घोर कष्ट देखकर 
भी उसपर अग्यसर होते जाना घैर्यका सचक होगा” 
(२० मी ०, ६० २२७) । तलखज्ञान जन्य सन्तोपकी रास चन्द्र 
शुक्लने संचारी नही माना है । पर प्रइन यह उठता है कि 
जब तत्त्वज्ञान जन्य निर्वेद संचारी हो सकता हे तब तत्वज्ञन' 
जन्य घृति संचारी क्यो नहीं हो सकता ? तत्त्व-ज्ञानजन्य 
निर्वेद संचारीमे भौतिक उपभोगोके प्रति एक प्रकारक। 
वेराग्यमाव उत्पन्न होता हे तो तत्त्वज्ञान जन्य सन्तोषसे 
आत्मानन्द । तत्त्वज्ञान जन्य धृति, तत्वशान जन्य निर्वेदक 
ही अगला सोपान है । दोनो ही शम स्थायीके संचारी है । 
तत्वज्ञान जन्य इतिका उदाहरण-- या जग जीवनको 

है यहे फल जो छल छॉडि मजे रघुराई। सोधिके सन्त 
महन्तन हूँ पद्माकर बात यहे ठहराई” (जगदह्वि०, ४९२) । 
विरहिणी नायिकाकी धृति--“' रे मन साहसी साहस राखु 
सुस्ताहस सो सब जेर फिरंगे। पक दिनो नहिं एक दिनों 
कबहूँ फिर वे दिन फेर फिरेंगे” (ज०, ४९१) | --ब० सिं० 

घृष्टनायक्‌-दे ० “नायर (खंगार) ! 

घेयें-दे० 'अयत्नज अलंकार, सातवाँ | 

ध्यान-दे० हठयोग' । 

ध्येय-कथात्मक कृतियों--उपन्यास, कहानी, नाव्क आदि- 
के छः तखोमेसे एक ड्ेइय भी है। इसीको कभी-क्मी 
ध्येय भी कह देते है। कहानीके मुख्य या केन्द्रीय भाव 
अथवा उसके मुख्य संवेदनास्थलकोी भी ध्येय कहा गया 
है (दे० उद्देश्य, कहानी) | 

ध्लनिसीमान्य व्यवहारमे कानोकी सुनाई पडलेवाले नाद- 
की ध्वनि कहां जाता है। पारिभाषिक शब्दके रूपमें 
ध्वनिके आचार्योने उसका व्यवहार कई अर्थोमे किया हे । 
उनके मतालुसार ध्वनि शब्दका प्रयोग निम्नलिखित 
रूपोंमे हो सकता हे--१. ब्रह्न व्यंजक शब्द, जो ध्वनित 
व्यापारविचार' में अभिधा और लक्ष्णाका विस्तृत विवेचन 
किया है। इस प्रकारके सभी बविवेचनोका मुख्य उद्े 


मय आप 
ध्याशं 


करे या कराये, २. वह व्यंजक अर्थ, जो ध्वनित करे या 
कराये, १. वह (अर्थात्‌ रस, वस्तु ओर अलंकार), जिसवी 
व्यंजना करायी जाये, ४. वह (अर्थात्‌ शब्दशक्ति व्यंजना), 
जिसके द्वारा व्यलना वरायी जाय, ०. वह काव्य, जिसमे 
रस, वस्तु और अलकार घ्यवनित होते है। अतः ध्वनि 
शब्द, व्यंजक शब्द, व्यंजक अर्थ, व्यंजना-व्यापार तथा 
व्यग्यकाव्यके अर्थोे प्रयुक्त होता हे। स्पष्ट ही ये पॉचों 
अर्थ परस्पर एक दूसरेसे घनिष्ठ सम्बन्ध रखते है और एक 
संडिलष्ट प्रक्रियाके दिभिन्न रूपोका बोतन करते हैं। सामान्य 
काब्यशास्तीय भाषामे ध्वनिका प्रयोग व्यंजनाथके लिए 
हुआ करता हे । 

काव्य-मिद्धान्तके रूपने ध्वनि शब्दका सर्वप्रथम प्रयोग 
“ध्वन्यालोक' ग्रन्थमे मिलता है, जिसकी रचना रूगमग 
८७७ ई० या उसके कुछ बाद हुई यी | इस ग्रन्थके कृतित्व- 
के सम्बन्ध बहुत मतभेद है। कुछ विद्वान्‌ इसके तीन 
भागों--कारिया) बृत्ति, उददाहरणकी आनन्दवर्धनकृत मानते 
है तथा कुछ अन्य विद्वान्‌ केवल बृत्ति और उदाहरणोकी 
ही उनका लिखा हुआ मानते है; मूल कारिकाओंको वे 
किन्ही अन्य पूर्ववर्ती अज्ञाननामा आचार्यकी कृति मानते 
हैं, जिते व्यक्तिवाचक नामके अभावमें ध्वनिकारदी संज्ञा 
देते है। कुछ पिद्वानोने यह भी कल्पना की हे कि कारि- 
काओंके रचयिताका नाम अथवा सम्भवतः उसकी उपाधि 
हृदय थी। सम्पूर्ण गन्थकी आनन्दवर्धनक्षत माननेवाले 
आलोचक आनन्द॒कों ही ध्वनिकार नामसे पुकारते है । 

ध्वन्यालोक में ध्वनिकी परिभापा इस प्रकार दी गयी 
है--- “जहाँ अर्थ अपनेकी अथवा शब्द अपने अर्थकी गुणी- 
भूत करके उस (प्रतीयमान)वं अभिव्यक्त करते है, उस 
काव्य विशेषको विद्वान्‌ छोग ध्वनि (काव्य) कहते है--- 
“यत्रार्थः शब्दों वा तमथ्मुपसर्ज नीकृतस्वा्थो । व्यंक्तः काव्य 
विशेषः स ध्वनिरित सूरिसिः कथित: (हि० ध्ब०, पृ० ५३) । 
इस परिभषाका आशय यही हे कि विद्वान्‌ उस काव्यको 
ध्वनि वहते हैं, जिसमे कथित शब्द ओर अर्थ अपनेको 
अप्रधान बनाकर व्यंग्याथंकी अभिव्यक्ति करते है ! वैसे तो 
किसी भी शब्द अथवा वाक्यसे कोई-न-कोई व्यंग्यार्थ 
निकाला ही जा सकता है, परन्तु प्रत्येक व्यग्यार्थकों काव्य 
नही कहा जा सकता हे--चमत्कारी व्यंग्य दी काव्यके 
रूपमे समाध्त हो सकता है। महाकवियोंकी वाणीमें यह 
चमत्कारी व्यंग्य अर्थ एक विरक्षण आथ ही हुआ करता 
हैे--रमणियोंके लावण्यके समान यह केवल सहृदयो द्वारा 
मनोगत किया जा सक्कता हे। शाब्दिक परिभाषा द्वारा 
उसे बॉँच सकना सम्भव नहीं | इसीते वह 'कुछ ओर ही 
है! (अन्यत्‌ एवं) आदि शब्दों द्वारा उसकी महत्ता व्यंजित 
की गयी है । ध्वनिकी इसी विशेषताके कारण “ध्वन्यालेक- 
की पहली कारिकामे यह घोषित क्या गया है कि काव्यको 
आत्मा ध्वनि हे। “ध्वन्यालोक'का यह भी कथन हे कि 
पूरववर्ती विद्वानोंने ही ध्वनिकों इस ऊँचे पदपर आसीन 
कर दिया था । इस कथनसे तो यह ज्ञात होता हे कि यह 
स्थापना 'ध्वन्याव्येक मे ही पहली बार नहीं हुई थी, वरन्‌ 
उसके पूर्व हो हो चुकी थी । 
ध्वनिका सिद्धान्त वेयाकरणोंके स्फोटवादके सिद्धान्तपर 
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आधारित है। ध्वन्यालोक'में इस बातका स्पष्ट उल्लेख 
मिलता हो कि ध्वनि-सिद्धान्त तथा उसका नामकरण 
वेयाकरणोके स्फोय्वादके साइश्यपर कर लिया गया था-- 
प्रथम विद्वान्‌ वेयाकरण है, क्योंकि व्याकरण सब विद्याओं- 
का मूल है । वे सुनाई देनेव।झे बणोंको ध्वनि कहते है। 
उसी प्रकार उनके मतको माननेवाले काव्य-तत्त्वार्थद्शी 
अन्य विद्वानोने भी बाच्य, वाच्क, व्यंग्यार्थ, व्यंजना- 
व्यापार और काव्यपद-व्यवहार्यकों ध्वनि कहा हे-- प्रथमे 
हि विद्वांसो वेयाकरणा:, व्याक्रणमूलत्वात्‌ स्वविद्यानाम्‌ | 
ते च श्रुयमाणेपु वर्णेषु ध्वनिरिति व्यवहरन्ति | तथैवान्यै- 
स्तन्मतानुसारिमिः सूरिभिः काव्यतत््वार्थद शिभिर्वाच्यवा चक 
सम्मिश्रः शब्दात्मा काव्यमिति व्यपदेश्यों व्यंजकत्वस्ताम्या- 
द्ध्वनिरित्युक्तः” (हिं० ध्व०, ७४) । 

प्राचीन वेयाकरणोंका कहना था कि अ्रोत्रेन्द्रियतक 
पहुँचनेवाली ध्वनियों शीघ्र ही विनष्ट हो जाती हे अथवा 
उनका तिरोमाव हो जाता हे | अतः विभिन्न ध्वनियोंके 
समूहों से बने हुए शब्दोते अथवा विभिन्न शब्दोसे बने हुए 
वाक्योसे अर्थवोध कैसे हो सकता हे--जबतक पूरे शब्द 
अथवा पूरे वावय निमित हो पाते है, तबतक उनकी विभिन्न 
ध्वनियोंके स्वरूपकी स्मृति नष्ट हों जाती हे। शब्दका 
स्थूल उच्चरित रूप उच्चारण-मेदके अनुसार बदलत। 
रहता है । इसीलिए उसे शब्दका विक्वृत रूप कहते है और 
उसे अनित्य माना गया है। इसके अतिरित्ता प्रत्येक 
शब्दका सृक्ष्म प्रतिरूप (07000/0079०) भी होता है, जो 
मानवीय मनमें विधमान रहता हे--वह नित्य है और 
अविभाज्य हे । इसी सूक्ष्म एवं नित्य ध्वनि-विम्बकों शब्दके 
स्फोट्बी संजश्ञा दी गयी हे। स्फोट्मे शब्दकी विभिन्न 
ध्वनियोंकी खतन्‍्त्र सत्ता नहीं रहती है, वरन्‌ उनके एक 
मिले-जुले रूपका भान होता है । शब्दकी अन्तिम ध्वनिके 
उच्चरित हो जानेके बाद ही स्फोट अर्थकी प्रतीति कराता है । 

वेयाकरणोंके इसी स्फोटके आधारपर अलकारशाहियोंने 
ध्वनि-सिद्धान्तकी पल्‍लवित किया है । उनका कहना है कि 
जिस प्रकार किसी शब्दकी प्रथक-प्थक्‌ ध्वनियाँ (वर्ण) 
अर्थका बोध करानेमें असमर्थ रहती है और उनके स्फोट 
द्वारा हो अर्थी अभिव्यक्ति होती हे उसी प्रकार काव्यमे 
केवल वाच्यार्थले काव्यगत मूछ सौन्दर्यको नहीं जाना जा 
सकता है। काव्यका वास्तविक अर्थ वस्तुत: व्यंग्यार्थ ही प्रकट 
कर सकता है। इस अकथित अर्थका बोध कराना अमभिधा 
और लक्षणा नामक शब्द-शक्तियोके बसके बाहर है। इसका 
ज्ञान मात्र व्यंबनना करा सकती हे । यह जिस प्रच्छन्न 
अर्थका उद्धाटन करती हे, उस्तीमे काव्यका सौन्दर्य निहित 
रहता है। जिस प्रकार किसी घण्टेके बजाये जानेपर पहले 
ककेश ध्वनि सुनाई पडती हे और पुनः वह उत्तरोत्तर 
सूक्ष्मतर हो जाती हे, उसी प्रकार काव्यमें पहले वाच्यार्थका 
भान होता है ओर पुनः सहृदय-हृदय-आह्वादकारी गूढ 
व्यंजनाका बोध होता हे । 

उपयुक्त विवरणसे स्पष्ट हे कि ध्वनि-सिद्धान्तक्ता भव्य 


 प्रासाद शब्द-शक्तियोंपर निर्मित किया गया हे। इसौ 


कारण सभी ध्वन्याचायोंने शब्द-शक्तिका विस्तृत विवेचन 
प्रस्तुत किया हे । मम्मटने अपनी एक अन्य कृति 'शब्द- 
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विभिन्न शब्द-शक्तियोंके स्वरूपका निराकरण करना तथा 
-अभिधा और लक्षणाकी तुलनामें ब्यंजनाओरों अधिक महत्त्व- 
शाली प्रतिपादित करना था। कुछ आलोचकोंकी धारणा है 
कि व्यंजना-व्यापारको मान्यता देनेक्ते विचारसे ही ध्वन्या- 
चार्योने वैयाकरणोंके स्फोट्वादकी शरण लो थी । उन्हे यह 
बहुत रुचिकर न था क्रि व्यंजना-व्यापार एक मोलिक 
आविष्कार-सा प्रतीत हो; प्रथमे विद्वांसःकी दुह्ाई देना 
उनके लिए बहुत ही आवश्यक हो गया। सिद्धान्ततः व्य जना- 
व्यापार ही ब्वनिके सिद्धान्तकों आधारशिला माना जा 
सकता हे, स्फोटवाद तो वास्तवमें साव्श्य-पद्धतिपर ध्वनिके 
स्वरूपका स्पष्टीकरणमात्र करता है । 
व्यंग्यार्थके महत्त्वकी दृष्टिते आनन्दवर्धनने काव्यके तीन 
भेद किये है--(१) उत्तम काव्य-इसे ब्वनि-काव्य सी 
कहते है, क्योंकि इसमें व्यंग्यार्थ वाच्यार्थसे अधिक उत्कृष्ट 
होता है; (२) मध्यम काव्य-इसे गुणीभूत काव्य कहा 
गया है, क्योकि इसमें व्यंग्यार्थ वाच्यार्थके समान उत्कृष्ट 
अथवा निकृष्टतर होनेके कारण गौण या कम महखवाका 
हो जाता है; (१) अधम काव्य--इसे चित्र-काव्य कहा गया 
हे, इसमे किसी प्रकारका व्यंस्यार्थ नहीं रहता और केवल 
अलंकारोका ही कोतुक विद्यमान रहता है | वे सभी अलंकार, 
जिनमें व्यंग्यार्थथा सर्वथा अभाव रहता है, इसी भेदके 
अन्तर्गत रखे जाते है | आनन्दवर्धनके मतानुसार इस भेदको 
काव्य न कहकर काव्यानुकृति ही समझना चाहिये । 
इन तीनो प्रकारके काव्योके, बड़े ही सूक्ष्म ओर पाण्डित्य- 
पू७ विश्छेषणके अनन्तर, हजारों भेदोपभेद किये गये है 
और घ्वनिके सार्वभौम सिद्धान्तके अन्तर्गत सभी पूर्ववर्ती 
स्थापनाओंकी समन्वित करनेका अत्यन्त सब और सफल 
प्रयत्न किया गया है । 
ध्वन्याचार्योंने ध्वनि-काव्यके दों प्रधान भेद किये है-- 
(१) अविवक्षित वाच्यघ्वनि, जो लक्षणापर आधारित है 
और जिममें वाच्यार्थकी विवक्षा (कहनेकी इच्छा) नहीं 
रहती है। इस काव्यमे वाच्यार्थ या तो दूसरे अर्थमे संक्र- 
मण कर जाता है अथवा पूर्णतया तिरस्क्ृत हो जाता है । 
दोनों ही स्थितियोंमें मुख्यार्थ बाधित रहता है और दूसरा 
अर्थ देने लगता है। अलकार-सिद्धान्तके आचार्य दण्डीने 
समाधिशुणके अन्तर्गत इसी प्रकारके लाक्षणिक प्रयोगोका समा- 
वेश किया था और समाधि-गुणको उन्होंने काव्यका सर्वस्व 
माना था। इसी प्रकार रीतिमतानुयायी आचाये वामनने 
भी इसी लाक्षणिक विलक्षणताका समावेश वक्रोक्तिके अन्त- 
गत किया था। इस प्रकार ध्वनिवादियोने अलकारशाखस्रियों 
एवं रीौतिकारोंकी स्थापनाकों ही अंशतः स्वीकार किया है । 
ध्वनि-काव्यका दूसरा भेद विवक्षितान्यपरवाच्यध्वनि है, 
जो अभिधापर आधारित है ओर जिसमे मुख्यार्थकी विवक्षा 
रहती तो अवश्य है, किन्तु वह अन्यपर होती है, अर्थात्‌ 
वाच्यार्थ व्यंग्यार्थथी प्रकाशित करता हे। वाच्यार्थसे 
व्यंग्यार्थकी प्रतीतिका क्रम जहाँ अलक्षित रहता है, वहाँ 
असंलक्ष्यक्रमध्वनि होती हे । भाव तथा रस आदिकी व्यंज- 
नाएँ असंलक्ष्यक्रमध्वनिमेँ ही समाविष्ट हो जाती हे । 
इस युक्तिसे ध्वनिके प्रवर्तकोंने सम्पूर्ण रससिद्धान्तकी ध्वनि- 
के विशाल प्रासादर्म प्रतिष्ठित कर दिया | रसको ध्वनिमे 


ध्वनि 


उअक-कमजकानन रन प 


अन्तर्निं हेत करनेका सबते बडा तक यह है कि रस और 
भाव नामक मानसिक स्थितियाँ अनिर्ववन्तीय है, शब्द 
द्वारा कहकर उन्हें नहीं प्रकट क्रिया जा सकता है; उनकी 
व्यंजना हो सम्भव है। विसाव, अनुभाव आदि व्यजक है 
ओर रस व्यंग्य है | विवक्षितान्यपरवाच्यध्वनिके दूसरे भेद 
संलक्ष्यक्रमध्वनिमे वाच्यार्थने व्यंग्याथंकों प्रतीतिका क्रम 
लक्षित रहता है और इसके अन्तर्गत वस्तु एवं अल्कारदी 
व्यंजनाएँ होती है, जो या तो शब्दकी या अर्थकी अथवा 
शब्द और अथ दोनोकी शक्तियोंत्रे उद्भूत हुआ करतीं 
है। अतः विवक्षितान्यपरवाच्यध्वनिके अन्त|ंत रस, वस्तु 
तथा अलकारकी व्यंजनाओका स्वरूप इृष्टिगोंचर होता है । 

इन तीन प्रकारकी व्यंजनाओमें आनव्वर्धनने 
रमध्वतिकों सर्वोत्कृष्ट स्थान प्रदान किया। उनके मतसे 
रसध्वनि अंगी हे, रीति, शुण, दोष और अलंकार उसके 
अंग है। इनका चमत्कार तभी देखा जाता है, जब ये 
रसध्वनिकी भाँति अभिव्य॑ंजित होते हैं। माधुय, ओज, प्रसाद 
आदि गुणोंकी रसके साथ अचल स्थिति हुआ करती है । वे 
रसके साथ उसी प्रकारसे सम्बद्ध है, जिस प्रकार शोर्यादिक 
गुण मानवीय आत्मासे सम्बद्ध है और रप्तास्वाठके समय 
उनवी अभिव्यक्ति ख्यमेव होती है । रीति अर्थात्‌ पद- 
संघटना शब्द और अर्थसे सम्बन्धित हे । काव्यात्मा ध्वनि 
अथवा रमध्वनि रीतिरूप अंगनसंस्थानमे प्रतिष्ठित रहती 
है । शारीरिक सौन्दर्य मनुष्यके बाह्य स्वरूपकोीं शोमान्वित 
करता हुआ उसवी आत्माकों ही गौरवान्वित करता है । 
अतः रीति भी काव्यात्मा रसध्वनिकी उपकत्रों हुआ करती 
है । अलकारोका स्थान निम्ृष्टतर है । वे भी इब्द और 
अर्थसे सम्बद्ध है । वे हारादि आभूषणोके समान अनित्य 
है। रीतिके समान शब्द ओर अर्थसे उनका सम्बन्ध स्थिर 
न होकर अख्थिर' ही है । उनसे शरीरको शोभा बढती हे, 
अतः वे अप्रत्यक्ष रीतिते कभी-कर्ी काव्यात्मामें सोन्दर्यको 
कुछ अधिक चमत्कृत कर देते है, किन्तु अरूुकारोंके अभावमे 
भी अंग-संस्थान एवं उसमे प्रतिष्ठित आत्माका सौन्दर्य 
अक्षुण्ण रहता है | जहाँ रसध्वनिके साथ अलंकार भी रहता 
है, वहाँ ध्वनिकी मनोमोहकता बढ जाती है, जहाँ केवल 
अलंकार रहता है, वहाँ उसे उक्ति-चित्र्यमाच्र कहा जायगा। 

इस प्रकार उत्तम काव्य अथवा ध्वनि-काव्यके सार्वभौम 
सिद्धान्तके अन्तर्गत रसघ्वनिकी स्वश्रेष्ठता ही नहीं प्रति- 
पादित की गयी, वरन्‌ सभी पूर्ववर्ती आचार्योकी गवेषणाओक़े 
विच्छिन्न सूत्रोंकी सर्वोत्कृष्ट ध्वनि रससे अन्तस्सम्बन्धित 
करके काव्य-जिज्ञासुओके समक्ष एक अत्यन्त पूर्ण, व्यापक 
और सर्वमान्य काव्य-सिद्धान्त उपस्थित कर दिया गया । 
इस विद पिद्धान्तकी महत्ता इस वात्से भी ठेखी जा 
सकती है कि इसके बाद प्रतिपादित होनेवाले बक्रोक्तिवाद 
एवं ओऔजित्यवाद भी इसके काव्यरूक्षणकी परिधिसे बाहर 
न जा सके और न कोई परवती आचार्य इसके मूल स्वरूप- 
की विक्षत ही कर सका । 

उत्तम काव्यके अतिरिक्त ध्वनि-काव्यके दूसरे भेद मध्यम 
काव्य अथवा गशुणीभूत व्यंग्य-काव्यमे ब्यंग्यार्थ वाच्याथ्के 
चमत्कारका पोषक होनेक्े कारण गौण हो जाता है। अतः 
इस भेदमें समासोक्ति तथा रसवत्‌ आदि ऐसे अलकारोंकों 


ध्वनि 
भी काव्यकी परिधिके मीतर प्रतिष्ठित किया गया, जिनमें 
कुछ व्यंग्याथ सी रहता है, यद्यपि उससे वाच्याथ्थंका ही 
चमत्कार बढता है । साथ ही यह भी स्मरणीय हे कि प्राचीन 
आचार्योनि अलंकारोके महत्त्वको प्रतिपादित करते हुए ऐसी 
बातोबी ओर बराबर संकेत किया है, जिनका शब्द द्वारा 
कथन तो नही किया जाता, परन्तु उनके अस्तित्वकी माना 
अवश्य जाता है। उदाहरणार्थ, वामन सभी अलकारोको 
औपम्यमूलक सिद्ध करते है और भागमह तथा दण्डी सभी 
अलकारोंमें अतिशयोक्तिकी स्थिति अनिवार्य रूपसे मानते 
है। किन्तु उपमा और अतिशयोक्ति खतन्त्र अलंकार है । 
अतः वे जब दूसरे अलकारोमें भी विद्यमान रहते दे तो 
अकथित, अर्थात्‌ व्य॑ग्याथरूपमे ही आते है ओर प्रधान 
अलंकार (अथीत्‌ वाच्यार्थ)की हो सहायता करते है । ध्वन्या- 
चार्य इन्हे गुणीभूत व्यंग्यके अन्तर्गत रखकर समाचत करते 
है । अपम काव्यके अन्तर्गत वे चित्राठंकार आदि शब्द- 
कौतुकपधान अलंकारोंकी रखते है, जो व्यंग्या्थसे सर्वथा 
रहित है। इस युक्तिसे शाब्दिक क्रीडप्रधान अलंकारोंको 
काव्यकी संज्ञा मिलनेका गौरव प्राप्त हो गया। स्पष्ट ही 
ध्वन्या बाय कोरे सिद्धान्तशास्त्री ही न थे, वरन्‌ व्यवहार॒विद्‌ 
भी थे और काञ्य-जगत्‌की वास्तविकताकी जानते हुए भी 
अनजान नहीं बनना चाहते थे। उनकी विशेषता इस 
बातमे है कि उन्होने वस्तुस्थितिकी उपेक्षा भौन की और 
अपने सिद्धान्तपर भी दृढ रहे । 
ऊपर अविवक्षितवाच्य तथा विवक्षितान्यपरवाच्य नामक 
ध्वनिके दो भेदोकी चर्चा की गयी हे ओर यह भी कहा 
गया है कि अविवश्षितवाच्यध्वनिके दो भेद (अर्थान्तर- 
संक्रमित, अत्यन्ततिरस्कृत) किये गये है। यह ध्वनि कभी 
तो किसी पदमें अथवा कभी वाक्यमे हुआ करती है । अतः 
अविवक्षितवाच्यध्वनिके चार भेद है । जैसा कि ऊपर संकेत 
किया गया है, विवक्षितान्यपरवाच्यध्वनिके दो भेद होंते 
है। इसके पहले भेद असंलक्ष्यक्रम-ध्वनिकी स्थिति पद, 


ध्वनि 


(अकेली निनननन-नक कलम की न. कमाना जननागनिनियाणाा न िलभानफकन “केकीनाक०-व+७००बकन>पनकन शगाया मे 


| 
अविवक्षितवाच्यध्वनि 
| 





३. | 
अथोन्तरसक्रमित अत्यन्ततिरस्क्षत 





पद तथा वाक्य द्वारा ब्यंग्यार्थ ध्वनित 











३५९२ 


पदांश, वाक्य, प्रबन्ध, वर्ण और रचनामें हुआ करती है । 
फलसरूप इसके भी छः भेद होते है। विवक्षितान्यपरवाच्य- 
ध्वनिका दूसरा भेद संलक्ष्यक्रमध्वनि जब शब्द-शक्तिपर 
आधारित रहता है, तब उसमें या तो किसी वस्तुकी ध्वनि 
होती है अथवा किमी अलंकारकी और वस्तु अथवा 
अलकारकी ध्वनियों किसी पद अथवा वाक्य द्वारा ध्वनित 
होती है। इसीलिए शब्दशक्त्युद्धव ध्वनिके चार भेद किये 
गये है। संलक्ष्यक्रमध्वनिके दूसरे मेद अ्थैशक्त्युद्धव 
ध्वनिके तीन रूप होते हे--खतःसम्भवी, कविनिबद्ध- 
प्रोढेक्तिमावृसिद्ध, कविनिबद्धपान्र प्रोढोक्तिमात्रसिद्ध । अर्थ- 
शक्त्युद्धव ध्वनिके उक्त तीनों भेदोमे वस्तुसे वस्तुकी, वस्तुसे 
अलकारको, अल्कारसे वस्तुकी तथा अछूकारसे अलंकारको 
व्यंजनाएँ होती है और इन चारोकी स्थिति किसी पदमें 
अथवा किसी वाक्यमें अथवा किसी प्रबन्धमे होती है । अतः 
अर्थशक्त्युद्धवभ घ्वनिके प्रत्येक भेदके १९ उपभेद है, जो 
सब मिलाकर ३६ हो जाते है । सलक्ष्यक्रमध्वनिका तीसरा 
भेद शब्दार्थडमयशवत्युद्ूधव ध्वनि है और इसके कोई सेद 
नही किये गये । 

उपर्युक्त विवरणका सारांश यह है कि ध्वनिके सबसे 
महत्त्वपूर्ण भेद ४ हे--अर्थान्तरसंक्रामित, अत्यन्ततिरस्कृत 
तथा असंलक्ष्य, संलक्ष्य +॥ कुछ ओर विस्तारमें जानेपर 
इसके प्रमुख भेंद १८ ठहरते हे--अविवक्षितवाच्यध्वनि 
२ भेद + विवक्षितान्यपरवाच्यध्वनि १६ भेद +- १८ सेद । 

असंलक्ष्यक्रम्वनि १ मेद-+संलक्ष्यक्रमध्वनि १५ 
भेद ८ १६ भेद । 

शब्दशक्त्युद्धथभ २ भेदन- अर्थशक्त्युद्धध १३२ भेदन-+- 
उमयशक्त्युद्धध १ भेद ८ १५ भेद । 

पदवाक्य आदिकी दृश्सि किये गये भेदोंकी ध्यानमें 
रखते हुए ध्वनिके कुल मिलाकर 5१ शुद्ध भेदोपभेद किये 
गये है । नीचे दिये वंशदवृक्षके आधारपर इन्हे मनोगत किया 
जा सकता है-- 





[ 
विवशक्षितान्यपरवाच्यध्वनि 
| 





| स्ज् 
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पृद, पदांश, वाक्य, प्रबन्ध, वर्ण | 
ओर रचना द्वारा व्यंग्याथ बोतित | 





होनेके कारण दोनोंके ४ भेद हैं । होनेके कारण इसके छः भेद है | 
मं हज कण कर 
शब्दशक्त्युद्धव अर्थशक्त्युड्धव श शब्दार्थडभयशब्त्युद्धव 
| | | [ 
वस्तुसे वस्तु वस्तुसे अलंकार सखतः्सम्भवी कविप्रौढोक्तिमात्न कविनिबद्धपात्रप्रौढोक्तिमात्र 
| वस्तुसे वस्तु वस्तुसे वस्तु वस्तुसे वस्तु 
पद तथा वाक्य द्वारा वस्तुसे अलंकार वस्तुसे अलंकार वस्तुसे अलंकार 
व्यंग्यार्थकी प्रतीति अलंकारसे वस्तु अलंकारसे वस्तु अलकारसे वस्तु 
होनेके कारण दोत्तों- अलंकारसे अलंकार अलकारसे अलुकार अलंकारसे अलंकार 
के ४ भेद है । | । | 


जप पियपय-”-यणईयए 
पद, वाक्य तथा प्रबन्ध द्वारा व्यंजना होनेके कारण खतः्सम्भवी, कविप्रौढोक्तिमात्र तथा 
कविनिवद्धपात्रप्रोढेक्तिमातमेंसे प्रत्येकके १२ भेद तथा कुछ २६ भेद होते हैं । 
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उपयुक्त वंशवृक्षसे ध्वनिके ५१ शुद्ध भेदोंकी संख्या इस 
प्रकार प्राप्त होती हे--अविवक्षितवाच्यध्वनि रू ४ भेदर्न- 
विवशक्षितान्यपरवाच्यध्वनि ४७ भेद + ५१ सेद । 
| असंलक्ष्यध्वनि ६ मेद 
संलक्ष्यध्वनि ४१ मेद 
४७ भेद 
इन “5१ शझुद्ध भेदोंके परस्पर मिश्रणसे ध्वनिके 
५१२८०१५-- २६०१ मिश्रित भेद किये गये है | ध्वनियोका 
मिश्रण मी दो प्रकारका होता है--संकर, जो पुनः तोन 
प्रकारका होता है: संशयास्पद, अनुग्माह्म-अनुग्माहक, 
एकव्यंजकानुप्रवेश तथा संसूष्टि । मिश्रित सेदोंके साथ इन 
चार भेदोका लेखा मिलानेसे ध्वनिके भेदोदी संख्या 
२६०१ १८४८ १०,४०४ तक पहुँचती है । इन मिश्रित भेदोमे 
०१ शुद्ध भेद जोड़ देनेसे ध्वनिके कुछ मिलाकर १०,४०४ 
-+-५१७ १०,४५७ भेद किये गये है (द्रष्टब्य काव्यप्रकाशःं, 
चतुर्थ उल्लास) । -“उ० झाुं० झु० 
ध्वनि-एकाँकी-दे० “रेडियो नाटक । 
ध्वनिकाच्य (उत्तम काव्य) -काव्य (दे० काव्य)के भेदोमें 
ध्वनि-काव्य सबसे प्रमुख भेद है । जिस काव्यमे वाच्य या 
अभिषेय अर्थकी अपेक्षा ध्वनि या व्यंग्यकी प्रधानता होंती 
है, उसे ध्वनिकाव्य कहते है। कही-कही इसे उत्तम 
काव्य भी कहा गया है। उदाहरण--रामचरितमानस', 
सूरसागर”, 'सुजानचरित” (घनानन्दक्कृत), देवः भामिनी 
विलास, प्रसाद : कामायनी । “सं० 
ध्वनिनाटक-दे० (रेडियो नाटक! । 
ध्वनिप्रभाव-दे० (रेडियो नाटक । 
ध्वनिवाद- दे ० ध्वनिसिद्धांत' । 
ध्वनिसंकर-ध्वनिके विभिन्न सेदोके परस्पर सम्मिलनसे 
ध्वनिके अनेकानेक मिश्रित भेद होते है । काव्यमें प्रायः 
ऐसे मिश्रित (संकीर्ण) भेद ही अधिक प्राप्त होते है । 
ध्वनियोका मिश्रण दो प्रकारका होता हे--ध्वनिप्तंकर, 
ध्वनिसृष्टि । जहों एक ध्वनि दूसरी ध्वनिसे क्षीर-नीरन्याय- 
से मिली रहती है, वहाँ ध्वनिसंकर माना जाता हेै। 
ध्वनिसंकरमे दो या कई घ्वनियों दूध-पानीकी भाँति एक- 
दूसरेसे मिली-जुली रहती हैं। ध्वनिसंकर तीन प्रकारका 
होता हे--(१) संशयास्पद संकर--यह सेद वहाँ होता है, 
जहाँ दो या दोसे अधिक ध्वनियों इस रीतिसे विद्यमान हो 
कि यह निश्चय न किया जा सके कि वहाँ कोन-सी ध्वनि 
प्रधान है । उदाहरणके लिए “सीताहरण तात जनि कहेहु 
पिता सन जाय । जो में राम तो कुल्सहित कदृहि दर्ानन 
आय” (का० क०, प्रृ० २८३)मे 'जो में राम॑का अर्थ 
बाधित है, क्योकि राम तो वक्ता है ही | अतः जो में राम- 
का अर्थ यदि में खनामधन्य रघुवंशके प्रतापी राजा 
दशरथका पुत्र हूँ तो" आदि अर्थान्तरमे संक्रमित होनेके 
कारण इस उदाहरणमे लक्षणामूठा अविवश्षितवाच्यध्वानि 
है । किन्तु इसमें अभिधामूला विवश्षितान्यपर अर्थशक्त्युदूव 
वस्तुसे वस्तुक्की ध्वनि भी है । रामके कथनसे यह व्यंग्यार्थ 
ध्वनित होता है कि वे रावणकों सपरिवार नष्ट कर देंगे । 
इन दोनों ध्वनियोंभे किसे प्रधान कहा जाय, यह निश्चय 
नहीं हो पाता | इसलिए इस उदाहरणमे संशयास्पद ध्वत्ति 
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है। (२) अनुग्राह्म-अनुआहक संकर-यह ध्वनिभेद वहाँ 
होता हे, जहाँ एक ध्वनि दूसरी ध्वनिके सहायकके रूपमें 
प्रयुक्त होती है । “तुम शुद्ध बुद्ध आत्मा केवल, है चिर 
पुराण, हे चिर नवीन” (पन्‍त) । इस उदादरणमे आत्मा” 
शब्द तथा हे चिर पुराण, हे चिर नवीन आदि विरोव- 
सूचक वाक्यांशका अर्थ वाधित होनेके कारण अर्थान्तर- 
संक्रमित अविवक्षितवाच्यध्वनि हे । किन्तु इन छाक्षणिक 
प्रयोगी द्वारा कवि अपने हृदयमे स्थित गान्धी-्रेमको 
व्यंजना भी कर रहा है| पूज्य पुरुषविषयक रतिभावकों 
व्यंजना होनेके कारण यहाँ विवद्षितान्यपर असंलध्यध्वनि 
(रसच्वनि) भी हे । अविवक्षितध्वनि विवक्षितान्यपरवाच्य- 
ध्वन्िका पुष्टीकरण कर रही हे, अतः यहाँ अनुग्माह्य- 
अनुग्माहक संकर है । (३) एकव्यंजकानुप्रवेश संकर--यह 
भेद वहाँ होता है, जहाँ एक ही आश्रयमे, अर्थात्‌ एक ही पद 
अथवा वाक्यमे एकाधथिक ध्वनियों विद्यमान हो | उदाहरण- 
के लिए, महादेवी वर्माके गीत “में नीर भरी दुखकी 
बदली । विस्तृत नभका बोई कीना, मेरा न कभी अपना 
होना, परिचय इतना, इतिहास यहों, उमड़ी कल थी, मिट 
आज चली'“'आदि” (क्वा० द०, पृ० ३१५)में एक ही 
कथन द्वारा एक ओर अथशव्त्युद्धव संलक्ष्यक्रम वस्तुसे 
व्यतिरिक अलंकारकी ध्वनि हे--उपमेय (मे)मे उपमान 
(बदली)की अपेक्षा अपकर्ष दिखलाकर उपमानकी अ्रे्ठता 
व्यंजित की गयी हे--दूसरी ओर गीतसे करुण रसकी 
व्यंजना होनेके कारण असंलक्ष्य ध्वनि (रसध्वनि) 
भीहे। -““छ० ज्ञ० झु० 
धवनिसंप्रदाय-संस्कृत काव्यशासत्रका सबसे प्रमुख एवं 
प्रौद सम्प्रदाय । इस सम्प्रदायकी स्पष्ट ओर बहुत-कुछ पूर्ण 
रूपरेखा प्रस्तुत करनेवाला सबसे पहला ज्ञात ग्रन्थ ध्वन्या- 
लेक है। इस युग-विधायक गन्थमे पहले छन्दोवद्ध 
कारिकाएँ दी हुई है, जिनमे प्रतिपाद्य विषयका सूत्रशेलीमे 
व्याख्यान किया गया है, तदनन्तर वृत्तियाँ है, जिनमें 
कारिकाओमें प्रतिपादित सिद्धान्तोका गयमे विस्तृत विवेचन 
ही नही है, वरन्‌ मूलसिद्धान्तोके विशदीकरणका भी यत्न 
किया गया है। वृत्तियोके इस विवेचनमे ही कभी-कभी 
कुछ इलोक भी दिये है, जिन्हे 'परिकरश्छोक', संग्रहशछोक' 
अथवा 'सारांशछोक कहा गया हैं। गबके इस विवेचनके 
अनन्तर अन्तमे उपयुक्त काव्यांशोकी देकर आलोच्य 
विषयोके उदाहरण भी दिये हुए है। इस प्रकार ध्वन्या- 
व्येक के तीन प्रथंक भाग किये जा सकते है--कारिका, 
वृत्ति, उदाहरण । 
इस महत्त्वपूर्ण ग्रन्थके कृतित्वका विषय बहुत ही विद उ- 
ग्रस्त रहा है। ग्रन्थके वृत्तिमागमे प्रस्तुत गद्यके वियेद्नका 
श्रेय सर्वसम्मतिसे आचार्य आनन्दवर्घनवी है। अन्तन 
उदाहरणस्वरूप प्रस्तुत काव्यखण्ड 'घ्वन्यालोक'के पृर्ववती 
संस्कृत फवियोके तथा स्वयं आनन्द्वध नके भी है । मतभेद 
इस बातमें है कि सूत्र-बद्ध कारिकाएँ भी आनन्दवर्धन द्वारा 
विरचित है अथवा उन्हे किमी अन्य अज्ञातनामा आचायने 
बनाया था । इस मतमेदका सूज्रणात आजसे रूगसग नौ 
सी वर्ष पूर्व हो चुका था । ध्वन्यालेककी पाण्टित्यपूर्ण एवं 
प्रगत्भ टीका करनेवाले प्रसिद्ध, दाशनिक णवं आचार्य 
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अभिनवणशुप्त हुए। इनकी व्वन्यालोककी टीका लोचन 
नामसे प्रख्यात है। आधुनिक यूरोपीय तथा भारतीय 
पण्डितोने प्रधान रूपसे छोचन के उल्लेखोके आधारपर ही 
कारिकाओके कृतित्वके धम्बन्प्में उक्त दो प्रकारके मतोकों 
स्थापना की है । कारिकाओंकी आनन्दवर्धनक्ृत माननेवाले 
पण्डित, लोचन' से कुछ ऐसे उद्धरण प्रस्तुत करते है, जिनका 
स्पष्ट आशय है कि कारिकाओके लेखक भी आनन्द ही थे । 
अभिनवगुप्तकी दूसरी महत्त्वपूर्ण कृति 'अभिनवभारती के 
कुछ स्थरछोंसे सी इसी प्रकारका समन प्राप्त है। घ्वन्या- 
लोक के परवर्ती लेखकोंके साश्योका उल्लेख भी किया जाता 
है । ध्वन्यालोक के एक शताब्दी बाद वक्रोक्तिजीवित'के 
रचयिता कुन्तक कारिकाओ और दृत्तियोंके आनन्दकृत 
होनेका स्पष्ट कथन करते है । इसी प्रकार कुन्तक तथा 
अभिनवके समसामयिक महिम भट्ट भी कारिकाओं एवं 
वृत्तियोंके कषतित्वकी चर्चा करते हुए केवरू एक ही व्यक्ति- 
अानिकारका उल्लेख करते है। खर्य ध्वन्यालोक'की 
वृत्तियोके कुछ अन्तरंग साक्ष्योके आधारपर भी यह कहा 
गया है कि उनमें आनन्द इस बातका दावा करते है कि 
उन्होंने ही ध्वनिस्िद्धान्नका आविष्कार कर विद्व्जनोको 
उपकृत किया है। विद्वानोका तक है कि यदि आनन्द 
कारिकाके रचयिता न होते तो वे इस प्रकारका झूठा दावा 
कदापि न करते । तत्कालीन कश्मोरी पण्डितोको प्रचलित 
परम्परा भी यही थी कि एक ही छेखक कारिका तथा बृत्ति- 
वी भी रचना करता था । 
उपयुक्त स्थापनाके बिलकुल विपरीत अन्य आलोचकोका 
यह मत हे कि कारिकाओंके लेखक आनन्दवर्धनसे भिन्न 
कोई अन्य आचाये थे। ऊपर दी हुई प्रायः सभी युक्तियों 
की वे अ्रममूलक मानते दै। निस्सन्देह वे इस बातकों 
अंशतः स्वीकार करते है कि अभिनवके 'लोचन” तथा 
अभिनव-भारती मे कुछ ऐसे उल्लेख अवश्य है, जिनके 
आधारपर आनन्दवर्धत ही कारिकाओंके लेखक जान पड़ते 
है। पर इन थोडेसे खलोंके अतिरिक्त ऐसे बहुतेरे उल्लेख 
है, जिनसे यह स्पष्ट ज्ञात होता हे कि ध्वन्यालोक'से १५० 
वर्ष बाद अभिनवशुप्त कारिकाकार तथा वृत्तिकारकों पथक्‌- 
पृथक्‌ व्यक्ति मानते थे। उन्होंने नियमित रीतिसे कारिका- 
कारके लिए 'मूलग्रन्थक्नत्‌' (मूलग्रन्थकार) तथा वृत्तिकारके 
लिए ग्रन्थक्ृत्‌' (ग्रन्थकार) शब्दका प्रयोग किया है । इस 
पृथक्रणकी आवश्यकता लोचनकारकी क्यो पड़ी, इसका 
कोई सनन्‍्तोषजनक उत्तर अद्यावधि नहीं दिया जा सका है । 
इसके साथ ही यह भी स्मरणीय हे कि कारिकाकारके लिए 
ग्रन्थक्ृत्‌' शब्दका प्रयोग लोचन'रमें कही भी नहीं हुआ 
है । यह अवरय हे कि 'लोचन'के बादके आचार्योमि कुन्तव/ 
महिम भट्ट, क्षिमेन्द्र तथा विश्वनाथ आदि कई लेखकोने 
आनन्दकों ही कारिकाकार माना हे, किन्तु इस प्रकारके 
बहुसंख्यक उल्लेख पस्तुत समस्याका समाधान नहीं कर 
सकते, क्योंकि ऐसे विषयोमे बहुमत द्वारा निर्णय नहीं दिया 
जा सकता | अभिनवगुप्तकी टीकसे भी पहले “ध्वन्यालोक'- 
की चन्द्रिकां नामकी एक टीकाकी चर्चा छोचन मे प्राप्त 
है। ऐसा जान पड़ता है कि चन्द्रिकाकार भी कारिकाकार 
और ध्वनिकारकों पृथक मानता था । दुर्भाग्यवश “चन्द्रिका' 
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तथा भट्टनायकक्कत 'हृदयदशेन' ग्रन्थ अप्राप्य है। सम्भव 
हे, इनसे प्रस्तुत समस्यापर बहुत कुछ प्रकाश पड़े । कारिका- 
कारके व्यक्तित्॒की एथक्‌ माननेवाले आचार्योका कहना है 
कि आनन्दक्कषत वृत्तियोर्मं विवेचित विषयकी कारिकाकार- 
सम्मत! कहा गया हे । यदि वृत्तिकार ही कारिकाओका 
रचयिता भी था, तब तो सम्मति का प्रश्न ही नही उठता । 
उसे तो केवल यही कहना चाहिए कि कारिका रचते समय 
उसने इसी मतकों प्रतिपादित किया था। बृत्तियोंके 
विवेचनके बीचमें दिये गये 'परिकरश्छोकोंमेसे कुछ तो 
कई कारिकाओंसे भी कही अधिक सारगरसित एवं मार्मिक 
हैं, अतः आलोचकोंका तर्क हे कि यदि यह मान लिया 
जाय कि इन इश्लोकोंकी रचना बादमें वृत्तियोंके लिखते 
समय आनन्दने की थी, तब सी यह शंका बनी ही रहती हे 
कि वृत्तिकारने इन्हें कारिकाओंके साथ न रखकर अपेक्षाक्षत 
गोण स्थानपर क्‍यों रखा ? लेखक जब कभी अपने ग्रन्थमे 
परिवरतंन-परिवद्धन करता हे तो अपनी सामग्रीको लौट-पोट 
करनेका अधिकार उसे रहता ही हे । अतः सम्भावना यही 
जान पडती हे कि बृत्तिकारने अपनी रचनाको प्रथक्‌ रखने- 
के उद्देश्यसे ही इन इ्लोकोकी कारिकाओके साथ न 
मिलाकर वृत्तियोंके साथ रखा है। ध्वनिसिद्धान्तके 
आविष्कार करनेका आनन्दवर्धनका दावा भी नितान्त 
अनधिकारपूर्ण नही माना जा सकता है। वृत्तियोमें उसका 
जो महत्त्वपूर्ण तथा विशद विवेचन प्राप्त है, वही इस दावे- 


की बहुत कुछ पुष्टि करता है। कई विश्वसनीय उल्लेखोंके 


आधारपर यह कल्पना की गयी हे कि कदाचित्‌ आनन्द 
ध्वनिश्तिद्धान्तके प्रवतेक 'सहदयके समसामयिक तथा 
शिष्य थे। सम्भव हे, अपने गुरुसे अत्यधिक घनिष्ठता एवं 
आत्मीयताके कारण उन्होंने इस प्रकारका दावा कर दिया 
हो। वृत्तिकार कारिकाकारके मतोंकी अपने मतके रूपमे 
लिख दिया करते है, इसके उदाहरण भी अप्राप्य नहीं है । 
आनन्दका वृत्तिके अन्तिम श्लोकमें 'सहदयोदयलाभहेतों:' 
आदि शब्द आते है, जिनका अर्थ यह भी किया जा सकता 
हे-यदि सहृददयको व्यक्तिवाचक संज्ञा मान लिया जाय-- 
कि सहदय (की कीति)के अभ्युदयके निमित्त (सत्का- 
व्यतत्तनयवर्त्म चिरप्रसुप्रकव्प॑ मनस्सु परिपकक्‍वधियां 
यदासीत्‌ | तदब्याकगेत्सहदयोदयलाभद्दि तोरानन्दवर्धन श॒ति 
प्रथिताभिधान:” (हिं० ध्व०, पृ० ४८१) | इस प्रकारके 
कथनोंकी गुरुबी महत्ताकी अभिव्यंजित करनेवाला भी 
माना जा सकता है। तत्कालीन कश्मीरी पण्डितोकी 
प्रचलित परिपाटी यह अवश्य थी कि एक ही लेखक कारिका 
तथा वृत्ति, दोनोंकी रचना करता था। किन्तु प्रस्तुत 
समस्यापर उस परम्परासे विशेष प्रकाश नहीं पड़ता है । 
प्रश्न यह हे कि क्‍या वृत्तिकार आनन्दने भी उस परम्परा- 
का अनुसरण किया था ? 

इस प्रकार हम देखते है कि कारिकाओं और दृत्तियोंको 
पृथक प्थक्‌ व्यक्तियोकी रचना माननेके पक्षके तके संख्या 
तथा महत्त्व, दोनों ही दृष्टियोंसि बहुत ही आकर्षक प्रतीत 
होते हैं, यद्यपि दोनोग्रों आनन्दवर्धनक्ृत माननेवाले तर्क 
भी नितानत निराधार नहीं कहे जा सकते। वस्तुस्थिति 
यह है कि ज्ञात सामग्रीके अनुशीरूनसे हम किसी निविवाद 


श्ढ्ण 


निष्कर्षपर नहीं पहुँच सकते है। जेसा कि ऊपर संकेत 
किया जा चुका है, यदि कुछ अग्राप्त क्ृतियों छुलम हो सकें 
ती सम्भवतः इस विवादका निराकरण हो सके । लोचन'के 
पाठका प्रामाणिक पुनरुद्धार सी बहुत सहायक सिद्ध हो 
सकता है। यह विवाद प्रादीन कालसे ही चल पड़ा था । 
अनः मत-विशेषके माननेवालोने 'लोचन' की दस्तलिखित 
प्रतियोंके पाठकी अपने विचारानुकृल परिवतित करनेका 
यज्ञ अवश्य किया होगा (प्रस्तुत समस्याके विस्तृत 
अध्ययनके लिए दे०--ए० संकरमक्ृत 'द वियोरीज आँव 
रस एण्ड ध्वनि! (१९२९), पृ० ४०-६० तथा पी० बीं० 
काणेक्तत 'द साहित्यदर्पण ऑवब विश्वनाथ--तृतीय 
संस्करण, १९५१, द हिस्द्री ऑब संस्कृत पोयेटिक्स' 
पृ० १७३-१९०) | 

ध्वन्यालेक की हस्तलिखित प्रतियोको पुष्पिकाओमे इस 
अन्थके कई नाम मिलते हे--ध्वन्याल्‍ोक, काव्यालेक, 
'पहदयालेक, सहृदयहृदयालोक', काव्यारुकार | कारि- 
काओको आनन्‍्दवर्धनसे भिन्न किन्ही अन्य आचायकी 
रचना माननेवाले विद्यनोका अनुमान हे कि मूल गन्थका 
नाम काव्यध्वनि' (संक्षिप्त रूप काव्य” या ध्वनि) अथवा 
'सहदयालोक' था । लोचन'की रचनासे लगभग सौ वर्ष 
पूर्व मुकुल भट्टक्कषत अभिधावृत्तिमातृका' (६००-९२५ ई०)- 
में इस बातका स्पष्ट उल्लेख प्राप्त है कि आदरणीय सहंदय- 
ने ध्वनिके नवीन सिद्धान्तकी प्रतिष्ठित किया था। अतः 
बहुत सम्भव हे, ध्वनिसिद्धान्तके प्रव्तकका नाम अथवा 
उसकी उपाधि 'सहृदय' थी। इस प्रकारके सामान्‍य विशेष- 
तामूचक नामोका व्यक्तिवाचक संज्ञाके रूपमे प्रयुक्त होना 
कुछ विचित्र अवश्य है, परन्तु ऐसे उदाहरण संस्कृत तथा 
हिन्दी साहित्यमें मी मिलते अवश्य हे--मेधाविनू, दुण्डिनू, 
धनिक, सेनापति, भूषण । 

आनन्दवर्धनका समय ज्ञात करना अपेक्षाकृत सरलू है । 
कर्हणक्षत 'राजतरंगिणीः (११४८-०५०१)में उांल्लखित हे 
कि कश्मीर के राजा अवन्तिवर्मनूके शासनकाल (८५७५-८३ 
$8०)मे कवि आनन्दवर्धनने ख्याति प्राप्त की थी। अन्य 
आधारोंसे भी इस कथनकी पुष्टि होती है--आनन्दने उद्धट- 
(८०० ई०)का उद्धरण दिया है, जब कि राजशेखर (रूग- 
भग ९००-२७ ई०) ने आनन्दके मतवंगे उदघ्बत किया है । 
अवन्तिवर्माके शासनकालकी तिथियोको ध्यानमे रखते हुए 
आनन्दका रचनाकाल «वी शताब्दौीके अन्तिम चरणमें 
मानना पडता है । आनन्दक्की अन्य कृतियोँ विषमबाण- 
लीला, अज्जुनचरित' तथा दिवीशतकः' हैं। ध्वन्यालोक' 
तथा दिवीशतक'में विषमबाणछीला” तथा अजेनचरित'के 
नाम आये है, अतः उन्हे इन दोनोसे पहले रचित माना 
जायगा । दिवीशतक मे यमक तथा चित्रालकारके चमत्कार- 
की प्रधानता है | इसीसे आलेचकोंकी धारणा है कि उसकी 
रचना भी ध्वन्यालोकके पहले ही हो चुकों होगी। 
फलस्वरूप ध्वन्यालोक' आनन्दकी प्रीढ कृति ठहरती हे 
ओर उसकी रचना ८७५ ई०के रूगभग या उसके बाद ही 
हुई होंगी। यदि कारिकाओंके रचयिता आनन्दवर्धनसे 
भिन्न कोई अन्य आचाय॑े थे तो कारिकाओंका रचनाकार 
८७५ इ०से कुछ पहले मानना पड़ेगा । 


<्वन्यालोक का विषय- ध्वन्यालोक' से 


“्बब्याको काका विषय 





ध्वन्यालेक्रसे पहले ध्वनिसम्पदायके अस्तित्ववे कोई 
निश्चित प्रमाण अभीतक नहीं ज्ञात है। ध्वनिश्म्प्रदाय- 
दो जैसी पूर्ण और विशद व्याख्या इस अ्न्ध्में प्राप्त है, उसे 
देखते हुए ऐसा प्रतीत होता दे कि इसकी कोई पूर्बबर्ती 
परम्परा अवश्य रही होगी। ध्वन्यालोक वो पहली कारिका 
“क्ाव्यकी आत्मा ध्ायनि (है), जिसे बुद्धिमान्‌ लोग पहलेले 
बहते आते है” (्वाव्यस्थात्मा ध्वनिरिति बुधेर्यः 
समाम्नातपूर्व: ही सूचित करती है कि पू्ववर्ती पण्डितोमे 
घ्वनिपिद्धान्तदी चर्चा पहलेसे थो । छोचन' ने इस कृथन- 
पर टोंका करते हुए लिखा है कि इसका अभिप्राय यह है 
कि यद्यपि इस सिद्धान्तका विवेचन किसी विशिष्ट पुस्तकमे 
नहीं हुआ था, तथापि पूर्ववर्ती आचार्यों द्वारा अविच्छिन्न 
रीतिसे इसे कहा अवश्य गया था (अविच्छिन्नेन प्रवाहेण 
तो एतद्‌ उक्तम्‌, विनापि विशिष्टपुस्तकेषु विवेचनात)। 
इस कथनसे तो यही अनुमान होता हे कि ध्वन्यालोक'के 
पहले घ्वनिसिद्धान्तकी स्थिति केवल मौखिक परम्पराके 
रूपमे ही थी। उसका व्यवस्थित विवेचन सबंप्रथम इसी 
ग्रन्थमें हुआ । किन्तु यह परम्परा बहुत प्राचीन नही 
प्रतीत होनी, क्योंकि सामह, दण्डी और वामन आदि 
पूर्ववर्ती आचार्य ध्वनिस्तम्प्रदायसे कुछ भी प्रमात्रित नहीं 
जान पडते है, जब कि रससम्पदायले उनका परिचय 
अवश्य ही था । 
ध्वनिसिद्धान्त- 
का विवेचन चार उद्योतोंमे विभक्त हे। प्रथम उद्योतमे 
पहले ध्वनिविरोधी सतोकी चर्चो करके उनको निस्सारता 
प्रतिपादित की गयी है। तदनन्तर काव्यके दो अथौ--वाच्य 
तथा प्रतीयमानका पृथक्वरण प्रदर्शित किया गया है । वाच्य 
अथवा मुख्य अथंकों महत्ता, उपमा, उत्प्रेक्षा आदि 
अलकारोके क्षेत्रमे प्रतिष्ठित को ही जा चुकी थी, किन्तु 
प्रतीयमान” अर्थ अथवा व्यंग्यार्थ वाच्यार्थले भिन्न कोई 
अन्य ही वस्तु होती हे। महाकवियोंके काव्यमें वह 
रमणियोंके आँख, कान, मुख आदि प्रसिद्ध अवयवोंसे भिन्न 
लावण्यके सदश शोसित हुआ वरता है। (प्रतीयमान 
पुन्तरन्यदेव, वस्त्वस्ति वाणीषपु महाकवीनाम। यत््‌ ततू 
प्रसिद्धावयवातिरिक्तिं, विसाति लावण्यमिवांगनासु--ह्ि ० 
घ्व०, पृ० १९)। केक्ल व्याकरण आदिके नियमोकीा 
जाननेवाला प्रतीयमान अर्थके मर्मकी मनोंगत नही कर 
पाता, काव्यममज्ञ सहृदय जन उसे सरल्तासे ही समझ 
लेते है । समासोक्ति आदि जिन अलकारोमे यरत्किचित्‌ 
व्यंग्यार्थ रहता भी हे, उन्हे ध्वनिको संज्ञा नहीं दी जा 
सकती, क्योंकि उनमे वाच्यार्थकी ही ग्रधानता हुआ 
करती है। काव्यवते ध्वनिकी संज्ञा तमी दी जा सकती है, 
जब उसमे व्यंग्या्थ सबोपरि तथा सबसे महत्त्वपूर्ण होता 
है | काव्य द्वारा अभिव्यंजित प्रतीयमान अर्थ या तो किसी 
बस्तुकी अथवा किसी अलुंकार्की अथवा किस्ती रसको 
ध्वनित करता है। वस्तु, अलूकार तथा रसकी ध्वनियोमें 
रसध्वनिका महत्त्व सर्वोपरि है । ध्वनिका जेसा चारुत्व 
रसध्वनिके अन्तर्गत दृष्टिगोचर होता है, वसा अन्यत्र दुलेम 
है। जिस काव्यमें व्यंग्यार्थ प्रधान होता है, उसे उत्तम 
काव्य तथा जिसमे वह वाच्यार्थके समकक्ष ओर उससे निमृष्ट 
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होता है, उसे मध्यम द्वाव्य कहते है। व्यंग्या्थंसे सर्वथा 
रहित आलवारिक रचनावीं अथम काव्यकों सज्ञा दी गयी 
है । प्रतीयमान अर्थवरों इस पवार प्रतिष्ठित करनेके अनन्तर 
ध्वनिके दो प्रमुख भेदों (अविवक्षितवाच्य, विवक्षितान्यपर- 
वाच्य)का निरूपण किया गया है। दूसरे उद्योतमे इन दोनों 
भेदोंके चार प्रधान उपसेदों (अर्थान्तरसंक्रमितवाच्य, 
अत्यन्ततिररक्ृतवाच्य ओर संलूध्ष्यक्रमब्यंग्य, असंलध्ष्य- 
व्यंग्य) तथा उनवे अन्यान्य भेदोंकी निरूपित किया गया 
है। इस वर्गीकरणका मुख्य आधार व्यंग्यार्थ है। तीसरे 
उद्योतगे व्यंजना करानेवाले, अर्थात्‌ व्यंजक--पद, वाक्य, 
प्रबन्ध आदिकी दृष्टिते ध्वनिके उपयुक्त चार भेदोके पुनः 
अन्य प्रकारके उपभेदोंका विवरण प्राप्त हे। इस विवरणमें 
ध्वनिसिद्धान्तकी व्यापकता तथा उसके विस्तारदं)े प्रतिपादित 
करनेका यत्र दृष्टिगोचर होता है। ध्वनिका चमत्कार 
उपसग्ग-प्रत्यय, तद्धित-क्ृदनत, पढ़, वर्णव।क्य, रचना) प्रबन्ध 
आदि सभी क्षेत्रोमें अक्षण्ण है । अलंकार, रस) ग्रुण, रीति 
आदि पूर्ववर्ती सिद्धान्तोका ध्वनिसिद्धान्तके अन्तर्गत 
यथासथान प्रतिष्ठित करनेकों प्रवछ चेष्टा इस विव्रेचनका 
प्रमुख लक्षण है । चोथे तथा अन्तिम उद्योतमे कविप्रतिभाकी 
अनन्तता और असीमताका व्याख्यान है । अपनी नेसगिक 
कब्पनाशक्तिके सहारे कविगण पुराने एवं बार-बार दुहराये 
हुए भावी ओर उदगारोको नित्य नये रूपोंमे उसी प्रकार 
प्रस्तुत किया करते है, जेसे वसन्‍्त ऋतुमे वृक्षोकी छटा 
नयी-सी प्रतीत होती है । व्यंग्य तथा ब्यंजक भावोके ऐसे 
नाना रूप सन्‍्भव है, जो अर्थौकी अनन्तताके मूल हेतु हुआ 
करते है, फिर भी लोक्रोत्तर चमत्कारकारी काब्यार्थकी 
सिद्धिके लिए कवियोकी केवल रसध्वनिकी अभिव्यंजनाके 
निमित्त ही प्रयत्षशील होना चाहिये। प्रबन्धकाव्योमे एक ही 
ग्रधान रसकी अभिव्यंजना होनी चाहिये, जेसे रामायण'मे 
करुण रस तथा 'महामारत'में शान्त रशस्त। प्रसंगात्‌ जिन 
अन्य रसोंकी व्यंजना प्रबन्धकाव्यमे यत्र-तत्र की जाय, उसे 
प्रबन्धके प्रधान रसका सहायक ही होना चाहिये । प्रतिभा- 
सम्पन्न कवियोंकी वाणीमे उ्कि-साध्श्यका पाया जाना 
स्वाभाविक ही हे | यह साम्य प्राणियोके प्रतिबिम्बके 
समान, उनके चित्रके समान ओर दूसरे देहधारी मनुष्यके 
समान होता है। बुद्धिमान्‌ कविको प्रतिबिम्बरूप तथा 
चित्ररूप काव्यवस्तुकी त्याग देना चाहिये, किन्तु तीसरे 
प्रकारके साम्यकी नहीं छोड़ना चाहिये, क्‍योंकि कोई 
मनुष्य दूसरे देहधारी मनुष्यके सब्श होनेपर भी उससे 
अभिन्न नहीं माना जा सकता है-दोनोकी व्यक्तिगत 
विशेषताएँ हुआ ही करती है और इन्हीके कारण वे समाध्त 
हुआ करते है । इसी भाँति प्रतिभाशाली कवियोकी वाणी 
पुराने कवियोंसे उक्तिप्ताम्य रखते हुए भी सहृदय जनोके 
मनमें नव-आह्यदका संचारण करती रहती है । 
ध्वनिसम्पदायका प्रवर्तन करनेवाले सर्वप्रथम ज्ञातग्रन्थ 
ध्वन्यालोक का संक्षेपमें यहीं मूल प्रतिपाद्य विषय हे। 
ध्वनिसम्प्रदायकी पूर्णतया पढलवित एवं विकसित करनेका 
श्रेय अभिनवगुप्त (५८०,१०२० ई०)को है, जो एक प्रतिभा- 
शाली कवि एवं आचाये ही न थे, वरन्‌ एक उच्च कोटिके 
दरशशनझासखत्री भी थे । मध्ययुगीन संस्कृत साहित्यके 
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पण्डितोमे इनका स्थान अन्यतम है । नाथ्यशार्र तथा 
काव्यशास्पर अभिनवके मतोको मान्यताका पता तो इसी 
बातसे चलता है कि सभी परवती आचायेनि उन्हें मुक्त 
कण्ठसे स्वीकार किया है । अभिनवने भरत मुनिके 
नाय्यशाखकों अत्यन्त विशद टीका अभिनवभारती' नामक 
पुस्तकमे की है । उनके नाव्यशाखके गुरु भट्ट तौत थे । 
काव्यशाखकी दीक्षा उन्हे भट्ट इन्दुराजसे प्राप्त हुई थी, जिन्हे 
कुछ विद्वानू कोंकण-निवासी प्रतीहारेन्दुरान (रचनाकार 
९२०-९७० ई०) ने अभिन्न मानते है। ध्वन्यालोक पर 
अभिनवकोी प्रसिद्ध टीका लोचन'का उल्लेख किया जा 
चुका है। यह टीका कई अन्य नामोसे प्रसिद्ध है-- सहदया- 
लोकलोचन',  घ्वन्यालोकलोचन', काव्यालोकलोचन' । 
सैद्धान्तिक दृथ्टिसे लोचन'मे ध्वन्यालोक'के सिद्धान्तोंका ही 
विशदीकरण एवं पुष्टीकरण प्राप्त होता है। नाव्यजास्रके 
स्वरूप ओर उसवी अभिव्यक्तिके सम्बन्धमे अमिनवगुप्त 
द्वारा प्रवतित अभिव्यंजनावाद! (०-- रसनिष्पत्ति) 
नाव्यरसको ही नहीं, वरन्‌ काव्यरसकों समसस्‍्याका भी 
अन्तिम एवं व्यवस्थित समाधान उपस्थित करता हे। 
अभिनवने यह निर्विवाद रीतिसे स्थापित कर दिया कि 
ध्वनिवादियाँकी व्यंजनाशक्ति ही रसवकी अभिव्यक्तिके 
रहस्यको स्पष्ट रूपते समझा सकती हे, क्योकि रस, भाव 
आदिका बोध व्यंग्यरूपमें ही हुआ करता है। इस प्रकार 
अभिनवने रस तथा ध्वनिके सिद्धान्तोकी अन्तस्सम्बन्धित 
कर दिया । ध्वनिके तीन रूपो--वस्तुध्चनि, अलूकारध्वनि 
तथा रसध्वनिकी प्रतिष्ठा ध्वन्यालोक में हो ही चुकी थी। 
ध्वनिसिद्धान्तकी स्थापना जिस रूपमे की गयी थी, उसे 
देखते हुए ध्वनिकार अथवा आनन्दवर्धन इससे आगे नहीं 
जा सकते थे । अभिनवगुप्तने इस दिशामे एक कदम और 
आगे बढाया और यह घोषित किया कि काव्य रसके हारा 
ही जीवित रहता है (“रसेनेव जीवति सर्व॑म्‌ काव्यम/) और 
रसके अभावमे काव्य काव्य नहीं कहा जा सकता | ध्वनिकके 
शेष दो रूप, वस्तुध्वति तथा अलंकारध्वनि, अन्ततोगत्वा 
रसघ्वनिकी ही प्रतीति कराते है। अतः रस तथा ध्वनिके 
सिद्धान्तोंमे कोई तार्किक विरोध नहीं माना जा सकता है । 
अभिनवके इस विवेचनकी एक उल्लेख योग्य विशेषता यह 
भी है कि उन्होने नाव्यरस एवं काव्यरसके चारुत्वका 
पुष्टीकरण पूर्णतया मनोवैज्ञानिक एवं दाशनिक स्तरपर किया 
है । उनके कश्मीरी शैव दश/नके गुरु लक्ष्मणगुप्त थे, जो 
खय उत्पलदेवके शिष्य थे। 'लोचन'में उत्पलका उल्लेख 
'परमगुरुके रूपमें हुआ है । अभिनवने उत्पलक्ृत 
ध्रत्यभिज्ञानशास तथा पप्रत्यमिज्ञाकारिकापर क्रमशः 
'इंश्वरप्रत्यभिज्ञाविमर्शिनी” (लघुवृत्ति) तथा ईईश्वरप्रत्यमिशञा- 
विवृतिविमरिनी नामक दो महत्त्वपूर्ण भाष्योकी रचना 
की थीं। स्वभावतः अभिनवके रसघध्वनिके विवेचनोंपर 
उनके दाशनिक विचारोकी छाप प्रायः सर्वत्र ही विद्यमान 
है । अभिनवका कहना है कि निस्सन्देह काव्यकी आत्मा 
ध्वनि है, किन्तु मात्र ध्वनि ही काव्यका सर्वस्व नही है, 
उसमें शब्दार्थगुणालंकारसंयुक्त रसात्मकताका चारुत्व 
होना नितान्त आवश्यक हे। यदि ऐसा न हो तब तो 
“गंगायां घोष” जैसी नीरस उत्तिर्याकों भी काव्य मानना 
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पडेगा । ताकिक दृष्टिसे सावंभोम आत्मतत्व सीमित जगतके 
सभी पदार्थो्में व्याप्त है, अतः वह घटसे भी व्याप्त है, फिर 
भी धरमें जीव है! इस प्रकारका कथन नही किया जाता-- 
जीवका कथन केवल जीवित शरीरपघारियोके लिए ही किया 
जाता है। इसी साव्श्यपर मात्र ध्वनि ही नहीं, वरन्‌ 
रसात्मक सोन्दर्यसे अभिहित ध्वनि ही काव्यकी आत्मा मानी 
जा सकती है । अभिनवके इस विवेचनमें मौलिकता अथवा 
नवीनताका आभास भले ही बहुत अधिक न मिलता हो, 
पर उनकी प्रगल्भ एवं पाण्डित्यपूर्ण ब्याख्याके फलस्वरूप 
ध्वनिस्म्पदायने बहुत अधिक शक्ति और बल प्राप्त किया । 

किन्तु ध्वनि जेसे सबलूू तथा सशक्त सिद्धान्तकों भी 
निर्विरोध रीतिसे नही स्वीकार किया गया । खये अभिनव- 
गुप्तके उस्लेखोंसे स्पष्ट हे कि भट्टनायक (रचनाकाल ९३५- 
८५ ३०)कृवत अप्राप्त ग्रन्थ हृदयदर्पण'में ध्वन्याठोक में 
प्रवर्तित सिद्धान्तका विरोध किया गया है। रसकी अमि- 
व्यक्तिमें व्यंजनाशक्तिकी महत्ताकी भट्टनायक नहीं स्वीकार 
करते है। इसके स्थानपर वे 'भावकत्वो तथा भोजकत्वा 
नामक दो नवीन शक्तियोकों प्रतिपादित करते हे ओर 
'सचरबणा की काव्यकी आत्मा मानते हैं। वे ध्वनिके 
सिद्धान्तकी पूर्णतया अस्वीकृत तो नहीं करते, पर उसे 
शाब्दिक परिभसापासे परे केवल 'खसंवेद्य' मानते हे । 
वक्रोक्तिकों काव्यमे जीवित माननेवाले प्रसिद्ध आचार्य 
कुन्तक (ईसाकी ग्यारहवी झताब्दीका पूर्वार्स)ने भी अपने 
अन्य बक्रोक्तिजीवित में ध्वनिके ख्व॒तन्त्र अस्तित्वकी अस्वीकृषत 
किया है और रसध्वनिके पूरे चमत्कारको प्रवन्धवक्रताके 
अन्तर्गत पूर्णतया प्रतिष्ठित किया है । कुन्तकके पाण्डित्यपूर्ण 
विवेचनका लक्ष्य ध्वनिश्तिद्धान्ककी अपदस्थ करना न 
था, वरन्‌ वक्रोक्तिके सर्वव्यापी चमत्कारको प्रतिष्ठित करना 
था। ध्वनिके भेदोपसेदोंक्ों वक्रोक्तिके विविध प्रकारोंमे 
अन्तर्भूत करनेका प्रयत्न ही यह सिद्ध करता हे किवे 
व्यंग्या्थंके महत्वकों स्वीकार करते थे। ध्वनिसिद्धान्तको 
ध्वंस' करनेके उद्देश्यते रचना करनेवाले कश्मीरी आचाये 
राजानक महिम भट्ट (१०२०-११०० ६०) हुए, जिन्होंने 
व्यक्तिविवेक' नामक ग्रन्थकी रचना की थीं। काव्यका 
कोई समीचीन लक्षण न प्रस्तुत कर सकनेके कारण वे 
ध्वनिकारकी खिल्ली उडाते है । “व्यक्ति! अथवा व्यंजनाकों 
वे शब्दकी कोई शक्ति नहीं मानते। उनके मतानुसार 
वाक्यार्थसे व्यंग्यार्थकी प्रतीति शब्द और अथंकी व्यंजकताके 
कारण न होकर अनुमानकी प्रक्रिया द्वारा हुआ करती है । 
ध्वन्यालोक में ध्वनिका जो स्वरूप बतलाया गया हे, उसे 
महिम भट्ट काव्यानुमिति' बतलाते है । उसके मतसे शब्दके 
केबल दो ही अर्थ होते हे--वाच्य तथा अनुमेय । अनुमेय 
अर्थके अन्तर्गत वे लद्ष्य एवं व्यंग्य अर्थोकी समाविष्ट करते 
है--उनकी स्वतन्त्र स्थिति वे मानते ही नहीं। अनुमेय 
अर्थ पुनः तीन प्रकारका होता हे। कभी वह वस्तुकी, 
कभी अलंकारकी अथवा कमी रसकी अनुमिति कराता 
है। वस्तु ओर अलकारका व्यवहार वाच्यार्थके रूपमें हो 
सकता है, किन्तु रस सदेव अनुमेय होता है और वही 
काव्यका सर्वख है । वाच्याथ॑-व्यंग्यार्थमें व्यंजक-व्यंग्य 
सम्बन्धके स्थानपर महिम भट्ट लिंग-लिंगी' सम्बन्धकी 
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कल्पना करते है । जहाँ 'लिग' (हेत)की स्थिति होगी, वही 
(लिंगी! (अनुमेय वस्तु)की स्थिति होगी, यद्यपि इस कथनके 
अपवाद हो सकते है । महिम भट्टके इन विचारोंपर नेया- 
यिक श्री शंकुकके अनुमितिवाद'का प्रभाव प्रतीत होता है | 
किन्तु महिम भट्टसे सहमत होनेमे एक बडी कठिनाई यह 
है कि केवल स्थायी भावके अनुमान द्वारा रसध्वनिर्मे 
विलक्षण हृदयग्राहिता आ ही नही सकती, उसका प्रत्यक्ष 
ज्ञान ही वह चमत्कारपूर्ण स्थिति पेदा कर सकता है । 
विभावादि तथा स्थायी भावकी साधन तथा साध्यके 
रूपमें सम्बन्धित मानना भी आपत्तिजनक है, क्योंकि 
विभावादिकी रसका जश्ञापक हेतु नहीं माना जा सकता 
है। अनुमान वस्तुतः एक विशुद्ध मानसिक प्रक्रिया है, 
किन्तु वाच्यार्थले व्यंग्यार्थकी प्रतीति तर्काश्रित बौद्धिक 
प्रक्रिगय नही मानी जा सकती। भावुक रसिका अथवा 
हृदय ही एक अत्यन्त संश्लिष्ट रागात्मक प्रक्रिया द्वारा 
व्यंभ्यार्थयी मनोंगत करनेमे समर्थ होता हे। निस्सन्देह 
महिम भट्टके ध्वनिध्वंसका विवेचन वहुत ही विद्वत्तापूर्ण है, 
किन्तु यह विरोध वहुत-कुछ विरोधके लिए ही किया 
गया था। व्यक्ति! अथवा व्यंजनाका विरोध करते हुए 
भी वे वस्तु, अलंकार एवं रसध्वनिके चमत्कारकों मानते 
है, रसकी अभिव्यंजनाकों भी वे वही महत्त्व देते है, जो 
ध्वनिसम्प्रदायके आचार्योंकी मान्य था। यही कारण है 
कि उत्तरघ्वनिकालके आचायमें उन्हे तथा आचार्य कुन्तक- 
को कोई अनुगामी आचार्य न मिल सके ओर फलतः उनके 
सिद्धान्तोंकी विकसित नहीं किया जा सका । 

अभिनवगुप्तदे अनन्तर॑ घ्वनिसम्प्रदायके प्रसिद्ध 
उन्नायकोंमें काव्यप्रकाश (रचनाकाक १०५०-११०० ई०- 
के वाद)के निर्माता कश्मीरी विद्वानू मम्मठका स्थान 
सर्वोपरि हे । नाव्यशाखकी छोड़कर अन्य सभी काव्यशाखरीय 
मत-मतान्तरोका सारांश मम्मठने अपने ग्रन्थ यथास्थान 
देनेका यत्न किया है। उनके ग्न्थकी सबसे महत्त्वपूर्ण 
विशेषता यह है कि उसके विवेचन अत्यन्त पूर्ण और विशद 
होनेके साथ ही बहुत ही संक्षिप्त है । काव्यप्रकाश' 
अद्यावधि, निर्विवाद रीतिसे काव्यशालत्की एक आदर्श 
पाब्यपुस्तक, माना जाता हे । उसने सभी परवतीं 
आलेचकोको प्रेरणा प्रदान की है । ध्वनिपिद्धान्तके 
व्यवस्थित स्थिरीकरणका पूरा श्रेय इसी कतिको प्राप्त है । 
सिद्धान्ततः मम्मट घ्वनिवादी है, फिर भी अन्य मतावलल्‍म्बी 
आचायथेोंके मतोको भी उन्होंने यथास्थान समाइत किया हे, 
यद्यपि ऐसा करनेमे उन्हे कभी-कंभी विशेष कठिनाईका 
सामना करना पडा है। काव्यकी परिभाषा देते हुए वे 
कहते हैं कि काव्यके शब्दों तथा अर्थमे दोष न होने 
चाहिये, यद्यपि गुण अवश्य होने चाहिये, अलंकार चाहे 
कही-कहीपर न भी हो (“तददोषो शब्दार्थों सशुणानलंक्ृत्ती 
पुनः क्वापि/”) । इस परिसाषामे शब्द! और “अर्थका 
उल्लेख स्पष्ट ही प्राचीन आचाय भामह (ईसाकी सातवी 
शताब्दी)की परिभाषा 'शब्दार्थों सहितो काव्यम!का 
प्रभाव सूचित करता है। आलोचकोने इस बातपर आश्चर्य 
प्रकट किया है कि ध्वनि ओर रसकी महत्ताकोी स्वीकार 
करते हुए भी मम्मटने इस परिभाषामे घ्वनि' तथा रस का 





ध्कन्यालोक का विषय 


दे 


नामोल्लेखतक नहीं किया है, जब कि गुणा, दोष” तथा 
“अलंकार तकका नाम इसमें आ गया है | यह भी ससरणीय 
है कि उन्होंने गुण” तथा दोष'का विवेचन स्वतन्त्र रीतिसे 
न करके उत्कर्पापकर्षकी दृष्टिसे ही किया है। 'शुणके 
सम्बन्धमें उनकी स्थापना है कि जिस प्रकार 'शोर्य' आदि 
गुण आत्मासे सम्बद्ध है, उसी प्रकार माधुयादिक गुण 
इसके धर्म है, रसके साथ उनकी अचल स्थिति हुआ करती 
है। काव्याल्कार शारीरिक आमूषणोंके समान काव्य- 
शरीर--शब्द और अर्थकरी चमत्कृत करते है । रसोपकारी 
होनेपर ही उनका महत्व हे, अन्यथा वे उत्तिवेचित्यमात्र 
है । आलोचकोंकी धारणा हे कि 'ध्वन्यालोक की स्थापनाओं 
तथा प्राचीन आचार्योक्ी मान्यताओमे एकसूत्रता लानेके 
प्रयत्नके कारण ही मम्मठकी परिभाषामें उपयुक्त प्रकारकी 
विशेषताएँ आ गयी है ! 

शाहित्यदपंण” (ईसाकी १४वीं शताब्दी)के रचयिता 
विश्वनाथने मम्मट द्वारा प्रस्तुत काव्यकी उपर्युक्त परिभाषा- 
की तीखी आलोचना की है । आनन्दवर्धनने रसध्वनिकी 
सर्वेश्रेष्तत। प्रतिपादित की थी, अभिनवगुप्तने, उसकी 
सर्वश्रेष्ता ही नही, अनिवायेता भी सिद्ध की थी, किन्तु 
विश्वनाथने रसात्मक वाक्यकों ही काव्यकी संज्ञा प्रदान 
की (वाक्य रसात्मक काव्यम)। वस्तुतः उन्होंने अभि- 
नवगुप्तके आशयको ही कुछ अधिक स्पष्टताके साथ 
प्रकट किया है । किन्तु ऐसा करनेमें उन्होंने वस्तुध्वनि 
तथा अलकारध्वनिको काव्यकी परिधिसे बाहर कर दिया। 
विश्वनाथने काव्यक्े प्रथम दो भेदों-ध्वनि तथा 
गुणीभूत व्यंग्य--की ही मान्यता दी है और मम्मट द्वारा 
स्वीकृत चित्रकाव्यकीं रसके अभावके कारण काव्यक्षेत्रसे 
बहिष्कृत कर दिया हे। रखात्मकताके विशेष आशम्रहके 
अतिरिक्त विश्वनाथका मम्मटसे कोई विशेष मतभेद नही हे 
ओर. उन्होंने प्रायः काव्यप्रकाश'के मतोका ही समर्थन 
किया हे । 

पण्डितराज जगन्नञाथने भी अपने 'रसगंगाधर' (१६४१- 
५० ई०)में काव्यप्रकाश की परिभाषामें गुण, दोष और 
अलंकारके प्रयोगपर आपत्ति की हे । उनके मतसे काब्य 
केवल शब्द और अर्थका ही ब्ोतन नहीं करता, वरन्‌ एक 
विशेष प्रकारके शब्द ओर अर्थकों अभिव्यक्त करता है । 
विश्वनाथकी परिभाषा (वाक्य रसात्मक काव्यम) भी 
उन्हें मान्य नही हे, क्‍योंकि काथ्यके व्यापक क्षेत्रमें सर्वत्र 
रसकी स्थिति नहीं हुआ करती है । जिस काब्यमें वस्तु 
अथवा अलंकार ही व्यंजना है, उसे भी काव्य न माना 
जा सकेगा। अतः वे 'रमणीयार्थ-प्रतिपादक शब्द- 
(रमणीयाय॑प्रतिपादकः रब्दः)की ही काव्य मानते है। 
यह रमणीयता 
निस्संगताकी अवैयक्तिक स्थिति पेदा कर देती है और उसे 
अलोकिक आनन्द प्रदान करती है। यही रसाखादवी 
अलौकिक मनःस्थिति पैदा करती है । रमणीयताकी दृष्टिसे 
ध्वनि भी समाध्त की जाती हे । पण्डितराजने कांव्यका 
चतुविधि विभाजन किया हे-उत्तमोत्तम, उत्तम, मध्यम और 
अधम । जगज्ञाथका पहला वगे “ध्वन्यालोक'के उत्तमकाव्य- 
(ध्वनिकाव्य) के समानान्तर हे और इस ध्वनिको उन्होंने 


काव्ययसिकके हृदयमें तटस्थता एवं 
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“परम रमणीय' बतलाया है । विस्तारोंमे उनका ध्वनिका 
वर्गीकरण परम्परागत है। ह्ितीय वर्ग उत्तम काव्य'के 
अन्तर्गत 'ध्वन्यालोक के गुणीभूत व्यंग्यकी रखा गया है । 
'ध्वन्यालोक की भाँति शुणीभूत व्यंग्यकी वे मध्यम काव्यकी 
संज्ञा देनेको प्रस्तुत नही है क्योंकि वाच्यार्थकी समकक्षतामे 
व्यंग्यार्थके गोण हो जानेपर भी काव्य चमत्कारकारी हो 
सकता है । अतः मध्यम'की संज्ञा देकर उसकी महत्ताकों 
गिरा देना युक्तिसंगत नहीं है। तीसरी (अर्थात्‌ उनके 
मतसे मध्यम) श्रेणीके काव्यमें पण्डितराज उस काव्यको 
रखते है, जहाँ व्यंग्यकी अपेक्षा वाच्यार्थका चमत्कार स्पष्ट 
रीतिसे उत्कृष्ट हो । चतुर्थ (अथवा अधम) श्रेणीके काव्यमें 
वह काव्य आता हे, जिसमे शब्दचमत्कारका प्राधान्य हो 
ओर अर्थचमत्कार शब्दचमत्फारकों सुशोभित करता हो। 
उनका यह भी कहना है कि अर्थकी रमणीयतासे सबेथा 
रहित शरब्दचमत्कृति प्रस्तुत करनेवाले एकाक्षरी छन्द, 
प्मबन्ध आदिका एक पाँचवों सेद (अधमाधम काव्य) भी 
माना जा सकता है और प्राचीनोके काव्यमें इनकी स्थिति 
भी पायी जाती है, किन्तु रमणीय अर्थकी कसोटीपर खरा 
न उतरनेके कारण वे उसको स्थापना युक्तिसंगत नहीं 
समझते । जैसा कि ऊपर संकेत किया गया है, ध्वन्या- 
लोक के ध्वनि(उत्तम)काव्यकी उन्होने उत्तमोत्तम काव्य 
माना हे। ध्वन्यालोकके शेष दो भेदों--एणीमूतव्यंस्थ 
तथा चिंत्रकाब्य--की उन्होंने तीन वर्गों विभक्त किया 
है । उनका यह प्रयास बहुत ही पाण्डित्यपूर्ण है। उनका 
काव्यलक्षण अत्यन्त व्यापक, तकौतुमोदित और बोधगम्य 
है। ध्वनिसिद्धान्तका मूल रूप उन्हें मान्य था, पर वे 
अन्धानुसरण करनेवाले न थे। अधिकारी आछोचकोने उन्हे 
प्रथम अणीका आचार्य माना हे। अपनी खतन्‍त्र चिन्तनशक्ति 
एवं असाधारण प्रतिभाके बलपर उन्होने ध्वनिको एक नये 
रूपमें समझने-समझानेका अदभुत प्रयत्न किया, क्योंकि 
आचार्य मम्मठके काव्यलक्षणसे उन्हें सन्तोष न था। 
साहित्यदर्पणकारके समान उन्होंने ध्वनिके दो रूपों (वस्तु 
और अलंकार)को काव्यक्षेत्रसे बहिष्कृत नही कर दिया और 
साथ ही रसकी सर्वश्रेष्ठताकी भी उन्होने सुरक्षित रखा। 
वक्रोक्ति तथा अर्थचमत्कृति उपस्थित करनेवाले अलकारोंको 
भी उन्होंने काव्यकी परिधिके भीतर ही अधिक युक्तिपूर्ण 
रीतिसे प्रतिष्ठित किया। सच तो यह है कि मूल ध्वनि- 
सिद्धान्तकी सुरक्षित रखते हुए भी उन्होंने उसे नयी 
व्यवस्था प्रदान की ओर अपने काव्य-लक्षणके भीतर 
संसक्षत काव्यशास्सम्बन्धी सभी सिद्धान्तोकी व्यवस्थित 
रीतिसे प्रतिष्ठित कर दिया, ताकि वे ध्वनिसिद्धान्तके अंग-से 
ही जान पडें | 
मध्ययुगीन हिन्दी साहित्यमें सी ध्वनिसिद्धान्तकी 
यत्किचित्‌ चर्चा होती रही। हिन्दीमें रीतिकालके बहु- 
संख्यक आचाये सिद्धान्ततः रसवादी थे । उन्होंने मुख्यतया 
उत्तर-ध्वनिकालके उन संस्कृत भाचार्योसे प्रेरणा ग्रहण की 
थी, जिन्होंने श्ृंगार रसपर विशद विवेचन प्रस्तुत किये 
थे। यही कारण है कि हिन्दी रीतिकारोंने #ंगार रस-- 
विज्येषतया उसके आलम्बन विभाव (नायक-नायिका-मेंद) 
तथा उद्दीपन विभाव (षड्‌ ऋतु वर्णन)--पर ही अपनी दृष्टि 
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केन्द्रित की । दूसरा विपय अलंकारोंका था, जिसने बहुतेरे 
रीतिकारोंकों आकर्षित किया था। रीतिकारोंकी तीसरी 
परम्परामें उन थोडेसे अन्थकारोंका उल्छेख किया जाता 
है, जिन्होंने ध्वनिस्मम्प्रदाय हारा प्रतिष्ठापित व्यापक 
काव्यशास्रीय दृष्टिकोणका अनुगमन किया था। इस वर्गके 
अन्तगंत निम्नलिखित आउठ ग्रन्थोंका उल्लेख किया जा 
सकता हे--१. कुछपति मिश्र : 'रसरहस्य” (१६७० ६०), 
२. कुमारमणि मिश्र : 'रसिक रसाल'! (१७१६ ३०), ३. 
श्रीपति : 'काव्यसरोज (१७२० ६०), ४. सोमनाथ + 
'रसपीयूपनिधि' (१७३७ ३०), ५. देवदत्त : काव्यरसायन! 
(लगभग १७४३ हई०), ६. सिखारीदास : कराव्यनिर्णय 
(१७५० १०), ७. सूरति मिश्र : काव्यसिद्धान्त' (रूमभग 
३० १८वीं शताब्दीका उत्तराद्ध), ८. प्रताप सिंह : “्यंग्यार्थ- 
कोमुदी' (हगभग ईसाकी १९वीं शताव्दीका मध्य) । 

इन सर्भी ग्रन्थोंका विषय-विवेचन सुख्य रूपसे मम्मट्के 
काव्यप्रकाश” तथा विश्वनाथके झाहित्यदर्पण'पर आधारित 
हे। इन दो ग्रन्थोत्े भी उपर्युक्त लेखकोका बहुत घनिष्ठ 
परिचय न था--जटिक एवं उलझन पेदा करनेवाले विषयों- 
का नामोब्लेखमात्र करके वे आगे बढ़ जाते है। उनकी 
परिभाषाओमे वह स्पष्टता, सूुक_्ष्मता तथा कसावट नहीं है, 
जो शास्त्रीय विषय-विवेचनके लिए नितान्त आवश्यक होती 
है ओर जिसके अभावसें अध्येता मूल विषयको सम्यक 
रीतिसे नही समझ पाता है। इस दिशामें मिखारीदासको 
अपेक्षाकृत अधिक सफलता मिली है, किन्तु उनके लक्षणोमे 
भी अपूर्णता एवं आ्रामकता सहजमे ही खोजी जा सकती 
है । उदाहरणार्थ, छक्षणाकी परिभाषा दासजी इस प्रकार 
देते है--“झुख्य अरथको बाघ करि सब्द रूच्छना होत। 
रूढि ओर प्रयोजनवती है रूच्छना उदोत” (का० नि०, 
प्‌० १९) । जब कि कराव्यप्रकाश'में उसकी परिभाषा यह 
हे--“मुख्यारथंबाघे तद्ोगे रूढितो5थ प्रयोजनात्‌। अन्यो- 
5थों लक्ष्यते यत्सा लक्षणारोपिता क्रिया” (का० ग्र०, २: 
१९) । दासजीने केवल मुख्यार्थक्षे वाधवी बात कहकर 
परिभाषाकी चलता कर दिया हे--- प्रयोजन अथवा रूडिके 
कारण सुख्यारथसे सम्बन्धित जो दूसरा अर्थ लक्षित कराती हे, 
उस आरोपित क्रियाको लक्षणा कहते है?” आदिको वे छोड ही 
गये । अतः इस कोटिके ग्रन्थोकी आदर्श पाश्यपुस्तक होनेका 
अ्रय भी नहीं दिया जा सकता हे । इसी प्रकार विवश्षितान्य- 
परवाच्यध्वनिके इस लक्षण--“'कहे विवशक्षितवाच्य घुनि, 
चाह करे कहि जाइ । असंल्च्छक्रम रच्छक्रम, होत भेद 
है ताइ”? (का० नि०, पृ० ११८)से भी वण्य विपयके प्रति 
लेखकके अनुरागकी व्यंजना स्पष्ट ही हो जाती है। 
'काव्यरसायन' में देवने यह स्थापना की हे कि प्रत्येक 
शब्दार्थभ_ अमिधा, लक्षणा और व्यंजना नामक तीनों 
शब्दशक्तियोंकी स्थिति रहती हे । अतः उन्होंने इन तीनों 
वृत्तियोंके अनेक मिश्रित भेद बना डाले हैं। विचारणीय 
यह है कि लक्षणाकी खिति सवंत्र केसे हो सकती है ! 
उसके लिए मुख्या्थ बाधित होना आवश्यक है और क्‍या 
सुख्यार्थवी बाधा स्ंत्र ही हो सकती है ? इस विलक्षण 
स्थापनाके कारण देवका विवेचन बहुत ही अआ्रामक हो 
गया है । 


ध्वनिसंयोजक- नकारवाद 


इन कठिनाइयोके कारण हिन्दी रीतिकारोके विवेचन 
बहुत ही बुटिपूर्ण है । बस्तुतः न तो उनमे शालकारोंकी-सी 
प्रतिभा थी और न उनके पास शाख्कारोंकी शैली ही थी ! 
उनके लक्षण दोहोमें लिखे गये है. और उनके साथ गद्यमय 
विवेचनकी कोई परम्परा न थी। सच तो यह हे कि उनके 
आचार्यत्वका व्यक्तित्व आरोपित-सा जान पडता है। वे 
प्रधानतया कवि ही थे ओर उनका सारा ध्यान काब्य- 
रचनामे ही संलग्न था। निस्सन्देद् उनके अधिकांश 
उदाहरण बहुत ही मोलिक और म्मस्पशी है ओर इस 
क्षेत्रमे उन्हे बहुत बड़ी सफलता प्राप्त हुई है। इसकी 
महत्ताको देखते हुए उनके सैद्धान्तिक पक्षकी न्यूनताके 
दोषका बहुत-कुछ परिहार हो जाता है । 

[सहायक ग्रन्ध--पी० वी० काणे : द साहित्य-दर्पण 
आओंवब विश्वनाथ, तृ० संस्करण १९५१ ६० (भूमिका); 
एस० के० डे:द हिस्ट्री ऑँव संस्कृत पोयेव्क्स, 
भाग २ (१९२५ ई०); के० सी० पाण्डे : कम्परेटिव 
एस्थेटिक्स, मा० १, (१९५० ६०); विश्वेश्वर तथा 
नगेन्र : हिन्दी ध्वन्यालोक (१९५८२ ०); अजल्ु० 
हरिमंगल मिश्र : काव्यप्रक्राश (सं० २००० वि०); 
शालिग्राम शास्त्री : विमलाविभूषित साहित्यदर्पण (छं० 
१९९१ वि०); नगेन्द्र : देव और उनकी कविता तथा 
रीतिकाव्यकी भूमिका (१९४९ ६०); भसगीरथ मिश्र: 
हिन्दी काव्यशास्त्रका इतिहास ।] -“उ० झं० झु० 





ध्वनिर्संयोजक-दे० रेडियो नाटक । 
ध्वनिसंसष्टि- ध्वनिके विभिन्न भेदोंपभेद जहाँ पररुपर एक- 


दूसरेसे मिले-जुले न होकर 'तिल-तन्दुल-न्याय से खतस्‍न्‍्त्र 
रीतिसे एृथकू-एथक्‌ स्थित हों, वहाँ ध्वनियोंको रुसाष्टि मानी 
जाती है। “हे अमावकी चपल बालिके, री लछाटकी खल 
लेखा । हरी-मरी-सी दोड-घूप, ओ जरू मायाको चल 
रेखा” (प्रसाद), इन पंक्तियोंमे तीन खलोपर लक्षणा- 
मूला ध्वनि स्व॒तन्त्र रीतिसे स्थित हे--चपलक बालिका, 
“ललागकी खल लेखा तथा 'जलू-मायाकरी चल रेखा में 
साध्यवश्ताना लक्षितलक्षणाकी सहायतासे चिन्ताकी उत्पत्ति, 
उसके दुष्ट स्वरूप तथा उसकी अतिशय चंचलताकी व्यंज- 
नाएँ हो रही है | [ 


“ए30० शु० ह]० 


नकारवाद-इस दृष्टिकोणके अनुप्तार समस्त जगत्‌ , जीवन, 


आदर्श ओर मूल्य निरर्थक, संयोगज तथा निस्सार है । 
जीवन शेक्सपीयरके शब्दोंमे, एक जड मूर्ख द्वारा कहीं 
हुई कहानी है, जिसमे गज॑न-तर्जन तो बहुत है, लेकिन 
जिसमे सार कुछ भी नही हे । जो छोग इतिहासमे किसी 
भी अमिप्राय अथवा आदशंकी अभिव्यक्ति नही मानते, 
उन्हे ऐतिहासिक नकारवादी कहा जाता है । इन छोगोंका 
मत हे कि मनुष्यकी उत्पत्ति ऐसे कारणोंसे हुई है, जिनको 
अपने लक्ष्य ओर उद्देश्यका कोई भी ज्ञान नहीं था। 
मानवीय अभियान अणुओंके आकस्मिक संयोगसे प्रति- 
फलित हो गया है। अतः इसी प्रकार, मानवताने जो 
उन्नति और सफलताका भवन निर्मित किया है, वह एक 
दिन नष्ट-अ्रष्ट साष्टिके खैंडहरोमे दब जायगा। इस तरह 
मनुष्य तथा उसकी प्रगति और इतिहासके सम्बन्ध में यह 
एक अत्यन्त निराशावादी, हासोन्मुख ओर रुप्ण धश्क्रोण 


नकक्‍्शबंदी- नटवा 
है । अवनिकांश त्ववेत्तओं ओर इतिहासके दार्शनिकोका 
ऐसा मत नहीं है । 
नवशबंदी-दे० सफी-सम्प्रदाय । 
नचारी-विहारके मिथिला जनपद तथा वहांके प्रभावसे 
अन्यत्र भी प्रचलित शिवभक्ति अथवा शिवोपासनापरक 
गीतोंकी नचारी' कहा जाता हे । ये गीत बहुधा मक्ति- 
सावनाकी तरंगमे नाचकर गाये जाते है । नाचना क्रियासे 
ही इसकी शाब्दिक व्युत्पत्ति बतायी जाती है। “नचारी' 
नामक गीत मिथिलामे बहुत लोकप्रिय हुए है । मेथिल 
साधु अथवा मिखमंगे इन गीतोंकी गाकर भिक्षार्जन करते 
है | मैथिलू स््रियाँ विवाह तथा अन्य मांगलिक अवसरों- 
पर नचारी'का उपयोग हास्य तथा व्यंग्य गीतोके रूपमें 
करती है | भेथिल कोकिल” विद्यापतिने बहुत-सी नचारियाँ 
लिखी थी | उनकी इस शैलीकी अनेक रचनाएँ अभी लोक 
जीवनमें ही प्रचलित है और इनका संकलन तथा सम्पादन 
ठीक तरहसे नहीं हो पाया है। विद्यापतिकी पदावलीसे 
इस कोटिकी एक रचना आंशिक रूपमें द्रष्टव्य है-- 
“कूखन हरब दुख मोर है भोलानाथ। दुखहि जनम 
मेल, दुखहि गमाणब, सुख सपनहुँ नहि मेरू, हे 
भोलानाथ । “+र० अ० 
नज्म-नज्म शब्दका अर्थ कविता है| उर्दू काव्यके समस्त 
रूपोंकी नज्म कहा जा सकता है, विशेषकर इसका प्रयोग 
उन कविताओंके लिए होता है, जो किसी एक विषयपर हों । 
इसका प्रचलन उठ काव्यमें शुरूसे ही मिलता है। गोल- 
कुण्डाके राजा सुलूुतान मुहम्मद कुली कुतुबशाह (१५८०- 
१६११ डर ०) के दीवानमे भी वसनन्‍्त, नोरोज, इद, दीवाली 
आदिपर नज्में है। परन्तु अंग्रेजी राज्यसे पहले काव्यका 
यह रूप चमक नहीं सका । उत्तरी भारतमभे केवल 'नजीर' 
अकबराबादीने इस तरफ अधिक योग दिया। नज्मका 
असली रंग उन्नीसवी शताब्दीके अन्तिम चरणमे उभरना 
शुरू हुआ । 
मुहम्मद हुसैन आजाद ने कर्नल हालरायडकी मददसे 
१८६७ ईं०में यह कोशिश शुरू की कि ऐसे मुशायरे होने 
लगें, जिनमे मिस्तरा तरहके बजाय किसी विषयपर नज्मे 
लिखी जाये । उनकी यह कीशिश सन्‌ १८७४में कामयाब 
हुई, जब 'अंजुमने उदू की ओरसे लाहौरमें नियमित रूपसे 
इस तरहके मुशायरे होने ढगे ओर छोग तरह-तरहके 
विषयोंपर नज्में लिखने लगे । ये नज्में ज्यादातर वर्णनात्मक 
होती थीं । कांग्रेसका संघटन ओर हिन्दुस्तानियोंमे राज- 
नीतिक चेतनाके विकास तथा अंग्रेजी शिक्षाके प्रसारसे 
अधिकांश लोग नज्में लिखने गे । आज़ादके अलावा 
हाली', दुर्गासहाय सुरूरो, अख्तर शिरानी”, 'ज्वाला- 
प्रसाद बक॑, इक़बाल', चकबस्त, अकबर, 'जोश', 'हफीज' 
'मज़ाज्ञ, सरदार जाफरी', 'फैज' तथा साहिर आदिने 
इस रूपमें उद्‌ -काव्यको सम्पन्न किया और उसमें राजनीति, 
रोमांस, सामाजिक आलोचना, वर्गेसंघर्ष आदि विषयोकों 
शामिल किया । 
आधुनिक नज्मोकोीं तीन मोटे-समोटे भागोंमे विभाजित 
किया जा सकता हे : (१) वे नज्में, जो मानव-प्रेमका गीत 
गाती हैं। साथ-ही साथ प्रेमी तथा प्रेमिकाके मिलनमे जो 
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रुकावर उत्पन्न होती है ओर इन स्थलोपर जो भावनाएँ 


हृदयमे उठती है, उनके चित्रणमे अख्तर 'शिरानी' तथा 
“हफीज जालन्धरी” बहुत दक्ष है । (२) ऐसी नज्मे, जिनमे 
कवि अपने देशमे होनेवाले अत्याचारोंका वर्णन करता है, 
उन अग्नेज शाप्तकोंकी क्रूरता एवं बबरताकी कहानी दोह- 
राता है, जो देशको बुरी तरह लूट रहे है। कवि उनसे 
असन्तुष्ट होकर इनकिलाबकी आकांक्षा करता हे और 
स्वदेशियोमे 'स्वदेश-प्रेमकी भावनाको उद्दीप्त करता हे। 
इस प्रकारकी नज्में लिखनेवालोंमे इकबाल”, “चकबस्त' 
तथा जोश” आदि है । (३) वे नज्में, जिनसे नाना प्रकारकी 
समस्याओंपर प्रकाश पडता हे। कभी कवि समाजके 
सदस्योंकी असमानतापर खूनके ऑू रोता है तो कभी 
समाजके अन्दर शिक्षाके अभावके कारण फैले हुए अन्ध- 
विश्वासोंकी दूर करनेकी आवाज लगाता है, कभी वह 
धर्मके ठेकेदारोकी खबर लेता है, जो अपनेको ही भगवान्‌ 
और अछाहका सबसे बड़ा सेवक समझते है, कमी पूँजीपति 
तो कभी रोज धर्मके नामपर होनेवाले दंगे उसकी नज्मोंका 
विषय बनती है । कहनेका तात्पय यह कि आधुनिक युगकी 
सारी समस्‍्याएँ नज्मोका विपय बनी हुईं है । कवि न 
केवछ इन समस्यथाओका वर्णन ही करता है, वरन्‌ इनके 
हल-के लिए अपने सुझाव भी प्रस्तुत करता है । आधुनिक 
कालमें इस प्रकारकी नज्में लिखनेवाले जोश, सरदार 
जाफरी', फेज तथा साहिर' आदि बहुत प्रसिद्ध है । 

इन नज्मोने उदू-काव्यकी उच्च विचार तथा उच्चकोटिकी 
भावनाएं प्रदान की । स्वदेशी एवं अन्तरराष्ट्रीय समस्याओपर 
राय देनेके साथ-साथ कवियोने दर्शन शास्त्र तथा अर्थशास्त्र 
आदिके दइृष्टिकोणसे समाज ओर वेयक्तिक जीवनपर प्रकाश 
डाला हे और उसे नवीन युगकी आत्माका बोध कराकर 
समृद्ध किया है । 

फारसीके आधारपर उदू-काव्यमे 'मुसम्मतके नामसे 
ऐसे रूप मोजूद थे, जिनमे नज्में लिखी जा सके । छोगोंने 
कभी-कभी इसका भी प्रयोग किया। जब नज्मोंका रिवाज 
हुआ तो मिसरोंके तारतम्यकों परिवर्तित करके अपने-अपने 
दृष्टिकोणसे शायरोने नज्में लिखी। आजकल नज्म उदू 
काव्यकी प्रमुख शाखा है | >मस्ती० 


नट-नाटक-रूपकादिमें अनुकाये(ऐतिहासिक पात्र)का रूप 


धारणकर उनकी अवस्थाओंके अजनुकरण करनेवाले व्यक्तिको 
नट कहते है । इस अ्रकार नट अभिनेता होता है और नाव्य 
करता है। रंगशालाके व्यवस्थापक सूत्रधार तथा वस्तुकी 
स्थापना करनेवाले स्थापकको भी नट कहा जाता हे, जो 
नाव्यकी समस्त विधियों और रीतियोमें पारंगत होता है । 
इसके अतिरिक्त नट एक प्रकारदी जाति भी होती है, जो 


* गानों, आंगिक व्यायामों ओर जँचे-ऊँचे बॉसों, रस्सियोंपर 


चढ़नेके खेलों द्वारा अपनी जीविका कमाती है ।--बि० रा० 


नटवा-जाति-विशेषका गीत । न्ोंकी एक जाति होती है, 


जो गॉँवमें घूम-घूमकर शारीरिक व्यायाम और तत्सम्बन्धी 

अन्य कलाबाजियोंका प्रदर्शन करती है । उक्त गीत इसी 
जातिसे सम्बद्ध है; जो पुरुषों ओर महिलाओं, दोनोंके द्वारा 
गाया जाता हे । प्रायः ढोलक और नाचके साथ ही इसे 
गाते है । --२० अआ० 


नयी कविता 


सौन्दर्य-बोधकी इष्टिते नयी कविता सौन्दर्यकोीं यथार्थसे 
पृथक वस्तु नही मानती । यथार्थका क्रियाशील(4 ५7877) 
तत्व सौन्दर्यके आयामोंकी निर्धारित एवं परिमाजित करता 
रहता है। यथार्थहीन सौन्दर्य, निरपेक्ष सौन्दर्य या 
सन्दर्भहीन सोन्दर्य-बोध, जिश्मे भुक्त क्षणोकी सार्थंकता और 
नितान्त समसामयिकताका आग्रह नही है, वह कही-न-कही 
मानवदष्टिकों कुण्ठित एवं विकृत भी करता है । अस्तु, 
नयी कविताका आग्रह सौन्दर्यके प्रति नहीं हे, जो मात्र 
अलौकिक या अद्ययके संयम-नियमसे शासित होकर व्यक्त 
होता है। यही कारण है कि नयी कविताके लिए यथार्थसे 
विकसित हुई वह तथाकथित विकृृति भी महत्त्वपूर्ण है और 
अपने आग्रहपूर्ण अस्तित्वले नये कविके भाव-बोधको प्रभावित 
करती है । यही कारण है कि नयी कविताका सोौन्दर्यवाद 
बौद्धिक अनुभूति और बुद्धिवादकी भी स्वीकार करता हे । 
इस बुद्धिवादके साथ-साथ नयी कविताका आश्रह मुक्त 
क्षणोंकी आस्थामें होनेके नाते सोन्दर्यकी भोगने ओर उसके 
द्वारा ग्राप्त उपलब्धियोकी स्वीकार करनेमे भी व्यक्त हुआ 
है । प्रयोग शसी सौन्दर्यानुभूतिके स्तरपर उसके भाववोधकों 
वहन करनेकी क्षमताके साथ स्थापित हुआ हे | जब यह 
कहा जाता है कि नयी कविता भुक्त क्षणोकी सत्ताको खीकार 
करती है और उपलब्धियोंकों अंगीकार करती है तो इसका 
आशय यह है कि वह उस सहानुभूतिसे द्रवित है, जिसमें 
विवेचन-विशलेषणके साथ-साथ बोद्धिक सहानुभूति भी 
शामिल हे । प्रस्तुत कारणोसे ही नयी कविता कुछको 
चौकानेवाली छगती है ओर कुछको मात्र चमत्कारिक 
लगती है, कुछकी उसमे रसहीनताका आमास 'मिलता है 
और कुछ मात्र विक्षतियोतक उसके भावकी सीमित कर पाते 
है। वे उन नये तत्त्वोको नही देख पाते, जो आजकी मानव 
अनुभूतियोके साथ उनके परिवेशमे विद्यमान है और 
जिनके प्रति उसका दायित्व है । 

परिवेशके महत्त्वपूर्ण दायित्वके प्रति नयी कविताका 
दृष्टिकोण दो विचारोसे प्रभावित हे । सर्वप्रथम तो नितान्त 
समसामयिकताकी दृष्टिसे और दूसरे अस्तित्वपूर्ण क्षणके 
प्रति जागरूक चेतनाकी अनुभूति और उसकी अभिव्यक्तिकी 
धष्टिसे । समसामयिकताके दायित्वका निवोह करनेके लिए 
यह आवश्यक है कि कविके अन्दर आधुनिकताके प्रति एक 
वैज्ञानिक ध्ष्टिके साथ-साथ लघु मानव'के रऊूघु परिवेशको 
आस्था भी हो। नितान्त समसामयिकताका उद्देश्य यह है 
कि कविकी उस अनुभूतिका भी महत्त्व स्थापित हो, जो वह 
भुक्त क्षणोंके साथ-साथ उपलब्धिके रूपमें पाता है, ग्रहण 
करता है | आधुनिकता जिस परिवेशका निर्माण करती है, 
समसामयिकता उस परिवेशके प्रति व्याप्त जागरूकताकोी 
क्रियाशीलता प्रदान करती है । 

अस्तु, नयी कविताका आग्रह जिस विशेष तत्त्वपर हे, 
वह उस मानव्ध्यक्तित्वकी स्थापना और उसकी उपयो- 
गितासे विकस्तित होता है, जो समस्त विद्र पताओं और 
कठ़ताओंके बावजूद मनुष्यको उसकी मूल मर्यौदाके प्रति, 
निजत्व और अस्तित्वके प्रति जागरूक रखना चाहता है । 
यह आग्रह निरा कपोल-कल्पित नहीं है, वरन्‌ इसके पीछे 
समस्त मानव-चेतनाका वह अनुभव है, जो एक सीमापर 
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यथार्थमों पकड़ना चाहता है, किन्तु जो उसको कुण्ठाका 
साधन न बनाकर सम्पूर्ण चेतनाकी वास्तविकताके सन्दर्भमे 
प्रस्तुत करनेका अधिक सशक्त माध्यम रहा है | देश-कालकी 
गतिके अनुसार नयी कविताकी अनुभूति-शक्ति इसीलिए और 
भी उत्तरोत्तर विकसित हो रही है, क्योकि आजके यथार्थ 
जीवनके बाह्य ओर आन्तरिक सत्योके साथ वह अधिक 
भाव-ल्िग्ध ओर खपरिचित हो पाती है । छायावादकी 
भाँति इसमें वस्तुस्थितिसि पलायनकी प्रवृत्ति न होनेके नाते 
यह आजकी मानसिक स्थितिकों अधिक प्रतिविम्बित करती 
है । ठीक उसी प्रकार प्रगतिवादके मतपग्रधान काव्यकी हीन 
और संकीर्ण मनोवृत्तिसे पृथक वह यथा«की गतिशीलताको 
अंगीकार करके दिग्भ्रमित नहीं होती। यही कारण है कि 
वह अपनी विधिताके बावजूद विकास पा रही हे । 

वर्तमान स्थितिमें नयी कविताके प्रति जो आरोप 
लगाया जाता है, उसमें यह कहा जाता हे कि यह मात्र 
वैयक्तिक ओर एकांगी मतवादी कविता है, जिसमे 
साहित्यिक मर्यादाओका ओर परम्पराओंका उल्लंघन करके 
केवल व्यक्तिगत सीमाओंकों ही स्वीकार किया जाता है । 
नयी कविताके विरोथमें प्रस्तुत की गयी इन आलोचनाओं- 
का उत्तर स्वयं आजकी नयी कविताके भावनश्वेत्रका विस्तृत 
रूप हे, जो एक साथ और एक गतिसे विभिन्न माब-स्तरोपर 
अभिव्यक्ति पा रहा है। नयी कविता आज जिस मोड्पर 
है, उससे यह आशा की जाती है कि वह शीघ्र ही उन 
प्रतिमानो और आधारोंकी विकसित करनेमे समर्थ होगी, 
जिससे उसके बिखरे हुए स्वर और अनुभूतियों एकत्र 
होकर उसके मूल्यों और मानव-आख्ाओको प्रतिष्ठित 
करनेमें समर्थ होगी । नयी कविताका विश्वास किसी 
मतबवादकी अपेक्षा मानव-सन्दर्भमें उस व्यक्तिकी जागरूकता- 
में हे, जो अभीतक उपेक्षित अथवा बंचित रहनेके कारण 
अपनी किसी भी अनुभूतिवो व्यक्त करनेमे असमर्थ था । 
“लयी कविताकी मुख्य प्रवृत्तियों पॉच प्रकारोंमें विभाजित 
की जा सकती है । पहली प्रवृत्ति यथार्थवादी अहंवादकी 
हे, जिसमें यथार्थकी स्वीकृतिके साथ-साथ कवि अपने 
अस्तित्वको उस यथाथका अंश मानकर उसके प्रति जागरूक 
अभिव्यक्तियाँ देता है। दूसरी प्रवृत्ति व्यक्ति-अभिव्यक्तिकी 

स्वच्छन्द प्रवृत्ति हे, जिसमें अत्मानुभूतिकी समस्त संवेदना- 
को बिना किसी आग्रहके रखनेकी चेष्टा की जाती हे । 
तीसरी प्रवृत्ति आधुनिक यथाथंसे द्रवित व्यंग्यात्मक दृश्टिकी 
है, जिसमें वर्तमान कठ्ठताओं और विषमताओंके प्रति 
कविकोी व्यंग्यपूर्ण भावनाएं व्यक्त हुई है | चोथी प्रद्वत्ति ऐसे 
कवियोंकी हे, जिनमें रस और रोमांचके साथ-साथ 
आधुनिकता और समसामयिकताका अतिनिधित्व सम्पूर्ण 
रूपमें व्यक्त हुआ हे | पॉचवी प्रवृत्ति उस चिंत्रमयता और 
अनुशासित शिव्पकी भी है, जो आधुनिकताके सन्दर्भमे 
होते हुए भी समस्त यथा्ंकी केवल बिम्बात्मक रूपमे ग्रहण 
करता है। यथार्थवादी अहंवादके कवियोमे 'अजशैय, गजानन 
मुक्तिबोध, कुँवर नारायण, सर्वेश्वरदयाल सक्सेना इत्यादि- 
की रचनाएँ आतो है| व्यक्ति-अभिव्यक्तिकी प्रवृत्ति प्रभाकर 
माचवे और मदन वात्स्यायनमे हे, रस रोमांच और 
यथार्थका संकेतरूप गिरिआाकुमार माथुर, नेमिचन्द्र जेन 
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ओर धर्मवीर भारतीमें है । आधुनिक यथार्थते द्रवित 


व्यंग्यात्मक प्रवृत्तिके अन्तर्गत रूष्ष्मीकान्त वर्मा, सर्वेश्वर- 
दयारू सक्सेना, भवानीग्रसाद मिश्र और विजयदेवनारायण 
साहीकी रचनाएँ आती है । चित्रमयता ओर अनुशासित 
शिल्पके अन्तर्गत जगदीश शुप्त, केदारनाथ सिंह और 
शमशरेरवहादुर सिंहकी रचनाएँ प्रस्तुत होती हे । 

“आज जिस स्थितिमें नयो कविताकी नवीनतम प्रवृत्तियाँ 
विकसित हो रही है, उसमे यह स्पष्ट लक्षित होता है कि 
आजका नया काव्य-बोध एवं उसके सन्दर्भमे विकसित नयी 
काव्य-शैली, दोनोंका ही आग्रह विशिष्टताकों स्थापित 
करना चाहता है । वह सामान्य अनुभूतियोंकी वास्तविकता- 
से ओतओ्रोत होते हुए उस व्यापक मानवताके प्रति 
आस्थावान्‌ है, जो समूह-मानव और समूह-चेतनांके 
आतंकमे आजतक केवल अपनी लूघुताका अनुभव करती 
रही है, किन्तु उस लघुताको अर्थ देने ओद उसकी सत्ताको 
सीकार करनेमे जिसे भय और संकोच, दोनों ही मालूम 
होता था। इसीलिए नयी कविताकी मूल अनुभूति भी 
बौद्धिक और विवेकमय है (दे० प्रयोगवाद), 'प्रयोगयुग”) 

सहायक अन्थ--नयी कविता १, २, ३; नयी 
कविताके गप्रतिमान : रूध््मीकान्त वर्मा : हिन्दी नवलेखन : 
रामस्वरूप चतुर्वेदी ।] -ल० कां० व० 
नरंगफल, नरंगफुछ-पुत्र॒जन्मके अवसरपर छठीके 
दिन गाया जानेवाला एक कथा-प्रधान गीत; जच्चाके विभिन्न 
गीतोंमेंसे एक; इसमें पति अपनी गभिणी स्लीकी दोहद- 
कामना की पूर्तिके लिए यथाशक्ति प्रयत्ञ करता है और 
सफल होता है; ब्रजलोकमें प्रचलित है । --र० आ० 
नत॑नक्‌--उपरूपकका एक भेद विशेष । इसका सर्वप्रथम 
उल्लेख मावप्रकाशन (शारदातनय)म हुआ है । उसके 
अनुसार जब कोई नतेकी लयसे युक्त लल्तिपदाथोमिनय 
फरती है, तब नतंनक होता हे। 'नाव्यदरपंण'में भी इसकी 
लक्षणकी पुनरावृत्ति हुई है। उसमें इस नर्तंनककों तीन 
प्रकारका बताया गया है--लास्य, शम्या तथा दलित । 
रम्या किननरविषयक लास्य नृत्य है। इलित श्ंगार एवं 
वीरससमे युक्त होना चाहिए तथा लास्थमें मात्र शंगार रस 
ही रहता है । इसमे गर्भ तथा विमर्श सन्धियोँ, मागधी 
तथा शौरसेनी भाषा, उत्तम तथा अधम नायक एवं भारती 
तथा आरभयदी वृत्तिका प्रयोग होना चाहिए । उदा० 

“नृसिंह विजय । न्यो० प्र० सि० 
नर्ससचिव (नायक) -नायकके सहायकोंका विभाजन 

अग्निपुराण, काव्यालुकारंं तथा खुंगारतिलुकसे प्रायः 

बराबर मिलता रहा है। नर्मका अर्थ हे आनन्दोस्लास, 
रतिविलास तथा हास । नायकके ये सहायक शंगार रसके 
प्रसंग आते है । इनको नायकके सहायक अथवा हीनपातन्र 
भी कहा गया है। शारदातनयने कामसचिव और वागूमट 
हित्तीयने अनु चर माना हे तथा अनुचरके अन्तर्गत नमे- 
सचिवकी एक भेद स्वीकार किया है। हिन्दीमें सर्वप्रथम 
सुन्दर तथा तोषने इनका उल्लेख किया है । प्रधान 
आचार्योरमें देव और पद्माकरने इस विभाजनको प्रस्तुत 
किया है । पीठसदे-प्रचलित विभाजनका प्रथम भेद | 
भानुदत्तके अनुसार-खस्त्रीकोीं प्रसन्न करनेवाला सखा पीठ- 


नरंगफल, नरंगफुल- नवजागरण 


मर्द कहलाता है 'कुपितस््रीप्रसादकः, अर्थात्‌ कुपित 
(२० सं०, पृ० १८७) । पझ्माकरके अनुसार 'मोचे मान 
तियानको' पीठमर्द होता है। देव इसका चित्रण करते 
है--'सोर करे सब ओर अलीगन कोप कडोर हिये अजहूँ 
है। देखो जू बूझि मने अपने हूँ को ऐसो समो सपने हूँ 
कहूँ है” (भा० वि० : नायक०) । विद--प्रचलित विभा- 
जनका दूसरा मेंद है। भानुद्त्तके अनुसार--कामतन्त्र- 
कलाकोविदः, अथोत्‌ कामशाखकी कलाओंमे निपुण विट 
कहलाता है. (र० भं०, ए० १८६) | देवके अनुसार-- 
“वचन चातुरीकों रचे जाने सकल कलानि” ओर पद्माकर- 
ने साथ ही उसे ुहुने मिलावैमे चतुर भी कहा हे 
(जगद्वि०, २ : ८) । प्माकर सखाकी चतुराईकों इस प्रकार 
व्यक्त करते है--“कोकिल-कीकिक केसी कुह-कुह कोमल 
कोककी कारिका भाखी | रुसि रही बृजवालाके सामुहे 
आइ रसालकी मंजरी राखी” (वही : वही 5) | विदूषक- 
प्रचलित विभाजनका एक भेद । भानुदत्तने इसे 'अंगादि- 
वेक्नत्ये्हास्थकारी), अर्थात्‌ अंगादिकी विक्षत करके दास्यकी 
सृष्टि करनेवाला सखा कहा हे (२० सं०, पृ० १८८) | 
देवने इसे “अंग भेष भापषानुकारों करे अन्यथा भाई? कहा 
है, पर पद्माकरके अनुसार--*स्वॉग ठानि ठाने जु कछु 
हॉँसी वचन विनोद” करनेवाला विदूषक है । देवका 
विदूषक नायिकाकी हँसी करता हे--'मेरो कल्यो किन 
मानती मानिन आपुहद्िते उतकी उनिरोगी। भौनके भीतर 
हीं श्रम भोरी लो बौरी छों नेक मे दोरी फिसेगी” । 
चेटक--सर्वप्रथम भोजने अपने विभाजनमे इस भेदकों 
जोड़ा है। भानुदत्तके अनुसार--सन्धानचतुरश्चेटकः', 
अथौत्‌ नायक नायिकाको मिलतनेमें जो चतुर है, वह चेटक 
कहलाता है (र० मं०, प्र० १८७) | पप्माकरने भी यही 
स्वीकार किया है दुहुन मिलावमे चतुराँ। उद्ा०-- 
“उतन ग्वालि तू कित चली ये उनये घनघोर । हो लखि 
आयो तब घरे पेठत कारों चोर” (पद्माकर : जगद्वि०, 
२:१२) | 


नवजागरण- १४ वी शतीके आते-आते यूरोपमें प्राचीन 


रोमीय साम्राज्यके ध्वंश्से उत्पन्न अव्यवस्था और गड़बडी 
शान्‍्त हो चुकी थी | आक्रमणकारी त्यूतन जातियों पुरानी 
लातीनी जातियों द्वारा सुसंस्कृत, स्वपर्म(इसाई धर्म) मे, 
दीक्षित और आत्मसात्‌ कर ली गयी थी। उस समय 
यूरोपीय संस्कृतिमें एक नये जीवनका संचार हुआ था, 
जिसका वेग लगभग १६वीं शत्तीतक बना रहा | यह युग, 
मोटे तौरपर, दो सौ वर्षों (१३५०-१५५० ई०)का माना 
जाता है । इस युगमें नये-नये अन्वेषण और आविष्कार 
हुए, धर्म ओर दरशनका नया संस्करण किया गया, करा 
और विज्ञानकी नयी साधनाका समारम्भ हुआ, राजनीति 
और सझमाजव्यवस्थामे मोलिक क्रान्तिका सत्रपात हुआ । 
परिचसी यूरोप--विशेषतया इटली, नेदरलेण्ड्स, स्पेन, 
फ्रान्स, जमैनी ओर इंग्लैण्ड--एक नयी सांस्कृतिक चेतनासे 
अनुप्राणित हुआ, जिसका प्रथम उनन्‍मेष इटलीमें देखनेकों 
मिलता है। इस प्रकार यूरोपका एक प्रकारसे नया जन्म 
हुआ ओर इसी कारण उस युगको 'नवजन्म' या 'पुनर्जन्म- 
के पर्यायमूत “नवजागरण' या पुनर्जागरण' (रेनेसा)का 


नवधा भक्ति-नंत्रसानवधाद 


अभिधान प्रदान किया गया है। 'नवजागरण'की कव्पनाके 
प्रचारका श्रेय इटलीके नयजागरणके प्रथम इतिहासकार 
बर्वहाटकी है, यद्यपि रिनेसाँ” (नवजागरण) शब्दका प्रयोग 
सर्वप्रथम प्रसिद्ध फ्रान्सीसी इतिहास-दाशनिक मिशेसेटने 
१९वीं शतीके पूर्वीर्धमें किया था । 

“नवजागरण” शब्द यूरोपके मध्ययुग ओर आधुनिक 
युगके बीचकी संक्रान्तिकी अवस्थाका वाचक है | नवजागरण 
युग क्छासिकी (यूनानी-रोमीय) विद्याके पुनरुद्धार और 
प्रत्यावर्तन (रिवाइवल)का युग था । किन्तु पुनरुद्धार अथवा 
प्रत्यावतंनमात्रकों नवजागरण' समझ लेना भूल होगी। 
यह प्रत्यावर्तन वस्तुतः उस विशाल सर्जन-शक्तिका अभि- 
व्यक्तिविशेषमात्र था; जों उस समय पश्चिम यूरोपको 
नवनवोन्मेष शा ली कर रही थी। नवजागरण-कालमें साम्राज्य- 
क। अस्त और आधुनिक राष्ट्रीय राज्यकी परम्पराका उदय, 
सामन्तशाहीका हास और पूँजीवाद तथा उसके परिणाम- 
सख्॒रूप एक नये अवकाशभोगी वर्गका उदय एवं भाषाओंका 
विकास देखनेकी मिलता है । उस्त समय विज्ञानके प्रथम 
चरणके भी दर्शन हुए थे। विज्ञानके उदयके फलस्वरूप 
कागज, कुतुबनुमा और मुद्रणकाका आविष्कार हुआ। 
समुद्रपारीण महाद्वीपोंकी खोज तथा मूकेन्द्रक (बतलीमूसी) 
ज्योतिषका पतन ओर सूर्यकेद्क (कोपरनिकी) ज्योतिषकी 
प्रतिष्ठा हुई । सुख-शान्ति और भौतिक सम्ृद्धिका बाहुल्य 
हुआ तथा अशान्ति और कठोर जीवनका अन्त । इन तथ्यो- 
से स्पष्ट हो जाता है कि नवजागरणकों क्लछासिकी ,विद्याके 
प्रद्यावतेनसे समीक्षत नहीं किया जा सकता । 

नवजागरण-चुगमे पश्चिमी यूरोप मध्ययुगीनताके वन्धनो- 
से मुक्त हो थ्यक्तित्व-चेतना विकसित करने लग गया था। 
व्यक्तिसखातन्व्य (दि०)की प्रतिष्ठा हुई और चचका प्रभाव 
घटा । मनुष्यकी दृष्टि, जो मध्य युगमे सदा परलोकपर 
टिकी रहती थी, अब इस छोकका संचरण करने छगी। पर- 
लोकके ऊपर इहलेककी प्रतिष्ठा हुई | ऐहिक मूल्योका मान 
बढ़ा । मनुष्य ईश्वरकी उपेक्षा कर अपनेकी समझनेमे दत्त- 
चित्त हुआ--वह अपनेमें लोट आया । धर्मकी अपेक्षा दर्शन- 
का महत्त्व बढ़ा। धर्मनिरपेक्ष मानववादका पथ प्रशस्त 
हुआ । एक प्रकारसे ईसाई जीवन-प्रणाली एवं जीवन-दर्शन- 
का ही विघटन हो गया और उसका खान यूनानी-रोनीय 
जीवन-प्रणाली तथा जीवन-दर्शनसे उत्प्राणित नयी चेतनाने 
ले लिया | संतका स्थान दाशनिकने लिया । संन्यासियोंके 
स्थानपर ऐसे बुद्धिजीवियोंका पदापण हुआ, जो स्वभाव 
अथवा मनकी वशमें करनेके बदले उसके विकास एवं 
परिणतिमें आस्था रखते थे | नवजागरण-युग वस्तुतः 
संन्यासवादके प्रति उपभोगवादके विद्रोहका युग था । 

यूरोपकी इस सांस्कृतिक महाक्रान्तिका एक बडा कारण 
है यूनानी-रोमीय जीवनद्ृष्टि एवं जीवन-मानोंका प्रत्या- 
वर्तन । यूनानी-रोमीय साहित्य, दशन और कछाने यूरोप- 
की मध्ययुगीन कूपमण्डूकता भंग कर उसमें नये मूल्योंकी 
वासना उत्पन्न कर दी । यूनानी संस्कृतिकी उदारता, इह- 
लोक-केन्द्रकता (सेक्यूलैरियी) और धर्म, ईश्वर आदिके 
सम्बन्धर्म अनाग्रह प्रसिद्ध है। पश्चिमी यूरोपपर इन 
प्रवृत्तियोंका प्रभाव पड़े बिना नही रह सका । 


९० ते 


यूरोपमें यूनानकी बोद्धिक-वैज्ञानिक जीवन-इृष्टिका प्रचार- 
प्रसार अरब विचारकोंके हाथों सम्पन्न हुआ था। यूनानी 
साहित्यकी नष्ट होनेसे बचाने तथा उसका मलीभॉति 
अध्ययन-अध्यापन करते हुए उसे पश्चिमी यूरोप तक 
पहुँचानेका यश अरबोंको ही प्राप्त है। अतः नवजागरण- 
संश्क सांस्क्षतिक आन्दोलनमे अरबोका महत्त्वपूर्ण योग 
रहा हे । 

भारतमे गुप्तयुगकी हम नवजागरण-युग कह सकते है । 
इसके अतिरिक्त अभी एक नवजागरणका श्रीगणेश प्रायः 
अंग्रेजी सभ्यताके सम्पकंके फलस्वरूप १८४७ ई०के 
आन्दोलनके बाद, अपेक्षाकृत छोटे-पेमानेपर, प्रारम्भ हुआ 
था । ब्रह्मगसमाज, प्रायना-समाज, आरय-समाज, कांग्रेस- 
आन्दोलन, थियोसाफिकल सोसायटी जेसे विविध आन्दोलन 
तथा विवेकानन्द, टेगोर, गांधी, राधाकृषष्णन्‌ , अरविन्द, 
मानवेनद्धनाथ राय जेसे विचारक इस नवजागरण-कालके 
मुख्य वरदान है । “जहू० ना० 


नवधा भक्ति-नव प्रकारकी भक्ति | विष्णु-मक्तिके नव प्रकार 


माने जाते है | श्रीमद्धागवत'मे इनका वर्णन है--भअवणं 
वीतेनं विष्णो: स्मरण पादसेवनम्‌ | अर्चन वंदनं दास्यं सख्य- 
मात्मनिवेदनम्‌” (७:५७: २३) | वेदोंमें भी नवधा भक्तिके 
आंशिक संकेत मिलते है (ऋग्वेद, १: १०६: २, १: 
१ण४ ४: १, १: १०७०७ ; ४४, १: १५४ :४)।  बुह- 
दारण्यकमें अवण, मनन, निदिध्यास ओर साक्षात्कारका 
उलेख है | प्रतीत होता हे कि भक्तिके इन चार प्रकारोंका 
ही, जिन्हें आत्मा सम्बन्धी चार प्रतिपत्तियों कहा गया 
है, भागवतकारने नव प्रकारोंमें विस्तार कर दिया है । 
गीता'में भी नवधा भक्तिका उल्छेख है द्वेए--अ० ३ : 
३०, अ० ४ : २४, २४, अ० ९ ; ३१४, १४, आअ० १३ : 
२७, आअ० ११ : ३९, ४०, ४१, अ० १८: ७३) । 
अध्यात्म रामायण'में नवधा भक्तिका स्वरूप भागवतसे 
किंचित्‌ प्थक है । उसके अनुस्तार भक्तिके नव साधन ये 
हे--सतसंग, भगवत्कथालाप, गीतादि वाक्योंकी व्याख्या, 
भगवत्वाक्योकी व्याख्या, गुरुकी निष्कपट सेवा, पवित्र 
खभाव, मंत्रोपासना, भक्तोंके प्रति श्रद्धाका भाव एवं वैराश्य 
तथा तत्व विचार (अध्या० रा०, अरण्य कांड, सर्ग १०, 
इलोक २२-२७) । वेष्णवभक्त कवियोंकी रचनाओमे नवधा 
भक्ति परक पद प्रचुर संख्यामें मिलतेहे | --वि० मो० श० 


नवभसानववाद-पश्चिमी जगतमे मध्यकालकी समाप्ति करने- 


में जिन विचारधाराओंने विशेष योग दिया, उनमेसे सानव- 
बाद एक प्रमुख विचारधारा है। मध्यकालमे धार्मिक घटा- 
टोपके कारण समस्त मूल्यों और प्रतिमानोंका स्रोत किसी-न- 
किसी दिव्य सत्ताकों माना जाता था और मनुष्यको 
आरम्भसे ही उप्त दिव्य प्रतिमानसे नीचे गिरा हुआ प्राणी 
माना जाता था। मानववादियोंने इस मान्यताका तिरस्कार 
किया । उन्होने यह घोषित किया कि सम्पूर्णतम मनुष्य ही 
मनुष्यका प्रतिमान है। इसके छिए मानववादियोंने एक 
ओर मानवोपरि दिव्य सत्ताका निषेध किया और दूसरी 
ओर अमानवीय यान्त्रिकताका | मानवववादी यह मानते है 
कि मनुष्यमें जो पाशविक है और जो दिव्य है, उन दोनोंके 
मध्यमे कुछ ऐसा है, जो पूर्णतः मानवीय है और उस्तीको 


७०७ 


नवयौबना-नवोढा (नायिका) 





नेतिकता, कला, सोन्दरयवीध तथा अन्य आचार-विचारका 
प्रतिमान मानना चाहिये। कालान्तरमें सानववादके 
अन्तर्गत बहुतसे विचार और बहुत प्रकारकी प्रवृत्तियोँ समा- 
हित होती गयी, जिनमेसे बहुत-सी तो परस्पर विरोधी भी 
थी और कभी-कभी मानवताकी ऐसी व्याख्याएँ उपस्थित 
करती थी, जो एक दूसरेसे परथक्‌ थी । 
पिछली अर्थ शताब्दीमे कई ऐसी वचारधाराओँकां उदय 

हुआ, जो नवमानववादकी अपना आधारभूत सिद्धान्त 
मानती रही है । इन विचारधाराओमे मानवताकी एक स्थिर 
और सदा एक-सा रहनेवाला तत्व न मानकर चिरन्तन 
विकासशील तत्त्व माना जाता है और उसी सिद्धान्तके 
अनुसार वतंमान मनुष्यकी विकासकी एक कडी सानकर 
भावी मनुष्यक्रों इस यात्राकी आगामी कडी माना जाता है 
और उसके विकासमें सहायक होनेवाले आचार-विचारकों 
ही वर्तमान मलुष्यके लिए आदर के रूपमें स्वीकार किया 
जाता हे । उदाहरणके लिए, अरविन्द यह मानते हैं कि 
जैसे निरन्तर विकासकी खंखला हमे पशुतासे मनुष्यताकी 
स्थितिमे लायी है, वेसे ही वह हमें इसके आगे भी छे जायगी 
और आगामी मनुष्यमें वे कतिपय आन्तरिक शक्तियोंका 
विक्रास अनुमानित करते हैं । अरविन्द हारा निर्दिष्ट नव- 
मानववाद और रोमन कैथोलिकों द्वारा निर्दिष्ट नवमानव- 
वाद मूलतः आस्तिक है और मनुष्यके अन्दर दिव्यके 
क्रमिक साश्षात्कारमें विश्वास करता है, किन्तु नास्तिक 
माक्सवाद भी नवमानववादकी ग्रवृत्तियोंकी स्वीकार करता 
है | उसका विश्वास है कि वर्गविभाजित होनेके कारण 
वर्तमान मनुष्यमे मनुष्यताके गुणोका पूर्ण विकास नही हो 
प्राया या हुआ भी है तो वह कुण्ठित या एकांगी हुआ है । 
आगामी वर्गहीन समाज-व्यवस्थामे मनुष्यके अप्तरिक 
शु्णोका सम्पूर्ण विकास होगा। मार्क्सवादी मनुष्यके समस्त 
आन्तरिक विकासका केन्द्र-विग्दु 'सामाजिकता' दानते हैं । 
यद्यपि अराजकतावादी विचारक भी नवमानववादकीो 
कल्पना करते हुए व्यवस्थासे निरपेक्ष पूर्ण व्यक्तिकों स्थापित 
करना चाहते है । इस प्रकार बहुधा परस्पर विरोधी बृत्तिके 
विचारक भी इसी एक वर्ग्मे आ जाते है । ध्यानसे देखने पर 
शात होता है कि आगामी मानववी कल्पना कर और उसके 
सम्मुख वर्तमान मानवकी महत््वहीन बताकर या व्यक्ति- 
मानवकोी समाज-मानव या दिव्य-मानवके सम्मुख गौण 
सिद्ध कर बहुधा ये विचारक मानववादकी मूल धारणासे 
काफी दर हट जाते है । “>-ध० वी० भा[० 

नवयोवना-दे० 'अज्ञात-यौवना” । 

नवलरअनंगा-दे ० 'नवोदा” । 

नवलेखन-नयी कविता (दे०)के केन्द्रीय रूपसे आरम्भ हो- 
कर १९००के आघश्-पाससे समूचे साहित्यमें विंकसित और 
विस्तृत हो जानेवाले आधुनिक हिन्दी साहित्यके समग्र नये 
परिदृवयकी नवलेखन नामसे अभिहित किया जाने लगा 
है। नामकरणके पीछे अंग्रेजी अभिषान न्यू राइटिंग' 
स्पष्टटः देखा जा सकता हे। अज्येय'के कृतित्वसे इस 
साहित्यिक आन्दोलनकी प्रथमतः प्रतिष्ठा मिलती है और 
फिर 'सप्तकों के माध्यमसे आगे विकास होता है । 'प्रतीक', 
“नये पतते', “नयी कविता', 'निकर्षा आदि पत्रोंसे इस 

श्६-क 


कलात्मक और वेचारिक आन्दोलनकी व्यापकता मिलती 
है। संप्रति सभी गतिशील युवा लेखकोंका इृतित्व नवरेखन- 
के अन्तर्गत आता है । 

नवलेखनकी मूल वृत्ति हे कलाकार द्वारा आधुनिक दृष्टि 
विकसित करनेकी चेश्ा । आधुनिक भावन्‍वोध अथवा 
आधुनिकता (दे०)के अन्तर्गत कृतिकारकोी उत्तरीत्तर बढ़ती 
हुई स्वचेतनत और बोडिक तट्खता मुख्य रूपसे आती 
है। मूल्योपर आधारित प्रजातांत्रिक युगके अनुकूछ नव- 
लेखन मानवीय नियतिके प्रति अधिकाधिक चितनशोल 
है। वतेमानसे संसक्त रहने पर भी उसकी दृष्टि भविष्यो- 
न्मुखी हे | 

रिल्पकों दृष्टिसे नवडेखनका ऋइतित्व उत्तरोत्तर सूक्ष्म 
उपकरणोको अपनाता जा रहा है| वास्तविकताकी समझने- 
के लिए वह घटनाओका आश्रय न लेकर उनके मानवीय 
व्यक्तित्व पर पड़े संघातकी समझना चाहता है। इस 
सूक्ष्मताके कारण नयी कला-कइृतियोंका संग्रेषण पहलेसे 
अधिक आकुल और प्रशिक्षित पाठककी मॉग करता है । 
और यद्दट भी सही हे कि साहित्यके कुछ हल्के-फुल्के 
माध्यमों (सिनेमा, रेडियो, टेलिविजन, नयी व्यावश्लायिक 
कहानी) के विकसित हो जाने पर उसका मूल, केन्द्रीय रूप 
पहलेकी अपेक्षा अब रससिक्त कम ओर बौद्धिक अधिक हो 
गया है । 

(सहायक ग्रन्थ--हिन्दी नवलेखन 
चतुर्वेदी ।] 


रामस्वरूप 
आआलइ १0 सरल 0 7जू 0 


नववधू-दे० 'अज्ञात-यौवना' । 
नवोढा (नायिका)-इसका शब्दार्थ है नव विवाहिता 


स्री। सर्वप्रथम भानुदत्तने इसकी सुग्धाके स्वतन्न्न भेदके 
रूपमे स्वीकार किया है ओर इनके अनुसरणपर हिन्दीमें 
मतिराम, दास तथा पश्माकर आदिने | बेनी प्रवीन, भानु 
तथा मीतलर आदिने इसे शातयोवत्ताका भेद माना है। 
विशेषके लिए दे०--नायिका-भेद! । भानुदततने इसे 
“लज्जाभयपराधीनरतिः कहा है ओर मतिराम भी स्वीकार 
करते है कि भयलाजजुत रति न चहे! | प्माकर भी 'डर' 
तथा लाज'को रति न चाहनेका कारण मानते है, अतएव्‌ 
इस नवविवाहिता लज्जाशीला तथा भयाकुलाको शातयौवना- 
के अन्तरगत्त खोकार किया जा सकता है | रहीमने नवोढाके 
उछ्ास और उसकी आकांक्षामे लज्जा तथा आशंका व्यक्त 
की है--“पहिरति चूनि चुनरिया भूषन भाव । नैनन देति 
कजरवा फूलनि चाव” (बरवे० : ५) । मतिरामने नवोढा- 
की लज्जाका सुन्दर चित्र प्रस्तुत किया है--“बात कही न 
गयी सु रही गहि हाथ दुहूँ सों सहेलीको अंचल” (रस- 
राज, २७) । पद्माकरने इस चित्रमें भय व्यक्त किया है-- 
“जौकि चकी चमदवी चितमे है रही चंचल अंचल वारी” 
(जगद्धिण, भा० १:१९) । रीतिकालीन काव्यमें इस 
नायिकाके माध्यमसे नवविवाहिता स््ीके ऊब्जा, भय तथा 
आतुरता आदि मनोभावोंकों अंकित किया गया है । 

केशव और देवकी नवकछूअनंगा एक सीमातक नवोढाके 
समान हे, पर इस नायिकामें भय तथा लज्जाकी इतनी 
कीमछ भावस्थिति नहीं है । केशवके अनुसार--' खेले बोले 
बाल विधि हेंसे भ्रसे सबिछास' (२० प्रि०, १:२२) । 


मब्य आदशंवाद-मोटक 


श्सो मायिकाकी अपेक्षाकुत अधिक विकसित स्थिति 
है--'न्ेकु जिते चितवे क्ित दे तित मैन मनो दिन 
ढेववीी ठाढ्यों” (भा० वि०: सायिका०) । देवके 
उदाहरणमे केशवमे अधिक नवोढाकी रूब्जाशीरूता हे, पर 
फिर भी भयाकुरताओे स्थानपर सुग्धाका सामान्य भाव 
व्यक्त हुआ है । “8० 
नव्य आदर्शवाद-नव्य आदश्याद नामसे प्रचलि 
आन्दोलन आधुनिक आदर्शवादी दरनमे नवीनतम विकास 
है और सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण तथा मौलिक माना जाता 
है । यह नव्य आदर्शवाद इसलिए कहलाता है कियह जिस 
आदर्शवादका प्रतिपादन करता है, वह हीगेल और उसके 
अनुयायियों द्वारा प्रतिपांहित आदशवादसे भिन्न एक नयी 
विचारधारा है । नव्य हीगेलवाद विचारकी चरम तत्त्वकी 
परम सम्पूर्णता मानता है और व्यक्तिगत अनुभवकों उसकी 
तत्वरचनामे उस विचारात्मक सत्तामे केवरू भाग लेता 
हुआ मानता है, जो उसके भीतर व्याप्त होकर काम करती 
है और उसे (व्यक्तिगत अनुभव) सार्थक और बुद्धिमाह्न 
बनाती है । नव्य आदशंवादवा नव्य हीगेलवादसे यहीपर 
मतभेद है | नव्य आदर्शवाद व्यक्तिगत अनुभवको क्रिया- 
शील, तत्वके निर्माता ओर ज्ञाता विषयी (8००॥००५४)के 
एक स्वतन्त्र व्यापारके रूपमें महत्त्व देता है, केवल विचार- 
की प्रतिक्ृतिरूपमे नहीं । उसका मुख्य तकी यह है कि होगेल 
ओर उसप्तके अनुयायियो द्वारा प्रतिपादित चरम तत्त्व स्थिर 
होनेके कारण परिवतंन ओर इतिहासका स्पष्टीकरण करनेमे 
असमर्थ है और विश्वका चरम संघटन एक ऐसी सम्पूर्णता 
है, जिसमे अब कोई परिवर्तन या विकास सम्भव नहीं, वह 
जो है, उससे अधिक नहीं हो सकता। नब्य आदर्शवांद 
इसका विरोधी है, उसके अनुसार वैयक्तिक विचार रच- 
नात्मक है, निष्क्रिय विश्व-विचारका प्रतिबिम्बमात्र नही । 
विश्वके विभिन्न:तत््वोका विकास जो कुछ प्रस्तुत स्थायी और 
अपरिवर्तनशील है, उसीका व्यक्तीकरण अथवा प्रस्फुटन 
(77780]077९77) नही माना जा सकता । दर्शन, परिवरतंन- 
शील चरम तत्त्वके दृष्टिकोणसे, वैयक्तिक अनुभव और चरम 
तत्त्के पारस्परिक सम्बन्धोंका इतिहास है। --प्री० अ० 
नांदी-यह पूर्वरंग (्वे०)का एक प्रकार हे। इससे देवता, 
ब्राह्मण तथा राजादिकोंकी आशीव॑चनसे संयुक्त स्तुति की 
जाती है, अतएव इसे नानन्‍दी कहते है । नानन्‍्दीका अर्थ है 
आनन्दित करनेवाला, इससे लोग आनन्दित होते हैं। इसमें 
शंख, चक्र, चन्द्र, चक्रवाक और कुमुदादिक मांगल्य 
वस्तुओंका वर्णन आवश्यक है | नान्‍्दी अष्टपदा अथवा 
द्वादशपदा होती है । 'अनर्धराघव' नाटकमें “निष्प्रत्यूह'''” 
अष्टपदा नान्‍्द्री हे। किन्तु 'साहित्यदर्पण'की '“विमला* 
टीकामें बतछाया गया है कि किसीके मतानुसार इसे 
नान्‍दी कह दिया गया है, वस्तुतः यह “नान्दी” नहीं है । 
यह पू्वरंगका रंगद्वार नामक अंग है, इसमें सर्वप्रथम 
वाचिक या आंगिक अभिनयकी अवतारणा की जाती है । 
सच पूछिये तो रंगद्वारके पूर्व ही जो मंगलार्थंक 
सामूहिक स्तुति को जाती है, वह नान्‍्दी कही जाती है । 
इसे नानदीपाठ या मंगलपाठके नामसे भी पुकारा जाता 
है । भारतेन्दु इरिश्चन्द्रके प्रायः सभी नाटकॉंमें नानदीपाठकी 
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योजना है। उदाहरणके लिए, प्रेम जोगिनी का नान्‍दी- 
पाठ' उद्धृत किया जाता है--भरित नेह नव न्तीर नित, 
बरसत सुरस अथोर। जयति अपूरब घन कोऊ रूखि 
नाचत मन मोर” (भ्ञा० ग्र० : ना० ग्र० स०, प्र० 
सं०, पृ० १२१) । -“ब० सिं० 

नांदीपाठइ-दे० 'नांदी' । 

नाग-नाग या नांग शब्दका व्यवहार सन्तोने नग्न, अर्थात्‌ 
नंगे रहनेवाले साधुओं के लिए भी किया है, पर अपने 
पारिभाषिक अर्थमें यह निरंजनका वाचक हे। बद्याण्डमें 
जो निरजन हे, पिण्डमें वही नाग है | --रा० सि० 

नागरीं-दे० दिवनागरी' । 

नागिन-मेरुदण्ड जहाँ पायु और उपस्थके मध्यमागमे जुडता 
है, वहाँ अग्निचक्र नामक एक त्रिकोण चक्र हे | इस अप्लि- 
चक्रमें स्थित स्वयंभू लिगको साढ़े तीन वलयोंमें रूपेटकर 
सपिणीकी मॉति कुण्डलिनी अवस्थित है। हृठयोगियों एवं 
सनन्‍्तोंमे यह नागिन, सॉपिन आदि नामोंसे बार-बार अमि- 
हितकी गयी है। मायाके लिए भी नागिन शब्दका बहुत 
अधिक प्रयोग सन्तोंने किया है । इनके मतसे बह्याण्डमें 
जो माया है, पिण्डमे वही कुण्डलिनी हे । अतः आद्याशक्ति, 
माया, ठगिनी, नागिन, झुजंगी आदि नाम इसी कुण्डलिनी- 
के ही है | प्रण० इसी नागिनकी पुकार है। मायाकी ही 
तरह ब्रह्माण्डमें जो निरंजन है वही पिण्डमे “नाग है। 
इसी 'नाग' (निरंजन) ओर नागिन (माया या कुण्डलिनी) ने 
यह सारा जगठ्मप॑च फैलाया है । निरंजनरूपी नागकी शक्ति 
होनेके कारण माया “नागिन! कहलाती है । --रा० सिं० 

नाज़ीवाद-यो तो फासिज्मके (द्े०)/ अनेक भेद-प्रमेद है, 
किन्तु उनमे नाजीवाद सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण है। 'नाजी' 
शब्द हिटलरके दल राष्ट्रीय समाजवादी जर्मन श्रमिक दल- 
के मूल जर्मन नामका संक्षेप है। नाजीवाद फासिज्मके 
समान व्यक्ति-खातन्त्र्य (दे०0, जनतन्त्र, वेयक्तिक अधिकार 
अन्तरराष्ट्रीय सहयोग ओर शान्ति आदिका प्रवरू विरोधी है 
और व्यक्ति-व्यक्ति ओर जाति-जातिकी अप्तमानता, “जिसकी 
लाठी उसकी भैसकी नीति और अधिनायकवाद (दे०)का 
प्रबल समर्थक । नाजीवाद ओर फासिज्ममें कोई मौलिक 
भेद नहीं । -““ह० ना० 

नाटक-पाणिनि नाव्यकी उत्पत्ति 'नट! धातुसे मानते है 
(पाणिनि, ४११२५) और रामचन्द्र ग्रुणचन्द्रने 'नाञ्य- 
दर्पण'में इसका उद्धव 'नाट' धातुसे माना है (ना० द० : 
गायकवाड ओरिएण्टक सीरीज, १० २८)। वेबर और 
मोनियर विलियम्सका मत हे कि नट धातु नृत्‌' 
धातुका प्राकृत रूप है । माकण्डका मत हे कि नृत' 
धातु बहुत प्राचीन है और 'नद'का प्रचलन अपेक्षाकृत कम 
पुराना है। किसी-किसीका मत है कि 'नद! और नृत 
दोनों पातुएँ ऋग्वेदकालसे प्रचलित है। दोनोंका प्रयोग 
खतन्त्र एवं निरपेक्ष रूपसे होता आया है । सायणने अपने 
भाष्यमें 'नद का अर्थ व्याप्नोति' किया है (४॥१०५॥२३) 
ओर 'नृत'का गात्र-विश्लेषण (१०।८।३) | ऐसा प्रतीत होता 
है कि वेदोत्तरकालमे दोनों घातुएँ समानार्थक होती गयी, 
किन्तु कालान्तरमे “नद घातुका अर्थ अधिक व्यापक बन 
गया और 'नृत'के अर्थ साथ-साथ अभिनयका अर्थ इससे 


०9 


>++क+ 


सिमठता चछा गया । 'सिद्धान्तकोमुदी के तिडन्त प्रकरणमें 
नाव्यकी व्युत्पति इस प्रकार है--नद्‌ चृती । इत्थमेवपू्व- 
मपि पठितम्‌। तत्रांगविश्वेपः । पूर्वपठितस्य नास्यमर्थः । 
यत्कारिष नट्व्यपदेशः ।” इससे यह निष्कर्ष निकला कि 
“न! घातुका अर्थ गान्नविक्षेपण एव अभिनय दोनों ही था। 
किन्तु काल'न्‍्तरमें नृत” धातुका प्रयोग गात्रविज्षेपणके 
अर्थमें होने लगा और “नट॒'का प्रयोग अभिनयके अर्थमे । 
दशरूपककारने नृत्त, नृत्य और नाव्यका अन्तर स्पष्ट 
किया है । नृत्त ताल-लयके आश्रित होता हे, नृत्य भावा- 
श्रित होता है, किन्तु नाव्य रसाश्रित होता दे । “अन्यद्धा- 
वाश्रय नृत्यम्‌, नृत्तं ताललयाश्रयम्‌ । अवस्थानुक्षतिनास्यम्‌, 
दशधैव रसाश्रयम” (द० रू० : प्र० प्र०, ९: ७) । इस 
प्रकार गम्भीरतासे विचार करनेपर नृत्त ओर नृत्य नाव्यकी 
ही दो प्रथम भूमिकाएँ प्रतीत होती है । 

रूपक और नाटक दोनों शब्द पर्यायवाची होते हुए भी 
सूक्ष्म अन्तरवाले प्रतीत होते है। नाद्यमे अवस्थाओंकी 
अनुक्ृृतिकी प्रधानता प्रदान दी जाती है, किन्तु रूपकमें 
अवस्थाओकी अनुकृृतिके साथ-साथ रूपका आरोप भी 
आवद्यक है, अर्थात्‌ अवस्थाकी अनुकृति और रूपानुकृतिका 
मिश्रित रूप रूपक कहलानेका अधिकारी बनता है । 

संस्कृत साहित्यमें नाटककी भी प्रधानतः काव्य ही 
माना गया है। दोनोंका मुख्य उद्देश्य आनन्द-प्राप्ति 
बताया जाता है। दोनोंका गौण उद्देश्य उपदेश एवं 
व्युत्पक्ति भी विधि-निषेषके रूपमे समान रौतिसे पाया 
जाता है, केवल उद्देश्यप्राप्तिके साथनमें भेद है--'सामा- 
न्येन उमयमपि च तत्‌ शाखवद विधविनिषेषविषयव्युत्पत्ति- 
फलम्‌ । केवल व्युत्पाधजनजाड्याजाड्यतारतम्यपेक्षया 
काव्यनाय्यशासत्ररूपीडयम्‌ उपायमात्रसेदः, न फलसेदः 
(व्य० यि०, अ० १:१० २०) | 

महिम भट्टका मत है कि अनुभाव-विभावादिके वर्णनते 
जब आनन्दोपलूब्धि होती हे तो रचना काव्य कहलाती है 
ओर जब गीतादिसे रंजित, नये द्वारा उसका प्रयोग 
दिखाया जाता है, तो वह नाटक बन जाता है--“अनुसा- 
बविभावनां वर्णना काव्यमुच्यते। तेषामेव प्रयोगस्तु नाथ्य 
गीताह्रिंजितम (ब्य० वि०, अ० १: पृ० २०) । 

सागरनन्दी तामक आचार्यने त्रेलेक्यके स्थानपर 
केवल इसी लोकके सुख-दुःखपर बरू दिया है। उनका 
कथन हे कि इसी लोकके सुख-दुःखमते उत्पन्न अवस्थाके 
अभिनयका नाम नाव्य हे--/अवस्था या तु लछोकस्य 
सुख-दुःखसमुझूवा । तस्वथास्त्वभिनयः प्राज्षः नाव्यमित्य- 
मिधीयते” । सागरनन्दीको यह व्याख्या भरतमुनिके एक 
दूसरे छोकपर आधारित प्रतीत होती है। भरतमुनि कहते 
है--“यो5यं खभावों लोकस्य सुखदुःखसमन्वितः । सोडझ्ञा- 
यमिनयोपेतो नाव्यमित्यभिधीयते । भरतमुनिके मतकी 
विस्तृत व्याख्या करते हुए आचाय अभिनव गुप्त कहते हैं 
-- प्रत्यक्षकस्पानुव्यवसायविषयों लोकप्रसिद्धः सत्यासत्या 
दिविलक्षणत्वात्‌ यच्छब्दवाच्यों छोकस्य सर्वस्य साधारणतया 
खत्तेन भाव्यमानश्रव्येमाणो5थॉनाव्यूम/, अथौत्‌ नाटक 
बह दृश्य काठय हे, जो प्रत्यक्ष, कवपना एव अध्यवस्तायका 
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करके सर्वसाधारणओ आनन्दोपलब्धि कराता हे । 

भरतमुनि नाटकों कथावस्तुके विषयमे अपना संत 
स्पष्ट करते हुए कहते है कि देवता, मनुष्य, राजा एवं 
महात्माओंके पूर्वदृत्तरों अनुकृतिकों नाटक कहते है-- 
“देवतानां मनुष्याणां राशां लोकमहात्मनाम्‌ | पू््वृत्तानु- 
चरितं नाटक॑ नाम तद्भधवेत्‌” आचारयोने इस लक्षणपर 
यह शंका उठायी कि प्रख्यात राजा अथवा ऋषिका कृत्त 
लेकर ही नाटकको रचना होती हे, तो प्रवोधचन्द्रोदय 
आदि उन नाटकोको, जिनमे गुण-दोष, श्रद्धा-मोह, विरक्ति, 
काम-पर्म, विद्या-अविया, चेतन्य आदि पदार्थ पात्र बनकर 
आते है, नाउ्फकी संज्ञा किस प्रकार दी जा सकती है £ 

आचार्योंने श्त शंकाका समाधान करते हुए नाटकोंका 
एक और विभाग गौण नाटक नामने किया है। उन्होंने 
अव्वघोषक्ृत 'राजपुत्री', जिसमें बौद्ध धर्मके सिद्धान्तोको 
पात्र बनाकर वुद्धका शुणगान किया गया है तथा जयन्त- 
कृत “आगमडम्बरको जिसमे बौद्धक्षषणक, कापालिक, 
नीलाम्बर, चार्वाक, मीमांसक एवं तार्किक आचार्य पात्ररूप- 
में उपस्थित होकर अपने-अपने मत एवं आचारकी प्रशंसा 
करते हेँ, गोण नाटककी कोटिमे रखा है | इसी प्रकार 'मोह- 
पराजय), 'संकल्पसूयोंदय, पूर्णपुरुषार्थन्द्रोदय, चैतन्य- 
चन्द्रोदय! आदिको भी गौण नाटक माना हे । 

सुबन्धुने नाटकका पॉच प्रकारने लक्षण किया है और 
प्रत्येक लक्षणके साथ-साथ नाठक्की जातिक़ा नाम भी दे 
दिया है। शारदातनयने सुबन्धुका मत देते हुए लिखा है 
कि उन्होंने नाटककी पॉव जातियॉ--पूर्ण, प्रशान्त, भास्वर, 
ललित एबं समग्र निश्चित की दे । उन्होंने यह भी बताया 
कि प्रत्येक जातिमे उपश्वेप, परिकर, परिन्यास एवं विलोमन 
नामक अंगोंका होना समान झरूपसे पाया जाता हे-- 
“मसुबन्धुर्नायकस्यापि छक्षणं प्राह पंचधा । पूर्ण चैव प्रशान्तं 
च्‌ भाखर ललित तथा ॥ पध्मग्रमिति विज्ञेया नाटके पंच 
जातयः । उपश्ेपः परिकरः परिन्यासोी, विलोमनस्‌। 
एतान्यज्ञानि कार्याणि सर्वनाटकजातिपु”। भरतमुनिकरे 
कथनानुसार पॉच सन्वियों, चार दृत्तियों, चौसठ अंगों, 
छत्तीस लक्षणों सहित नाटकालकारोने सुशोभित, अत्यन्त 
सरस, उत्द्ृष्ट भावोंते समन्वित, चमत्कारपूर्ण रचनासे 
युक्त, महापुरुषोंके सत्कारते सम्पन्न, अनिन्दित आचरण- 
सन्निविष्ट, सन्धियोंमे सुश्निष्ट, प्रयोगमें रमणोय, सुख्का 
आश्रय, मझदुरू शब्दोते समन्वित रचना दारनी चाहिये । 
ऐसी ही रचना नाटक नामसे अभमिहित होती है--/पंच- 
सन्विचतुई त्तिचतुःषष्ख्यज्ञ-संयुतम्‌। पदत्रिशब्लक्षणोपेतम- 
लकारोपशोमितम्‌ ॥ महारस महामोगसमुदात्तर बनान्रितम्‌। 
महापुरुषसत्कार साध्वाचारं जनप्रियस्‌ ॥ सुश्िष्ट॒सन्वियोगं 
च सुप्रयोगं सुखाश्यम । सृदुशब्दाभिधान च कविः कुर्यात्त 
नाटकम्‌ । 

नाय्यदर्पणकार रामचन्द्र गुणचन्द्रने नाटकका लक्षण 
बताते हुए छिखा हे कि जो प्रसिद्ध आद्य (पौराणिक एवं 
ऐतिहासिक) राज-चरितका ऐसा वर्णन हो जो धर्म, काम 
एवं अर्थवा फलदाता हो ओर जो अंक, आय (पंच अर्थ- 
प्रकृति), दशा (पंचावस्था)से समन्वित हो, वह नाटक 
कहलाता है--“ख्यातागराजचरित धर्मकामार्थतत्फलस । 


साफ 





साइोपायद्शासन्धिदिव्याज्ञ तत्र नाटक (ना० द०, 
धृ० १, इलोक ०) । 

साहित्यदर्पणकार विश्वनाथ नाटवाका लक्षण करते हुए 
लिखते है--नाटक वह रचना छहै, जिसकी कथावस्तु रामा- 
यणादि एवं इतिहासमें प्रसिद्ध हो, जिसमे विरास, समृद्धि 
आदि गुण तथा अनेक प्रकारके ऐश्वयॉका वणन हो, 
जहा सुख-दुःखकी उत्पत्ति दिखायी जा सके और अनेक 
रसोंका समावेश हो सके, जिसमें ५ से १०तक अंक हों, 
जिसका नायक पुराणादियें प्रसिद्ध वंशमे उत्पन्न, धीरोदात्त, 
प्रतापी, गृणवान्‌ कोई राजपि अथवा दिव्य या दिव्यादिव्य 
पुरुष हो, जहाँ श्वृंगार अथवा वीर रप्त प्रधान हो तथा अन्य 
रस अंगभूत हों, जिसकी निर्बेदण सन्वि अल्यन्त अदूभ्ुत 
हो, जिसमे चार या पॉच पुरुष प्रधान कार्यके साधनमे 
व्याप्त हो, गौड़ पूँछके अग्ममागके समान जिसकी रचना 
हों (सा० द०, पषष्ठ परिच्छेद : ७,११)। जब नाटकमें 
दससे अधिक अंक हो जाते है तो वह नाटक नहीं रहता, 
महानाटक बन जाता है। 'हनुमन्नाटक इसी कोटिमें 
आता है । 

नाटक साहित्यकी वह विद्या है, जिसकी सफलताका 
परीक्षण रंगमंच (दे०) पर होता है और रंगमंच युग- 
विशेषकी जनरचि ओर तत्कालीन आर्थिक व्यवस्थाके 
आधारपर निमित होता हे। रंगमंचके व्यवस्थापकों 
एवं कलावारोकों नाव्यरचनाफे साहित्यिक एवं कलागत 
मूल्यके साथ-साथ रंगमंचके संस्थापकोकी रुचिका भी ध्यान 
रखना पड़ता है, अतः नाटक ख्रूप प्रत्येक युगमे परिव- 
तिंत होता रहता है| नाटकके खवरूपके बदल जानेसे उसका 
लक्षण भी बदलता पडता है। हमारे देशमें संस्कृतके 
साहित्यिक नाटकोंका अभिनय राजप्रासादोंतक ही प्रायः 
सीमित था । इस कारण जनरूचिसे दूर होनेके कारण उसमे 
अधिक परिवर्तन नहीं आया और संस्कृत नाटकका जो 
लक्षण भरतमुनिकके समयमें प्रचलित या वहीं प्रायः आचार्य 
विश्वनाथतक प्राप्त होता रहा । नृत्य-रूपकोंदी घारा खतन्‍्त्र 
रूपसे अवश्य विकततित होती हुई विश्वनाथतक कतिपय 
नवीन उपरूपकोका खरूप धारण कर गयी और ये नयी 
मान्यताएं आचार्योका प्रमाणपत्र पाकर शास्रीय बन गयी । 

संस्क्षतमें रूपक दो प्रकारसे विकसित हुए । एक प्रकार 
तो मानवविकासकी पूर्णताको आदर्श मानकर चला, दूसरा 
समाजके यथार्थ रूपकी दर्पणके समान प्रतिबिम्बित करता 
हुआ प्रिकंसित हुआ। जिसमें मानवताका उदाक्त रूप 
सम्मुख आया, वह नाटक हुआ और जिसमे समाजका 
वास्तविक रूप झलकने रूगा, वह प्रकरण (द्वे०कहलाया। 
नाटकमें जहों किसी महान्‌ राजाके उदात्त रूपदी कल्पना 
की जाती है, वहाँ प्रकरणमें सामान्य जनताकी वास्तविक 
स्थिति दिखायी जाती है । प्रथमका उदाहरण ऋालिदासक्ृत 
“शकुन्तला हे और दूसरेका शुूद्रक-विरचित '“सृच्छ- 
करिक । 
. , आदर्शोन्मुख ओर यथार्थोन्‍्मुख नाटककी ये दो पद्ध॑तियाँ 
हमारे देशमे सदासे चली आ रही हैं। भारतेन्दुने दोनों 
शैलियोंका अनुसरण किया | यदि नाट्करैलीमें 'हरिश्न्द्र'- 
की रचना हुई तो प्रकरणशैलीमे 'पाखण्ड-बिडम्बन'की ! 
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भारतेन्दु हरिश्चद्धने नाटकका लक्षण देते हुए लिखा 
हे-- “नाटक शब्दका अर्थ है नट लछोगोंकी क्रिया। नट 
कहते है विद्याके प्रभावले अपने एवं किसी वस्तुके स्वरूपके 
फेर या खयं दृष्टिरोचनके अर्थ फिरना । द्श्यकाव्यवी 
संशा रूपक है । रुपकोंमें नाटक ही सबसे मुख्य है, इससे 
रूपकमात्रको नाटक कहते है| इस विद्याका नाम कुशीलव- 
शास्त्र भी है | ब्रह्मा, शिव, मरत, नारद, हनुमान, व्यास, 
वाल्मीकि, लवकुश, श्रीकृष्ण, अर्जुन, पाती, सरस्वती और 
तुम्बुह आदि इसके आचार्य है। इनमें भरतमुनि इस 
शासत्रके मुख्य प्रवर्तक है” -(भा० ना०, भा० २: प० शि० 
पृ० ४२१-४२२)। भारतेन्दु नाटककी व्याख्या करते हुए 
लिखते हैं कि “काव्यके सर्वगुणसंयुक्त खेलकी नाटक कहते 
है। इसका नायक कोई महाराज (जैते दुष्यन्त) या ईश्व- 
रांश (जैसे श्रीराम) या प्रत्यक्ष परमेश्वर (जैसे श्रीकृष्ण) 
होता चाहिये। रस खंगार एवं वीर | अंक पॉचके ऊपर 
और दसके भीतर ! आख्यान मनोहर और अत्यन्त 
उज्ज्वल होना चाहिये” (भा० ना०, भा० २: प० शि० 
पृ० ४२३) | 

आधुनिक कालमें नाटकके लक्षण जनरुचिके कारण 
बदलने पडे है। बाबू शुरूबराय कहते हैं: “नाटकमे 
जीवनकी अनुकृृतिकोी शब्दगत संकेतोंमे संकुचित करके 
उसको सजीव पात्रों द्वारा एक चलते-फिरते सप्राणरूपमे 
अंकित किया जाता है । नाटक जीवनकी सांकेतिक अनुक्ृति 
नही है, वरन्‌ सजीव प्रतिलिपि है ।*“नाटकमे फैले हुए 
जीवन-व्यापारको ऐसी व्यवस्थाके साथ रखते है कि अधिक- 
से-अपिक प्रभाव उत्पन्न हो सके ।” “:द० ओऔ० 

यूनान तथा अन्य देशोंकी ही भाँति सारतमे भी नाटक- 
का उद्धव धारमिक है। नाव्यशास्त्रमे वर्णित भारतीय 
धारणाके अनुसार एक बार देवताओंने ब्ह्यासे एक ऐसे 
मनोरंजन अथवा क्रीडाकी रचना करनेके लिए प्राथनाकी, 
जिसे सभी जातियोंके लोग देख और सुन सकें! अतः 
ब्रह्माने ऋग्येदसि पाठ्य (आख्यान एवं संवाद), सामवेदसे 
गीत, यजुर्वेदते अभिनय और अथर्ववेदसे रस लेकर एक 
पॉचव वेद--नाव्यवेदकी अवतारणाको, जिसका विषय 
इतिहास (पौराणिक आख्यान) था । उन्होने एक रंगशालूा- 
का निर्माण कराया और भरत मुनित्ते, जिन्हे नाव्यशाखका 
प्रगेता माना जाता है, उसे रंगशालामें नाव्यके सिद्धान्तों- 
की कार्योन्वित करके प्रदर्शित करनेके लिए कहा | इस 
प्रकार जो पहला नाटक खेला गया, उसमें देवताओं और 
दानवोंका युद्ध प्रदर्शित था। दानवोंने इस बातपर बहुत 
रोष प्रकट किया कि उसमें उनको पराजय दिखायी गयी । 
ब्रह्माने उन्हें शान्त करनेके किए नाटककी व्याख्या की, 
जिसे भरत मुनिने उन्हे समझाया । उस व्याख्याके अनुसार 
नाटकमें पक्षपातके लिए स्थान नहीं, वरन्‌ उसमे तो विश्वक्री 
समस्त परिस्थितियों एवं घटनाओंका अनुकरण रहता है; 
नाव्य केवल देवताओं अथवा दानवोका ही अनुभावन नहीं, 
वह तो जैलोक्यका भावानुकीतंन--भावोकी अभिव्यक्ति है : 
“तन्ेकान्ततोउत्र भवतां देवानां चानुभावनम्‌। ब्रेंलीक्य- 
स्यास्य सर्वस्य नाथ भावानुकीतंनम” (नाट्यशास्र, 
प्रथम अध्याय, १०७) । उसका प्रणयन सबके लामके लिए 
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होता है तथा वह समस्त चरित्रों एवं आवश्यकताओको 
ध्यानमे रखकर लिखा जाता है, उसमें सभी बातोंका वर्णन 
रहता है तथा वैदिक एवं अन्य गीततोका समावेश रहता है। 

ऋग्वेदमें असंख्य रूप धारण करनेवाला इन्द्र अपने 
नायकीचित कार्याकों नृत्यमें प्रस्तुत करता हुआ बताया 
गया हे । पुराणोमें देवताओंके कार्योकी छीलादी संज्ञा दी 
गयी है । अथव॑ंवेदमे संगीत एवं नृत्यकी देवी वरदान 
बताया गया है । बलिद्दी प्रथा भी प्रारम्भमे देवताओ द्वारा 
कृत कार्योका परिणाम थी। ब्राह्मण गन्थोमें पुरोहितोंको 
नृत्य तथा अभिनय करते हुए बताया गया है । इन्द्र द्वारा 
नृत्योमे क्त अपने नायकोचित कार्योंके प्रस्तुतीकरणकी 
तुलना रंगमंचपर नायकके अभिनयसे दी जा सकती है । 
देवी कार्योंकीं लीला समझने तथा रंगशालाकी सम्पूर्ण 
प्रतीक-योजनाओं द्वारा यह सिद्ध होता है कि भारतीय 
नाटकोका उद्धव धार्मिक एवं पावन है । गायक, कवि तथा 
अभिनेताओंकी प्रतिक्रियाओकी केवल मनोर॑जनका साधन 
न समझकर महत्त्वपृर्ण कृत्य समझा जाता हे । 

स्वयं भगवानकी आदि अभिनेता माना गया है, जिसकी 
स्वतः भूत भाव-मुद्रा५ं संसारके कार्य-कलापके रूपमे, वाणी 
संसारके भाषा-समूहके रूपमें, आमरण चन्द्र एवं तारक- 
गणोके रूपमे गोचर हैं । नाटकमे अभिनेता उसी प्रकार 
सजञ्जागृहसे रंगमंचपर प्रतजेश करता हे, जेसे कि देव संसार- 
में अवतार लेता है तथा अज्ञातसे ज्ञात बन जाता है, अतः 
नाटकके नायकका रंगमंचपर प्रवेश अवत्तारणा कहलाता 
है, जो यह सूचित करता है कि वह सेद्धान्तिक रूपसे एक 
अवतार है । रंगमंचपर उसके इस व्यक्तित्वते यह निविवाद 
सिद्ध है कि उसे स्वयं उन भावों एवं संत्रेगोसे निर्विकार 
रहना है, जिनका कि वह अभिनय करता है। शंकराचार्य- 
का यह प्रदइन इसी बातकी पुष्टि करता हे--क्या वह अपि- 
नेत्री, जो पत्लीका अभिनय करती है, वास्तवमें पतिका 
अभिनय करनेवाले पात्रकी चाहना करती हे ? कुशल 
अभिनेता अपने अंगोका संचालन उसी प्रकार करता है, 
जेपे पुत्तलिका-संचालक अपनी पुत्तलिकाओंको इच्छानुसार 
नचाकर इच्छित भावोकी अभिव्यक्ति करता है, परन्तु खय॑ 
उन भावोसे आक्रान्त नहीं होता। प्रेश्षक वास्तव पात्रों 
द्वारा चित्रित प्रेम या भय आदि संबेगोंकी वास्तविक अनु- 
भूत्ति नही करता, वरन्‌ वह खर्य निरविकार रहकर उस 
अवर्ण्य रसकी अनुभूति करता है, जिसके द्वारा उसे बाह्य 
नहीं, वरन्‌ आन्तरिक आनन्द प्राप्त होता है । यह रसानुभूति 
ग्रेज्लककी अपनी रस-गाह्यता, अर्थात्‌ रसकोी ग्रहण करनेकी 
शाक्तिपर निर्भर है; नाटक तो रसानुभमूतिका निमित्तमात्र 
है। रसानुभूति तथा संवेग एवं प्रेक्षकषपर होनेवाली ग्रति- 
क्रिया--इन दोनोंके बीचका अन्तर समझ लेना आवश्यक 
है। रसानुभूतिमें संवेगका निहित होना सम्भव है, किन्तु 
वह खयं संवेग एवं प्रतिक्रिया नही है। इससे हमे इस 
बातका संकेत मिलता हे कि नाटकका चरम उद्देश्य प्रेक्षक- 
की उसके ख-से ऊपर उठाकर परब्रह्मयके स्तरतक ले जाना 
है, जो कि अपनी ही रचनाका अवलोकन कर उससे रसा- 
नुभूति प्राप्त करता है । इस प्रकार नाटकका वास्तविक 
लक्ष्य उपदेश देना या प्रेरणा देना न होकर प्रेष्ठककी 
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आनन्दित करना है । उसका प्रयोजन वही है, जो वैदिक 
यशोौंका रहा है, जिनमें यज्ञका कर्ता अल्पकालके लिए स्व 
देवता बन जाता हे तथा यज्ञ समाप्त होनेके पश्चात्‌ वह 
पुनः अपना मानवौय व्यक्तित् प्राप्त करता है । 

अग्निपुराण मे नाटककी परिभाषा एवं उसके लक्षणादि- 
का निरूपण हे | उप्तमे एक प्रकारके काव्यका नाम प्रकीर्ण 
कहा गया है । इस प्रकीर्णये दो भेद है--श्रव्य और 
अभिनेय । सामने छाने, अर्थात्‌ दृश्य सम्मुख उपस्थित 
करनेकी अभिनय कहते है । यह अभिनेय प्रकीर्ण ही 
नाटक है । 

न|यकीय अवस्थाओंकी अवस्थानुइृति अथवा अभिनय 
(्वे०) चार प्रकारका होता हे--१. आंशिक, २. वाचिक, 
३. आहाये तथा ४. सात्विक! आँगिक अभिनयके 
अन्तर्गत अनुफरणात्मक नृत्यकी विभिन्न भावनसंगिमा एवं 
मुद्रायुक्त भाषा होती है, जिसके द्वारा गीति-नाव्यका अथवा 
तत्सवश गीतात्मक रचनाका पदार्थ व्यंजित होता है। नेत्र, 
मुख आदि द्वारा सम्पादित समस्त अभिनय इसके अन्तर्गंत 
आते है, जेसे चलना, उठना, दोडना, हँसना इत्यादि । 
आंगिक अभिनयका सबसे अधिक वोध हमे कथाकली नृत्यमें 
होता है, जिसमे केवल अनुद्भत्यात्मक चेशएँ होती है और 
खरका, अवाक्‌ चलचित्रोद्ी भाँति, लेशमात्र भी व्यवहार 
नहीं होता । वीमत्स, करुण, रौद्व प्रश्ृति रसयुक्त वाक्य 
द्वारा मानसिक भावोके अनुकरणकी बाचिक अभिनय 
कद्दते है | व्ाभरण आदि रचना द्वारा प्रकृत मूर्तिके अनु- 
करणकी आहाये कहते है, जेते लव-कुशके अभिनयके लिए 
अभिनेताकी अवस्था बारह वर्षकी तथा वस्त्र ऋषि-बालकों 
जैसे होने चाहिए--यह अनुकरण आहार्य हे। सास्विक 
भावोको प्रदर्शित करनेवाले अभिनयकों साक्तिक कहते है, 
जैसे, छुख, हस्त आदिकी विशेष भंगी द्वारा रोमांच, स्तम्भ, 
स्पेद आदि साक्ष्तिक भावोका चित्रण । 

अभिनय एवं अनुकरण, नृत्यशैली एवं उद्देश्य, दोनों ही 
दृष्टियोसे परस्पर मिलते है; दोनोमे ही सुद्राओं एवं भंगि- 
माओं द्वारा अर्थ एवं भावकी अभिव्यक्ति की जाती है तथा 
दोनोका ही उद्देश्य प्रेक्षक समूहकी रसानुभूति कराना 
होता है । नाटकके उपकरणोमे नृत्य और नृत्त भी गिने 
जाते है । इन तीनोके बीचका अन्तर प्रारम्भमे ही दिया 
गया है । अतः हम देखते है. कि नृत्यमें आंगिक अभिनय- 
की प्रधानता रहती है । किसी भावकों प्रदर्शित करनेके लिए 
व्यक्ति-विशेषके अनुकरणको नृत्य कहते है । जब अभिनय 
एवं नृत्यका गीत एवं कथनसे संयोग होता है, तब रूपक- 
का सम्पूर्ण रूप उपस्थित हो जाता है। जिस प्रकार रसोंका 
संचार करनेमे अनुभाव-विभाव आदि सहायक होते है, उप्ती 
प्रकार नाटकीय रसकी परिपुष्टिमे नृत्य ओर नृत्त आदि 
सहायकका काम देते है। इन्ही बातोकी ध्यानमें रखदः 
रूपकोके दो भेद किये गये ह---१. रूपक, २. उपरूपक | 
रूपकोमे रसको प्रधानता रहती हे और उपरूपकोमे नृत्य, 
नृत्त आदिकी | नृत्य मार्ग (सम्पूर्ण देशोमे एक समान) 
ओर नृत्त देशी (मिन्न-मिन्न देशोंमे भिन्न-भिन्न प्रकारका) 
कहलाता है। 

नृत्य दो ग्रकारका होता है, ताण्डव और लास्य । रक्षण- 
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अनन्‍्धोंके अनुसार ताण्डवका आविष्कार शिवने ओर लास्य- 
का आरिष्कार पार्बतीने किया हे । ताण्डवका प्रधान गुण 
उद्धरता तथा लास्थका मधुरता है । लास्यक्े दस भेद है, 
जिनमेतसे अधिकांशका सम्बन्ध सृत्यसे न होकर गायनसे 
है---१. गेय पद, २. स्थित पाठ्य, ३. आसीन पाठ्य, ४- 
पुष्पगण्डिका, ५. ग्रच्छेदक, $. जिगूढ, ७. सैन्धव, ८. 
द्विगूढ, ९. उत्तमोत्तमक तथा १०. उक्तपप्रयुक्त | नृत्तके इन 
भेदोंका रूपकोसे प्रायः विशेष सम्बन्ध नहीं रहता । केवल 
शोभाके लिए नाटक आदिके आरम्भमे (क्ी-की नाटकके 
मध्यमे भी) इनका प्रयोग होता था । 
रूपक दि०)के दस भेद होते हैं। रूपकोके अतिरिक्त 
नाव्याचाययोनि १८ उपरूपक (०) माने हैं। रूपकके सेदों- 
मेंसे नाटक सबसे अधिक सर्वागपू्ण है। यह वर्गीकरण-- 
कथावस्तु, नायक तथा मुख्य रस--इन तीन दृश्ियोंसे 
किया गया है, जो कि नाटकके मुख्य तत्त्व माने जाते है । 
अधिकांश महान्‌ नाटकोंके कथानक महाकाब्योसे तथा इसी 
प्रकार अप्रत्यक्ष रीतिसे पौराणिक कथाओसे लिये गये हैं । 
वस्तु अथवा व्यय, काव्यके कथानकके दो भेद किये गये 
है--आधिकारिक और प्रासंगिक । मूल कथावस्तुकी आपि- 
कारिक और गौण कथावस्तुको प्रासंगिक कहते है | नाटक- 
के प्रधान फलको स्वामित्व अर्थात्‌ उसकी प्राप्तिकी योग्यता, 
अधिकार कहलाती है । उस फलका खामी, अथांत्‌ उसे 
प्राप्त करनेवाछा अधिकारी कहलाता हे । उस अधिकारीकी 
कथाको आधिकारिक वस्तु कहते है । इस प्रधान वस्तुके 
साधक इतिवृत्तको प्रासंगिक कथावस्तु कहते हैं। प्रासंगिक 
कथावस्तुके भी दो भेद दे--4. पताका दे०), २- प्रकरी 
(दे०) । बराबर चलनेवाले अवान्तरप्रसंगकोी पताका और 
कुछ काल चलकर रुक जाने एवं समाप्त हो जानेवाले 
प्रसंगको ग्रकरी कहते है । कथामें चमत्कारपूर्ण घारावाहि- 
कता लानेके लिए पत्ताकास्थानक (दे०)का प्रयोग किया 
ता है। पताकास्थानक वह प्रासंगिक कथा है, जिसमें 
किसीके भाषण द्वारा किप्ती नये पदार्थ या भावके वशीभूत 
होकर कोई दूसरा ही अर्थ सूचित हो जाय । पताकासख्थानक 
के भी चार भेद किये गये है । 
कथावस्तुकी फलप्राप्तेोकि ओर अग्यतर॒ करनेवाले 
चमत्कारयुक्त अंशको अर्थ प्रकृति (दे० कहते है । प्रत्येक 
नाटकमें कार्ये' दि०) या व्यापार-४ंखलाकी पाँच अवस्थाएँ 
होती हैं । कथात्मक पॉच अवस्थाओके योगसे अर्थ-प्रकृतियों- 
के रूपमे विस्तारी कथानवाके पॉच अंश हो जाते है । एक 
ही प्रधान प्रयोजनकी, साधक, उन कथाओोंका मध्यवत्ती 
किसो ०क प्रयोजनके साथ सम्बन्ध होनेकी सन्धि (द्वे०) 
कहते है । कुछ शाख्रकारोंने सन्धियोंके अन्तर्गत अन्तः- 
सन्धियाँ मी मानी हैं। अन्तः्सन्धियोंक्रा उद्देश्य व्यापार- 
शवृखलाकी शिथिलताकी दूर कर उसे अग्मस्तर एवं चमत्कृत 
करना होता है। इनकी संख्या इक्कीस निश्चित की गयी है । 
इस प्रकार ५ सन्धियोमें ६४ अंग और २१ अन्तःसन्धियाँ 
हुईं । उनका प्रयोग ६ निमित्तोसे होता है--१. इृश्शाथ, २० 
ग्ोप्य-मोपन, ३. प्रकाशन, ४. राग, ५. आशश्चर्य-प्रयोग और 
६. दृत्तान्तका अनुपक्ष । साहित्यदर्पणकारका कथन है कि 
जिस प्रकार बिना अंगके मनुष्य किसी कार्यकों करनेमे 
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अयोग्य रहता हे, उसी प्रकार अंगहदीन काव्य भी ग्रयोगके 
योग्य नहीं होता । 

वस्तु-विन्यासमे एक बात ओर ध्यान देने योग्य है । 
इसमें वुछ बातें तो ऐसी है, जिनका अभिनय अत्यन्त 
आवश्यक है, जिसमे कि मधुर और उदात्त रस तथा भाव 
निरन्तर उद्दौप्त हो सके । जिनका विस्तार अपेक्षित है, उन्हे 
दृश्य दे०) तथा जिनकी केवल सूचना देनी चाहिये, उन्हे 
सूच्य द्वि०) कहा जाता है। कुछ बानें ऐसी भी है, जिनका 
अभिनय निपिद्ध है; उदाहरणके लिए, सूच्य विषयोमे लम्बी 
यात्रा, मृत्यु, वध, युद्ध, देशका विप्लव, नगरका घेरा 
डालना, भोजन, ख्लान, चुम्बन, अनुलेपन, वसत्र-धारण 
आदि। किन्तु कई नाथ्कोमे (उदा०--भास तथा राज- 
शेखरक्षत नाटकोमे) इसका उद्लंघन भी हुआ हे और 
विवाहह्य, मृत्यु आदि दिखाये गये है । शाखस््रोमे सृत्युको 
सूच्यके अन्तर्गत आनेकी अनुमति केवल इस दश्मामे दी 
गयी है, जब कि मत व्यक्ति पुनः जी उठे । अधिकारी 
(नायक) का वध नाटकमे नहीं होना चाहिए । 

भारतीय नाट्कीका उद्देश्य अर्थ, धर्म या कामदी प्राप्ति 
है, अर्थात्‌ नाटकमे जीवनके आदरशोकी व्याख्या होनी 
चाहिए, साथ ही वह सामाजिकोकी आनन्द देनेवाला भी 
होना चाहिए । दुष्टोका दण्डित होना और सज्जनोंका 
उपकार ही इन नाटकोंका चरम लक्ष्य रहा है। अतः 
भारतीय प्राचीन नाय्यसाहित्यमें शोकान्त नाटकोंका 
अभाव है। 

दृश्यवस्तुके अन्तगंत आनेवाली बातें अंकों (े०)मे 
दिखलायी जाती है । एक अंकमें एक दिनसे अधिककी 
घटनाओका समावेश नहीं होना चाहिये | प्रायः दो अंकोंके 
बीचमें एक वर्षतकका समय अन्तहिंत रहता है। यदि इससे 
अधिकका समय इतिहासानुमोदित हो तो नाव्ककारकी उसे 
घटाकर एक वर्ष या उससे कमका कर देना चाहिये । इस 
अन्तरकों सूचना देनेके लिए पॉच प्रकारके दृश्योंका विधान 
किया गया है, जिनके द्वारा सूच्य अंश भी प्रकट किये जाते 
हे---4. विष्कस्भक (०), २. प्रवेशक दि०), ३. चूलिका' 
(द्े०), ४. अंकास्य (०), ७. अंकावतार (३०) । 

नाव्यके अनुरोधसे नाटकीय वस्तुके तीन और भेद है--- 
१. आव्य ०), २- अश्राव्य दे०) तथा ३- नियत- 
श्राव्य (दै०) | नियतश्राव्य दो प्रकारका होता है-- 
अ्रपवारित (दे०) ओर जर्नातिक ०) | इनके अतिरिक्त 
आकाश-भाषित (०) द्वारा भी आगे-पीछेकी बातोंको 
सूचना दी जाती है । 

नाटकके प्रधान पात्रको नायक (दि०) कहते हे। 
धनंजयके अनुसार उसे १. विनीत, २. मधुर, ३. त्यागी, 
४. दक्ष, ५. श्रियंदद, ६. शुति, ७. रक्तलोक, ८. वाग्मी, 
९, रूढवंश, १०. स्थिर, ११. युवा, १२. बुद्धिमान्‌, 
१३. प्रश्ञावान्‌ू , १४. स्मृति-सम्पन्न, १७५. उत्साही, १६. 
कलावान्‌ , १७. शास्रचक्षु, १८. आत्मसम्मानी, १९. शुूर, 
२०. दृढ़, २१. तेजस्वी तथा २२. धार्मिक होना चाहिये । 
उसमे १. शोभा, २. विलास, ३. माधुये, ४. गाम्मीय, 
०. स्थिरता, ९. तेज, ७. लछालित्य तथा ८, औदार्य--ये 
आउ सात्विक गुण भी होने चाहिये | ताटकके अन्य पात्र-- 
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विदूषक, श्वत्य, पुरोहित आदि सहायक पान्न होते है । 

नायककी प्रिया या पल्नीकी भायिका द्वि०) कहते है, 
यह आवश्यक नहीं कि वह उसकी पत्नी ही हो । भरत 
मुनिने नायिकाके चार भेद किये हे--१. दिव्या, २. 
नृपल्ी, ३० कुलली और ४. गणिका । किन्तु यह वर्गीकरण 
सर्वमान्य नही हो सका। सर्वमान्य वर्गीकरणके अनुसार 
नायिकाके स्वकीया, परकीया और सामान्या-ये तीन 
मुख्य भेद किये गये है । ख्वकीयाके वयःक्रमानुसार तीन 
भेद हैं--मुग्धा, मध्या और प्रगल्मा । परवीयाके दो भेद 
हे--ऊढा (विवाहिता) तथा अनूढा (अविवाहिता) (दे० 
'्ञायिका भेद) । 

इनके अतिरिक्त नायिकाके हाव-भाव एवं व्यवहारके 
अनुसार कई अलूकार (दे०) हैं। बृत्तियों (द्वे०), अर्थात्‌ 
नायक-नायिका आदिके आचरणके ढंगोके भी कई भेद 
किये गये है । 

भाषा-प्रयोगके लिए भों भारतीय नाव्यशार्में पर्याप्त 
निर्देश किये गये है । भाषाके दो विभाग किये गये हँँ-- 
संस्कृत एवं प्राकृत। देवताओं तथा उच्च कोटिके पुरुषोंसे 
संस्कृत एवं स्लियों तथा नीच पात्रों द्वारा उनको देशज 
भाषाका प्रयोग कराना विहेत हे | पान्नोंके वर्गीकरणके 
अनुम्तार उनके द्वारा बोली जानेवाली अपेक्षित भाषाओंकी 
सूची भी नाव्यशास्त्रेमें दी गयी हे। साथ ही उचित 
सम्बोधनोंकी सूदी भी दी गयी है। पात्रोके नामकरणपर 
भी नाव्यशासमे विस्तृत विवरण मिलते है । 

नाटककी सुख्य कथाको प्रारम्भ करनेसे पूर्व कुछ क्ृत्योंका 
विधान है । इन्हे पूर्व॑रंग (दे० कहते है। पहले एक 
प्रकारकी स्तुति होती है, जिसे नाँदी (दे०) कहते है । 
नानन्‍्दीके बाद रंगद्वार है०) होता है, जिसमे देवताओकी 
वन्दना सम्मिलित है। नृत्य भी होता है तथा सत्रधार, 
विदूषक तथा सूतन्रधारके सेवकके बीच वार्ता होती है और 
उसके द्वारा नाटकके कथानककी भी सूचना देनेके बाद वे 
चले जाते है। भरत मुनिके अनुसार इसके पश्चात्‌ स्थापकका 
प्रवेश होता था, जिसके वेश द्वारा नाटककी कथाके देवी 
अथवा मानवी होनेका पता चलता था और जिसके द्वारा 
नाटकका प्रारम्भ होता था। भरत मुनिके पश्चाद्रती नाव्य- 
शाख्रयोने इसके बड़े सूक्ष्म विवेचन तथा प्रभेद किये हैं । 
अधिकतर सूत्रधार द्वारा ही नाठकके प्रारम्भ करानेकी 
व्यवस्था दी गयी हे। ऐसा करनेमे वह भारती चृत्ति 
(द्े०)का अनुसरण करता हे । 

भारतीय साहित्यका रस-सिद्धान्त भरत मुनिक्रे नाव्य- 
शाख्रका चिर ऋणी हे, क्योकि चाहे उन्होंने रस-सिद्धान्तका 
खयं प्रवतेन न किया हो, परन्तु यह निर्विवाद हे कि आगे 
चलकर विद्वानोंने रसके सम्बन्धमे उन्हीका अनुकरण क्रिया । 
रसकी चर्चा बहुत कालतक नाव्यशाखसे सम्बद्ध होकर हीं 
चलती रही । 

रस (द्वे०)का अर्थ हे आस्वाद्य (आखाचत्वाद्रसः) । 
जैसे मोज्य, पेय आदि पदार्थोका खाद लिया जाता है, उसी 
प्रकार काव्य-रक्षका भी स्वाद लिया जाता है! भरत झुनिके 
अनुसार कोई काव्यार्थ रसहीन होना ही नहीं चाहिये-- 
“न रसाइते कश्मिदर्थः प्रवर्तते! । इसीसे रस ध्दय-काव्यका 
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एक अत्यावश्यक तत्त्व माना जाता है। ऊपर कहा जा 
चुका है कि नाटक रसका आश्रित है । भरत सुनिके अनुसार 
रसके आधार भाव (दे०) हैं। भाव मनके विकारोकों कहते 
है। “वागंगसत्तोपेतान्‌ काव्याथौन्‌ भावयन्तीति भावा:”, 
अर्थोत्‌ वाणी-अंग-रचना और अनुभूतिके द्वारा भाव 
काब्यार्थोकी अतीत कराते है। इस बातपर बहुत विवाद 
हुआ है कि वह वंगेन-सी प्रक्रिया है, जिससे रसका परिपाक 
होता है ओर इस सामग्रीसे उसका क्या सम्बन्ध है। भरत 
मुनिने तो केवल इतना ही लिखा है कि “विभावानुभाव- 
व्यभिचारिसंयोगाद्रसनिष्पत्तिः” अर्थात्‌ विभाव, अनुभाव 
ओर व्यभिचारी भावके संयोगसे रसकी निष्पत्ति होती है । 
भिन्न-भिन्न आचायंनि संयोग तथा निष्पत्तिके मिन्न-मिन्न 
अर्य किये और फलतः डछत्पत्तिवाद, अनुमितिवाद: 
भुक्तिवाद, अभिव्यक्तिवाद (्वे० जेसे विभिन्न रस- 
सिद्धान्त चल पड़े । नाटकोमे श्रृंगार ओर वीर रप्तको 
अत्यधिक महत्त्व दिया गया है तथा अधिकांदा नाटक इन्ही 
दोनोंपर आधारित है । 

नाटकके प्राचीनकालीन रूप अब प्रायः छुप्त हो गये 
है। पश्चिमी नाटकोके अनुकरणपर ही अब प्रायः सभी 
नाटक खेले जाते हे । प्राचीन नाव्यरूपोके नामपर रास- 
लीला तथा यात्रा उत्तरभारतमे तथा कथाकली दक्षिणमें 
अवशिष्ट रह गये है। ये रास ओर यात्राएँ तत्त्वकी दृष्टिसे 
रहस्य-नाटक है, जिनमे कि कृष्णकी कथा वर्णित है । इस 
प्रकारके रास एवं यात्राएं कम-से-कम गत दो सदस्न वर्षोंसे 
लगातार होती चली आ रही है; पतंजलि(दूसरी शताब्दी)- 
ने “जो कंसका वध हमारे सम्मुख करते है” कहकर उनकी 
चर्चा की है तथा उन्होंने इस अकारके ग्रस्तुतीकरणोंकी 
तुलना चित्रकार द्वारा निर्मित चित्रोंसे की है। जयदेवका 
“गीत गोविन्द! क्ृष्णकी रहस्य-लीलाओको साहित्यिक रूपमें 
अभिव्यक्ति प्रदान करता है । बहुत-कुछ इसीके समान 
रामलीलाका प्रस्तुतीकरण वार्षिक त्योहार दरशहरेमें होता है 
तथा जिसका सब-कुछ मूक नाथ्यके रूपमे होता है। इन 
सबमे जो कुछ भी धार्मिक है और जो कुछ भी नाट्कीय है, 
उनके बीच भेद करना असम्भव है । मलाबारकी कथाकली में 
शब्दोंका प्रयोग बिलकुल नहीं होता, किन्तु उसमें समस्त 
अवस्थाओको मुद्राओं एवं रूप-सब्जाके माध्यमसे अभिव्यंजित 
करनेकी शक्ति है ! 

नाटककी पाश्चात्य धारणा भारतीय धारणासे भिन्न हे, 
अतः पाश्चात्य धारणाकी विवेचना आवश्यक है | अंग्रेजीमे 
नाथ्कके लिए ड्रामा शब्दका प्रयोग होता है। आइवर 
आउनने ड्रामाका निम्नलिखित शब्दोमे विवेचन किया 
है-- ड्रामा जिस यूनानी शब्दसे निकला है, उसका अर्थ 
है कृत! अथवा किया हुआ। थियेटर (व्रेक्षागह) जिस 
यूनानी ऋब्दसे निकला है, उसका अर्थ हे प्रेक्षण ख्क । 
ऑडिएन्स (> प्रेक्षक समूह) लेटिन भाषासे आया हे। 
नाटकके इतिहासका अधिकांश परिवतंनोन्समुख नाठकीय 
मूल्योंकी कहानी है। प्राचीम काल्‍्में नाटकोमे संवेगोंका 
प्रस्तुतीकरण प्रधान था, किन्तु धीरे-धीरे नाटकोमे विचार- 
प्रधानताका भी समावेश हुआ और दोनोंको समान महत्त्व 
दिया जाने ऊगा। आधुनिक नाट्कोंके कार्य-ध्यापारमें 
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बीडिकताको ही सम्पूर्ण महत्व दिया जाता है। प्रायः 
आधुनिक नाटक पठित रूपमें भी उतने ही प्रभावोत्पादक 
सिद्ध होते है, जितने अभिनीत रूपमे । ड्रामाकी 'क्ृत वाली 
प्राचीन धारणाके अनुप्तार नाठ्क उन वयस्कोके लिए 
मनोरंजन एवं शिक्षाका साधन है, जो विचारोके भूखे है । 
अगर हम नाटककी एक ऐसी परिभाषा देना चाहे, जिसके 
अन्तर्गत आदि मानवकी मूक अनुक्षतियों एवं घामिक इत्योंसे 
लेकर आधुनिक मानवकी दाशनिक विचारप्रधान नाव्य- 
रचनाएँ आ जायें तो यह परिभाषा इतनी अस्पष्ट होगी कि 
लगभग व्यर्थ ही सिद्ध होगी। सुविधाके लिए हमे 'क्ृत- 
वस्तुके विषयमे दो प्रश्नोंके उत्तर खोजने चाहिये-- 
१. क्‍यों ? २, केसे 
क्योंवाले प्रश्नके उत्तर दो दृष्टिकोणोसे दिये जा सकते 
है--१. मनोवैज्ञानिक दृष्टिसे ओर २. ऐतिहासिक दृष्टिसे । 
इन दोनों धष्टिकोगोका समन्वय भी सम्भव हे । अरस्तूने 
अपने काव्यशारूमें ऐसा ही किया है। यूरोपकी जागतिके 
बादसे पाश्चात्य-विचा रधारापर प्राचीन साहित्यके बढते हुए 
प्रभावके कारण अरस्तूके काव्यशास्रका नाटककी साहित्यिक 
धारणाओंपर अत्यधिक प्रभाव हे। अरस्तूने नाटकके 
भेदोंका विशेष विवेचन किया है। अरस्तू द्वारा स्थापित 
(कार्य, समय एवं स्थानकी) एकताओ (त्रिसंकलन)का 
सिडान्त फ्रेंच साहित्यमें बहुत लोकप्रिय हुआ तथा शैपलेन, 
रिशव्यू, का्नींल तथा वॉयबल्यूने इन सिद्धान्तोंके विशद 
विवेचन किये | ए० बी० वाकलेकी, जो कि अरस्तूके नास्य- 
पिद्धान्तोंका पक्षपाती था, बनीर्ड शॉसे सदा यह शिकायत 
रहा करती थी कि वह सुपरिचित शास्त्रीय नाव्य-सिद्धान्तों- 
का पालन नहीं करता । बीसवी शताब्दीके पूर्वाधमें शास्त्रीय 
नाव्य-सिद्धान्तोंका उल्लंघन काफी प्रचलित हो चुका था । 
अरस्तूने दोनों ही प्रकारोंसे नाटकको व्याख्या की | 
उसने यूनानी नाटकोंके उत्थानकी ऐतिहासिक व्याख्या 
धार्मिक हृत्योंमें होनेवाले सहगानोंके उल्लेख द्वारा की तथा 
नाटकीय संवेगोंकी व्याख्या मनोवेज्ञानिक विवेचन द्वारा 
की (काव्यशास्र, ४) । बाल्यावस्थासे ही अनुकरण मनुष्यके 
लिए खाभाविक है| संसतिके अन्य जीवोसे वह इसी बातमें 
श्रेष्ठ हे कि वह सर्वाधिक अनुकरणशील प्राणी है और 
सर्वप्रथम अनुकरण द्वारा सीखता है। अरस्तूका यह कथन 
नितान्त सत्य है। मनुष्य पशु-पक्षियोंदी भाँति ही 
अनुकरणशील है । मानव-विज्ञान (एन्श्रापालॉजी) के अनुसार 
नाव्य-अभिनयके पीछे मनुष्यकी अपनेको प्रदर्शित करनेकी 
जन्मजात प्रवृत्ति भी निहित हे। संसतारके सर्वप्रथम 
अभिनेताने अपने परिजनोंके अणुकरण अथवा पड़ोसीकी 
हास्यानुकृति आदिसे चाड़े जितना आनन्द उठाया हो, 
किन्तु उसमेंका हास्य जेसे ही एक धार्मिक इत्यके रूपमें 
नियन्त्रित हुआ होगा, उसी क्षणसे अभिनयमे गम्भीरताका 
समावेश हुआ होगा और बौद्धिक चिन्तन द्वारा उसका 
परिचालन प्रारम्भ हो गया होगा। सम्भवतः सर्वप्रथम 
“कृत वस्तु हास्यके प्रयोजनसे ही की गयी होगी, जैसा कि 
अरस्तूने अनुकरणकी पृष्ठभूमिमे सार्वभौम हास्यका उल्लेख 
करते हुए सुझाया है | किन्तु यह निर्विवाद है कि जब कृत! 
बस्तुएँ धार्मिक क्ृत्योंमें परिवर्तित हो गयी तो उनके उद्देश्य 
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भी गम्भीर एवं पवित्र हो गये। आदि कालमे आधुनिक 
कालकी मॉति लोग अभिनय मनोरंजनके लिए देखने नही 
जाते थे। दुःखान्त नाटकोके उद्धवके पूर्व ही सुखान्त 
नाटकोंका धामिक महत्त्व उठ चुका था । सभ्यताके विकासके 
साथ-साथ अनुकृत वस्तुओके साथ सम्बन्धित धामिक 
मावनाका लोप होता गया और नाटककी धारणा बदलकर 
अवकाशके क्षणोंके मनोरंजनके रूपमें प्रतिष्ठित होती गयी । 
इस प्रकार नाटकके विकासमे दो प्रकारके परिवर्तन सन्निहित 
है--एक ओर तो आंगिक चेश्टाओ द्वारा संवेगात्मक संघर्षका 
प्रस्तुतीकरण न्ञादकका श्रेष्ठ गुण नहीं रह गया, वरन्‌ 
विचार-संघर्ष श्रेष्ठ गुण माना जाने छगा तथा दूसरी ओर 
प्राचीनकालिक देवी-देवताओंका स्थान मनोरंजक एवं 
भावीत्तेजक पान्नोने ले लिया । वास्तवमें नाटकका प्रारम्भ 
गीत एवं नृत्यके संयोगसे हुआ ओर आज भी नाट्कका 
लोकप्रिय रूप गीत एवं नृत्यंका समन्वय ही है। किन्तु 
प्राचीन कालके नाटकों, जो कि देवताओंको प्रसन्नताके लिए 
खेले जाते थे तथा आधुनिक संगीतात्मक सुखान्त नाठ्कोंके 
उद्देश्यों एवं प्रकृतिके बीच जो अन्तर है, वह दोनोंके बीचचका 
आधारभूत परिवर्तन सूचित करता हे । किन्तु यह परिवर्तन 
अन्तिम नहीं है, क्योंकि नाटकीय सुधारकर्ता अब भी 
नाटककी सामाजिक हित-साधन बनाना चाहते है, ठीक 
वैसे ही, जैसे प्रनचीन धामिक न'टक सामाजिक हितके लिए 
देवताओंके प्रसन्नतार्थ खेले जाते थे । 

धामिक कृत्योंकी नाव्कका मूल स्रोत बताया जाता है। 
धार्मिक क्त्योंकी उत्पत्तिके प्रश्नपर अनेक मत है, जिनमेसे 
केवऊक मुख्य मतोंका ही हम यहाँ उल्लेख करेंगे । पहले 
मतके अनुसार नाटकोंका उद्धव वर्ष अथवा ऋतु-परिवत॑नोंके 
अवप्तरोंपर आदिम जातियों द्वारा किये गये लोक-नृत्यों एवं 
लेक-गीतोंसे हुआ है | इस मतके अनुयायी अपने सिद्धान्त- 
की पुष्टिमें कुछ देशोंमें अब भी प्रचलित व्षे एवं ऋतु- 
परिवर्तनके त्योहारोपर होनेवाले छोक-गीतों एवं नृत्योंके 
आयोजनोंके उदाहरण प्रस्तुत करते हैं । एक दूसरे मतके 
अनुयायियोंने आदिक्रालीन लोक-नृत्योंका पर्यवेक्षण किया 
और समाधि-कृत्यकी ही सबका मूल स्रोत बताया । उनके 
अनुसार 'क्वृतवस्तु मृत व्यक्तिके सम्मानमें होती थी और 
उसका उद्देश्य मतात्माकों अमरत्व प्रदान करना था, 
जिसने कि वह अमर होकर अपने परिजनों एवं समाजका 
उपकार एवं पथ-प्रदर्शन कर सके। विद्वानोंका मत है कि 
अभिनथका प्रारम्मिक रूप प्रार्थना-उपासनाका एक प्रकार- 
मात्र था। प्राचीन कालमे प्रार्थना इस उद्देश्यसे की जाती 
थी कि देवतागण मनुष्यकी पुकार सुनकर तदनुसार कामना- 
पूर्ति करें । उदाहरणके लिए, उगते हुए अनाजके पोधोंको 
इसलिए लॉघा जाता था कि अनाजका पौधा खूब बढ़े और 
धरती उपजाऊ हो; घरतीपर पानीकी धार इसलिए 'गिरायी 
जाती थी कि वर्षाके देवता इस संकेतकी ग्रहण करके वृष्टि 
करें। इन्हीं धारमिक कृत्यों द्वारा नाव्यकलाका उद्धव हुआ 
तथा यह कला अवान्तरमे मनोरंजनका एक साधन बन 
गयी। अतः यदि हम नाटककी मूल प्रेरणा एवं उसके 
विभिन्न प्रकार-भेदोकी' उनकी ऐतिहासिक एृष्ठभूमिमें अच्छी 
तरह समझना चाहे तो हमें यह बात' बराबर ध्यानर्भे 
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रखनी चाहिये कि नाटकोंका जन्म धार्मिक स्थानोंमें हुआ 
है । आदि नाटकोंके प्रदर्शक पुरोहित अथवा उनके सहकारी 
हुआ करते थे। उस समय पुरोहित सामाजिक कार्यकर्ल 
होते थे ओर राजनीतिज्ञोंकी ही भाँति उनका भी दायित्व 
अपने सम्प्रदायकी रक्षा करना था। लोगोका यह विश्वास 
था कि पुरोहितकी ही कृपासे समाजका हित एवं रक्षा सम्भव 
है; पुरोहितकी ही उपासना एवं तन्त्र-मन्त्र आदिके प्रभावसे 
सूर्य प्रकाशमान्‌ है तथा वृष्टि समयपर होती है । जेसा कि 
बताया जा चुका है, जब प्राचीन कारुकी जनता अनाजके 
पीधोंकी लाँवती थी तो उप्तका यह विश्वास होता था कि 
डायनिसस (घरतीकी उर्वरा बनानेवाले देव) भी उसके 
साथ-साथ अनाजके पोधोंकों लॉध रहे है और इस प्रकार 
घरतीकोीं अधिक उबर शक्ति प्रदान कर रहे है। इसी 
प्रकार जब जनता मृत व्यक्तियोंकी समाधिपर धामिक 
कृत्योंका सम्पादन करती थी तो उसे यह विश्वास होता था 
कि इस मृतककी आत्मा अमर होकर अतिमानवी शक्ति प्राप्त 
करेगी तथा कठिनाइयों एवं संकटमे अपने सम्प्रदायकी 
रक्षा करेगी । 

नाटकका अस्तित्व क्‍यों हे अथवा “क्त'बस्तुका 
उद्देश्य क्या है, इसके अनेक उत्तर है। स्वभावतः ही ये 
उत्तर समय एवं खानको विशिष्ट परिस्थितियोके अनुसार 
मिन्न-भिन्न होंगे। सस्‍्यताएँ एवं संस्कृतियाँ अपने 
आवश्यकतानुसार नाटकका सर्जन करती है। दूसरे प्रइन 
कैसे'के उत्तर भी अनेक एवं भिन्न-भिन्न हो सकते है । 
नाटक पूर्णतः साम्प्रदायिक भी हो सकता है और व्यक्तिगत 
भी; पद्यात्मक भी हो सकता है और गद्यात्मक भी; उसका 
अभिनय व्यक्तियों अथवा व्यक्ति-समूहों द्वारा भी हो सकता 
है तथा उसे पुत्तलिकाओं आदि द्वारा भी प्रस्तुत किया जा 
सकता हे । उसका साहिल्थिक रूप रंगमंच एवं सामाजिक 
उद्देश्यसे प्रभावित रहता है। नाटकके लिए किसी विशेष 
नियम-बन्धन्की व्यवस्था नहीं को जा सकती और न ही 
अनुक्ृति शब्दके प्रयोग द्वारा कोई सीधी-सादी परिभाषा 
ही बनायी जा सकती है । नाटकके वहुतसे प्रारम्भिक एवं 
कुछ थोड़ेसे परवती रूपोमें जीवनका वास्तविक अनुकरण 
देखनेकी नहीं मिलता । जीवनकी अनुकृतिके स्थानपर 
उनमें कल्पनाजन्य परिस्थितियोके चित्रण हैं। यह सच है 
कि उनमें भी किसी-न-किसी प्रकारकी अनुक्षति अवश्य 
रहती है, किन्तु यह अनुकृति रूढिगत प्रतीकवादसे प्रेरित 
होती है । इसका सबसे प्रत्यक्ष उदाहरण प्राचीन यूनानी 
अभिनेता है, जिसने सामान्य मनुष्यकी अनुक्षति करनेका 
प्रयत्न नहीं किया, वरन्‌ जीवनसे भी अधिक विराट वस्तु 
प्रकट करनेका प्रथत्न किया । इसीलिए वह नकली चेहरा 
लगाकर कृत्रिम उपायों द्वार अतिमानवी कद तथा रूप 
बना लेता था। इससे यथाथवादी अभिनय अपम्भव 
अवश्य हो जाता था; किन्तु धामिक कृत्यके वातावरणकों 
उससे सहायता मिलती थी। इसी प्रकार मध्यकाहीन 
रहस्यवादी नाठकोंमें अभिनेता प्रायः अपने अभिनयका 
परम्परागत चिह्न घारण करता था । जिस वस्तुका अनुकरण 
असम्भव होता था, उसे यह चिह्न ही प्रकट करता था | 
यदि हम नाटकके इतिहासपर दरष्टरि डालें तो हमें यह 


विदित हों जायगा कि हर तरहके नाट्कोंका प्रस्तुतीकरण 
अबतक हो चुका हे--विशुद्ध कब्पनात्मक एवं प्रतीकात्मक 
अभिनयोसे लेकर आधुनिक रंगमंचोंपर प्रस्तुत की जानेवाली 
जीवनकी वास्तविकताओंतकके अनुकरण हमें मिलेंगे। 

इस प्रकार हम नाटकके विस्तृत अर्थमें किसी भी अनु 
करणात्मक कार्यकी नाटक कह सकते है, अर्थात्‌ , हेमलेट के 
प्रदर्शनसे लेकर प्रहसनमें विदूषकतकके अभिनय, मूक नाव्य, 
अथवा आदिकालीन घामिक कृत्य, सभी नाव्यकी ओंणीमे 
आ जाते है। विशिष्ट अर्थमें नाटक! उस रूपकके लिए 
प्रयुक्त होता है, जो अभिनेताओ द्वारा प्रदर्शनके लिए 
लिखा जाता है । यदि हम नाटकका ओर भी सीमित अर्थ 
लें तो हम देखेंगे कि “नाटक वह गम्भीर तथा सामान्यतः 
यथार्थवादी रूपक-रचना है, जिसका उद्देश्य दुःखान्त नहीं हे, 
किन्तु जो सुखान्तकी कोटिमें भी नहीं रखा जा सकता । 
(फ्रेंच छेखक डाइडराट रचित 'डि ला पोएजी ड्रामाटीक') | 
फ्रांसके डाइडराट, ब्यूमारकेयस (एसाय सरलिजेनरे ड्रामा- 
टीक सीरियक्स' नामक पुस्तकमे) तथा अन्य कई लेखकोने 
नाटककों वह भावात्मक रूपक माना हे, जिसका कार्य 
समसामयिक समस्याओंकी विवेचना करना है । नाठकका 
विस्तृततम अर्थ हे--- वह रूपक, जिसमें व्यक्तियोंका एक 
समूह (चाहे मध्यकालीन समाजका ओर चाहे आधुनिक 
व्यावसायिक नाव्य-निर्माताओंका) कुछ निश्चित चरित्रोका 
रूप धारण करके उनका अनुकरण जन-समूहके सम्मुख 
प्रदर्शित करता हे!। यह अनुकरण धामिक अनुकरणके रूपमें 
भी हो जाता हे ओर मनोविनोदके लिए भी । किन्तु उद्देश्य 
जो भी हो, यह अनुकरण ही नाटकका मूलभूत सिद्धान्त 
है । नाटकका दूसरा अनिवार्य तत्व हे-प्रेक्षक-समाजकी 
उपस्थिति । मनुष्यकी अनुकरण-वृत्ति मूलरूपेण आत्म- 
प्रदर्शन एवं आत्मप्रतीतिका संश्लिष्ट रूप है । यही कारण है 
कि इस वृत्तिकी सन्तुश्टिके निए ८ कसनइत' सदा नितान्त 
आवश्यक हे । उपन्यास ओर कविता षक्ान्तमे पढ़ी जा सकती 
है, किन्तु जब नाटककार नाव्य-रचना करता हे तो उस्चकी 
मानसिक आँखोके सम्मुख प्रेक्षकॉँका समूह अवश्य रहना 
चाहिये। नाटक शब्दसे अधिकतर उस संवादका बोध 
होता हे, जो अभिनेताओं द्वारा प्रस्तुतीकरणके लिए हो । 
इस सामान्य परिमाषाके अन्तगंत दुःखान्त नाटक(ट्रेजेडी)से 
लेकर भँडेती (वर्लेस्क), प्रहसन (कॉमिक) तथा भाव- 
नाव्यतक आ जाते हैं । 

यूरोपमे सबसे प्राचीन नाव्य-साहित्य यूनानमे मिलता 
है। नाटकोंका जन्म उन ग्ञाम्य समारोहोसे हुआ, जो प्राचीन 
एटठिका प्रदेशमे विशिष्ट अवसरोपर प्रकृतिदेवता डायनिससके 
सम्मानमें होते थे । अनुमान किया जाता है कि बैक्कस-- 
मथ्के देवताकी पूजासे इनका चलन हुआ। उपयुक्त 
समारोहोमें कुछ विशिष्ट लोग, जिनका आधा शरीर अजा- 
चर्मसे ढेंका रहता था, बेक्कस देवताकी स्तृति(अज्ा-गीत)के 
मन्त्र गाते हुए वेदीके चारों ओर नृत्य करते थे । यह 
६०० ई० पू०से पहलेकी घटना है । आधी झताब्दीके 
बाद एटठिका निवासी थेस्पिसने गीतोंके बीचका समय भरनेके 
लिए कथा, व्यंग्यानुकरण और छोटे संवाद बढा दिये, जिन्हें 
एक अभिनेता समवेत गायकोंके नेताके साथ वारतौकापके ' 


नाटक 
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द्वारा व्यक्त करता था। उसने आगे चलकर रंगशालामे 
शिष्यका वेश पहनाकर पुरुषों द्वारा संवाद पढवाये और 
उन्हीं संवादोके पात्रको क्रिनिशसने ५१२ ३० पू०में 
पहले-पहल ख्रौके वेशमे सबको दिखाया । प्राचीन यूनानमे 
दो प्रकारके नाव्क होते थे-१. ट्रेजिक [दुःखान्त (दे०)] 
एवं .कॉमिक [प्रहसन (द्े०))। प्रहसनकी छोग मूल्से 
सुखान्त अथवा कॉमेडी दे० कहते है। साधारणतः 
दुःखान्त नाटकका अन्त दुःखमय होता था और ग्रहसनका 
सुखमथ । परन्तु दोनोंमें विशेष अन्तर यह था कि दुःखान्त- 
में मनुष्यके जीवनकी गम्भीर समस्याओंपर विचार होता 
था और उसकी विपत्तियों ओर कष्टोंका विवरण दिया जाता 
था, परन्तु प्रहसनमे हास्यास्पद और निम्न कोटिके मनुष्यों 
की मूर्खताओं एवं असंगत कार्योका विवरण दिया जाता था। 
दुःखान्त नाटक गम्भीर होनेके कारण सभ्य लोगोंमे खेले 
जाते थे ओर प्रहसन ग्रामीणोमे । 
मध्य काल्मे इंग्लैण्डके ईसाई पादरियोंने बहुदेववादियों- 
के मनोविनोदात्मक नाटकोके समकक्ष नाटकोकी प्रतिष्ठा की 
थी, जो कालान्तरमें अछोकिक नाटक (मिरेकिल प्लेज), 
रहस्यात्मक नाटक (मिस्टरीज) ओर भावावेश-प्रधान नाटक- 
(पेशन प्लेज) के रूपमें प्रचलित हुए थे । इन्हीके साथ-साथ 
नैतिक नाटकों (मॉरेलिटीज)का प्रादुर्भाव हुआ था, जिन्हे 
पादरी अपने पर्म-प्रचारके उद्देश्यते नगर-नगर धूमकर 
खेलते थे । यूरोपीय नाटकोंके आधुनिक रूपोंका श्रीगणेश 
इन्ही नाटकोले हुआ है, जिनमे ऐतिहासिक्र और काल्पनिक 
नाटक तो अपने नामसे ही ज्ञात है। संगीतनाव्य (मेलो- 
ड्रामा) वास्तवमे इटलीमें उत्पन्न हुआ, जिसमे दुःखान्त 
और प्रहसन दोनोंका सम्मिश्रण रहता है ओर जो हमारी 
भावनाओको अतिरंजित रूपमे चित्रित करता हे । 
रिश्यूविनी ओर उप्तके अनुयायियोंने काव्पनिक (रोमांसिक) 
नाटकोमे संगीतका समन्वय करके नाठकके इस रूपकी 
उद्भावना की थी। प्रहसनके भी अनेक रूप प्रचलित हुए 
जो अठारही शताब्दीमें शिष्टाचार-विषयक प्रहसनों (कॉमेडी 
आऑव मैनस)से चलकर भेंड्रेती (फार्स), नकरः (मास्क), 
खॉग (बलेंस्क), हास्य-प्रधान नृत्य-गीत-नाव्य (वादेविले), 
मूक अभिनय (पेण्टमाइम) तथा नृत्यामिनय (बॉले)तक 
विकसित हुए । ऊपर उल्लिखित संगीननाव्य मेछोड्रामा) 
नाटकके एक अन्य रूप संगीतनृत्यमय नाटक (म्यूजिक 
ऑपेरा)की सृष्टि हुई | इसे गीतिनाव्य भो कहते है । नाटक- 
के इस रूपने धीरे-धीरे दुःखान्त एवं सुखान्त नाटकोंका स्थान 
ले लिया | जेनाने इस रूपको साहित्यिक स्तर॒पर पहुँचाया । 
१६वीं शताब्दीमं नाटककी प्राचीन रूढ़िगत सीमाएँ 
टूटने लगीं और विभिन्‍न प्रकारके दुःखान्त एवं सुखान्त 
(कॉमेडी) नाटक लिखे जाने रगे। बादमे चलकर 
ट्रैजी-कऑॉमेडी (सुख-दुःखान्त) नाटक भी लिखे जाने छगे, 
जो नतो सुखान्त थे, नदुःखान्त । सवाक्‌ छायाचित्रोके 
आविष्कारके साथ-साथ यूरोपमें एकांकी नाहकोंका भी 
बंडुत प्रचार हुआ | कुछ लोग संमझते है कि एकांकी 
है०) दसवीं शताब्दीमें उद्भूत हुए, किन्तु वास्तवमे इनका 
सूत्रपात बहुत पहले ही हो चुका था | प्राचीन यूनान और 
इटलीमें लघु-प्रदसन स्वतन्त्र रूपसे विकसित हुए थे और 
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मध्ययुगमें प्रचलित थे । अंग्रेजीमें रहस्यात्मक नाटक 
(मिस्टरीज), अलोकिक नाटक (मिरेकिल प्लेज) और गर्भाक 
नाटक (इण्टरव्यूड्स)--सभी एकांकी ही थे। अ्रमणशील 
अभिनेता स्थान-स्थानपर 'ड्राल्सां नामसे छोटे-छोटे प्रहसन 
किया करते थे । ु 

प्राचीन कालमें नाटक केवल पद्चमें ही लिखे जाते थे । 
सर्वप्रथम १६वीं शताब्दीमें सुखान्त नाटकोंमे गद्यका व्यवहार 
हुआ। १८वीं शताब्दीमें मध्यवर्गीय प्रेक्षक-समूहोंकी बढती 
हुई मॉगके अनुसार नाटकोंमें गद्यका विशेष व्यवहार होने 
लगा तथा समसामयिक कथाओं एवं घटनाओंको भी उनमें 
स्थान दिया जाने ऊछगा। इसके पश्चात्‌ नाटकर्मं गयकी 
प्रधानता बराबर रही । परन्तु इससे यह न समझ लेना 
चाहिये कि नाटकमे पर्योके लिए रुचि नहीं रह गयी। 
अधिकांश विद्वानोंका मत हे कि नाटकमे संवेगात्मकता 
एवं तीव्रता पच्चके प्रयोगले छायी जा सकती हे । 

नाव्यशाल्रके प्रथम पाश्चात्य आचाये अरस्तूने ड्रामाके 
५ प्रधान तत्त्व माने है--१. कथावस्तु, २. चरित्र, ३. 
शैली, ४. विचार तथा ५. शिल्प एवं संगीत । उन्होंने 
इन तत्त्वोंपर विस्तारमे तथा गम्भीरतापूर्वक विचार किया हे 
और अपने सिद्धान्त स्थापित किये है । 

विद्वानोंमे इस बातपर बहुत विवाद रहा है कि नाटकमें 
कथावस्तु (दे०) अधिक मुख्य हे अथवा चरिन्र-चित्रण 
(्वे०) । अरस्तूके मतानुसार घटना-संघटन द्वारा चरित्र- 
चित्रण अनिवायेतः हो ही जाता है, अतः नाटकमें प्रधान 
तत्व घटना-सघटन है, चरित्र-चित्रण नहीं। किन्तु ड्राइ- 
डनका विचार है कि कथानकका नाटकमे न्यूनतम महत्त्त 
है। वैनब्रफ इस विरोधी धारणाकी ओर पुष्टि करता है । 
वह कहता है, “मुझे विश्वास हे कि में यह सिद्ध कर 
सकता हूँ कि मुख्य मनोरंजन एव नेतिक सन्देश घटना- 
क्रम अथवा कार्य-व्यापारकी अपेक्षा चरित्र एवं वाग्वेदस्ध्य- 
पर अधिक निर्भर होता है”? । इस विषयपर मतभेद हे । 
एडिथ हेमिल्टन अपने मतका प्रतिपादन अपनी पुस्तक 
थ्री ग्रीक प्लेज' (१९३७) में करते हुए कहता है कि एशि- 
लस-लिखित ओआओमेथ्यूज बाउण्ड' में मुख्य वस्तु उसके 
नायकका बन्दी होना हे, जब कि अन्य लेखक सम्मिलित 
स्व॒रमें कहते हैं कि वातोलाप द्वारा प्रोमेथ्यूजके चरित्रका 
उद्घाटन ही उस सम्पूर्ण नाटकका सर्वस्व हे । नाटकके कार्य, 
अर्थात्‌ प्रोमेथ्यूजके बन्दी होनेका महत्त्व तो केवल इस 
बातके साश््यमें हे कि दुःखान्त नाटक मूलतः एक महान्‌ 
आत्माका प्रपीड़न है, जिसमें उसे महान्‌ क्षति उठानी 
पडती है । 

फिर भी यह नहीं कहा जा सकता कि नाटकीय कार्य 
जैसे प्रपीडन, क्षति आदि घटनाओंका नाटकमे नगण्य 
महत्व है । वासतवमें कार्यका महत्व किसी प्रकार भी कम 
नहीं किया जा सकता, ठीक वेसे ही, जैसे शरीरकें किसी 
अंगक्े लिए यह नहीं कहा जा सकता कि कौन-सा आव- 
श्यक है, कौन-सा नहीं । 

पारचात्य घारणाके अनुसार नाटकमें ऐसे भावात्मक 
वस्तुन्तखका होना अति आवश्यक है, जो संघर्ष उत्पपन् 
करे । इस संघर्षका चाहे अन्तमे समाधान हो या न हो, 
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पर नाटकमें इसकी उपस्थिति अनिवार्य है। मनुष्यकी 
अनुकरण-प्रवृत्ति तसी नाटकका रूप अहण कर सकती हे, 
जब कि वह कोई मानसिक एवं भोतिक संघर्ष प्रस्तुत करती 
हो, अर्थात्‌ जब वह कार्यमें परिणत होती हो | पार्चात्य 
नाव्यशाख्रियोने नाटकके कार्य-ब्यापारकी पॉच स्थितियों 
मानी हं---१. आरम्भ या प्रस्तावना (एक्सपोजीशन), २. 
कार्यविकास (राइज ओऑँव ऐक्शन), ३. संघर्ष या चरम 
सीमा (क्राइसिस, क्लाइमेक्स), ४- निगति (डेन्यूमॉं) और 
समाप्ति (कनक्‍्ल्यूजन) | ग्रस्तावना या आरम्भ ददि०)मे 
नाटककारका उद्देश्य होता हे प्रेक्षकोंकी वे सारी सूचनाएँ 
दे देना, जो नाटककोी समझनेके लिए आवश्यक हों। 
वास्तवमें इससे पूर्व कि वे विविध चरित्रोंके भाग्य-निर्णयके 
विषयमें उत्सुक हाँ, उसके पहले चारित्रोके विषयमे यह 
जान लेना आवश्यक है कि वे कोन है, क्‍या है, नाटकीय 
कार्य-व्यापार प्रारम्भ होनेसे पहले उनका परस्पर क्‍या 
सम्बन्ध था, इत्यादि-इत्यादि | यूनानी नाव्यकार सुपरिचित 
कथाओंको प्रारम्भमे रख देते थे अथवा प्रोलोगम सारी 
कथाका सारांश हे देते थे। उत्सृष्ट प्रस्तावनाकी विशेषता 
यही होती हे कि वह स्वाभाविक वातचीतके रूपमे होती 
हे ओर प्रारम्भिक घटनासे इतनी सम्बद्ध होती हे कि 
दर्शककी यह अनुभव नही हों पाता कि उसे वे सूचनाएँ 
जान-बूझकर दी जा रही है । उदाहरणके लिए, इब्सनके 
'ए डाल्स हाउस! तथा गोस्ट्सा इत्यादि' नाटकोमे यह 
विशेषता मिलती है । इसी प्रकार शेक्सपीयरके 'हिमलेट में 
भी कार्य-व्यापारके बीच अपेक्षित सूचनाएँ हमें ठीक समय- 
पर मिलती जाती है। किन्तु 'ऐज यू छाइक इट'में “नये 
दरवारमे कोम-सा नया समाचार है ?” “कुछ नहीं; बस 
वही पुराना समाचार हे”'के बाद वह पुराना समाचार 
दर्शकोके लिए दुहराया गया है । आरम्भ या श्रस्तावनाके 
बाद प्रारम्मिक घटना आती है, जिससे कार्य-विकासका 
प्रारम्भ अथवा संघर्षका सूत्रपात होता हे। प्रारम्मिक 
घटना तथा प्रस्तावनामें अन्तर यह है कि प्रस्तावना नाटकके 
कार्य-व्यापारसे प्रथक्‌ एवं उसकी भूमिका हे, अर्थात्‌ 
नाटकीय कथा-वस्तु जहाँ प्रारम्भ होती है, वहाँ प्रस्तावना 
समाप्त होती है । नाटकीय कार्यका आरम्भ किसी मानसिक 
अथवा बाह्य घटना द्वारा होता है, जो कि नाटकीय संघर्षका 
बीजारोपण करता हे। इसे प्रारम्भिक घटना कहते है । 
उदाहरणके लिए, रोमियो एण्ड जूलिएटमे जूलिएटके 
माता-पिता द्वारा जूलिणथ्का विवाह काउण्टी पेरिससे 
करनेका निरचय नाटकीय संघर्षको जन्म दे देता है, अतः 
वह प्रारम्मिक घटना है | प्रारम्भिक घटना (दे०)से ही 
कार्य-विकासका प्रारग्स होता है। प्रारम्भिक घटनासे लेकर 
सघर्षतकका भाग कार्य-विकास होता है । कार्य-ग्किासका 
पूर्वभाग उलझन तथा समस्याओसे पूर्ण होता है और 
उसमे कार्य नाटकीय संघर्षकी दिशामें अग्नसर होता हे । 
प्रस्तावनामें जो चरित्र एवं परिस्थितियाँ प्रकट हुईं थी, 
उन्हींको लेकर घटनाएँ स्वाभाविक गतिसे आगे बढ़ती है । 
कार्य-विकासके बाद संघषे (दे०)की स्थिति आती है। यह 
वह स्थिति हे, जिसमें विरोधी शक्तियाँ अन्तिम बार परस्पर 
संघर्ष करती है तथा कथावस्तुको निर्णयात्मक क्षण प्रदान 


सादक 


करती है। संघर्षके बादसे ही एक शक्ति बल्वती तथा 
दूसरी क्षीण एवं निरुपाय होने लगती है। संधर्षमें केवल 
दो विरोधी शंक्तियोँ होती है, अधिक नहीं, क्योंकि प्रेक्षककी 
सहानुभूति केवल एक ही शक्तिके साथ होती है तथा 
अन्य समस्त शक्तियोँ या तो उसका सहायता करती हे या 
विरोध । इस प्रकारके विरोधोके कई रूप हो सकते है, यथा 
नायक एवं खलनायक, व्यक्ति एवं समाज, प्रेम और 
कतंव्य, आस्था एवं अनास्थाके बं'च होनेवाले विरोध अथवा 
मनुष्यके अपने ही मनमें होनेवाले अन्तईन्द्र | संघर्षके 
लिए नाटकीय हेतु अथवा चरम लक्ष्यका होना आवश्यक 
है । संघर्षकी घटनाएँ कार्य-व्यापारका ही अंश है। नाट्क- 
का वह स्थल, जहाँ विरोधी शक्तियोकी हार-जीतका अन्तिम 
निर्णय होता है, संघर्ष एवं चरम सीमा कहलाता हे । 
संघर्षके बाद समाप्ति अथवा परिणाम (कनक्ल्यूजन 
अथवा कैटास्ट्राफी) आता है । परिणाम (दे०) कथावस्तुकी 
वह अन्तिम खिति है, जिसमे संघर्षका अन्त हो जाता है 
और नाटकका अन्तिम परिणाम हमारे सम्मुख आता हे । 
अरस्तूके मतानुसार परिणामका स्वाभाविक होना अति 
आवश्यक हैं। यदि नाटकका परिणाम कार्य-कारणके 
सिद्धान्तपर आधारित न होकर केवक संयोगपर आधारित 
हो तो वह निम्न कोटिका और बुटिपूर्ण माना जायगा। 

नाटकीय वस्तु-विधानकी कुछ अन्य विशेषताएँ भी है, 
जो पाइ्चात्य नाव्यस्ताहित्यकी समझनेके लिए. अत्यन्त 
आवश्यक है। प्रायः पाइचात्य नाटककारोंने अपने नाटको- 
की कथा-योजनामे समानान्तरवाद(पेरेलेलिज्म)का प्रयोग 
किया है | समानान्तरवाद वहाँ होता है, जहाँ कार्यके छक 
भागका प्रधान भाव उसके दूसरे भागमे फिरसे दिखाई 
देता है और इस प्रकार कार्यके दोनो ही भाग एक-दूसरेके 
प्रधान भावकी पुष्टि करते है । शेक्सपीयरने समानान्‍्तर- 
वादका काफी प्रयोग किया है | उदाहरणके लिए, 'ए मिड- 
समर नाइट्स ड्रीम में प्रेमको एक निर्वाच शक्तिके रूपमे 
चित्रित किया गया है, जिसके कारण एक ओर तो छूडकियों 
अपने मात-पिताओंके विरुद्ध विद्रोह कर देती है ओर 
दूसरी ओर ग्रेमीयण अद्भुत दृढ़ताका परिचय देते हे । 
आलोचकोके अनुसार इस नागकके दोनों ही भंशोमे एक 
हो मुख्य भावना आयी है, अथात्‌ प्रेम एक ऐसी शक्ति 
है, जिसे कोई वन्धन स्वीकार नहीं। दूसरे प्रकारके समा- 
नान्‍तरवादका उदाहरण हमें 'किग लियर'में मिलता है, 
जिसमे दो कथानक है जो कि ऊूगभग प्रत्येक बातमें एक- 
दूसरेसे मिलते हैं। एक कथामें एक पिता अपनी पुत्रियों 
द्वारा प्रवंचित होता हे और केवल उस पुन्नीम उसे सच्चा 
प्रेम मिलता है, जिसके प्रेमकी उसने सदेव उपेक्षा की थी । 
दूसरी कहानीमें एक पिता अपने पुत्रोका चरित्र परखनेमे 
धोखा खाता है और अन्तमें उसे सच्चा प्यार उसी पुत्रमें 
मिलता है, जिसे उसने हृत्यारा समझकर मार डालनेका 
निरचय किया था। इस प्रकार लेखकने दो विभिन्न कथा- 
नकोकी समानान्तरवादकी सहायतासे मिलाकर तथा उनमें 
एक-सी ही भावताका दिग्दशन कराकर शक्तिशारी करुण 
नाटककी सृष्टि कर दी हे । 

असाच्श्य (कण्ट्रास्ट) नाटकीय वस्तु-विधानकी दूसरी 
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विशेषता हे। बिना इस सिद्धान्तके प्रयोगके नाटकमें 
सशत्तता कभी नहीं आ सकती । असाध्श्यमें ही संघर्पके 
बीज निहित होते है, अतः व्यक्तियों, भावावेगो तथा 
स्वार्थों--किन्हीके भी बीच होनेवाले संघर्षकि पीछे असा- 
द्श्यका होना निश्चित हे । उदाहरणके लिए, 'भेकवेथ' के 
प्रारम्भमे ही हमें मेकबैथकी उच्च कोटिकी विशेषताओं एव 
महान्‌ गुणोंका परिचय मिलता है, जिसके कारण अन्तमे 
होनेवाली दुष्टताकी विजय प्रेक्षकोंमे बहुत गहरी प्रतिक्रिया 
उत्पन्न करनेमें सफल होती हे । इसी प्रकार 'रोमियों एण्ड 
जूलिएट'के प्रारम्भभे जो उल्लास एवं हषेयुक्त वातावरण 
है तथा गीत्यात्मक संवेगोंवाले द्श्य है, वे नाटकके दुःखद 
अन्तकी और भी गहरा रंग प्रदान करते है | यह प्रारम्भिक 
एवं अन्तिम कथाभागोके असाध्श्यका ही फल है । 

उपयुक्त उदाहरण कथानक-सम्बन्धी असाइ्च्योंके हे । 
असाइश्य चरित्रोंके बी३ भी होते है, भिन्न-भिन्न पात्रों 
अथवा नायक तथा खलनायक आदिकी व्यक्तिगत विशेषताएं 
असाच्ययके पिद्धान्त द्वारा उभरती है । असाच्श्यके 
सिद्धान्तका नेतिक उपयोग भी सम्भव है, अर्थात्‌ विभिन्न 
नेतिक आदर्शोंकी तुलना द्वारा उनके आपेक्षिक यरुर्णों या 
अवशु्णोंका निर्णय हो सकता है। नाटकीय विडम्बनाओं 
(ड्रामेटिक आयरनीज) में भी असाध्श्यके सिद्धान्तका प्रयोग 
होता हे, जिससे एक ही विषयके दो पक्षोका असाह्शय 
प्रदर्शित कर विचित्र स्थिति उत्पन्न करनेको चेथ्टा की जाती 
है । शेक्सपीयरके 'हेनरी फिफ्थ” (अंक २, दृश्य २)में इसी 
प्रकारका स्िति-वैचित्य मिलता है | सोफाक्लीजके 'इलेक्ट्रा' 
नाटकमें भी इसी प्रकारकी परिस्थिति हे । 

नाटकमे रुचि उत्पन्न करनेवो लिए रहस्यात्मक शैलीका 
भी उपयोग किया जाता है, इसीलिए उसमें रहस्य-गोपन 
तथा आकस्मिक विस्मय (कन्सीलमेण्ट, सर्प्राश्ज) से भी काम 
लिया जाता है। कथा-वस्तुके रचना-विधानमें नाटककार 
द्वारा दो शैलियोँ अपनायी जा सकती है--वह शैढीं, 
जिम्में प्रेक्षक प्रारम्भसे अन्ततक चरित्रों, घटनाओं तथा 
मनोवृत्तियों आदिके विषयमें अनजान एवं उत्सुक रहता 
है और अन्तमें वास्तविक घटनाओंके उद्धाटनसे वह प्रमा- 
बित एवं आश्चयैचकित हो जाता हे; दूसरी शैली वह हो 
सकती है, जिसमे नाटककार प्रारम्भसे ही मुख्य पात्रों, 
उनकी मनोवृत्तियों आदि बातोका प्रकाशन कर देता है 
और तब उनके लक्ष्योंकी साथमें लेकर कहानी आगे बढाता 
है। शेक्सपीयरने दूसरो शैलीकों ही अपनाया है, उसके 
खल पात्रों आदिकी मनोदृत्ति प्रारम्भमे ही प्रकट रहती 
है और उसीके आधारपर आगेकी कथा बढ़ती है | यही 
शैली अपेक्षाकृत उत्तम होती है । 

नाठक-रचनाके सम्बन्धभे काये, देश और काल्की 
एकता(संकलन-त्रय)की भी बराबर चर्चा हुई है। सबसे 
पहले अरस्तूने इस सिद्धान्तका विवेचन किया था। उसने 
कार्यकी एकता था संकलनका सिद्धान्त इस प्रकार प्रति- 
फादित किया हे--नाटकीय कथानक केवर एक घधथ्माके 
अनुकरणपर होना चाहिये तथा सम्पूर्ण नाटकीय कथावस्तु 
एवं उसके विभिन्न अंश इस प्रकार संघटित होने चाहिये 
कि यदि उनमेंसे एक अंग भी निकाल दिया जाय अथवा 





स्थानच्युत हो जाय तो सम्पूर्ण नाटकमे परिवतेन आ जाय 
(काव्यशासत्र, ८) । उसने कालकी एकतापर भी यह कहकर 
जोर दिया है कि दुःखान्त नाट्कका घटनाकाल केवल एक 
दिनका होना चाहिये, किन्तु इस अवधिमें स्वल्प परिवतेन 
भी हो सकता हे (काव्यशास्त्र, ०) । अरस्तूका यह कथन 
काल-संकलन के इस परवती सिद्धान्तके बहुत निकट 
पडता है कि महाकाव्योंकी तुलनामें दुःखान्त नाटक लघु 
होते है तथा अपेक्षाकृत संकुचित सीमाओं एवं संकीर्ण 
क्षेत्रमें घटित होते है (काव्यशाख, २६) | यूरोपके पुन- 
जागरणके पश्चात्‌ १५७० ई० में उपयुक्त संकरून-त्रयके 
सिद्धान्तका केस्टेलबेट्रो-लिखित पोएटिका' (काव्यशास्त्र)मे 
वर्गीकरण एवं विवेचन हुआ है। कैस्टेलवेट्रोके इतालवी 
तथा बादमे फ्रान्सीसी समर्थवोने इस सिद्धान्तकों अपनाया 
तथा प्रचारित किया । इस प्रकार श्स सिद्धान्तके अनुसार 
(१) नाटकका कार्यव्यापार संघटित एवं सम्पूर्ण होना चाहिये, 
(२) घटना-कारू २४ घण्टोका होना चाहिये, यद्यपि कुछ 
नाव्यशास््रियोंके अनुसार यह समय ४१६ घण्टेका होना 
चाहिये तथा (१) दृश्य अपरिवर्तित होना चाहिये अथवा 
कम-से-कम एक नगरमें ही सीमित होना चाहिये। 
उपयुक्त सिद्धान्तका वर्तमान नाव्यसाहित्यन कड़ाइसे 
पालन नहीं होता और नाग्कोंकी रचनामें इन नियमोकी 
अपेक्षा न करके खतन्त्रतासे काम लिया जाता हे । 
आधुनिक'पारणाके अनुसार नाटक जीवनकी व्याख्या 
है, जो हमारी समस्याओं एवं उनके हलोंकों हमारे सम्मुख 
प्रस्तुत करता है। नाटक नेतिक मूल्योंकी धृष्टिसे मानवीय 
अभिव्यक्तिका एक ओए्ठ साधन है। सैद्धान्तिक रूपसे यह 
साहित्यका आत्म-निरपेक्ष रूप है, इनमे लेखकके व्यक्तित्वका 
प्रवेश नही होता । लेखक इसमें जो कुछ भी कहना चाहता 
है केवल संवादोंके माध्यमसे कहता हे, अन्यथा सब 
कुछ घटनाओसे स्वतः व्यंजित होता हे। आज नाग्क 
आकारमें लघुता, उद्देश्यमें सूक्म मनोविश्लेषण तथा 
माध्यममें पाठ्य और कलात्मक अभिनयकी और जा 
रहा है | +द्या० मो० श्री० 
भारतवर्षमें नाट्क-परम्परा जिर प्राचीन है । मनुष्यमे 
अनुक्रणकी प्रवृत्ति जन्मसे ही आरम्भ हो जाती है और 
इस प्रकार नाटक अनादि कालसे मानव-सूष्टिका चिरसहचर 
रहा है। परन्तु साहित्यमें उसके प्रथम रूपके उपकरण 
ऋग्वेदके यम-यमी ओर पुरुरवा-उवशी जेसे सूक्तोमे सन्निहित 
संवाद, सामवेदके गीत, यजुर्वेदके अभिनय तथा अथर्ववेदके 
रसमे प्राप्त होते है । सम्मवतः संहिता-कालमें याशिक क्रिया- 
कलापके अवसरपर सोमराजके क्रय-विक्रयके सम्बन्वमें 
यजमान विक्रेता तथा अध्वयुके वार्ताछापमें अभिनय भी 
होता था। भरतके अनुसार देवासुर-संग्रामके पश्चात्‌ 
इन्द्रध्वजके महोत्सवपर देवताओने नाटकका आरम्भ किया 
था । वेदिक कालके अनन्तर नाटकमें नृत्यका योग हुआ । 
रामायण” और 'महासारत' तथा अन्य प्रचलित लघु- 
कथाओंसे भी नाटककों पाठ्य ओर संगीतकी प्राप्ति हुई, 
जो यज्ञादिके अवसरपर रामायण ओर “महाभारत'के 
संगीतमय पारायणसे स्पष्ट है। इस प्रकार नावकका जन्म 
भारतमें भी धामिक लछोकिक वातावरणमें हुआ हे । 


अभिन्न पनननन.. 
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वास्मीकि-रामायण के. बालकाण्डमे नाय्कमंघ, 
“महामारत' में रंगाभसिसारके विशद वर्णन तथा पाणिनिके 


अष्टाध्यायी'के नट, कुशीर्व जैसे शब्दोसे यही अनुमान . 


होता हे कि आठवी शती ईसवी पूर्व नाटक-अन्थ रहे होगे। 
पतंजलिके 'बलिबन्ध' तथा 'कंसवध' जेसे नाटकोके अस्तित्व- 
विषयक निर्देश तथा अमिनय, चित्रण, पाठ जैसे शब्दोके 
प्रयोग्ले सी नाव्कोय अमिनयकी पझम्मावना होती है । 
“हरिवंश'मे उल्लेख है कि रामने रामावणकी कथाका 
अभिनय किया और नारदने कृष्ण, बलराम, अज्जुन, 
सत्यमामा आदिके हाव-भावोका अनुकरण करके दिखाया । 
बोद्ध कालकी जनतामे भी नाव्यकलाके प्रति अभिरुचि थी। 
अवदान-शतकोमे नाव्यकलाका निर्देश हे । मरतके 'नाव्य- 
शास्त्रमें 'अमृतमन्धन' ओर िपुरदाह' जेसे नाटक गन्धोका 
उल्लेख हे । 
संस्कृत साहित्यमें कालिदासके पूर्व सोमिल्‍क, कविपुत्र 
जैसे नाटककारोके होनेकां उल्लेख मिलता है, किन्तु केवल 
भासके प्रतिमा नाटक, अभिषेक नाव्क परचरात्र, 
'दूतवाक्य', मध्यम व्यायोग', 'दृत घेत्कच, कर्णमार, 
'उरुभंग', बालूचरित' प्रतिज्ञायोगन्धरायण', 'स्वप्नवासव- 
दत्ता, 'चारुदत्त', 'अविमारक' जेसे नाटक ही शेष रहे है । 
किन्तु कालिदाससे दसवी शतीतक नाटकोंकी अविच्छिन्न 
प्रम्परा प्राप्त होती हे। इस बीच कालिदासके 'मालवि- 
काग्निमित्र', विक्रमोब॑शीय', 'अभिज्ञानशकुन्तल?, शुद्रक- 
के मृच्छकरिक, अख्वघोषके 'सारिपुत्तप्पकरण', दिदनाग- 
के कुन्दमाला', विजश्ञाखद-तके 'सुद्राराक्षसँ, 'विशाखदेव', 
देवी चन्द्रदेव', अभिसारिक्ावचितक', अज्ञात लेखकके 
'कोमुदीमहोत्सव”, हंदेवके रत्नावछी', 'प्रियद््शिका', 
“जागानन्द, भट्टनारायणके वेणीसहार', सवभूतिके उत्तर- 
रामचरित', मालतीमाथव, महावीरचरित', हनुमानके 
“हनुमज्ञाटक, राजशेखरके कर्पूरमंजरीञ', बालरामायण', 
“विद्धशाल्मजिका', 'बाल्महाभारत', क्षेमीश्वरके चण्ड- 
कौशिक, निपदनन्द' जेसे नाटकोकी धारा प्रवहमान हे । 
तत्पश्चात्‌ संस्कृत नाटकोकी धारा क्षीण हो गयी, क्योंकि 
राजाश्रयकी समाप्तिके साथ-साथ रंगमच भी समाप्त हो 
गया। तथापि क्षेमेद्धके चित्रभारत', 'कनकजानकी), 
विल्हणके कर्णसुन्दरी', वत्सराजके 'रुक्मिणीहरण', 'समुद्र- 
मन्धन', जयदेवके 'प्रसन्नराधव', विद्यानाथके 'प्रतापरुद्रिय- 
कल्याण”, उद्ण्डके मह्लिकामारुत', रूपगोस्वामीके 
“पविदग्धमाधव', 'ललितमाधव, दानकेलिकोमुदी, कृष्ण 
मिश्रके 'प्रवोषचन्द्रोदय', वेदान्तकेशिकके संकल्पसूयोदय', 
गोकुलनाथके अमृतोदय”, रत्नखेत”, श्रीनिवास दीक्षितके 
'भावनापुरुषोत्तम', वेदभावके 'विद्यापरिणय', भूदेव शुझुके 
'धर्माविजयनाटक' मेघप्रभाचार्यके धर्माम्युदय, पाण्डवा- 
भ्युदय” जेसे नाटक लिखे गये। इन संस्कृत नाग्कोमे 
रसोन्मेष, महनीय और आदर्श चरित्रोंढी अवतारणा, 
काव्यात्मक वातावरण, नायककी विजय, सुखान्त आश्ञीः, 
रसानुकूल वस्तु-प्रकृति, अवस्था और सन्धिके निर्वाह, कथावी 
सरलता, रंगमंचीय सब्जा, वेश ओर वचनके विन्यास, धर्म, 
अर्थ, कामके समसेवनपर बल दिया गया है । ग्राकृत और 
अपम्रंशमें नाटकोंका प्रायः अभाव हे । 
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नायक 


हिन्दी साहित्यमे अठारहवी शतीतक काव्यका एकाधिपत्य 
रहा । ध्रायः इस कालकी दो्ध॑ अवधिम सामाजिक अवस्था, 
आध्यात्मिक दृष्टिकोण, दुःखबाद और वेर/ग्यकी ओर प्रवृत्ति, 
अन्तर्मुखता, राजाओं-नवाबोकी ऊहापोहात्मक काव्य- 
सूक्तियोमे अभिरुचि, कवियोंकी कविताके प्रति एकान्त रुचि, 
राष्ट्रीय रगमंचका असाव तथा गबसाहित्यकी हीनता 
इत्यादि अनेक कारणोंसे नाटकोंका अमाव रहा | विवाहोमे 
शास्ताथकी योजना, गॉवोके स्वॉग, नकल, निम्नव्गीय 
जन-समूहके नाचन्‍गान, कठपुतलीके नृत्य, छायाचित्न, 
भॉइ्सडती, रामलीला, रासलीला जेसे लोकनाव्योंके रूपमे 
नाटकके दर्शन अवश्य हो जाते है । लिपिबद्धरूपमे चोदहृवी 
शतीके विद्यापतिके 'रुक्मिणीहरण, 'पारिजातहरण' नाटकों 
तथा सोलहवी दतीके 'रामचरितमानस' और 'रामचन्द्रिका- 
के संवादोमे भी नाटकीयतादी झलक है। सन्नहवी शत्तीके 
केशवके 'विज्ञनगीता, क्ृष्णजीवनके 'करुणाभरण, हृदय- 
रामके हनुमान्‌ नावक', यशवन्त सिहके प्रवोधचन्द्रोदय, 
अठाहरवी जझतीके नेवाज कविके शकुन्तला, देवके 
'देवमायाप्रपंच', आल्मके 'माधव|नलकामकन्दला' और 
उन्नीसवी शनीके महाराज विश्वनाथ सिहके आनन्दरघु- 
नन्दन', मंजुके हनुमान्‌ नाटकों, मनसारामके रघुनाथ- 
रूपक, क्ृष्णशर्मा साथुके 'रामलीलाबिहार नाटक, 
हरिरामके 'जानकीरामचरित नाटक, ब्रजवासी दासके 
प्रवोधचन्द्रोदय नाटक' जेसे साटबीकी परम्परा मिलती हे । 
पर ये वास्तवमे नाममात्रके ही नाथ्क है। येया तो 
अधिकांश अनुवादित है या 'रामायण ओर 'महाभारत'की 
कथाओंपर आधारित पद्मात्मक इृतियोँ है । अतः नाख्य- 
कलाकी इृश्टिसे ब्रजमाषामे लिखा गया गोपालूचन्द्र “गिरिपर- 
दास कृत 'नहुष' ही हिन्दीका प्रथम नाठक है । 

भारतेन्दुसे पूर्व रामठीरा, रासछीला, हनुमानूलीला, 
ढोछा-मारू, इन्दल-चित्रकेखाकी प्रेमकथाएँ, पूरनचन्द, गोपी- 
चन्द, हकीकतरायकी सगीतपूर्ण नोटंकियोँ, सांगीत, नकल, 
नठ; भॉडोके खेल इत्यादिमे नाव्यकलाकी जो सामग्री है 
उसने कोई साहित्यिक नाटक नहीं दिया, किन्तु अठारह सो 
पचास ईसवीके पश्चात्‌ एक ओर अमानतद्गत इन्दर-सभा' 
(गीतिनाव्य) ओर उसके अनुकरणपर लिखे गये 'मुछन्दर- 
सभा), 'बन्द्र-सभा), नाटक छेल बटाऊ मोहना रानीका; 
रौनक बनारसीका शुलूबकावली और 'इंसाफे महमूद से 
जनप्रिय नाटकीकी और दूसरी ओर मुद्रणयन्त्रकी सुविधा, 
अंग्रेजी साहित्यके सम्पवों, संस्कृत, अंग्रेजी, बेंगलाके 
अनुवादों-रूपान्तरोसे साहित्यिक नाटकोकी परम्परा आरम्भ 
होती है । भारतेन्दुने सबसे पहले १८६८ इं०से बेँगलाके 
“पविद्यासुन्दर' प्रेमप्रधान नाटकका अनुवाद किया | फिर 
उनके समकालीन श्रीनिवासदास, प्रतापनारायण मिश्र, 
बालक्कष्ण भट्ट, तोताराम, अम्बिकाठत्त व्यास, राधाक्ृष्ण 
दास, वदरीनारायण ओधरी 'प्रेमघन', राय देवीग्रसाद 'पूर्ण- 
के आगमनसे खड़ीवोलीमे लिखित साहित्यिक नाथ्कोंकी 
परम्पराके मौलिक ओर अनुवादित नाट्कोंका सर्जन आरम्भ 
हो जाता है । 

उन्नीसवी शर्तीकी जनरुचिमे आदर्शहीनता, नेतिक पतन 
और प्रेमके विकृत रूपकी पूजा देखकर पारसी थिण्टरोने 


नाध्क 





जिन नृत्य और मसगीतप्रधान किन्तु आदर्शहीन, अश्लील 
नाटकोको प्रोत्साइन दिया था, उनके विरुद्ध भारतेन्दु 
हरिश्चन्द्ने जनताकी रुचिका परिष्कार करनेके लिए 
आदर्शवादी नाट्यकलाके उत्थानका प्रयत्न किया । उन्होंने 
संस्कृत और पारसी रंगमंचीय शिष्टतामे प्रयुक्त पाश्चात्य 
नाव्यकलाके तत्वोसे अपनी खतन्‍त्र नाव्यकलाका विकास 
किया । अ्रीचन्द्रावली' (नाटिका), 'विषस्य विपमोषधस 
(भाण), 'नीलदेवी', 'सती-प्रताप', 'भारतदुदंशा' (नाव्य- 
रासक) और 'प्रेमयोगिनी'मे संसक्षत नाव्यकलाका प्रभाव 
है। दूसरी ओर “अन्धेर नगरी, वदिकी हिसा हिंसा न 
भवति मे पारसी थियेग्रोकीं काका रंग हे। भारतेन्दुके 
सहयोगी नाटककार रीतिकवियोसे प्रभावित है। उनके 
नाटकीमे जीवनकी चमत्कारपूर्ण घटनाओंका चयन, 
ग्रवाहहीन कथानक, कार्यकी अनेकरूपता, निरुद्देश्य रश्य- 
विधान, अस्वामाविक कथोपकथन, वाग्वेदर्ध्य, व्यक्तित्वहीन 
पात्रोंके आनयनका आधिक्य है । भले ही उनके नाटकोंमे 
अन्य रंगमंचके अभावके कारण पारसी संगम चकी पच्रप्रधान 
कलाकी ग्रहण किया गया हो, किन्तु उनका उद्देश्य केवल 
मनोरंजन, न होकर देशहितेपिता, समाज-सुधार और 
राष्ट्रप्रेम हैे। वास्तवमें उन्नीसवी शी उत्तराधमे नाव्यकला 
दो दिशाओमे विकसित हुईं है। एक ओर उसने शेक्सपीयर- 
के रंगमंचसे प्रभावित पारक्षी रंगमंचकी अपनाया हे, जिसमें 
उर्दू कविताकी रंगीनीं है, जिसके कथानक फारसीदी प्रेम- 
कथाओ, पुराणोकी रोचक कहानियों, अंग्रेजीके रोमांचकारी 
साहसपूर्ण नाटकों, आख्यानो, कथाओसे ग्रहण किये गये 
है । दूसरी ओर वह गोष्ठी नाटकोंकी कहूमें व्याप्त हो गयी 
है, जिसका वातावरण रीतिकवियों जैसा ही है, जिसके 
कथानक संस्क्ृत नाटकों तथा पौराणिक आख्यानोंपर 
आधारित है, जिनमें कथाको वेचित्र्यहीनता और अलंकृत 
एवं क्त्रिमतापूर्ण शैली मिलती है । ये दोनों ही नाव्यकराएँ 
बीसवी शतीके प्रथम दशकतक प्रवाहके साथ प्रयोगमें 
आती रही हे । 
भारतेन्दुकालमें प्रकारकी दशथ्टसि संस्कृत नाव्यकलाके 
आदर्शोपर रचे गये साहित्यिक, अभिनयकी सुविधाओके 
अनुकूल लिखे गये रंगमंचीय, व्यंग्य ओर हास्य॒पूर्ण 
सोद्देश्य प्रहसन, पारसी शैलीके प्रचारप्रधान तथा 
संस्कृत, अंग्रेजी और बेंगलासे अनुवादित या रूपान्तरित 
पॉच प्रकारके नाटकोंकों रचना हुई है। श्रीनिवास दासके 
(णघीर और प्रेममोहिनी,, तप्तासंवरण', 'संयोगिता- 
स्वयंबर', राधाकृष्ण दासके दुःखिनी बाला, पश्मावती, 
“महाराणा प्रताप, किशोरीछारू गोखामीके 'मयंकमंजरी', 
कृष्णशरण देव सिहके माधुरीरूपक, अयोध्यासिंह उपाध्याय 
हरिओध' के श्रीरक्मिणीपरिणय' जैसे नाटक साहित्यिक 
नाटकोंकी कोटिमे आते है । भारतेन्दुकी प्रेरणासे रंगंचको 
ध्यानमें रखकर लिखे गये देवकीनन्दन त्रिपाठीके 'सीता- 
हरण', 'रक्मिणीहरण', 'रामलीछा', 'कंसवर्ध; 'नन्दोत्सव', 
'लक्ष्मी-सरखती-मिलून!, 'प्रचण्ड गोरक्षण”, 'बालविवाह”, 
'गोवधनिषेध' , लाछा खड्गबहादुर मरूके 'रतिकुसुमायुध', 
'महारास', “हरतालिका', कब्पवृक्ष', अम्बिकादत्त ज्यासके 
'छ॒लिता', “गोसंकट', भारत सोमाग्य', बदरीनारायण चौधरी 
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“प्रेमघन के भारत सौभाग्य”, बलदेवप्रसाद मिश्रके 'मीरों- 
बाई”, 'नन्‍्दविदा', तोताराम वर्माके “विवाह-विडम्बना?, 
दामोदर शाल्रीके रामलीला, प्रतापनारायण मिश्रके 
मारतदुदशा, सीता-वनवास', लछालीके 'गोपीचन्द, 
दुर्गाप्रसाद मिश्रके प्रभास-मिलन' जेसे रंगमंचीय नाटक 
है, जिनमें गायन ओर नृत्य तथा पद्चोंका प्रयोग पारसी 
नाव्कोंके जेसा ही है, किन्तु जिनका उद्देश्य व्यक्ति, समाज 
ओर राष्ट्रका हित हे । भारतेन्दुके 'अन्चेर नगरी”, 'बैदिकी 
हिंसा हिसा न भवति', बालक्ृष्ण भट्टके 'शिक्षादान', देव- 
कोनन्दन त्रिपाठीके 'रक्षाबन्धन, एक-एकके तीन-तीन, 
'ज्ली-चरित', 'वेश्या-विवाह”, बिल छः टक्रेकी', जयनाथ 
सिहके सेकडोंमें दश-दश', 'कलियुगी जनेऊ', खड्गबहादुर 
मलके आरत भारत', देवकीनन्दन त्रिपाठोके 'कलियुगी 
विवाह, चोधरी नवलू सिहके वेश्या), गोपालराम गहमरी- 
के जैसाका तैसा', विजयानन्द त्रिपाठीके 'महाअन्घेर नगरी” 
देवदत्त शर्माके अति अन्येर नगरी जेसे ग्रहसन-नाटक है, 
जिनकी मूल प्रेरणा बहुविवाह, वेश्यावृत्ति, बालविवाह, नशे 
बाजी, ख्लीशिक्षा-विरोध, अविद्या, संदखोरी, पाश्चात्य 
आचारो-विचारोंकी कृत्रिमता, आचर-अष्टता जेसी सामाजिक 
दुष्प्रवृत्तियोसे मिली है । अनुवादित या रूपान्तरित नाठकोमे 
संस्कृतते राजा लक्ष्मण सिंहके 'शकुन्तला', भारतेन्दुके 
“विद्यासुच्दर' (संस्कृतके चोर कविक्षोत--पर बेंगलासे रूपा- 
न्तरित), पाखण्डविडम्बन', सत्य हरिश्चन्द्र', 'रलावली', 
मुद्राराक्षण', 'कपरमंजरी', 'धनंजयविजयबव्यायोग', छाछा 
सीताराम बी- ए. के 'महावीरचरित', उत्तररामचरित', 
“मालतीमाधव', माछूविकारिनिमित्र'; मृच्छकटिक, नागा- 
नन्द', देवदत्त तिवारीके 'उत्तररामचरित', नन्‍्द्‌ विश्वनाथ- 
के उत्तररामचरित', रामेश्वर भट्टके 'रत्नावडी', बालसुकुन्द 
गुप्तके 'रलावली , ज्वालाप्रसाद मिश्रके वेणीसंहार', कृष्ण- 
बलदेव वर्माके 'भठेहरि-राजत्याग', शीतलाप्रसादके 'प्रबोध- 
चन्द्रोदय', अँग्रेजीसे तोताराम वर्माके दो वृत्तान्त, 
रलचन्द्रके अ्रमजाल”, भारतेन्दुके 'दुलंभ बन्धु', मथुरा- 
प्रसाद उपाध्याय शर्मोके 'साहसेन्द्र साहस, गोपीनाथके 
भमनभावन), 'प्रेमलीला', आर्याके वेनिस नगरका व्यापारी, 
बेंगलासे रामकृष्ण वर्माके राजकिशोर दे-कृत पद्मावती", 
द्ारिकानाथके गांगुलीक्षत वीर नारी, मधुसूदनक्ृत 'क्ृष्णा- 
कुमारी", उदितनारायणक्े मनमोहन कृत “सती नाटक, 
दीपनिर्वोण, अश्रमती', जजनाथके माइकेल मधुसूदनके 
को की बोले सभ्यता ?'के क्या इसीको सभ्यता कहते 
है', केशवराम भट्टके 'शरत और सरोजिनी'के आधारपर 
रचित 'सज्जाद सम्बुलः, सुरेशमोहिनीके आशयपर 
लिखित 'शमशाद सोसन' जेसे नाटक आते है | हाफिज 
मुहम्मद अब्दुल तथा मिर्जा नजीर बेगके 'इश्क शीरी व 
फरहाद', 'राजा सखी क्षष्ण अवतार, किस्सा माहगीर 
व दिलवरका', “नयी चन्द्रावली लासानी' इत्यादि नाट्को- 
वी पारसी शैलीपर, चुन्नीलालके 'हरिदचन्द्र, महताब राय 
कायस्थके 'हरिश्चन्द्रं, 'रामलीछा', मथुरादासके चन्द्रा- 
वली', बख्श इलाही नामीके नागर सभा?, “नामी सभा|, 
“आशिक सभा' जैसे नाटक लिखे गये । इनकी भाषा-शैली 
उदू-फारसीके शब्दोंसे भरी-पूरी है तथा इनमे ठुमरी-दादरा, 
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दोहा-छप्पय, गजल-गानोकी भरमार है । 

बीसवी शर्तीक्रे द्वितीय दशकसे हिन्दी नाटकके विकासकी 
दूसरी अवस्था आरम्भ होती है । सन्‌ १९१२ ईण्मे 
'कुरुबनदहन से नाव्यकलाके रूपमे एक नवीन परिवर्तन 
आरम्भ हुआ, जो माधव जुकृके महाभारत, मिश्रबन्धुके 
नेत्रोन्मीलून, पूर्व भारत, बदरीनाथ भद्टके दुर्गावती', 
'बेनचरित्र', तुलसीदास, माखनलाल चतुर्वेदीके कृष्णा 
जुन-युद्ध, गोविन्दवछम पन्तंके वरमाला', गोपालराम 
गहमरीके वनवीर नाटक, चन्द्रराज भण्डारोके सिद्धार्थ 
कुमार, प्रसाद के 'अजातशज्ु में और अधिक प्रगाढ रूप 
ले लेता है | इनमेसे प्रत्येक नाटकमे एक साथ ही कथानक- 
का वैचित््य, मनोवैज्ञानिक चरित्र-चित्रण, हास्यके दृश्योदी 
योजना, आधुनिक जीवनका वातावरण, स्वाभाविक संलूप, 
साहित्यिक भाषा, स्थितिके अनुकूल सुरुचिपूर्ण गीत्यात्मक 
पद्यका प्रयोग, रक्तवत्ता इत्यादि गुण विकसित हो गये है । 
इनका एक साथ सम्मेलन इससे पूवके किसी भी नाटकमें 
नहीं मिलता । प्रस्ताद॑के सज्जन, कल्याणी-परिणय', 
करुणालय', प्रायरिचित्त', राज्यश्रीसे स्वच्छन्द्तावादी 
कलाका जन्म होता है, जिप्तमे कथानककी जरिलता, 
स्वच्छन्द चरित्रोकी दार्शनिकता, मावुकता, साषामे गद्या- 
त्मकता, अलूकृत शैली, भाव, विचार, सभी काव्यके रसमें 
ड्रबे हुए है। रूपके साथ नाटकीय विधानमे भी विकास 
हुआ । शिक्षाके प्रसार, बहुमुखी रुचिके विकास, विविध 
विषयोके विस्तार, वेज्ञानिक दृष्टिकोण, पाश्चात्य नाव्यकला- 
के प्रभाव, सामयिक जीवनमें अप्तिरुचि शत्यादि अनेक 
कारणोंस संस्कृत नाव्यकलाके धर्म ओर रसके प्राचीन 
आदर्श शिथिलर हो गये । अब उनके स्थानपर कथानक 
ओर चरित्र नाटकके प्राण हो गये । अतः इस कालके 
नाटकीमे नानदी, प्रस्तावनाके त्याग, कथानकके सोन्दर्यके 
लिए घटना-वैचित्रय ओर कथाकी वक्रताके प्रदर्शनके लिए 
अंकोमे अनेक इश्योंकी अवतारणा, सन्धि-निर्वाहकी शिथि- 
लता, प्रायः तीन अंकोंमें ही कार्य-समाप्ति, विकव्पानुसार 
अंक-विधान, कार्यके स्थानपर वार्तालाप, खगत-भाषण 
और प्रृथक्‌ सम्माषणकी विवेकपूर्ण आयोजना, शब्द- 
ध्वनियोंके ्थानपर शब्दार्थासि वातावरणकी सष्टि, भिन्न- 
भिन्न पात्रोंसे मिन्न-मिन्न प्रकारकी भाषा तथा गीतिपूर्ण 
पद्चके प्रयोगकी प्रवृत्ति है । 

बीसवी झतीके प्रथम चत्तुर्थाशमे नाटकोकी मूल ग्रेर णा 
रामायण, महाभारत, पुराणोके महिमामय चरित्रो, 
छोक-कथाओ, लेला-मजनू, शीरी-फरहादकी प्रेम-कहानियो, 
अग्रेजीके प्रेमाख्यानों, रोमांसिक नाटकों, ऐतिहासिक पुरुषों 
एवं घटनाओं ओर राजनीतिक, सामाजिक तथा धामिक 
सुधारोसे प्राप्त हुई हे । चरित्र ओर कथानककी दृष्टिसे इस 
कालमे रामलीला, रासलीला, संगीतके अतिरिक्त प्रेमप्रधान 
साहसिक, पोराणिक, ऐतिहासिक, सामयिक, सामाजिक 
तथा रूपात्मक नाटकॉंकी धारा मिलती हे। साहसिक 
नाटकोंमें अतिनाटकीयता, प्रेम, घृणा, ठेषके रोमांचकारी 
स्थल, सत्य और धर्मकी विजयके प्रदर्शन, अवथार्थता, 
अखाभाविकता, अश्लीलता, देव-घटना और संयोग-विषय- 
की एकांगिता, जीवनके प्रति एक्रपक्षीय दृष्टि, स्ल्ी-पुरुष 
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पात्रोंमे प्रकारविशेष और निश्चित वर्गके होनेकी प्रवृत्ति हे । 
ये नाटक अधिकांश पारसी कम्पनियोंकी ओरसे उपखित 
किये गये है । जला अहमदशादक्त ख्वाबे हस्ती” इसी 
कोटिकी रचना है। पौराणिक नाटकॉमें विनायकप्रसाद 
तालिव “ बनारसी से चली आती हुई परम्पराका विकास 
नारायणप्रसाद 'बिताबके महाभारत-(१९११)से पुनः 
आरम्भ होता है। इस कोटिके नादकोंमे धार्मिक कथानक, 
अतिप्राकृत प्रसंग, उपदेशकी प्रवृत्ति, प्राचीन वरिष्ठ चरित्रो- 
की ग्रतिष्ठा प्राप्त होती हे । अतिमानवीय प्रसंगोपर 
आधारित बदरीनाथ भट्टके 'कुरुवनददन', 'बेनचरित', 
तुलसीचरित', माधव शुझुके महाभारत, रामायण, 
माखनलाल चतुर्वेदीके क्ृृष्णाजुन-युद्धै मेथिडीशरण गुप्त- 
के 'चन्द्रहास', 'तिलोत्तमा', चद्धराज भण्डारीके सिद्धार्थ 
कुमार, विश्वम्भरनाथ कोशिकके भीष्म), सुदर्शनके 
“अंजना', मिश्रवन्धुके पूण भारता, असादके सज्जन, 
“जनमेजयका नागयज्ञ, वलदेवप्रसाद मिश्रके शंकर- 
दिग्विजय, प्रभास-मिलन', राजा शिवि, हसरतके 
प्रहात्मा कबीर, तुल्सीदत्त शेदाके जनकनन्दिनी', 
विस्वमंगल” तथा उपदेशात्मकतापूर्ण बेताब के पल्ीप्रताप' 
या सती अनसूया' यमुनादास मेहराके विश्वामित्र', 
राधेश्याम कथावाचकके उषानअनिरुद्धीं, गोविन्दवछम 
पन्‍तके वरमाला', विचित्र कविके द्रोपदी-चीरहरण' जेसे 
पौराणिक नाटक है । 

ऐतिहासिक नाटकोके कथानक मिश्र, जटिल और उल्झे 
हुए है । उनका विकास खछन्दतावादी है। उनमें स्वाभा- 
विक वार्तोलाप, यक्ति-वेचित्य, पात्रोंमे व्यक्तितवकी स्थापना, 
रमणीय भाव-व्यंजना, प्रशस्त काव्य-प्रवाद, कृवित्वपूर्ण 
भाषा-शेलीकी ओर झुकाव हे। प्रसादके “राज्यश्री', 
“विशाख', अजातशच्र, सुदर्शनके अंजना', उम्रके 
महात्मा ईसा, बदरीनाथ भट्टके चन्द्रगुप्त, प्रेमचन्दके 
कर्बेला', गोपालराम गहमरीके वनवीर, मनसुखलालू 
सोजातियाके 'रणबॉकुरा चोहान', क्ृष्णछाल वर्माके दल- 
जीत सिंह! जैसे नाटक इसी कोटिके है । सामय्रिक 
सामाजिक नाटक--समाजकी अनेक कुरीतियो, प्रथाओ- 
को लक्ष्य करके कुछ गम्भीर और कुछ हास्य-व्यंग्यपूर्ण 
शैलीमे लिखे गये है । आगा हश्न कश्मीरीने एक ही 
नाट्कमे पुराणोसे ग्रहीत गम्भीर कथानक तथा सामाजिक 
कुरीतियोसे सम्बन्धित हास्यपूर्ण कथानक रखनेकी प्रथा 
चलायी । इस कोटिका प्रारम्भ जी० पी० ओव|स्तव और 
राधेश्याम कथावाचकके नाटकोसे होता हे। जी० पी० 
श्रीवास्तवके मोलियरके रूपान्तरित 'मार-मारकर हकोम 
साहब' उर्फ चड्ढा गुलूखेरूए तथा 'मरदानी औरत, 
'नोकझोका, उल्टफेर, दुमदार आदमी' संग्रहके नाटक, 
“ग्रंके 'उजवक , चार बेचारे, 'लवड थो-पों, राधेश्याम 
मिश्रके 'कोसिलकी मेम्वरी, सुदर्शनके आनरेरी मजिस्ट्रेट' 
जैसे नाटक हास्य-व्यंग्यपूर्ण शैलीमें और गम्भीर शोलीमें 
मिश्रबन्धुके निन्नोन्‍्मीलन”, आगा हश्न कश्मीरीके 'पति- 
भक्ति, राधेश्याम कथावाचकके परिवर्तन, यमुनादाससत 
मेहराके 'पाप-परिणाम!, जगन्नाथप्रसाद चतुर्वेदीके मधुर 
मिलन, प्रेमचन्दके संग्राम, लक्ष्मण सिंहके शुल्मीका 
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नद्या, सारत-दर्पण या कौमी तलवार”, भारतवर्ष” जेसे 
नाटक सन्निविष्ट किये जा सकते है । रूपात्मक नाटकोंकी 
कोटिमें प्रसादके कामना, ज्ञानदत्त सिहके मायावी' 
जैसे नाटक आते है, जिनमे निम्चेतन पढार्थ तथा अमूत॑ 
भाव सी-पुरुपके प्रतीक बनकर आये है । 
इस प्रकार बीसवी शतीके पतच्चीस्वं अब्दतक नास्य- 
साहित्य पारसी थियेटरोंके मनोरंजनप्रधान और सुरुचिपूर्ण 
गोष्ठी-नाटकोंसे नेतिकताप्रधान तथा नेतिकताग्रधान नाठकों- 
से कलछाप्रधान नाटकोंकी ओर विकसित हुआ है । 
बीसवी शतीके प्रथम चतुर्थाशके पश्चात्‌ नाटकका विकास 
उसके एकाकी (े०) और अनेकांकी, दोनों रूपोमे हुआ 
है। अनेकांकी नाटकोंमें तीनसे पॉच अंकतकके नाटक 
मिलते है। प्रवुद्ध यामुन' और गरीबी या अमीरी'में पॉच 
अंक है, किन्तु लक्ष्मीनारायण मिश्रके नाटक तीन अंकोंमें 
ही समाप्त हो गये है । वास्तवमे दृश्योंदी योजनाके कारण 
अंकोंकी संख्या कम हो गयी है । यह दृश्य-विधान ऐच्छिक 
है। कथाकी विचित्रता, किसी प्रधान उद्देश्यकी पूर्ति या 
अभिनयकी आवश्यकताके अनुमभार दृश्योका विभाजन कर 
लिया गया है । उद्ाहरणके लिए, रूपनारायण पाण्डेयका 
सतञ्राद्‌ अशोक लिया जा सकता है। शैलीकी दृष्टिसे 
आधुनिक नाग्कोंके दो वर्ग किये जा सकते है; एक संस्कृत 
नाव्यकलाके आदर्शोपर या उनके प्रभावसे रचे गये नाटक, 
दूसरे, पाश्चात्य शैलीके अनुकरण या विचारोसे प्रभावित 
होकर लिखे गये नाटक । पहली श्रेणीके नाटक्ोंमें प्रस्तावना, 
नायकके असाधारण व्यक्तित्व, उसकी निश्चित विजय, 
सुखान्तकी दृष्टि, रंग-संकेतोंके अभाव, काब्यात्मक परिस्थिति, 
भावुकता, कविता, संगीत-नृत्यकी योजना, अन्तः्संघर्षकी 
कमी, कथाकी उद्देश्योन्मुख प्रगति, विदृूषक या उसके 
अभावमें किसी पात्रके द्वारा हास्यमय प्रसंगोकी अवतारणा, 
खगत कथनके यथास्थान प्रयोगकी प्रवृत्ति लक्षित हे, जो 
'जयन्त', प्रतापप्रतिज्ञा, मिश्रबन्धुके (शिवाजी, हरिक्वृष्ण 
प्रेमी के नाटकों, प्रसाद के 'स्कन्दशुप्त', 'चन्द्रगुप्त, लक्ष्मी 
नारायण मिश्रके अशोक, आनन्दिप्रसाद श्रीवास्तवके 
अछूत', सियारामशरण गुप्तके पुण्यप्! तथा आधी रात' 
में स्पष्ट हो गयी है । 
दूसरे बर्गके नाटक फ्रायड, जुंग, एडलरके मनोवैज्ञानिक 
सिद्धान्तों, मारक्सके इन्द्रात्मक भौतिकवाद, शतिहासकी अर्थ- 
मूलक व्याख्या और मोलियर, बूयूइ, गेंटे, लेसिंग, शा, 
इब्सन, स्ट्रिण्डबर्ग, गोंगल, टाब्स्टॉय, चेखब, गोकीं, 
मेतरलिंक, इयोजीन ओनील्, काकमेन, पेरेन्देलो, लोका, 
क्लाउदेल, एनाउल, सात्रं, विलियम्स, चाल्स मार्गन, 
ग्रेहमग्रीन, क्रिस्टोफरकाईं, टी? एस० इलियट, जीन काकतो 
जैसे नाटककारोंकी नाव्यकलाके प्रभावसे लिखे गये है । यह 
प्रभाव या तो बंगला साहित्यसे होकर आया या अंग्रेजी 
साहित्यसे । बंगला साहित्यके प्रभावसे हिन्दी नावठ्कोमे 
'राष्ट्रीयता, सांस्कृतिक चेतता, नारी-सम्मान, कवित्वमय 
शैली, भावात्मकता, कथानककी इतिकृत्तात्मकता, भावोंकी 
व्यंजनात्मकता आयी है । पश्चिमसे सीधे आनेवाले प्रभावों- 
ने भी नाटककी कछामें परिवर्तन उपस्थित किये हैं। अतः 
नाटकोंमे खच्छन्दतावाद व्याप्त हो गया है, जिसके कारण 


प्राचीन आदरशोके प्रति उदासीनता, समाजके सभी वर्गोके 
प्रवेश, प्रकृतिके भावनामय रूपांकन, मारी-पुरुषके मानसिक 
इन्द-चित्रणका आग्रह, योनाकर्षण, मनोवैज्ञानिक चरित्र- 
चित्रणकी अधिकता दृष्टिगोचर होती है, जो दुर्गीवती', 
राजमुकुट, प्रतिशोष', झ्ुक्तिका रहस्य, पुरस्कार” जेसे 
नाठकोमे स्पष्टया देखी जा सकती है। इसके अतिरिक्त 
बोड्धिक दृष्टिकोणके कारण विवेकदी जागरूकता, तट्स्थता, 
नाटकोके विषयोके लिए प्रागेतिहासिक कारूसे आजतककी 
सामभीके ग्रहणकी रुचि, स्वाभाविकता, नाव्कीयता, साहि- 
त्यिकता इत्यादि मिलती है, जिसका उपयोग 'संन्यासी', 
(कत॑व्य', कैक्ेयी, धीरे-चीरे', आवारा जैसे नाटकोंमे 
हुआ हे । 

पाश्चात्य प्रभावने नाटकके स्वरूपमें भी परिवर्तन कर 
दिया है। फलतः नाग्कोंमँ पॉचसे तीन अंकोंमे संकोच, 
एकांकी-प्रझेखन, सापेक्ष्य ध्श्यन्योजना, संगीत-कवित्वकी 
अवांछित अतिशयताके त्याग, प्रस्तावना, नान्‍दी, भरतवाक्य- 
से अल्गाव इत्यादिकी प्रवृत्ति मिलती हे। सुखान्तके 
दृष्टिकोणसे दूर, लक्ष्य और प्रभावकी इृष्टिसे कथाकों सुखान्त 
या दुःखान्त बनानेका प्रयल किया गया है। पाकत्रोंकी 
वेशभूषा, उनके चरित्र, अभिनयके स्थान, नाटकके आरम्मिक 
कार्यों सम्बन्धी तथा रंगमंचीय शिष्टाचारके लिए प्रतिन्याश्त 
और सूचनाओं तथा नागकके ध्येयकों व्यंजित करनेके लिए 
प्रतीकोंका प्रयोग हुआ है। इनका व्यवहार अपराधी”, 
'विवाहके दिन, 'दिवताओंकी छायामे! देखा जा सकता है । 
नाव्यरीलीकी दइृष्टिसे मी नवीन प्रकारोंके नाटकोकी रचना 
हुई है । कृष्ण मिश्रकें प्रवोधचन्द्रोदय', स्पेन्सरकी 'फेयरी 
क्वीन', पिलिग्रिम्स प्रोग्रेस', "क्रिश्चियन पेरेविल्स'की 
प्रम्परामे नाट्यरझूपक लिखे गये है। प्रस्तुत पात्रोंसे 
अप्रस्तुत मावोकी व्यंजना करानेवाले प्रसाद के एक घूँट', 
सेठ गोविन्ददासके 'नव रस, प्राकृतिक तत्तवोंमें सेन्द्रिय 
नारी-पुरुषोकी प्रतिष्ठा करनेवाले चन्द्रभानु सिंहके 
“न्द्रिका,, सुमित्रानन्दन पन्‍न्तके ज्योत्स्ना' और भावोके 
विचारोंका सामूहिक रूपक उपस्थित करनेवाले मगवतीप्रसाद 
वाजपेयीके छलना', उदयशंकर भट्ट के जवानी, शम्भूनाथ 
सिंहके धरती और आकाश जेसे नाटक इसी शओेणीको 
कृतियाँ है । इनके अतिरिक्त मगवतीचरण वर्माके तारा, 
उदयशंकर भट्के विश्वामित्र', मत्स्यगन्धा', राधा, 
सुमित्रानन्दन॒पन्‍तके 'रजतशिखर', फूलोंका देश, 
शरत्‌ चेतना), शिव्पी), ध्वंसशे ष, अप्सरा, “निराला ' के 
पंचवर्ट-प्रसंग” जैसे पद्यप्रधान गीतिनाठ्य; गोविन्द- 
वकुम पन्तके वरमारा', “अन्तःपुरका छिद्र', उदयशंकर 
भटके अम्बा', चतुरसेनशाखीके राधाकृष्ण', मुरारिशरणके 
मीरा जैसे गद्यप्रधान भावनाव्य; सेठ गोविन्ददासके 
“नतुष्पय, शाप और वर जेसे एकपान्रीय नाटक 
(मोनोड्रामा); 'अश्क के पहेली' जैसे झाँकी; सेठ गोविन्द- 
दासके विकास, अश्कके छठा वेश! जैते स्वगझ नाटक 
ओर रामकुमार वर्माके बादलकी मृत्यु जेसे कल्पनामूलछक 
(फैण्टेसी) नाट्कोंका प्रणयन हुआ है । 

उपादान और विषयकी दृष्टिसे आधुनिक कालल्‍ूमें 
यमुनादास मेहराके मोरध्चज”, उदयशंकर भट्टके “विश्वा- 
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मित्र, राधा, सगरविजय, रामनाथ त्रिपाठीके 'अवण- 
कुमार, लक्ष्मीनारायण मिश्रके '“नारदकी वीणा”, राधेश्याम 
कथाबाचकके सती पार्वती), चतुरसेन शास्त्रीके 'सीताराम', 
'राधाक्ृष्ण, सेठ गोविन्ददासके क्तत्तंव्य, मुरारिडारू 
मांगलिकके मीरा, राम' जैसे पोराणिक; प्रसाद'के 
“स्कन्दयुप्त विक्रमादित्य', चन्द्रगुप्त मौर्य, भ्रुवख्वामिनी', 
गोविन्ददासके 'शशिगुप्त', हरिक्ृष्ण प्रेमीके स्वप्ममंग 
जेसे एतिहासिक; रामकुमार वर्माके 'शिवाजी', अश्क के 
“जयपराजय', गोरीशंकर सत्येन्द्रके मुक्तियज्ञ', मिश्रवन्धुके 
“शिवाजी, उदयशंकर मटइके दाहर', गोविन्दवछभ पन्‍्तके 
“शजमुकुट जैसे नैतिक; भुवनेश्वरक्ते 'कारवों के एकाकी, 
गणेशप्रसाद द्विवेदीके 'सोहागबिन्दी रामकुमार वर्माके 
छोटी-सी बात, फेल्ट हेट', ऑखोंका आकाश इत्यादि 
व्यक्तिकी ससस्याके नाटक है । सेठ गोविन्ददासके गरीबी 
या अमीरी', अश्क के 'लक्ष्मीका स्वायता, देवताओकी छाया- 
में, गोविन्दवछम पत्तके अंगूरकी बेटी), उदयशांकर भट्टके 
दस हजार, आनन्दिप्रसाद श्रीवास्तवके 'अछुत', रामनरेदा 
त्रिपाठीके जयन्त', बफाती चाचा, सेठ गोविन्दरासके 
(विकास जेने सामाजिक समस्याके नाटक तथा 'अरक'के 
'जोंक', आपसका समझोता', रामकुमार वर्माके 'रूपकी 
बीमारी, वियोगी हरिफ्रे प्रबुद्ध यामुन", जनावन रायके 
आधी रात जेसे हाख्-व्यंग्यप्रधान या हास्यके मधुर 
प्रसंगोसे पूर्ण नाटकोंकी सृष्टि हुई है । 
आज नाटक आकारमे रूघुता, उद्देश्यमें सूक्ष्म मनो- 
विश्लेषण तथा साध्यमम पाठ्य ओर कलात्मक अभिनयददी 
ओर जा रहा हे । ++बि० रा० 
नाटकीय व्यंग्य-नाव्य स्थापत्यमे, पाश्चात्य नाव्यशासियो- 
की दृष्टिम, नाटकोय व्यंग्यका महत्वपूर्ण स्थान हे। यह 
अंग्रेजीके 'ड्रामेटिक आइरनी'का हिन्दी पर्याय है । व्यापक 
अर्थमे इसे एव ही वस्तुवे दो पहलुओका अन्तर कहा जाता 
है--यह अन्तर प्रारम्भमे ही स्पष्ट रहता है या बादमें स्पष्ट 
हो जाता है। आलोचनाके क्षेत्रसे नाटकीय व्यंग्यका 
व्यवहार उस स्थितिके लिए किया जाता हैं, जिसमें नाटकके 
दर्शक रंगमंचपर होनेवाले कार्य-व्यापारों और संलापोके 
अर्थसे परिचित रहते है, पर मंचपर उपस्थित कुछ पात्रोको 
उस्तकी जानकारी नही रहती । इस प्रकार एक ही स्थिति 
या शब्दके दो अर्थ हो जाते ह--एक रंगमंचके पात्रोके 
लिए, दूसरा दशोकोके लिए। यदि किसी नाटकमे दर्शक 
इस बातको जानते रहें कि न्यायाघीशका पुत्र ही वास्तविक 
अपराधी है, पर खयं॑ न्‍्यायाधीशकी इस वातकी जानकारी 
न हो और वह कह्टे कि अपराधीकों अवश्य दण्डित क्रिया 
जायगा, तो यह स्थिति नाटकीय व्यंग्यकी कही जायगी। 
कही नाटकीय व्यंग्य स्थितिपर आधारित रहता है, कहो 
शब्दोपर। फलतः नाव्कीय व्यंग्य दो प्रकारके कहे जाते 
है--स्थितिगत व्यंग्य और वाचिक व्यंग्य । पाइचात्य 
नाव्य-सिद्धान्तोंके प्रभावस्वरूप आधुनिक हिन्दी ना्कोमें 
भी नाटवीय व्यंग्यका व्यवहार होने रूगा है। --सि० कु० 
नाटिका १-नृत्य और नृत्तप्रधान भावाश्रित उपरूपकका 
भेद हे, जो नाटक और प्रकरणके संकरसे बना है। 
उप्तकी कथावस्तु प्रकरणसे ली जाती हे, जो कविकृल्पित 
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होती हे । उसका धीरलछ॒लित नायक नाटकसे यृद्दीत होंता 
है। उसमे ख्ती पात्रोंकी प्रधानता होती है । दो नायिकाएँ 
होती हैं। ज्येष्ठा नायिका प्रगश्मा, राजवंशीय, गम्भीर 
स्वभावकी देवी (महारानी) होती हे, किन्तु अतिशय मान 
करती हे | कनिष्ठा नायिका भी नृपवंशजा, सुन्दरी, किन्तु 
मुग्धा होती है। नायकका इससे मिलन कष्पूर्ण होता है 
और वह भी ज्येष्ठा देवीके हाथमें रहता हे। अन्तः्पुर 
आदिले सम्बन्ध रखनेके कारण राजा उद्ते प्रेम करने 
लगता है, जो धीरे-धीरे परिपक्क हो जाता है। नायक 
महारानीले सशंकित रहनेके कारण छि१-छिपकर अनुराग: 
च्रेष्टा किया करता हे । उसमे अंगी रस ख्गार ओर चार 
अंकोंकी योजना की जाती है और केशिकोके नर्म, न्मस्फूर्ज, 
नर्मरफोट तथा नर्मगर्म भी ऋमशः चारो अंकोमे प्रयुक्त किये 
जाते है। उपमे विमरशे सन्धिका यथा तो अभाव या कुछ 
भाव रहना है, किन्तु शेष चारो सन्वियाँ व्यवह्नत- होती है । 
कुछ विद्वान्‌ एक या दो-तीन अंकोकी नाटिका भी मानते 
हैं। उदा०--रज्लावढी', प्रियदर्शिका' “चन्द्रश्रसा), 
“विद्धशाल-संजिकरा', विरूणकृत कणणसुन्दरी!। हिन्द्रीमें 
मारतेन्दुक्ी चन्द्रावली नाटिफा' है । -- वें० रा० 


नाटिका १--नाटिका उपख्यक सम्मवतः सरत सुनि- 


बर्गित नटीका विकसित रूप हे। भरत मुनिका मत हे कि 
नाटक ओर प्रकरणके योगसे नाटिकाका उद्धव होता है- 
“प्रत्याख्यातस्त्वितरों वा नाव्कयोंगे "करण्गे च” । उनका 
मत हे कि इसकी वस्तु कल्पित हो ओर नायक राजा हो। 
इसमें स्री पात्रोंकी बहुलता. चार अंक, ललित अभिनय, 
सुगठित अंग, विविध गीत-नृत्य-वाय हो और रति-सम्मोग 
वर्णनकी विशेषता हो, राजोपचारयुक्त व्यवहारभे क्रोध एवं 
उसकी प्रश्ञान्ति तथा दम्ममय कृत्य हो, राजा नायक, 
उसकी रानी, नायकदूती एवं परिजन जिसके पात्र हों 
(नाव्यशास्॒न्‍र, १८ अध्याय, १०९, १११) । 

अभिनव गुप्तने नायिकाके सम्बन्ध एक नयी धारणा 
उपस्थित वी हैं। उनका मत है फ़ि सरत सुनिने रति- 
सम्भोगादिका वर्णन तो नव-नायिकाके लिए किया है और 
क्रोध-प्रसादनदम्भादि देवीके लिए । 

दशरूपककारने नाटिकाके इतिवृत्तकों प्रकरण और 
नायककी नाटकके नियमानुसार बताया है | अंकके विषय- 
में उनका मत है कि इसके एक, दो, तीन अथवा चार अंक 
हो सकते है । देवी (बडी रानी) मानिनी होनी चाहिये 
और नायिका मुग्धा, दिव्या और सुन्दरी हो। नायिका 
राजाकी पाश्ववर्तिनी हो, किन्तु वह देवीके क्रोध-सयसे 
सशंकित रहे (६० रू०, ३, ४६, ५२) । 

नाव्यदर्षणकार दो नायिकाएँ-- देवी और कन्या--मानते 
हैं। दोनो प्रसिद्ध या अप्रसिद्ध हो सकती हैं (पृ० १२०, 
१२२) । 

शारदातनयका नत है कि साथक प्रख्यात व्यक्ति और 
धीरलूलित हों, रस खगार, वृत्ति केशिकी, अवसश- 
रहित अन्य सन्धियाँ, विवका अभाव हो (स्रा० प्र०, 
पृ० २४३) । 

विश्वनाथने साहित्वदर्ण में पूर्वाचार्येके मतका 
समाहार करते हुए नाटिकाका इस प्रकार रक्षण दिया है-- 


नाब्यलहाकऊाइथ 
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नाटिकाकी कथा कविकल्पित होती हे । इसमें चार अंक 
होते है। अधिकांश पात्र ख्ियाँ होती है। नायक प्रसिद्ध 
एवं धीरछलित राजा होता हे । रतिवाससे सम्बन्ध रखने- 
वाली या राजकुछोत्न्ना कोई गायन-प्रवीणा अजुरागवती 
वन्‍्या नायिका होती है। महारानीके भयसे नायक राजा 
अपने प्रेमकों सशकित होकर प्रक्रट करता है। महारानी 
राजवशदकी प्रगल्मा नायिका होती है । वह पद-पदपर मान 
करती है । नायक ओर नवीन नायिकाका समागम उसीके 
अधीन रहता है। इसमे शंगार रसको प्रधानता रहती 
है। कैशिको वृत्तिकी योजना चारो अंकोमे होती है। 
विसर्ष--सन्धि बहुत कम होती है, शेष चारो सन्वियोँ होती 
हैं। इसके उदाहरण है 'रतावली' 'प्रियद््शिका,, “चन्द्र- 
प्रभा, 'विद्धशालभंजिका' आदि | ु 
भारतेनुने नाटिकाका रक्षण इस प्रकार छिखा है-- 
नारिकामे चार अंक होते है और स्लीपात्र अधिक होते 
है तथा नाटिकाकी नायिका कनिष्ठा होती है, अर्थात्‌ 
नाटिकाके नायककी पूर्वप्रणयिनीके वशमे रहती है । 
उदा०--रल्लावली', चन्द्रावली' इत्यांदि। ““द० ओ० 
नाव्यमहाकराब्य-नाटक ओर महाकाव्यके काव्यरुपोंमे 
प्रधान अन्तर यह है कि नाटकमें लेखक सख्यं॑ कुछ नहीं 
कहता, उसे जों कुछ कहना होता हे, पात्नोके मुखसे 
कथोपकथनके रूपमे कहलाता है, किन्तु महाकाब्यमे 
वर्णनात्मक पद्धति अपनायी जाती हे। अर्थात्‌ उसमे 
फथोंगक्थनके साथ-साथ कबिको वर्णनके रूपमे स्वयं भी 
बहुत-कुछ कहनेकी खतन्त्रता होती हे। इस द्ष्टिसे 
महाकाव्यमे नाटक, गीतिकाव्य और कथाकाव्य, तीनोके रूप- 
तत्व वर्तमान होते है । किन्तु कुछ महाकाब्य ऐसे भी होते 
है, जिनके आद्यन्त नाट्फोकी कथोपकथनवाली पद्धति ही 
अपनायी गयी रहती है, यथ्षपि वे नाटक नहीं होते ओर न 
अभिनयक्रे लिए उनकी रचना ही होती हे । ऐसे ही 
महाकाव्योंकी नाव्यमहाकात्य कहा जाता है । 
प्राचीन कारूमे यूनानमें दुःखान्त नाटक पयवद्ध होते 
थे ओर यही पद्धति अंग्रेजीमे शेक्सपीयर आदि अनेक 
मध्यकाढीन नाटककारोंने भी अपनायी। किन्तु पयबद्ध 
होनेके कारण हो इन नाटकोंकों नाव्यमहाकाव्य नहीं कहा 
जा सकता, क्योंकि उनकी रचना अभिनयके लिए हुई थी, 
वे द्थ्यकाब्य हैं, श्रत्यकाव्य नहीं। नाटकके दृश्य और 
प्रद्दकाव्यके अव्यकाब्य होनेके कारण दोनोंके कथानककी 
संघटना, वर्णन-विधि, शेली और प्रभावमे भी बहुत अन्तर 
आ जाता है। अतः केवल आचन्त कथोपकथनकी पद्धति 
अपनानेके कारण ही कोई महाकाव्य नाटक नहीं कहा जा 
सकता । यदि उसमे श्रव्यकाव्य अथवा महाकाव्यके अन्य 
गुण वर्तमान है तो वह काव्य या महाकाव्य ही माना 
जायगा । 
नाटक ओर महाकाव्यके इस भेदको अरस्तूने बहुत 
, अच्छी तरह समझा है। उसके अनुसार “महाकाव्यका 
कथानक इतना लम्बा नही होना चाहिये कि एक दष्टिसे 
'उसका आदि, मध्य और अन्त न दिखलाई पड़े, पर उसे 
नाटकके समान बहुत छोटा भी नहीं होना चाहिये, क्योकि 
“नाटक एक ही सम्यपर घटित होनेवाली अनेक घटनाओं- 


का वारी-बारीसे वर्णन किया जा सकता है, क्योंकि उसमे 
कालान्विति (यूनिटी ऑँव टाइम) उतनी आवश्यक नहीं है । 
इसीसे महाकाव्य खभावतः नाटकसे बहुत बड़ा हो जाता 
हे” (पोइटिक्स ऑव एरिस्टाटिल--एत्री मैन्स छाइब्रेरी-- 
१९४९, पृ० ४७-४८) । अरस्तूने वस्तु-योजनाको द्ष्टिसे 
नाटक और महाकाव्यका यह अन्तर बताया है--“नाटकोंमे 
दर्शक आश्चर्यचकित करनेकी ही आवश्यकता होती है । 
पर महाकाव्यमे उससे आगे बढ़कर असम्भव और 
अविश्वसनीय बातो ओर घटनाओंका भी वर्णन किया जाता 
है, महाकाब्य अभिनेय नहीं होता, इसीसे उसमे इस 
तरहकी अनमभिनेय या असम्भव बातोंकी योजना की जाती 
है” (वही, पृष्ठ ४९)। प्रभावकी दृश्टिसे अरस्तूने यह अन्तर 
बताया है कि 'अवान्तर बाथाओसे महाकाव्यके गाम्भीये 
ओर गुरुत्वकी बृद्धि होती है ओर साथ हो पाठकों- 
श्रोताओकी ओत्सुक्य-शान्ति ओर विश्रान्ति भी प्राप्त होती 
हे। नाठकोमे घटनाओं और चरित्रोंका यह रूपवैविध्य 
नही होता, जिससे उन्हे बेसी सफलता नहीं मिलतीः जैसी 
महाकाव्योंगी मिलती है” (वही, ए० ४०) । 

नाटक और मदहाकाव्यका यह अन्तर जानना इसलिए 
आवश्यक है कि नाव्यमहाकाव्यमें नाठक्क और महाकाव्य, 
दोनोके रूपतत्त्वोंका सम्मिश्रण होता हे और बिना इस 
अन्तरकी समझे, यह स्पष्ट नही हो सकता कि कोई उन्दोषद्ध 
नाटक नाव्यमहाकाव्य क्यो नहीं छै अथवा कोई कथोप- 
कथनात्मवा महाद्ाव्य या नाव्यमहाकाव्य छन्दोबद्ध नावक 
क्यों नहीं है । अरस्तूके विवेचनसे स्पष्ट हो जाता है कि 
केवल कथोपकथनकी पद्धति अपनानेसे ही न तो कोई पद्च- 
प्रबन्ध नाटक माना जा सक्यता है ओर न पद्वद्ध होनेके 
कारण ही कोई नाटक महाकाव्यकों कोटिमे गिना जा सकता 
है वस्तुतः दोनोके गुण और जातिमें भेद है । अतः नाव्य- 
महाकाव्य वह पच्चवद्ध काव्य है, जिसमें नाटककी कथोंप- 
कथनकी पद्धति और नाग्कीय संधियोसे युक्त अन्विति तो 
होती है, पर जो अभिनेय नहीं होता, क्योंकि उसका 
कथानक नाट्ककी अपेक्षा अधिक लम्बा, वेविध्यपूर्ण और 
अवान्तर कथाओं तथा अनभिनेय दृश्योंसे युक्त होता है और 
जिसमें नाट्कवी अपेक्षा, गुरुत्व और गाम्सीय अधिक होता 
है। निष्कर्ष यह हे कि महाकाव्यके जो स्थिर लक्षण होते है, 
वे यदि किसी नाट्य पद्य-प्रबन्धमे पाये जाये तो उस प्रवन्धको 
नाख्य-महाकाव्य कहा जायगा। यदि वह प्रबन्ध नतोी 
महाकाव्य बन पाया है और न नाटक तो उसे नाटकीय 
शैलीका प्रवन्धकाव्य कहा जायगा और यदि वह अभिनेय है 
और उसमें नाटकके गुण अधिक दे तो उसे पद्चनाटक या 
गीतिनाख्य कहेगे। यूरोपीय साहित्यमें जर्मन कवि गेटेका 
“'फाउस्टो तथा अंग्रेजी कवि टामस हार्डीका द डाइनेस्ट' 
नाव्यमहाकाव्य है। हिन्दीमे वे शवदासकी 'रामचन्द्रिका- 
को यदि महाकाव्य माना जाय तो उसे भी नाख्य- 
महाकाव्य कह सकते हे क्योकि उसमे आद्यन्त 
कथोपकथनकी पद्धति अपनायी गयी है ओर बोलनेवालोंके 
नाम उन्दोंके बाहर अलरूगसे दिये गये हैं, जैसा नाठकोंमें 
होता है। साथ ही 'रामचन्द्रिका' अभिनेय नहीं हे और 
न उसमें नाटकोंके अन्य गुण ही पाये जाते है, पर बहुतसे 


घ्र३्‌ 


बिद्वानोंने 'रामचन्द्रिका के महाकाव्य होनेमें शंका प्रकट 
की है, अतः उसे नाव्यप्रबन्धकाव्य कहना ही अधिक 
समीचीन हे । -+शं० ना० सिं० 
नाव्यरासक-इसमें एक अंक, उदाक्त नायक, पीठमर्द 
उपनायक, खूँगारका समावेश ओर हास्य रसका प्राधान्य 
रहता है । इसमे नायिका वासकसज्जा, मुख ओर निवंहण- 
सन्धियोंका प्रयोग रहता है । कोई-कोई विद्वान्‌ इसमे प्रति- 
मुख-सन्धिको छोडकर चारों सन्धियाँ मानते हैं। यहद्द दो 
सन्वियोंका भी होता हे । इसमे लास्यके गेय पद, स्थित 
पाठ्य, आसीन, पुष्पगण्डिका, प्रच्छेदक, त्रिगूहक, सैन्धव, 
दियूढ, उत्तमोत्तमक तथा उत्तप्रयुक्त जेते दसों अंगोंकी 
योजना रहती है और ताल और लरूयका भी विधान होता 
है । उदा०--“विलासवती' (चार सन्पियोंका), “नमैवती' 
(दो सन्धियोंका) । दिन्दीमें भारतेन्दु हरिश्वन्द्रका भारत- 
दुर्दशा' नाट्यरासक है । +-वि० र[० 
नाव्य-वृति-नाटकके प्रसंगमे भरत (४ हा० ई०)के 
अनुम्सार वृत्तियोंका बड़ा महत्त्व है। बृत्तयों नाट्यमातरश 
वृत्तियाँ नाटक या अभिनयकी जननी हैं, यह कथन उनका 
है। अभिनव शुप्तके विचारसे पुरुषा्थ-साधक व्यापार, 
वृत्ति हे | वृत्तिके उद्धवके सम्बन्धभे अनेक मत प्रचलित 
है। भरतने अपने 'नाटयशास्त्रमे लिखा है कि प्रलयके बाद 
नारायण विष्णुका मधु-केटभ नामक दैत्योसे जो युद्ध हुआ, 
उस युद्धमे विष्णुक्की चेष्टाओसे नाथ्यवृत्तियोकी उत्पत्ति 
हुई, जो चार हैं-भारती, सात्वती, कैशिकी और आरभटी । 
भारती विष्णुके युद्ध/समय पद-संचालनसे पड़े पृथ्वीपर 
भारसे उत्पन्न हुई। उनकी ओजस्विनी, वीर रपसोचित 
चेष्टाओंसे सात्वती बृत्तिक्रा जन्म हुआ | विष्णुने जो ललित 
लीला तथा विचित्र आंगिक अभिनयके साथ शिखा बॉधी, 
उसमे कैशिकीका उद्धव तथा उन्होंने जो आवेगसे 
युक्त होकर नाना प्रकारकी विचित्र युद्ध-चेष्टाए की, उनसे 
आरभटी वृत्तिका विकास हुआ (नास्य०, २२) । 
इसके अतिरिक्त भरतने इनका सम्बन्ध वेदोसे भी माना 
है। ऋग्वेदसे भारती, यजुर्वेदसे सात्वती, सामव्रेदसे केशिकी 
और अथवंबेदसे आरभटीका उद्धव हुआ । ऋग्वेदमे स्तुतियोँ 
हैं, इसीलिए भारती शब्द-प्रधान वृत्ति है, सात्वती कार्य- 
प्रधान-बृत्ति हे, केशिकी सुकुमार संगीतमय और आरभटी 
विलक्षण विचित्र कार्यसंयुक्त वृत्ति हे । शारदातनयने 
ब्रह्माके चारों मुखोसे चार वृत्तियोंका जन्म माना है । एकके 
अनुसार इसका सम्बन्ध शंकरके नृत्यसे माना गया है । 
नाट्य-वृत्तिका सम्बन्ध रसामिनयसे है । 
नादय-बृत्तियोंकी चर्चो काव्य-शाज्रके अन्थोमें पायी 
जाती है । आनन्दवर्धन (९ जश्ञू० ३० उत्त०) तथा अभिनव- 
गुप्त (१०-११ छ० ई)ने वृत्तियोका विभाजन अथ॑-वृत्तियों 
और काव्य-वृत्तियोमें किया है (दे० वृत्ति) और भारती 
आदिको अर्य-दृत्तियाँ माना है। नादय-बृत्तियाँ ही अर्थ 
वृत्तियों हैं । भरतके बाद इनकी कल्पनामें कोई मौलिक 
अन्तर नहीं आया है। काव्यशाखके जिन अन्धोंमें नाटकके 
अन्य तत्तवोंकी चर्चा हुई है, उनमें नादय-बृत्तियोक्ा विवेचन 
भी है, जैसे विश्वनाथ (४ शु० ई०)के 'साहित्यदर्पंण” तथा 
शिंगभूपाक (१४ श० ई०)के रसाणवसुधाकर में । धन जय- 
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(१० श० ई०)के दशरूपक मे इनकी चर्चा हे, पर इन 
सबका आधार भरतका नाव्यशासत्र! ही हे। हिन्दी 
रीतिकालमे केशवने 'रमसिक्रप्रिया' (१५९१ ई०)मे तथा 
देवने काव्य-रसायना (१७०३ ६०)मे इन वृत्तियोका 
विवेचन किया है, परन्तु ये रस्त्वर्णनकी शैलियॉभर दे । 
आधुनिक युगके आलोचकोमे व्यामसुन्दर दासने रूपक- 
रहस्य'मे इनका विशेष रूपसे विवेचन किया दे। इन सबका 
आधार भरत और धनजय ही है । 

वृत्तियों नाव्यमे अनेक हो सकती हैं, पर भरतने चार 
वृत्तियाँ ही मानी हैं । इनमे अभिनव गुप्तकी व्याख्याके 
अनुसार वाणीका व्यापार भारती दृत्तिके अन्तर्गत, मनका 
व्यापार सात्वतीके अन्तर्गत और कायचेष्टा शेष दो बृत्तियो- 
के अन्तर्गत है। उद्यम कायचेष्टा आरभटी और सुकुमार 
कायचेष्टा केशिकी वृत्तिके भीतर मानना चाहिये । 

१. केशिकी (नाव्य-वृत्ति)--कैशिकीका सम्बन्ध केशसे 
है | कैशिकीकी इससे सम्बन्धित पोराणिक व्याख्या तों 
भरत मुनिकी है और अभिनव युप्तकी बेज्ञानिक। इसके 
अतिरिक्त मल्लिनाथ, रामचन्द्र, राघवन्‌ आदिने अपने- 
अपने मतानुसार इसकी व्याख्या की हे । भरतने केश 
बॉधते समय विष्णुके अंग-विज्लेपले केशिवोका सम्बन्ध 
मानकर इसे कोमल, सुकुमार शरीर चेष्टाओके रूपमे ग्रहण 
किया है। अभिनव गुप्तने पौराणिक आधार न लेते हुए 
यह माना है कि केश जिस प्रकार अर्थ और भावसे सम्बन्ध 
न रखते हुए भी शरीरकी शोभा बढाते है, उसी प्रकार यह 
वृत्ति भी नाय्यमें शरीर चेष्टाओं द्वारा शोभा बढाती है। 
इसी प्रकार केशकी शोभा सख्त्रियोमे होती है । अतः ख्तरियोंकी 
चेष्टाओके समान चेष्टा या ज्रौ-चेष्टा प्रधान होनेस यह 
कैशिकी कही जाती है, यह मत नाव्य-दर्पणकारका हे। 
केशिकीकी कथाका केशिकसे सम्बन्ध मानकर राघवनूने 
इसे विदर्भ देशसे सम्बन्धित ललित बेदभी रमणीयतासे 
सम्बन्धित माना हे । शैव मतके आधारपर इस वृत्तिका 
सम्बन्ध ताण्डवसे न होकर छास्यसे हैं। इस वृत्तिका 
प्रयोग नाथकमे स्री-पात्रोंकी करना आअहिये, यह भरतके 
द्वारा मान्य हे । इसके अन्तर्गत नृत्य, गीत, कामोद्धव 
स्दुलूसुकुमार चेष्टाएँ रहती है । इस वृत्तिका प्रयोग 
अंगारादि रसोंके प्रसंगमें किया जाता है । 

स्त्रियोंते युक्त, अनेक नत्यगीतोंवाली, नेपथ्यको ख्रिग्धता- 
विचित्रता और आकर्षणसे सम्पन्न केशिकीबृत्तिके चार भेद 
है--नर्म, नर्मस्फूर्ज, नर्मस्फोट, नर्मगर्भ । 

ईष्या, क्रोध, उपाल्म्भ-वचनसे युक्त, विप्ररूम्म आदिसे 
सम्पन्न नर्म केशिकी वृत्ति होती हे । नवमिलनवाले सम्भोग, 
तथा रतिके प्रेरक वचन, वेशादिसे युक्त जो मयमभे अवसान 
रखती हो, वह वृत्ति नर्मस्फूर्ज हैे। नर्मस्फोट विविध 
भावोके क्षण-क्षणमे विभूषित होनेवाले विशिष्ट रूपवाली वृत्ति 
होती है, जो समग्रतया रखत्वमे परिणत न हो, जहाँ 
नायक कार्यवश विशेष श्ञानयुक्त सम्भावनादि गुणोसे पूर्ण 
प्रच्छन्न व्यवहार वरता है, वहाँ नर्मगर्स वृत्ति होती है। 

२. सात्वती (नाव्यवृत्तिः-सालती वृत्तिका प्रयोग 
उग्र रप्तोमे होता है । इसका सम्बन्ध छित्तकी दीप्तिसे है । 
वीर, रोद, अद्भुत रसोंके वर्णनमें इस बृत्तिका प्रयोग होता 


नाथ 
है, #ंगाग, करुणादि रसोंमें बहुत कम । इसका प्रयोग उद्धत 


स्वभावके पुरुष ही करते है। यह भरतके मतानुसार है । 
अभिनव गुप्त इसका सम्बन्ध सत्व या मनसे मानते है | इस 
प्रकार सात्तिक अभिनय इस वृत्तिके मीतर आना चाहिये । 
यह मनोब्यापाररूपा सात्तिकी वृत्ति हे। इस वृत्तिका 
प्रयोग न्यायोचित रुपमे किये गये संग्रामादिके वर्णन-प्रसंगमे 
होता है । यह विशोका वृत्ति है, क्योंकि इसका सम्बन्ध 
सत्वसे माना गया है, अतः हषोदि भावोकी ही इसके 
- द्वारा अभिव्यंजना होनी चाहिये। सात्वतीमे इस प्रकार 
शान, न्याय, औचित्य आदिकी प्रधानता अनिवाये है । 
ज्ञाव्यशास्त्रके अनुसार वाणी और अंगोके अभिनयसे 
युक्त बचनोसे सत्वकी जाग्मत करनेवाली सात्वतीके चार 
भेद है--उत्थापक, परिवर्तक, संछापक, संघातक । जहाँ 
“में उर्देंगा, तुम अपनी शक्तिवगं दिखकाओं?, इस प्रकारके 
संबर्षते सम्बन्धित उत्तेजक बत्ति होती हे, वहोँ उत्थापक 
भेद माना गया है । जहाँ उत्थानसे प्रारम्भ होनेवाले अर्थकों 
छोडकर संयोगबरश अन्य अर्थकी स्वोकार किया जाता है, 
वहाँ परिवर्तक, जहाँ विविध भाव-वचनयुक्त वार्ताराप 
चलता है, वहाँ संछापक ओर जहाँ मित्रके अर्थ, वाक्य 
या युक्तिसे, देववशात्‌ या आत्मदोषसे भेद उत्पन्न होता है, 
वहाँ सधातक भेद होता हे । 

३. आरभटी (नाख्यवृत्ति--आरभटी वृत्ति, सात्वतीं 
वृत्तिसे विपरीत पडती है, क्योंकि इसमे न्यायोचितके 
सानपर छल, कपट रहता है! यह वृत्ति अभिमान, 
अहंकार आदिकी द्योतक हैं। अतणव धीरोद्धत नायकके 
प्रसंगमें यह बृति प्रधानतया उपयुक्त होती है। 

अनेक प्रकारकी माया, इन्द्रजाल, कपववचन, दम्भ, 
अनृतसे युक्त आरभदी वृत्तिके भेद है--संक्षिप्तक, अवपात, 
वस्तृत्थापन ओर सम्फेट। अर्थपूर्ण शिल्पयुक्त, अनेक 
प्रकारके वैचित्रयसे पूर्ण नेपथ्यमे वस्तुका संक्षिप्त संकेत 
संक्षिघ्क्र होता है। भय और हर्षकों प्रकट करनेवाला, 
विविध वचनोंसे चमत्कार उत्पन्न करनेवाला, पात्रोके तुरन्त 
प्रवेश ओर निर्गमनसे युक्त अवपात होता है। प्तभी रखों- 
के संक्षिप्त वर्णन-युक्त पछायन या भगदड़ जिसमें हो या 
उसपर आश्रित भयका संचार हो, वह वस्तूत्थापन दृत्ति 
है। अनेक प्रकारके उपद्रवों और उत्तेजनाओ, अनेक युद्धों, 
छल-युड्ों और शस्तर-प्रहर आदिका संयोजन जिसमें हो, 
वह सम्फेट नामक आरभटीका भेद हे । 

४. भारती (नाट्यबृत्ति)--भारतीका सम्बन्ध करुण 
ओर अद्भुत रसोंसे है । यह शब्द या वागवृत्ति है । अभिनव 
गुप्तने इसे पाठ्य-प्रधाल वृत्ति माना है। यों मी भारती 
सरस्वती या वाणीका पर्याय हैं। भरतने इसे करुण और 
अद्भुत रसोंसे इसलिए सम्बन्धित माना है कि इन रस्ोंमें 
विलाप और वाखिलास अधिक रहता है, परन्तु इसका 
प्रयोग रौद्र, वीर आदिमें भी हो सकता है । श्रृंगार, हास्यमे 
भी इसे वर्जित नहीं किया जा सकता। इसीलिए कुछ 
आचार्यौंका मत है कि इस वृत्तिका प्रयोग सभी रसोंमें हो 
सकता है। भरतोके द्वारा प्रयुक्त होनेसे इसका नाम भारती 
पडा (प्रयुक्तत्वेन भरतेः भारतोति निगदयते) । भरत 


नहोंसे भिन्न हैं। जो वाचिक अभिनय करते हैं, वे सरत | 
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है और जो मूक अमिनय करते है, वे नठ है । भारतीका 
उद्देश्य रसकी अभिव्यक्ति है, रस चाहे कोई भी हो। 
भरत मुनिने 'नाव्यशास्त्रमे इसका लक्षण दिया है-- या 
वाकृप्रधाना पुरुष-प्रयोज्या, स्लीवजिता संस्क्ृतवाक्ययुक्ता । 
स्वनामधन्यैर्मरतेः प्रयुक्ता, सा भारती नाम भवेत्तु वृत्तिः ।?? 
(२२, २०) । आगे चलकर भारतीका सम्बन्ध सभी 
पाठ्य अभिनय ओर सभी रसामिनयसे जोडा गया । इस 
प्रकार यह एक प्रधान और महत्त्वपूर्ण वृत्ति है । 

भारती वृत्तिके भरतने चार भेद माने हे--प्ररोचना, 
आमुख, वीथी ओर प्रहसन । जयकी सूचना देनेवाली मंगल 
और विजयसे पूर्ण, सभी पापोंको शान्त करनलेवाली पृ्वरंग्मे 
प्ररोचना होती हे । जहाँ नटी, विदूषक, परिपारवक 
आदि सूत्रधारसे अपने कार्यसे सम्बन्धित रूपमे विचित्र 
वाक्योते वार्ताछाप करते है, वहाँ वीथी होती है । जहाँ 
युक्तिते कोई क्िष्ट योजना की जाती है, वहाँ आमुख 
है। हास्थादिपूर्ण विचित्र वार्तालाप प्रहसन है । 

५. सोजकी वृत्तियाँ-मोजका मत है कि जो विकास, 
विक्षेप, संकोच ओर विस्तारमे चित्तमे वर्तमान या व्याप्त 
रहती है, वह बृत्ति है। यह छः प्रकारकी होती है-- 
केशिकी, आरभटी, सात्वती, भारती, मध्यमारती तथा 
मध्यमकेशिकी । जो सुकुमार अर्थ-सन्दर्भको प्रकट करे, वह 
केशिकी; जो प्रीढ् अर्॑-सन्दर्मकों प्रकट करती है, वह 
आरभर्टीः जो प्रो अर्थाली और कोमल प्रोढ सन्दर्भको 
प्रकट करती है, वह साध्वती; कोमल अर्थमें प्रोढ सन्दर्भको 
प्रकट करनेवाली सध्यसकेशिकी; कोमर सन्दर्भमे प्रौढ 
अर्थकी प्रकट करनेवाली सध्यमारभटी तथा कोमरू अथ॑ 
एवं कोमल प्रौढ़ सन्दर्भवाली वृत्ति भारतीवृत्ति है । भोजकी 
वृत्तियोंकी धारणा इस प्रकार अपनी विशेषता रखती है । 
स्पष्ठया रसके माध्यमसे इनका स्पष्टीकरण नहीं किया 
गया है| इसके साथ ही भोजने इनकी संख्या छः मानी है, 
जब कि अन्य आचार्योने वृत्तियोकों संख्या चार ही स्वीकार 
की है । मध्यमारसटी ओर मध्यमकेशिकी ये दो थृत्तियाँ 
नवीन है, जिनका उल्लेख मोजके यन्थ 'सरस्वतीकण्ठासरण- 
मे हुआ है, “ंगार-प्रकाश में नही । “--भ० मि० 


नाथ-नाथसम्प्रदायः सहजयानियोंकी भाँति ' केवक पूर्वी 


भारतमें ही सीमित न होकर सारे देशमे व्याप्त धर्मसाधना 
रहा है । नाथसम्प्रदाय तथा उसकी शाखा-प्रशाखाएँ दूर-दूर- 
तक फेली हुई है ओर ऐसा भी प्रतीत होता हे कि इसमे 
ओर बहुत-सी छोटी-छोरयी धर्मसाधनाएँ कालान्तरमें विलीन 
होती गयी है । बेसे तो नाथसम्प्रदायके धर्माचार्थेर्मे 
गोरखनाथ सबसे अधिक प्रभावशाली ओर प्रख्यात है, परन्तु 
वे इस सम्प्रदायके संस्थापक नही थे। वे पहलेसे चली आती 
हुई इस धाराके संघटनकर्ता और उन्नायक थे | इसीलिए 
निश्चित रूपसे यह नहीं कहा जा सकता है कि इस धाराका 
सुत्रपात कब और केसे हुआ । नाथसम्प्रदायके योगी योगके 
द्वारा जिस रसायनकी खोजकर अपनी कायाकी अजर-अमर 
बनानेमें विश्वास करते थे, उस रसायनकी खोजका उल्लेख 
पतंजलितकने किया है, अतः यह अनुमान किया गया है 
कि इस धाराके मूल तत्त्व तो पतंजलिसे भी पहलेके है । 
एक समय ऐसा अवश्य आया है, जब नाथ-योगियों और 
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वज़्यानी सिद्धोंकी साधनाओंमें काफी पारस्परिक मिश्रण 
हुआ है। परिणामखरूप कुछ विद्वानोंका यह मत है कि 
गोरखनाथ और उनके अनुयायी वज़्यानी थे और बादमें 
शैव हो गये । नेपालके बोदोंमे यही दन्तऊथा प्रचलित है । 
किन्तु कुछ विद्वानोकी मान्यता हे कि स्वतः वज्यानपर 
शैवसाधनाका प्रभाव पडा था और वजय्रानियोमे वजनाथी 
सम्प्रदाय विकसित हो गया था। जिसका चित्त विस्फुरित 
हो गया हो उसे सरहपा नाथखरूप मानते हैं--“जत वि 
चित्तहि विस्फुरई तत्त वि णाह सरूअ” (दोहा कोष) | 
किन्तु इतना प्रमाण किसी भी मान्यताकों स्थापित करनेके 
लिए यथेष्ट नही है । वास्तवमें एक ही भूमागमें शैवों और 
बौद्धोंकी योगपरक तान्त्रिक साधनाएँ बहुत दिनोतक 
प्रचलित रहीं, अतः उनमें बहुतले तत्वोका आदान-प्रदान 
होता रहा । हजारीप्रसाद ठिवेदीका मत हे कि “गोरखनाथने 
शोव-प्रत्यमिज्ञा-दर्शनके आधारपर बहु विस्तृत काया-योगके 
साधनोको व्यवस्थित किया, उन दिलों अत्यन्त प्रचलित 
बजयानी तान्त्रिक साधनाके पारिभाषिक शब्दोंके सांवृतिक 
अर्थौकी पारमार्थिक्त रूप दिया और अब्राह्मण उद्गमसे 
उद्धुत ब्राह्मण-विरोधी साधनामार्गकी इस प्रकार संस्कृत 
किया कि उप्तकी रूढि-विरोधी परम्परा तो बनी रही, किन्तु 
उसके अन्य वामाचारोंका बहिष्कार कर दिया गया। इस 
प्रसंगमे जो क्िंवदन्तियाँ प्रचलित है, उनसे प्रतीत होता है 
कि गुरु मत्स्येन्द्रनाथ और शिष्य गोरखनाथमें कुछ मतभेद 
- था और गोरखनाथ मैथुनपरक गुह्यसाधनाओके पूर्ण बहि- 
ध्कारके पक्षमे थे !' 
सम्प्रदायका संघटन करते समय कुछ दूसरी गोण 
धर्मसाधनाएँ सी नाथसम्प्रदायमे अन्तर्भुक्त हो गयी है । 
वाममार्गी, शाख, वोड और आजोवक सम्प्रदायोके भी 
बहुतले अनुयायी गोरखनाथके शिष्य हो गये | वे अपने 
पुराने अनुष्ठान, साथनाएँ ओर संस्कार नहीं छोड पाये । 
इसीलिए गोरखके अनुयायियोंका जो साहित्य मिलता हे, 
उसमे कई प्रकारके प्रभाव छक्षित होते है । 
वजयानियोकी ही भॉति नाथसम्प्रदायके प्रमुख आचार्यो- 
की भी सिद्ध कहा जाता रहा है। हृठयोग-प्रदीपिका' के 
आरम्ममे ऐसे कुछ महासिद्धोंकरा नाम दिया हुआ है। 
परम्परासे सिद्धोझ्ी संख्या चौरासी मानी जाती रही है, 
किन्तु जो विभिन्न सूचियाँ बोद्ो ओर शैवोकी मिलती है, 
उनमें बहुतसे नाम दोनों सूचियोमे हू । वास्तवमें ये सियाँ 
ऐतिहासिक नहीं और चोरासीकी संख्या भी प्रतीकात्मक 
है, किन्तु इसते इतना तो प्िद्ध होता दी है कि कुछ 
सिद्धाचाय थे, जो बौद्धो ओर शञोवों द्वारा समान रूपसे 
पूजित थे । 
नाथोंकी संख्या नौ मानी गयी है। 'गोरख-सिद्धान्त- 
संग्रह के अनुसार आठ दिशाओमें आठ नाथ हैं और केन्द्र 
में आदिनाथ हैं। उसी ग्रन्थमें २४ कापालिक नार्थोंका 
भी उल्लेख है। इसके अतिरिक्त कई साम्प्रदायिक शुरु- 
परम्पराओकी सूचियाँ भी मिलती है । लोकश्रुतियोमें नाथों- 
का सम्बन्ध सिद्धियो और अतिप्राकृतिक चमत्कारोसे जुड़ा 
हुआ हे । योग-साधनाके द्वारा अपनी कायाकों अमर करने 
और विभिन्न चमत्कारोका प्रदर्शन करनेके लिए ये .नाथ 
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योगी प्रख्यात थे। जनतापर इन नाथ-योगियोंका बहुत 
गहरा प्रभाव था। देशके विभिन्न भारगोंमें आज भी जो 
योगी जातियों पायी जाती हैं, उनमें अपनी-अपनी विशेष- 
ताएँ है । दक्षिणके कुछ योगी नागपूजक है। महाराष्ट्रमे 
योगी गृहस्थ जीवन विताते है और भैरवकी पूजा करते 
है । मछ्याली योगी कालीपूजक है ओर मैथुन-साथना 
करते है। कई बयनजीवी यवन जातियाँ भी ऐसी है, जो 
पहले योगी थी और अब मी थयोगी-सावनाओं में 
विश्वास करती हैं । 

[सहायक ग्रन्ध--नाथसम्प्रदाय : हजारीप्रसाद दिवेंदी; 
आब्स््योर रेलोजस कल्ट्स < शशिभृूषणदास गुप्त; 
नाथपम्प्रदायेर स्ाघना ओ साहित्य : कल्याणी 
महिलिक ।] “ध० वी० भा० 

नाथसंप्रदाय- नाथ शब्दका अ्योग रक्षक या 'झरण- 
दाता'के अर्थमे अथवंबेद' और 'तैत्तिरीय आह्यण'में मिलता 
हे। महाभारत मे स्वामी या पति'के अर्थमें इसका प्रयोग 
पाया जाता है | 'बोधिचयावतार मे बुद्धके लिए इस शब्दका 
व्यवहार हुआ है। जेनो और वेष्णवोमे भी इस शब्दका 
प्रयोग सबसे बड़े देवताके अर्थमे पाया जाता है । परवर्ती 
कालमे योगपरक पाशुपत शेव मतका विकास नाथसम्पर- 
दायके रूपमे हुआ और “नाथ” शब्द 'शिव'के अर्थमें 
प्रचलित हो गया। मत्स्वेन्द्रनाथके शिष्य गोरक्षनाथ या 
गोरखनाथ इस मतके सबसे बडे पुरस्कर्ता थे। उनके द्वारा 
प्रवतित कहा जानेवारा वारहपंथी मार्ग नाथसम्प्रदायके 
नामसे प्रसिद्ध हुआ | इस सम्प्रदायके साधक अपने नामके 
आगे नाथ शब्द जोडते है। कान छिदवानेके कारण 
कनफटा दि०) ओर दर्शन! धारण करनेके कारण दरशनी' 
साधु भी कहते है । गोरक्षनाथ द्वारा प्रवर्तित नाथ मत वारह 
शाखाओमे विभक्त हे। ऐसा कहा जाता हे कि शिवजीके 
१८ सम्प्रदाय और गोरखनाथके १२ सम्प्रदाय परस्पर 
कलह किया करते थे । गोरखनाथने इन परस्पर लड़नेवाले 
मतोको विनष्ट करके इन्हें १२ पन्थोमे विभाजित कर दिया 
था । ये वारह पन्‍न्थ हे--(१) सत्यनाथी, (२) धर्मनाथी, 
(३) रामपन्थ, (४) नटेजबरी, (5) कन्हण, (६) कपिलानी, 
(७) वैरागी, (८) माननाथी, (५) आईपन्थ, (१०) पागल- 
पन्‍थ, (११) धजपन्थ ओर (१२) गंगानाथी | इन बारह 
पन्‍थोके कारण ही शंकराचार्यके दसनामी संनन्‍्यासियोकी 
भाँति इन्हें बारहपन्थी योगी कहा जाता है । बारहके अति- 
रिक्त वामारग'ं नामका जो मार्ग हे, उसे आधा पन्‍्थ 
मानते है | इनमें भुजके (१) कण्ठरनाथी, (२) पागलरूनाथी 
(३) रावल सम्प्रदाय, (४) पंख, या पक, (०) मारवाड़के 
वन, (5) गोपारू या रामके पन्‍्थ शिवके सम्प्रदाय माने 
जाते है, (७) चॉदनाथ कपिलानी, (८) देठनाथ, (५) आई 
पन्‍थ चोलीनाथ, (१०) मारवाडका वैराग पन्थ, (११) जय- 
पुरके पावनाथ और (१२) धजनाथ, गोरक्षनाथके सम्प्रदाय 
माने जाते है (विस्तारके लिए हजारीमसाद द्विवेदीकृत 
ज्ञाधसम्प्रदाया, पृ० १४८-१०६ देखिये) । 
हठ्योग-प्रदीपिका में नाथपन्थके अनेक योगियोंके नाम 
दिये हुए हैं। ऐसा विश्वास किया जाता है कि ये सिद्ध 
लोग चिरंजीवी हैं और कारूदण्डकी खण्डित करके आज 
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भी ब्रह्माण्डमें विचर रहे है। हठयोग-प्रदीषिका में आदि- 
नाथ, मत्स्येद्रनाथ, सारदानन्द, भैरव चोरंगी, मीननाथ, 
गोरक्षनाथ, विरूपाक्ष, विलेशय, मन्थानभैरव, सिद्ध- 
बोध, कन्हडीनाथ, कोरण्टकनाथ, सुरानन्द, सिद्धपाद, 
चर्पटीनाथ, काणेरीनाथ, पूज्यनाथ, नित्यनाथ, निरजननाथ; 
कापालिनाथ, विनुनाथ, काकचण्डीश्वर, भयनाथ; अक्षय- 
नाथ, प्रभुदेव, घोडाचूलीना|थ, टिण्टिगीनाथ, भल्‍्लरी, नाग- 
बोध ओर खण्डकापालिकका उल्लेख है । चोदहवी शताब्दीफे 
मेथिल ग्रन्थ वर्णरत्नाकर में चौरासी नाथसिद्धोके नाम दिये 
हुए हैं, जिनमे कई सहजयानी सिद्धोले अभिन्न जान पडते 
है । इन नामोमें अनेक ऐसे है, जिनके विषयसे बहुत कम 
जानकारी है, परन्तु कुछ ऐसे हैं, जिनकी थोडी-बहुत च्चों 
तान्त्रिकों, योगियों ओर निर्युणमागी सिद्धोके अन्धोमें 
मिल जाती है। सभी परम्पराओंते जान पडता हे कि 
आरम्ममें नो मूलनाथ हुए है, परन्तु इनके नाम भिन्न- 
भिन्न परम्पराओंमे भिन्न-भिन्न तरहसे प्राप्त होते हे । 'महा- 
एंवतन्त्र'में मिन्न-मिन्न दिशाओंमें नाथोंके न्‍्यासकी विधि 
बतायी गयी है! उसते नो नाथोके नाम इस प्रकार 
मालूम पहते हैं-गोरक्ष, जालुंधर, नागाजुन, सहसाजुन, 
दत्तात्रेय, देवदत्त, जडभरत, आदिनाथ ओर मत्स्येन्द्रनाथ । 
सुधाकर द्विवदीने प्मावत'की टीकामे एकनाथ, आदिनाथ, 
मत्स्येद्बनाथ, उदयनाथ, दण्डताथ, सत्यनाथ, सन्तोषनाथ, 
कृर्मनाथ और जालन्धरनाथको नो नाथ माना है। प्म्प्र- 
दायमें प्रचलित दन्‍्तकथाओं ओर भिन्न-भिन्न अम्धोमें प्राप्त 
उल्लेखोंसे ज्ञात होता है कि आदिनाथके शिष्य मत्स्थेन्द्र- 
नाथ और जालन्धरनाथ थे। मत्स्वेन्द्रके (शिष्य गोरक्षनाथ 
ओर जालन्धरनाथ कान्हपा या क्ृष्णपाद थे। आदिनाथ 
साक्षात्‌ शिव थे, बाकी चार ऐतिहासिक व्यक्ति जान पड़ते 
हैं । इन चारोंके नाम सहजयानी सिद्धोंकी सूचीमे भी प्राप्त 
होते हैं। अनुश्रुतिके अनुसार मत्स्येन्द्रनाथ कदलीदेश 
या कजरीदेशमें, जिसे क्लीदेश भी कहा गया है, विछास- 
लीलामें फँस गये थे ओर गोरक्षनाथने उनका उद्धार किया 
था। गोरक्षनाथका मत सम्पूर्ण भारतवर्ष, पाकिस्तान, 
नेपाछ और अफगानिस्तानमें फैला हुआ है । इन मूल चार 
पन्थप्रवर्तकों, अर्थात्‌ मत्स्येन्द्रनाथ, जालन्धरनाथ, गोरक्षनाथ, 
कृष्णनाथके विषयमें सेकडो दन्तकथाएँ भारतवर्षमें फैली 
हैं ओर अनेक पुरुषों और ख्रियोके साथ इनके नाम जुडे 
हुए हैं। हिन्दू और मुसलमान, दोनों ही इनके अनुया- 
यियोंमें है । जार्ज वेस्टन ब्रिंग्सने अपनी पुस्तक गोरखनाथ 
एण्ड द कनफटा योगीजममें विस्तारपूर्वक्क इसके व्यापक 
प्रचारका विवरण दिया है । 
मत्स्येन्द्रके कालको लेकर दन्तकथाएँ बहुत ही उलझी 
हुई हैं। परन्तु इ्धर कुछ ऐसे प्रमाण उपलब्ध हुए हैं, 
जिससे यह सिद्ध होता है कि मत्स्येन्द्रनाथ और उनके 
शिष्य गोरक्षनाथ तथा जालन्धरनाथ और उनके शिष्य 
क्ृष्णपाद समसामयिक सिद्ध थे। प्रसिद्ध कश्मीरी आचार्य 
अभिनव गुप्तने अपने तन्त्राकोक में 'मच्छन्द' विश्वुकों 
नमस्कार किया हे | ये मच्छन्दनाथ निश्चित रूपसे मत्स्ये- 
न्द्रनाथ ही हैं। मत्स्येन्द्रनाथ द्वारा लिखित 'कौलशान- 
निणैय' ग्रन्थमें उन्हें मच्छेद्रनाथ भी कहा गया है। 
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अभिनव गुप्तका समय निश्चित रुपसे ज्ञात है। वे सन्‌ 
ई०की दसवीं शताब्दीके अन्त और ग्यारहवींके आरम्भमें 
वर्तमान थे, इसलिए मत्स्येन्द्रनाथक्ा भाविर्माव उसके 
बहुत पहले हो गया होगा । हजारीग्रसाद हदविवेदीकी 'नाथ- 
सम्प्रदाय” नामक पुस्तकमे यह सिद्ध किया गया है कि 
मत्स्येद्रताथ नवी शताब्दीके मध्यभाागमें वर्तमान थे । 
इसीसे शेष तीन नाथोके सम्बन्धमें भी नवीं शताब्दीका 
उत्तराड स्थितिकाल माना जा सकता है। मत्स्येन्द्रनाथ 
पूर्वी प्रदेशके निवासी थे, जो सम्भवतः कामरूपके पास 
चन्द्रगिरि या चन्द्रहीप नामक कोई खान था । लेकिन 
गोरक्षनाथ पश्चिम भारतमे उत्पन्न हुए थे। जालन्धरनाथका 
साधनास्थान पंजाबका जालन्धर नामक नगर है। 

हालमें ही प्रवोधचन्द्र बागचीने मत्स्येन्द्रनाथ-रचित 
कौलज्ञान-निर्णय/का सम्पादन किया है । इस गन्थके 
सोलह॒वें पटल (४६-४५९)से जान पडता है कि आदियुगमे 
जो कौलज्ञान था, वह त्रेतामे 'महत्‌कील), द्वापरमे 'सिद्धा- 
मत! और कलिकालरूमे मत्स्योदरकोर नामसे प्रकट हुआ । 
इसी मत्स्योदरशानका नाम थयोगिनी कोल हे, इसीकों 
पपिद्धमार्ग या 'सिद्धकोलमार्ग' भी कहते है। 'कौलश्ञान- 
निर्णय'मे इसकी साधना-पद्धति ओर सिद्धान्तोंका विस्तार 
है। मत्स्येन्रनाथका दूसरा ग्रन्थ अकुलवीरतन्त्र'ं हे। 
मस्सयेन्द्रनाथने इसमें बताया है कि जबतक अकुल वीररूपी 
शान नही होता, तमीतक बालबुद्धिके लोग नाना प्रकारकी 
जल्पना करते रहते हैं। यह धर्म हे, यह शास्त्र हे, यह 
तप है, यद्द लोक है, यह मार्ग है, यह दान है, यह फल 
है, यह ज्ञान है, यह शेय है, यह शुद्ध है, यह अशद्ध है, 
यह साध्य है, यह साधन है, यह तक्त है, यह ध्यान है-- 
ये सब वालबुद्धिके विकल्प हैं. (अ० वी० तं०, ७८-८७) । 
जिसे यह अद्वेतज्ञान प्राप्त हो गया रहता है, उसे प्राणायाम, 
समाधि और ध्यान-धारणाकी आवश्यकता नहीं रहती 
(१७-२०), वह ब्रह्म, शिव, रुद्र, बुद्ध, देवी आदि उपायोंसे 
अभिन्न होकर स्वयं ध्यान और ध्याता बन जाता है (२६- 
२८), यज्ञ-रपवास, अचेना-पूजा, होम, नित्य नेमित्तिक 
विधि, पित॒काये, तीरथयात्रा, धर्म-अधर्म, ध्यान, सबके अतीत 
हो जाता है (४३-४६), वह व्यक्ति समस्त इन्द्रोते रहित 
हो जाता है । 

जैसा ऊपर बताया गया है, गोरखनाथ सन्‌ ई० नवी 
शताब्दीफे उत्तराड्में पश्चिममारतके किसी स्थानमें 
उत्पन्न हुए। उनके नामपर प्रचलित संस्कृत अन्धोंसे 
पता चलता है कि वे बाह्मणवंशमे उत्पन्न हुए थे ओर 
उसी परम्परामे लालित-पालित भी हुए थे । उन्होने मार्गकों 
बहुत व्यवस्थित रूप दिया ।। शैव प्रत्यभिजशञादर्शनके आधार- 
पर बहुधा विस्नस्त कायायोगके साथनोकी निश्चित रूप दिया, 
आसन, बन्ध, प्राणायाम, प्रत्याहार, समाधिके सिद्धान्तों 
और नियमोको खुव्यग्स्थित किया, आत्मानुभूति और शैव 
परम्प्राके सामंजस्यसे छः चक्र, सोलह आधार, दो लक्ष्य 
ओर पाँच व्योमका नियमन किया और उन दिनो 
अत्यन्त प्रचलित वज़्यानी साधनाक्े पारिभाषिक राब्दोंकों 
बलपूषक पारमार्थिक रूप दिया। सड़ी-गली प्राचीन 
सामाजिक रूडढ़ियोंका कड़ा विरोध किया और कठोर 
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ब्रह्मचयपर अधिक बल दिया । गोरक्षनाथके नाम पर गमग 
तीस संस्कृत पुस्तकें प्राप्त होती है, जिनमें अमनस्क, 
'अमरोध', शासन), गोरक्षशतक), गोरक्षसंहिता”, 'योग- 
मातंण्ड', 'योगवीज, 'विवरेकमार्तण्ड', हठसंहिता” और 
'सिद्धसिद्धान्तपद्धति”! मुख्य है। सिद्धसिद्धान्तपद्धति' 
वरतुतः नित्यानन्दकी रचित पुस्तक है । और पुस्तकोंके बारे- 
में भी काफी सन्देह है । पुरानी हिन्दीमें भी गोरक्षमाथको 
लगभग चालीस छोटी-मोटी रचनाएँ प्राप्त होती हे । 
पीताम्बरदत्त बडथ्वालने इन रचनाओवी 'गोरखबानी' नाम 
देकर सम्पादित किया है| इनमेंसे कई पुस्तकें कुछ पक्तियो- 
तक ही सीमित है | इस ग्रन्थमे सबदी और पद अधिक 
प्रामाणिक हैं । 

पसिद्धसिद्धान्तपद्धति में बताया गया है कि हका अर्थ 
सूर्य है, 5 का चन्द्रमा। सूर्चसे तात्पय प्राणवायुका है और 
चन्द्रते अपानवायुका, ऐसा बल्यानन्दका मत है। इन 
दोनोंका योग, अर्थात्‌ प्राणायामसे वायुका निरोध ही हृठयोग 
है। दूसरी व्याख्या यह है कि सूर्य इड़ा नाडीको कइते है 
और चन्द्र पिंगला नाडीकी। इसलिए इड़ा और पिगला 
नाडियोंकी रोककर सुपुम्नोमार्गसे प्राण संचारित करनेको 
भी हृठ्योग' कहते है। इस शब्दका सबसे पुराना प्रयोग 
'शुह्य समाजतन्त्रमें आता हे। वहाँ बोधिप्राप्तिकी विधि 
बता लेनेके बाद आचार्यने कहा हे कि ऐसा करनेपर भी 
सिद्धि प्राप्त न हो, तो हठयोगका आश्रय लेना चाहिये। 
योगस्वरोदय' मे हठयोगके दो भेद बताये गये हैं । प्रथममे 
आसन, प्राणायाम तथा धोती आदि पदकर्मोंका विधान है । 
इनसे नाड़ियाँ शुद्ध होती है और उनमे पूरित वायु मनको 
निश्चल बनाता है। दूसरेमे नासिकाके अग्नभायमे दृष्टि 
निबद्ध करके आकाशमे कोटिसरयके प्रकाशका सरण ओर 
खेत, रक्त; पीत और कृष्ण रंगोके ध्यानका विधान हे। 
यही सिद्धसेबित मार्ग हठयोग कहलाता है। परम्परापे यह 
भी प्रचलित है कि गोरखनाथके पूर्व हृठयोगको जो विधि 
थी, उसका उपदेश झूकण्डुपुत्र, अर्थात्‌ माकेण्डेयने किया 
था। मार्कण्डेयने योग(दे०)के आझठो अंग, अर्थात्‌ यमन, 
नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और 
समाधिको खीकार किया था और गोरक्षनाथने प्रथम दोकी 
छोड़ दिया था, इसीलिए उसे षडंग योग भी कहते हे, 
परन्तु नाथपन्थके ग्रन्थोमे दोनो दी प्रकारके योगोकी चचचो 
आती हे। गोरक्षशतक'में पडंगयोगकी बात हे और 
“सिद्धसिद्धान्तसंग्रह मे अष्टंगयोगकी । 

[सहायक ग्रन्थ--नाथसम्प्रदाय हजारीप्रसाद 
द्विवेदी ।] -ह० प्र० द्वि० 
नाथ-साहित्य-गोरखनाथकी ४० छोटी-मोयी रचनाओंका 
संग्रह गोरखबानी' नामसे पीताम्बरदतत बड़थ्वालने किया 
है। इनके नाम इस प्रकार है--१- सबदी, २. पद, 
३, शिक्षा-दर्शन, ४५ प्राण सांकली, ५. नखे बोध, ६. आत्म- 
बोध, ७. अभैयात्रा योग, ८. पन्द्रह तिथि, ९ सप्रक्खर, 
१०. महेन्द्र गोरखबोध, ११. रोमावली, १२. ज्ञान-तिरुक, 
१३, ज्ञानचोंतीसा, १४. पंचमात्रा, १७ गोरख गणेश 
गोष्ठी, “१६. गोरख दक्त गोष्ठी, १७. महादेव गोरख शुष्ट, 
१८. शिष्ट पुराण, १९. दयाबोध, २० जाति भोंरावकि, 


२१. नवग्रह, २२. नवराम, २३- अष्ट पाछेया, २४. रह- 
रास, २७, ज्ञानमाला, २६, आत्मवोध, २७. ब्रत, २८० 
निरंजन पुराण, २९. गोरखवचन, ३०- इन्द्री देवता, ३१. 
मूल गर्भावली, ३१२. खॉड़ी वाणी, ४९. गोरख शत, 
३४. अष्टमुद्रा, ३१०. चौबीस सिद्धि, ३६. पढक्षरी, २७. पंच 
अग्नि, २८. अष्टचक्र, ४९. अव॒लि सिलूक, ४०० काफिर 
बोध । इनके अतिरिक्त श्कतालिसिवाँ एक और ज्ञान- 
चौतीसा' हे, जो समयपर नहीं मिलनेके कारण गोरख- 
बानी में नहीं सम्मिलित किया जा सका । बब्थ्वाल प्रथम 
ओऔदहको प्रामाणिफ मानते है, परन्तु यह कहना कठिन 
ही है कि; इनमें वितना अंश सचमुच गोरखनाथका लिखा 
हे और कितना वादके छोगोने उनके नामपर चला दिया । 
इन पदोमेसे कई दादू , कबीर, नानफदिवके नामपर भी 
पाये जाते है। इनमेसे कुछ पदोने लोकोक्तिका रूप 
धारण किया हे, कुछने जोगीडोंका रूप ले लिया है ओर 
कुछ लोकमे अनुभवमिद्ध शानके रुपमे चल पढ़े है । 
इन रचनाओंमें यद्यपि योगियोके 'छिए उपदेश है, अतएव 
बवेसी साधना-सूलक बातें पायी जाती है, परन्तु कुछ पद 
ऐसे भी हैं, जिनसे लेखकके नेतिक विश्वासका पता चलता 
है। उनमे काम-क्रीधका वर्णन, सहज जीवन, दृढ़ बह्यचर्य , 
संयत आचरण ओर सहज शौलका उपदेश हे । 
गोरखनाथके बाद और भी अनेक सिद्धोकी हिन्दी 
वाणियाँ पायी जाती है । कुछ तो राम, लक्ष्मण, हनुमान, 
दत्तात्रेय, महादेव, पारवती आदि पोराणिक व्यक्तियोंके 
नामपर पद मिलते हैं, जो वस्तुतः परवर्ती कालके साधुओं- 
की रचनाएँ है ओर पौराणिक पुरुषोके नामपर चला दी 
गयी है । अजयपालके सामकी कुछ सबदियों प्राप्त हुई 
है, जिनकी भाषा काफी प्राचीन जान पडती है । सती 
काणेरीके नामपर पाये जानेवाले पद परवर्ती जान पड़ते 
है। फिर गरीब, गोपीचन्द, घोडाचोडी, चर्पटनाथ, 
चोरंगीनाथ, जलून्श्रीपाद, परँघडीमल, प्रियोनाथ, भरथरी, 
मच्छन्द्रनाथ, मेडकापाव, लालजी, हडबन्तनाथ आदि 
सिड्ोकी रचनाएँ विभिन्न मूलोसे प्राप्त हुई है । 
इन पदोका विषय योग, ज्ञान, वेराग्य, आत्मश्ञान, शील, 
सनन्‍्तोष और सहज जीवन है। गुरु नानकके नामपर 
चलनेवाली एक योंगमार्गी पुस्तक प्राणसंकली' प्राप्त हुईं 
है । इस पुस्तककी प्रामाणिकताके विषयमे सिख सम्प्रदाय- 
के विद्वानोमे मतभेद हे। इसे गुरुग्रन्थ साहबमें स्थान नहीं 
दिया गया है। पंजाबीके सुप्रसिद विद्वान्‌ भाई सन्तोंष 
सिंदने इसको सबसे पुरानी प्रतिको छठे शुरुके समयका 
बताया है, परन्तु सन्त पूरन सिंह इसे गुरुवाणी ही खीकार 
करते हैं। इस ग्रन्थभे नाथसिद्वोदी ही चर्चा है। 
कुछ प्रसिद्ध नाथसिद्धोके नाम इस प्रकार है-पर्वतसिद्ध, 
ईश्वरनाथ, चर्पटताथ, धूर्च्यूनाथु, चन्दानाथ, खिन्थड़नाथ, 
झंगरनाथ, धूरमनाथ, घंगारनाथ, मंगरूनाथ, प्राणनाथ। 
ये सिद्ध सन्‌ ईण्की १०वीं शताब्दीके पूववर्ती होगे, ऐसा 
अनुमान किया जा सकता है। इनसे गुरु नानककी बात- 
चीतका ब्यौरा दिया गया है । अधिकांश बातचीत निरंजन- 
के स्वरूप, प्राणायाम आदि योगप्रक्रियाएँ, खरोदा, रस- 
सिद्धि, आत्मतत्त आदि विषयोपर हे । चर्पटनाथके नामपर 


साद-नानक्पंथ 


मिलनेवाली बहुत-सी उक्तियों अन्य झ्ोतोंमे भी उनके 
नामसे मिऊ जाती हैं, परन्तु इस ग्रन्थमें इन सिद्धोके 
नामपर जो उत्तियाँ है, वे इनकी ही रचनाएं होगी, ऐसा 
नहीं कहा जा सकता । 

हिन्दीके अतिरिक्त बंगला, मराठी, गुजराती आदि 
भाषाओंम भी गोरखनाथकी उक्तियाँ प्राप्त होती है। सर्वत्र 
लोकभाषाम निबद्ध इन उक्तियोंका तात्पय एक जैसा ही है; 
उनमे कायायोग, सहज जीवन, रूढिविरोध, संयत आचरण 
और ब्ह्मचरयपर जोर दिया गया हे। रस-पाक-साहित्यकी 
दृष्टिते इसका मृल्य बहुत अधिक नहीं है । 

[सहायक ग्रन्थ--नाथसम्प्रदाय : हृजारीप्रसाद द्विवेदी; 
नाथसिद्धोंकी बानियोँ : सं० हजारीप्रसाद दिवेदी; गोरख- 
बानी : सं० पीताम्बरदत्त बड़थ्वाल || -ह० प्र० ह्वि० 

नाद-कुण्डलिनीकी जाग्रत्‌ कर योगी छोग जब उद्‌बुद्ध 
कर लेते है, तब वह ऊपरकी ओर उठती है। उसकी इस 
ऊर्ध्वगतिसे जो स्फोट होता छे, उसे नाद कहते है । यह 
नाद अनाहत रूपसे सारे ब्रह्माण्डमे व्याप्त है । यही पिण्डमे 
भी है, पर इसे अज्ञानों नही सुन सकते, क्योंकि उनका 
सुघुम्ना-पथ बन्द है । जब हृठयोगसे उनका वह पथ खुल 
जाता है तो वे उस अनाहत ध्वनिकों सुनने छुगते है । 
अनुभवी साधकोने उस ध्वनिको पहले समुद्र-गर्जन, मेघोंकी 
गड़गडाहट, शंख-घण्टे आदिकी ध्वनि और अन्तमें किकिणी, 
वंशी, अमर आदिकी ध्वनिके समान बताया है । यही नाद 
बास्तवमें उपाधियुक्त होकर सात स्वरोंमें विभाजित हो जाता 
है, पर निरुपाधि होकर प्रणव या ओकार कहलाता हे। 
इसीकी शब्दबह्य कहते है। वैष्णव पद्धतियोमें इष्टदेवके 
नामी शब्दबह्म कहा गया हे । इसी शब्दब्रह्मको 
वेयाकरणोंने स्फोट कहा है। सन्‍्तोंने अनाहतनादुकों 
सोहं ध्वनि भी कहा है । “-ध० वी० भा० 
नानकपंथ-नानकपन्थके संस्थापक गुरु नानक(संवत्‌ 
१०२६-१०९०) थे। गुरु नानक द्वारा संस्थापित यह पन्थ 
दो नामोंते अमिहित है--नानकपन्थ तथा सिख धर्म । 
सिख शब्द शिष्यका अपश्रंश-रूप है। गुरु नानकके शिष्य 
कालान्तरमे सिख नामसे प्रख्यात हुए । कालान्तरभे सिख 
शब्द एक घामिक विचारधाराका वाहक बन गया। नानक- 
पन्‍्थमें दस्त प्रमुख गुरु हुए, जिनमे अधिक प्रसिद्ध है-- 
गुरु अंगद, गुरु अमरदास, गुरु रामदास,; गुरु अर्जुनदेव, 
गुरु हरगोविन्द, गुरु हरराय, गुरु तेगबहादुर, गुरु गोविन्द 
सिंह । इन दसों गुरुओकी अनेक राजनीतिक एवं धार्मिक 
बाधाओंका सामना करना पडा। शुरु अजुनदेवके जीवन- 
कालतक पन्धमें साधना, शान्ति, सद्भावना तथा सहन- 
शीलताकी ओर विशेष ध्यान दिया जाता था, परन्तु गुरु 
गोविन्द सिंहके जीवनकालूमें प्रतिकार, वैमनस्थ और 
भेदभावकी प्रवृत्ति प्रमुख हो गयी | तबसे यह पन्‍्थ राज- 
नीति क्षेत्रमे अधिक महतत्वशाली बनता गया | गुरु गोविन्द 
सिंहके नेतृत्वमे यह पनन्‍्थ खालसा सम्प्रदायके रूपमें विक- 
सित हो गया । यहॉसे सिख जातिका एक पृथक इतिहास 
प्रारम्भ होता है । सिख धर्म या नानकपन्थ निरा सैद्धान्तिक 
या आदशेैवादी मत नहीं है। इसे शुद्ध व्यावहारिक मत 
कहना उपयुक्त होगा। इस पन्थमें चरिजत्र-निर्माण तथा 


श्श्द 


चारित्रिक विकासकी ओर विशेष ध्यान दिया गया हे। 
नानकने वर्णव्यवस्थाकी संकुचित परिधिसे ऊपर उठाकर 
मानव-समाजकी वसुधैव कुठम्बकम्‌'का उपदेश दिया। 
उनके अनुसार आदर्श मानव वही है, जिसमे ब्राह्मणकी-सी 
साधना, सत्यप्रियता और चरित्रवल हो, क्षत्रिय जैसी 
आत्म-रक्षा-भमावना हो, वेश्य जैसी व्यावहारिक बुद्धि हो 
ओर शूद्र जैसी सेवा-सावना हो ! 

गुरु नानकदेवके अनन्तर होनेवाले अन्य गुरुओंने 
कभी अपनेकी उनसे भिन्‍न नहीं माना। गद्दीपर बैठनेके 
अनन्तर उन्होंने अपनेकी नानक ही बतलाया । इतना ही 
नही, उन्होंने अपनी रचनाओमें रचयिताके स्थानपर नानक 
नाम ही उल्लिखित किया हे। 'द आदि ग्रन्थ-न्ट्रोडक्शन!' 
शीर्षक अपने अन्थमे ट्रम्पने नानककोी इस्छामका अनुयायी 
ही माना है। द सिख रेलिजन'में एम० ए० मेकॉलिफ 
उन्हे एक भिन्‍न धर्मका प्रचारक मानते है । नानकका जन्म 
और पालन-पोषण हिन्दू परिवारमें हुआ था। उनकी 
रचनाओंमें हिन्दुओंके उत्पीडनके कारण क्षोम दिखाई 
देता हे । 

सिख धर्ममे आत्मिक विकासपर विशेष बल दिया गया 
है। मनुष्यकों निरन्तर साधना और अभ्यास करते रहना 
चाहिये। जहा मनुष्य अपनेको ज्ञानी था पण्डित समझ 
लेता है, वहीं उसका विकास समाप्त हो जाता है। नानक- 
पन्‍्थमे अह्य सत्य रूप माना गया है । सबःकुछ उसी सत्यमें 
व्याप्त हे । उससे परे कुछ नहीं हे । वह जहा खय्य रस- 
रूप है ओर उसका अनुभव करनेवाला भी वही है। वह 
सव॑त्र रमा हुआ है | वह स्वयं गुण है। वही उसका कथन 
करता है | वही उसका मूल्य भी है। वह दृष्टि और वर्णनसे 
परे है । फिर भी वह सर्वत्र दृष्टिगोचर हे । वह ज्योति सदा 
सहज सखमावसे जानी जाती है । उसकी अनुभूतिके लिए 
कायाकों कष्ट देना आवश्यक नहीं है। गुरु नानक और 
उनके अनुयायी भेदाभेद दर्शनके समर्थक थे । मनोमारणके 
लिए नानकपन्थमें नाम-स्मरण ही साधना और साध्य 
माना गया है । नाम समस्त जीवोके लिए आश्रयस्वरूप 
है। इसी नामके आधारपर समस्त विश्वका अस्तित्व है । 
नामका कथन, गान, मनन करना परम साधना हे । बिना 
गुरु ज्ञान नहीं प्राप्त होता है। गुरुके शब्दोमे अदभुत 
शक्ति है। संस्तारमे सब बराबर है। जातिभेद अहंकार 
और माया है | 

सिख अर्म अनेक सम्प्रदायों ओर उपसम्पदायोंमे विकसित 
हुआ । वीरबन्दाबहादुरके समयमें सिखोके मध्य भेदभाव 
और दलबन्दी प्रारम्भ हुई। नानकदेवके जीवनकालमें 
ही उनके पुत्र श्रीचन्द (जन्म सं० १५०१)ने उदासी 
सम्प्रदायकी स्थापना की ओर कश्मीर, काबुल, कन्धार, 
पेशावर जैसे सुदूर देशोमें केन्द्र स्थापित किये। चौथे गुरु 
रामदासके पुत्र प्रिथीचन्दने मीनापन्थकी स्थापना की। 
हन्दलजाटने हन्दली मतकी स्थापना की । शुरू हररायके 
पुत्र रामरायने रामैयापन्थ चलाया । गुरु गोविन्द सिंह द्वारा 
संस्थापित खालसा सम्प्रदायके आगे चलकर दो दल हुए, 
जिनमे प्रथम था सत्त खालसा ओर द्वितीय था बन्दई 
खाल्स। । उदासी सम्प्रदाय भी चार शाखाओंमे विकसित 


७२५९ 


हुआ। सिख धर्मकी विक्वषतियों या उपसम्प्रदायोंके रूपमे 
नागा या नानकशाही, निर्मला, नामधारी, सेवापन्थी, 
सिंहधारी, भगतपन्थी, गुलाबदासी, निरकारी तथा अकाली 
भी उल्लेखनीय है। नामधघारीके प्रवतंक लधियानाके भाई 
रामसिह थे, सुथराशाहीकी स्थापना सुथराशाहने की थी | 
इसी प्रकार कन्हेयाने सेवापन्थ, गुराबदासने ग्रुरावदासी 
तथा दयालदापसने निरंकारीकी स्थापना की । 

गुरु ग्रन्धताहब' सिखोंका प्रमुख धार्मिक ग्रन्थ है । शुरू 
अजुनदिवने भाई शुरुदास द्वारा आदिग्यन्थ लिखवाया था | 
नानककी रचनाओमें विशेष प्रसिद्ध हैं जपुजी' तथा असा 
दी बार । शुरु अंगदने गुरुमुखी लिपिमें पहली बार नानक- 
की रचनाओंकी एकत्र करवाया। अन्यसाहब'के महला 
श्मे गुरु अंगदकी रचनाएँ संगयृहीत हैं। शुरु अमर- 
दासकी सबसे प्रसिद रचना आनन्दू” हे। गुरु अर्जुनदेव- 
ने सुखमनी',, वावन अखरी', बारामासा की रचना की। 
गुरु गोविन्दसिहकी रचना दसवों पातसाहका यनन्‍्थ' नामसे 
प्रसिद्ध है । इनके दरवारमें ५९ कृवियोकों आश्रय मिला। 
उन्होने संस्क्ृतके अनेक महत्त्वपूर्ण भन्थोंका अनुवाद भी 
करवाया । सिख घर्ममे अनेक कवियोंका आविभोव हुआ, 
जो प्रतिभा ओर साधनाकी इश्सि बहुत महत्त्वपूर्ण है । 

सिखधर्ममं साधना, वीरता और माबुकताका अदूमुत 
समन्वय उपलब्ध होता हो । इस धर्मका इतिहास वीरताकी 
पृष्ठभूमिसे लिखा गया है। 

[सहायक ग्न्थ--हिन्दीकाव्यमे निर्मुणसम्प्रदाय : पीता- 
म्ब्रदत्त बड्थ्वाल; उत्तरी भारतकी सन्त-परम्परा * परशुराम 
चतुर्वेदी; द आदि ग्रन्थ : द्रम्प।॥ . “त्रि० ला० दी० 

नामकरणवंचित्यवक्रवा-दे० प्रवन्धवक्रता', पॉचवों 
नियामक । 
नायक (कथा साहित्य)--नायक कथाका मुख्याधार हे । 
सम्पूर्ण कथाक्ी गतिशीलता उसके चरित्र एवं क्रिया- 
व्यवहारोकी गतिशीलता पर निर्भर करती है। इसीलिए 
कथा चाहे वह काव्यकी शेलीमें हो, या नाय्य शेलीमे उम्तके 
लिए नायककी अनिवायता अपेक्षित हे (दे० नायक: 
शास्त्र, नाव्य एवं काव्यमे) । कथा साहित्यका आरम्भिक 
स्वरूप उपदेशवादिता, नेतिक संरक्षण, ऐन्द्र-जालिक सत्य, 
जादू-दोने आदिसे सम्बन्धित होनेके कारण नायकके स्वरूप- 
पर पूर्ण प्रभाव डालता है। आरम्मिक भारतीय कथा 
साहित्यका नायक इन्ही प्रेरणाओंसे संयुक्त मिलता है । 
पशु-पक्षी, देव, असुर, अप्सरा, किन्नर, गंधव तथा अन्य 
ऐन्द्रजालिक चमत्कारपूर्ण नायकॉंकी इन कथाओंमे प्रधानता 
मिलती है। भारतीय नीति कथाओमे “पंचतन्त्र'ं तथा 
“हितोपदेश' एवं छोककथाओमे 'बृहत्कथा, 'बृहत्कथा इलोक 
संग्रह, बृहत्कथा मंजरी, कथा सरित्सागर', वेताल पंच- 
विंशतिका , 'घसिहासन दार्जिशिका, विक्रम चरित',  शुक- 
सप्तति' आदि कथा संग्रहोमें नायककी यही स्थिति हे । 
कथा-साहित्यसे पृथक भारतमें सामन्तवादी व्यवस्थाके कारण 
वीर भावतताकी उदात्तता तथा धामिक पृष्ठभूमिके फलस्वरूप 
आदरशोंन्मुख नायकोंके उच्चताकी परिकल्पना की गयी । 
नायकके अलौकिक, अंपविश्वासपूर्ण उद्देश्य-साधित 
चरित्रोंकी भीं अनेकानेक कल्पनाएँ हुई। विशेष रूपसे 


नामकरणवैचित््यवक्रता-नायक (कथा साहित्य) 


धामिक साहित्यमे इसकी बहुलता मिलती है । पुराण तथा 
उससे प्रभावित अन्य भारतीय कथा साहित्यमे नायककी 
स्थिति साम्प्रदायिक धर्म मावनासे प्रेरित उदात्त एवं आद्शों- 
न्मुख ही अधिक हे। लौकिक वातावरणमे लिखी गयी 
कथाओका नायक उच्च सामन्तवर्गीय है । दशकुमार- 
चरित्र, स्वप्तवासवदत्ता, हर्षचरित आदि कथाओंमे नायक 
संश्रान्त, सर्वविद्यासम्पन्न अनेक देवी शक्तियोंसे पूर्ण कथा- 
के मुख्य फलके मोक्ताके रूपमें मिलते है । आधुनिक युग- 
में मध्यकालीन पौराणिक प्रभावमें निर्मित कथाएँ पूर्णतः 
आदरशोन्सुख है । आधुनिक भारतीय कथा साहित्यमें नव 
जागरण द&े०)के प्रभावसे नायवाकी स्थितिमे अधिकाधिक 
विस्तार हुआ है । नायककी एक विशिष्ट इश्सि संयमित 
रुढिबद्ध स्थितिमें पर्याप्त परिवर्तन किया गया। वह अपनी 
गतिविधिम अपने क्षम्पूण वातावरण, प्रतिक्रियाओं, 
सामाजिक उद्देश्यों तथा जीवनगत विभिन्न मान्यताओको 
लेकर आगे बढनेमे समर्थवान्‌ सिद्ध हुआ । इस पु]नर्जागरण 
युगने कथा साहित्यकी अनेक दिशाएँ दी। उसने प्राचीन 
आस्थाग्रस्त, रूढ एवं कुठित नायकके व्यक्तित्वकी त्रस्त कर 
दिया। इस युगमे मानव अस्तित्व पूर्णतः बदल गया । 
वेज्ञानिक संघटनसे प्रभावित समाजकी संघटनाने वर्ण- 
व्यवस्था के प्राचीन मानदण्डकी पृर्णतः परिवतित कर दिया । 
जाति विशिष्टता, वर्ण उच्चताके आधार पर वर्गीकृत जातियो- 
के स्थान पर दो ही जातियों शेष बची । वे थी--पृ जीपति 
तथा मजदूर । ओद्योगीकरणके फलसरूप आधिक धम्पन्नता 
पूंजीवादी वर्गके हाथ्‌ जा शी । इसी समय नीत्सेके अति- 
मानववाद (दे०)ने इन मजदूर तथा निम्नवर्गीय व्यक्तियों- 
के अस्तित्॒वको और भी कुचल दिया। हिटलर तथा मुसों- 
लिनी उसीके शिष्य थे। द्वितीय महायुद्धके परिणाम- 
सखरूप अनेक मानववादी दृष्टिकोण यूरोपमें प्रचारित किये 
गये । रूसोने एमिली' ग्रन्थमे यूरोपियाका खप्न देखा ! 
उसने महायुद्ध, मानव व्यक्तित्॒वकी विश्वेंखछता, ओद्योगी- 
करणमे अटूट श्रद्धा तथा नागरिक कृत्रिमताका खण्डन 





, किया! किन्तु वेज्ञानिकतावादके पुनर्प्रचारसे रूसो द्वारा 


निर्मित काव्पनिक-मानव शक्षत्ता छिन्न-भिन्न हो गयी | इसी 
समय एक और भी महत्त्वपूर्ण आन्दोलन शुरू हुआ। वह 
था--आउ्संवादू द्वे०) । माक्संवादने समस्त सामन्तवादी 
तथा पूंजीवादी आधिक व्यवस्थाकों बदलकर उसके स्थान- 
पर परस्पर समता, एकता तथा मानवहितके सिद्धान्तत्रयकी 
स्थापना की । पूंजीवादने दो वर्ग वना दिया था--सध्यवर्ग 
तथा शोषित, मध्यवर्ग शोष कसे छणा करता था क्‍योंकि उसे 
सुख-सखप्नकी उत्कट लालसा थी। निम्नवर्ग मध्यवर्गने 
संघर्ष करता रहा, क्योकि उसकी ध्ष्टिमें वही सामने पडता 
था। पूंजीवाद अपने खान पर सुरक्षित था। माकर्सने 
इस मध्यवर्गको निरर्थक, खतः नश्चेता बताकर पूंजीवादी 
आर्थिक मानदण्डकी नष्ट करनेकी ओर बल दिया। इस 
प्रकार संसारक्ते इतिहासमें पहलौवार मजदूरोंकी महत्ता 
बढ़ी । किन्तु इस प्रकारके राष्ट्र भी है तो कितने ? अतः 
अधिकांश देशेमि तथाकथित सामाजिक स्थिति ही बतंसान 
रही । आधुनिक कथा साहित्य समाजकी इन विचारधाराओं * 
से पूर्णतः प्रभावित है। कथाका व्यक्ति समाजका व्यक्ति है 


नायक (नाटक)-नाथक-सायिका-भेद (शास्त्र) 


और आजकी सामाजिक रचना इसी प्रकारकी है । आधुनिक 
कथा साहित्य एक और सिद्धान्त-विशेषसे प्रभावित है । 
वह है फ्रायडका काम सिद्धान्त । इस विचारधारासे भी 
संसारका एक महत्त्वपूर्ण भाग प्रभावित रहा है । इस 
सामाजिक परिवेशमे नायकोके वर्गीकरणकों समस्या 
अत्यधिक जटिल हो गयी है । 

नायकका प्रथम वर्गीकरण यथा्त्र ओर आदरशके आधार- 
पर किया जाता है । आदर्श नायकोंका भविष्य अब अधिक 
नही रह गया हे । वे जीवनकी प्रत्येक परिख्ितिमे तौले 
जाते है। इनके स्थानपर यथार्थवादी एवं प्रकृत नायकोंका 
प्रभुत्व बढ रहा है । प्रेमचन्द, टाल्स्टॉय, रवीन्द्र जैसे 
कुछ उपन्यास लेखकोंने आदश और यथार्थकी लेकर कथा 
साहित्यमें अनेक प्रयोग किये है, किन्तु इसका भी भविष्य 
अधिक स्पष्ट नही है । 

नायकोका दूसरा वर्गीकरण उनके चरित्रकी गतिशीलूता- 
के आधारपर किया जाता हे । इस तरहसे भी नायक दो 
प्रकारके ठदरते है--स्थिर नायक तथा गतिशील नाथक | 
स्थिर नायक आदशोंन्सुख, एक ही प्रकारसे रूढ तथा गति- 
शील कथाके छिन्न आदर्शोर्में पड़े घटनाचक्रोंके प्रवाहमे 
बनते ओर नष्ट होते रहते है। राबर्ट लिडिलने 
आदर्शोन्मुख यथार्थवादीकी भाँति मिश्रित नायककी भी 
कल्पना वी है । 

विभिन्न सामाजिक वर्गोंके अनुसार नायकका एक तीसरा 
भी बगोकरण मिलता हे । अभिजात वर्गके नायकोंकी अनेक 
श्रेणियाँ मिलती है । विलासी, उत्पीडक, सामन्तवादी, 
पूंजीपति, राजन्यवर्ग आदि प्रकारके नायक उच्चवर्गमे मिल 
जाते है। मध्यवर्गमें भी नायकोंकी यही स्थिति हे । वे 
मध्यवर्गीय विद्रोही, शोषक, पथश्रष्ट, योन कुंठाअस्त आदि 
है । निम्नवर्गीय नायक अपनी परिखितिके अनुसार अनेक 
रूपके है । इन नायकोंकी स्थितिमें स्थिरता अधिक हे । वे 
निम्नव्गीय जागरूक, शोषित, आदर्शोन्मुख, रूंपट आदि 
अनेक प्रकारके हो सकते है । 

काम सिद्धान्तके आधारपर भी नायकोंका वर्गीकरण 
किया जा सकता है । इनमें कई श्रेणियों बन सकती है । 
ये कुंठाग्रस्त आदरशोन्सुख, दुर्बल, व्यक्तिवादी, उन्समुक्त, 
समाजप्रेरक, यौनपीडित प्रणयीक्रे रूपमें रखे जा सकते है । 
वर्तमान पूंजीवादी व्यवस्थाकें समर्थक देशोंमें यौन तथा 
प्रणय-समस्या सम्बन्धी कथा साहित्यका अधिकाधिक 
विस्तार हो रहा है । यह पूर्णतः अइलीलता तक पहुँच चुका 
है। निष्कर्षतः आधुनिक कथा साहित्यमे अनेकोन्मुखी 
नायक व्यक्तित्वोंके दर्शन होते है । 

[सहायक ग्रन्थ--नावेल एण्ड द पीपुल्स £ फॉक्स 
रालेफ; मानव मूल्य और नया साहित्य : धर्मवीर भारती; 
हिन्दी उपन्यास और यथाथंवाद : त्रिभुवन सिंह; हिन्दी 
उपन्यास्तमे नायक: (अप्र० शोध प्रबन्ध, प्रयाग विश्व०) : 
कुसुम वाष्णेंय ।] >न्यो० प्र० सिं० 

नायक (नाटक)-सर्वप्रथम भरतके नाव्यशास्त्रमें नोटक- 
के प्रमुख तक्तोंके रूपमे स्वीकृत नायकका वर्गीकरण 
नाटकीय कंथावस्तुके आधारपर किया गया है। इसको 
नाव्यशास्त्रियाने स्वीकार किया ही है, कई काव्यशास्योने 
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भी माना हे (्वे० नायक-भेद) | दरशरूपक'में नायकके 
गुणोकी गिनाते हुए उसे नेता, विनीत, मधुर, त्यागी, दक्ष, 
प्रियंवद, रक्तठोक, वाग्मी, रूढवंश तथा ख्िर माना गया 
है। उसे बुद्धि, उत्साह, स्मृति, प्रज्ञा तथा कलावान्‌ 
स्वीकार किया गया है। वह शूर, दृठ, तेजस्वी, शास्त्र- 
दृष्टियाला और धामिक कहा गया है। इस नायककी चार 
प्रमुख भेदोंमे बॉटा गया हैः--- 

घधीरछलित--धरंजयके अनुसार--निश्चिन्ती धीर- 
ललितः कलासक्त सुखी मृदुः', अर्थात्‌ निश्चिन्त खमावका, 
कलाओंसे प्रेम रखनेवाला, कोमर खमाववाला तथा सुखी 
नायक घीरऊलित होता है (द० रू०, २: ३) | उद[्‌०-- 
'स्वप्नवासवदत्ता' तथा रत्नावडीका नायक उदयन; 
मालविकाम्निमित्र का अग्निमित्र | घधीरशान्त--धरनंजयके 
अनुसार-- प्ामान्यशुणयुक्तस्तु धीरशान्तों द्विजादिकः, 
अर्थात्‌ सामान्य गुणोसे युक्त ब्राह्मण अथवा वेश्यादिक 
नायकको धीरशान्त कहते है। उदा०--माल्तीमाधव का 
नायक माधव तथा 'मृच्छकटिक का चारुदतत। धीरोदात्त 
“घपनंजयके अनुसार--'महासच्वोइतिगम्मी रः क्षमावान- 
विकत्थनः । स्थिरी निगूढाहंकारों धीरोदात्तो इृद्ब्रतः? 
धीरोदात्त नायक भावनाओंपर अधिकार रखनेवाला, गम्भीर, 
क्षमावान्‌ , अपने सुँहसे अपनी प्रशंसा न करनेवाला, स्थिर 
चित्तका, विनयी तथा दृढ्ज्ती होता है (द० रू०, २ : ४) । 
उदा०-- नागानन्द का नायक जीमूतवाहन! तथा 
“उत्तररामचरित के नायक राम। धीरोदड्धत--धनंजयके 
अनुसार--दर्पमात्सयभूयिष्ठो मायाछब्परायणः । धीरोडत- 
सत्वहकारी चलश्चण्डो विकत्थनः, अर्थात्‌ इस नायकमे 
ईध्यां और दर्ष अधिक होता है, माया और छल करनेमें 
चतुर होता है, चंचल, क्रोधी और आत्मप्रशंसक होता है । 
(दृ० रू०, २: ७) | उदा०--रावण | 

हिन्दी साहित्यके मध्ययुगमें नाठको और नाव्यशाखका 
नितान्त अभाव रहा है । आधुनिक कालमे नाटकका विकास 
संस्कृत तथा पाश्चात्य साहित्यके आधारपर हुआ है, पर 
क्रमशः उसके तत्वोमें आधुनिक विधारधाराके कारण 
पारचात्य प्रभाव ही बढ़ता गया है। इसके साथ ही नायको- 
की यह मध्ययुगीन कब्पना नाटकोंगें स्वीकृत नहीं हो सकी 
है। भारतेन्दुयुगमे नाटकके विन्यासमे सस्क्ृत नाव्यशाखसे 
भी प्रभाव ग्रहण किया गया था, पर प्रायः कथानक 
आधुनिक समाजसे लिये गये थे, इस कारण उनमे नायक- 
का यह रूप नहीं मिल्ता। बादके हिन्दी नाटकोमे ऐति- 
हासिक पुरु्षोका चरित्र भी आधुनिक आदशेसिे अनुप्राणित 
रहा है । “सं० 


नायक-नायिका-मेद (शास्त्र)-पमुखतः इस विषयके 


अन्तर्गत श्ृगार रसक्रे आलम्बन-विभावके रूपमें ना|यक- 
नायिकाओंका विवेचन और वर्गीकरण किया गया हे। 
नायक-नायिका-सेदका विषय नाव्यशाखसे प्रारम्भ होता 
है, क्योंकि सर्वप्रथम नाटककी कथावस्तु तथा उसके प्रधान 
रसकी ध्ष्टेसे नायकका विभाजन किया गया था (दवै० 
नायक (नाटक) । संस्कृत नाव्यशासत्रके साथ काव्यशास्तर- 
के अन्तर्गत नायक-नायिका-भेदका विकास खंगार रस्तके 
आलूम्बनके रूपमे हुआ है। जहॉतक हिन्दी साहित्यके 
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नायक-नायिका-भेद (शाख) 





अन्तर्गत इस विषयका सम्बन्ध हे, नाटकका आधार बिलूकुछ 
नहीं लिया जा सका है। इसका प्रमुख कारण हिन्दी 
साहित्यमे उस समय नाव्यसाहित्य ओर नाग्यशास्त्र 
दोनोका नितान्त अभाव है । हिन्दीमे यह विषय अंगारके 
आलम्बनके रूपमें ही लिया गया हे । वस्तुतः संस्क्ृतमे 
भी जब यह विषय रति-भावनाके अन्तर्गत आया है, उप्त 
समय खश्ंगार रसके सन्दर्भमे ही इसका विस्तार प्रस्तुत 
किया गया है । 
श्रृंगार रस जिस रति स्थायी सावपर आधारित हे, बह 
भाव स्त्री-पुरुषके सम्बन्धमे हो अभिव्यक्त होता है । अत्तएव 
खूंगारके आलम्बनके रूपमे ख्री-पुरुषके रति-सम्बन्धकी ही 
अनेक स्थितियोँ आती है ओर इन्हीके आधारपर नायक- 
नायिका-मेदका विकास हो सका है। श्ंगार रसके आधार- 
के कारण इस विषयकी सीमाएँ भी उस्तीसे निर्धारित होती 
हैं ओर प्रायः इस विषयके आचाये कवियोने इनका अति- 
क्रमण नहीं किया हे । इस विषयकी सामान्य स्वीक्षत वात 
इस प्रकार रखी जा सकती हे--१- इस विषयके अन्तर्गत 
सामान्य तथा खामाविक रति-भावनाको, अथात्‌ स्ली-पुरुषके 
रति-सम्बन्धकी ही लिया गया है। अन्य समस्त प्रकारकी 
अखाभाविक, अप्राकृतिक तथा सहजाति योनि-सम्बन्धोंपर 
आधारित रतिभावनाको स्वीकार नहीं किया गया है । २. 
योवनयुक्त तथा आकर्षक ख्री-पुरुषोके प्रेमको ही स्वीकार 
किया गया है। ३. रस्तवोधकी दृष्टिसे सामाजिक मर्यादाका 
भी सामान्यतः ध्यान रखा गया हे | केशवने 'रसिकप्रियाँ 
में इस प्रकारकी स्रियोकी सदी दी है, मिनसे रति-सम्बन्ध 
स्थापित नही किया जाना चाहिये | ४. स्री-पुरुष, दोनोमें 
रतिसावना अनिवार्य मानी गयी है, बिना इसकी पार- 
स्परिक खितिके रसकी निष्पत्ति श्षम्भव नही हे ! ५. प्रेमके 
अतिरिक्त अन्य कोई प्रसंग इसके अन्तर्गत नहीं लिया गया 
है । इस प्रकार नायक-नायिका-भेदका विषय सीमित क्षेत्रके 
अन्तर्गत विकसित हुआ है ओर उसके अध्ययनके लिए 
इस बातकों ध्यानमे रखना आवश्यक हे । 
सम्भवतः इस विषयका सर्वप्रथम विवेचन ओर प्रति- 
पादन वात्स्यायनके कामसत्रमे किया गया हे, परन्तु 
उसका दृष्टिकोण नितान्त भिन्न हे। नायक, नायिका, 
सखी तथा दूतियोंका सबिस्तर वर्णन कामसूत्र'में हे, परन्तु 
यह काव्यशासखसे भिन्न हे । 'कामसत्र के अनुसार स्वकीया- 
का महत्त्व नहीं है, क्योकि उसके दृष्टिकोणसे नायिकाकों 
प्राप्त करना होता है, जब कि काव्यशासत्रमे प्रेमकी स्थिति 
स्वीकार किये बिना कोई खत्रीं नायिका नहीं कही जा 
सकती । स्वकीया(विवाहिता)का वात्स्यायनने विचार नही 
किया है, केवल गृहस्थ जीवनसे सम्बन्ध रखनेवाले कृर्त॑व्यों- 
की शिक्षा दी है । कामसूत्र मे नायक-तायिकाओका विभा- 
जन कामशासत्रकी दृष्टिमे रखकर किया यया हे । हिन्दीके 
नायक-नायिका-भेदमे कुछ ही लछेखकोंने कोक्‍्कीकके “रति- 
रहस्य'के आधारपर नायिकाओंके पश्मिनी, चित्रिणी, !खिनी 
ओर हस्तिनी जैसे विभाजन किये है। कामसत्रमें परि- 
स्थिति तथा व्यवद्रपर आधारित नायक-नायिकाओगके 
भेदोंको नहीं लिया गया हे। इसी प्रकार कामसूत्र में 
दूतीका प्रमुख कार्य नायिकाकों प्रलोभन देकर नायकके 


पास ले जाना है, जब कि नायक-नायिका-मेदके अन्तर्गत 
ऐसा दृष्टिकोण नहीं है । 

नाव्यशास्॒के अन्तगंत रससिद्धान्तका विकास हुआ 
है। रस नाठकका प्रधान अंग माना गया हैं। नाटठ्कमे 
रसकी निष्पत्ति करानेमे उसका प्रधान पात्र सहायक होता 
है, अतः उसे नायककी संज्ञा दी गयी। परन्तु भरतने 
आठ नाख्य रसोको माना है और उनकी दृष्टिम स्री-पुरुष 
अथवा नायक-नायिकाका विभाजन मात्र खझँगार रसपर 
आधारित नही हे । इसी कारण उन्होंने सामान्यतः नाटकीय 
पात्रोंका विभाजन किया हे, न कि खूंगार रसके आलम्बन- 
विभावका | भरतके नाथ्यशासत्रके बाद धनंजयके दद- 
रूपक में नाटकीय पात्रताकी दृष्टिसे विभाजन तो किया ही 
गया हैं, साथ ही उसमे काब्यशास्त्रीय विभाजन भी 
अपनाया गया हे । उन्होंने प्रतिनायकका उल्लेख मी किया 
है। रामचन्द्र-गुणचन्द्रके 'नाव्यदर्पण'में नाथ्यपरम्पराका 
विभाजन सी नहीं हे, उसके ख्थानपर केवल प्रधान, 
अप्रधान तथा प्रतिनायकका विभाजन दिया गया हे। 
परन्तु नाव्यशाखके विभाजनको काव्यशाड्रियों तथा रख- 
शास्रियोंने भी अपनाया है, यद्यपि यह उनमे महत्त्व नही 
पा सका, केवल परम्परा-पालनके रूपमे रवीोकार किया 
गया हे । 

नायक-नायिका-संदके प्रमुख विषयका विवेचन बस्तुतः 
काव्यशासत्र तथा रस-सिद्धान्तके अन्तर्गत हुआ हे। 'अग्नि- 
पुराण (*वी शती)मे यह विषय झगार रसके अन्तर्गत 
लिया गया है | काल्क्रमानुसार संस्कृतम निम्नलिखित 
काव्यशाल्रके ग्न्थोमे इस विषयका विस्तार हे--काव्या- 
लकारसूत्र' : रुद्रट (९वी शती), रुद्रभटका “अंगारतिलको 
(*वीसे ११वीं शतीतवक), भोजका 'सरसतीकण्ठाभरण 
ओर बचिंगारप्रकाश (११वीं शती), वाग्सट प्रथमका 
वाग्सदालकार! (१२वीं शतरती), हेमचन्द्रका काव्यानु शासन 
(११ब्ी-१२वीं शर्ती), शारदातनयका भावप्रकाश' (१२वीं 
शती पूर्वार्), भानुदत्तका (रसमंजरी' और 'रसतरंगिणी! 
(११वीं शी), विद्यानाथका प्रतापरुद्रयशोभू ष्ण (१४वीं 
शर्ती पूर्वार्झ), शिंगभूपालका रसाणवसुधाकर (१४वीं शी 
पूर्वार्ड), वाग्भट द्वितीयका काव्यानुशासन' (१४वीं शर्ती), 
विश्वनाथका साहित्यदपण” (१४वीं शती), रूपगोस्वामीका 
“उज्ज्वलनील्मणि' (१४वीं शती), केशव मिश्रका अलकार- 
शेखर! (१६वीं शतर्ती उत्तराड्), अच्युत शर्माका साहिलसार' 
(१९वीं शती) । इन समस्त अन्थोंसे स्पष्ट हो जाता है कि 
संस्कृत काव्यशास्रकी व्यापक विवेचनाओमे अथवा रपसकी 
विवेचनाके अन्तर्गत इस विषयको प्रस्तुत किया गया हे। 
हिन्दी काव्यशास्रमे प्रमुखतः रसके अन्तर्गत ही इस विषय- 
को लिया गया है और वह भी प्रायः खुंगार रसको विस्तार- 
से विवेचित करनेवाले अन्धोमे । कालक्रमानुसार हिन्दौके 
इस विषयसे सम्बद्ध गन्थ इस प्रकार ह--कृपारामकों 
“हिततरमगिनी (१५४१ ३०), सूरदासकी साहित्यलूहरी 
(संदिग्ध: १७५० ई०), नन्ददासकी रासमंजरी' (१०६६ 
३०), केशवदासकी 'रसिकृप्रिया' (१५९१ ३०), रहीमका 
“वर नायिका-भेद' (१६०० ६०), सुन्दरका सुन्दरखंगार' 
(१६३१ ३०), तोषकी सुधानिधि' (१६३४ ३६०), चिन्ता 


_ नायक-नायिका-मेद (साहित्य) नायक-नायिका-भेद (साहित्ते__._._._._._._._._....“...........//  *'*ःरेरे 


“ कम 3रमे ८५ अरर«> अपन“ भरना मनन तक“ 


-सणिका कविकुलकल्पतरः (१६५० ६०), जसवन्त सिंहका | रससिद्धान्तका प्रभाव देखा जा सकता है। रससिद्धान्तके 
भाषाभूषण” (१६५६ ई०), मतिरामका 'रसराज (१७१० तर्गत शुंगारकों अत्यधिक महत्त्व प्राप्त हुआ है और 
६०), कुमारमणि शास्रीका 'रसिकरसाल” (१७१९ ३०), | क्ृष्णभक्तिका आधार रतिभाव ही है । इन दोनों प्रम्पराओं- 
देवके भावविलास', 'रसविलास!, 'भवानीविलास तथा | ने एक-दूसरेकों प्रभावित किया है | कृष्ण, गोपी तथा बादमें 
'सुखसागर तरंग! (१८वीं शतीका उत्तराई), रसलीनंका । राधाकी कब्पनाके साथ नायक तथा नायिका-सावका विकास 
रसप्रबोध' (१७४२ ६०), मिखारीदासका “अंगारनिर्णय | होता रहा है | इनकी प्रेम-क्रीड़ाओंमें गोपियों तथा राधाका 
(१७५० ६०), ब्रह्मदत्तका दीपप्रकाश” (१८०८ ई०), | चरित्र अनेक नाथिकाओंके रूपमें अंकित हुआ है। 
प््माकरका 'जगदुविनोद' (१८१०), बेनी प्रवीनका 'नव- | 'हरिवंश'के हल्लीशक्रीडन' अध्यायमें कृष्ण तथा गोपियोंके 
_रसतरंग' (१८२१ ६०), प्रतापसाहिकी ब्यंग्यार्थकीमुदी । प्रेम-प्रसंगका वर्णन है । 'पद्मपुराण के उत्तरखण्डमें क्ृष्ण- 
(१८२० ६०), चन्द्रशेखर वाजपेयीका रसिकविनोद! | कथा है, पर उनकी प्रेमक्रीड़ाका वर्णन नहीं हे। चौथे 
(१८४६ ई०), स्कन्दगिरिका 'रसमोदकहजारा (१८४८ | पातालह्खण्डमें कृष्ण, राधा तथा गोपियोंके आध्यात्मिक 
६०), नन्दरामका “अंगारदर्पण” (१८७२ ई०), लछ्िरामका | - अर्थकी व्याख्या अवश्य की गयी है । विष्णुपुराण'के पाँचवें 
'हेश्वरविकास! (१८७९ ६०), प्रतापनारायण सिंहका | खण्डमें कृष्णका सम्पूर्ण जीवनवृत्त है, पर गोपियोंके साथ 
'रसकुसुमाकर' (१८७२ ई०), दोलतरामका 'रसमोरँ | उनकी प्रेमक्रीड़ाका विस्तार दो अध्यायों (११, १७)में है । 
- (१८९७ ई०), गंगाप्रसाद अग्निहोन्नीकी रसवाटिका | इसका सबसे अधिक विस्तार भागवतपुराण के दसवें स्वन्धमें 
(१९०३ ई०), जगजन्नाथप्रसाद भानुका काव्यप्रभाकरो | है। इसमें कृष्ण ओर गोपियोंके प्रेमका पूरा विकास दिखाया 
(१९१० ६०), बाबूराम वित्थरियाका हिन्दी काव्यमें नवरस' | गया है। गोपियाँ कृष्णके प्रति आकर्षित होती हैं, उनकी 
. (१९२६ ई०), इ्यामसुन्दर दासका रूपकरहस्य' (१९३१ | आकांक्षा करती हैं, विरहका अनुभव करती हैं और अन्ततः 
३०), हरिओप'का 'रसकरूश” (१९३१ ३६०), शुलूबरायका | रासलीलामें भाग छेती हैं। कृष्णके मथुरा जानेके बाद 
'नवरस! (१९३४ ६०), विहारीलाल सइका साहित्यसागर | गोपियाँ विरहमें निमग्न हो जाती हैं, उद्धवके सन्देश 
(१९३७ ई०), कन्हैयालाल पोद्दारका काव्यकस्पदुम | छानेपर उपाल्म्मशील होती हैं। अह्यवेवर्तपुराण'के चोथे 
(१९४१ ६०) ओर प्रभुदयाल मीतऊका बअजमभाषा साहित्य- | खण्डमें कृष्णलीछाका वर्णन है, जिसमें कृष्णके साथ राधाका 
का नायिकानमेद' (१९४८ ई०)। छेरविहारीलाल गुप्त 


विशेष महत्व खीकार किया गया हे! पुराण-साहित्यके 
'तकेश का स्टडीज इन नायक-नायिका-भेद (अग्र०) इस 


साथ ही दक्षिणके आलवार सनन्‍्तोंने गोपी-कृष्णको प्रेम- 
विषयका एक वैज्ञानिक अनुशीलन है। हिन्दीमें इस अध्ययन- | लौलाओंका वर्णन किया है ओर अनेक बार स्वतः अपनी 
. का आधार संस्कृत काव्यशासत्र अवश्य रहा है, परन्तु उसमें 


प्रेम-लीलाओंकी भावामिव्यक्ति की है। इन भक्तोंने प्रेमकी 

मौलिकता, विस्तार तथा नवीनता पर्याप्त मात्रामें पायी जाती | कुछ अन्य परिस्थितियोंकों भी उपस्थित किया हे, जैसे पूर्वोनु- 
_ है। वस्तुतः हिन्दी साहित्यके अन्तर्गत श्वंगारके महत््वके । रागके लिए दूतीकी सहायता । परन्तु इन आलवार भक्तोंमें 
साथ ही इस विषयका विशद विवेचन किया गया हे। | भावोंकी तीतता प्रधान है, शारीरिक सम्बन्धोंकी तीजता 
अधिकांश अन्थोंमें रसचर्चाकी अपेक्षा नायक-नायिकाओंके | कम | भक्ति आन्दोलनके प्रवतेक आचायने दक्षिणके इन 
वर्गीकरण और वर्णनका विस्तार अत्यधिक है। इससे रीति- | भक्तोंकी भक्तिमावनासे प्रेरणा ग्रहण को हे। रामानुजने 
कालमें इस विषयकी लोकप्रियताका पता चलता है । दाशैनिक पीठिका प्रस्तुत की है, पर वक्लम, निम्बाद तथा 
नायक-नाथिका-मेद सम्बन्धी विवेचनाओंके साथ दूती | चेैतन्यने क्रृष्णभक्तिकी स्थापना की। इन्होंने गोपी या 
और सखियोंका वर्गीकरण ओर विवेचन भी किया गया | राधा-कृष्णकी रतिक्रीड़ाकी भक्तके अनन्य समर्पणके रूपमें 
है। वस्तुतः दूती और सखियाँ उद्दीपन-विभावके अन्तर्गत | ख्ीकार किया ओर छीछाके माहात्म्यकी प्रतिपादित किया । 
आती हैं। परन्तु इतका सम्बन्ध नायक तथा नायिकाओंसे | वछभने वात्सल्य-भक्तिकों अधिक महत्त्व दिया है; पर 
है, उद्दीपनरूपमें ये रसके इन्हीं आलुम्बनोंकी सहायता | 'भागवतपुराणकी स्वीकृतिके साथ माधुर्य-मक्तिको स्थान 
करती हैं ।॥ अतणव इस विषयके अन्तर्गत इनको खीकार | दिया हे। वस्तुतः इस भक्तिपरम्पराका प्रत्यक्ष प्रभाव 
किया गया है । इसी प्रकार नायिकाओंके अलंकार तथा | चेतन्यके प्रमुख शिष्य रूपगोस्वामी द्वारा काव्यशाख््रके 

हांव, जो प्रायः अनुभावके रूपमें स्वीकार किये गये हैं, इसी 


तर्गत ग्रहण किया गया है। इनके भक्ति-रसामृत-सिन्धु 
बविषयके अन्तगंत आये हैं । नायकके सात्त्विक गु्णोंकी स्थिति तथा उज्ज्वलनीलमणि'में मक्तिके आधारपर रसका निरूपण 
भी इस विषयके अन्तर्गत स्वीकार की गयी हे। वस्तुतः 


हुआ है ओर विभिन्न भत्तियोंमें ' प्रेमाभक्ति! उज्ज्वल अथवा 
नायिकाओंके अरूकांरर तथा नायकके सान्तिक गुण केवल 


ः माधुय रसके रूपमें विस्तार पा सकी है । 'उज्ज्वलनील- 
उद्दौपनके रूपमें ओर नायिकाके हाव उद्दीपन तथा अनुभाव, | मणि'में विभिन्न गोपियाँ तथा उनकी विभिन्न स्थितियाँ 
“दोनों हो रूपोंमें (उसकी आलम्बन अथवा आश्रयकी स्थितिके 


दिन | नायिका-भेदका आधार प्रस्तुत करती हैं। इस प्रकार भक्ति- 
) प्रस्तुत विषयके अन्तर्गत आते हैं. (विशेष 









_व्  आन्दोलनके साथ मांधुय-भक्तिका रूप ओर काव्यशांखके 
, इन्हीं शब्दोंको देखे) । . . --रा० गरु० | विवेचनमें श्ृंगार रसके मह्वका अद्भुत संयोग हिन्दी 
. (साहित्य)-हिन्दी नायिका-भेद- | साहित्यके मध्ययुगमें उपखित हुआथा। 

एक संस्कृतका काव्यशास्र “० रे काव्यशासत्रमें श्रृंगार. रसके अन्तर्गत नायक-नायिका- 
कल, भेदका विस्तृत विवेचन हुआ है और उसीके समानान्तर 





बद३्‌ 


भक्ति-साहित्यमे गोपियों तथा राधाकी छृष्णके प्रति माधुय- 
भावनाके आधारपर विभिन्न नायिकाओकी स्थिति विकसित 
हुई है । १५वीं शर्तीके उत्तराड्मे जयदेवके गीतगोविन्द मे 
कृष्ण ओर गोपियोके प्रेमका सजीव तथा चित्रमय वर्णन है । 
इस काव्यमें गोपियों परकीया नायिकाएँ हैँ, जो प्रगल्सा- 
के रूपमे अंकित है। राधामें सी सुग्धाभाव नहीं हे। 
प्रेमलीलाके प्रसंगमे गोपियोके तथा राधाके मनोभावोंका 
चित्रण किया गया है, जिनके आधारपर अनेक नायिकाओगके 
मेदोंकी कल्पना की जा सकती हे । राधा सखीकों सहायता 
भी लेती हे । जयदेवकी राधा कामवासनासे अत्यन्त विहल 
जान पडती है | बंगला कवि ववण्डीदासकी राधामे परकीया- 
भावकी चरम परिणति देखी जा सकती है । राधा किसी 
अन्यकी विवाहिता है, पर वह कृष्णके प्रेममे वेदना ओर 
पीडा सह रही हे | जयदेवकी राधाकी अपेक्षा चण्डीदासदी 
राधामे मांसरू काम-पीड़ाके स्थानपर वेदना« न्‍य भावा- 
कुलता अधिक है, यहॉतक कि मिलनके क्ष्णोंमें भी वह 
वियोगकी सम्भावनासे विकलछ जान पड़ती है । विद्यापतिने 
अपनी नायिका राधाका वर्णन वयःसन्पिसे ग्रारम्भ किया 
है। कविने मुस्धामावमें काम-चेतनाका जागरण बहुत 
कोमल तथा सहज रूपमे उपस्थित किया हे । यहाँ राधाका 
प्रेयसीरूप प्रधान हे । विद्यापतिने दूती तथा अभिसार- 
प्रसंगको पर्याप्त विस्तार दिया है। उनकी राधामें मांसरू 


पा उद्देद तथा भावाकुकता एक साथ चित्रित को 
गयी है । 


उपयुक्त कवियोंमे चण्डीदासने परकीया-भावके 
चरमोत्कर्पमें माधुये-सक्तिका आधार ग्रहण किया है, उनकी 
राधाकी अनन्यता और सावाकुछता इसमें सहायक सिद्ध 
हुई हे । पर अन्य दोनो कवियोमे ल्गैकिक प्रेमका शारीरिक 
विछास तथा उद्बेग अधिक हैं, आध्यात्मिक भूमिका भी 
पर्याप्त नही हे। सूरने बडे विस्तारसे गोपियों, राधा 
तथा कृष्णके प्रेमका वर्णन किया है। इनमे स्वकीया- 
भावकी प्रधानता है । सरके संयोगपक्षमें वासनाके 
मांसलर चित्र अवश्य है, उसका तीज उद्देग भी हे, पर 
वियोगपक्षमे उनकी गोपियाँ तथा राधा पीड़ा और वेदना- 
के सूक्ष्म मनोभावोमे अंकित हे । अपनी इस भावस्थितिमे 
वे प्रेमके बहुत ऊँचे स्तरतक उठी है । उनकी विरहव्यथामे, 
आत्मनिवेदनमे, उपाल्म्मभशीलतामे परम विरहासक्तिका 
आध्यात्मिक आधार है। साथ ही सूरने कथा और आध्या- 
त्मिकताका जो व्यापक आधार प्रस्तुत किया है, वह उनके 
प्रेमके वासनापूर्ण चित्रोको भी अलौकिक कर देता हे। 
अष्टछापके ननन्‍्ददास तथा क्ृष्णदास आदि कवियोंने इस 
सम्बन्धमे प्रेरणा भागवत” अथवा सूरसे ग्रहण की है। 
अन्य भक्त कवियोमे हितहरिवंशने अपने राधावक्भीय 
सम्प्रदायमे राधा-कृष्णकी प्रेमक्रीडापर ध्यान केन्द्रित करना 
परमानन्दकी प्राप्ति माना है । इन्होंने अपने पदोंमे राघा- 
कृष्णकी प्रेमलीलाका तनन्‍्मयताके साथ वर्णन किया है । 
हरिदासके सखी-सम्प्रदायमें भी राधा-कृष्णकी प्रेमक्रीड़ाको 
सखी-भावसे अवलोकनकों परम काम्य माना गया हे। 
मीरॉबाईके क्ृष्णके प्रति प्रेमका उल्लेख भी यहाँ किया जा 
सकता हे । 

२८ 





नायक-नायिका-मेद (साहित्य) 


इस प्रकार माधुय-भाव सक्तिके अन्तर्गत शंगार रसकों 
अलोकिक आधार भक्तियुगमे मिरू सका था और राधा 
तथा अन्य गोपियोको अभिव्यक्तिमे अनेकानेक नायिकाओके 
मेदका विकास इसी युगमे हो चुका था। खकीया तथा 
परकीयाके विविध रूपोका बद्य सजीव अंकन भक्ति-साहित्य- 
में मिलता है । स्थितिके अनुसार तथा अवस्थाके अनुप्तार 
नायिकाओके विभिन्न रूपोका चित्रण भी कोमल तथा 
भावपूर्ण हैं। रीतिकालके नाथिका-सेद-साहित्यपर इस 
भक्तिसाहित्यका प्रभाव अवश्य माना जायगा। जैसा पहले 
कहा गया है, भक्ति-साहित्यने खतः ख्गार रसके काव्य- 
शास्त्रीय आधारकों ग्रहण किया था ओर रीतिकालके 
खूंगार रसके विवेच्नमें पुनः इस मक्ति-साहित्यने प्रभाव 
डाला । रीौतियुगके अन्तर्गत विकसित होनेवाले नायिका 
भेद-साहित्यमे व्यापक रूपसे नायक कृष्ण तथा नायिकाओमे 
राधा तथा गोपियोँ ख्वीकृषत हुई हैे। ऐसा नहीं कि इन 
रीतिकालीन कवियोंने केंवछ इनके नाम लिये हे, वरन्‌ ये 
भक्तियुगीन भावनासे पूर्ण परिचित है और इसी परम्परासे 
नायक-नायिकाके रूपमे इन्हे स्वोकार किया है । केशवदासने 
कृष्णकी 'परमपुरुष” ओर राधाको माया! माना है और 
“जग नायकंकी नायिका (र० प्रि०, है: ७४) कहां 
है । देवने भी 'प्रेमचन्द्रिका में “मायादेवी नायिका, नायक 
पूरष आप” कहा है। बादतक दास तथा हिजदेव जैसे 
आचार्योने “राधिका कन्हाईके सुमिरनको बहानो” अथवा 
“न तरु सदा सुखदान श्री राधा हरि को छुजस की घोषणा 
की है । इस सम्पूर्ण साहित्यके अध्ययनसे इतना स्पष्ट 
हो जाता है कि यह काञ्यश्ाख्रकी परम्परामे एक ओर 
खुंगारकी महत्ताका द्योतक है और दूसरी ओर सक्तिभावना- 
वी परम्पराम मात्र ख्गारिक मनोवृत्तिकी स्वीकृषतिका 
सूचक हे ! 

आधुनिक कालके सामाजिक जागरण तथा राष्ट्रीय 
चेतनाके साथ हिन्दी साहित्यमे रीतिकालीन, विशेषकर 
नायक-तायिका-भेद सम्बन्धी खगारिक काव्यके प्रति 
वितृष्णाका भाव दिखाई देता हें। पुनरुत्थान-कालके 
लेखकों और आलोचकोमे सामाजिक आदर्शवादका अधिक 
आग्रह था और उससे प्रेरित होढर उन्होने इस साहित्यकी 
तीव्र आलोचना को है। महावीरप्रसाद द्विवदीने 'नायिका- 
मेद” नामक निबन्ध (२० रं०, पू० ५०७-६३)में स्पष्ट 
शब्दोम कहा कि इस साहित्यका भक्तिसे कुछ सम्बन्ध 
नही है, इसके कवियोका उद्देश्य अपने संरक्षकोक्ो प्रसन्न 
करके पुरस्कार प्राप्त करना था, इनके आश्रयदाता राजा- 
महाराजाओंकी विलासी होनेके कारण इस प्रकारका काव्य 
पसन्द था तथा इस साहित्यमे केवल परदोया तथा सामान्‍्या- 
के चरित्रका वर्णन है, जो नेतिक आचरणकोी दृश्सि अनुचित 
हे। इसी युगके प्रसिझ कवि मैथिडीशरण गुप्तने अपने 
भारत भारती (पृ० १२०-२१)मे इस युगकी खश्वगारिक 
कविताकी प्रतारणा की है और अपने युगके कवियोकों 
नवीन आदर्शोकी ओर उन्मुख होनेकी प्रेरणा दी हे। 
छायावादी युगके प्रमुख कवि सुमित्रानन्दन पन्‍न्तने भी 
अपनी पहछव की भूमिकामें इस साहित्यकी नग्न तथा 
अइलील बताया है और उनके अनुप्तार इसमे भारतीय 


नायक-मायिका-मेद (साहित्य) 


सरल नारीको प्रगल्म तथा विदृग्या परकीया नायिकाके 
रूपमे ही मित्रित किया गया है। रामचरद्र शुझुका मत 
भी उदार नहीं है--शृंगारके वर्णनको बहुतेरे कवियोने 
अश्लील्ताकी सीम तक पहुँचा दियाहे। इसका कारण 
जनताकी रुचि नहीं, आश्रयदाता राजा-महाराजाओंको 
रुचि थी, जिनके लिए कर्मण्यता और बीरताका जीवन 
बहुत कम रह गया था” (हि० झ्ा० इ०, पृ० २६८) | 
इ्यामसुन्दर दासने भी इस साहित्यको अनेतिक माना है 
(हि० वि०, 0० ३११३-१३१४) । ऐसा ही नही, वरनू रीति- 
साहित्यके समर्थक विचारकोंने भी इस विशिष्ट साहित्यको 
अति श्वगारिक, बासनाप्रवण तथा संकुचित माना है । 
परन्तु 'हरिओष'ने इसका कारण फारसी साहित्य तथा 
दरबारी वातावरण माना है। विश्वनाथ मिश्रने इस युगके 
आश्रयदाता राजाओकी विषयी तथा ऐेश्वर्यप्रिय माना 
है और कवियोंदो घनलोलुप । प्रभुदयाल मीतलने इस 
साहित्यका विस्तृत अध्ययन करके इसकी विशेषताओको 
ओर ध्यान आकर्षित किया है, पर फिर भी यह माना है 
कि इस साहित्यमे मक्तोंका आध्यात्मिक प्रेम छोकिक 
प्रेममे बदछ गया हे, यह युग ऐश्वर्यविकासका थुग था 
और विलासप्रिय राजाओका आश्रय पानेके लिए इस प्रकार- 


की काव्यरचना आवश्यक थी (अजभापा साहित्यका 
नायिकाभेद) । 


इन सब आरोपोंका प्रत्याख्यान करनेका प्रयज्ञ राकेश 
गुप्तने अपने प्रबन्ध 'स्टडीज इन नायक-नायिका-मेद मे 
किया है। वस्तुत इनके साथ यह स्वीकार किया जा सकता 
है कि इस सीमित साहित्यके आधारपर सम्पू० युगजीवन 
की भोग-विलासप्रिय नहीं कहा जा सकता हे। परन्तु 
उनके तकोंके आधारपर यह भी कहा जा सकता है कि 
भक्ति-आन्दोलनके साथ माधुय-भावका प्रचार जनतामे हो 
चुका था और जनताके बीच आध्यात्मिक स्तरपर श्रंगारी- 
साहित्यकी पढने अथवा सुननेका प्रतिबन्ध नही रह गया 
था । राकेश गुप्त यह सिद्ध भी किया है कि इस युगके 
राजा-महाराजा केवल ऐश्वर्यप्रिय और विलासी ही नही 
थे, वे वीर शासक भी थे। इसके अतिरिक्त पिछले युगोंके 
राजा या सम्राट कम ऐश्वर्य-विलाप्तप्रिय नहीं रहे है। 
वस्तुतः यहाँ ध्यान देनेकी बात यह है कि सामस्‍्ती युगोंमें 
अंगारी भावना वीर भावनाके साथ ही चलती हे, दोनोमें 
कोई विरोध नही होता । इस कारण यह कोई महत्त्वपूर्ण 
तक नहीं हे । इसके अतिरिक्त राजाश्रयप्राप्त संस्क्ृत- 
साहित्य भी डंगारप्रधान है । यह बात पिन्न है कि 
गुप्तकालमें ऐशवये-विलासके साथ स्वस्थ कलूाका दृष्टिकोण भी 
था, जो तत्कालीन संस्कृत साहित्यके महाकाव्योंमे अभिव्यक्त 
हुआ है। इन महाकाव्योंदी श्रयारभावना विराट कथा और 
सोन्दरयकी पीडिकापर आधारित है, जब कि रोतिकालीन 
काव्यकी खेगारिकतामें इस पीटिका तथा वातावरणका 
अभाव है; साथ ही भक्तिसाहित्यकी परम्परामें होकर भी 
उसकी लौकिकता अधिक उभरी है । रौतिकाव्यके मुक्तकोंमें 
महाकाव्य-शैलीकी वह गरिमा, नहीं जो अपने विस्तारमें 
अआंगारके सूक्ष्म चित्रणोंकों स्वस्थ इंगमे आत्मसात्‌ कर ले, 
और न इसमें भक्तिसाहित्यकी आध्यात्मिक पीठिका है, 
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जिसके आधारपर क्ृष्ण, गोपी तथा शाधाकी समस्त 
रतिक्रीडा भक्तकी उल्लासमयी भावनामें डूब जाय। 
नायिका-सेद-साहित्यके रतिविलाससे न तो संस्कृतके श्रेष्ठ 
महाकाव्योंमे चित्रित रतिक्रीडादों तुलना की जा सकती है 
ओर न भक्तिसाहित्यके कृष्ण, राधा और गोपियोके रास- 
विलास को । किसी काव्यकी अभिव्यक्तिको उसकी पीठिका, 
वातावरण तथा सीन्दर्यवोधकी पूर्ण उपलब्धिसे अलग करके 
नहीं देखा जा सकता । संरक्षत मह्यकाव्योंका रतिविलास 
सम्पूर्ण कथाका अंग है, योजनाका अंश है। मानवजीवनके 
सम्पूर्ण क्रममे यह एक सहज स्थितिके रूपमें आता है और 
प्रक्ृतिके व्यापक सोन्दर्यके वातावरणमें उसकी नग्नता सब्य 
हो जाती है । इनमें नग्नता अपने-आपमे काव्यवी उपलब्धि 
नही है । इसी प्रकार क्ृष्ण-मक्त कवियोंके लीला और रासके 
वर्णनोमें व्यापक आध्यात्मिक पीढिका है, कथाका भी 
विस्तार है ओर पग-पगपर कृष्णक्रे परबह्मतत्त्तकी स्थापना 
है । इस आधार और वातावरणमें रतिक्रीड़का वर्णन 
निश्चय हो एक भिन्न अर्थ ग्रहण कर लेता है । रीतिकालके 
शृंगारी काव्यमें ऐसा कुछ नहीं हे । इस युगके कवियोंने 
काव्य-शास तथा भक्ति-माबना; दोनोंकी परम्पराओंको एक 
रूप प्रदान किया । एकके माध्यमसे वे आश्रयदाताओंके 
मनोरंजनका साधन जुटा सके और दूसरेसे उनको जनताके 
बीच प्रतिष्ठित भक्तिभावनामे भी स्थान मिल सका। इतना 
अवश्य है कि उस युगमे इस काव्यकी सहज खीक्ृति मिल 
सकी और उसमें अश्लीलता आदिका वह रूप नहीं माना 
गया, जिसकी ओर आधुनिक आलोचकोंने बार-बार ध्यान 
आकर्षित किया है । 

हिन्दीका सम्पूर्ण नायक-नायिका भेद-साहित्य काव्यकी 
दृशष्टिसे महत्वका है । यध्पि वह समस्त काव्य बहुत उन्नत 
तथा उच्च परम्परा ओर स्तरका साहित्य नहीं माना जा 
सकता, फिर भी काव्यात्मक सौन्दर्यके असेक पक्ष इसमें 
अभिव्यक्त हुए है । यह सारा काव्य मुक्तकोंमे लिखा गया 
है, इस कारण रसके अन्तर्गत आते हुए भी यक्ति-वैचिब्य- 
प्रधान है | यह वाग्विदग्घता इस युगके दरबारी वातावरणसे 
प्रभावित है, पर इसमें सोन्द्यके अनेक स्थल है। इस 
काव्यका कलापक्ष अधिक महत्त्वपूर्ण हे, जिसमे माधुय॑, 
गुण, व्यंग्यार्थ, छन्दप्रवाह तथा अलंकारोंका सुन्दर प्रयोग 
आदि आता है। कवियोंने सूक्ष्म कल्पनाशीलताका परिचय 
दिया है । इस कमनीय करुपनाका प्रयोग कवियोंने नायिका- 
के सौन्दर्यवर्णन, उसकी मानसिक स्ितियोके चित्रण तथा 
अनेक प्रेमसम्बन्धी स्थिति-परिस्थितियोंके निर्मोणमे किया 
है । इसके अतिरिक्त विभिन्न भेदोंके उदाहरणोमें कवियोंने 
मानवजीवनके रति सम्बन्धी सूक्ष्म मनोविज्ञानका परिचय 
भी दिया है। 

इस काव्यमे नायिकाके रूपसोन्दर्यका कब्पनाशील 
वर्णन है, जो अपने अद्भुत आकर्षणमे स्वाभाविक है| 
मतिरामके इस रूपवर्णनमें सौन्दर्यका यही नवोन्मेषकारी 
अंकन है--“कुन्दनकी रेंग फीको लगे झलके अस अंगन 
चारु शुराई। ज्यॉ-ज्यों निहारिये नेरे हे नेननि त्यों- 
त्यो खरी निखरे सी निकाई” (रसराज, ६) | देव-की 
नायिकाके सौन्दर्यको देखकर नयन चकित रह जाती है-- 


४३५ , 
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“देव खरूपकी रासि निहारति पॉयते सीतलों सीसते 
पाँयति । हें रही ठोरई ठाड़ी ठगी-सी हँसे कर ठोड़ी 
दिये उकुरायन” (व्र० भा० सा० ना०, १४ १०)। 
भावात्मक् चित्रणके स्थानपर अलुंकृत वर्णन सीं 
कवियोंने किये है | केशवर्में वैचित्रयका अधिक मोह है-- 
भारसे पैंवत अभिलाष लाख भाँति दिव्य, चंपेकी-सी क 
वृषभानकी कुमारिका” (र० प्रि०, $: ३) । कहाीं-कहाँ 
परिखितिका सहज सौन्दर्य भी अंकित हुआ हे--घॉवरेकी 
धूमन सुऊरुन दुबचे दाबि ऑगी हू उतारि झुकुमारि सुख 
मोरे है | दनन्‍्तनि अधर दावि दूनरि भई सी चापि चोवर 
पचोवरके चूनरी निचोरे है? (पद्माकर: जगद्गि०, १: 
१४) । इन कवियोंने मसुग्धा नायिकाकी कोमलूता, 
लब्जाशीकता तथा वयश्सन्धि आदिका भावपूर्ण अंकन 
किया है। मतिराम योवनके प्रत्रेशका वर्णन करते हैं-- 
“दानन लों छागे मुस्कान प्रेम पागे लोने, राज भरे लागे 
लोल छोचन अनंग ते ।'' पानिप अमलकी झलक झलकन 
लागी, काईसी गई है लरिकाई कढि अंग ते” (रसराज, 
२२) । परन्तु इन समस्त वर्णनोमें उक्तिका आग्रह विशेष 
है तथा मानसिक भावोंके स्थानपर शारीरिक विकासका 
चित्रण अधिक हुआ है । ससिनाथ भावपरिवतैनका सकेत 
देते हैं--/लरकाईके खेल पछेल कछूक सयानि सखीन 
पत्यान छगी । पिय नाम सुने तिय ग्रोसकतें दुरिके 
मुरिके झुस्कयान लगी? (वब्र० भा० स्ला० ना०, ३ : 
१०) । मध्याके चित्रणमें योवनक्ों मादकता तथा रूज्जाका 
भाव संधर्षके रूपमें व्यंजित हुआ हे । बिहारी इस 
भावस्थितिके संघर्षकों व्यंजक रूपमें प्रस्तुत करते हैं--- 
“देखत बने न देखितरों अनदेखे अकुलाहिं। इन दुखिया 
अँखियानको सुख सिरज्यौई नाहिं” (सतसई) । 'हरिऔष'के 
इस चित्रमें लज्जा ओर उल्लासका संयोग है--'“नार 
नवाइ सकाइ रही मुसकाह रही दृग मोरि छजाइ के 
( ब्र० भा० सा० ना०, २: १३) | धीरादिक भेदोके उदा- 
हरणोमें नायिकाके दोष, व्यंग्य तथा उदासीनता आदिका 
वर्णन है, जिनमे उत्तिवैचित्र्यका विशेष आश्रय लिया गया 
है | परकीयाकी भावस्थितिके चित्रणमे इन कवियोंने उसकी 
बेदना, पीड़ा, क्लेश, आवेग, उद्बेग तथा उस्तकी लोकलज्जा 
आदिका मार्मिक वर्णन किया है। वस्तुतः इस युगके 
प्रेमी कवियोकी मुक्त भावाभिव्यक्तिमे परकीयाकी वेदनाकी 
गहरी अनुभूति है । घनानन्दकी नायिकाको--“जासों 
प्रीति ताहि निठुराई सों निपट नेह” और वह बेचारी 
“कैसे कीरि जियकी जरनि सो जताइये” उसकी 'आँखिनके 
उर आरति' सदा रहती है ओर वह उपालम्स देती है-- 
“काहू कलूपायहे सु कैसे कलपाय है” (सु० सा०, ७: 
८ : ९) । रसखानके प्रेमकी भी यही स्थिति हे--“चित्र 
लिखी सी गई सब देह न बेन कढे मुख दीनि दुहाई। 
केसि करों जित जाउँँ तिते सब बोलि उठ जे तो बावरि 
आई” (सुजान : रसखान) । ठाकुरकी नायिका लोक 
छाजकी अवहेलनामें दृहताका परिचय देती हैं--“कवि 
ठाकुर प्रीति करी है गुपाल सो टेरे कहों सुनो छेँचे गछें। 
इमें नीकी लगी सो करी हमें तुम्हें नीकी रूगो न लगो तो 
भले? (० भा० सा० ना०, १: १०) । 


इस साहित्यमे गविता नायिकाकी उक्तिमे आकर्षण 
है; अन्यसम्भोगदुःखिताके उपालूम्भमे तीखा व्यंग्य है; 
स्वाधीनपतिकाके हृदयमें उल्लास ओर संकोच है; वासक- 
सज्जाओंके वर्णनोंमे आनन्दोस्लास तथा उत्सुकता है तथा 
उत्कण्विताकी प्रतीक्षामें व्याकुल उत्कण्ठा है। अभिसारि- 
काओके शूृंगारमें मनोरथका आन्दोलन तथा मिलनका 
संकल्प है और विप्ररुब्धावी निराशामे हृदयकी व्याकुछता 
है । खण्डिता वंचनाके कारण ईष्यालु हे; कलहान्तरिवाके 
मनमे पश्चात्ताप हे तथा गच्छत्पतिका वियोगको आशंकासे 
विहल है। ग्रोषितपतिकाकों विरहव्यथामे मार्मिक पीड़ा 
ओर भावविहलता है। इस नायिकाकी भावाभिव्यक्तिका 
आश्रय घनानन्द तथा रसखान जेसे प्रेमी कवियोंने अधिक 
लिया है ! विरहको तन्‍्मयताके कारण इनका प्रेम आध्या- 
त्मिक स्तर पा सका है। घनानन्दका यह कवित्त मार्मिक 
संवेदनके लिए बहुत प्रसिद्ध है--“बहुत दिनानिकी अवधि 
आसपास परे, खरे अखरनि भरे हे उठि जान को” । इसी 
प्रकार आलह्मकी इस विरह-उक्तिमे व्यथा छिपी है--- 
“आलरूम जोनसे कुजनमे करी केलि तहाँ अब सीस धुन्यौ 
कर । नेननमे जे सदा रहते तिनकी अब कान कहानी सुन्यो 
करे ।? (आ० के०) रीतिकाडीन कवियोंने ऋतुओके 
उद्दीपक रूपका इस नायिकापर पड़नेवाले घातक प्रभावका 
विस्तारसे वर्णन किया है--“चातक न गाव मोर सोर ना 
मचाव, घन घुमड़ि न छाव जो को छाल घर आवे ना” 
(ब्र० भा० सा० ना०, १: १०) | अन्तमे आगतपतिकाओं: 
की उल्लासपूर्ण प्रतीक्षा है, जिसमे नायिका उत्सुक हृदयसे 
शकुन मनाती हुईं और आये हुए पतिसे मिलनेके लिए 
अपने भावावेगको सेंसाले हुए अंकित हुई हे। तोषको 
नायिका कौवेकी मना रह्दी हे-- करती करार तौन पहिले 
करोंगी सब, आपने पियाकों फिरि पाछे अंक भरिहों” 
(ब्र० भसा० सा० ना०, १: १०)। मतिरामकी आगत- 
पतिकाका भावसंघर्ष सुन्दर बन पडा हे--“भीतर भोनेके 

7र खरी सुकुमार तिया तन कंप वि +खे । घूँघटकी पठ ओद 
दिये पट ओट किये पियव्े मुख देखे” (रसराज, ६३०) । 
परन्तु इस सम्पूर्ण काव्यमे भावसोन्दर्यके स्थानपर उक्ति 
वंचित्र्य तथा आलकारिक चमत्कारकी प्रद्धत्ति तथा स्थूलछ 
वर्णनोका आग्रह अधिक हे । 

(सहायक गन्थ--नरगेन्द्र : रीतिकाब्यकी भूमिका; प्रभु 
दयाल-मीतल : ब्जभाषा-साहित्यमे नायिका-सेद; राके 
गुप्त : स्टडीज इन नायक-नाविका-सेद (अप्रा०) | --२० 

नायक-सेद-नायिका-भेदकी अपेक्षा नायक-भेदका विस्तार 
इस साहित्यमें बहुत कम है | किसी एक भी कवि अथवा 
आचायेने नायक-भेदकी नायिका-भेदकी अपेक्षा छठे अंशसे 
अधिक स्थान नहों दिया हे । महावीरप्रसाद द्विवेदीने कहा 


« हे कि इस नायक-सेदकी भी नायिका-भेदके समान विस्तार 


दिया जा सकता था (२० २० : ना०)। परन्तु आधुनिक 
मनोविशन और योनिविज्ञान इस बातका साथ्षो है कि 
पुरुषकी अपेक्षा नारीका रति सम्बन्धी मनोभाव अधिक 
विषम और जटिल होता हे । इसके आधारपर यह कहा 
जा सकता है कि नायक-भेदका विस्तार-संकोच स्वाभाविक 
ही था । ख्रीकी' सामाजिक और सनोवैज्ञनिक स्थिनिके 
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कारण नायिकाके, नायककी अपेक्षा, इस शाख््रके अन्तर्गत 
अनेकानेक भेद-प्रमेद विकसित हुए है । 

नाय्यशास्के वर्गीकरणका आधार भिन्न था, उसमें 
नाव्कीय कथावस्तुकी पान्रताकी दइृष्टिसे धीरोदात्त, घीरललित, 
धीरप्रशान्त और धीरोद्धत चरित्रके आधारपर नायकोंका 
विभाजन किया गया है। इस नाटकीय विभाजनको 
काव्यशासत्रके अन्तर्गत महत्त्व नहीं मिला। परन्तु कुछ 
आचार्योंने इस विभाजनको परम्पराके रूपमें स्थान अवश्य 
दिया है। 'अग्निपुराण” तथा 'दशरूपक'के बाद भोजने 
अपने अ्ंगारप्रकाश में पीरोदात्तको धर्म-शंगारका नायक, 
धीरोडतकों अर्थ-श्ृंगारका नायक, घीरललितकी काम- 
शंगारका नायक तथा धीरप्रशान्तकी मोक्ष-#ंगारका नायक 
माना है। संस्कृतके हेमचन्द्र, शारदातनय, विद्यानाथ, 
हिंगभूपाल, वाग्भट द्वितीय, विश्वनाथ, रूपगोस्वामी तथा 
अच्युत मिश्र आदि आचार्योने इस प्रिभाजनकों भी रखा 
है, परन्तु बिना किसी विशेषताके । हिन्दीमें इस विभाजन- 
को कुमारमणि जैते अप्रसिद्ध आचार्यने साहित्यदर्पण! तथा 
वदवुरूपक के आधारपर अपने ग्रन्थमें स्थान दियां है। 
इसके बाद केवल आधुनिक कालगें 'हरिओघ' तथा गुलाब- 
रायने इस विभाजनकों स्वीकार किया है। श्यामसुन्दर 
दासका 'रूपकरहस्य' तो नाव्यशास्त्रका ग्रन्थ ही हे। 

भोजने नायक, प्रतिनायक, उपन्तायक तथा अनुनायक- 
का विभाजन प्रस्तुत किया था | यह विभाजन भी कथानक- 
पर आधारित है, अतणव हिन्दीके किसी आचायने इसे 
स्वीकार नहीं किया। भोजने मूल प्रकृतिके आधारपर 
नायकका विभाजन सात्तिक, राजस भौर तामसमें किया 
है। इसी प्रकार एक स्री ओर अनेक स्रियोके विचारसे 
उन्होंने साधारण तथा असाधारण नायकका भेद भी किया 
हे। परन्तु इन विभाजनोको संस्कृत काव्यशास्त्रमे ही 
स्वीकृति नहीं मिल सकी । इसी कारण हिन्दीमें थे 
नहीं आ सके। भानुदत्तका दिव्य, अदिव्य और दिव्यादिव्य- 
का विभाजन केवछकू रसलीन तथा श्यामसुन्दर दास द्वारा 
सखीकृत हुआ है । 

काव्यशासत्रका स्वीकृत विभाजन पति, उपपति तथा 
वेशिकका है, जो ख्री-पुरुषके सामान्य सम्बन्धपर आधारित 
है । संस्क्ृतमे यह अधिक प्रचलित नही रहा है। इसका 
सर्वप्रथम उल्लेख भानुदत्तने १४बी झातीमे किया है। 
संस्क्षत शिगभूपाछ तथा रूपगोखामीके सामान्य उल्लेखके 
अतिरिक्त बादमे यह विभाजन अधिक प्रचलित नही रहा। 
परन्तु हिन्दीमें इसकी प्रमुख विभाजनके रूपमें स्वीकृति 
रही है। सर्वप्रथम रहीमने और उनके बाद मतिराम तथा 
प्माकर जैसे नायिका-भेदके आचार्योने इसे स्वीकार किया 
है। ननन्‍्ददास और केशवने इसको नहीं लिया है और 
देवने वेशिकके स्थानपर साधारणका उल्लेख किया है । 
यहाँ देवका भाव भी किंचित्‌ भिन्न हे। उनके अनुसार यदि 
नायकको प्रथम दो वर्गोमें नहीं रखा जा सकता तो वह 
साधारण” कहा. जायगा । दूसरा महत्त्वपूर्ण विभाजन अनु- 
कूल, दक्षिण, शठ तथां धृष्ट नायकका है। सर्वप्रथम इसका 
उल्ठेख 'अग्निपुराण॑मे दुआ हे। वस्तुतः 'नाय्यशास्र के 
विभाजन--दक्ष, ज्येष्ठ, मध्यम, अधम तथा संप्रवृद्धभे और 


आधारित हैं । कुछ आचार्योने इसको स्वतन्त्र विभाजन 
माना है ओर कुछने इसे प्रथम विभाजनोंसे अनेक रूपोंमे 
सम्बद्ध किया है । प्रथम मतके प्रव्तक संस्क्ृतमें रुद्गट, 
रुद्र भट्ट, वाग्मट तथा केशव मिश्र है और हिन्दीमें इनका 
अनुसरण नन्ददास, केशव तथा देवने किया है। “अग्नि- 
पुराणमे इन चारों भेंदोंका विचार चीरोदात्त आदिक़े 
अन्तर्गत किया गया है, हिन्दौमे कुमारमणि तथा 
श्यामसुन्दर दासने इसका अनुसरण किया है। वाग्भट 
द्वितीयने केवल धीरलछ॒लितमे यह विभाजन माना है, क्योकि 
उनके अनुसार वही रतिभावनासे सम्बद्ध है। भानुदत्तने 
अपनी 'रप्तमंजरी में पति तथा उपपतिका विभाजन अनुकूल 
आदिमे माना है ओर इसका अनुसरण शिगभूषार तथा 
रूपगोस्वामीने किया हे । परन्तु हिन्दोमे सम्मवतः केवल 
दास इस मतके है। अन्य सभी एकमत है कि यह चार 


प्रकारका अनुकूल आदिका विभाजन केवल पतिके सम्बन्धमे 
छागू हो सकता है । 


एक अत्यन्त सामान्य प्रकारका विभाजन उत्तम या 
ज्येष्ठ, मध्यम, अधम या. कनिष्ठमे किया गया है । थद्यपि 
यह विभाजन नायिकाओबके सम्बन्धमें अधिक प्रचलित है, 
फिर भी संस्कृतमें इसका प्रचलन दो रुूपोंमें पाया जाता 
है। एक रूपमे इसके अन्तर्गत नायकके गुणोके आधारपर 
विभाजन किया गया है और दूसरे रूपमे वेशिकके उपभेद- 
के अथमे (रसार्णव) | हिन्दीमे इसका प्रयोग बहुत कम 
हुआ है और वह भी सामान्य विभाजनके रूपमे | इस 
सन्दर्भमें इसका आधार नायकके ग्रुण न होकर उसका 
नायिकाके प्रति व्यवहार है। सुन्दरके अनुसार उत्तम 
हर प्रकारसे नायिकाको प्रसन्‍न करता है, मध्यम न तो उसे 
प्रसन्‍न करनेका प्रयल करता है ओर न रुष्ट ही करता है 
ओर अधम नायिकाके मानके प्रति उपेक्षाश्ील रहता है-- 
“उत्तम तियकोी छेत रस मध्यम समय विचार | अधम पुरुष 
सो जानिये, निलज निर्संक अगार” (सुधानिधि, पृ० 
७७) । तोष और रसलीनकी परिभाषाएँ इसके समान है । 

नायक-मेदका विवेचन मानी, चतुर, अनशिज्न तथा 
प्रोषितके रूपमे भी किया गया है। मानी और चतुरका 
सम्बन्ध केवल शठसे माना गया है और अनभिज्ञवो 
नायकाभासके रूपमें ही स्वीकार किया गया है (भानुदतत) । 
नायिकाओंके आठ प्रकारोमे केवरू एक प्रोषित नायककी 
स्वीकार किया गया है। चतुरके दो भेद--वचनव्यंग्य- 
समागमचतुर और चेशब्यंग्यसम|गमचतुर, जिनको 
सामान्यतः वचनचतुर ओर क्रियाचतुर कहा गया है, माने 
गये है | हिन्दीके बहुतसे लेखकोंने इसी विभाजनवों माना 
है, पर उनके विवेचनमें पर्याप्त अन्तर है। जिन्होंने इनको 
खतन्‍्त्र रूपमें लिया है, उनमें रहीम, तोष मतिराम, नन्द- 
राम, विहारीलाल भट्ट हैं। चतुरके दोनो भेदोंका सम्बन्ध 
कुछ लेखकोंने अन्य विभाजनोंसे जोडा है । दासने दक्षिण 
नायकके उपभेद माने है ओर इनको बेनी प्रबीन॥ 
प्रतापनारायण सिंह, मानु आदिने उपपतिके भेद माने हैं । 
चन्द्रशेखरके अनुसार दोनों चतुर और मानी केवल श्के 
उपभेद हैं और यहाँ उन्होंने भानुदत्तका अनुसरण किया 
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है । मानी और ग्रोपित प्रायः उनके द्वारा भी स्व॒तन्त्र रूपमें 
स्वीकार किये गये है, जिन्होंने चतुरकी किसी अन्य 
विभाजनके अन्तर्गत रखा है। सुन्दरने मानीको रूपगर्व- 
मानी और अपनी गौको मानी, दो उपभेदोमें बॉटा हे । 
रसलीनने इसके स्थानपर रूपमानी ओर शुनमानी माना 
है और खब॑ंदूत-नायकका भेद भी स्दोकार किया है । 
भसानुदत्के अनुप्तरणपर प्माकरने अनभिन्न नायककों 
नायकाभास माना है, पर सुन्दर, स्कन्दगिरि, रूछिराम 
और दोलतरामने इसे स्पतन्त्र भेद माना हे। भानु, 
वावूराम तथा हारिऔष ने अनुकूल आदिके साथ पॉचवॉ 
स्थान दिया हे। केशवने वाग्मटके आधारपर खगारके 
दोनों भेदों, वियोग तथा संयोगका प्रच्छन्न तथा प्रकाशमे 
तिसाजित किया हे ओर फिर नायक-नायिकाओंका 
विभाजन भी इस आधारपर किया है। कुमारस्वामीने 
इसको केवल शा नायकके सम्बन्धने माना दे। मिश्र 
बन्धुओके अनुसार यह विभाजन सभी रसोके सन्दर्भमे छग 
सकता है । 
रसलीन अकेले ऐसे आचार्य हैं, जिन्होंने उपपतिके 
विभेद--गूढ, मूढ ओर आरूढमें और वेशिकके भेंद-- 
अनुरक्त ओर मत्तमें किये है । मत्त भी तीन प्रकारका हो 
सकता हे--काममन्‍्त, सुरामत्त तथा घनमत्त । जहायदत्तने 
पद्मचिनी आदि नायिकाओके समानान्तर, वृषभ, मृग तथा 
अश्वमें नायकोका विभाजन किया है, जिसका आधार 
कामशाखत्र जान पड़ता है । राकेश गुप्तने अपने प्रबन्धमे 
नाथक-भेदके चार वेज्ञानिक आधार स्वीकार किये है-- 
१. सामाजिक सम्वन्धके आधारपर--पति तथा उपपति। 
२. नायिकाओके बीच अपने प्रेम-विभाजनके आधारपर 
“अनुकूल आदि । ३. सम्बन्धकी परिस्थितिके आधारपर 
“+-वियोगी, संयोगी तथा अपराधी । ४. प्रक्षतिके आधारपर 
--उत्तम, मध्यम तथा अन्य । -+रा० मु० 
नायक (#ंगार)-शृंगार. रसका आलूम्बन-विभाव । 
विशेष विभाजनके लिए दे०--नायक-भेद | इस रूपमे 
नायककी खीकृति नाव्यशासत्रमें सी मिलती है, यद्यपि 
उसमें प्रधान दृष्टिकोण नास्थय कथावस्तु हे । इसी कारण 
नायकके शुर्णगोंकी चर्चा कथावस्तुदीं आधारपर की ययी हे । 
खृंगार रसके प्रमंगमे इसें-तरुन सुधर सुन्दर सकहू काम 
कलानि प्रबीन। नायक सो मतिराम कहि कवित गीत 
रस लीन” कहा गया है (रसराज, २३७)। “कविता 
राग रसज्ञ” प्रायः इसे कहा गया हे। पति--सर्वप्रथम 
इसका उल्लेख भानुदत्तने किया, हिन्दीमें प्रायः स्वीकृत । 
भानुदत्तके अनुसार, विधिवत्पाणिग्माहकः, अथीत्‌ जिसका 
विधिवत्‌ पाणिग्रहण हुआ हो, उसे पति कहते है (२० 
मं०, १० १६०) | अनुकूल पति-सर्वग्रवम अग्निपुराण'- 
मे उल्लिखित । भानुदत्तके अनुसार “सघार्वकालिकपरांगना- 
पराड्सुखले सति स्काल्मनुरक्तोडनुकूलः”, अर्थात्‌ जो 
नायक सदा-सर्वदा दूसरी खियोसे विमुख होकर अपनी 
प्रियामें अनुरक्त रहता है। मतिरामकी परिमाषामें यही 
भाव है--- सदा आपनी नारि सो राखै अति ही प्रीति। 
परनारी ते बिमुख जो"'” (पतराज, २४४) । रहीमका 
अनुकूछ नायक-- करत न हिय अपरधवा सपनेहु पीय । 
२८-चककू 


नायक (अंगार) 


मान करनकी बिरियोँ रहिगो होय” (बरबे०, ७०) । 
दक्षिण नायक--सर्वप्रथम अग्निपुराण में उल्लेख किया 
गया है। भानुदत्तके अनुसार-- सकलनायिकाविषयकसम- 
सहजानुरागो दक्षिणः”, अर्थात्‌ जो नायक सभ्ची नायिका ओके 
विषयमे समान अनुरागका व्यवहार करता हे। मतिरामने 
ऐसा ही कहा है--“एक भाँति सब तियन सी जाकी होय 
सनेह”  (रसराज, २४७) । देवने न्यारोंह सब सं 
मि्े! कहकर अधिक स्पष्ट किया हे। नायक कृष्ण सब 
गोपियोंके मानकी रक्षा करते ह---/“आपनि आपनि पोरि 
वताय के बोल कल्यो सिगरीनि नवलो | त्यों हेंसिके ब्रजराज 
कल्यों अब आज हमारिहि पीरिम संलो? (वही, २४८)। 
शठ नायक- सर्वत्रवम अग्निपुराण'में उल्छेख। भानुद्रत्त 
द्वारा इस प्रकार प्रस्तुत किया गया हे--कामिनीविषयक- 
कपटपटठ:” अर्थात्‌ जो ख्रियोके विषयमे कृपट व्यवहार 
करनेमे चतुर हो, उसे शठ नायक कहते है । राव में 
इसे 'गूडापराघकृत! माना गया है। मतिरामकी परिभाषा- 
में दोनो बातें आ जाती है---“डरे करत अपराध नहि करे 
वापटकी प्रीति” (रसराज, २७०) । पश्मचाकरने इसकी 
व्याख्यामें अधिक विस्तार दिया है--“सहित काज मधुरे 
मधुर बेननि कहे बनाइ” (भा० वि०, ना०) । रहीसका 
शठ नायक--छूटल छाज डंगरिया औ कुछ कानि। 
करत जात अपरधवा परि गइ बानि” (बरवे०, ७७) । 
पद्माकरका शठ नायक चतुराईसे क्षमा मॉगता है--“हो न 
कियो अपराध बलि बृथा तानियतु मोह | तुब उरसिज हरि 
परसि के करत रावरी सौह (जगद्ि०, १: २५७) । 
धष्ट नायक--सर्वप्रथम 'अग्निपुराण'में उल्ेख किया गया 
हे । भानुदत्तके अनुसार-- भूयो निश्शंकक्षतदोषोडपि भूयों 
निवारितो5पि मूयः प्रश्रयपरायण्ते छः”, अथोत्‌ जो बार-बार 
दोष करनेपर सी निरशंक रहे तथा मना करनेपर भी 
अनुनय करनेमे चतुर हो, ऐसा नायक धृष्ट है। मतिरामने 
लगभग ऐसा ही लक्षण दिया हे--“करे दोष निरसंक जो 
डरैन तियके मान । छाज धरे मनमे नहीं नायक धृष्ट 
निदान (रसराज, २६१) । देव ऐसे नायकका उदाहरण 
देते है-- द्वार ते दूरि करो वहु बारनि हारनि बॉघि 
मृणालनि मारी | छाडतु ना अपनो अपराधु असाधु सुभाई 
अगाधु निहारी” (भा० विं०, ना०) | नायिकाके व्यम्यमें 
इस नायकका चरित्र स्पष्ट उमरा हे-“जहवाँ जात रइनियाँ 
तहवों जाहु। जोरि नयन मिरल्जवा कत मुसुकाहु” 
(रहीम : वरबे०, ७८)। उपपत्ति-संप्रथम भानुदत्त 
द्वारा खोझत विभाजनका एक भेद--आचारहानिदहेतु:', 
अर्थात्‌ आचारहीनताके कारण पत्तिकी उपपति कहा गया 
है (२० मं०, पृ० १७१)। इसी बातकों मतिराम “जो 
परनारिकी रसिक' कहकर व्यक्त करते है। यह नायक अनेक 
ख्ियोते प्रेम करता हे--मन्द हँसनि दगफोर ऊखि बस कर 
लेत प्रबीन | छिन जिछुर गति होति यो ज्यों जल विद्युरत 
मीन” (मतिराम: रसराज, २०९) । वेशिक--भानुदत्तने 
ही इसकी बहुलवेश्योपभोगरसिकः, अर्थात्‌ जो अनेक 
वेश्याओका उपभोग करनेवाला हों, ऐसा नायक माना है । 
मतिरामने भी प्रीति करे गनिकान सौ कहा है तथा 
पह्माकरने इसे अलज अभीत' भी माना है। मतिराम ऐसे 
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नायकका वणन करते है--“बार-बार श्रमि वारबधू बाए- 
भोरनमे, मांगकी मुकतमालू-गंगम सगन सो”? (रसराज, 
२६०) । मानी- भानुदत्तके द्वारा शठके अन्तर्गत स्वीक्षत, 
पर हिन्दीमे प्रायः स्वतन्त्र नायकका एक भेद । मतिरामने 
करत मन अभिमान कहा है और पद्माकरने करे जु 
तिय पे मान कहा है। नायिकाकी उक्तिके रूपमे रहीम 
कहते हे--- अब भारि जनम सहेलिया तकब न ओहि। 
ऐठ्लिंगो अभिमनियों तजिगो मोहि” (बरवे०, ७९) । सखी 
नायककी मना रही हे--ऐसे मनभावन गुमान है जु 
मन भायो, प्यारीके मनाइवे को तुमकों मनाइये” (मति- 
राम : रसराज, २६४) | धचनचतुर--भानुदततने इसे शठ- 
के अन्तर्गत ही माना है, पर हिन्दीमे प्रायः सामान्य भेदके 
रूपमें मान्य । मतिराम, प्नाकर आदिने इसे वचनोमे चतु- 
राई करनेवाला माना है। रहीमका नायक किस चतुराईसे 
नायिकाकों संकेत देता है--'“सघन कुंतज अमरैया सीतल 
छोंह । झगरति आय कोइलिया एनि उड़ि जाइ” (बरवबै०, 
८० )) क्रियाचतुर-भानुदत्तने वचनचतुरके साथ रखा 
है--निचन वेट/ल्वस्यस्म' नम र >तुरः.. (२० मं०, १० 
१७८) | हिन्दीके आचार्योंने क्रियाकी चतुराईसे संकेत 
करनेवाला कहा है । रहीमके कृष्ण किस चतुराईसे नायिका- 
का सामीष्य प्राप्त कर लेते हे--'खेलत जानिपसि टोलवा, 
ननन्‍्दकिसोर । छुई वृषभान कुअरिया होश गई चोर”। 
प्रोषित--पति आदिक विभेदोमे यह नायक हो सकता 
है (भानुदत्त) । हिन्दीमे इसे भी प्रायः खतन्त्र रूपमें माना 
है । मतिरामके अनुसार “लायक होय बिदेस मे जो वियोग 
अकुलाय” उसे ग्रोषित कहते है । नायिकाकी सुधिमे नायक 
सन्‍्तोष प्राप्त करता हे--“हो हे तब निसता मेरे छोचन 
चकोरनिक्ी, जब वाकी आनन अमर इन्दु देखिहौ” 
(रसराज, २७३) । --२० 
नायिका-सामान्य अर्थ है नायककी पत्नी या प्रिया । 
नाव्यशास्रके अर्थमें नाटककी प्रधान पात्री; काव्यशास््रमे 
अंगार रसका आलूम्बन । वह सुन्दरी तथा यौवनपूर्ण स्त्री, 
जिसके देखनेसे रति स्थायी भाव जागरित हो, जिसका 
विस्तार ही शंगार रस होता है। मतिराम कहते हैं-- 
“उपजत जाहि बिलोकि के वित्त बीच रस भाव | ताहि 
बखानत नायका जे प्रबीन कबिराव” (रसराज, ५) | 
पद्माकरने इसी प्रकार परिभाषा देते हुए 'खंगार'का उल्लेख 
विशेष रूपसे किया है। नायिकाके सोन्‍्दर्यवर्णनमे रीति- 
कालीन कवियोने उत्कर्ष प्राप्त किया है। मतिराम, देव, 
बिहारी तथा द्विजदेव जैसे कवियोंने नायिकाओके सौन्द्ये- 
वर्णनमे मात्र शरीौरको महत्व नहीं दिया है, उन्होंने उसके 
भावसौन्दर्यकी सी अभिव्यक्त किया है | पर बादके पद्माकर 
आदि अन्य कवियोने नायिकाओके शारीरिक हाव-भावका 
अधिक वर्णन किया है $ इनमें बर्णनवेचित्रय भी अधिक 
है। पुराने कवियोंमें इनके साथ केशवका नाम लिया जा 
सकता है । नायिकाके वर्णनमे उसकी सुकुमारता, भाव- 
प्रवणता तथा भावावगका सजीव चित्रण हुआ है। मतिराम- 
के सोन्द्यवर्णममे कोमऊू भावसीन्दर्य तथा सुकुमारता 
है--“कुन्दनको रंग फीकी रंगे झलके अस अगन चारु 
गुराई। ओऑंखिनमें अछसानि चितौनिमे मंज़ु बिछासनकी 
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सरसाई | को बिन मोल विकात नहीं मतिराम लहे मुस- 
कानि मिठाई । ज्यो-ज्यों निहारिये नेरे हे नेननि त्यों-त्यों 
खरी निखरे सी निकाई” (रससराज, ७)। सौन्दर्यको 
नवनत्र उन्मेष ग्रहण करनेवारला कहां गया है, उसको 
देखनेसे नये-नये भावस्तर उभरते है। रूपसौन्दर्यवर्णनकी 
इष्टिसे विद्यापतिने राधाके रूपका वर्णन योवनकी चंचलता 
ओर मानसिक उद्देगके साथ किया है। सरने राधाके 
सोन्दर्यवर्णनमें रूपात्मक सौन्दयके साथ भावात्मक सोन्‍न्दर्य* 
का अंकन भी किया है । उत्प्रेक्षाओंके माध्यमसे वे सौन्दर्य- 
की अनेकानेक स्थितियों और परिस्थितियाँ चित्रित कर सके 
है | तुलसीने सीताका रूपवर्णन मर्यादाके साथ किया है, 
जो सूक्ष्म सौन्दर्यवोध प्रस्तुत करता है--“सुन्दरता केंह 
सुन्दर करदे। छविगृह दीपसिखा जलनु बरई” इसी प्रकार 
गीतावलीमें “अग अंग तरंग उठे दुतिकी परिहे मनो रूप 
अबे धर च्वै”। पश्मावतीका रूपसोन्दर्यवर्णन करते समय 
जायसीने उस्ते अलोकिक कर दिया है । वस्तुतः प्रेममार्गी 
कवियोकी “सौन्दर्य योजना रूपको पकड़नेका प्रयास है, 
उसको सीमामें बेरनेका प्रयास है। नारीके प्रतीकात्मक 
सौग्दरय ते यह व्यापक सौन्दर्य प्रकृतिमें फ़ैलकर आध्यात्मिक 
संकेत ग्रहण कर लेता है” (रघुबंश : प्रकृति और काव्य, 
हिन्दी, पृ० २६३) । कबीर आदि सन्त कवियोने सी 
रूपका अत्यन्त सूक्म आधार अपने अलोकिक प्रेमके लिए 
ग्रहण किया है। आनन्दघन जैते प्रेमियोंने रीतिकालीन 
शैलीमे अपने आलूम्बनके सौन्दरयका वर्णन किया है । 
आनन्द धनके सोौन्दर्यवर्गनमें भावात्मक व्येजना अधिक 
सूक्ष्म है--छाजनि लपेटी चितवनि भेद भाव भरौ, लूसति 
ललित लोच चख तिरछीनमें । छबिको सदन गोरो बदन 
रुचिर भाल, रस निचुरत मीठी शृदु मुसक्यानमै”” (सु० 
सा०, १)। रीतिकालीन उत्तिवैचित््यके विकासके लाथ 
नायिकाके सोौन्दर्यवर्णनमें भी इसका प्रभाव परिरक्षित होता 
--“कीमलू कमलके गुलाबनके दलके सुजात गाड़ि पायन 
बिछोना मखमलके” (पाकर : जगद्वि०", भा० १, १२) । 
आधुनिक कालके छायावादी काव्यमें सोन्दयवोधका स्तर 
सूक्ष्म हो गया ओर उसके साथ ही नारीसौन्दर्यकी कल्पना 
अशरीरी और वायवी हो गयी है । बहुत कुछ आलूम्बनके, 
इसी सूक्ष्म रूपके कारण भी इस काव्यमें, आध्यात्मिक 
रहस्यका आमास मिलता है । “२० 
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और काव्य रचनामें नायककी अपेक्षा नायिकाका महत्त 
प्रारम्भसे रहा हे। स्पष्टटः उसका कारण पुरुषकी अपेक्षा 
नारीका रतिभावनाके क्षेत्रमें अधिक महत्वपूर्ण होना हे। 
इस सम्बन्ध आधुनिक मनोविज्ञान तथा शरीरविज्ञान- 
(कामशासख्रके सन्दर्भभे)का साक्ष्य दिया जा सकता है कि 
कामभावनाके क्षेत्रमें नारोकी स्थितियों और प्रतिक्रियाएँ 
अधिक विविध, जठिर तथा विषम होती हे । यद्दी कारण 
है कि इस विषयके अन्तर्गत नाविका-भेदका विस्तार 
अत्यधिक है और उसमे ही आचार्यों तथा कवियोंने अपनी 
विवेचनात्मक शक्ति और काबव्यात्मक प्रतिमाका परिचय 
दिया हे । हिन्दी साहित्यके रीतिकालके अन्तर्गत यह सारा 
काव्यसाहित्य एक प्रकारसे खतन्‍्त्र रूपमें विकसित छुआ 
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और अधीरामे, फिर ज्येष्ठा और कनिष्ठामें किया है। भानु- 
दत्तने इनके विभाजन नहीं किये ओर हिन्दौके अधिकांश 
कवियोने सी उनका अलुसरण करके मध्याका विभाजन 
नही किया हे । परन्तु कृपाराम, तोष, केशव, चिन्तामणि, 
कुमारमणि, देव, रसलीन तथा नन्दराम आदिने विभाजन 
किया है | कृपारामने अति विश्वव्धनवोढाका उल्लेख मध्याके 
साथ फ़िया है। तोषने इसके साथ प्रगल्भवचनाकों और 
एक भेद माना है। अन्योंने विश्वनाथके मध्याके भेदोकों 
खींकार किया है--विजित्रसुरता, प्ररूदस्मरा, प्ररूढयोवना, 
ईषत्प्रगल्भवचना और मध्यमत्रीडिता । केशवदासने इसके 
जो चार भेद किये है, वे विश्वताथके आधारपर ही है, 
केवल शब्दोंमें कुछ अन्तर है, जेसे दृस्तरेके लिए प्रादुर्भूत 
मनोभवा, तीसरेगे प्रूढके स्थानपर आरूढ ओर चोौथेमें 
ईघत्‌ अधिवः है | पॉचवों भेद वेशवमे नहीं है, पर कुमार- 
मणि तथा रसलीनका पॉचवों भेद छघुलज्जा इससे मिल 
जाता है। चिन्तामणि, देव, ननन्‍्ददासने प्रायः केशव 
वर्गीकरणकी क्रम तथा नामके किंचित्‌ हेस-फेरके बाद 
स्वीकार कर लिया है। प्रगल्भाका विभाजन नन्ददास, 
रहीम, मतिराम तथा दासने नहीं किया है । क्ृपाराम, 
तोष, रसलीन, पश्माकर, वेंती प्रबीन, चन्द्रशेखर, प्रताप- 
नारायण सिंह, भानु तथा हरिओध'ने इसके रतिप्रिया और 
आनबन्द्सम्मीहिता, दो भंद किये है। स्वतन्त्र विभाजन 
करनेवालोमें केशव प्रमुख है, जिन्होंने प्रोढाकी समस्तरस- 
कोविदा, विचित्रविश्रमा, आक्रमित तथा छ॒ब्धघापति भेद 
माने है। चिन्तामणिने प्रोब्यौवना, मदनमत्ता, रतिप्रीति- 
मती और सुरतिमोदपरवशा भेद किये है । इसमे अन्तिम 
दोनो कृपाराम आदिकके भेदके समान है । कुमारमणिके 
पॉच भेदोमेंसे सकलतारुण्या, विविधसावा तथा छघुलज्जा, 
विश्वनाथके गाढ्तारुण्या, भावोन्नता ओर दरब्रीडाके समान 
हैं तथा अधिककामा और रतिमोहनी, केशवकी रतिप्रिया 
और विचित्रविश्रमासे भिन्न नही है । देवने आक्रमितके 
स्थानपर आक्रान्त देकर केशवके विभाजनको हीं प्रस्तुत 
कर दिया है। रसलीनने प्रौढाको उद्धर्यौवना, मदनमत्ता; 
लुब्धघापतिं ओर रतिकोविदामे तथा नन्दरामने समस्तरस- 
कोबिदा, विचिश्रविश्नमा, आक्रामितप्रोद्ा और लज्जाप्राया- 
रतिमें विभाजित किया है। ये सभी भेद परिचित है, केवल 
रसलीनका प्रथम विश्वनाथके गाढ्तारुण्याका तथा नन्दराम- 
का अन्तिम उनके दरब्रीडाका ही रूपान्तर है । 
संस्कृतमे भोजकी छोडकर एंद्रटसे लेकर रूपगोखामी- 
तक, सबने नायिकाके अपने अपराधी पतिके प्रति व्यवहार- 
के आधारपर किये गये विभाजन धीरा, मध्या या धीरा- 
घधीरा ओर अधीराको केबल मध्या तथा प्रगब्भाके साथ 
खौकार किया है। अधिकांश हिन्दी कवि भी इसी मतके 
हैं, फिर भी कुछ अपवाद है। क्रपारामने इसे स्तन्त्र 
'रूपसे मानवतीका विभाजन माना है और मध्या तथा 
“प्रौढ़ाके साथ परकौया और सामान्याको भी स्वीकार किया 
है। जसवन्त सिहने भोजके अनुसरणमे इसे स्वतन्त्र 
विभाजन माना है । कुमास्मणि, दास तथा अहादत्तने इसे 
खण्डिताका विभाजन मानकर एक प्रकारसे खतन्‍त्र ही 


रुदटमे मध्या ओर प्रगल्मभाका विभाजन धीरा, मध्या 
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माना है। अन्य अवधिकांशने प्रोढाधीराके अन्तर्गत आक्ृति- 
गुप्ताका विभेद भी स्वीकार किया है। रसलीनने इसे मध्य- 
धीराधीरासे सम्बद्ध किया है और खण्डितासे इनको (दीरा- 
दिकको) भिन्न माना हे। रुद्रट तथा स्षस्कृतके बादके 
आचायोंने ज्येष्ठा तथा कनिष्ठाकों भी मध्या और प्रौदाका 
विभाजन स्वीकार किया है, पर हिन्दीके कवियोंमे केवल 
मतिराम, देव, रसलीन तथा पोद्दार आदि कुछने ऐसा 
खीकार किया है। अधिकांशने इसे खकीयामात्रका विभा- 
जन माना है। क्ृपारामने इनके साथ समाहिताका एक 
भेद और स्वीकार किया है। दासने इसको दक्षिण, शठ 
तथा घृष्टनायकोके साथ अलग-अरूग दिखलाया । नन्ददास, 
रहीम, केशव जेसे कुछ कवियोने इसका उल्लेख तक नहीं 
किया है । 

स्वकीयाके अन्य भेदोंमें, देवने ववके आधारपर--दैवीं 
(७ वर्ष), देवगन्धवी (७से १४ वर्ष), गन्धवी (१७से 
२१ वर्ष), गन्धवंमानुषी (२श्से २८ वर्ष), मानुषी (२८से 
३५ वर्ष)का विभाजन दिया है। केवल रसलीनने इस 
प्रकारका विभाजन किया हे--गौरी (१० वर्षतक), लक्ष्मी 
(सवा १श्से साढ़े २४ वर्ष) ओर सरखती (३५ वर्षतक) । 
एक दूमरे प्रकारका खवदीयाका विभाजन रसडीन तथा 
दौलतरामने दुःखिताके अन्तर्गत किया है--मुधापति- 
दुःखिता, बालपतिदुःखिता, वृद्धपतिदुःखिता । दौलतरामने 
चौथा भेद नपुंसकपतिदुःखिता और जोडा हे । अनमभिज्ञ 
नायकके समान इन नायिकाओंकोी भी रसका आलहलम्बन 
नही माना जा सकता है । क्योकि यहाँ रतिका अभाव हे । 
दासने ऊढा-अनूढाके भेदकी, खकीयाके साथ भी माना है, 
पर अन्योके द्वार खकीया सदा विवाहिता स्वीकार कर 
ली गयी है। 

सेस्क्ृतमे परकोयाका जिसने भी विभाजन किया है, 
उसने इसके ऊढा तथा अनूढा भेदोको भी माना है । परन्तु 
हिन्दीमें नन्ददास, सुन्दर, जसवन्त सिंह तथा ब्रह्मदत्त 
जैसे कुछ कवियोने परकीयाका विभाजन करके सी इस 
विभेदकी स्वीकार नहीं किय।। कृपारामने परोढाको पुनः 
परप्रिया और परविवाहितामें विभाजित किया है। अन्य 
कवियोने परोढा (ऊढा)को मात्र परविवाहिता माना है । 
तोषने परकीयाके दो व्समिजन अस्तुत किये है, एकके 
अनुसार-इृ्ज्येष्ठा, असाध्या तथा साध्या ओर दूसरेके 
अनुसार--उद्‌्बुद्धा तथा उद्घोधिता। असाध्याकी पॉँच 
प्रकारते विभाजित किया हे--गुरुजनभीता, दूतीबर्जिता, 
धर्मसभीता, अतिकानता तथा खलधिष्ठिता ओर साध्यावों 
चार प्रकारसे--इृद्धबघू, बालुकबधू, रोगीबधू तथा ग्राम- 


* वधू | रसलीनने इनमेसे प्रथम विभाजनसे इश्ज्यिष्ठाको छोड 


दिया है, असाध्याकों उसके समस्त भेदों सहित दिया है 
और सुखसाध्या (साध्या)मेसे ग्रामवधूको छोड़कर उसके ये 
भेद और जोड दिये दै--नपुंसकवधू, विधवावधू, गुनीवधू, 


 गुनरिज्ञावती, सेवकवधू तथा निरंकुसा | रसलीनका दूसरा 


विभाजन भी समान है, केवल नाममे किंचित्‌ अन्तर है-- 
उद्भूता तथा उददबोधिता और उन्होंने उद्भूताके साथ 
खयंद्रतीको संयुक्त किया है । बादके कुछ कवियोंने तोषका 
दूसरां विभाजन सरोकार किया हैं| उदा०--प्रतापनारायण 
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सिंह और हरिओध' | दासने कुछ नवीनता जोड़नेका प्रयल 
किया है, उद्भूताकी दो स्थितियों अनुरागिनी तथा प्रेमासक्ता 
तथा उद्बोधिताकी असाध्या और दुःखसाध्या और मानी है । 

भानुद्त्तने परोढाकों गुप्ता, विदश्या, लक्षिता, कुलूटा, 
अनुशयाना तथा मुद्वितामे विभाजित किया हैः-पुनः 
शुप्ता-विभाजन वृत्तसुरतगोपना, वर्त्तिष्यमाण सुरतगोपना 
तथा वृत्तवत्तिष्यमाण सुरतगोपनामे किया है; विदस्घाका 
वाग्विदग्धा और क्रियाविदग्धामें तथा अनुशयानाका प्रथम, 
द्वितीय और तृतीयमे किया है। वहुत कम शाब्दिक 
परिवतेनोके साथ यह विभाजन अधिकांश हिन्दीके लेखको- 
के द्वारा स्वीकार किया गया है | उदा०-रहीम, सुन्दर, 
पद्माकर, चन्द्रशेखर, नन्दराम, ग्रतापनारायण सिंह, भानु, 
“हरिओऔष', मीतऊल आदि | जसवन्त सिंह, चिन्तामणि, मति- 
राम और देवने य॒ुप्ताके मेढोंकी छोडकर इसे पूर्णतः स्थोकार 
किया है। तोष, बेसी प्रबीन तथा गुलाबरायने लक्षिताके 
दो उपसेद और जोडे है, हेतुलक्षिता ओर सुरतिलक्षिता । 
कृपाराम, नन्ददास, कुमारमाणि, रसलीन, भानु तथा ब्ह्म- 
दत्तने इस स्वीकृत विभाजनसे बहुत भिन्न रूप स्वोकार 
किया है | कृपारामने खयंदूतीकी सातवां मेद माना है, 
लक्षिताके अन्तगंत तीन भेद लिये है, क्रिया, वचन तथा 
प्रत्यक्ष-लक्षिताएँ ओर गुप्ताके भेदमे वर्तमानसुरतगोपना एक 
चोथा भेद जोडा है | नन्ददासने परकीयाका सुरतिगोपना, 
वाग्विदग्धा तथा लक्षितामें, सरल विभाजन किया हे! 
कुमारमणिने प्रथम निपुना, रतिगोपना तथा रूक्षिता नामक 
प्रधान भेद दिये है, पुनः निपुना (विदग्घा) ओर रति- 
गोपना (सुप्ता)के ऋ्रमशः दो तथा तीन सामान्य स्वीकृत 
भेद किये है । उन्होने निपुनाके साथ स्वयंदूतीका उल्लेख 
भी किया हे | रक्षिताको प्रच्छन्न तथा प्रकाशमे विभाजित 
किया है| प्रकाशलक्षिताके तीन भेंद मुदिता, अनुशयाना 
तथा साहसिकामे माना है। अनुशयानाके तीन प्रचलित 
भेद प्रस्तुत करनेके बाद प्रथम विघटितसंकेताकी बरततमान 
तथा भविष्यतझंकेताके रूपमें विकसित किया हे । इस 
प्रकार कुमारमणिने कुलठाकोी छोडकर अन्य सभी भेद- 
उपभेदोमें भानुदत्तके वर्गीकरणकों ग्रहण कर छिया है; 
कुलटा सम्भवतः रसामासको उत्पन्न करनेके कारण गृहीत 
नहीं हो सकोी। रसलीनने इस विभाजनको अत्यधिक 
बढ़ाया हे, यहॉतक कि कुछ भेद बिलकुल अपरिचित हैं । 
छः भेयोके उल्लेखके बाद इन्होंने सुरत्गोपनाके चार भेद 
कृपारामके आधारपर कहे है; वचनविदग्धाके साथ पुनः 
खयंदूतीका उल्लेख किया है तथा क्रियाविदग्धाके अन्तर्गत 
पतिवंचिता और दूतीवबंचिता, दो नयें भेद दिये है । लक्षिता- 
के दो भेदोमें सुरतिलक्षिता तो तोष आदिके द्वारा उल्लिखित 
हो चुकी है; दूसरी प्रकाशलक्षिता हे । अनुशयानाको 
सामान्य तीन भेदोंमे विभाजित किया गया है, पर इसके 
तीसरे भेदको पुनः दो भेदोंमे बॉटा गया है, जो अस्पष्ट है । 
रसलीनने एक भेद पयमनोरथाका भी दिया है, पर उसका 
सम्बन्ध स्पष्ट नही है । हे 

दासने इस विभाजनमे कुछटाकों छोड दिया है और 
गुप्ताको विदस्धाके भेदके रूपमें रखा हे । विदण्धा, गुप्ता 
तथा अनुशयानाके भेद सामान्य हैं, पर लक्षिताको सुरति- 


नायिका-सेंद 


लक्षिता, हेतुलक्षिता तथा धीरलक्षितामे विभाजित किया 
गया हे ओर इस विभाजनकों छोड़कर दासका सारा 
विभाजन विदग्धाका ही विस्तार हो जाता है; क्योंकि 
उन्होंने मुदिता तथा अनुशयानाके उद्ाइरण विदस्थाके 
साथ ही प्रस्तुत किये है । ब्ह्मदत्तने क्रियाविदर्धा, वारिवि- 
दग्धा, ख्यंदूतीकी परकीयाके स्वतन्त्र भेद माने है और 
केवल अनुशयानाके उपसेद किये हे। इस प्रसगमें यह 
ध्यान रखनेकी बात हे कि भानुदत्तने केवठ अपना विभा- 
जन ऊढ़ाको लेकर किया था, पर हिन्दीमें इस मतको केवल 
डिन्तामणि और देवने पूर्णतः स्थोकार किया है । अन्योंने 
या तो इनके सम्बन्धमे कुछ कहा ही नही, अथवा दोनोमें 
स्वीकार किया है। रसलीनने एक नया भेद दिया है, जो 
स्वकीया तथा परकीयामे समान रूपसे लागू होता है, 
कामवती, प्रेम-अशक्ता ओर अनुरागिनी। तोपने इनके 
परले ही अपने एक खतन्‍त्र विभाजनमे इन भेदोंकी सवीकार 
किया है । दासने उदबुद्धाकी प्रथम स्थितियोके रूपमे इसके 
अन्तिम दो भेदोकी माना है और उनका भाव तोपके 
समान है । 
सामान्‍्यके सम्बन्धर्मं स्वकीयाके भेदोंकों स्वीकार करने- 
वालेमें अकेले कृपारामने ही इन भेद-उपभेदोके उदाहरण 
भी दिये है । इन्होंने मुग्धा, मध्या और प्रौढ़ा सामान्याका 
विचार किया है; मुग्धाके चारों भेदोंके साथ सुरत और 
सुरतान्तका विवेचन तीनो नायिकाओका किया है । 
मुख्यतः सामान्याका विभाजन करनेवालोमें भोजने ऊढा, 
अनूढा, स्वयंवरा, स्4रिणी तथा वेश्या माना है और वेश्या- 
के तीन भेद पणिका, विलासिनी तथा रूपाजीवा स्वीकार 
किया है । शिंगभूपाल तथा विश्वनाथने इसके केवल दो 
भेद रक्ता और विरक्ता माना है | हिन्दीमे सम्मवतः किसी- 
ने सी श्तका अनुसरण नहीं किया है। कुमारमणिने 
खतन्‍त्रा, जनन्याधीना तथा नियमिता भेद दिये है; रसलौन- 
ने इसमे प्रेमदःखिताकी और जोडा है तथा भानुने केवल 
पहले दो भेदोकी स्वीकार किया हे । 
खकीया आदिकके विभाजनके बाद भानुदत्तने नायिका- 
का एक खतन्‍त्र विभाजन इस प्रकार किया है--अन्यसम्भो- 
गदुःखिता, बक्रोक्तिगर्विता, मानवती । पुनः मानवतीके लघु, 
गुरु तथा मध्य मानवती और वक्रोक्तिगर्विताके प्रेम तथा 
सौन्दर्यगर्विता उपभेद किये है । नन्ददास, केशव, चिन्ता- 
मणि तथा कुछ अन्य कवियोकी छोडकर अधिकांश हिन्दी 
लेखकोने इस विभाजनको किसी-त-किसी रूपमें प्रस्तुत 
किया है । कुछ लेखकोने इन भेदोमेसे कुछ छोड द्विये है 
और उनमें रहीम, मतिराम, देव, पद्माकर, भानु तथा 
“हरिओध' प्रधान हैं । इन्होंने मानवतीके तीन भेद दिये 
हैं। परन्तु इन लेखकॉमेसे प्रमुखने इस विभाजनको वियोग 
श्ृंगारके तीन या चार भेदोंके साथ अलग प्रस्तुत किया 
है | मतिराम, देव तथा नन्दराम आदिलने वक्रोक्तिगविताके 
दो उपभेढोकीं खतन्‍्त्र भेंदोंके रूपमे लिया है। परन्तु 
इन उपमभेदोंमे कृपाराम, कुमारमणि, रसलीन तथा दास 
आदिने गुनगरविता और जोडा है | कृपाराम तथा रसलीन- 
ने इन तीनोंके पुनः दो भेद किये है, वक्रोक्ति तथा सरलोक्ति 
या सुधागविंता । कुमारमणिने चौथी योवलगर्विता भी 





भायिक्ानभद 
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मानी है और दासने नायिकाके आठ अंगोंके साथ गविताएँ 
भी आठ प्रकारकी मानी है। तोषने भानुदत्तके तीनके 
विभाजनमे कामवती, अनुरागिनी तथा प्रेम-अशक्ताको 
जोड़कर संख्या छः कर दी है । भानुदत तथा अधिकांश 
हिन्दी लेखकोंने भी इसे सामान्य विभाजन माना है, जो 
किसी भी वर्गकी नायिकाओंमें छगाया जा सकता हे । 
परन्तु कुछ हिन्दी कवियोने ऐसा नही किया है । कृपाराम- 
के अनुसार अन्यसम्भोगदुःखिता केवल खकीया और 
सामान्यामें लग सकता है, परकीयामें नही । प्रतापनारायण 
सिहके अनुसार ये समस्त भेद केवर श्रोढाके हो सकते हे 
और इन्होंने प्रोढाके अन्तर्गत परकीया तथा सामान्या, दोनो- 
की लिया है । भानुने मुग्धाको छोड़कर सबमे इस भेदको 
खीकार किया है । 'हरिऔष'ने माना है कि इसका उचित 


प्रयोग मध्या और प्रौढाके सम्बन्धभे ही हो सकता हे, पर 


परकीया तथा सख्वकीयाके सम्बन्धभे भी लग सकता हे । 
मौतलने इसे मध्या और प्रोढ़ाका मेद ही माना है । यद्यपि 
हिन्दीके अधिकांश कवियोने इस विभाजनको स्व॒तन्त्र माना 
है, पर बहुत समयतक वे इसके लिए कोई आधार नही 
प्रस्तुत कर सके। प्रतापनारायण, भानु, हरिओघध! तथा 
पोद्दर जैसे नये छेखकोने इसे खभावपर आधारित माना 
है और मीतलने इसे दशानुसार माना है । इस विभाजनको 
उचित आधार देनेकी भावना पहले भी देखी जा सकती 
है। कुमारमणिने गविताकों स्वाधीनपतिका तथा मानवती 
और अन्यशम्भोगदुःखिताकी खण्डिताके अम्तर्गत रखा हे । 
दासने कुमारमणिका अनुसरण किया है, केवल अन्यसम्भोग 
दुःखिताकों उन्होंने विप्रलब्धासे सयुक्त किया है । बिहारी- 
छालने भी कुमारमणिका अनुसरण किया हे, पर ब्रह्मदत्तने 
अवसानुसार नायिकाओके विभाजनके अन्तर्गत इन तीनों 
भेदोंकी रखा है । 
भरत द्वारा अवस्थानुसार किये गये नायिकाओंके आठ 
भेदोंको इतना महत्त्व प्राप्त हुआ है कि इस विभाजनकों 
किसी भी महत्त्वपूर्ण कवि या लेखकने नही छोड़ा हे । 
मरतके विभाजनमे वासकसज्जा, विरहोत्कण्ठिता, स्वाधीन- 
पतिका, कलहान्तरिता, खण्डिता और विप्ररुब्धा इन छः 
भेदोंकी प्रायः लेखकोने ऐसे ही स्वीकार कर लिया है, 
केवल प्रोषितभतृंका तथा अभिसारिकाका विस्तार आदि 
किया है। प्रोषितभतृंकाकी विभिन्न स्थितियोंके आधारपर 
बादमें या तो उसके उपभेद किये गये अथवा उनको स्वतन्त्र 
रूपमे भेदोंके साथ खवीकार कर लिया गया है। प्रोषित- 
भतृंकाके साथ इससे मिलते-जुलते दो रूप प्रवत्स्यत्पतिका 
तथा आगतपतिका ओर माने गये हैं । भानुदत्तने पहलेके 
लिए प्रोष्यत्पतिका नाम देकर नवें भेदके रूपमे सखीकार 
किया है । इन दोनोंको सखवतन्त्र भेदके रूपमे बहुत अधिक 
लेखकोंने खीकार किया है । उदा०--कृपाराम, रहीम, तोष, 
मतिराम, पत्माकर, लछिराम, प्रताप; भानु, '(हरिऔ+' तथा 
मीतल । नन्ददास, सुन्दर तथा जसवन्त सिंहने भानुदत्तके 
समान नवॉ भेद प्रवत्स्यत्पतिकाकों ही बढाया है। बेनी 
प्रबीन ओर गुलाब रायने ग्यारहवों मेद आगभिष्यत्पतिकाको 
माना है। अहादत्तने गविता आदिक भेदोकी साथ रखकर 
तेरहकी संख्या पूरी की है।' केशव और चिन्तामणिने 


किचित्‌ नामभेदके साथ इन आठ भेदाँकी स्वीकार किया 
है। कुमारमणि, देव, रसलीन, दास, चन्द्रशेसर, 
इयामसुन्दर, विहारीलालने अन्य भेदोंको उपभेदोके रूपमे 
स्वीकार कर लिया है । कुमारमणिके अनुसार एष्यत्पतिका 
(आगत) वासकसज्जाके अन्तर्गत स्वीकार की गयी है और 
प्रोषितपतिकाको प्रवत्स्यत्पतिका, प्रव्ततपतिका और प्रवसित- 
पतिकामे विभाजित किया है । देवने इसके चार भेद किये 
हैं, प्रवत्स्यत्पतिका, शुद्धप्रोषितपतिका, आगतपतिका तथा 
चौथेका नाम नही दिया है । रसलीनने पॉच भेद इसके 
अन्तर्गत दिये हैः--गमिष्यत्‌ , गच्छत्‌, आगमिष्यत्‌ , 
अगच्छत्‌ तथा आगतपतिका । इन्होंने आगतपतिकाके साथ 
संयोग-गर्विताका उल्लेख किया है। वस्तुतः अधिकांश लेखकों- 
ने आगतपतिकाके अन्तर्गत उसकी तीनों स्थितियों आग- 
मिष्यत्‌ू, आगच्छत्‌ू तथा आगत खीकार कर लिया है | 
दासने इसका विभाजन (प्रोषित॒भतृक्राका) प्रवत्स्यत्रेयसी, 
प्रोपित, आगच्छत्‌ तथा आगतमे किया है, इसमे अन्तिमका 
उल्लेख वासकश॒ज्जाके अन्तर्गत भी हुआ हे। चन्द्रशेखर, 
इयामसुन्दरने विरहिणीका विभाजन भूता, भविष्या या 
भावी तथा वरतमानमे किया है । 

भानुदतने अभिसारिकाके अन्तर्गत ज्योत्स्ता, तमिस्ना 
ओर दिवसा अभिसारिकाके भेद माने है; समयसचक 
इस भेदकों हिन्दौीके अधिकांश कवियोने सखीकार किया है । 
परन्तु प्माकर, लछिराम, दौलतराम तथा भानु आदिने 
अमभिसारिकाके साथ सामान्य रूपसे इनको सम्बद्ध किया 
है; पर मतिराम, रसलीन, बेनी प्रबीन, 'हरिओध” और 
मीतलने इनको परकीया या अभिसारिकाका भेद माना 
है। कृपाराम, रहीम, दास और स्कन्दगिरिने केवल दो भेद 
दिये है और नन्ददास, जसवन्त सिह, देव, श्यामसुन्दर दास 
तथा पोदारने इसके भेदोंका विध्कुल उल्लेख नहीं किया 
है। अभिसारिकाके इन तीनों भेदोके अतिरिक्त केशवने 
अनुभूतिके आधारपर उसके तीन मेद और दिये हैः--प्रेमा, 
गवां तथा कामा । तोषने मानुदत्तके प्रथम दो भेदोके साथ 
अभिसारिकाका उल्लेख और किया है । कुमारमणिने इसके 
साथ चोथा भेद व्याजाभिसतारिका जोड़ा है । नन्दरामने 
रंग (वस््र)के आधारपर अरुणा, पीता तथा हरिताभिस्तारिका 
और गिनाये है । 

जैसा कहा गया है, प्रथम छः भेदोंको अधिक विस्तार 
नहीं मिल सका, केवल कुमारमणिने उत्कण्ठिता, विप्ररुब्धा 
और कलहान्तरिताके भेद दिये है। इनके अनुसार 
उत्कण्ठिता या तो क्रियाविलम्बिता सुरता होती है या 
अनुत्पन्नसम्भोगा । यह दूसरा भेद पुनः खितिभेदके 
अनुसार साक्षाइशैना, गुणश्रवणद्शना, चित्रदर्शना तथा 
खप्नदर्शनानुतापामे विभाजित किया गया है । विप्ररूब्धाका 
पतिवंचिता तथा सखीवंचितामें और कलहान्तरिताका ईर्ष्या 
तथा प्रणयकलहान्तारितामे विभाजन किया गया है। 
जहाँतक इस विभाजनके अन्य विभाजनमे प्रयुक्त होनेकी 
बात है, अधिकांश लेखकोंने मुग्धा, प्रौढ़ा, मध्या, परकीया 
और सामान्यामे इनके उदाहरण प्रस्तुत किये हैं। 
कुछने इन अवस्थाओका उदाहरण देते समय स्वकीयाको 
केवल एक रूपमे माना हे और कुछने केवर इनके सामान्य 


४४३ नार्म-निदर्शना 
उदाहरणभर दिये है। केशवने अपने अंगारके दोनो-- 
प्रच्छन्न तथा प्रकाश--मभेदोंमें इन अवस्थाओके उदाहरण 
प्रस्तुत किये है और केवल अभिसारिकाकी स्वकीया, परकीया 
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तथा सामान्यामे खीकार किया है। देवने अपने पहले 
ग्न्धोंमे इनको स्वतन्त्र विभाजनके रूपमें माना है, पर 
भामिनीविलास'मे केवक मध्या स्वकीयाके अन्तर्गत माना 
है। दासने इनको दो भागोमे बॉटा हे, स्वाधीनपतिका, 
वासकस्तज्जा तथा अभिसारिकाकों संयोग-शंगारसे सम्बद्ध 
किया है और शेषको वियोग-श्रृंगारसे । श्यामसुन्दर दासने 
हेमचन्द्र तथा शारदातनयका अनुसरण करते हुए माना 
है क्रि इनमें तीन--विरहोत्कण्ठिता, अभिसारिका तथा 
विप्रलुब्धाका ही सम्बन्ध परकीयासे हे । साथ ही शुरूब 
रायके साथ इन्होने अभिसतारिकाके अन्तर्गत प्रेष्या और 
दासीका उल्लेख भी किया है ! 

नायिकाके उत्तमा, मध्यमा तथा अधमा नामक सेदोको 
हिन्दीमें अधिकांश नायक-नायिका-मेदके लेखकोने अपनाया 
है। ननन्‍्ददास, जसवन्त सिंह, कुमारमणि तथा श्यामसुन्दर 
दास ऐसे कुछ लेखकोने अवश्य इस विभाजनकी ग्रहण 
नही किया हे | “हरिओध'ने उत्तमाके आठ प्रकार दिये है-- 
पति, परिवार, जाति, देश, जन्मभूमि, पधर्म-प्रेमिका तथा 
निजतानुरागिनी ओर लोकसेविका । मध्यामे व्यंग्यविदग्घा, 
मर्मपीड़िता दो भेद माने गये है, पर 'हरिओघ!'के ये विभिन्न 
विभाजन शंगारके आल्म्बन-विभाव-रूप नायिकाके नहीं 
माने जा सकते । शरौर-मनोविज्ञानके आधारपर नायिकाके 
पद्मिनी, शंखिनी, हस्तिनी तथा चित्रिणी नामक भेद 
संस्कृतके काव्यशास्त्रके ग्रन्थोमं नहीं मिलते। हिन्दीमें 
केशवने इनका समावेश किया है, जिसका आधार संस्कृतके 
कामशास््रके ग्रन्थ है। हिन्दीमे भी यह अधिक प्रचलित 
नहीं हो सका; मतिराम, कुमारमणि, दास, पयाकर जेसे 
कवियोने इसे छोड़ दिया है । मानुदत्तका दिव्या, अदिव्या 
तथा दिव्यादिव्याका विभाजन हिन्दीके लेखकोमें केवल 
रसलीन तथा भानु द्वारा स्वीकार किया गया हे । देवने 
अपने 'रसविलास में नायिकाओका विभाजन जातियों 
तथा पेशोंके अनुसार भी किया है ओर चोबीस नायिकाएँ 
देशके अमुस्तार बतायी हे। वैद्यममें उछिखित शरीरकी 
प्रकृतिके अनुसार भी देवने कफ, पित्त तथा बात-ग्रऊतिकी 


इति निघण्डः) इस पदकी व्युत्पत्ति निरुक्तकारने पाणिनिके 
उणादि प्रकरणके शब्दोंकी मॉति की है । यह त्रिविष है । 
एक तो नि+गमसे “निगन्तु! झब्द और फिर वर्ण- 
व्यापत्तिके द्वारा गन्‍के स्थानमे घ तथा तनके स्थानमें ८ 
करके 'निधण्ड' शब्द सिद्ध करते है। इसके अनुसार वदिक 
शब्दोके कोषका निघण्ड नाम पड़नेका यह कारण है कि 
इसमे उन शब्दोंका संग्रह है, जो मन्त्रार्थवे निगमक या 
शापक है, अर्थात्‌ जिनका अर्थ अत्यन्त यूढ है और जिनका 
ठीक-ठीक अर्थ जाने बिना मेधावियोंकों भी मन्त्रार्थ अज्ञात 
या अस्पष्ट ही रहेगा। दूसरी व्युत्पत्ति पाठाथंक हन्‌ 
धाठुसे पूर्वमे सम्‌ उपसर्ग लगाकर तथा उपसर्ग-व्यत्पयसे 
उसके स्थानमें नि उपसर्ग लाकर एवं पूर्वोक्त वर्ण-व्यापत्तिके 
द्वारा हन्‍के खानमे घ तथा त-के खानमे 2 करके की हे । 
इस व्युत्पत्तिके अनुसार गूढ वेंदिक शब्दोके इस कोषमे 
पठित होनेके कारण इसका साम 'निघण्ड है । इस व्युत्पत्ति 
में समके साथ आइ उपसगगके भी अर्थका अध्याहार 
निरुक्तकारने किया हे, वह यह प्रदर्शित करनेके लिए कि 
जितने शब्द 'निधण्टु मे पठित है, केवल उतने ही वेदार्थ- 
शानके लिए विशेष रझूपसे ज्ञातव्य है। तीसरी ब्युत्पत्ति 
5? धातुसे की है । शेष समस्त प्रक्रिया द्वितीय व्युत्पत्ति- 
की है । इसके अनुसार बेदिक शब्दोका इस कोषमें समाहार 
होने, अथोत्‌ उनके इस कोषमें इकट्ठा कर दिये जानेके 
कारण इसका नाम 'नियण्डु' है । 

इस वेदिक कोषमें पॉच अध्याय है। प्रथम तीन 
अध्यायोंमें एकार्थक शब्द (अर्थात्‌ एकःएक शब्दके अनेक 
पर्याय), चतुर्थ अध्यायमे अनेकार्थक या नानार्थक शब्द 
(अर्थात्‌ एक-एक शब्दके अनेक अर्थ) तथा पंचममे देवता- 
वाचक शब्द विशेष रूपसे संगृहीत है । वर्तमान समयमें 
उपलब्ध निधण्ठुपर ही यास्कका निमुक्त है | 

आगे चलकर यह शब्द आयुर्वेदके शब्द-कोषके लिए 
भी प्रयुक्त हुआ। धीरे-धीरे यह शब्द शब्द-कोषमात्रका 
वाचक रह गया । हिन्दीमे यह इसी अर्थमे प्रयुक्त होता 
हे । +-आए० प्र० भि० 


नित्यप्रिया-दे० गोपी । 
निव्यलीला-दे० लीला । 
निदर्शना-साच्श्यगर्सके गम्योपम्याश्रय वर्गका प्राचीनोंसे 
खीकृत चला आनेवारा अर्धालंकार । इसका अर्थ है 
दृष्टान्तकरण अथवा उदाहरण-प्रदरन । उद्धटके अनुसार 


नायिकाएँ बतायी है। भरतके शीलपर आधारित विभाजन 
के अनुकरणपर देवने नायिकाओका विभाजन देवसत्त्व, 


मनुष्य, गन्धवे, यक्ष, पिशाच, नाग, कपि तथा काक 
आद.द सत्त्वोमे किया है । --रा० ग्यु० 


नार्स-यह अंग्रेजी शब्द मूल लातीनी धातुसे आया हे, 


जिसका अथ है आदर्श माप-दण्ड । इसीसे आगे “नार्मरू', 
'सब-नाममेल' आदि शब्द बने । जो विज्ञान आदि सत्ताके 
पत'कों ही परखते हैं, वे भोतिक विज्ञान बने और जो 
शास््र-सत्ताकी भूतमात्रा और सम्भावनाओको परखते हैं, वे 
नामेंटिवँ शास््र बने | अतः नार्म वह जो होना चाहिये, 
की दिशा बताये । नीतिशासत्र आदि ऐसे ही आदर्शशास््र हैं । 
प्रश्न श्तना ही हे कि सोन्दर्यका कौन-सा मर्म है। साहित्य- 
कलामें ऐसा कोई साव॑जनीन माप-दण्ड, जो स्वेब्यापी और 
सर्वश्तम्मत हो, निश्चित करना कठिन है । --प्र० मा० 


इसका लक्षण है--“असवन्‌ वस्तु सम्बन्धो भवन्‌ वा यत्र 
कृस्पयेत्‌ । उपमानोपमेयत्व॑ कथ्यते सा निदर्शना? (का० 
सा० स०, ५: १०), अर्थात्‌ बस्तुमे सम्बन्ध न होते हुए भी 
सम्बन्धकी करपना कर लेना तथा उपमान और उपमेयत्व- 
का कथन करना निदर्शना है । मम्मटके लक्षणपर उद्धटका 
प्रभाव हेः--अभवन्‌ वरतुसम्बन्ध उपमापरिकत्पक 
और उन्होंने वामनके लक्षण--'क्रियाके द्वारा ही अपना 
ओर अपने प्रयोजनके सम्बन्धका बोध करना” (का० सू० 


वृ०, ४: ३: २०)को इसका भेद स्वीकार किया है। 


निध्ा- निबंध 
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विश्वनाथने परिभापाको अधिक विस्तार दिया है--“वबस्तुओं- | निद्वा-प्रचलित तेतीसमेसे एक संचारी भाव। मनकी 


के सम्भत् अथवा असम्भव भी सम्बन्धर्म जहाँ बिम्बग्रतित्रिम्ब- 
भाव निहित हों” (सा० द०, १० : ५१-५२) और इसी 
भावकों जयदेव तथा अप्पय दौक्षितने इस प्रकार रखा है-- 
“वाक्यार्थयोः सच्शयो रेक्यारोंपी निदर्शना” (चन्द्रालोक, 
०५: ७५८), अर्थोत्‌ जिसमें दो परस्पर भिन्न वाक्योंमे समाव- 
साम्यके कारण एकताका आरोप फिया जाय | 
हिन्दीके आचार्योने मुख्यतः 'कुबलयानन्द के तीन 
भेदोंकी स्वीकार कर लिया है, परन्तु कई बार अन्य भेदों- 
को भी स्वीकार किया है। भेदोंके लक्षण अलूग-अरूग दिये 
गये है । 
प्रथम--जहाँ वाक्य अथवा पदके अर्थके असम्भव सम्बन्ध 
के लिए उपमानकी परिकल्पना की जाय-- सदहश वाक्य 
जुग अर्थकी, जहाँ एक आरोप" (छ० छ०, १४८) । भूषण, 
पद्माजर आदिकी प्रथम निदर्शना यही है, पर दासका 
लक्षण भिन्न शब्दावलीमे हे--सम अनेक वाक्यार्थको, 
एक कहे घरि टेक (का? नि०, ८)। उदा०--राबरे 
तेजकों पुंज प्रचण्ड सो आतप मरजमे रुचि साजै। जो 
नृप भाऊके हाथ कृपान सो पारथके कर बान बिराजे” 
(छ० ल०, १४९) | अथवा--'सपिमे लक्तत जो जोन्ह 
छवि, नरमें सुमति प्रकाश” (पद्मा०, ८5६) । यहाँ असम्भव- 
सम्बन्धमे कल्पित उपसासे सम्बन्ध स्थापित किया गया है । 
जो, सो, तो, जे, ते आदि वाचक शब्दोंते असमान वाक्यों- 
की एकता प्रकट की जाती है । 
द्वितीय--जहाँ उपमेयका शुण उपभानमें ओर उपमान- 
का गुण उपमेयमे आरोपित हो--“बन्य धर्म जु अबन्यमें 
थपे जु॒ बन्यहु मॉहि” (प्ना०, ८७) । उदा०--“तुब 
बचननकी मधुरता, रही सुधा महें छाइ | चारु चमक चल 
मौनकी, नेनति गही बनाई” (वही, ८८) । यहाँ प्रथममे 
उपमेयका ग्रुण उपमानपर तथा दूसरेमें उपमानका ग्रुण 
उपमेयपर आरोपित हे । 
तृतीय--अपने स्वरूप ओर अपने सव॒रूपके कारणका 
सम्बन्ध अपनी सत्‌-असत्‌ क्रिया द्वारा बोध कराना-- 
“करत असत सन अर्थकी एक क्रियासों बोध! (छ० ल०, 
१०२) । दासने इसीकी प्रथम निंदर्शना माना हे--एक 
क्रिया ते देति जहँ, दूजी क्रिया छलवाइ। सत असत हूँ ते 
कहत है” (का० नि०, ८)। उदा०--दे सु फूल 
फल दल जु द्रुम, यह उपदेसत ज्ञान। लूहि सुख सम्पति 
कीजिये, आयेको सनमान (पद्मा०, ९०) | यहाँ सत्‌ 
क्रियाते सतका बोध कराया गया है। इसी प्रकार-- दीप 
'जोति सिर धुनि सुसुकि, पौनहि सो घर होइ। यह उप- 
देसत सबनकों, कृसको हितू न कोइ” (वही, ९१)। यहाँ 
असत्‌ क्रियासे असतका बोध होता है । 
दृष्टान्तमे दो निरपेक्ष वाक्य रहते है, यद्यपि उसमें भी 
उपमेय और उपमान-वाक्योका परस्पर बिम्ब-प्रतिविम्बभाव 
दिखाया जाता है तथा केवल उपमानके वाक्यार्थमे दष्टान्त 
दिखाकर उपमेय वाक्यार्थव्ा निश्चय कराया जाता है । 
निदरशनामें दोनों वाक्य सापेक्ष रहते हैं, क्योंकि उपमेय 
वाक्यमें उपमान वाक्यके अर्थक्ा आरोप किया जानेके 
कारण परस्पर सम्बन्ध रहता है । 


निवृत्तियों प्रायः निद्रा कहा जाता है (दशरूपक--भमनः- 
सम्मीलनम्‌, ४ : २३) । भरतने इसके विभावों एवं अनु- 
साबोको निम्नलिखित ग्रवारसे दिया हे--दुर्बंलता, परिश्रम 
मदिरा इत्यादिके पान, आलस्य, चिन्ता, अधिक आहार 
इत्यादि विभावोंसे निद्रा संचारी भाव होता है । मुँह भारी 
होने, अंगोकों सहलाने, ऑशखोॉंके विलोड़नसे और जेंमाई 
लेनेसे, उच्छूसस, शिथिल गात्रो, ऑखोंकी बन्द करने 
इत्यादिसे इस सावकी अभिव्यक्ति होती हे (नाव्य०, ७ : 
७१ ग)। इस गयके साथ 'नाव्यशासत्र॑की आरयामगे, रातके 
जागरणसे भी निद्राका होना बताया है। विश्वनाथने इसी 
बातकी स्वीकार किया हे--“चेतःसम्मीलनं निद्रा श्रम- 
क्लममदादिजा । उनन्‍्नादिनीलूमोच्दास्गात्रस॑ंया दिप्ार- 
णम्‌” (सा० द०, ३: २७७) । निद्राके प्रभावसे आँखें 
आधी बन्द होना एवं वार्तालापके समय धीरे-धीरे तथा 
सार्थक और निरथ्थंक शब्दोका प्रयोग इस भावका भरी 
मॉति प्रदर्शन करते है। 
हिन्दीके रीतिकालीन आचायोंने अनुप्तरण करके भी 
प्रायः स्पष्ट लक्षण नहीं दिया हैे--““विन्ता आरस खेदतें, 
बसे तुर्चा चितु जाय | सुपन दरस अवयव चलन, एकउ 
नींद सुभाय (भाव० संचारी०)। इसमे तथा अन्य कई 
आचार्यामें भाव आ गया हे, पर पश्माकर तथा भानु आदि- 
ने तो केवल “सपन कहावत सोइवो वहे सु निद्रा होइ”भर 
कहा है (जगद्वि०, ५३८)। 
हिन्दीके आचार्योने उदाहरणसें भी प्रायः सोती हुईं 
नायिकाका वर्णन किया है, जब कि वस्तुतः इस सचारीका 
भाव वास्तविक निद्रासे न होकर अल्सतासे सम्बद्ध है । 
देव इसके अन्तर्गत स्वप्नका उल्लेख करते है--दिव अबै 
लगि ऑँखिनतें वह बाँकी चितोनि टरे नहीं टारे। सापनेमें 
चित चोरि लियो वह मोर री मोरपखोवनवारे” (भा०, 
सं०) | रामदहिन मिश्रने वियोगीहारि द्वारा वर्णित जय- 
चन्दके इस संचारीका उपयुक्त उदाहरण प्रस्तुत किया 
है-- चिन्तामग्न राजा घूमता है उपवनमें, होकर विदेह- 
सा बिसार आत्मचेतना, बन्द हुई आँखें हुआ शिथिक 
शरीर भी” (का० द०) । 
इस संचारी भावका विशद्तम लक्षण रामचन्द्र गुणचन्द्र- 
ने नाव्यदर्पण'में दिया है। उनके अनुसार (ना० द॒०, 
३, १३८) निद्रा उस समय होती है, जब इन्द्रियाँ अपने 
विषयोंका ग्रहण नहीं कर पाती। इसीकी व्याख्या करते 
उन्होंने कहा है कि स्पर्शनादि इन्द्रियोंकी “अब्यावृत्ति'का 
अर्थ हे विषयग्नहणके व्यापारका विराम होना, क्योकि 
मन तो निद्रावस्थामे भी व्यापारशीक रहता है। यह 
उदासीन मनोंभाव अवश्य हे, पर मनकी विशेष स्थिति 
होनेसे शारीरिक अवस्था नही । -ज० कि० ब० 
निबंध-इसका मौलिक अर्थ नि+बन्ध(बॉयना)+पघम्‌ 
(संग्रह) रोकना (वाचस्पत्यम) या [नि+-बन्ध (बाँवना) 
+अचू ] नौमका वृक्ष और उसके सेवनसे कोष्ठ-रोग रोघ 
है (जटाघर) । 
याज्ववल्क्यस्मृतिमं निबन्ध (निबन्धों द्रब्यमेव) द्रव्यके 
लिए प्रयुक्त हुआ है। हेमचन्द्रने संग्रह-ग्रन्थ, मृत्ररोधरूप 


छछज 


निबंध 





रोग, बन्धनक्रे अर्थमें इसका प्रयोग किया हे। गीता 
(निबन्धायासुरी मता, १६ : ०)में भी यह बॉघनेकी क्रियाके 
अर्थमं आया है। निबन्धका प्रयोग लिखे हुए भोजपत्रोंको 
सेवारकर बॉवने या सीनेकी क्रियाके लिए भी होता था, 
किन्तु कालान्तरमें अथैसंकोंचके रूपमें केवल साहित्यिक 
क्षतिके लिए इसका प्रयोग किया जाने लगा । 

संस्कृतमे निबन्‍न्धका समाना्थी किन्तु, अधिक व्यापक 
शब्द प्रबन्ध हे, जिसका मूल अर्थ [प्र+बन्ध (बॉघना)-- 
अच्‌ ] सन्दर्भ या अन्थ-रचना हैं। आधार(कथा-विषय)- 
पर कब्पनासे ग्रन्थ-रचना करना भी प्रवन्ध कहा जाता 
था। दूसरे शब्दोंमें, परम्परानुमोदनके साथ किसी विषय 
या कथाका गद्य या पद्ममें प्रस्तुतीकरण प्रबन्ध कहलाता 
था। धीरे-धीरे यह शब्द आख्यान या कथाके सम्यक 
तारतम्यपर आधारित केवल काव्यके लिए प्रयुक्त होने लूगा 
और प्रबन्ध-काव्यके लिए रूढ हो गया। वाल्मीकि- 
रामायण अबन्ध-काव्य है । दण्डीका 'दशकुमारचरित! 
प्रबन्ध-काव्यात्मक है । किन्तु आज निवनन्‍्ध ओर प्रबन्ध, 
दोनो ही अपने मूल या रूढ़ अर्थ॑मे प्रयुक्त नही होते है । 
प्रबन्धका प्रयोग आज उस गद्य-रचनाके किए होता है, 
जिसमे लेखक किसी विष्यका सांगोपांग विस्तारके साथ 
अपनी भाषारशैलीमें विवेचन करता है। इसे अंग्रेजीके 
'ट्रोटाइज' और 'थीसिस'का समानाथी कहा जा सकता है । 
हिन्दीमें निबन्धका प्रयोग गोस्वामी तुल्सीदासने प्रबन्ध 
काव्यके लिए ही किया है (भाषानिवन्धमतिमंजुलमात- 
नोति) । (द्वे० प्रबन्ध-काब्य) । 

निबन्धके पर्यायके रूपमे प्रवन्धके अतिरिक्त छेख, 
सन्दर्भ, रचना ओर गस्ताव राब्द भी प्रचलित है। 
लेख मूल अरथरम समस्त लिखी सामग्रीके लिए आता हे, 
किन्तु वस्तवमे यह उस गद्यरचनाके लिए प्रयुक्त होने 
लगा है, जिसमे लेखक प्रमुखतया निर्वेबक्तिक ढंगसे किसी 
विषयपर शास्त्रीय ढंगसे प्रकाश डालता है। इसे अंग्रेजीका 
आर्टीकल कह सकते है । सन्दर्भका अर्थ पिरोना, प्रसंग, 
सम्बन्ध-निवोह, एक साथ बॉघना या बुनना हे, संकलन 
करना, व्यवस्थित करना, साहित्यिक रचना या वह ग्रन्थ 
है, जिसमें किसी ग्रन्थके दुरूह स्थलोंका अर्थ दिया गया 
हो | यह लेखसे कम व्यापक है । निबन्धके पर्यायके रूपमे 
यह वह गद्य रूप है, जिसमें किसी विषयके किन्ही प्रसंगोपर 
विचार प्रकट किये जाते है। रचनाका मूल अर्थ कृतिके 
लिए होता है । निबन्धके अर्थमें यह किसी विषय या 
वस्तुपर उसके स्वरूप, प्रकृति, ग्रुण-दोष आदिकी द्ष्टिसे 
लेखककी गद्यात्मक अभिव्यक्ति है । अंग्रेजीका कम्पोजीशन 
इसके समान अर्थ रखता हे (द्े० रचना?) । 

किन्तु आज निवन्ध अपने मूल और रूढ् अर्थोसे भिन्न 
अर्थमे प्रयुक्त होता है । वह अपने सभी समानान्‍्तर पर्यायों 
के मोलिक तथा परम्परानुमोदित अर्थोसे भी मिन्न अस्तित्व 
रखता हे। वास्तवमे यह आज लेटिनके 'एग्जीजियर'- 
(निश्चिततापूर्वक परीक्षण करना)से निकले फ्रेचके 'ऐसाइ? 
तथा अंग्रेजीके 'एसे'का पर्याय हो गया है, जिनका शाब्दिक 
अथी प्रयत्न, प्रयोग या परीक्षण होता है, और ग्रयोगकी 
इृष्टिसे जो रूघु अथवा समययाँद दीर्घ कलेवरकी उस अन- 


वस्थित गधरचनाके लिए प्रयुक्त होता है जिसमे निबन्धकार 
आत्मीयता या अनात्मीयता, वैयक्तिकता या निर्वेवक्तिकता- 
के साथ किसी एक विषय यथा उसके किन्ही अंशो या प्रसंगों 
पर भपनी निजी भाषाशैलीमें भाव या विचार प्रकट करता 
है | अग्मेजीकी तरह ही हिन्दीमे निबन्‍्धका विकास सामयिक 
पत्र-पत्रिकाओके माध्यमसे हुआ है। ऐसा नहीं हे कि वह 
अग्रेजी एस-रूपके अनुकरणमात्रत विकसित हुआ हो | 
यही कारण हे कि हिन्दीस मोन्तनकों परम्परामे अब्राहम 
काउली, स्िफ्ट, लेम्ब, हेजलिट, स्टील, गोल्डलिथ, ली 
हण्ट, स्वीवन्सन जेंस नतो व्यक्तिप्रधान निबन्धकार है 
ओर न बकनकी परम्परामे वेनजानसन, सेल्डन, एडीसन, 
जानसन, जेफरी, डी० क्विन्सी, मेंकाले, वाब्टर पेटर जेंसे 
विषय-प्रधान निवन्धकार ही हें। प्रायः एक ही लखकके 
दोनों प्रकारके निबन्‍्ध [मरुत है । “जि० र[० 

१९वीं शत।ब्दके बाद सस्क्षतमे दीकाओ--सूत्र, दृत्ति, 
भाष्य, समीक्षाक संग्रहके लिए 'निबन्ध शब्दका प्रयाग होने 
रगा था। निवन्धर्के साथ इसी अथरमे प्रायः प्रबन्ध शब्द- 
का भी प्रयोग हुआ है, अन्तर कृदाचित्‌ यह ह कि किसी 
एक विषयपर अन॑क व्याख्याओके समग्रहकी निबन्ध तथा 
अनक विषयोपर अन॑क मतोके सग्रहफों प्रबन्ध कहते हैं | 
परन्तु हन्दीम सम्रह-ग्रन्थकों नहीं, एक [विशिष्ट साहित्य- 
रूपका निवन्धको सश्ञ दी गयी हं। निरचय ही यह आधु- 
निक कालका रूपविधान हे और बहुत कुछ अग्रेजी 'एस'के 
अथंम रुढ़ हो चला है । 

यो तो किसी भी साहिलयरूपकी प्वृसम्भव परिभाषा 
देना कठिन है, परन्तु नवन्धकी परिसापामे बॉपना 
कदाचित्‌ काव्यकी परिभाषत करनस भी कठिन है। इस 
इृष्टि। निवन्‍्ध अपन शाब्दक अर्थक विपरात बन्धचनहीन 
हे। अग्रेजीम 'एस' भी, जिसका शाब्दिक अथं 'प्रयास' है, 
परिभाषाओम नही बॉधा जा सका हैं और अन॑क लखकोने 
एस (निबन्ध) ए-लेखक(निबन्धकार)की कृति हे, थही 
कहकर सनन्‍्तोप किया है । कारण यह है कि इस 'प्रयास'के 
अन्तगंत छोटी-बड़ी, सरल-गम्भीर, गद्य-प्चम लिखी हुई 
अनेक प्रकारकों रचनाएँ आ जाती है, जिनके समान 
लक्षणोका निरूपण असम्भवग्राय है। 'एस'की अर्थव्याप्ति 
अत्यन्त विस्तृत हे, परन्तु इसका यह तात्पय नहीं कि 
यह कई स्वतन्त्र साहित्यरूप ही नहीं है। अनेक ऐसे 
लेखक हैं, जो निबन्धकारके रूपमे ही विश्वाविख्यात है और 
उनके निबन्ध साहित्यकों स्थायी सम्पत्ति है । 

एसे या निवन्धकी परिभाषा देनेमे जानसनके इन 
शब्दोकी प्रायः दुहराया जाता हे--'मुक्त मनकी मौज, 
अनियमित, अपक-सी रचना, न कि नियमबद्ध, और 
व्यवस्थित कृति” इसीके आधारपर कहां गया है कि 
निबन्धमें कलात्मक परिष्कारका अभाव रहता है। उसमे 
लेखक खच्छन्दतापूर्वक अपने मनकी बात कहता जान 
पड़ता है, जिसमे उसे मनमानी उछल-कूद करनेकी पूर्ण 
खतन्‍्त्रता रहती है, वह किसी विधि, पद्धति, विषय या 
विचारका बन्धन नही मानता । एसे'की इन विशेषताओंके 
निरूपणमें फ्रान्सीसी लेखक माइकेल दि मौन्तेन (सोलइवीं , 
शर्ती) तथा अंग्रेजी 'एसे'के जनक अब्राहम काउली(सन्रहवीं..' 
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रि छ और जोनेफ एड्रीसनकी छतियोंकी ही 
क्र | ध्वान्म रखा गया निदन्धक्रे लक्षणों 
व्छन्दता, सरलता और आड्म्वरहीनता तथा घनिष्ठता 
और आपत्मीयताके साथ लेखडके वैयक्तिक आत्मनिष्ठ 


दृष्टिकोगका भी उल्लेख किया जाता दे। परन्तु वे लक्षण 


7 प्रसिद्ध अंग्रेजी निवन्धकार 


| अलकनपप “लय. 


विभिन्न ेखआवो कृतियोंमें कितने विविध रुपोर्मे मिलते हैँ, 
ड्से रखना आवश्यक है । निवन्धकारकी स्वच्छन्दता 
उच्छुखछता नहीं हैँ । उसकी अनियमिततामें भी एक नियम 


हैं और उसकी अव्यवस्थामें भी एक व्यवस्था । जान 
पढ़ता है कि वह कलात्मक प्रयास नहीं करता, परन्तु 
वास्तव ऐसा श्रम पेदा करनेके लिए उसे स्वतः अपनी 
मौलिक पद्धति खोजनी पड़ती है । अतः निवन्ध एक ऐसी 
कछाकृति बन जाता है, जिसके नियम लेखक द्वारा ही 
आनिष्कृत होते हैं । इसी प्रकार सहज, सरलरू, आइडम्बरहीन 
आत्मानिव्यक्तिके लिए एक परिपक्त और विचारशीरू 
गम्भीर व्यक्तित्वदी अपेक्षा हैँ, यद्यपि उप्तकी इृतिमें प्रायः 
रचनाकी परिपक्कताका अभाव-सा दिखाई देता हे | परन्तु 
पाठकके साथ लेखककी निकटता ओर आत्मीयता वास्तविक 
होती है । इसके अभावमें सफल कलात्मक निवन्ध-रचना 
सम्भव नहीं हैं! लेखक बिना किसी संकोचके अपने 
पाठकोंकी अपने जीवन-अनुसव सुनाता हे ओर उन्हें 
आत्मीयताके साथ उनमें भाग लेनेंके लिए आमन्त्रित करता 
है । उसकी यह घनिष्ठता जितनी सच्ची ओर सघन होनी, 
उसका निवन्ध पाठकोंपर उतना ही सीधा और तीव्र असर 

रेगा । इसी आत्मीयताके फल्स्वरूप निबन्ध-लेखक पा5कों 
को अपने पाण्डित्यते अभिभूत नहीं करना चाहता और 
अधिकाधिक ऋजु ओर उदार रूपमें प्रकट होता है। 
निबन्धकी वैयक्तिकता या आत्मनिष्ठता भी इसी आत्मीय 
दृष्टिकोणका परिणाम कही जा सकती हे । स्वभावतः इसके 
भी अनेक रूप ओर प्रकार दो सकते हैं । अनेक ऐसे निवन्ध- 
लेखक हैं, जिनकी रचनाएँ निर्वेबक्तिक कही गयी हैं और 
वे विषयवस्तुपर तव्य्थरूपर्मे विचार प्रकट करते दिखाई 
: देते हैं। परन्तु वास्तवमें निबन्ध-लेखककी आत्मनिष्ठ 
वेयक्तिकता व्यक्ति-सापेक्ष्य है । उसकी मात्रामें न्यूनता हो 
सकती है, उसका सर्वथा अभाव हो, ऐसा सम्भव नहीं है । 
 निवन्ध-लेखककी विचार-प्रगल्मता, अनुमवशीलता और 


प्रौद़ताका परिचय देती है, परन्तु वह एक विशेष सनोंदशा 


 (मूड)में लिखा जाता है। इसलिए उसमें परिपूर्णता 
- खभावतः नहीं होतो | परन्तु ऐसा नहीं कि वह लेखकके 


. किसी विषय-सम्बन्धी विचारोंका संक्षेप या सार होता है, 
: अत्युत सीमित दृष्टिकोणसे किसी विशेष मनोंदशाके अन्तर्गत । 
लेखक उसमें अपने विचार प्रकट करता है। परिणामस्वरूप | 
निबन्धका आकार साधारणतया अधिक लम्बा नहीं हो | 


गंकता । 


निबन्धके ये लक्षण केवल उस प्रकारकी कृतियोंको ध्यानमें 
रखकर दिये गये हैं, जिनका आदर्श मौन्तेन और अंग्रेजीके 


र 














बक हैं । ऐसे निबन्धोंके विषय भी अविकते- |. 
अधिक गम्भीर और गहन तथा जत्यन्त छुद्द और तुच्छ भी |. 
हो सकते हैं। परन्तु विषय कोई हो, एवरेस्टक्ी चोटी या । 





युक्त है 


क्क्दू 


साँपकी बाँवी अथवा उद्नलन बम-विस्फोटका मानवताके छिए 
संकट या खब्मलों और मच्छरोंके कारण रातका जायरण । 
पाठककी रुचि तो लेखककी प्रतिक्रिया और उद्त प्रतिक्रिया- 
के प्रकाशन, उसकी वचन-भंगिमा, उसकी सम्पूर्ण अभि- 
व्यक्तिकी मामिकता--संक्षेपरमें उसके व्यक्तित्वके प्रकाशन- 
में, होती हे। प्रायः विषय पीछे छूट जाता है, परन्तु 
पाठककी रुचिको लेखक मन्त्रन्बष्टाकी तरह बाँधे रहता 
है और एक विलक्षण प्रभाव छोड़कर अपनी बात समाप्त 
करता है । द क्‍ 
परन्तु जैसा कि ऊपर कहा गया है, निवन्धका एक ही 
रूप नहीं है। यों तो उपर्युक्त लक्षणोंके अन्तर्गत भी 


 अनेकानेक रूपके निबन्ध हो सकते हैं, परन्तु इन लक्षणों- 


का न्यूतनाविक अतिक्रमण करनेवाली रचनाएं भी उत्हृष्ट 
कोटिके निबन्ध कही जाती हैं । यदि निबन्धोंके इस आधार- 
पर भेद किये जाय॑ तो उन्हें प्रधान रूपसे तीन वर्गोर्मे रखा 
जा सकता है--१. कथात्मक (आख्यानात्मक--ने रेटिव), 
२. वर्णनात्मक (डिस्क्रिप्टिक) और १. जिन्तनात्मक (रिफ्ले- 
विटव) । कथात्मक निवन्धमें कोरे काल्पनिक इतिवृत्त, पौरा- 
णिक आख्यान, आत्मचरितात्मक दृत्तान्त अथवा ऐति- 
हासिक, प्रतीकात्मक, काल्पनिक आदि अनेक्न प्रकारकी 
कहदानियोंका उपयोग किया जा सकता है। वर्णनात्मक 
निवन्धर्म प्राकृतिक दृश्य अथवा मानव-जीवन सम्बन्धों 
किसी भी घटनाका वर्णन हो सकता हे। चिन्तनप्रधान 


निबन्धोंके विषयोंके लिए मानव-जीवनके अनन्त कार्यों और . 


व्यापारोंकी राशि खुली पड़ी हे, उत्तका संकेत करना भी 


व्यर्थ हे। परन्तु चिन्तन-प्रधान निवन्धोंमें लेखक, अपनी 


प्रवृत्ति, खभाव या परिस्थितिके अनुसार, भावनाकी मुख्य 
आधार बना सकता है या विचारको अथवा सावना और 
विचारका सहज समन्वय करके पाठकके हृदयको द्रवीभूत 
करते हुए उसकी बुद्धिको प्रेरित कर सकता है । 

आधुनिक युगमें जो गद्यका युग कहा जाता हें, निवन्ध- 
का महत्त्व अत्यधिक हो गया है, क्योंकि इसके माध्यमसे 
गययी शेलियोंके निखार ओर विकासकी अनन्त सम्भाव- 
नाएँ हैं । 'निबन्‍्ध हौ गद्यकी कसोटी हे, यह कहना अत्युक्ति 
न होगी, क्योंकि निबन्ध-लेखक एक ऐसे पथका अनुसरण 


करता है, जो किसीका जाना-समझा नहीं हैं। उसे अपनी 


भाषाकी शत्तिसें हीं प्रमाणित करना पड़ता है कि यह अन- 


जाना पथ उसके लिए सर्वथा परिचित और अपना है । 


- अन्तमें इतना कह देना और आवश्यक हे कि इस 
साहित्यिकरूपके नामकी ओटमें ऐसी अनेकानेक रचनाएँ 
चलती हैं, जिनमें साहित्यिक कृतित्व विल्कुल नहीं है, जो 
रचनात्मक प्रदृत्तिसे रहित हैं, भले ही वे विषय-अ्रतिपादन- 
वी इष्टिसे मूल्यवान्‌ हों । ऐसे लेखोंके लिए छेख या यदि 
वे अधिक गुरु-गम्भीर हों तो प्रबन्धकी संज्ञा अधिक उप- 
. धा्ााआ 7 8 कु 

साहित्यरूपकी दृष्टिसे हिन्दौमें निबन्‍्धका जन्म और 


विकास आधुनिक युगवी देन है। राष्ट्रीय जागरणकी स्फूति, 
उत्साह, उमंग, देशप्रेम, जनवाद, व्यक्ति-खातन्त्र्य, अन्तर- 


राष्ट्रीयता, वैज्ञानिक कछोंका प्रयोग, भावश्यकृताओंदी वृद्धि, 





. गब्चका प्रचकतन, अझुद्रणकलाका प्रचार, समचार-पश्रोक 


बन 


प्रकाशन और उनके माध्यमले लेखक और पाठकमे 
आत्मीय-सम्बन्धकी स्थापना, अंग्रेजी सादित्यदा सम्पर्व 
आदि अनेक कारणोंसे साहित्यदो अनेक रुपोके साथ निवन्ध- 
रूपका भी आविर्भाव हुआ। इससे प्रासम्मिक प्रचार और 
विकासमे प्रमुख प्रोत्साहन ओर साहाव्य 'कविवचनसधा), 
“हिन्दी प्रदीप, ब्राह्मण, आनन्दकादम्बिनी , 'हिन्दुस्थान' 
आदि प्रमुख पत्रोंसे मिला । इनके पृष्ठाम मारतेन्दु हरिश्रन्द्र, 
बालऊकुष्ण भट्ट, प्रतापनारायण मिश्र, बदरीनारायण चौधरी, 
बालमुकुन्द गुप्त, जगमोहन सिंह, अम्बिकादत्त त्यास, श्री 
निवास दास, केशवराम भट्ट तथा राधाचरण गोखामी 
जैसे निवन्धदारोकी प्रतिभाएँ प्रकाशमें आयी। संचुक्ता रुपने 
इन सभीके निवन्धोंकी मूल प्रेरणा मनोविनोद और सम- 
कालीन समाजके नेतिक ओर राजनीतिक जीवनके स्तरकों 
उच्च बनानेकी भावना है | अतएव इनके निवन्धोम जीवन, 
चैतना, समाजसुधार, राष्ट्रभम, देशसक्ति, अतीत-गौरवका 
प्रेम, विदेशी शासनदो प्रति मधुर आक्रोश, हास्य, विनोद 
और व्यंग्यपूर्ण शैलीमें सजीव चित्रण प्राप्त होता हँ। 
व्यक्तित्वका सहज समावेश होनेके कारण इस प्रारम्मिक 
उत्थानमें निबन्धोंकी प्रमुख विशेषता आत्मनिष्ठता है | वे 
गस्भीर ओर विवेचनात्मक न होकर हलके, रससिक्त, चुटकी 
और चिकोटीसे भरे पड़े है। प्रायः उनकी शेली आगमन 
या निष्कर्ष निकालकर शिक्षापूर्ण निर्देश ओर उपदेश देनेकी 
है। यद्यपि भाषा मुहावरों, लोकोक्तियों, तत्सम, तद्भव 
और अरबी-फारसी-उर्दूके शब्दोसे भरी है, किन्तु वह शिथिल 
है और व्याकर णकी जुग्योंसे निर्दोष नहीं है । 

इतिहासकी दृष्टिसे बालक्ृष्ण भद्ठ हिन्दी निबन्धके जनक 
हैं। उनवी, प्रतापनारायण मिश्र तथा वालमुकुन्द गुप्त ओर 
अम्बिकादत्त व्यासकी शैली इस युगके निवन्धोका पूर्ण प्रति- 
निधित्व करती है । बालक्ृष्ण भट्टने चारुचरित्र', साहित्य 
जनसमूहके हृदयका विकास है, “चरित्रपालन), प्रतिभा, 
आत्मनिर्भरता' जैसे विचारात्मक; आँसू, मुग्ध साधुरी', 
“पुरुष अद्देरीकी स्त्रियों अहेर हैं, प्रेमके बागका सैलानों', 
हमारे मनकी मधुपवृत्ति' इत्यादि भावात्मक; संसार महा- 
नाव्यशाला', चन्‍्द्रोदय, पोगण्ड या केशोर', शंकराचार्य! 
ओर "नानक! जैसे वर्णनात्मक; आँख, “नाक, कान), बात- 
चीत' जैसे साधारण विषयोपर विविध निवन्ध लिखे है, जिनमें 
उनवी रुचि-अरुचि, खभाव ओर उनके जनजीवनको देखनेके 
दृष्टिकोणका, हास्य एवं व्यंग्यकी उद्धरण और उदाहरणपूर्ण 
चुटीली शैलीमें, समावेश मिलता है। प्रतापनारायण मिश्र- 
ने जहाँ एक ओर माँ, बुढपा, होंडी', धोखा, 'मरेकी 
मारें शाह मदार' जैसे विनोद और सूझपूर्ण निबन्ध लिखे 
हैं, वहाँ दूसरी ओर 'शिवमूर्ति' काल”, स्वार्थ जैसे 
गम्भीर विषयोपर भी लेखनी चलायी हे । बालमुकुन्द गुप्त- 
के शिवशम्भुका चिंट्ठाके आठों चिट्ठें बड़े व्यंग्य, मीठी 
हँसीसे पूर्ण शैलीमें देशभक्तिकी भावनासे ओतग्रोत हैं। 
अम्बिकादत्त व्यासने धिर्य', क्षमा? जैसे मनोवेज्ञानिक और 
श्रामवात्त), 'नगरवास' जैसे वर्णनात्मक निबन्ध लिखे हैं । 

हिन्दौ निबन्धका द्वितीय उत्थान नागरीप्रचारिणी 
पत्रिका' तथा सरस्वती के प्रकाशनसे मारम्म होता है। 
महावौरप्रसाद हिवेदोने सरस्वती में अनेक प्रकारके उप- 





योगी, ज्ञान-विधयक, ऐलिहासिक, गुरातत्व-सर्माक्षा सम्बन्धी 
निवन्‍्ध और लेख लिखे । उन्होंने गधदाी अनेक शेलियोका 
प्रवर्तन तथा भाषाका संस्कार किया। अंग्रेजीके बवेकन' के 
नियन्धोंका अदुबाठ भी पैरकन विचार-रक्बावहीके नामसे 
प्रस्तुत किया, जिसमे हिन्दीके अन्य अनेक लेखकीकी निवन्ध 
लिखनेयी प्रेरणा मिली और इस क्षेत्रम माववप्रमाद मिश्र, 
गोविच्दनारायम मिश्र, अचछघर शर्मा घुलेरी, गोपाल्राम 
गहमरी, अध्यायक पृ८ सिह, ब.दभकर विद्यार्थी, सिया- 
रामशरण शुष्क, गंगाप्रसाढ अश्मिहोंत्री, जगन्नाथप्रसांद 
खइनुर्वेदी, यशोदानन्द्रन अखोरी, चतुर्भुज ओदीच्य, केशव- 
प्रसाद सिंह, पार्यतीरस्न, वेकदंशनारायण निवारी जैसे 
अनेक निबन्धकार हम्मुख आये। इस युगयो निबन्ध 
प्रमुखतया साप्ताहिक, पाश्िक, मासिक समाचारपत्रेके लेखों, 
प्रचागपपत्रो (पेम्फलेट), पुस्तकोब भूमिकाओं ओर पुस्तको- 
के रूपमे प्रस्तुत हुए । वासतवर्म यह युग बढ़ती हुई राष्ट्रीय 
जागति, विश्वप्रम, सामाजिद एकता, भारत »गेर पश्चिमके 
सम्पर्क, अतीत-गोरव, सांस्कृतिक एनरुव्थान तथा भाषाके 
परिष्कारदा युग हे । अतः दीसबी झतीके इस चतुथ शा 
'निवन्धोंमे विपयोकी विविधता, विचारोदा गम्नीरता, भाषा- 
की सशक्त स्वच्छता अधिक मिल्ती हें । जीवनकों सांगो- 
पाग और गहराईसे देखनेके कारण विनोद ओर हास्यकी 
मात्रा कम होती गयी हैं और व्यंग्य भावनाके स्पर्शने 
तरल हो गया हैँ। रुपकी इष्टिसे इस कालमे लिवन्धने 
गद्यगगीत और चरितात्मक कहानीके रूपोकी भी अपनेमे 
समेट्कर निकसित किया है। रायक्षष्ण दासकी साधना, 
वियोगीहरिकी 'तरंगिणी', लक्ष्मण गोविन्द आठलेकी वर्षा 
विजय तथा गणशइंकर विद्याथीका प्रताप चरित' आदि 
इसके उदाहरण है । 

महावीरप्रसाद द्िवेदीके कार्यकी रामदन्द्र शुकह्कृ, श्याम- 
सुन्दरदास, गुलाव राय आदिकी निदन्धनप्रतिभाओोने और 
अधिक बढाया। शुझुजी गम्भीर विचारक और विनोदी 
स्वभावके व्यक्ति थे । अतः उन्होंने प्रायः विद्यारपृर्ण विपयो- 
को दी निबन्‍न्धका विषय बनाया है| उनके निबन्धोमे सृत्र 
या निगमन-दैलीका प्रयोग हुआ हैं । वे प्रारस्भम ही किसी 
सिद्धान्तकी उपस्थित कर देते है ऑर अन्ततक उसकी विवे- 
चनामे छीन रहते है । श्यामसुन्दर दाक्त तथा गुलाव राय 
आगमन-शैलीके निवन्धकार हैं। तथ्योदी व्याख्याके साथ 
सारांश निकालते चलते हे और अन्तमें उद्दिष्ट सद्यका उद्धा- 
टन करते हैं । इन निवन्धकारोने प्रायः तत्सम, देशी, तद्भव 
शब्दोंसे पूर्ण भाषा लिखी है, किन्तु भावप्रकाशनकी सुग- 
मताके लिए विदेशा--अंग्रेजी, अरबी, फारसीके शब्दोंको 
भी सहजमभावते अपना लिया है । 

बीसवीं शर्तीकरे इस उत्थानमे विभिन्न विषयोंपर निबन्ध 
लिखे गये है, जैसे १. सांस्कृतिक--माधवग्रसाद मिश्रके 
होली, श्रीपंचमी, रामलीला, व्यासपूजा, अयोध्या, 
द्वारका, मथुरा आदि ओर चन्द्रवर शर्मा गुकेरीका 
संगीत! । २. मनोवेज्ञानिक--रामचन्द्र शुक्लके क्रोध, 
क्षमा, ग्लानि, करुणा आदि। ३ समीक्षात्मक-- 
महावीरप्रसाद दिवेदीके कवि ओर कविता, साहित्यकी 
महत्ता! आदि; रामचन्ध झुकलके लावारणकरण और 
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व्यक्तिननिब्यवाद', कविता क्या है आदि, शुरूव रावके | 
स्यरस आदे, जगन्नाथप्रसाद चतु- 


निबंध 





सर्दात्तम काव्य 
बेंदीके अनुप्रास अन्देषण, हमारी क्षिक्षा किस सापामें हो 
आदि, सुमित्राननददन पन्तके पह़्व का प्रतेश' 


सिंहका पवित्रता, चन्द्धर शर्मा गलेरीका कछुआधर्म 


आदि । ५ सावप्रधान--चत॒भुंंज औदीच्यका कवित्व, | 


चन्द्रधर शर्मा गुलेरीका मारेसि मोहिं कुठाँव, पूर्ण सिहके 
सच्ची वीरता, मजदूरी औरप्रेम', मातादीन शुहुका आशा, 
चंतुरसेन शालीका 
साधन के गद्यगीत, लक्ष्मण 


गणपति दार्माओ सृत्युपर' । 5. वर्णनप्रधान--मिश्रबन्धुक 
“रूस-जापानका युद्ध, जी० पी० श्रीवास्तवका चुम्बन में 


मेलेका वर्णन, महावीरप्रसाद द्विदीके एक योगीकी 
साप्ताहिक समाधि! और अदूमुत. इन्द्रजाल', जयमोहन 
यामास्वप्न|, कृष्णबलदेव शर्मा्ना बुन्देलखण्ड | 


सिंहका “ 
पर्यटन! ७. आत्मचरितात्मक--यशोदानन्दरन अखौरीका 
6इत्यादिक्री । आत्मकद्ाानी, महेन्द्रलाल गगंका, 
आत्मकहानी', पावंतीनन्दनका तुम हमारे कोन हो । 
८. सखम्नकथात्मक--क्रेशवप्रसाद सिंहका 


पाण्डेयका 'कविता-दरबार' ! 


बीसवीं शतीके द्वितीय चतुथाशमें निबन्धने अनेक | 


साहित्यरूपोंकी अपनेमें आत्मसाव करके विकास किया है | 


अतः इस कालके निबन्धोंमें जीवनकों वास्तविकता, | 
कहानीओी संवेदना ओर जिज्ञासा, नाटककी नाटकीयता, | 


उपन्यासकों चार कृत्पना, गद्यकाव्यकी भवातिशयता, 


महाकाब्यको गरिमा, विचारोको उत्ट्ृष्टता--सभी कुछ एक | 
कालके निवन्ध प्रायः 


साथ प्राप्त होती है । इस 
समाचारपत्रोंके लेख, गद्यगीत (रायक्ृष्ण दास--छायापथ), 


पत्र (रमनाथ सुमना--भाईके पत्र), भाषण (राहुल-- 


साहित्य. निबन्धावलि,. रामचन्र शुकहुृु-कआाब्यमें 
अभिव्यंजनावाद), संस्मण (महादेवी-स्शृतिको रेखाएँ), 


प्रचारप्रपत्नों (पेम्फलेट), पुस्तकोंकी भूमिकाओं (रघुवीर | 


सिंहकी शेष स्मृतियाँकी भूमिका) और पुस्तको- 


(सदगुरुशरण अवखी--अ्रमित पथिक)के रूपमें प्राप्त होते | 
हैं । इनकी रचना मनस्तुष्टि, सामाजिक सुधार, व्यक्तिके 
आरित्रिक उत्थान, प्राचीन साहित्य ओर इतिहासकी खोज, | 


अध्ययन और पाण्डित्य-प्रदर्शन, मनके रहस्योद्घाटन, 


हास्य, व्यग, विनोद तथा शिक्षा एवं उपदेश देनेकी 


ब्रेरणाओंसे हुईं है । इस कालके निवन्ध अधिकाधिक गम्भीर, 






आदि, | 
$ 03, हक ञ ० दि वि चारग्र धान  । 
निराला के परिमल की प्रस्तावना आदठि। ४- वि 
माषव सप्रेका जीवन संग्राममें विजय पानेक्े उपाय , मिश्र- | 
बन्धुका आत्मशिक्षा,रामचन्द्र शुकका आदर्श जीवन, पूर्ण | 


कहाँ जाते हो, रायक्ृष्ण दासकी 
गोविन्द आठलेका वर्षो- | 
विलास', वियोगीहरिका तरगिणी के गद्यगीत, प्मसिहका | 


पेटकी | 


आपत्तियोंका 
पृहाइ---णक स्वप्न, कमछाग्रसाद 'क्या था, लल्लीग्रसाद | 


_अश्लेय' का चिन्ता 
_चिन्तनकण' । ५. कथात्मक--प्रदुमलाल पुन्नालछाल बख्शीके 
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माखनलाल चतुर्वेदी, धीरेन्द्र वर्मा, हजारीप्रसाद द्विवेदी, 
पीताम्बरदत्त बड़थ्वाल, श्यामसुन्द्र दास, रामचन्द्र शुरु, 
नेन्द्र, नगेन्द्र, सत्येन्द्र, शुल्व राय, इलाचन्द्र जोशी, 
रुवोर सिंह, रायकृष्ण दास, पदुमछाल पुन्नाछाल बख्शी, 
सियारामशरण गुप्त, राहुल, मोहनलारू महतो, रामकुमार 
वर्मा, हरिऔध', रामनाथ सुमन, सम्पूर्णानद, भगवान्‌ 
दास, उमेशचन्द्र मिश्र, वियोगीहारि, प्रभाकर माचवबे, 
सदूगुरुशरण अवस्थी, पद्म सिंह, पूर्ण सिंह, हरिभाऊ 
उपाध्याय, किशोरीलालू मशरुवाला, काला कालेलकर, 
रामदास गोड़ आदि। इनमें हजारीप्रसाद दिवेदी और 
महादेवी वर्माक्े निबन्धोंमें व्यक्तित्व ओर आत्मीयताकी 
झलक अधिक हे । महादेवी निगमन एवं दिवेदी आगमन 
चित्र शलीके निबन्धकार हैं । उनके अशोकके फूल”, वसन्त 
! गया, खंखछावी कड़ियाँ" इसके अच्छे उदाहरण हैं । 
इसके अतिरिक्त खतन्‍्त्रताप्राप्तिके पश्चात्‌ निबन्ध 
पुनः व्यक्तिप्रधानताकी ओर बढ़ा है और वह विचारोंके 
प्रकट करनेका प्रमुख एवं सश्चक्त माध्यम बनता जा रहा 
है। उसका आकार भी लघुतर होता जा रहा है। भाषा 


बोरूचालकी-सी हो रही है । उसमें तत्समताके स्थानपर 


तद्भधव और देशी शब्दोंका प्रचुर प्रयोग हो रहा है । अब 
कोई मी विषय निबन्धका विषय बन जाता है । विषय तो 
जैसे विचारोंकी प्रकट करनेका बहाना-सा बन रहा है | 
यद्यपि आज हिन्दीमें निवन्‍्ध विकासके उच्च शिखरपर हैं, 
फिर भी निवन्धकी आत्मा पहचानकर लिखनेवाले अभी 
अधिक निवन्धकार नहीं हैं ।.. 

इस तृतीय उत्थानके निबन्धोंकी अनेक कोटियाँ हैं, जैसे 
१. विचार प्रधान-- प्रसाद का काव्य ओर कला तथा अन्य 
निबन्ध', श्यामसुन्दर दासके साहित्यिक निबन्ध, रामचन्द्र 
झुकृके चिन्तामणि' के निवन्ध, धीरेन्द्र वर्माके (विचारधारा 
के निबन्ध, पीताम्बरदत्त बढ़थ्वालका योगप्रवाह', हजारी 
प्रसाद दविवेदीके विचार और वितर्क', 'अशोकके फूल” और 
“गतिशील चिन्तन, सद्‌गुरुशरण अवस्थीका श्रमिक पथिक, 
नगेनद्धके विचार और अनुभूति! तथा विचार और 
विवेचन, सम्पूर्णानन्दका शिक्षाकी समस्या, जगन्नाथप्रसाद 
शर्मा 'मिलिन्दका चिन्तनकण', इलाचन्द्र जोशीका 
“विवेदना,, अज्ञेयका “विन्ता, रघुवीर सिंहका शेष 
स्मृतियाँ को भूमिका, महादेवी वर्माक्ा विवेचनात्मक गद्य; 
जेनेन्द्रका राही! और 'समाज', उमेशचन्द्र  मिश्रका 
सफलता”, जयविजयनारायण सिंहका “चरित्रविकास' और 
भगवान्‌ दासका 'समवन्य | २. भावप्रधान गद्गीतात्मक 
निबन्ध--विश्वम्भर मानवका सोनेसे पहले”, सत्यनारायण 


झर्माका जीवनयात्रा', रायकृष्ण दासकां छायाप4', दिनेद- 
_नन्दिनी चोरब्याका शबनस', तारा पाण्डेयका 'रेखाएँ/ 
| माखनछाल चतुर्वेदीका साहित्य देवता', सियाराम शरणका 
साहित्यिक, प्रौद विवेचनापूर्ण, शाख्रीय और तकेसंकुल हो | 
गये हें। इनमें भारतेन्दुयुगीन निबन्धोंकीसी न तो | 
_ वैयक्तिकत यकी खिलानेवाली भावनाकी | 
तरकता है । सम्सवतः इसका कारण जीवनकी अधिक 

पूर्वक देखनेकी प्रवृत्ति है। इस उत्थानके प्रमुख |. 


हाँ, नहीं । ३. प्रतीकात्मक--रायकृष्ण दासके 'संलाप', 
सागर और मेघ', सोना और लोहा! । ४. मनोवैज्ञानिक-- 
जगन्नाथप्रसाद॒ शर्मा 'मिलिन्द का 


वा, एक पुरानी कथा”, “बन्दरदी शिक्षा", सियाराम- 


शरणका 'झूठ-सर्चा, बजलाल वियाणीका कल्पनाकानन । 
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६. संस्मरणात्मक--प्रदुमलाल पुन्ना लाल बख्शीके रामलाल | 
सयारामशरणका 'हिमालयदवी 
- हास्य-व्यंग्या- | 


णिडित', कुजबिहारी', 
झलक महा[दिवीका स्मृतिक्री रेखाएँ । ७ 
त्मक-सियारामशरणका घोड़ाशाही', आनन्दकुमारका 
बातचीत, वियोगीहरिके परगली', 


: धीरेन्द्र वर्माका यूरोपके पत्र । 


» माहवारी वेतनपर आधारित है | 


मजदूर आते हैं । 
निम्बाक सत-दे० द्वेताद्वैतवाद । 
नियत श्राव्य- संवादके विचारसे रूपककी कथावस्तु- 


का यह एक भेद है। यदि किसी पात्रकी उक्तिको रंगमंचपर | 


: उपस्थित कुछ ही पात्र सुनें तो उसे नियतश्राव्य कहते हैं 
“ नियंतश्राव्यका अर्थ है नियत पात्रोंके ही स॒नंने छायक । 

.. स्वगतकी माँति नियतश्नाव्य भी कृत्रिम और 
 अमनेवैज्ञानिक हे। रंगमंचपर उपस्थित किसी पांत्रकी 
: उक्तिकी कुछ नियत पात्रोंका सुनना और शेषका न सुनना 
“ झंबंधा अंस्वाभाविक है 


नियतंश्राव्यके दो भेद हें--जनान्तिक और अप- | 


. वारित ०) । ० सिं० 
नियरताध्ति-रूपककी पाँच अवस्थांओमें चोथी अवस्था । 
“४ अपायाभावतः प्राप्तिनियताप्तिः सुनिश्चिता (दू० रू० 

१:२१) । वेब्न-बाधाओंके: इट जानेपर फल्प्राप्तिके 
निश्चयकी स्थितिको नियताप्ति कहते हैं । प्राप्त्याशामें 

 न्ायक॑ फल्प्राप्तिके सम्बन्धमें आशंकाओंसे ग्रस्त रहता है, 


पर नियताप्तिर्मं उसे फ्लप्राप्तिका पूर्ण निश्रय हो जाता | 


है। ध्रवस्वामिनी' नाटकमें निरीह शर्कोंके वधपर सामन्त- 


'कुमारका यह कथन “में सच कहता हूँ कि रामगुप्त जैसे | 


_राजपदकी कछुषित करनेवालेके लिए मेरे हृदयमें तनिक 
श्रद्धा नहीं” फलप्रोप्तिका ऐकान्तिक निश्चय करा देता हे । 


यहींपर नियताप्ति अवस्था समझनी चाहिये । जब० सिं० 


नियस-दे० 'हठयोग! । 

नियमपरिवृत्त-दे० अर्थदोष', अठारंहवाँ | 
निरंगरूपक-दे० रूपक, छंठा प्रकार | 
निरंजन-निरंजनका अर्थ है अंजने-रहित, अर्थात्‌ 
निलिप्त, मायाविनिमुक्त । कई धर्मताधनाओंमें यंह शब्द 
समान रूपसे आदर पा रहा है। हृठयोग-प्रदीपिका में 


नादानुसन्धानके बाद साथधकके वित्त और मारुतका 
निरंजनमें विलीन होना बंताया गया है। गोरक्ष-सिद्धान्त- - 
संग्रह में भी निरजनका साक्षात्कार ही परमयद मोना गया . 


है। कतिपय विद्वानोंका मत है कि उड़ीसाका उत्तरी भाग, 
रीवाँका प्रदेश, छोटा नागपुर और 








देवता घर्म 
है 


मेरी हिमाकत, प्रभाकर ' 
माचबेका मुँह! । ८. बर्णनप्रधान-- यात्रा) महादेवी वर्माका 
बदरीनाथकी यात्रा), राहुलके यात्रा-सम्बन्धी निवन्ध, 
वि ०२० 
निम्न-मध्यवर्ग -इस वर्गके अन्तर्गत दफ्तरके साधारण 
कर्क, बाबू आदि आते हैं, जिनकी जीविका साधारण | 


| बबीरपन्थी 


पश्चिमी बगालमें | 
आदिवासियौंका एक सम्प्रदाय प्रचलित था, जिसका आराध्य 





में या. निरंजन था और वहाँसे उसकी शाखाएं 


निम्न-सध्यवर्ग - निरं जनी संप्रदाय: 


राजस्थानतक गयीं । उस सम्प्रदायके कुछ अवशिष्ट उपलब्ध 
अन्य शूल्य पुराण, 'धर्माष्टक आदिमें इस निरंजनकी 
व्याख्या मिलती होँ। उसमें भी इसका स्वरूप शृन्य, 
निराकार, निपेघात्मक हे । अलध्ष्य होनेके नाते कालान्तरमें 
अलखनिरंजन भी प्रचलित हो गया। 

सिद्धोंने भी निरंजन शब्दका व्यवहार शुन्यरूपके 
अर्थमें किया हे । तिलोपाने कहा हे कि साथकव) यह विचार 
करना चाहिये कि 'हँउ जग, हँउ बुद्ध, हेउ निरंजन । 
काण्हपाने इनन्‍्य तत्वकी निरंजन कहा है, क्योंकि वह 


 अंजनविरहित है (दोहाकोत : प्र० चं० बागची) 
“यरा० क्वृ० त्रि० | 
निम्नवर्ग -यह समाजका वह भाग है, जो अपनी जीविका- | 
का उपार्जन श्रमसे करता है ओर अधिकतर इस वर्गका ही 
शोषण किया जाता हैँ । इस वर्गके अन्तर्गत किसान, | 
- >रा० क्ृ० ज्रि० । 


नाथोंके साहित्यमें भी निरंजनका सर्वोच्च खान माना 
गया है। पीताम्बरदत्त बड़थ्वाल कुछ निरंजनियोंवी वानीके 
आधारपर निर्शुण साहित्यकी एक निरंजनी धाराओं 
मान्यता दिलानेके पक्षमें थे द्वि० योगप्रवाह : पी० द० 
बड़थ्वाल) । कवीरने निरंगनकोी सम्मानपूर्वक स्मरण 
किया है, पर उन्होंने आडिपुरुषकों वृक्ष और निरंजनको 
उसवी डाछ माना हे (बीजक : कबीर), किन्तु बादमें ऐसा 
प्रतीत होता है कि धर्मसम्प्रदायकी प्रतिदन्द्रिताके कारण 
निरंजनका अनादर कबीरपन्थमें हुआ और परवतीं 
साहित्यमें निरंज़नकी कबवीरका प्रतिद्वन्द्दी 
चित्रित किया गया, जो साधकों जेर जिज्ञासुओंकी संदा 
भटकांता रहता है। अछखनिरंजनकों मायावी मान 
- लिया गया, जो सृष्टि उत्पन्न कर समस्त संसारकी मट्काता 
रहता हे । किन्तु कवीरका निजी सत ऐसा नहीं था (दे०-- 
कवीर : हजारीप्रसाद हिवेदी) | -“ध० वी० भा० 
निरंजनी संप्रदाय-निरंजनी  सम्प्रदायका नामकरण उसके 
संस्थापक स्वामी निरंजन भगवान्‌के नामपर हुआ | 
निरंजन भगवान्‌के जन्म और परिचयके विषयर्म कुछ भी 
नहीं ज्ञात है । हिन्दीके विद्वानोंमें पीताम्बरदत्त बड़थ्वाल 
तथा परशुराम चतुर्वेदीका मत है कि निरंजनी सम्प्रदाय 
नाथनसम्प्रदाय और निर्गुणसम्प्रदायकी एक लड़ी है । 
इस सम्प्रदायका सर्वप्रथम प्रचार उड़ीसामें हुआ ओर 
प्रसाक्षेत्र पृते दिशा बनी । राघोदासने अपने भक्तमाछ में 
लिखा है कि जैसे मध्वाचार्य, विष्णु खासी, रामानुजाचार्य 
तथा निम्बाक महन्त चकक्‍्कवेके रूपमें चार समुगोपासक 
असिद्ध हुए, उसी प्रकार कबीर, नानक, दादू ओर जगन 
निर्युण-साधनाके क्षेत्रमें ख्यातिके अधिकारी बने और इन 
'चारोंका सम्बन्ध निरंजनसे है । 

निरंजनी सम्प्रदायके बारह प्रमुख प्रचारक छुए। 


| इनके नाम हैं:--१- रूपस्यों जगन्नाथद[स, २. स्थामदास 


३. कान्हडदास, ४- ध्यानदास, 5. पेमदास, 5. नाथ, 
७. जगजीवन, <. तुरसीदास, ५. आनन्ददास, १०. पृरण- 
दास, ११. मोहनदास, १२. हरिदास। राधोदासके अनुसार 


 जगन्नाथदास थरोंलीके निवासी थे, स्थामदास दत्तवासके, 


कान्हडदास चाड़सके रहनेवाले थे, आनब्ददासका निवास- 
खान लिवाली था | मोहनदासका स्थान देवपुर, तुरसीदास 


. का खान शेरपुर, पूरणदासंका भम्मोर, पेमदासका सिवहाड, 


नाथका थोडा, ध्यानदासका झारि तथा हरिदासकां डीडवागे 


“में था। निरंजनी सम्प्रदायके इन सभी साथकोंमें हरिदास 


का खान श्रेष्ठ हे। हरिदांसजी वड़े अनुभवी थे। इनका 


हि :न-ममय संपत्‌ १७०० है। दादूने भी हरिदासकी बडी 
प्रगंभा की थी। गोरखनाथ और कवीरदासपर इनकी दटी 
श्रद्धा थी। भर्तृहरि और गोपीचन्दक्के प्रति ली हरिदास 
बडे श्रद्धालु थे । 
निरजनी सम्प्रदायकी साधनामें उलटी रीतिको प्रधानता 
दी गयी है । साधककों अपनी बबद्विसुखी बृत्तियोकी अन्त्ुखी 
करके मनकों निरजन बह्ममे नियोजित करना चाहिये। 
उल्यीे डुबकी लगाकर अलखवी पहिचान कर लेनी चाहिये, 
तभी गुण, इन्द्रिय, मन तथा वाणी सूवश होती है । इडा 
ओर पिंगला नाडियोक्ो मध्यवर्तिनी सुपुम्नाकों जाग्मत्‌ 
करके अनहदनाद श्रवण करता हुआ बंकनालिके माध्यमसे 
शुन्यमण्डलम प्रवेश करके अमृतपान करनेवाला सच्चा योगी 
हैं। नाम वह धागा है, जो निरंजनके साथ सम्पर्क या 
सम्बन्ध स्थापित करता हैं। परमतक्ल या निरजन न 
उत्पन्न होता है, न नष्ट । वह एकमभाव और निलिंप्त दोकर 
अखिल चराचरमें व्याप्त हें । निरंजन अगम, अगोचर है | 
वह निराकार है। वह नित्य और अचल है। घट-घटमें 
उसकी मायाका प्रसार हे। वह अप्रत्यक्ष रूपसे समस्त 
सष्टिका संच्रा्न करता है । निरंजन अवनारके बन्धनमे 
नहीं बँघता हे! इस सम्बन्धभे हरिदासकी निम्नलिखित 
पंक्तियाँ पठनीय हैं--“दस औतार कहो क्यूँ माया, हरि 
ओऔतार अनंत करि आया । जल धल जीव जिता अवतारा। 
जल्समि ज्यूं' देखो ततसारा ॥” (श्री हरिपुरुषकी वाणी, 
पृ० २३५०) । 
निरंजनी सम्प्रदाय वेदान्तसे प्रभावित नाथ-सम्प्रदायका 
विकसित रूप है। इसका दृष्टिकोण उदारतासे पूर्ण है । 
इसमें सहनझऔऔलता और अविरोधकी प्रचुरता मिलती है । 
हरिदास निरंजनी सम्प्रदायके सर्वश्रेष्ठ कवि है । इनकी 
कविताओंका संग्रह श्री हरिपुरुषजीकी वाणी” हशीर्षकसे 
प्रकाशित हो चुकी है । निपट निरंजन महान्‌ सिद्ध थे और 
इनके नामपर दो ग्रन्थ शान्त सरसी' तथा 'निरजन 
संग्रह” प्रमिद्ध हैं । भगवान्‌ दास निरंजनीने अनेक गन्थाकी 
रचना की, जिनमेंसे अमृतधारा' (रचनाकाल कार्तिक कृष्ण 
३, सं० १७२८), प्रेमपदा्थ, गीता माहात्म्य' (रचनाकाल 
सं० १७४०) उल्लेखनीय है। इन्होंने 'भर्तृंहरिशतक' का 
हिन्दी अनुवाद भी किया था। तुरसीदास निरंजनी सम्प्र- 
दायके बडे समर्थ कवि थे । इनकी ४२०२ साखियों, ४६१ 
पदों और ४ छोटी-छोटी रचनाओंका संग्रह पीताम्बर- 
दत्त बड़थ्वाल द्वारा किया गया था। सेवादासकी २७५६१ 
साखियों, ४०२ पदों, ३९५९ कुण्डल्ियों और १० ग्रन्थोंका 
उल्लेख बड़थ्वालने किया है । निरंजनी सम्प्रदायर्मे कई 
अच्छे ओर समर्य कवि हुए हैं। इनकी रचनाएँ अच्छी 
कृवित्व-शक्तिकी परिचायक हैं । 
[सद्दायक ग्रन्थ--उत्तरी भारतकी सन्त-परम्परा ४ परशु- 
राम चतुर्वेदी || -+न्रि० ना० दी० 
निरति-लिप्त होनेका भाव | लीन दोनेका भाव | निरति- 
के साथ दी सुरति शब्दका प्रयोग सन्त-साहित्यमें बहुधा 
होतः है । “सुरति समानी निरतिमें निरति रही निरघार । 
झुरति निरति परचा भया तब खुले स्यम्भु दुआर” (कबीर 
गन्धावली, १४) | द्वे० सुरति”) | 


शु5छ 


निरथंक-दे ० शब्द-दोष, सातवाँ 'पद-दोष' । 
निराशाबाइ-आदश न्मुख साहित्य जब अपने स्थापित 


मूल्योंसि च्युत हो जाता है ओर यथार्थकी वास्तविक स्वितिसे 
उसका साक्षात्कार होता हे तो उसे उन विश्थापित स्थितियों 
में जो निराशा होती है, उसका प्रभाव साहित्यपर भी 
पडता है। बहुधा यह निराशा केवल गोण रूपमें ही 
पायी जाती है, किन्तु यह भी देखा गया हे कि यही 
गोण रूप वास्तविक भाव-भूमिकों ग्रहण न करनेके बाद 
आत्मोन्मुख कृण्ठा और विवशतामें, पुनः घोर निराशा 
ओर उपहासमें भी परिवर्तित हो जाता हे ओर जब यह 
आत्मोन्मुख कुण्ठा केवल रिक्ततासे टकराती है अथवा जब 
आदर्शवादकी कल्पना-भूमिसे गिरती हे और अपने लिए 
किसी नयी भाव-भूमिका निर्माण नहीं कर पाती तो उसकी 
समस्त चेतनामें एक व्यापक असन्‍्तोष, एक प्रकारकी 
मानसिक विदक्षिप्तता प्ररशे कर जाती है। छायावादकालूमें 
ही हिन्दी साहित्यमें एक प्रकारकी निराशावादी भावधारा 
विकसित हो रही थी, जो धीरे-पीरे सम्पूर्ण छायावादी 
काव्यपर छा गयी और जिससे मुक्त होकर प्रायः कुछ ही 
कवि होंगे, जिन्होंने छायावादकी विचलित उत्सुकता, 
वैमवप्रियताके समक्ष अपने अस्तित्वकी सार्थकताका आग्रह 
किया हो | ऐसा होना खाभाविक था, क्योंकि जिस उदात्त 
एवं अज्ञात रहस्यवोधसे द्रवित होकर छायावादी कविता 
विकसित हुई थी, उसमे ऐसे तत्त्व निहित थे; जो आत्मपीड़ा 
ओर आत्मोन्मुखनःके ऐसे स्थल थे, जहॉसे समस्त चेतना- 
को केवल एक हल्के स्पर्शसे निराशाकी ओर ले जाया जा 
सकता था । 

मनोविज्ञानके अनुसार निराशावाद एक मानसिक रोग 
है, जिसे मेलंकोलिया (77080000]74) भी कहते हैं । इस 
रोगके दो मुख्य कारण हैं। पहला कारण तो आत्मोन्मुख 
विकृति हे और दूसरा कारण आत्मविश्वासके अभावमें 
आस्थाहीनताका विकास है। मैलंकोलियाका लक्षण व्ते- 
मानक्की अपेक्षा भविष्यकी आशंकासे अधिक सम्बद्ध है । 
निराशाकी एष्ठभूमिमें वर्तमानसे असन्तोषके साथ-साथ 
भविष्यकी अनास्था उसी प्रकार सम्बद्ध हे, जेसे आदर्शो- 
न्मुख साहित्यके साथ केवल अनावश्यक खर्णसखप्नका 
दिवालोक और उसकी प्रतिक्रियामें नेतिक विरोधामास उच्त 
प्रवृत्तिकी प्रकृतिमें पिरोया हुआ रहता है । 

हिन्दी साहित्यमें यह निराशावाद तीन कारणोंसे विक- 
सित इुआ। प्रथम तो यह कि आदशोन्मुख भावधारा 
जब विकसित भावबोधकों ग्रहण करनेमें असमर्थ सिद्ध हुई 
और उसके बाद छायावाद (दे०)की स्वच्छन्द प्रवृत्तिको 
मजबूर होकर यथार्थकी ओर उन्मुख होना पडा तो उसके 
संस्कारोंकी रिक्तताकी अन्तिम रूपमें समस्त वेदनाओंके 
साथ यथार्थकी भी स्वीकार करना पड़ा। इन दो विरोधी 
तत्वोंसे जिस भावनाका सहज ही प्रस्फुट न होना अनि- 
वार्य था, वह था निराशावाद । 

निराशावादी प्रवृत्तियोंके अवतरित होनेका दूसरा कारण 
था देश-कालके प्रति उपेक्षा । सारी छायावादी काव्यघारामें 
गत्यवरोध मात्र इस कारण उत्पन्न हुआ कि उसने देशकाल 
की सौमाके परे अपनी समस्त सौन्दर्यानुभूति और बौद्धिक 


हे, 


चेतनाकों निष्किय और निष्प्रयोगन रूपमें प्रस्तुत करनेकी 
चेष्टामें अपनी सारी जागरूकता छरूगा देनी चाही । छाया- 
बादकी बौद्धिक चेतनाकों उस दायितक्रे प्रति कोई बोध 
ही नहीं हो सका, जो वतंमानक्रे प्रति क्रियाशीकू बनकर 
भविष्यमे आस्था अदान करा सकती । श्सीलिए उसकी समस्त 
रइस्थयमयता और उसका चमत्कार-वैमव केवक एक सीमा- 
तक विकसित हो पाया, उसके बाद उसकी समस्त सम्माव्य 
शक्तियोंकी अन्तर्मुंखी होकर स्वयं अपनेसे ही जूझकर 
टूटना पड़ा ! 
एक तीसरा कारण जिससे इस निराशावादकों शीघ्रता- 
पूर्वक हिन्दी काब्यके क्षेत्रमें विकाततित दोनेका अवसर 
मिला, स्वयं वह परिवेश था, जिसमें एक ओर यथार्थ 
अपने कट्ठ सत्योंके साथ उभरकर सामने आ रहा था और 
दूसरी ओर वह बौद्धिक अकर्मण्यता थी, जो उसके तत्त्वोंको 
. खींकार करनेमे असमर्थ थी। आदरशन्मुख साहित्यधाराके 
टूटनेका यही कारण था | छायावादियोने जिस आदर्शवादी 
विचारधाराका विरोध किया था, उसी भावधाराके अयथार्थ 
रूपको उन्होंने स्वयं अपना लिया । 
छायावादी कवियंमेंसे 'प्रसादां और महादेवीमे यह 
निराशावाद विशेष रूपसे मिलता हे। असादका आँसू 
उस मैलकीलियाका ज्वलन्त प्रमाण है, जिसमें निराशाकी 
इतनी तीज़ व्यंजना हे कि स्वयं वह निराशावादी मानसिक 
स्थिति एक आनन्दविशेषका उद्रेक करने रूगती है । 
निराशावाद इन्हीं मनःखितियोंकी अभिव्यक्ति देता 
है । छायावादकी भव्य विशाल कल्पनाने जिस चमत्कार 
ओर चकाचोंधको प्रस्तुत करना चाहा था, वह मानवीय 
सन्दर्भस। और उसके यथार्थले वंचित होनेके नाते केवल 
गहन वेदना और मिथ्या पीड़ा-विलासका एक प्रतिरूप वन- 
कर रह गया । 'कामायनी में निरूपित प्रसाद के आनन्द- 
वाद तककी एक सीमातक केवल सक्रिय निराशावाद ही कहा 
जा सकता है । अन्तर केवल इतना है कि प्रसाद'के गीनोंमें 
विशेषकर आँसु'मे जो वेदना मिलती है, उसमें काव्यका 
प्रौद़् रूप मिलता है और उनके बाद जो निराश्ावाद 
विकसित हुआ, उसमे नकाव्य है, न प्रौढ़ता है और न 
अक्तमोगीकी अनुभूति । 
उत्तर-छायावादकालमें यह निराशावाद पतनोन्मुख 
कवियों और गीतिकारोंमें तो इस वेगके साथ अवतरित 
हुआ कि समस्त काव्य-बोध और उसके साथ उस काल- 
विशेषके कवियोंकी अनुभूति केवल णक सुद्रानुभूति बनकर 
रह गयीं। निराशावादने मनःस्थितिसे अधिक विशिष्ट 
शिल्पका रूप ग्रहण कर लिया और उससे सारी माव- 
भेंगिमा ही इस अतिरेकसे डूबी हुई रीतिमें बँध गयी कि 
विशुद्ध अनुभूतियोंका हास और पतन-सा अनुभव होने 
लगा | 
किन्तु ऐसा नहीं है कि यथार्थवादी इस ग्बृत्तिसे मुक्त 
रहे हों। गजानन माधव मुक्तिबोध और तार सप्तक'के 
अन्य कवियोंकी मनोवैज्ञानिक स्थिति यह स्पष्टनः सिद्ध 
करती है कि नये यथार्थने छायावादके, निराशावादसे, 
कंविकी मनःस्थितिको मुक्त तो कर दिया था, किन्तु जिस 
शेकाकुल स्थितिमें परम्प्राजोंकी तोड़कर नयी काव्यचेतना 





निहक्त- [निर+वच्‌+क्त--निश्चयेन 


निरुक्त- निरुक्ति 


विकमित हो रही थी, उसमें कम निराशा नहीं थी। 
प्रगतिवादने जिस रेचन भाव (८३४०४ ४)की अपना 
डिया था, उसमें भी यही निराशा कार्य कर रही थी और 
उसने भी उसे सन्दिग्धता और घुट्नकें विषम सरावोर कर 
दिया था। भाव-मूमि तो वदरू गयी थी, किन्तु भाव-बोधमें 
निराशा थी | 

निराशावादकी परिणति पतनोन्सुख प्रवृत्तिम होती है, 
क्योंकि वस्तु-इश्टिके अभ्ावर्म व्यापक निष्ठा नहीं पनप 
पाती | व्यापक निष्ठा जब पूृण॑तः संकुवित हो जाती है 
तब कलाकारकी दृष्टि भी कुंठित एवं संकीर्ण हो जाती हे । 
निराश्ञावाद, इस प्रकार दो रुपोंमे व्यक्त होता है, एक तो 
मेलंकीलियाके रूपमें, जिसमे दृष्टि नकारात्मक तत्त्वोंसे 
विक्षत हों जाती है और दूसरे, बहुधा उस व्यापक इष्टिके 
अभावमे भी जो वस्तुपरक न होनेके कारण केवल आत्म- 
लीन होकर रह जाती है । यदि मैलंकोलिया विकृृतिकी 
मिथ्यारूपमें विकसित दृष्टि हे तो दृष्टिहीनता उन नकारा- 
त्मक तक्तोंकी प्रतिष्ठा है, जो किसी भी परम्परा या रीतिके 
रूपमें समस्त चेननाको कुण्ठित कर देती है। अस्तु, 
निराशावाद मुृल्तः साहित्यमें पतनोन्मुख परम्पराकों ही 
प्रतिष्ठित करता हे । -+लछ० कां० व० 
उच्यन्ते शब्दाः 
अस्मिन्निति] (के साधारण अर्थ--९- कथिन, उच्चारित, 
व्याख्यात । २. उद्घोषित (महामारत) | ३. स्पष्ट निर्दिष्ट 
या विहित (आखलायन-मृद्यमृत्र) । ४. ब्युत्पत्यात्मक अर्थ 
(छान्‍्दोग्य ०, ८।३।३) । (ख) विशिष्ट अर्थ-वेदिक शब्दोंका 
व्युत्पत्यात्मक अथ या व्याख्यान करनेवाले ग्रन्थ, जो वेद- 
विद्याके अध्ययनके आवश्यक अंग होनेके कारण छ: 
वेदांगोमेंसे एक कहे जाते है | छः वेदांग ये हैं-- शिक्षा 
कृल्पो व्याकरण निरुक्त ज्योतिषां गति । छन्दोविचितिरि- 
त्येतिः पडंगो वेद उच्यते”। २. यास्काचायद्वत निरुक्त । 
यास्कके ही कथनसे ज्ञात होता हे कि वे निरुक्तकारोंको 
परम्परामे चौदहवें थे । उनके पूर्व तेरह निरुक्तफार हो चुके 
थे और प्रत्येकके अपने-अपने निघण्ठ, वेदिक शब्दसंग्रह थे | 
वर्तमान निघण्ड, जिसपर यास्कका निरुक्त हे, यास्ककृत हो 
है । पर कुछ लोग इसे यास्कक्नत नहीं मानते । अन्य 
निरुक्तोके अभावभे अब निरुक्त वेदागसे यही यास्ककइृत 
निरुक्त गृहीत होता है । 

निघण्टुके प्रथम तीन अध्यायोंका व्याख्यान निरुक्तके 
प्रथम तीन अध्यायोगें, चतुर्थ अध्यायका अग्रिम तीन 
अध्यायोंमें तथा पंचमका निरुक्तके अन्तिम 8: अध्यायोंमें 
हुआ है। ये क्रमशः नेघण्डुक, नेगम तथा दैवत काण्डके 
नामसे प्रसिद्ध है। इस प्रकार निरुक्त द्वादशाध्यायी ग्रन्थ 
है । अन्तमें दो अध्यायोंका परिशिष्ट है। तेरहवेंमें अतिस्तुति 
तथा चौदहरवेंमें ऊध्व॑मार्गगतिका निरूपण है । (ग) हिन्दीमें 
यह शब्द व्युत्पत्यात्मक अर्थ या व्याख्यानका वाचक 
हे! --आ० ग्र० मि० 





निरुक्ति-एक गोण अधथीलुंकार । निरुक्तिका सामान्य पर्याय 


शब्द-व्युत्पत्ति है, पर कवि शब्दोंका विश्लेषण सी 
चमत्कारितासे करता है और तब यह अलंकार हो जाता हे । 
अप्यय दीक्षितने कहा है--- निरुक्तियोंगतो नाम्नामन्यार्यत्व- 


निझफक- निग णन्संप्रदाय 


डर 
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प्रकष्पमनम (कछबलवानन्‍ 


है | हिन्द 


जहाँ जोगते नामवी अर्थ कल्पना और (छ० ल० 


३८४) अथवा-- जहाँ नामके जोग तें, कियो अरथ कछु 
आना (प्मा०, २७२) | उदा०-- ताप करत अबलानको 
| निर्युण होनेपर भी गुणोंका उपभोग किया करता हे? । 


दया न कछु चित आतु । तुम इन चरितन साँच ही दोषा- 
कर बिख्यातु (अ० मं० 
है कि चन्द्रमाका नाम दोपाकर हे--अर्थात्‌ रजनीकर । 


परन्तु चन्द्रमा विरहिणी नारियोंके लिए दुःखकर होता है ओर | 
इसीलिए दोषाकर शब्दकी व्याख्या अपरके उदाहरणोंमें | 
अन्यथा-दोषोंका आकर (कोष)-डुई । ओर उस शब्द- 


की व्याख्याकी इष्टिने ही यहाँ निरुक्ति अलंकार हुआ। 
अथवा-- कविगनकोी दारिद द्विरद, याही 
- यातें श्री सिबराजकीं, सरजा कहत जहान (शि० भू० 


१४६) । यहाँ सरजाकी व्याख्यासे अर्थकी सिद्धि होती , 
हे । . .  “ज० कि० ब० | 


निरूपक-दे० रिडियों नाटक । 


निग्गुगधारा-हिन्दी. साहित्यके इतिहासके.. अन्तर्गत. 
भक्तिकाल द्वे०)की एक विशेष शाखा । दे० निमंग- | 


सम्प्रदाय , ज्ञानाश्रयी शाखा, प्रमाश्रयी शाखा । 
निगुंण-संप्रदाय- निर्युण अपने पारिभाषिक रूपमें 


सच्चादि गुणोंसे रहित या उनसे परे समझी जानेवाली | 


किसी ऐसी अनिरवंचनीय सत्ताका बोधक है, जिसे. बहुधा 
परमत तत्व, परमात्मा अथवा जह्य जैसी संज्ञाओं द्वारा अभि 
हित किया जाता है। परन्तु प्रस्तुत सन्दर्भमें, सम्प्रदाय 
शब्दके पूर्व आ जानेके कारण, यह उन व्यक्तियोंकी ओर 


भी संकेत कर सकता है, जो उक्त प्रकारकी शक्तिमें विश्वास 


करते हों और तदनुसार उन्हींके समुदायकों “निर्गुण- 
सम्प्रदाय भी सुचित कर सकता है। इसी प्रकार जहाँ 


सम्प्रदाय शब्दका अर्थ मुरुपरम्परागत उपदेश होगा, वहाँ | 
पनिर्मुण-सम्प्रदाय'से अभिप्राय उस पद्धतिका हो सकता है, 
जिसमें उक्त प्रकारकी सत्तामें आस्था रखनेका उपदेश दिया | 
जाता हो अथवा जहाँ इस सम्बन्धर्म विशिष्ट नियम प्रचलित 


हों। ऐसे लोगोंकों विचारधाराकी निर्मुण-म्ता कहा जाता 


है और उसी अभिप्रायकी और भी अधिक स्पष्ट करनेके लिए 


कमी-कमी निग्ण-सन्तमतों सी कह दिया जाता है। 


'निर्गुण-मतकी माननेवाले तथा इस प्रकार निमुण-सम्प्रदाय- | 
में सम्मिलित सदस्योंकों कुछ ल्योगोंने 'निमुनिया' शब्द 
द्वारा भी अमिहित किया है । इस दृष्टिसे निर्मुण-सम्प्रदाय- | 


को ही. दूसरे शब्दोंमें, हम निर्मुनियोंका सम्प्रदाय भी कह 
सकते हैं। “निर्मुण-सम्प्रदाय भब्दके पर्यायरूपमें 'निर्मुण- 


पन्‍्थ' एवं “निगुण-मार्ग! शब्दोंके भी प्रयोग दीख पड़ते हैं । 
और ये दोनों ही उक्त निशुंण-मतका प्रचार करनेवाली | 
ता पक 'यिक. मण्डलीविश्ञेषके उस संघटनकी सूचित करते | 











९७), अर्थात्‌ यदि अर्थविश्येषके | 
अभिधायक दब्दोंका योगब्श दूसरा ही अथ लगाया जाय | 
और वह अर्थ व्याख्यात्मक हो तो निरुक्ति अलूुकार होता 
चार्योने भी इसी प्रकार लक्षण दिये हँ-- | 


६२९) । कहनेका तात्पय यह | 


दल्यों अमान |. 








है, जो सभी भूतोंमें अन्तहिंत है, सर्वव्यापी है, सभी कर्मोंका 


- अधिष्ठाता है, सबका साक्षी है, सबको चेतनत्व प्रदान 


करनेवाला तथा निरुपाधि भी है। उसीकी ओर संकेत 
करते हुए श्रीकृष्ण द्वारा गीता'(१३-१४)में सी कहलाया 
गया हे--उसमें सब इच्द्रियोंके गुणोंका आभास है, पर 


उसके कोई भी इन्द्रिय नहीं हे, वह सबसे असक्त रहकर, 


अर्थीत्‌ अल्य होकर भी सबका पालन करता है ओर 


तथा इसी प्रकार, श्रीकृष्णने अन्यत्र (७: १२: ३) भी 


- कहा है--“यह समझ लो कि जो कुछ साचिक; राजस या 


तामस भाव, अर्थात्‌ पदार्थ हैं, वे सब मुझसे ही हुए हैं, किन्तु 
वे मुझमें हैं, म॑ उनमें नहीं हूँ । इन तीन शुणात्मक भावोंसे, 


- अर्थात्‌ पदार्थोालि मोहित होकर यह सारा संसार इनसे 
'परेके (अर्थात्‌ नियुण) मुझ अव्ययकों नहीं जानता” । 
अतएव; जो कुछ भी पदार्थ त्रिगुणात्मक रूपमें दीख पड़ता 


है, वह मेरी गुणमयी' मायाका अंश हे, जेसा इसके आगे- 


_बाले इलोकसे ध्वनित होता है और जो परमात्मतत्त हे, उसे 


आायातीत' सी कह सकते हैं। प्रसिद्ध नासंदीय सक्त'के 
अन्तर्गत भी यही बात इस प्रकार कही गयी हो कि “जब 


_साष्टिका आविभ्भाव नहीं था, तब न सत्‌ था, न.असत्‌ था 


और न रजस्‌ ही था” इत्यादि 

सन्त कबीर निशुण शब्दका एक पर्योय अशुन 
भी देते जान पड़ते हैं (क० ग्रं०, पद १८३) । वे. उसके 
द्वारा सूचित किये जानेवाले तत्वकी गुन अतीत बतकछाते 


- हैं और फिर उसे 'निर्मुण बह्म' भी कहकर उसकी उपाप्तना- 


का उपदेश देते हैं: (प० ३७७) | वे उसे अन्यत्र 'निरगुण 


- रामकी भी संज्ञा देते हैं और उसकी यति'कों अगम्य 
. ठहराते हैं (१० ४९) तथा उसे केवल 'निरमुणो कहकर 
भी, उसी प्रकार, अकथनीय वतलछाते हैं (प० १८६) । परन्तु 
एक स्थल (प० १८४) पर वे इसके विषयर्मं इस प्रकार भी 


कहते हं-- राजस, तामस ओर सातिग (सात्तिक) ये तीनों 
ही उसकी माया हैं तथा वह इन तीनोंसे परेका चौथा पद! 
है। वह गुणातीत दोनेके कारण 'निर्युण”' कहलाता है, 
नहीं तो वह वस्तुतः निर्विषय नहीं ठहराया जा सकता 
तथा उसे समझ लेना धोखेकी बात होगी। गशुणमें ही निर्गंण 


है और नियुंणमें गुण है, यह बात बहुत सीधी-सादी-सी हे 
और ऐसा न कहना सच्चे सार्गकी छोड़कर बहकते फिरना 
- है । लोग उसे 
बतलाते हैं, किन्तु सच्ची वात तो यह है कि वह 'अऊूख 
 होनेके कारण, अनिवर्चनीय है । यह ठींक है कि उसका 
कोई रूप नहीं ओर न उसका कोई वर्ण ही है, किन्तु इसके 
साथ यह भी एक तथ्य है कि वह घट-घटमें व्याप्त हे। 


अजर' कहते हैं ओर उसे अंमर' भी 


पिण्ड और जअद्याण्डकी सी बातें कही जाती हैं, परन्तु, चाहे 
पिण्ड हो, चाहे ब्रह्माण्ड हो, ये सभी देश और कारूतक 


- सीमित हैं, किन्तु उसका न तो आदि है और न अन्त ही 
है । कवीरका हरि इन सभीसे विलक्षण है” (पृ० १८०) 





# निर्माण वैसे उद्देश्यके अनुसार किया यया हो। | “फिर “वह जैसा है बेसा समझ लेतेमें ही आनन्द है, उसे 
कमी 'सन्त-सम्प्रदाय' भी कह देते हैं 7, | वस्तुतः न जानते हुए भी, उसका कथन करना ठीक नहीं” 





कारण, कबीरने अपनेकी उसे सरंगुन'कों मपेक्षा 
गुन-रूपमें: ही जाननेवाला कहा हे 





ह७ड्‌ 


'िर्मुणपन्थ के लिए कहा गया है कि वह शत्रप्रथम 
मुसलमानोके भारतमे आकर बस जानेकी नवीन परिस्थितिमे 
एक सामान्य भक्तिमार्ग'के रूपमें चला था और यह उस 
कालकी प्रचलित सगुणोपासनामे भिन्न एक ऐसी साधनाकों 
लेकर विकसित हुआ था, जो एकेश्रवादके किसी अनिश्चित 
स्वरूपके ऊपर आधारित रही और वह कभी बअद्यवाददी 
ओर ढलता था तो कभी पेगम्बरी खुदाबादकी ओर । इसकी 
ओर ले जानेवाली सबसे पहली प्रवृत्ति +च-नीच ओऔर 
जाति-पाँति सम्बन्धी भावके त्याग एवं ईश्वरभक्तिके लिए 
मनुष्यसात्रके समान अधिकारकी स्वीकृतिमें दीख पड़ी थी । 
इसके सिवाय इस “निर्मुण-मार्ग का प्रधान प्रवर्तक कबीरको 
समझा गया है, जिन्होंने इस कथनके अनुसार एक ओर तो 
भारतीय अद्वेतवादकी कुछ स्थूल बातें ग्रहण कर ली थी 
और दूसरी ओर कुछ सूफ़ी फकीरोंके संस्फार भी प्राप्त कर 
लिये थे । उनका उद्देश्य यह था कि उन भिन्न-भिन्न बाह्य 
विधियसे ध्यान हटाकर, जिनके कारण पर्ममें भेदभाव 
फैला हुआ है, शुद्ध रैश्वरप्रेम और सात्विक जीवनका प्रचार 
किया जाय | इसके परिणामस्वरूप, भक्तिकाब्यके अन्तर्गत, 
सगुण और निर्मुण नामते दो भिन्न-भिन्न धाराएँ, विक्रमकी 
पन्द्रहवी शताब्दीके अन्तिम भागसे लेकर सन्नहवीके अन्त 
तक समानान्तर चलती रही ओर निर्शुणघारा भी दो 
शाखाओंमे विभक्त हुई, जिन्हें 'ज्ञानाश्रयी! और शुद्ध 
प्रेममार्गी! नाम दिये गये हैं। इस प्रफार “निर्मुणधारा' 
एक साहित्यिक प्रदृत्ति है, जो “निर्मुणपन्था! या “निर्गुण- 
सम्प्रदाय के प्रभावमे, सन्त-कवियोंकी रचनाओंमे ही 


नही, अपितु सूफ़ी कवियोको प्रेमगाथाओमें भी पायी 
जाती हे । 


निर्मुण-सम्प्रदायकों अपना रूप धारण करनेदी प्रेरणा 
देनेवाले विकासक्रममें खामी रामानन्दसे बहुत बल मिला 
था, किन्तु जिन बातोंकी उसने इसछामी आधारोंकी ओरसे 
ग्रहण किया था, वे जितनी निय्रेधात्मक थी, उतनी विधेयात्मक 
नहीं । स्वामी रामानन्द और उनके गुरु राघवानन्दबो 
उपलब्ध रचनाओंमे ऐसी अनेक बातें मिलती हैं, जो निर्युण- 
सम्प्रदायकी विशेषताओका बीजरूप समझी जाती हैं। 
परन्तु प्रायः वेसी ही बातें जयदेव तथा नामदेवकी भी 
बहुत-सी पंक्तियोंमें दीख पड़ती हैं, जो उन दोनोंके पूर्व॑वर्ती 
हैं। इसके सिवाय, जहॉतक दार्शनिक विचारधाराका प्रइन 
है, इन सभीके मूल स्रोतोका पता प्राचीन उपनिषदोमे चल 
जाता है। “निर्मुण-सम्प्रदायःतक आते-आते वे सभी बातें 
अधिक स्पष्ट रूप धारण कर लेती हैं और वे यहाँ पूर्ववत्‌ 
केवल प्रासंगिक-सी ही लक्षित न होकर प्रचारकार्यका प्रमुख 
विषयतक बन जाती हैं । इसं' प्रकार जिन विशिष्ट उक्तियोको 
यहाँ इस्लाम धर्मके अनुयावियों द्वारा प्रभावित समझा 
जाता हे, उनमेंसे भी बहुतोंका पता हमे अन्य स्रोतोंमें मिल 
सकता है। निगुंण-सम्प्रदायके प्रचलित होनेसे पूर्व, लगभग 
पॉच-छः शताब्दियोके समयते ही, बौद्ध पिद्धों एवं जैन 
सुनियोंकी रचनाओंमें वैसी आलोचनाएँ दीख पड़ने लगी 
थीं। वास्तवमें निगुंण-सम्प्रदायकी प्रायः सारी बातोंका मूल 
स्लोत किसी-न-किसी परम्परागत विचारधारामें ढूँढाजा 
सकता है । इस कारण इसे हम न तो सर्वथा नवीन 

२५-क 


निर्गुण-संप्रदाय 


मिद्धन्तोका प्रचारक ठहरा सकते है ओर न इसके साहित्य- 
की ही नितानत अपू4 कह सकते है । 

इसी प्रकार निगुण-सम्परदायका कबीरके प्रयत्नों द्वारा 
संघटित किया जाना भी सिद्ध नहीं होता। उनकों 
रचनाओंसे पता चलता हे कि उन्होंने न तो प्रचलित 
सम्प्रदायके सिद्धान्तोंकी अपनाना आवश्यक समझा और न 
उसके मतका पुनरुद्धार कर किसी नवीन पन्थकों ही नींव 
डाली | उन्होंने अपने समयके प्रमुख धर्मोका नाम अवश्य 
लिया, किन्तु ऐसा करते समय भी उन्होंने केवल उनके 
अनुयायियोंकी साम्प्रदायिक मनोवृत्ति एवं तदनुकूल 
आचरणकी खरी आलोचना दी तथा उन्हे बाह्य बातोंकों 
अपेक्षा धर्मके वास्तविक स्वरूपकी ओर अधिक ध्यान देनेका 
उपदेश दिया। उन्होंने किसी मान्य पर्मग्रन्थकी भी केवल 
उतना ही महत्त देनेके लिए कहा, जितना उसकी बाततोंके 
विवेककी कसोटीपर कसे जानेपर सच्चा सिद्ध होना सम्भव 
था। व्यर्थके पक्षपात, अन्धानुसरण, वाह्याडम्बर, शास्त्रीय 
विडम्बना जेसी धर्मके नामपर प्रर्दाशत को जानेवाली 
बातोकी उन्होंने हानिकर ठहराया ओर प्रत्येक व्यक्तिके 
लिए अपने-अपने हृदयदो सचाई एवं खानुभूतिका सर्वाधिक 
महत्त भी बतलाया। तदनुसार कबीर साइबदी इृष्टिन यह 
किसीके भी लिए अनिवाय नहीं था कि वह अपने धामिक 
सिद्धान्तोंका अनुसरण करनेके लिए किसी एक जनसमूह या 
समुदायक्रा सदस्य भी बन जाय । ऐसी दशामे और विशेष- 
कर इसके विरुद्ध पुष्ट प्रमाणके अभाव सी, कदाचित्‌ 
यही कहना अधिक युक्ति संगत है कि उन्होने साम्प्रदायिक 
संघटनवी अपेक्षा विचार-स्थातन्ध्यको ही विशेष महत्त्त 
दिया । उनके समयतक निर्गुण-सम्प्रदाय जेंसे किसी धारमिक 
संघटनका सूत्रपात भी नहीं हुआ था । पीछे शुरु नानक, 
दादू अथवा खय उनके अनुयायियोने भी अपनी-अपनी 
संस्थाएँ स्थापित कीं जो विविध पन्‍्थोंके नामसे प्रसिद्ध हुई, 
किन्तु इनका भी कोई ऐसा सम्मिलित संघटन कभी नहीं 
बन सका, जिसे निर्मुण-सम्प्रदाय जेसे क्रिसी एक नाम 
द्वारा अभिद्दित किया जा सके । 

अतण्व जान पड़ता हे कि निर्गुण-सम्प्रदाय अथवा उसके 
पर्यायवाची दब्द निर्शुण-पन्थका प्रयोग पहले, सगुणोपासक 
भक्तोंके सम्प्रदार्योसे इसकी भिन्नता प्रकट करनेके लिए हुआ 
और निर्युणमतका सर्बप्रसुख प्रचारक होनेके नाते सन्त 
कबीर साहबको इसको स्थापनाका ओऔय भी प्रदान कर दिया 
गया। हसी प्रकार इस शब्दकी किसी ऐसे जनसमुदायका 
दोतक भी समझ! गया, जिसमे निर्धुणमतवाले उपर्युक्त 
सभी पन्थोंके अनुयायी सम्मिलित हो ओर कभी-कभी तो 
इस शब्दके अर्थकरी व्यापकता यहॉतक पहुँचती दौख पड़ी 
कि निमुंणोपासनाके नाते इसके द्वारा शुद्ध प्रेममागीं 
सूफियोतकका भी बोध करा दिया गया। फलतः निर्युण- 
धाराकी प्रवृत्ति भी इन सभीकी रचनाओमें व्यक्त होती देखी 
गयी और भक्तिकालीन हिन्दी साहित्यमें उन्हें तदनुसार 
विशिष्ट स्थान भी दिया गया | 

सहायक ग्रन्थ--हिन्दौकाव्यमें. निशुण-सम्प्रदाय : 
पीताम्बरदत्त बड़थ्वाल; उत्तरी भारतकी संत परम्परा : 
परशुराम चतुवेदी !] “--+प० च्‌० 





लिगुंणी सक्ति- लिर्वेद 


हा). 





निर्युणी भक्ि-श्रीमद्सागवतके लूतीय स्कन्बमे इसका 
उल्ठेख है। भगवान्‌ कहते है कि जो मेर गुणोंकों सुनते 
हो मनका गतिवों आविच्छिन्न रुपलसे गंगाके समुद्रकी ओर 
अखण्ड रूपसे अवादित होनेके समान मुझ अन्तर्यामीमे 
संचरित कर देते है ओर मुझमे भहेतुक प्रेममाव रखते है, 
वे निर्युणग भक्तिकें साधक कहलाते हे (अ० २३, इलोक 
११-१२) । “5वि० मो० श॒० 

निर्भुन-भक्तिभावनासे ओतन-प्रोत गीतोंकी “निर्शुन! कहते 
हैं। यद्यपि भजन तथा निर्मुनके गौीतोंका वर्ण्य विषय एक 
ही है, परन्तु निर्गुन गीत एक विशेष रूयमे गाया जाता हैं, 
जिसमे हृदयद्रावकताकी मात्रा अचुर परिमाणमे पायी जाती 
है। ये गौत बडे ही मधुर होते है ओर श्रोताओंको आनन्द- 
सागरमें डुबो देते है । इन गीतोंकी दूसरी विशेषता यह है 
कि इनको प्रत्येक दूसरी पंक्ति आहो रामा' अथवा कि 
आहो मोरे रामा से आरम्भ होती है. और इनका अन्त हो 
रामसे होता हे। जेंसे “पॉच दे पचीस कोसे बसेले 
महाजन हो | कि आहो मसोरे रामा, कवना अवशुनवा हरि 
भोरे रूसेले हो राम ॥ 

कबीरद सको वाणी, जिसमें निराकार ईश्वरकी उपासना- 
का उपदेश दिया गया है, “निर्युनके नामसे प्रसिद्ध हे । 
कवीरके निरशुनिये पदों तथा इन गीतोंका वण्य विषय 
प्रायः एक ही है। अतः इनकी भी संज्ञा “निर्भुननाँपड 
गयी । लोककवियोंने इन गीतोंकों रचना करते समय 
इनको महत्ताकों बढ़ानेके लिए 'कऋषीरदास का नाम इनमे 
पिरो दिया है । परन्तु वास्तवमे बीजकके कर्ता कबीर इन 
गीतोंके रचयिता नही हैं । 
निर्गुन लिखनेको परम्परा कबीरदासके समयसे चली 

आ रही है । भोजपुरीके अनेक सन्त कवियोंने निर्गुन पदों- 
की रचना की है । निर्मुनके गीत रहस्यवादी भावनाओंसे 
भरे है। इनमें कहीं तो ईश्वरवों महाजन” कहा गया है 
और कहीं 'छयला। कहकर सम्बोधित किया गया है । 
रूपकालकारके माध्यमसे आत्मा और परमात्माके पारस्परिक 
सम्बन्धका मधुर चित्रण इन गींतोंमें उपलब्ध होता हे । 
बँगलाके बाउल गीतेमिं जो रहस्यात्मकता उपलब्ध होती है, 
उसका दर्शन निर्गुन गीतोमे मिलता है । --कृ० दे० उ० 

निर्णयात्मक आलोचना-प्रणाली-दे”  “निरचयात्मक 
आलोचता-प्रणाली' । 

निर्मांणचक्र-दे० हट्योग' । 

निर्मु क पुनरुक्त-दे० अथ॑-दोष', सोलहवाँ । 

निर्वदण संधि -रूपक्की पंच-सन्धियोंमें पॉचवी सन्धि । 
दशरूपककारने इसकी व्याख्या करते हुए लिखा है : “बीज- 
बन्तो मुखाद्र्थों विप्रत्न्ण यथापथम्‌ । ऐकाथ्यमुपनीयन्ते 
यत्र निर्वेहणं हि तत्‌? (द० रू०, १: ४८), अर्थात्‌ , 
जहाँ एक ही प्रमुख प्रयोजनमें कार्य ओर फलछागमके 
साथ ही अन्यान्य अर्थोका पर्यवसान हो जाता है, वहाँ 
निर्वदण सन्वि होती है। प्रधान अर्थड्री परिसमाप्तिके 
कारण इसे निर्वहण सन्धि कहा जाता है ! 


पस्कन्दगुप्त में जहाँ भरादे अपने सुधारका संकल्प कर 


लेता है और विपत्तियों टल जाती है, वहा ने आगे निर्वहण 
सन्धि आरम्भ दो जाती हे । अब विरोधी शिविरके ल्मेग 


या तो नायकके अनुकूल होने छगते है या फिर अपनी 
इहलोेकिक लीला संवरण कर लेते है। “चन्द्रगुप्त में सेल्यू- 
कसके परास्त होनेके पश्चात्‌ जो सन्धि होती है, वह निर्वहण 
सन्धिका ही रूप हैं । 

इसके निम्नलिखित सन्ध्यंग हैं--सन्धि, विवोध, ग्रथन, 
निर्णय, परिभाषण, प्रसाद, आनन्द, समय, कृति, भाषा, 
उपगूहन, पृर्वभाव, उपसंहार तथा प्रशस्ति । 

इन सन्ध्यंगोंके प्रयोग प्रायः नहीं किये गये है 
(रे० 'सन्धि) । “० सिं० 


निर्वाण-निर्वाण बहुत प्राचीन शब्द हे, जिसका प्रयोग 


गीतामे भी हुआ हू । उसमें बद्य-निर्वाण उस अवस्थाकों 
बताया गया है, जहाँ योगी इन्द्रियजित्‌ और वासनामुक्त 
होकर पहुँचता है (शमद्मगवद्गीता--अध्याय ०) । बोद्धोने 
इस शब्दर्कों अपनाया और साधकके प्राप्य प्रमपदके रूपमे 
इसीका व्यवहार किया। शुन्यवाद और विज्ञानवाद, दोनों- 
की निवोण सम्बन्धी अपनी प्रथकू मान्यताएँ थी (दे० 'शुन्य- 
वाद, विज्ञनवाद”), किन्तु सिद्धोंने यह माना था कि 
सहजावस्था भव ओर निर्वाण, दोनोसे परे हे और उसमें 
प्राप्त होनेवाछा महासुख ही साधकका लक्ष्य होना 
चाहिए। आइण अन्त ण सज्झ ण, एणएउ सव णडउ 
निब्वाण, एहु सो परम महासुह णउ पर णठ अप्पाग 
(दोहाकीय : प्र० च्च० बागचो) | ताथ-पन्थमें आत्मानुमब- 
को ही निर्वाण बताया गया है जिसे नाद-साधनासे ग्राप्त 
किया जाता है--“नासिका अग्मे पवन लुकाइवा, तब रहि 
गया पद निरबान /” “ज्ञाद ही ते पाइये परम निरवाना' 
(मो० बा० : पी० द० बड़थ्वाल) । सन्‍्तोंने भी परमपदकी 
संज्ञा निर्वाण मानी हे--“आपा पदुनिरवानु न चीन्हिआ 
इन विधि अभिडन चूके” (सन्त कबीर : रामकुमार 
वर्मा) | शब्द या नाद द्वारा प्राप्त होनेके कारण इसे शब्द- 
निर्वाग भी कहा जाता था । परवर्ी कबीर पन्‍्थी साहित्यमें 
निर्वाणकों आदिपुरुषका विशेषण मानकर निर्वाणपुरुषको 
सहजपुरुषके भी आगगें मान लिया गया था (१० मु० सा०)। 
कहीं-कहीं इसे साधनमात्र माना गया और इसके द्वारा 
सामीप्य मुक्तिकी उपलब्धि बतायी गयी (ज्ञा? स्थि० बो०, 
वबोधासागर) । “--ध० वी० भा० 


निर्वेद १-तेंतीस संचारियोंका नामोंल्लेख करते हुए भरतने 


सर्वप्रथम निर्वेद संचारीका नाम लिया है | इसके सम्बन्धमें 
आचायाँने विविध तक दिये हैं। उनका कहना है कि 
भरतने स्थायी भावोंके ठीक बाद ओर संचारियोके ठीक 
पहले निर्वेदका उल्लेख विशेष प्रयोजनते किया है । 
लैकिक विषयों ते उदासीन रहनेके कारण यह अमंगलत्वका 
चयोतक है । मांगलिक मुनि इस प्रकारका अमांगलिक विधान 
नहीं कर सकते । इसके मूलमें कोई रहस्य है । यथपिं यह 
अमंगलत्वका बोषक है, फिर भी इसका प्रथम उल्लेख किया 
गया है, क्योंकि यह स्थायी भाव भी है (अ० न० मा०, 
२६९५-९० : ३३४) । 

स्थायी भाव होनेते इसका पूर्दनिर्देश हो चुका है, अतः 
अमंगलत्वका परिद्वार हो जाता हैं । कुछ लोगोंने निर्वेदकों 
दिहरीदीपकी संज्ञा दी हे। राघवन्‌ (द नम्बर आओंब 
रसाज)का कहना है कि भरतके विचारसे इस स्थायी और 


हज 


संचारी दोनों ओर परिंगणित करना चाहिए । वस्तुख्िति 
यह है कि भरतने आठ ही रस माने है और शान्त रसको 
भी उन्हींके नामपर चालू करनेके प्रतोमनमे ही उपर्युक्त 
तकीकी उद्धावना की गयी हे । 

निर्बद सचारीकी व्याख्या करते हुए भरतने निर्वेदो- 
व्पादक कई कारणोंका उल्लेख किया हँ--दारिद्रय, व्याधि, 
इष्टननवियोग, तत्त्वज्ञान आदि (नास्य०, ७५४२८) | कुछ 
आचार्योका कहना है कि तच्वशानजन्य निर्वेद ही शान्त- 
का स्थायी भाव है । दारिद्रथ, व्याधि, क्रोध, इष्टजन वियोग 
आदि जन्य निर्वेद संचारी है। झ्ारंगदेवका कहना है-- 
“जायी स्याद्िषयेष्वेव तत्वशानोद्धवों यदि । इष्टानिष्ट- 
वियोगःप्रिक्नतस्तु व्यभिचार्यली” । इससे इतना तो स्पष्ट है 
कि एक संस्थानक्े विचारक निर्वेदकी शान्त रसका स्थायी 
माननेवी तैयार नहीं है तथा दूसरे संस्थानके आचार्य उसे 
शान्तके स्थायीके रू पमे प्रतिष्ठित करनेवों कटिवद्ध है| पर 
भरतके आधारपर सभी लोगोने इसे संचा रीके रू पमे स्तोकार 
किया है | विश्वनाथ (१४ श॒० ई०) और घनंजय (१० झु० 
३०) ने भरतके अनुरूप इसकी व्याख्या करते हुए लिखा 
है--तत्वन्नानादीष्यादि निरवेदः स्वावमाननम । तत्र चिन्‍्ता- 
श्रुनिम्धासवैवण्योच्छूएसट्रोनताए द्ू० रूग, ४ : १९), 
अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान, आपत्ति या ईशध्योंके कारण स्वयंका 
तिरस्कार, निर्वद नामक व्यभिचारी भाव कहलाता हे । 
चिन्ता, अश्रु, वेवर्ण्य, उच्छास तथा दौनता इसके 
अनुभाव हैं । 

रीतिकालीन कवियोंने भी संस्कृत आचार्योंदी ही उद्धरणी 
प्रस्तुत की है । देव (१६-१७ श० ई०)के अनुसार “चिन्ता, 
अश्रु, प्रकाश करि अपनोई अपमानु । उपजहिं जहँ“““सो 
निर्वेद बखानु” (भाव० : संचारी) और पद्माकर (१७-१८ 
श० ई०) परिभाषा देते हुए लिखते तथा उसके अनुभावों- 
को प्रस्तुत करते हैं-- 'उर उपजे कछु खेद छूहि, विपति 
इरपाशान, ताही ते निज निदरिबों, सो निरबेद बखान। 
अति उसास अरु दीनता, विबरन अश्र-निपात । निरबेदहु 
तें होत हैं, ये सुभाव निज गात (जगद्वधि०, ४७१-७२) 
और उन्हींका उदाहरण हे--“थों मन लाली लालरूचमें 
लगि लोभ तरंगनमे अवगाह्यो । त्यों पद्माकर देहके 
गेहके नेहके काज न काहि सराह्षों । पाप किये पे 
न पातकी पावन जानिके रामको प्रेम निवाह्मो । चाहो 
भयो न कछू कबहूँ जमराजहूसे ब्रथा बेर जिसाह्यो” 
(वही, ४७३) । “-ब० सिं० 
निर्देद २-शान्त रसका स्थायी भाव निर्देद है। निर्वेदका 
सामान्‍य अथ॑ हे सांसारिक विषयोमें विराग या विरक्ति। 
यह चित्तकी अभावात्मक वृत्ति हे, जो संसारके भोतिक 
आनन्दों एवं सुखोंकी ओरसे उसे मोइड़कर परमार्थ अथवा 
इश्वरकी ओर उन्मुख करती है । इस रूपमे निर्वेद रतिका 
ठीक विरोधी है तथा उसकी चरम परिणति मानसिक किंवा 
आध्यात्मिक शान्तिमें होती है । 

लेकिन, शान्‍्त रसके स्थायी-रूपमें “निर्वेद'के अतिरिक्त 
विस्य, दम, उत्साह, जुग॒ुप्सा तथा घृति भी माने गये 
है। किन्तु विस्या सभी रसेंमें संचार करता है तथा वह 
अदभुत रसका स्थायी साव दे दी। जुयुप्सामें केवक मनः 


निर्वेइ-निर्वेषक्तिकतावाद 


संकोच होता है तथा उसमे विरक्तिक्ों कोई शक्तिमती प्रेरणा 
नहीं मिलती । उत्साह, धृति इत्यादि ऐसी चित्तवृत्तियाँ हैं, 
जो मनकी छोकिक सुखोपसोगकी ओर प्रवृत्त करनी हैं। 
अतएव द्वान्त रमका स्थायी निर्वेद ही है। मम्मट प्रभृति 
आचार्योने निर्वेदकों शञान्त रसका खायी स्थोकार किया है, 
यद्यपि वह व्यभिचारी भी होता हँ। नास्याभिनयके लिए 
अनुपयुक्त समझनेके कारण भरतने निवेदकी पहले स्थ,यित्व- 
का गौरव नहीं दिया, लेकिन बादवों शान्त रसको स्वीकार 
करनेके माथ तच्तानने उत्पन्न निर्वेदकी भी स्थायी स्वीकार 
किया हैं। पण्डितराजने निर्वेदकी यों परिभ पा दी है-- 
“जिसकी (ेदान्त आदिके द्वारा) नित्य और अनित्य 
बस्तुओंके विचारसे उत्पत्ति होती है और जिसका नाम 
विषयोगे विरक्ति हैं; उसे 'निर्वद!|ं कहते हैं । लेकिन यह 
निदंद श्ष्टवियोग, अनिष्ठ-प्राप्ति तथा ग्रहकलद् इत्यादिसे भी 
उत्पन्न हो सकता है और तब वह व्यसिचारी' होगा है, 
स्थायी नहीं। तत्त्वश्ानसे उदभूत निवंद ही स्थायी संज्ञा 
का अधिक'री हैं, क्योंकि तभी उममें उत्कव्त इत्यादि 
गुर्णोका सन्नित्श हो सकता है । 

विश्वनाथने अपनत रसका स्थायी “निःस्पहताकी अवस्थार्म 
आत्माके विश्र'म उत्पन्न सुख की माना है, जिसकी संज्ञा 
“धाम कही गयी है। वास्तवर्म यह “झम नि द (विरक्ति)- 
की ही प्रमति है और व्यावहारिक इश्सि इन दोनोमें कोई 
भेद नहीं मानना चाहिए । 

धृनि, मति, उठ्वेग, ग्लानि, जडता इत्यादि निव्वेद 
स्थायीके संचारी हैं। उदा०--/सबहिं सुलल नित विषय 
सुख, क्यों व्‌ करत प्रयासप्त। दुर्लभ यह नर तनु समुझि 
जिय, करहु न वृथा विनास” (पोहार : र० मं०) । 

वैराम्यका उपदेश होनेने यहाँ “निवेद” भावमात्रकी 
व्यंजना है, स्थायीवी पुष्टि नहीं हों सकी है. --२० प्ति० 


निर्वेबक्तिकतावाद-इस आलोचनात्मक दृश्बिगेणका विवेचन 


अज्लेय ने त्रिज्ंकुमे कियाहे। '“इलियटबी उक्ति है कि 
कलाकार, जो भोगता है, उससे प्रथक्‌ है. जो सर्जन करता 
है” और यह पार्थक्य जितना बडा है, उतना ही वडा वह 
कलाकार होता है। भाव-दशा और रस-दशाके अन्तर- 
वाला, अनुभूतिके परिपक्ष बननेकी प्रक्रियावाला अन्तर ही 
यहाँ प्रधान नहीं है, बल्कि कलाकार या साहित्यकारके 
ताटस्थ्यका प्रइन ग्रधान हैं। इस बातका दृसरा पहलू यह 
भी है कि दिन-ब-दिन ज्यॉं-ज्यों जगत्‌ और जीवन अधिक 
यन्त्र-संकुल, विज्ञान-चालित और रागहोन होता जा रहा 
है, मनुष्यके अहं और उसके असपासके परित्रेशके बीच, 
अहं और काम (ईगो और इडोके बीच तनाव, खिंचाव ओर 
कही-कहीं विघटन और खाई भी बढती जा रही है । कविकर्म 
अब निरा व्यक्ति-रंजन नहीं रहा, उसमें अधिक उम्तका 
दायित्व है और उसके लिए आवश्यक है कि कवि अपने 
आपको भी निरपेक्ष दूरीसे विश्लेषित कर सके। निदयक्ति- 
कता इसीमेंसे जागी। आशब्जेक्टिव' दृष्टिकोण कहीं ह।वी 
हो गया ओर 'सब्जेक्टिविज्म' प्रायः छापत। हो गया, परन्तु 
वह सी सही स्थिति नहों थी। सही स्थिति व्यक्तिकी यह 
एक साथ दोहरी चेतना हैं। वह व्यक्ति भी हे और 
निर्वेकक्तिक भी है। सन्‍त कवि शानेश्वरने कहा है कि 


तिशत- मी तिकाब्य 


छह 





इम्ट्ियोफ़े दिला संवेदन, अधेतनमे चेतना (इन्द्रियेत्रिण 
ब्रेद्ठज । नेंटिवेत जाएणिडे)-यही परम साधथ्य 
स्थिति हैं “प्र० सा[० 
निहेनु-दे० अर्थ-दोष, आठवों । 
निशिपाकिका-वर्गिक छल्दोंमे समवृत्तका एक भेद । 
ध्राक्चषतपैगला (२: १६०)में इस छलका लक्षण है: 
भजसन रके योगये यह बृत्त बनना हें (5॥, 5, ॥६, 
0, 85) । यह वृत्त स्नरग्विणे परिवारका हैं, क्योकि इन 
दोनों छन्दोकों मात्रिक छय समान है । केशवने इस छन्द 
का प्रयोग किया है। उदा०-- काम बन राम सब वास 
तरु देखियों। नेन सुखदन मन मेनमय लेखियो” (रा० 
ञआ०, २ : २०%) | 
निश्रय-अकुकार-अपहनुतिकी जातिका अर्थालंकार | प्रकृत 
(मूल बण्य)का नियेध करके अन्य (अप्रस्तुत)की स्थापना 
अपहनति है; इसके विपरीत अन्य अप्रस्तुतका निषेष करके 
प्रकृत प्रस्तुत॒की स्थापना निश्चय-अलूंकार कहलाता हँ। 
प्रतिष्ठा पक विश्वनाथके अनुसार लक्षण हे-- अन्य,न्नपिध्य 
प्रकृत-स्थापन निश्चयः पुनः (सा० द०, १०४ ४५७9) । 
निरचयान्त सन्देह-अलंकार इससे भिन्न हे, उसमे जिसको 
सन्देह होता है उसीकों अन्तमें निश्चय हो जाता है । यहाँ 
- एककों सन्देह रहता है, परन्तु दूसरेको प्रारग्मसे ही निश्चय 
होता हे। गीतगोविन्दके रचयिता जयदेवका “हृदिविलसते 
हारो नाये भुजज्ञमनायक आदि इसका पअसिद्ध उदाहरण 
है। दूसरा उदाहरण विद्यापतिका यह छायानुवाद पद 
है--'कत न वेदन मोहि देसि मदना। हर नहि बला, 
मोहि जुवति जना। विभूति भूषन लहि, चाननक रेनू। 
बघछाल नहिं मोरा नेतक वबसनू” । “ओ० प्र० 
निश्चयात्मक आलोचना-प्रणाली-यह शब्द अंग्रेजीके 
“जुद्यशियल'का समानार्थी है। जुडीशियलका अर्थ है-- 
निष्पक्ष निर्णयमे सम्बन्धित, न्‍्याय-मंगत आदि अंग्रेजीके 
इस दराब्दके लिए हिन्द्रीमं प्रचलित तथा मान्य शब्द-- 
निर्णयात्मऊ है ओर उपयुक्त ही हे 
अग्रेजीका 'क्रिटिसिज्म' शब्द जिस ग्रीक धातुसे आया 
है, उसका अर्थ होता है--निर्णय करना । पाश्चात्य साहित्य- 
शास्त्रका प्रारम्सिक स्वरूप निर्णयात्मक ही था और उसके 
निर्णयके मानदण्ड नेतिक थे ! परन्तु ज्वों-ज्यों आलोचना- 
शास्त्रका विकास होता गया, आलोचना व्याख्यात्मक होती 
गयी । वस्तुतः आलोचककी तीन सीढियोँ हो सकती हें ! 
पहली अवस्थार्में आलोचक रसज्ञ पाठककी तरह कृतिसे 
आनन्द प्राप्त करता है, दूसरी अवस्थामें वह तट्स्थ होकर 
कृतिका अध्ययन-मनन ऋरता है तथा तीसरी अवस्थामें वह 
निर्णय देता है । इसमें कोर सन्देह नहीं कि निर्णय देना 
बहुत ही कठिन व्यापार हे, क्योंक्रि आलो चक तो कलाकार- 
से अधिक सामाजिक उत्तरदायित्वका भार वहन करता है । 
आलोचक हीं श्रेष्ठ या अश्रेष्ठ साहित्॒यकी रुचि अपने 
पाठकेंमें जयाता है । इस प्रकार आलोेचकक! निर्णय बहुत 
ही महत्त्पुण माना जायगा। अतः निणयकी स्थिति 
आलोचनाकी अन्तिम तथा उत्कृष्टतम स्थिति है । आलोचक 
साहित्य-क्षेत्रका श्रेष्ठ प्रबन्धकर्ता है और वस्तुतः आलोचना 
निर्णयका एक मानदण्ढ दे। आई० ए० रिचई्ट सके 





शब्दमे आलोचना साहित्यिक अनुभूतिके वि-कपूर्ण 
विश्लेषणपरान्त मूल्यांकनका एक अख्र है, एक साधन है । 
इसी प्रकार सभी आलूचकोने निर्णयकों सर्वाधिक महत्व 
दिया है । 

इस प्रगालीका इतिहास बडा लम्बा हे। चाहे निर्णयका 
जो भी स्वरूप रहा हो, यूनानी तथा रोमीय आलोचकामे 
लेकर आजके आलोचर्कातक इस पद्धतिका इतिहास पाया 
जा सकता है। प्लेटों कलात्मक उत्कृष्टताके मूल्यांकनका 
सानदण्ड सत्यकी अनुकूलताबी मानता हैं । अरस्तू कछाके 
मूल्यांकनका मानद॒ण्ड आदश मानता हैँ। लांजायनम 
साहित्यके गुण जॉचनेके मानदण्डकों आनन्दका स्वरूप देता 
है। सेण्थ्सवरी तुलनाको ओ्रेष्ठर आलोचना मानता हैं । 
इसी प्रकार टाल्स्टॉय, पी० ई० झ्ुम, रिचडस, टी० एस० 
इलियट आदि सबने एक स्वरसे निर्णयकों भालोजनाकी 
अन्तिम परिणति माना है । 

मंस्क्ृत साहित्यशास्त्रमें भी इस पद्धातिका इतिहास 
उपलब्ध है। संस्कृतके आचायोने भी निर्णयझों ही 
आलोचनाका मूल सखरूप माना है। भरत सुनिसे लेकर 
राजशेखरतक सबने किसी-न-किसी तरह इसे अपनाया है। 
प्रारम्भमे मानदण्डके आधार नेतिक रहे, फिर साहित्यके 
बाह्य तत्त हुए, फिर रूद्वि हुए। तत्पश्चात्‌ मृल्यांकनक्रे 
मानदण्ड धीरे-धीरे वज्ञ'निक होते गये । 

हिन्दीमे भी निर्णय आलोचनाका प्रमुख अंग बना 
रहा | मिश्रवन्धु, भगवानदीन आदि प्रारम्भिक आलोचकोंने 
संस्कृतके रीनिकालीन मानदण्ड अपनाये, तो राम चन्द्र 
शुकृूने रसवादी तत्त्वोंकी अपनो आलोचनाका मानदण्ड 
बनाया । इस प्रकार हिन्दीकी अधिकांश आलोचनामे इस 
पद्धतिवा प्रश्नय मिला | 

सच पूछा जाय तो आलोचना निर्णयके अभावमे सच्चे 
अर्थोर्में कोई महत्त्व नहीं रखती । साहित्य यदि जीवनके 
सत्यकी अभिव्यक्ति है तो आलोचना साहित्य द्वारा अभि- 
व्यक्त मानवीय मूल्योकी निर्णयक हे । परतु आलोचनाका 
एकमात्र यही कतंव्य नहीं है, यह तो उसका अन्तिम 
कर्तव्य है । --रा० कृ० ,स० 


निषकास-भक्ति-भगवानके प्रति कामनासे किया जानेवालूा 


प्रेम सकाम-भक्ति कहलाता है । आतं, अर्थार्थी और जिशासु- 
की सकाम-+क्ति कहलाती है। भगवानके प्रति कामना- 
रहित किया जानेवाला प्रेम निष्काम-भक्ति कहलाता है । 
मर्यादिकी भक्तिमें फलाकांक्षाका प्राधान्य रहनेसे वह सकाम 
और पुष्टि भक्तिमें केवल अनुग्रह-साव रहनेसे वह निष्काम- 
भक्ति कही जाती है। पुष्टिमार्गम मुक्तिकी भी कामना 
नहीं की जाती । (नियायिक जन्म-मरणके दुःखसे विमोशक्ष- 
की अपवर्ग “मुक्ति मानते हैं। मीमांसाकार आत्माके 'प्रपंच 
सम्बन्धविलय का नाम मोक्ष, वेदान्ती प्रपंचविलूयकों ही 
तथा वैष्णव अद्यमावापत्ति'-ब्रह्मके साथ एकात्म भाव को 
मोक्षकी संज्ञा प्रदान करते हें । “+>वि० मो० छ्‌० 


निहितार्थ-दे० शब्द-दोष', पॉचवों 'पद-दोष' । 
नीतिकाब्य- नीति 


ब्दका सम्बन्ध संस्कृतकी णीयु 
धातुसे है, जिसका अर्थ ले जाना या पथप्रदर्शन करना 
होता हे । इस प्रकार पालर्थकी दृष्ठिते नीति वह हे; जो 


चुजक 


ले जाया या आगे ले जायी। पर यह नीति शब्दका 
व्यापकतम अर्थ हे ओर यदि इसे स्थोकार करें तो कला, 
विज्ञान और वाणिज्य आदिकी सारी शाखाए-प्रशाखाएँ 
नीतिके अन्तगंत आ जायेगी, बये।कि वे मनुष्यकी किसी-न- 
किमी क्षेत्र आगे ले जाती है । प्रस्तुत सन्दर्भमें प्रयुक्त 
ज्ञीति! झब्द इतना व्यापक अर्थ नहीं रखता। उसको 
स्थूछ परिभाषा कुछ इस प्रकार दीजा सकती है-- 
समाजको स्वस्थ एवं सन्तुल्ति पथपर अग्मसर करने एवं 
व्यक्तिकों अर्थ, धर्म, काम तथा मोक्षकी उचित रीनिने 
प्राप्ति करनेके लिए जिन विवि-नित्धमूलक सामाजिक, 
व्यावहारिक, आचारिक, घामिक तथा राजनीनिंक आदि 
नियमोक्रा विधान देश, कार और पात्रके सम्दर्भमें किया 
जाता है, उते "नीति! शब्दसे अभिहद्ठेत करते है। इस 
अर्थमे नीति शब्दके प्राचीन प्रयोग महाभारत तथा 
'मनुस्तृति' आदिमे मिलते है। इस प्रकार ५०० ई० पू०- 
के लगभगतक यह शब्द इस अर्थमे प्रयुक्त होने रृगा था | 

जीतिके अन्तर्गत आनेवाली इस प्रकारकी बातोने 
युक्त काव्य नीतिकाब्य' है। नौतिकाव्य'को औपदेशिक! 
या उपदेशात्मक काव्य भी कहा जाता हैँ, पर यथार्थतः 
केवल औपदेशिक शेलीने लिखी गयी नीति-कव्रिताओके 
लिए ही ये नाम अधिक युक्तिसंगत हैं । सूत्रात्मक तथा 
अन्य शैलियोंमें लिखी गयी नीति-कविताओमे कांव्यगुण 
अपेक्षाकृत अधिक होते है, अतएव उन्हें औपदेशिक ओगणीसे 
अलग रखना ही ठीक होगा | ऐसी स्थितिमे ओपदेशिक 
(या उपदेशात्मक) काव्यकी नीतिकाब्य का पर्याय न 
मानकर उसकी एक शाखा (विशिष्ट शैलीपर आधारित) 
मानना कदाजित्‌ अधिक समीचीन होगा । 

भारतीय साहित्यमे नीतिकाव्यके दर्शन अत्यन्त प्राचीन 
कालसे होते हैं । हमारा प्राचीनतम ग्रन्थ ऋग्वेद इससे 
शुन्य नहीं है । उसकी बहुत-सी सूक्तियाँ तथा आख्यायिकाएँ, 
नीतिपरक हैं। वहाँते यह परम्परा संस्कृत (धोम्यनीति', 
(बदुरनीति', बृहस्पतिनीति', शुक्रनीति', 'चाणक्यनीति', 
भर्तहरिका 'नीतिशतका तथा कामन्दक-नीति' आदि), 
पालि (जातक तथा 'धम्मपद आदि), प्राकृत (उपदेश- 
माला, कथाकोशप्रकरण, याहासत्तसर तथा वच्जालूग्ग 
आदि) तथा अपश्रंश (पाहुड दोहा, 'सावय भधम्म दोहा", 
उपदेश रसायन तथा प्राक्ृृतपेंगल'में उद्धृत छन्द 
आदि) में होती हिन्दीमें भायी हे। नीतिकाव्यके क्षेत्रमें 
भारतीय साहित्य विश्वसाहित्यम॑ं अपना अनुपमेय स्थान 
रखता है। विण्टरनीत्सने स्पष्ट शब्दोंमे इसे खीकार 
किया हे । 

जीतिकाव्य॑ंका उद्धव और विकास सामाजिक और 
वैयक्तिक जीवनकी आवश्यकताओके कारण हुआ है. अतीत- 
के अनुभवोंपर आधारित उन निष्कर्षोक्नी इसमे अभिव्यक्ति 
दी गयी हैं, जो व्यष्टि ओर समष्टि दोनोंका (एक दूसरेका 
ध्यान रखते हुए) पथ प्रशस्त कर सकें। इसी कारण इसमें 
समयानुसार परिवर्तन और परिवर्द्धन भी होंते रहे हैं । इस 
झूपमें नोतिकाव्यका महत्व उसकी उपयोगिताके कारण ही 
विशेष है । इसीलिए यह काव्यकी अन्य पाराओंको तुलनामें 
कम छलित तथा रसद्दीन हे । कुछ लोगोंने इसी आधारपर 


नीतिकाब्य 


नीतिके कावरियोंको कवि तथा नीतिकाव्यकी काव्य कहना 
ठीक नहीं समझा है (रामचन्द्र शुक् : हिन्दीसाहित्यका 
इतिहास, सं० १९९९, पृ० ३५०), किन्तु ऐसा कहना न्याय 
नहीं है । 'नीतिकाव्य' काव्य अवश्य है, पर रसकाव्यकी 
भाँति बहुत उच्च कोटिका नहीं हे । 

नीतिकाव्यका भावन और मूल्यांकन ऐतिहासिक तथा 
विषयगत, दोनो ही दृष्टियोसे किया जा सकता हे । आदि- 
कालीन हिन्दी साहित्यमें प्राप्त नीति-अंश युगके अनुकूल 
शार्य तथा राजनीतिसे विशेष सम्बद्ध ह। केबल नाथोंमे 
धर्म आर आचारकी कुछ वाने है । भक्तिकालूमे सनन्‍्तों तथा 
तुलसी आदिका नीतिकाब्य विद्येष रूपसे धर्म ओर तदुचित 
आचारने सम्बद्ध हैँ। तुलसीकी दृष्टि समाजपर व्यापक 
रूपमें पढ़ी थी, इसीलिए उनमे राजनीति और व्यवहार- 
नीतिका भी समावेश हैँ । पर इसी कालके रहीम भक्तोकी 
दुनियासे प्रायः दूर हैं, अतः उनका नीतिकाज्य समाज 
और व्यवहास्नीतिकीं अधिक व्यापक्त और व्यावहारिक 
रूपमे सम।हित कर सका हैँ । रातिकालमे अन्य घाराओकोी 
भांति ही नीतिकाव्यम भी परम्परागत भावोकी ही विशेष 
रूपसे अभिव्यक्ति मिली है । कवीर, रहीम या तुलसी जैसी 
स्वानुभूतिकोी पृष्ठभूमि इनमें कम है, इसीलिए उस गास्मीर्य- 
का भी अभाव है। साथ ही वह (रीविक्रालीन नीतिकाम्य) 
तत्कालीन समाजसे भी कवीर और तुलसी आदिकी तुरूना- 
में प्रायः असम्पृक्त हें । आधुनिक युगका नी तिकाव्य युगरुचि 
के अनुकूल न होनेके कारण माजत्रामे अलब्प है तथा 
विशेष रूपसे आधुनिक राजनीतिक तथा सांस्कृतिक 
आन्दोलनों (स्वतन्त्रता, स््रीशिक्षा, राष्ट्ररेम, भक्ुत-प्रेम, 
वीरता, मानवता, जातिव्यर्थता तथा उद्योग आदि)के 
प्रधान विषयोपर ही आधारित हं । परम्परागत नीतिकी 
बातें उसमे अधिक नहीं हैं । इसे वातावरणका प्रभाव या 
युगकी आवश्यकता माना जा सकता है । 

नौतिकी परिभाषा देते समय जेसा कि स्पष्ट किया जा 
चुका है, नीतिकाब्यमें धर्म आचार (ईशबर, दया, परोपकार 
अहिंसा तथा भक्षयाभक्ष्य आदि), व्यवहार (कुल, पड़ोसी, 
शजु, मित्र, स्री, पुत्र, माता-पिता, भाई, परिचित-भपरिचित 
तथा बड़े-छोटे आदि), राजनीति (राजा तथा उसका विभिन्न 
वर्गोंके प्रति कर्तव्यादि) तथा अन्य अनेकानेक सामान्य 
विषयों (घन, स्वास्थ्य, जवानी, गुण, अवगुण, खेती, 
व्यापार, भाग्य, ऋण, मूखता तथा विद्या आदि) के सम्बन्धमें 
देश, काल और पाज्नके सन्दर्भभ करणीय और अकरणीय 
बातोंपर प्रकाश डाला गया है। नीतिकाव्यकी भावभूमि 
इतनी विस्तृत हैं कि देशकी नेतिक परम्पराके अनुकूछ 
व्यक्ति और समाजके समुचित विकासके लिए आवश्यक 
जितनी भी सामान्य बातें हे, सभी इसमे समाविष्ट हैं । 
नीतिके कवियोंने विभिन्न परिस्थितियोमे जीवनकी तथा 
उसको सफलताओं-असफलताओं, उपलब्धियों एवं सम्भा- 
वनाओंकी बहुत निकटसे देखा है, इसीलिए उनको बातें 
कही भी कल्पनापर आश्रित नहीं दे । या तो वे स्वानुभूति 
हैं या परम्पतानुभूति (इस इश्टसि हिन्दी नीति-साहित्य 
संस्कृत, पालि, प्राकृत, अपञ्रश तथा फारसीसे पर्याप्त मात्रा 
में प्रभावित हे) । यद्दी आरण दे कि भारतीय जीवनमें उनवी 





नीतिकाब्य 


नलनललनल लि हवा 


उपयोगितापर प्रश्नवाचक चिह्न नहीं लगाया जा सकता ! 

हिन्दी नीतिकाब्यकों शेलीफी दृष्टित प्रमुखनः तीन 
बगॉ--उपदेदश, अन्योक्ति और सक्तिमे रसा जा सकता हैं । 
टुसमें डपदेशात्मक शैलीका नीविकाब्य शिल्पकी ध्ष्टिने 
निक्ृष्टतम अणीक्ता हैं । इसमें उपदेशक्ी बाते सीधे शब्दोमें 
बिना वाम्वेदसग्ध्यके रखी गयी है। कदीर, तुलसी, घाघ, 
भरी तथा गिरिधर कविरायने इस शैलीका विशेष रूपसे 
प्रयोग किया हैं। अन्योक्ति शैलीका नीतिकाव्य योतो 
थोड़ा-बहुत रहीम, तुलसी, बिहारी, दृन्द, रामचरित 
उपाध्याय तथा मगगनदीन आदि प्रायः सभी प्रमुख नीति- 
कारोमे मिल जाता हैं, पर दीनदयालने विशेष रुपले 
इसका प्रयोग किया है। अन्योक्ति एक अलंकार हे, जिसके 
सहारे कही गयी नीतिकी बातें 'श्गर-कंीटेड पिल्स की तरह 
अर्चिकर न रुगते हुए अपना पूरा प्रभाव डालती है । 
कलाकी दृष्टिये सक्ति-शैलीम लिखा गया नीतिकाव्य श्रेष्ठ त्तम 
है। इसमें अर्थान्तरन्यास, उदाहरण, दृश्ान्त, प्रतिवस्तूपमा, 
व्येकीक्ति, विशेषोक्ति, सार, कारणमाला, एकावली तथा 
विनोक्ति आदि अलंकारोका आधार लेनेके कारण अभिव्यक्ति 
बडी सुन्दर तथा प्रभविष्णु हुई है । रहीम, वृन्द, ठीनदयाल 
तथा भगवानदीनने इसका विशेष प्रयोग किया हे; थो 
तुलसी, रल्ावली, विहारी तथा रामचरित उपाध्याय आदि 
अन्य कवियोंमें भी इसके प्रयोग मिल जाते है । 

नीतिकाब्यमें प्रमुख रूपने ब्जभाषाका और गौण रूपसे 
खडदीबीली तथा डिसलका प्रयोग हुआ हैं। इसकी भाषा 
कुछ अपवादोकी छोच्कर सरल, सशक्त ओर श्रवाहपूर्ण है। 
इसमें मुहावरोंका तो कम, पर लोकोक्तियोंका समुचित 
प्रयोग हुआ है । 

नीतिकाव्यके प्रिय छन्द दोहा और कुण्डलियाँ हैं, पर 
गोण रूपसे छप्पय, चौपाई, सवैया तथा कवित्त आदिका 
भी प्रयोग हुआ है। 

नीतिकी कुछ-न-कुछ बातें यो तो प्रायः सभी कवियोंमें 
मिल जाती हैं, विशेषतः बीरबल, गंग, रल्ावली, अग्रदास, 
दादू, मनोहर, जमाल, सुन्दरदास, विहारी, रसनिर्षि, 
जान; भड्ुरी, बैताल, छत्रसाल, वॉकीदास- रामसहायदास, 
विश्वनाथ सिंह, सम्मन, प्रतापनारायण मिश्र, रामप्रसाद 
तिवा री, शिवसम्पतति, रामचरित उपाध्याय तथा दुलारेलाल 
भार्गव आदिके काव्यमें तो इसके बड़े सुन्दर उदाहरण हैं, 
पर नीतिके प्रमुख कविके रूपमें कबीर, नरहारि, तुलसी, 
घाष, रहीम, वृन्द, गिरिघर, दीनदयाल तथा संगवानदौीन- 
के ही नाम लिये जा सकते हैं । यहाँ इनके अत्यन्त संक्षिप्त 
परिचय दिये जा रहे हैं । 

कबीर : (१३९८-१५१८ ई०)--कबीर यों तो निर्युण- 
घाराके कवि हैं, पर नीतिकाव्यकी भी उनको देन कम 
महत्त्वपूर्ण नहीं है । उनकी अधिकांश साखियाँ नोति और 
उपदेश की हैं । कवीरकी साखियोंका सबसे बड़ा संग्रह शुज- 
रातसे प्रकाशित हुआ है, जिसमें लगभग १८०० साखियों है, 
पर उनमें कितनी साखियाँ कवीरकी हैं ओर कितनी प्रश्षिप्त 
हैं, यह कहना कठिन है । किसी अन्य अधिक प्रामाणिक 
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संस्करणके अमावर्म श्यामसुन्द्र दास द्वारा सम्पादित | 


कवीरन्धावली की दी भामाणिक मानते हुए कहा जा 


फज८ 


सकता है कि कीरके प्रधान नीति-विषय शुरु, संशय, प्रेम, 
क्रोध, काम, गव, मन, नारी, धन, हेंसी, निन्‍दा, आडम्बर, 
संग, दुःख, अहं, साधु, कपट तथा आशा आदि हैे। इनमें 
उपदेशात्मक शैली तथा धर्म और आचारसे सम्बन्धित 
नीतिविषयोंका ही प्राधान्य हे | 

नरहरि £ (१०००-१६१० ई०)--अकबरके दरवारी 
साहित्यकारोंम नरहारिं सबसे अधिक बयोवृद्ध थे। इनको 
अकवरने महापात्र की उपाधि दीं थी | ये असनी, फतेहपुर- 
के रहनेवाले थे । कहा जाता हें इनके एक छन्द को सुनकर 
अकबरने गोवव बन्द करा ठिया था। नरहरिका सम्बन्ध 
सरीवंशसे भी था। शेरशाहके उत्तराधिकारी सलीमदशाहने 
भी इनका यथोचित सम्मान किया था | इनका नीतिसम्बन्धी 
गन्‍्थ “छप्पयनीति! है जो पूरा नहीं मिलता | अवतक 
इसके केवल ६० छप्पय मिले है । इनमें अधिकतर अकबर- 
को सम्बोधित करके उसे नीतिकों शिक्षा देनेके लिए लिखे 
गये हैं । नरहरिके नीतिकाब्यके प्रधान विषय राज।, प्रजा, 
दान; मित्र, शत्रु, दुष्ट, ग्रेम, लोभ तथा नारी आदि हैं । 

तुलसी : (१५३२-१६२३ ३० )--रामभक्तिशाखाके प्रमुख 
कवि तुलनीका नीजिके कविके रूपमे मी अप्रतिम स्थान हे । 
इनवी नीतिवं यृक्तियाँ उत्तरी भारतकी हिन्दू जनतादी 
जवानपर है और जीवनके हर क्षेत्रमें वे पथप्रदर्शन करती 
है। जीवलकी जितनी अधिक परिस्थितियोंका स्पर्श तुलूसी- 
के नीनिकाव्यने किया है, उतना ओर किसी भी नीतिकविके 
काव्यने नहीं किया । नीतिकी दृष्टि ने तुलसीके प्रधान ग्रन्थ 
शरामचरितमानस' तथा ढोहावली' है | इनके प्रधान विषय 
भक्ति, धन, मित्र, स्री, माता-पिता, परिवार, गये, संसार, 
मोह, माया, सनन्‍तोष, उपकार, संग, विश्वास, दुःख-सुख, 
खामी, नोफर, राजा, मन्त्री, सज्जन, दुर्जंन, भाग्य, मन, 
ऋण, मूर्ख तथा समय आदि हैं । 

घाघ : (१७वीं शती वि०)--धाघ कन्नोजके रहनेवाले 
दुबे ब्राह्मग थे। ये अकबरके समकाढठीन थे। अकबरने 
इन्हें चोधरीकी उपाधि दी थी और उसीकी आज्ञासे इन्होंने 
अकबराबाद सराय घाघा नामक गाँव बसाया था, जो अब 
“धरी सराय नामने प्रसिद्ध है ओर जिसका अब भी 
कागजातमें नाम 'सराय घाघ है | घाघका नीतिकाब्य 
कहावतके रूपमें बहुत प्रचलित हे । इसको कोई पुरानी 
पोंथी नहीं मिलती | रामनरेश त्रिपाठीने मोखिक परम्परा- 
से इनके ३२३ छनन्‍्द एकत्र किये हैं, जिनमें बहुनोंकी केवल 
एक पक्ति ही मिली है। मोखिक परम्परासे प्राप्त होनेके 
कारण यह कहना बड़ा कठिन है कि इनमें कितने छन्द 
इनके हैं ओर कितने अन्यके। त्रिपाठीजीके संग्रहके आधार- 
पर कहा जा सकता है कि घाघने अपने छन्दोंमें व्यवहार, 
स्वास्थ्य, खेती तथा व्यापारके सम्बन्धर्मं बडी पतेकी बातें 
कही हैं । ये बातें प्रायः सीधे शब्दोंमें हिना किसी अलुंकरण- 
के कही गयी हैं । 

रहीम : (१५७०६-१६२६ ई०)--रहीम अकबरी दरबारके 
सबसे बड़े कवि थे | इनका नाम अब्दुरंहीम खानखाना था 
और “रहीम इनका तखब्छस था। रहीमगी दोहावली 
नौतिंका वड़ा ही सुन्दर ग्रन्थ है । कुछ लोगोंका अनुमान 


'द कि . इन्होंने कोई सतसई छिखी थी, प्राप्त दोदावली 


डा ५ 





जिसका एक अंश है, पर इस अनुमानके लिए किसीने कोई 
पुष्ट आधार नहीं दिया है। रह्ीमकी दोहावलीमे २८७ 
छन्द है, जिनमें ८ सोरठे हे ओर शेप दोहे । इनके नीति- 
विषय राजा) नारी, ऋण, मंगन, नीच, मित्र, संग, सूखे, 
घन, समय, पुत्र, चापलूसी, गये; गुण, संसार, ईश्वर, 
प्रेम तथा साग्य आदि हैं । इन्होने सूक्ति-शेलीमे ही अधिक 
लिखा हे । 

वृन्द :(१६४३-१७२३ ई०)--मेड़तेके वृन्दावनकोी हिन्दी 
संसार वृन्द नामसे जानता हे । ये जोधपुरनरेश जसवन्त 
सिंह, क्रिशनगठके राजा राज सिंह तथा औरंगजेबके कृपा- 
पात्र थे। इनका नीतिविषयक प्रसिद्ध ग्रन्थ दृष्टान्तसतसडई 
है, जिसका प्रचलित नाम बन्द सतसई' है । इसमें ७००- 
से कुछ अधिक छन्द द । दृन्दबग नीति-कविताका क्षेत्र 
व्यापक है और इसके प्रमुख विषय थधेर्य, देना, समय, 
उपहार, संग, प्रेम, सत्य, उद्योग, प्रकृति, मन, सज्जन, 
दुर्जन, स्थान, शब्रु मित्र तथा राजा आदि है। कल्पक्षकी 
इृष्टि ते वृन्द हिन्दीके सर्वश्रेष्ठ नीतिकार ठहरते है । 

गिरिधर : (जन्म १६४१ ३०)--इनके जीवनके सम्बन्धमे 
कुछ भी ज्ञात नहीं हे । इनका नीति-अन्ध 'कुण्डलिया' है, 
जिसमे साढ़े चार सोते कुछ अधिक कुण्डलियाँ गाँव-गॉँवमे 
प्रसिद्ध है । इनकी कुछ कुण्डलियोमे साई शब्द प्रारम्भ 
तथा अन्तमे आया है। लोगोका कहना है कि ये कुण्ड- 
लिया इनकी ख्रीकी बनायी हुई है । श्नके नीति-छन्दोके 
प्रधान विषय पिता, पुत्र, युग, नारी, यश, चिन्ता, वैर, 
विश्वास, संग, शत्रु, धन, छाठी तथा कमरी आदि हू । 
इनमें व्यावहारिक बातें अधिक हैं । इन्होने सीधे शब्दोमे 
उपदेश या आदेशके ढंगसे अधिक बातें कददी दे । इसीलिए 
रामचन्द्र शुकुने इन्हे कवि या सूक्तिकार न कहकर 
'पदकार! कहा है । 

दीनदयाल गिरि : (कविताकाल १८२२-१८५०५ ई०)-ये 
काश्ीनिवासी एक संनन्‍्यासी तथा सस्क्षतके प्रकाण्ड पण्डित 
थे। इनकी नीतिकी तीन पुस्तके-- अन्योक्तिकब्पद्ुम' 
अन्योक्तिमाला)' और द्ष्टान्ततर/गणी” मिरती है, जिनमे 
अन्योक्तिकल्पदुम' ही अधिक प्रसिद्ध है। अन्योक्तिकल्प- 
हम में रऊगसग पौने तीन सौ छन्द है । इसमे शाखान्तोके 
दोहोंकों छोड़कर कुण्डलिया-छन्दोमे बड़ी ही सुन्दर अन्यो- 
क्तियाँ हैं । अन्योक्तिमाला'में कुण्डलिया-छन्दमे लिखी 
११० अन्योक्तियाँ है। दृष्टान्ततरंगिणी'में मौतिके २०६ 
दोहे हैं । गिरिकी अन्योक्तियोके प्रस्तुत विषय जरू, अजल, 
सूथे, चन्द्रमा, दीपक, बादल, समुद्र, नदी, कमल, करील, 
सुमन, जौहरी तथा धन आदि हैं। इनके नीति-विषय 
राजा, भले, बुरे, सूम, मित्र, समय, मूर्ख, नारी, 
सनन्‍्तोष, भाग्य, विद्या, गवं, परोपकार, यश, विश्वास 
तथा संसार आदि हैं। इनमें नवीनता कम है, प्रायः 
संस्क्ृतके कवियोंका इन्होंने आधार लिया है। प्रस्त॒तोंके 
चयनमें अवश्य ये बहुत सफल है (० प्रवोध-काब्य', 
द्ष्टान्न-कान्य) । “+भो० ना[० ति० 
नीरय_सन्‍्तोंने सहस्नारसे झरनेवालें रससे आकाशसे बरसने- 
वाले जलकी तुलना करते हुए इस जलूसे अपने भीजने एवं 
सारी सृष्टिके हरे होनेकी चर्चा कों है--“आगासी सरु 


नीर-नृत्यगीत 


भरिआ नीरू | तामहिं कवलु बहुज विस्थीरु (न्ानक० 
प्रा० सं० २) । कहाी-कही नीर भवजल (भोजल)के अर्थमें 
भी प्रयुक्त हुआ हैं । --उ3० झ्ञं० जश्ञा० 








नू्‌र-नूरका अर्थ ज्योति हैं । सफ़ी कहते है कि परमात्माको 


सृश्टिके दरा अपनेकी अभिव्यक्त करनेकी जब इच्छा हुई, 
तब परमात्माने अपनी ही ज्योतिसे एक ज्योतिका निर्माण 
किया। यह ज्योति “नूरे-मुहम्मद या नूरे अहमद अथवा 
“नूरुल-मुहम्मदिया' कही जाती हैँ । यह ज्योति ही 
सध्टिका आदि कारण है। इसी ज्योतिके लिए परमात्माने 
सृष्टि की तथा इसी ज्योतिके द्वारा ब्रह्माण्डका निर्माण 
किया । वा पी 2 2 


नृत्यगीत-संगीत और नृत्य तो परस्पर अविच्छिन्न रूपसे 


सम्बद्ध है, काव्यका भी उन दोनोंसे आदिकालसे घनिए्ठ 
सम्बन्ध रहा है | समाज शाम्त्रियोंका कहना हैं कि मानव- 
विकासकी प्रारम्भिक अवस्थामे नृत्य, संगीत और कान्य, 
तीनोका प्रारम्भ एक ही साथ हुआ । उस समय तीनों 
कटलाएँ अविच्छिन्न थीं। आदिम अवखामें मानव-समृह 
(कबीले) अपनी प्रसन्नता, उत्साह, शोक तथा धार्मिक 
भावनाओकी अभिव्यक्ति सासूहिक रूपमे करते थे। यह 
भावामिव्यक्ति सामूहिक नृत्यगीतके रूपमें होती थी । आज 
भी आडहिस जातियोंमे इस ग्रकारके शमवेत नृत्यगीतकी 
प्रथा प्रचलित है । स्काटलैण्ड और फ्रान्समे समवेत नृत्य- 
गीतक पहले कैरोल” कहा जाता था, इटलीमे उसका नाम 
बेलारे' था। यूरोपीय बैले” (एक नृत्य)का भूल स्रोत यह 
बेलारे! ही हैं । साथ ही अंग्रेजीके बिलेड' नामक काब्य- 
रूप ओर बैलेड शब्दका विकास भी इसी बिलारे! (समवेत 
नृत्यगीत) से ही हुआ है । 

नृत्यगीतके खरूपमें भी आदिकालसे अवतक निरन्तर 
विकास होता आया है । आदिम समाजमें सामाजिक या 
घामिक उत्सवोंके अवसरपर होनेवाले नृत्यगीतका खरूप 
क्या था, इस सम्बन्धर्म नृतत्वशार्रियों और समाज- 
शास्त्रियोंका यह अनुमान है कि उसमे सामूहिक नृत्यके 
साथ कुछ थोड़ेसे, बहुधा अर्थहीन झऋब्दोकी आवृत्ति, 
खरालाप, सम्बोधन ओर विस्मयादिवोपक शब्द होते थे । 
गानेके साथ ही वे लोग पद्संचालन भी करते थे, जिमममें 
सामंजस्यपूर्ण गति होती थी । यह एद्चालनकः गति ही 
उनके गीतके खरा नियत करती थी, जिससे गीतमें भी 
लय और तालकी योजना खनः हो जाती थी। इप्त तरह 
सामूहिक नृत्यगीतसे ही नृत्य, संगीत और छन्दका विकास 
हुआ | धीरे-धीरे चेतनाके विकास ओर धार्मिक या अन्य 
प्रकारकी ग्रवृत्तियोंके उदयके साथ गीतमे साथक शब्दोंका 
प्रयोग अधिक हों गया | इस तरह एक गीतमें किसी एक 
भावना, प्रार्थना, घटना या कथाका वर्णन किया जाने 
लगा। कालान्तरमें ये मावनापरक गीत ही गीति (लिरिक)+ 
प्राथनापरक गीत सस्तोतन्रन-हिम) और घटना या कथा 
सम्बन्धी आख्यानगीत या लोकगाथा बिलेड)के रूपमें 
विकसित हुए । किन्तु विकासको पूण(वस्थार्में ये काव्यरूप 
सामूहिक नृत्यगीतसे पूर्णतः स्वतन्त्र हो गये, यद्यपि नृत्य 
अथवा संगीतसे उनका सम्बन्ध किसी-न-किस्ली रूपमें बना 
रहा और आज भी बना हुआ हे ्वेश--द बैलेड इन 





मेउता-नेपाली (भापा तथा साहित्य) 


हिट भर ? टी० एफ० हेण्टरसन, पृ० ३३ ए हैण्ड बुक ओँव 
पट्टी : एफ० बी० गमियर, पृ० ९ और द इंगलिश 
एपिक एण्ड हीरोइक पोण्ट्री : एन० -मेंकनीक डिक्सन, 
पू० २८ : २९) । 
दिन्दीम कुछ लोगोंने छोकगाथा या वंलेडके लिए भी 
नृत्यगीत शब्दका ग्रयोग किया हैं, पर यह शब्द भ्रामक 
है। जेसा पहले कहा जा चुका हे, सामूहिक नृत्यगीतका 
साम बिलारे! ओर बिले? भी था, पर बेलेडका विकास बादमे 
हुआ । बेलेडमे सामूहिक नृत्य अथवा एकाकी नृत्य आवश्यक 
नही रह गया, यद्यापि कही-कहीं उसका गान नृत्यके साथ 
बादतक भी होता रहा और अब भी होता है। ऐसे नृत्यको 
आख्यानक नृत्य या बैलेड डान्स कहा जाता था, बैलेड 
नहीं । अतः नृत्यमीत बेलेड नहीं बल्कि बैलेडका पूर्व या 
आदिरूप है। हिन्दी प्रदेशोंकी सामान्य जनतामें अनेक 
प्रकारके नृत्यगीत अब भी प्रचलित है, जैसे जोनपुर 
जिलेमें कहारोंकढा चौरसिया नृत्य, मीरजापुर जिलेमें 
आदिवासियोंका करमा नृत्य और शैला नृत्य । इनमें 
चौरसिया नृत्य आख्यानक नृत्य (बैलेड डान्स) ओर शेष 
दोनों नृत्यगीत (बेले) हैं. ० 'लोकगाथा, साहित्यिक 
लोकगाथा ) । “-ह० ना० सिं० 
नेडता-इसे न्‍्योरता भी कहा जाता है । “न्यौरता' अथवा 
ज्षौरता' अथवा निउता” सम्मवतः नोरात्र (आश्विन)का 
अपभ्रंश रूप है। नो दुर्गा अथवा गौरीके कुमारी-रूपकी 
पूजा इसके अन्तर्गत कुमारियों द्वारा की जाती है। जज, 
बुन्देलखण्ड और मध्य ग्रदेशके कुछ स्थानोंमे न्यौरता खेढा 
जाता है। अन्य प्रान्तोंमे इसके मिन्न रूप उपलब्ध हैं। 
ब्जमें न्योरताकी प्ृष्ठभूमिमें कुमारिकाओंकी मनोकामना- 
पूर्तिका आदश है । 'छुअटा' राक्षतकी कथा भी कही जाती 
है। कहते हैं, राक्षस कुमारियोंकी कष्ट दिया करता था । 
पावंतीने प्रसन्न होकर कुमारियोंकी रक्षाके लिए उसका वध 
कर दिया | तभीसे यह त्यौहार प्रचलित हुआ । 'न्यौरता' 
मिट्टीकी उस आक्ृृतिकों भी कहते हैं, जो इस त्योहारके 
निमित्त बनायी जाती है । 
बुलावेके गीतोंकोी भी 'नेउता” कहा जाता है। उसका 
अजमें प्रचलित न्यौरता' से कोई सम्बन्ध नही --श्या० पृ० 
नेपाली (भापा तथा साहित्य)/-नेपाल राज्यकी भाषा 
नेपाली! कही जाती हे । नेपालो शब्द 'नेपाल'से बना है । 
नेपाल शब्दकी व्युत्पत्तिके सम्बन्ध कई मत प्रचलित हैं । 
बोद्ध मतके अनुसार ने'का अर्थ निर्देशात्मक है। खयम्भू 
आदि बुद्धकी नेंकी संज्ञा दी गयी है, क्‍योंकि खयम्भू 
स्का मार्ग का निर्देशक है । अत्तजव नेपाल उस देशका 
चोतक है, जिसका रक्षक स्वयम्भू है। यह भी कहा जाता है 
कि ने नामक मुनिके नामपर नेपाल दब्द बना । यह भी 
सम्भव हे कि नेपाल शब्द 'नेपार' शब्दसे बना हो, क्योंकि 
प्राचीन 'मागधी सापार्मे 'रंके स्थानपर “लंका प्रयोग 
सामान्यतया प्रचलित था। अतएव नेपाल नेपार शब्दका 
अपभ्रंश रूप हुआ । काठमाण्डू के निकटव वीं क्षेत्रमें किरातों- 
की नेपार नामक उपजाति पायी जाती है; सम्भव है, इसी 
जातिपर नेपाल देशका नामकरण हुआ हो । आज भो इस 
जातिके लछोगोंको नयार्पो' कद्दा जाता है । 
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ज्ञेपाल' शब्दका सर्वप्रथम उपयोग कोटिल्यके अर्थ- 
शास्त्रमें किया गया हैं। समुद्रग॒प्तकी प्रयाग-प्रशस्तिमें 
नेपालनरेशको प्रसन्तनृप्रतिकी संज्ञा दी गयी है | प्रसिद्ध 
चीनी यात्री हुण्नत्सांगने भी नेपालके राजा तथा देशका 
वर्णन किया है । 

भारतमें प्रचलित अनेक भाघाओंके सच्श नेपाली-भाषाका 
भी मूल स्रोत संस्कृत ही हे, फिर सी इसे सीधी संस्क्ृतसे 
निकली भाषा नहीं कहा जा सकता । विचार करनेपर इसे 
प्राकृतके विक्षत रूपसे निर्गत मानना पडता है। वस्तुतः 
इसे संस्कृतसे चोथी पीढीमे ही मानना पड़ेगा। इतना 
होनेपर भी ने पाली माषामें संस्कृत दाब्दोंका मुक्त प्रचलम है । 

चौदहवीं शर्तीके आरम्भमें अलाउद्दीन खिलजीने जित्तौड़ 
विजय किया था। इसी समय राणा रल सिंहके वंशज 
कुमाऊं पर्व॑त-श्रेणीके मार्गयसे होकर पास्पामें अधिकारूढ 
हुए । कालान्तरमें इसी वंश-शाखाके प्ृथ्वीनारायण शाहने 
आधुनिक नेपाल-शासनकी नींव डाली। इतिहासकार 
सू्यविक्रम रावालीके मतानुसार मध्य राजस्थानसे प१वंतखण्ड 
आये हुए ये राजपूत राजस्थानी भाषा ही बोलते थे | इन्होंने 
पर्वंतखण्डके निवासी गुरूड मगरोंकोी पराजित किया और 
विजयी राजपूर्तोंकी भाषा ही राजभाषा हो गयी । १शवी- 
१रवी हतीमें नेपालराज्यमें मिथिलादेशका भी एक भाग 
समाविष्ट था, फलत+ नेपाली भाषा मागधी आकृतते भी 
प्रभावित हुई । 

नेपाली भाषा पहले गोरखाली भाषा के नामसे भी 
प्रचलित थी । आरम्भमे यह भाषा पवंतखण्डमें प्रधानतया 
पालपा, डोरी, सल्यान, तनरेँ आदि क्षेत्रोंमे प्रचलित रही | 


, परन्तु नेपालू-नक्षेत्रमें इसके प्रसारका ओअय पृथ्वीनारायण 


शाहको ही है। काठ्माण्ड्को राजधानी बनानेके बाद 
राज्यकाये भी इसी भाषामें होने छगा। पश्चात्‌ पश्चिमके 
युरूड़, मगर, पूर्वके राई, तिब्बू आदि जिलेमें प्रचलित 
नेवारी भाषाका इसमें सम्मिश्रण हुआ ओर वर्तमान 
गोरखाली भाषा बनी, जो समस्त नेपालकी राष्ट्रभाषा मानी 
जाती है | ब्रिटिश सत्ताकालमें पर्॑तश्षेत्रके निवासियों तथा 
उनकी बोल-चालकी भाषाकी गोरखाली कहा जाता था, 
परन्तु १९३२ ई०में गोरखाली शब्दके बदले नेपाली शब्द 
व्यवहत किया गया । 

उत्तरमें भोट, पूर्वमें सिक्किम, दारजलिंग, मंचीनदी, 
पश्चिममें महाकाली नदी ओर दक्षिणमें कोसी नदी नेपालकी 
प्राकृतिक सीमा हे। नेपाल राज्य उत्तरमें भोट (तिब्बत) 
और अन्य तीनों ओरसे मारतसे संलूरन है । इसका क्षेत्रफल 
प्रायः ५६,००० वर्गमगील और जनसंख्या २६ लाख है । 
नेपाली भाषाकी लिपि देवनागरी ही हे । 

नेपाली भाषामें क्रियाके अन्तमें 'छ', छन्‌! ओर ६ुन 
वर्तमान कालको निर्दिष्ट करते हैं। इसकी विशेषता यह है 
कि योगी (अव्थय) शब्दने पृथक कभी नहीं रहता । यह 
साथ-साथमें लगा रहता है। संस्कृतके सच्श नेपालीमें भी 
तीन लिंग हैं। सामान्यतया ओकारान्त शब्द पुलिंग, 
इकारान्त स्लीलिंग और उकारान्त शब्द नपुंसकलिंग होते 
हैं। सामान्यतया 'न्‌! और 'हरु लगानेसे बहुवचन होता 
है। इसमें केवल दो ही वचन होते हें। एकवचनसे 
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बहवचन बनानेके लिए संशा और सर्वनाम दाब्दोंमे 'हरू 
और क्रियामें न प्रयुक्त होता हे 

नेपाली भमाषाके प्राचीन स्वरूपके बारे मे दीक-ठीक पता 
अभी नहीं लग पाया है। सबसे प्राचीन छेख १७४३ ई०- 
तकका महाराज द्रव्यशाहके प्रसिद्ध लाल-मुहर ताम्र-पत्रमें 
अंफित मिला है। प्रायः २७५ वर्ष पूर्वका एक शिलालेख 
भी मिला है, जो काठन'्ड्के राजा प्रतापमब्लने नेपाली 
भाषामे तेयार कराया था । इस सापाकी खस' भाषा कहते 
है। मेपाली भाषामें प्रादोन ग्रन्थ सुलभ न होनेका यद्द 
भी कारण समझा जाता हे कि संस्क्ृतमें ही अधिकांश 
ग्रन्थ तैयार किये जाते थे ओर भाषा-यन्धोंकी सामान्यतया 
गौरव प्राप्त नहीं था। नेपाल्के प्राचीन लेखक ग्रेमनिधि 
पन्‍्त हैं, परन्तु उनका कोई लेख अभीतक प्राप्त नहीं हुआ 
है । इनको पुस्तक प्रायशिचत्तदरीपमे यदाकदा नेपाली 
भाषाका प्रयोग मिलता है । गुमानों कविके इलोक्ोंमे तीन 
पराद संस्क्ृतमे तथा चतुर्थ नेपालीमे पाया जाता है| परन्तु 
इनके भी लेख अधिक नहीं मिलते । वादके लेखकोमे वीर- 
शाली पन्‍त, रघुनाथ, वसन्‍्त, इन्दिरस, विद्यारण्य केसरी 
और यदुनाथ पोखरेलके नाम उल्लेख्य है । इन्होने प्रधान- 
तथा खण्डकाव्य और अनुवाद अन्य ही प्रस्तुत किये है । 
इन्दिरसके ग्रन्थ तो अभी भी दुष्प्राप्य है। वेष्णव होनेके 
कारण वीरशाहीकी कविता मत्तिरसने आप्लावित हे। मक्ति- 
स्रोतमें इन्होंने यदा-कदा उन्दोभंगका भी ध्यान नहीं रखा 
हे! द्रौपदीविकाप' ओर गोपिका-स्तुति' इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ 
है। रघुनाथका 'सुन्दरकाण्ड”, वसन्‍्त कविका क्ृष्णचरित', 
विद्यारण्यके द्रौपदी-स्तुति' 'युगल गीत” और “योपिका- 
की स्तुति” और यदुनाथका क्रष्ण-चरित' प्रसिद्ध ग्रन्थ है । 

भानुभक्त आदर्श कवि है । इनका जन्मकारू १८११ ई० 
हैं। इन्होने नेपाली भाषामे सम्पूर्ण रामायण लिखी। 
वधूमिक्षा, 'भक्तमाता आदि इनके सरस अन्य है। 
इन्होंने सफुट कविताएं भी लिखी है । स्वदेशग्रेम जाग्रत 
करनेवाले ये नेपालके श्रेष्ठ कवि हैं। इनकी रामायणका 
नेपालमे वही मान है, जो भारतमे तुलसीकृत 'रामचरित- 
मानस का है। इसीलिए इनको आदि कवि भी कहते है । 

भानुभक्तके पश्चात्‌ पन्‍्तजलि गज़ुरेल, राजीवलोचन 
आदि अनेक कवि हुए । राजीवलोचनका किदारकल्प' ओर 
कूट कविताएँ अत्यन्त, लोकप्रिय है। पन्तजलि गजुरेलके 
सत्स्येद्रनाथकी कथा, 'हरिभक्तमाला' और सगोपाल्वाणी' 
ग्रन्थ हैं । 

मोतीराम भट्ट एक प्रसिद्ध नेपाठी कवि थे। भानुनक्तके 
बाद इनकी हो गणना की जाती है । इन्होंने हो भानुभक्तदी 
रामायणकोी प्रकाशित कराया। साहित्योन्नतिके सम्बन्धमे 
इनका उत्साह इतना प्रबल रहा कि इन्होंने पाशुपत प्रेस 
खोलनेकी ओरणा दी और नेपाली माहित्यकी पृष्ठभूमि 
प्रस्तुत की ! ये भारतेन्दु हरिश्रन्द्रके समकालीन ओर मित्र 
भी थे । इन्होने अंग्रेजीमे इन्टरमीडिएटतक शिक्षा प्राप्त की 
थी । ३१ वर्षकी अवस्थामें ही इनका स्वगंवास हो गया । 
इनके समकालीन लेखकोंमें लक्ष्मीदत्त, गोपीनाथ तीर्थराज, 
मरीचिमानसी, वीरेन्ध वेसरी प्रदति उल्लेख्य हैं । 
' जशिखरनाथ एक प्रसिद्ध नेपाली कवि थे | इनकी ख्याति 


नेपाली (भाषा तथा साहित्य) 


समस्त नेपालमें फैटी हुई है । इनकी कवितामे प्रोढ़ताके 
साथ अवाचकारका अदभुत पुट देखा जाता हे । रामाश्व- 
मेंध', तीव॑यात्रावर्गन' आदि पुस्तक काफी ल्ोक्रप्रिय है । 
शम्भुप्रभाद कृति इनके समकालीन थे, पर वे अधिक 
लोकप्रियता प्राप्त नही कर सके । कविता बनानेमे अतिशय 
शीघ्रता देखते हुए उनको “आश्युकविं कहा जाता है । 
स्लावडी नाटिकाका नेपाली अनुवाद इन्होंने ७ दिनमें 
पूरा किया था। इनके सकुट भजन भी प्रचलित है । 
वनमान नेपाली कवियोम लेखनाथ सवमान्य हैं । इनकी 
कबिताम पदलालित्य लॉकप्रसिद्ध हैँ । इन्होंने वुद्धिविनोद , 
ऋतुविचार, लिद्मीयूजा नाटकों, सत्यकलिसंबाद', 
लालित्य', तरुणतपन्दी गीताके सक्षिप्त पद्मानुवाद, 
पंचतन्त्र और मर्मस्पक्ञीं स्फुट कविताओकी रचना की हैं ! 
शादलविक्रीडिंय छन्‍्दर्म कविता प्रस्तुन करनेको पॉरिषादी 
छोड्कर इन्होंने वसन्ततिलका और भनुण्डप्‌ छन्दर्मे ग्रन्थ 
लिखकर नयी साहित्यिक अभिरुनिका प्रवततन किया | 
इनके विचारोाम मोलिकता स्पष्ट है। बद्धिविनोद' पढ़नेसे 
नये विचारोका स्कुरण होता हैं। 'तरुणतपस्वी' आध्या- 
त्मिक विचारोसे ओन-प्रोत हे। प्राचीन संस्कृत साहित्यके 


- पुटके साथ ही नवीन विचारसारिणेका आलोक प्रस्तुत 


करनेवाडे आप प्रथम कत्रि है । इनकी पच-रचना कलात्मक 
और शैली मावात्मझ है | अतएव इन्हे नेपालका कविसमभ्राट 
कहानेका अ्य प्राप्त है । सोमनाथने भी आदर्शरावव' उच्च 
कोटिका काव्यग्रन्थ लिखा है । इनकी कविता भी भावपूर्ण 
होती हे | हेमराजने चच्द्रिका' नामक व्याकरण-पअन्य 
लिखकर ४ भागोमे प्रकाशित क्रिया ओर निःशुल्क वितरित 
किया है । 

बालक्ृष्ण सम प्रसिद्ध कवि ओर नाटककार है। इन्होंने 
पद्यमय नाटककी परम्परा स्थापित की है। इनको कवितामे 
पदलाल्त्यका पुट अधिक मात्रामें उपलब्ध नहीं, परन्तु 
भाव-गाम्भीरयके कारण ये अत्यन्त उत्कृष्ट माने जाते है । 
इनकी प्रणाली ओजपूर्ण और नवीन विचारधाराकी प्रसारक 
है। मुठकों कथा, अब, मुकुन्द, इन्दिरा) प्रह्मद, 
“अन्यव्रेगों आदि पद् मय नाटक और ऊनी भरेथी देनव, 
अक्तमानुनक्त, मा आदि गबनाटक इनको प्रधान 
रचनाएं है । इन्होंने कई सरस कहानियाँ भी लिखी है । 
लक्ष्मीप्रसादकी कृति 'मुनामदनों, शाकुन्तल महाकाव्य, 
सुलोचना,, लक्ष्मी निबन्धसंग्रह भिखारी, साजबिन्री- 
सत्यवान' आदि हैं। इनकी ग्रद्य तथा यद्य दोनोमे ही 
समान यति है। सर्वतोमुखी प्रतिभावान्‌ होनेके साथ ही 
इनकी कविताओंमें विचार-याम्मीर्य भी पाया जाता है । 
धरणीधर लेखनाथके पसमवयस्क हँ। इनकी काव्यधारामे 
नवीनताके साथ ही जातिभाषा ओर राष्ट्रोन्नतिकी प्रेरणा 
सन्निहित है। निवेध्र! तथा स्फुट कविताएँ इनकी अबतक 
अकाशित हुई है। सिद्धिचरण, सिश्वु, मौननिरषि, प्रेमराज, 
भ्रव आदि नेपालके ख्यातनामा कवि है । 

रुद्राज पाण्डेय प्रसिद्ध उपन्यासकार दे ! छंस्कृतं-बहुल 
गब-शैलीके स्थानपर इन्होंने नवीन शैली प्रचलित की हे 
और ये लोकमापषामें ही लिखते हैं। इसी कारण ये अधिक 
छीकप्रिय हैं । सामाजिक चंरित्र-चित्रणमे ये अद्वितीय हैं । 


दा 


नेयार्थ-नॉर्टकी 
इनदे। ऐतिहासिक नाटक भी बड़ी रुचिसे पढ़े जाते दें। 
इन्होंने रूपमती, चम्पाकाजी, प्रायरिचत्त, प्रेम, 
पबरत्त', हात्रो नेपाल, सिढेजंग' आदि पुस्तकोंकी 
रचना की है। रूपनारायणका अमर, भवानीग्रसादकी 
थौवनकी अन्धी” और वांगदेलके भी कुछ उपन्यास प्रका- 
दित हुए है । 
कथाकारोंमें विख्वेश्वरप्रसाद, गुरुप्रसाद मेनाछी, पुष्कर 
सममेर, गोविन्दवहादुर गोढाले' आदि प्रसिद्ध दे । 
राष्ट्रभाषा दिन्दीके साथ नेपाली भाषाका अलन्त घनिष्ठ 
सम्बन्ध है । ग्राचीन तथा आधुनिक नेपालीमे हिन्दीके 
अधिकांश दरब्दोका प्रचलन है। १९वीं शतीके मध्यतक 
नेपालमे अवधी, भमोजयुरी और मागधी भाषा विद्वानोंमें 
अधिक प्रचलित थी । संस्कृत कवि वाणीविलास पाण्डेयने 
भोजपुरी-अवधी भाषामें कविता की है। उदाहरणार्थ-- 
“केहरसिंह गाजी भये बाजी दसतरिस नाम। सतहूके 
मयदानमों करिभृूषकों छाम” । इन्दिरित और विद्यारण्य 
केसरीने नेपाली भाषामें कविता लिखी है, परन्तु इनमें 
हिन्दीका प्रभाव स्पष्ट दिखाई देता है । 
हिन्दी भाषाका प्रभाव वसन्‍्त और रघुनाथकी कवितामें 
भी पाया जाता है, परन्तु उतनी अधिकतासे नहीं। भानु- 
भक्त और उनके बादके कवियोंमें यह प्रभाव नहीं पाया 
जाता । आजकलकी नेपाली भाषामे भी हिन्दौके बहुतसे 
शब्द पाये जाते हैं । “तो० रा० प० 
नेयाथ-दे० 'शब्द-दोष', ग्यारहवों पद-दोष' । 
नैरात्मा-दे” 'महामुद्रा' । 
नैरात्म्य द्शंन-दे० विज्ञानवाद । 
नैरेटर-दे० रेडियो नाटक । 
नैरेशन-दे” रेडियो नाटक । 
नैसर्मिक आलोचना-प्रणाली-यह ऐतिहासिक और 
वैज्ञानिक आलोचना-प्रणालीसे भिन्न है, जो आलोचककी 
खाभाविक प्रवृक्तिका प्रतिविम्ब प्रकट करती दहै। इसमें 
आलोच्य कृतिपर ही आलोचककी दृष्टि होती हैे। वह न 
तो कृतिकारके जीवनचरित्रका अन्वेषण करता है ओर न 
कृतिकी सामाजिक, धामिक, ऐतिहासिक आदि पृष्ठभूमियों- 
का विश्लेषण कर उनके कृतिपर पडनेवाले प्रभावकी ही 
चिन्ता करता हे । इस प्रणालीमें कृति और आलोचकके 
मध्यमें कोई साधक या वाघक उपकरण प्रस्तुत नहीं होता। 
ऐसी आलोचनाकी उत्कृष्टता आलोचकके कला-सम्बन्धी 
उच्च मानसिक परिष्कारपर ही अवलूम्बित रहती हे । उसमें 
आलेचक प्रायः 'कछा कठाके लिए सिद्धान्तका अनुसरण 
करता है। यह अभाववादी आलछोचनाके निकट प्रतीत 
होती है (द्वे० 'प्रभाववादी आलोचना?) | --वि० मो० श॒० 
नौटंकी १-स्वॉग और लीहाके समान ही नौटंकी भी लोक- 
नाट्यका प्रमुख रूप हे॥ इसका प्रारम्भ मगलकालसे 
पहलेका है। रासलीडाके समान इसका रंगमंच भी अस्थिर, 
कामचलाऊ और निजी है। इसमें छोटे-छोटे बालक ख््रियों- 
का वेश घारण करते और उनका अमिनय किया करते हैं । 
इृदयोँके अभावमें सूत्रधार मंचपर आकर दृह्योंके घटित 
होनेके स्थान एवं समय और पात्रोंके विषयमें दक्शकोको 
सूचना दिया करता है । इनकी कथाओंका सम्बन्ध पौराणिक 


ेदुरे 


आख्यानोंने न होकर लोकिक वौर, प्रणयी, साइसिक, भक्त 
पुरुषोंके कार्योते होता है। उन्हींका प्रदर्शन इनमें किया 
जाता है। पंजावमें गोपीचन्द, पूरत भक्त और हकीकत- 
रायका सांगीत अत्यधिक लोकप्रिय है । 

आज नौटंकीका रूप बदला हुआ है। इसका रंगमंच 
प्रायः उठाऊ और साधारण होता है। जिसका निर्माण खुले 
मेदानमे लट्टी, बॉसों ओर कपडोंकी चादरोसे किया जाता 
हैं। दर्शकोंके लिए दूरतक चॉदनी तान दी जाती है और 
रंगभूमि बड़े-बड़े तख्तोंति बनायी जाती है। प्रायः एक 
परदेका व्यवद्वार किया जाता है, जो असभिनेताओंके रंग- 
भूमिमें आनेपर उठता है और उनके चले जानेपर गिरता 
है । कमी-कभी कार्य-व्यापार चलते समय पात्रोंका प्रवेश 
नेपथ्यले अथवा मेदानसे दशकोके बीचसे होकर हो जाता 
है । इसका प्रेक्षागह इतना बढ़ा बनाया जाता है कि 
चॉदनीके नीचे सैकड़ों दर्शक बेठ जायें और न बैठ सकते- 
पर पासके खुले मैदानकी उपयोगमे छाया जाता है । अब 
इसमें अनेक द्श्य होने लगे हैं, किन्तु प्रत्येक दृश्यके कार्यकी 
सूचना सूत्रधार ही देता है। वही प्रारम्भमें लीला या 
कहानीके लेखक, पात्र तथा कथा आदिके विषयमें दर्शेकोंको 
सूचना देता है और उनमें उनके प्रति उत्सुकता तथा 
निज्ञामा उत्पन्न कर देता है । 

नौटंकीका कथानक प्रणय, वीरता, साहसपूर्ण घटनाओंसे 
भरा रहता हे। वह किसी लोकप्रमिद्ध वीर या साहसी या 
भागवत पुरुषकी जीवनकथापर अवलूम्बित रहता है। 
इसमें अनेक ख्री-पुरुष पात्र होते हैं । ख्री-पात्नोंका अभिनय 
या तो विवाहिता या कुमारी स्त्रियों करती हैं अथवा वेश्याएँ 
करती है । वेश्याएँ दृश्यान्तमें मंचपर आकर अपने नृत्य- 
गान, हाव-भाव, मुद्राओंसे जनताका मनोरंजन करती 
हैं और नेपथ्यमें अभिनेताओंकी रूपसज्जा आदि करनेका 
अवकाश देती हैं । रंगभूमिमें एक ओर गायकों, वाच्य- 
वादकोंका समूह भी रहता है, जो अभिनय, संवाद, नृत्यकी 
तीव्रता, उत्कटता बढ़ाता रहता है। तबला और नगाड़ेका 
विशेष प्रयोग होता है। तबलेके तालों और नयाड़ेकी 
चोबोंकी गूँज रातमें मीलों सुनाई पडती है, जिसके आक- 
पणसे सोते हुए ग्रामीण भी नौटंकी देखने पहुँच जाते हैं । 
रुचिचैचित्र्यके समाधान, खादके परिवर्तत और शान्ति- 
व्यवस्था बनाये रखनेके लिए हास्यपूर्ण असंगोंकी योजना 
रहती है, जिसमें नारी-पुरुषके रूपमें पात्र प्रहसन उपस्थित 
करते हैं। प्रायः संवाद पद्मप्रधान होते हे। अभिनेता 
मंचपर दर्शकोंकी ओर जा-जाकर उत्तर-ग्रत्युत्तर देते हैं 
और प्रश्न करते है । इस प्रकार संवाद प्रायः परनोत्तरा- 
त्मक होते है। उनमें उत्तेजना, साहस और दर्षपूर्ण 
उक्तिका बाहुलय और प्रेम-प्रसंगोंका आधिक्य रहता है । 
अधिकतर किसी वीर नायककों प्यारके फॉसमें फंसा 
दिखाया जाता है, जिसके कारण उसका पतन हो जाता 
है। अन्तमें परिणाम उपदेशपूर्ण दिखाया जाता हें। 
“ुस्ताना डाकू की नौटंकी उदाहरणके रूपमें लौ जा सकती 
है। जहाँ मक्तचरितको दिखाया जाता हे, वहाँ मक्तके 
मार्गमे अनेक कठिनाइयाँ दिखायी जाती हैं; अन्तमें उसकी 
विजय प्रदर्शित की जाती है। यधपि नौरंकीके समाप्त 
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होनेतक उद्देश्य प्रकट कर दिया जाता है, तथापि सृत्रधार 
अन्तमें फिर मंचपर आकर भाई करने ओर बुराईसे 
बचने, सत्य-धर्मके निवाहनेकी शिक्षा देता हे । प्रकाशवोी 
योजना आच्यन्त एक समान रहती है। नौोटकीके प्रारम्भ 
होनेका समय रातके ८ वजेसे और समाप्त होनेका समय 
प्रातः ५ बजेतक है । कभी-कर्भी कथाके विस्तार या जमी 
हुई भीडके कारण कार्यक्रम सूयोदयतक चलता रहता है । 
प्रायः नौटंकी कारत्तिक-मार्गशीर्ष अथवा चन्न-वेशाखके 
महीनोंमें हुआ करती है । मेलोंके अवसरोंपर इनका विशेष 
आयोजन होता है। उत्तरप्रदेशके परिचमी जिलो--- 
फर्रुखाबाद, शाहजहॉपुर, कानपुर, एटा, इटावा, मैनपुरी, 
मेरठ, सहारनपुर आदिमें इसका विश्येष प्रचार हैं । उधर 
त्रिमुवन-मण्डलीकी नौटंकी विशेष प्रसिद्ध है । ग्वालियरकी 
नौटंकी भी प्रख्यात है। रासमण्डलियोके सच्श नौटंकीकी 
भी मण्डलियाँ होती है, जो एक स्थानसे दूसरे स्थानोपर 
घूम-घूमकर नौटंकीके प्रदर्शन किया करती है। नौटंकी 
ग्रामीण जनताकी नाय्यवृत्तियोका समाधान फरनेवाले 
मुख्य साधनोंमे अत्यधिक महत्त्वशाली है। इसपर पारसी 
थियेटरों तथा नाटकीय रंगमंचका विशेष प्रभाव है । परन्तु 
आज चलचित्रके व्यापक प्रसारसे इसकी वृद्धि और इसके 
प्रभावमें अन्तर आ गया है । +-वि० रा० 
नौटंकी २-नौटंकी, स्वॉग, भगत प्रायः पर्यायवाची हैं। 
वस्तुतः भगत शब्द बताता हे कि यह कसी भक्तिकी 
अभिव्यक्तिका माध्यम होंगी, किन्तु आज भगतमें भक्तिका 
अथवा धार्मिक तत्वका स्थान उसके आरम्मसिक अनुष्ठानोंमें 
अथवा आरम्मिक मंगलाचरणमें रह गया है । आरम्भिक 
अनुष्ठानमें साधारणतः शक्तिपूजाके अवशेष दिखाई पड़ते 
हैं। खाँगके साथ वह अनुष्ठान भी नहों, केवल आरम्मिक 
सरस्वती-वन्दना मिलती है। शेष स्वाँगका धामिकतासे 
सामान्यतः कोई सम्बन्ध नहीं रहता। खॉँय या भयत 
मूलतः संगीतरूपक है। इसमे यों तो कोई भी प्रसिद्ध 
लोककथा खेली जा सकती है, पर खंगार-रस-प्रधान अथवा 
प्रेमणाथाकी कोटिकी रचनाएँ ही प्रधानता पाती रही हैं। 
प्रेमलीला अथवा रोमांसका संस्पर्श किसी-न-किसी रूपमें 
होना ही चाहिये। इसीको नौटकी भी कहा जाता है। 
नौटंकी मूलतः किसी प्रेम-कहानीकी केवल नौ टंक तौल- 
वाली कोमलांगी नायिका होगी। वहीं संगीत-रूपकर्मे 
प्रस्तुत की गयी और वह रूप ऐसा प्रचलित हुआ कि अब 
प्रत्येक संगीत-रूपक या स्वाँग ही नोटंकी कहा जाने लगा 
है। नौटंकी, भगत अथवा स्वॉगका मुख्य छन्‍्द चोबोला 
है। इस चौबोलेके दो रूप मिलते हैं, एक छोटी तानका, 
दूसरा रूम्बी तानका । प्रत्येक औबोलेका आरम्भ दोहेसे 
होता है, जिसका अन्तिम चरण कुण्डलियाकी भाँति आगेके 
चौबोलेसे कुण्डलित रहता है। इसके सहकारी वाद्यवृन्दोंमें 
नगाड़ा अनिवार्य हे। भगतका रंगमंच बल्लियोंके स्तम्भ 
बनाकर आदमीसे ऊँची बाड़ बॉधघकर बनता हे। बाड़ोंकी 
एक ऐसी बीथिका बनायी जाती है, जिसके बीचमें स्थान 
खाली रहता है! इन बाड़ोंपर अभिनेता एक स्थानसे चल- 
कर चारों ओर घूम आता है। हर ओर उसे चोबौछा 
दुह्दराना पड़ता हे! स्वॉगका रंगमंच झादा होता हैे। 


नोटंकी-न्याय 


भूमिसे कुछ ऊँचा एक हम्वे-चोड़े तख्त जैसा चारों ओर 
खुला होता हैँ। प्रसिद्ध स्वाँगोंमे स्याहपोश, अमरसिद 
राठौर, पूरनमल, हरिश्वन्द्र आदि गिने जाते हैं ॥ --सं० 





न्‍्याय- प्रमाएों द्वारा विषयोक्रे परीक्षणकी न्याय कहते हैं । 


“ज्ीयते विवक्षितार्थसिद्धिरनेन इति न्‍्यायः। 

वेदोंके अर्थेकी निशिचत करनेके लिए मीमांसाकी तरह 
न्‍्यायका भी उद्धव हुआ। मीमांसा वेदोंके वाक्योकि अथैका 
निर्धारण करती है, न्याय उनके पदार्था और प्रमाणोंका | 
उद्धवकालने हो जदहॉतक एक ओर इसका कार्य बेदिक 
दर्शनकी अपने ढंगले समन्वित करना था, वही दूसरी 
ओर बौद्ध दर्शनका खण्डन करना भी था । इसके प्रथम 
आचार्य अक्षपाद गौतम है, जिन्होंने न्‍्यायसत्नों(१री शती 
३० पूृ०)+_ रचना कीं। वात्स्यायन(४०० ई०)ने इसपर 
भाष्य लिखा ओर उद्योतरर (वीं शती ई०)ने फिर 
साम्यपर वाल्ण लिखा । वाचरपति मिश्र, जयन्त भद् तथा 
उदयनाचार्य न्‍्यायके अन्य प्रसिद्ध आचार्य है। लगभग 
१२०० ई०के आसपास गंगेश उपाध्यायने तत््वचिन्ता- 
मणि” लिखकर नव्य न्‍्यायकों स्थापना की, जिसके अन्य 
महान्‌ आचार्य कालान्तरमें रघुबंश शिरोमणि, जगदीश 
भट्टाचार्य और गदाधर भद्टाचार्य हुए । 

पहले न्याय और वेंशेषिक प्रथकृ-पृथक्‌ मत ये, पर 
बादकी दोनों एक हो गये | न्‍्यायका मुख्य कार्य प्रमाण- 
मीमांसा हो गया और वेशेषिकका पदार्थ-मीमांसा । 

प्रमाण, प्रमेय, संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, 
अवयव, तक, निण्य, वाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, 
छल, जाति तथा तिगम्नदस्थात इन १६ तत्तोंके ज्ञानसे 
निःश्रेयसकी प्राप्तिका विधान न्यायशारूमें किया गया है । 
दुःखजन्य प्रवृत्ति, दोष ओर भिथ्याज्ञानके उत्तरोत्तर व्यति- 
क्रमसे नष्ट होनेपर अपवर्ग होता हैँ, जो निःश्रेयस हैं । 

प्रमाण चार है--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और झब्द | 
कुछ नेयायिक उपमानको स्वतन्त्र प्रमाण नहीं मानते हैं, 
अनुमानके अन्दर इसका अन्तर्भाव करते हैँ। अनुमान 
खार्थानुमान और पराथौनुमान, दो प्रकारका होता है । 
केवल अन्तिम पंचावयव होता है, अर्थात्‌ उसके प्रतिज्ञा, 
हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन, ये पॉच अवयव 
होते है। परार्थानुमानका एक प्रसिद्ध निदशैन यों है-- 
पव॑त वहिमान्‌ है (प्रतिज्ञा), क्योंकि वहोँ धूम है हितु); 
जहाँ-जहाँ धूम रहता हे, वहाँ-वहोंँ वह्दि रहती हे, जैसे 
रसोई घरमें (उदाहरण); छेसे ही धूम और वहिका साहचर्य 
पव॑तमें हे (उपनय); अतः पर्वत वहिमान हे (निगभन) । 

आत्मा; शरीर, इन्द्रिय, इन्द्रियार्थ, बुद्धि, मन, प्रदृत्ति, 
दोष, प्रेत्मणाव (जन्मान्तर), फल, दुःख और अपवर्ग, ये 
प्रमेयज्ञानके विषय है । 

नेयाबिक तार्किक होते हेँ। वे संशय करते हैं ओर 
तकंसे संशयकों दूर करना ही उनका मुख्य कार्य हे। 
इसीलिए कहा जाता हे “न्ानुपलब्धे न निर्णीतेडर्थे न्‍्यायः 
प्रवर्तते अय॑ तु संदिग्ये” अथीत्‌ निणीत और अनुपलब्ध 
अर्थमें न्याय नहीं चलता, सिर्फ संदिग्ध विधयपर चलता है । 

ईश्वरकी सत्ताकों सिद्ध करनेके लिए नेयायिक प्रमाण 
देते हैं। वे एक परमात्मा तथा अनेक जआत्माको मानते 


न्यूलपद्‌-पंच-पविच्र 


बन कट 





४ । घानओं वे आत्माका एक झुणनात्र सानते है । टेखरकों 
उसमें जगतफा निर्मित्त करय-मात्र माना जाता है । 
नव्य न्‍्यायन परिभाषा या छ४णकी अधिकाबिक 
प्रमाणित बनानेका प्रयास किया जाता है । 
न्याय वथार्थवादी था वस्तुवादी दर,न हैं । यह बहुत्व- 
वादी भी है । इसे प्रायः साधारण मनुष्यका सुसंगत इष्टि- 
कीण समदना चाहिये । 
नाहिल-शासत्म शंकुकका रस-मन, अनुमितिवाद, न्याय 
दर्शनकी महत्त्वपूर्ण ठेन है। जिस पराथ्थोनुमानके द्वारा रस- 
वी अनुमिति नटम की जाती हैं, वह यह द्वे-नट रसवानू 
है, वयोंकि उसमें भाव-अभिव्यक्ति है; जहाँ भाव-अभिव्यक्ति 
होती है, वहा रस होता है, जैसे क्रोधी पुरुपमे, बेसी ही 
भाव-अभिव्यक्ति नटमे हे, अतः नट रसवान्‌ है । इस प्रकार 
इस मतमे रस मात्रमें थनुमिति हैं। किन्तु कालान्तरमे 
अभिनवशुप्तके मतने इस मतकी सदाके लिए दूषित सिद्ध 
कर दिया (विशेष जानकारीके लिए दे० रस निष्पत्ति : 
दूसरा मत) । 
हिन्दी साहित्यपर न्यायका प्रभाव बहुत कम पड़ा हैं । 
वर्तमान युगके पूर्वतक तो इसका प्रभाव प्रायः झन्‍्य ही 
था । हिन्दीके लेखक प्रायः साधक हुआ करते थे ओर या 
तो केवल साहित्यिक । ये दोनो ही वर्ग न्‍्यायके प्रभाव-श्षेत्र- 
से दूर थे। वे तर्कको महत्त्व नही देते थे और अनुभूति तथा 
कस्पनाकों अधिक महत्त्व देते थे। इश्वरकी सिद्धिके प्रमाणों- 
के विषयमे प्रायः यही कहा जाता रहा हे कि ईश्वर बुद्धि 
या तकका विषय न होकर अनुभूतिका ही विषय हे । 
नैयायिकोंको कीरा तार्किक समझकर उपेक्षित किया जाता 
रहा हे । 
वर्तमान समयमे जब कि अत्ययवाद या आदर्शवादके 
स्थानपर वस्तुवादकों मान्यता मिल रही है ओर जीवनके 
'मूँल्यों तथा नाना अन्य ज्ञेयोंके अस्तित्वमें संशय उत्पन्न 
हो रहा है तो न्‍्यायकी मान्यता बढ़ रही है। पर यह 
न्याय अधिकतर पाश्चात्य दर्शन तथा मनोविज्ञानके रुपमे 
दी आज प्रभावशाली है। भारतीय नन्‍्यायका प्रभाव अब 
अत्यव्प हे और जो कुछ है भी, वह पाश्चात्य न्यायक्रे 
द्वारा है । --सं० ला० पा० 
न्यूनपद-दे० 'शब्द-दोष तीसरा वाक्य-दोष । 
पंकजवाटिका-वर्णिक उन्दोंमें समवृत्तजा एक सेद। 
प्राक्ृतपैगलम्‌” (२ : १४८) में इसे पंकावली नाम दिया 
गया हे । यह छन्द्र भगण, नगण, जगण, जगण और 
लघुके योगते बनता है (5॥, ॥॥, ॥9, ।9, ) । इसकी 
रूय चौपारैके समान है । केशवने इस वृत्तका प्रयोग 
किया है। उदा०--नारि न तजे मरे भरतारहिं। ता 
संग सहहि धनंजय झारहिं। जो केंहु विधि करतार 
जियावहि । तो केहि कहे यह बात बतावहिं” (र[० अं०, 
९; १७) | “+यथु० झु० 
पंंचक-दे० 'मुक्तकाब्य । 
पंच चामर-वर्णिक छन्‍्दोंमे समवृत्तवा एक भेद; 
प्राक्ृतपेंगलम्‌ (१४ हशा० ई० २: १६८)में नाराच और 
'ध्ुन्दो5नुझआसन (८६, ११: जयदीति)में महोत्सव नाम 
दिया गया है। ८ लघु-गुरुओं जरजर ज गके .योंगते 
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यह वृत्त बनता है। रामचन्द्रिका मे नागस्व॒रूपिणी (६ प्रू० 
२३) ओर नागराज (२ग्न्‍न०, १६) भी लाभ दिये गये 
है। केशव (३ प्र०, ३ : राम०); गुप्त (वही मनुष्य है 
कि जो मलुष्यके लिए मरे--मनुष्यता) ओर प्रमाद- 
(हिमाद्वि तुग खूंगसे प्रवुद्ध शुद्ध भारती-चन्द्रगुप्त)ने 
प्रयोग किया है। उदा०--'विचारमान बह्यदेव अर्चमान 
मानिये, अदीयमान दुःख सुक्ख दीयमान जानिये” 
(रा० चु०, २: १) । 
नाराच छन्द्र वीर रसके लिए विशेष उपयुक्त है। 
तुल्साने इसका प्राथनाओके लिए प्रयोग किया है । संस्कृत- 
का प्रसिद शिवस्तोत्र इसी में हे। हम्मीर रासोमे वसन्तका 
वर्णन इस छन्‍्दम है । तुल्सीका प्रयोग-- “नमामि भक्त- 
बत्सलं, कृपाल झीलकोमल (र० च० मा०) | +-घु० शु० 
पंच पविच्न-पंचतलो ६० 'पंचमकार)को पंच पवित्र भी 
कहा गया है ओर तान्त्रिक बोद्ों, तान्बिक जैनों, सिद्धों, 
नाथों आदिके साहित्य एव शैव-शाक्त तन्त्रोंमे बार-बार इनके 
माहात्म्य, प्रयोग-विधि, शोधन आदिका व्याख्यान किया 
गया हैं । पंच मकारों या पंचतत्त्वोमें मद्य, मांस, मत्स्य, 
मुद्रा ओर मेथुनकी गणना की जाती है । किन्तु कुछ ग्न्थोंमे 
पंचामृतके अन्तर्गत चविप्मृत्रादिका उल्लेख हुआ है। 
विव्न, मार (काम) आदिको शान्तिके लिए पंचामृतके 
आश्रयका आदेश देते हुए 'प्रज्ञोपाय विनिस्चयसिद्धि! 
(परिच्छेद ७, १८-१५)मे 'विषण्सृत्रादि दी अनुत्तरासक्षा' 
कहा गया है ओर इनसे ज्वर, गर, विष, रोग, डाकिनी 
आदिके उपद्रव, भ्रह, मार, विनायक्के प्रशमित होनेका 
विश्वाल दिलाया गया हे । कोलज्ञाननिर्णयमे वेसे पंचम- 
कारोमें उल्लिखित होनेवाली सभी बातोका विवरण है, 
लेकिन उनके साथ ही. पंचपवित्र नामसे 'विछ्ठा, पारामसुत, 
शुक्र, रक्त और मज्जा का उल्लेख भी किया गया है (दै०-- 
११वाँ पटल) । इससे स्पष्ट होता है कि 'कोल ज्ञान-निर्णय'- 
का लेखक (मत्स्वेन्द्रनाथ) पंचपवित्रकी पंचमकारोसे कुछ 
भिन्न माननेका संकेत देता हैं। प्रश्शेपायविनिश्चयसिद्धि'में 
विष्मृत्रादिके अर्थ में प्रयुक्त पंचामृत शब्द नर, अश्व, 
उष्ट, हस्ति एवं ख्ानके मांसके अर्थमें भी व्यवह्त हुआ हैं 
(७०,२०) | इसी प्रकार शानसिद्धि' नामक ग्रन्थमे ५चासृत- 
को रप्टदः भश्ण कहा गया हे, जो 'कोलज्ञान निर्णय'के 
पॉच उत्तम भोज्यों (गोमांस, गोघत, गोरक्त, गोक्षीर और 
गोदधि) का, एक तरहसे, समधर्मी हे (१, ७५ एवं १०, १), 
किन्तु 'कोलजझ्ञाननिर्णय में पंचपवित्र शब्दका जो अर्थ किया 
गया है पंचामत शब्दका प्रयोग भी बहुधा ठीक उसी अर्थ- 
में हुआ है ओर कईबार पंचाम्ृतको पंचतत्त्व (क्षिति, जल, 
पावक, गगन, समीर) या पंचस्कन्ध (रूप, रस, गन्ध, 
स्पर्श, शब्द) समझ लेनेके कारण अर्थसंगति डीकसे बैठ 
नहीं पाती । माछरती माधव (अंक ५, इलोक ४) में बताया 
गया है कि कापालिक अधोरण्थट्की शिष्या एवं साधना 
सहचरी कपालकुण्डलाने नाड्ियोके उदयक्रमसे पंचामृत' 
का कंषण करके एक ऐेसी सिद्धि ग्राप्त की थी, जिसके बलपर 
' बह अनायाम आकाशमार्मसे विचरण' कर सक्तीथी। 
टीकाकारने पंचासृत' शब्दका कई अर्थ दिया है, पर एक भी 
संगत नहीं बैठता। इज़ारीग्रसाद द्विवेदीनि छक्ष्य किया हे 


(लक पड मिनीनननी--- 
हलधाम सलवार >ैफकन-+33 


६: ॥: 








(नाथमम्प्रदाय, १० ८5) कि ये पंचासत शरीर म्थित पॉस 
दरवग्स है--शुक्र, शोणित, भेद, सबश्जा और मृत्र | इनकी 
आंक्र्मण करके ऊपर उठानेकी क्रियासे शरोरकों वजबत 
बनाया जा सकता हैं और अगिमादिक सिद्धियाँ पायी जा 
सकती है। वजयानी साधकों तथा कोझमार्गी तान्त्रिश्ञोम 
भी यह विधि हैं। नाथ मार्गकी वजोडी साधनाको इसका 
भग्नावशेप समझना चाहिए । स्पष्ट हें क्लि पं चपवित्र पंचम- 
कारोंे भिन्न अर्थ रखता हैं । “यरा० 8० 
पंचमुखीरुद्गाक्ष-रुद्राक्ष नामक वृक्षके गोल बीजोंकी माला 
रेत उसी तरह अनिवार्थ रूपसे पहनत है जैसे बष्णब लोग 
तुल्मीकी माल्या पहनते है । योगी लोग रुद्राक्षओं माल 
पहनते है । चित्रायली (२०५, १-४) में मिद्धोके वेशके 
अन्तर्गत जिन बारह वस्तुआका डल्टेख किया गया हैं, उसमे 
कद्राक्षदीं भी गणना की गयी है । जायसी(पद्मावत, १२५) ने 
राजा र्ससेनके जोगी-वेशके वर्णनमें भी रुद्राक्षका उल्लेख 
किया है । रुद्राक्ष पदका अर्थ है रूद्र या शिवकी आँख! 
जपकायके लिए इसकी मालाको तन्त्रोम बहुत अधिक महत्त 
दिया गया हे ओर इते विशेष फल्दायिनी बताया गया 
हैं। रुद्राक्षकी मालामे मनको (दानों)की संख्या भिन्न-मिन्न 
होती है । सबसे छोटी मालाकों 'समिरनी' कहने है, जिसमे 
१८ था २८ सनके होंते ह और योगी लोग इसे हाथदोी 
कलाईमे बाँवते भी है । दूसरी मालछाएँ ३२, ६४, ८४ और 
१०८ मनक्रोकी भी होती है । रुद्राक्षेके दानापर कटावदार 
और खुरदरी फॉके होती है, जिन्हे 'मुख' कहा जाता है। 
जपके लिए पॉच मुखोवाले दानोकी बहुत शुभ माना जाता 
हैँ । ग्यारह मुखोवालें रुद्राक्षेके दाने भी बहुत पवित्र माने 
जाते है । दो मुखोवाले रुद्राक्ष गृहस्थयोगियोमे अधिक 
फलदायक माने जाते हं। एकमुखी रुद्राक्षका माहात्मय 
भी बहुत बताया जाता हैं। कहते है जिसके गलेमे एक- 
मुखी रुद्राक्ष हो, उसपर शब्बुकी चोट काम नहीं करती और 
जिस घरमे एकमुखी रुद्राक्षका दाना पड़ा हो, वहाँ लक्ष्मी 
स्थिर होकर निवास करती है । एकमुखी रुद्राक्ष एकमुखी 
है या नहीं, इसकी परीक्षाके लिए उसे किसी भेंडेकी गर्दनमे 
बाँध दिया जाता हैं ओर उसकी गर्ंनपर शख्तसे प्रह्मर 
किया जाता है । अगर गन न कटे तो रुद्राक्षओों असली 
एकमुखी मान लिया जाता है। (सुधाकर चन्द्रिका, पृ० 
२४०)। इससे लगता हे कि एकमुखीका अर्थ एक मुखवाली' 
न होकर उसका शुभ होना ही अधिक हू । +>रा० सिं० 
पंचायतन- (पंचानामुपास्यदेवरूपानामायतनानां. सतमा- 
हारः”) पॉच देवताओकी प्रतिमाओका समुदाय पचायतन 
कहलाता है । पॉच उपास्य देवताओमें शिव, सूर्य, शक्ति, 
विष्णु ओर गणेशकी गणना होती हे। किती विशिष्ट 
देवताकी उपासनाके समय भी उपयुक्त पंचदेवताओकी 
स्तुतिकी प्रथा प्रायः पायी जाती हे । मिथिलाम तो किसी 
प्रकारकी पूजामे इन पंचदेवताओकी प्रथम स्तुति करनेका 
सामान्य चलन हे। इसी आधारपर महामहोपाधष्याय 
हरप्रसाद शास्त्रीने विद्यापतिको पंचदेवोपासक माना था 
दवि० दनिलता की भूमिका, ४० १९), परन्तु विदापतिके 
पर्दोर्म सूर्यका स्तुतिपरक एक भी पद अमीतक प्राप्त 
नहीं हुआ । 
३० 
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सुलसीदासयी “विनयपत्रिकाके प्रारम्भिक पदोर्मे 
उस्लिखित पॉच ठे बतःओंकी स्तुति दी गयी है । यथा--(क) 
शिव--दिव बचे दाता बड़े सोरे, किये दर दुख सबनिके 
जिन्‍्ह कर जोरे”! (पदसख्या ८) । (ख) सूर्य-- 
“टीनदयाल दिवाकर देवा । कर मुनि मनुत्र सुरासर सेवा 
(पद्ंगध्या २)। (ग) शक्ति-“दुमह दोप दुख दलनि, 
करू हेंवि दावा” (पदसंख्या ?०)। (घ) विष्णु-यों तो 
“विनय-पत्रिका के! विप्णुके आबतार रामके प्रति ही जिनय- 
निवेदन हे फिर भी हरि-झंकरी झीर्पक पद (क्रमांक ४०) मे 
भगवान विप्णु और शिवदो स्तुति छी गयी है आर हरिहर- 
मे अभद्र खापित किया गया! है। (7) गणेश--'गाड्ये 
गणपति जगबन्दन। शवार सुबन भवाली-नन्दन ॥ सिद्धि- 
सदन गज-वदन विनायक | द्वत 2 रन्तर सब लायक 
(त्रिनयपत्रिका) । तुलसीके समान भक्त परमतन्च भगवान्‌ 
वी सत्तादों व्यापक मानवर उसके प्रत्यव आविर्भूत रूपके 
प्रति श्रद्धा व्यक्त करते है, "ग्नतु : ५ गमा। उसके विशिष्ट 
विग्वरर पं संघनतासे केन्द्रित करते हू । तुलसीने यद्यपि 
पंचदेवताओकी स्तुति की हैं, पर उनसे भी अपने रामकी 
ही भक्तिकों याचना की हैं । उदाहरणार्थ श्रीगणशकी 
स्तुतिके अन्तने वे कहते ह--“मॉगन तुलसिदाल कर जोरे । 
बसहि राम सिय मानस मोर ॥  (पदसंख्या ९) । पंचायतल- 
पूजा तन्त्रमागस भी बविहित हैं। तन्त्रसार मे पंचायतन- 
दीक्षाके सम्बन्धे लिखा हैं कि उसमें उपयुक्त पॉच 
देवताओके पॉच मन्त्र बनाकर उनमे शक्ति, विष्णु, शिव, 
सूर्य और गणेशकी पूता की जाती हूँ (विस्तारके लिए 
दे० तन्त्रसार) ! ““वि० मो० झ० 








पंचालिका रीति- दि? 'रीमि', पाँचवी । 
पंचोपादमा-वेब्ततिसा-पृजनके पॉच प्रकार पंचोपचार 


या पंचोपासना कहलाते है। यह अचना-भक्तिका एक अंग 
ह्े। यदि प्रतिमा-गजनके सोलह उपचार किसी कारण 
सम्भव न हो सके तो साधक पंचोपचारसे सी सनन्‍्तुष्ट कर 
सकता है। इसमें इश्देववं गन्ध, पुष्प, धूप, दीप और 
नेवेध अर्पित करनेका विवान हैं। थे क्रमशः एथ्वी, आप, 
तेज, वायु और आकाश नक्तोके प्रतीक माने जाते है। 
पंचोपचार द्वारा भक्त भगवानू॥ विभिन्न रुप-धारिणो 
शक्तिक्ते साथ तारतम्य स्थापित दरता है । 

निुणी सन्त वाह्योपचारकी आवश्यकता अनुभव नहीं 
करते, वे बाह्योपचारपर व्यग्य भी करते है। रेदास कहते 
हँं-“-दूध बछेरे थनहु विदारिउ, फूल भेवरि, जल मौति 
विगारिठ । माई गोविन्द पूजा कहा ले करावठ । अकस न 
फूल अनूपु न पाव3 | मन ही पूजा, मन ही धूप, मन ही 
लेउ सहज सरूप ॥? (सन्नक्षाव्य : परशुराम चतुर्वेदी, 
पृ० २१०) ।” उनकी अर्चनाका रूप इस प्रकार हे--“'छेसी 
आरती त्रिभुवन तारै। तेज पुंज तहाँ प्रान उतारे | पाती 
पंच्र पुहुप करि पूजा । देव निरंजन ओर न दूजा । तन मन 
सीस समरपन कीन्हा। प्रगट जीति तहों आतमलीना। परम 
प्रकास सकल उजियारा । कहें कबीर में दास तुम्हारा ॥” 
(सन्‍नकाब्य, पू० १९०) । “जि० सो० झ्ा० 
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प्रदेश, पूर्वी पंजाबके कुछ जिले ओर पहाड़ी प्रदेशको 
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छोड्कर शेप पंजाबकों सापा पंजाबी हें। चाहे वह पंजाब 
पाकिस्तानमें है, चादे भारतमे । 

सन्‌ १९३१२ 7० मे स्थापित को गयी पंजाब युनिर्वासिदी 
इन्क्वायरी कमेटीकी रिपोटके अनुमार इंडो-एरियन भाषाओं- 
मेसे निकी सब वोलियोमेसे पजाबी ज्रायद सबसे पुरानी 
भाषा हे । महात्मा बुछ और महावीरकी हुए आज भी 
लगभग २००० वर्ष हो चुके है । उनके द्वारा लिखित ग्रन्थों 
में सैकड़ों ऐसे शब्द मिरते है जो ठीक उत्ती रूपमे आज 
भी पंजावबवासियोंकी देनिक भाषामे प्रचलित है । हिन्दी या 
बँगलामे उन शब्दोंका जो रूप चला हुआ हैं वह अधिकसे 
अधिक एक हजार वर्ष पुराना कहा जाता है। पंजाबके 
लोग पिछले पच्रीस सौ वर्षोंसि दुध, नक, कन, हथ, पिठ, 
सत और अठ कहते आये हे ओर जो लोग उत्तरप्रदेश या 
बंगालमें बसते है, उनके पूर्वज पहले पन्द्रह सौ वर्षोतक तो 
इन शब्दोंको पंजाबियोकी भांति उच्चारण करते रहे, 
किन्तु पिछले एक हजार वर्षसे उनको इन्होंने दूध; 
नाक, कान, हाथ, पीठ, सात और आठ बोलना 
आरम्भ कर दिया है। बौद्ध धर्मग्रन्थ 'धम्मपद मे, जेनियोके 
प्राचीन साहित्यमें और कालिदासके 'शकुन्तला आदि 
नायकोर्में हमे पंजावीके शब्द हेठाँ, रुख, पुत, अख 
आदि तो मिलते है; पर इनके हिन्दीरूप--नीचे, पेड, पृत, 
आँख आदि कही नहीं मिलते। हिन्दी और पंजाबीका 
सम्बन्ध दो बहनोंका सम्बन्ध हे । 

गुरु नानकदेवके आगमनके समय पंजावमे कई 
लिपियोँ प्रचछित थी। देवनागरी, जो अधिकतर संस्कृतके 
लिए प्रयोग की जाती थी ओर पुरानी दिल्लीकी कमिशनरीमे 
प्रादेशिक बोलीके लिए भी ! लंडे या महाजनी, जो व्यापारी 
हिस्ताव-किताबके किए प्रयोग करते थे, दाकरी या ठाकरी, 
जो पहाड़ी प्रदेशमें प्रयोगमें आती थी और जिसमें खुदे हुए 
कई शिलालेख कॉगड़ेमें मिले है और शारदा, जो कश्मीरकी 
लिपि थी, किन्तु पडोसी होनेके नाते पंजावमे भी कहीं- 
कहीं प्रयोगमें आती थीं | 

कई लोग यह भी समझते हैं कि पजाबी साहित्य केवल 
सिख-जातिका अपनाया हुआ है । इस बातसे इनकार नहीं 
कि पिछले तीस वर्षोते इसकी ओर अधिक रुचि सिखोंकी 
है, किन्तु पंजाबी साहित्यके निर्माणमें गेर-सिख लेखकोंने 
कहीं अधिक साग लिया है। पंजाबीके प्राचीनतम लेखक, 
जिनका काव्य हमें मिलता है, फरीद शकरगजी मुसलमान 
थे। इस तरह पंजाबीके इतिहासमें एक समय ऐसा आया, 
जब पसिख-जातिकी प्रतिमा संस्कृत और प्राक्तकी ओर 
अधिक अग्रसर हुई। गुरु गोविन्द सिंहके दरबारी कवि 
पुरातन भाषाओंमें लिखकर प्रसन्न थे। गुरुजीने खय॑ 
पंजाबीमें बहुत कम कविता लिखी है । ऐसे समयमे गेर- 
सिखोंने ही इस भाषाकी आश्रय दिया । 

पंजाबी भाषाका शब्दकोश चाहे कितना भी पुराना हो, 
किन्तु जिस बोलीकी आज हम पंजाबीके नामसे पुकारते हैं 
उसका पहला छेखकः जिसका कलाम हमारे हाथ रंगा 
है, वद्द फरीद शकरगंजी हे । बाबा फरीद अपने समयके 
प्रसिद्ध फदीर थे ! इनका पूरा नाम हजरत फरीदुद्दीन 
मसकऊद शकरगंजी था। इनका जन्म सन्‌ ११७३ ई०में 


हुआ। फरीठकी कवितामें लहंदीका ख्ानिक रंग हे। 
फारसी भागाका भी कुछ-कुछ प्रभाव है, इसलिए कि इन 
छोगोंकोी काबुलसे पंजाव आये असी थोडा ही समय हुआ 
था | फरीदकी सारी कविताम एक सावुकता है जो भत्तियुग- 
के वाद सफियोका उन्माद बनकर प्रकट हुई । प्रकृतिका प्रेम 
ओर परमात्माका प्रेम फरीदकी कविताके कुछ विद्येष विषय 
है । फरीदने अधिकतर इलोक लिखे है । 

पंजाबी साषाकी शेलीको और अधिक निखारनेवाले 
भक्तियुगके कवि थे। इनमे गुरु नानक, गुरु अज्जुन और 
भाई गुरुदासकी बहुत-सी कविताएँ मिलती है । इन सबका 
एक अपना रंग है, एक अपना खाद है । भक्ति-युगके कवि- 
योंने भगवानूकों एकतापर जोर दिया। राम-रहीममे, उन्होने 
कहा--कोई फर्क नहीं । कट्टर आह्यण मत और इसकूममे 
भक्ति आन्दोलन एक ग्रकारका समझौता था। इन कवियोकी 
शैली सादी और मेंजी हुई है । भक्ति-युगमें पुरानी रूढियोको 
तोंडनेपर वश जोर दिया गया। चाहे ये रीतियाँ धार्मिक 
थीं, चाहे साहित्यिक थी अथवा चाहे साधारण जीवनके 
प्रति थी। कवितामे इस प्रकार कवित्त, सवेया आदि पुराने 
उन्दोंके स्थानपर वारहमाह, वार, सूद, घोडी आदि 
साधारण जीवनसे सम्बन्ध रखनेवाले छन्दोकी अपनाया 
गया । यह वह समय था, जब पंजाबमे सुगलोके आक्रमण 
हो रहे थे या अभी होकर हटे थे । 

इस प्रकार भगवानूके गुण गानेवाले गुरुओके पश्चात्‌ 
गुरुओके शिष्य उत्पन्न हो गये। ईशरके प्रेमस मनुष्योमे 
दिखाई देते इश्वर-प्रेमने सफी मतकी जन्म दिया । यथार्थमें 
सूफी मत इसकामका वह अंग हे, जिसपर भारतके भमक्तिमत 
और वेदान्तका बड़ा प्रभाव पड़ा। इस सूफी वातावरणके 
कारण छायावाद आया। बुल्लेशाह, शाहहुसेन, सुल्तान 
वाहुअली हेंदर, करमअली शाह, शेख शरफ, गशुरूम 
जीलानी, दाशिम हिदायतुस्ला और गुलामरस्‌ल इस समय- 
के कुछ प्रसिद्ध कवि थे। बुल्लेशाहके काफियोमे वर्णन चाहे 
घरेलू वस्तुओंका और साधारण दृश्योंका होता है, किन्तु 
उनके पीछे हमेशा कीई उच्च अर्थ अथवा गहरा भेद होता 
है। सूफी कविता इश्क-हकीकरोकी कविता थी, किन्तु इस 
ईश्वरके प्रेमको सांसारिक प्रेमके परदेम रखकर गाया 
जाता था । 

इस प्रकारके ईश्वरप्रेमके वातावरणमें उत्पन्न हुई 
कविताके पश्चात्‌ यह आवश्यक था कि इसको प्रतिक्रिया 
होती और इस प्रकार पंजाबी कवितामे एक नया युग 
आरम्भ हुआ। इस युगके रूगभग सबके सब कवियोंने 
इश्क-मजाजीका वर्णन किया हे । उन्होंने हीर-राझों, मिर्जा- 
साहिबाँ, सस्सीपूनूं, कामरूप, सोहनी-महिवाल आदि 
किस्से लिखे । इन कवियोंदी वर्णनशैली बहुत सुन्दर है । 
दामोदरका लिखा हुआ हीरका किस्सा सबसे पुराना माना 
जाता हे। अपनी कवितामें वह बार-बार कहता--“आख 
दामोदर में अखीं डिठा ।” ऐसे प्रतीत होता है कि यह कवि 
हीरा-राझाँका समकालीन था। वारिसशाहने १५ वर्षकी 
अवस्थामें दौरका किस्सा किखना आरम्भ किया । कहते हैं, 
सागमरी नामकी एक लडकीकी यह कवि प्रेम करता था 


कल, 


और दौर-राझाँके किस्मेंमें उसने अपने ग्रेमकी गाया है। 


३६७५ 


वारिसशाहकी शेली अमीतक पंजाबीमें अत्यन्त लोक 
प्रिय है । 

कविके रूपमे हाशिस वारिसजाहने कदापि कम नहीं 
था। दशिमने शीरा-फरहाद, लेरा-मज नूँ , सोहनी-महि- 
बाल, सस्सी-पुन्नू आदि कई किस्से और कुछ दोहरे लिखे । 
जब्दोंका संयम, वर्णनका बहाव और पात्रोके हृदयके 
कोमल भावोंका ज्ञान हाशिमकी कविताकी विशेषताएँ है । 
विरहके भावकी हाशिमने जहाँ कहीं सी अंकित किया 
है, बहुत सफलतासे किया है । 

जाह मुहम्मदक्के साथ हम उजन्नीसवी शतीके मध्यमें 
पहुँच जाते हैं । शाह-मुहम्मद महाराजा रणजीत सिंहका 
दरबारी कवि था । शाह मुहम्मदने पहली बार पंजावीमें 
ऐसी कविता लिखी, जिसे ठीक देश-प्रेमकी कविता कहा जा 
सकता है । पंजाबी देशसे प्रेम, पंजाबकी घरतीसे प्रेम, 
पंजावकी परम्परासे प्रेम, पंजाबके सिपाहियोंसे प्रेम, प॑जाब- 
के सरदारोंसे प्रेम | पंजाबके शत्रु शाह मुहम्मदके शत्रु थे, 
चाहे वे मुसलमान ही क्यों न हो । 

नवीन पंजाबी साहित्य उस मानसिक “वातावरणका 
परिणाम है, जो प्रथम महायुद्धने विशेष रूपसे उत्पन्न किया 
था। युद्ध-प्चार और पंजाबी सिपाहियोक्े मनोरंजनकों 
सामने रखकर साहित्य-निर्माण किया गया । युद्धमे बाहर 
गये पंजाबी सिपाहियोंने दुसरोंके जीवनमे झाँका, उनके 
मनोरंजनोंका अध्ययन किया; छोटे हुए पंजाबियोकों 
अवकाश था, प्रान्तका साहित्य इस वातावरणमें निखरकर 
प्रगतिशील हुआ । 

प्रथम महायुद्ध अभी समाप्त ही हुआ था कि सिंहसभाकी 
लहर जोर पकड गयी | इस लरहरका मन्तव्य था--सिख- 
मत और सिख-सम्यताका प्रचार और इनको अलग करके 
विभिन्न रूपोसे दशोना । इस जमानेमे गेर-मिखोसे बाद- 
विवाद हुए, ट्रेक्ट छपे, समाचारपत्रों दारा जनतामें जागरति 
उत्पन्न की गयी । 

साहित्यिक दृष्टिकोणसे इसका यह लाम हुआ कि पजाबी 


गद्य निखर गया । इसमे पहले प्राचीन गद्य-रचनामे कविता- 
सा खाद है । 


इसके पश्चात्‌ अकाली लदरका युग आरम्भ हुआ, 
यह एक प्रगतिशील युग था। जहाँ सिखोंनें अपनी सभ्यता, 
संस्कृति और अपने सम्प्रदायके लिए रक्तपात करके अपने 
गौरवको सुरक्षित रखा, वहाँ अपने प्रान्तके साहित्यमे भी 
उन्होंने प्राण फूँक दिये । 

इन दोनो लहरोंके साथ स्कूलोंकी संख्या पंजावमे बड़ 
रही थी। परिचमकी नवीन प्रदृत्तियोके साथ जनताका 


परिचय बढ रहा था और पंजाबी जीवनमें एक ताजगी-सी 
आ रही थी । 

ठीक इसी समय भाई वीर सिंह और भाई मोहन लिंह 
वैधने अपने साहित्यिक जीवनका आरम्भ किया । वीर सिंह 
नवीन पंजादी साहित्यके प्रथम कवि हैं और कविता जैसी 
आकर्षक, परन्तु सरल-सीधी गयद्य-शैलीमें इन्होंने सिख- 
इतिहास और सिख-दर्शनको जनताके सामने रखा। 
स्पष्ट और सरकृता वीर सिंहके काव्यकी भो विशेषताएँ 


हैं। उन्होंने पंजाबीमें मुक्तक कविताकी जन्म दिया और 


पंजाबी (भाषा तथा साहित्य) 


पहली बार एक लम्वी काव्य-रचना सिरखण्डी छत्दर्मे की । 
“राणा पृत सिंह! एक सफल रचना है। बिजलियों दे हार 
लहरों दे हार, “मटक दुलारे! बोर सिंहकी कविताके कुछ- 
एक संग्रह हैं, जिनमें कविका दर्शन ओर काव्य-कला अपने 
शिखरपर पहुंच गयी है । वीर सिहसे पहले पंजाबी कवितामें 
कवित्त, बत आदि जैसे लम्बे छन्द ही प्रयोगमें लाये जाने 
धे। भाई साहबने सिख-गुरुभोंवे अनन्तर पहली बार 
परिचमी प्रदृत्तियोंने प्रभावित होकर छोटे और सरल रुपसे 
निबादे जानेवाले छन्ोंमे कविता लिखी । वीर सिंहक्के दर्शन 
सम्बन्धी विचार मिख-दर्शनसे भिन्न नहीं । कवि जीवन- 
को उल्लास समझता हे और सफी कवियोंके समान जब वह 
अपने इष्टके लिए ध्याकुल होता है तो उसकी आवाजमे 
सफियोंसि कही अधिक परतीका स्पन्दन सुनाई देने 
लगता है । 

उधर मोहन सिंह वेद्य एक गद्य-लेखक थे, जिन्होंने हर 
विषयपर रचनाएँ की ओर एक एक्रादमी स्थापित की, 
जिसके द्वारा संसारकी लगभग दो सौ पुस्तकें पंजाबीमे 
रूपान्तरिंत करवायी गयी। पंजाबीमें इस आन्दोलनके 
कारण विज्ञान और अन्य विषयोपर भी पुस्तके मिलती है । 
वेयजीकी लेखन-शैले सरल थीं। इन्होंने कुछ उपन्यास भी 
लिखे है, जो केवल लम्बी कहानियोके प्रयासतक ही सीमित 
है। वास्तवमें साई वीर सिह और मोहन सिह वेच्य नये 
पंजाबी साहिलके प्रारम्सिक स्तम्भ है ! 

इन दोनो कलाकारोंको छायामे पछा और पनपा हुआ 
साहित्य प्रायः परम्परागत रहा है। हमेशा यह प्रयत्न 
किया जाता था कि किसी उद्देश्यको पेश किया जाय और 
कोई शिक्षा सुझायी जाय । फिरों जदीन शरफ, विधाता सिंह 
तीर! और ज्ञानी गुरुसुख सिंह 'मुसाफिर की कविता इसी 
तरहकी थी। अधिक-मेन्अविक ये कलाकार अपने कह्य- 
कौशलमसे जनताकों झकझोर सकते थे और वस । इनकी 
कविताके साव-विषय देश-प्रेम, अंग्रेजी राजम नोकरणशाही- 
की बुराइयोतक ही सीमित थे या फिर प्रेमपूर्ण गाथार्ओोक्ा 
ही वर्णन होता था । 

लाला किरपासागरने लेडी आँव द लेक के आधारपर 
“लकध्मीदेवी' शीर्षक एक ग्रबन्धकाव्य लिखा, जो दो मागोंमे 
प्रकाशित हुआ । विवरण-शैलीके इश्कोणने यह एक अमूल्य 
रचना है । इसी युगमे 'शकुन्तलां और “विक्रमोव॑श्ञीय 
आदि नाटकोका अनुवाद हुआ, जो अत्यन्त सफल हैं । 
अनुवादक संस्कृतका ज्ञाता होनेके कारण कालिदासके साथ 
न्याय कर पाया। मौलिक नाटककारोमे ईश्वरचन्द्र नन्‍्दा- 
लिखित सुभद्रा' और 'लिलेदा ब्याह, अजलार शाखतरी- 
लिखित सावित्री सुकन्या' और 'पूरणनाटको तथा बाबा 
बुधर्सिहरचित दामिनी' और 'ार नवेली” जनसाधारणमें 
लोकप्रिय हुए । इन नाटकोके विषय रहे हैं--विधवा-विवाह 
और अछुन्गेद्धार आदि । सरदार नानक सिंहने लूगभग दो 
दर्जन उपन्यास लिखे है । इस लेखकने जनसाधारणकी 
रुचिको ध्यानमे रखकर लिखा है । इसने तीन गर्प-संग्रह 
भी प्रकाशित किये, जो उसके उपन्यासोंके समान कथानकके 
चुनावकी विशेषताके कारण लोकप्रिय है । 

आधुनिक पंजाबीका सम्पूर्ण साहित्य उ्दू और हिन्दीके 


पैज्ञाबी (भाषा तथा साहित्य) 
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सर्वधा अछूत रहा है। साहित्यिक पंनजात्री 


न कत्कजर का ये पक न हे दर | ० ४ जद 
हिल्यक्रे निर्मागम सोद अंग्रेजोन ही प्रभावित होते रहे 
६। लालमा काटे, अमृतसर सिखोकी सवसे बडी सम्धा 


शक 


होनेंके साथ-साथ बहुत दिनोने पंजाबी साहित्यकारोंका केन्द्र 
भी रहा हैं। प्रिंसिपल जोध सिंह, प्रिमिपल तेजा सिह, 
प्रिलिपल शुरुवचन सिह तालिद, प्रोफेसर मोहन सिंह पिछले 
बीस बषसे पंजाबी साहित्कों यहीसे सम्मुज्ब्चल करते और 
नये लेखकोकों उत्साह देते आये है । इन सत्रने अंग्रेजी 
साहित्यकी लेखन-शेलीका अनुकरण किया हैं। नये 
उभरनेवाले कल्कारोंकी रचनाओको भी अंग्रेजी माव-शैलीके 
अनुसार ही आलोचनाकी कसोटीपर जाँचते आये है। 

१९०३६ $०मे प्रगतिशील साहित्यिकोकी एक कान्फ्रेंस 
लखनअमे हुई | प्रायः उसी समय “लिखारी”' नामक एक 
मासिक पत्र मोहन सिहके सम्पादकृत्वमे निकाला गया। 
नये पंजाबी साहित्यके पुराने-ले-पुराने नमूने इसी पत्रमे 
मिलते है। आजकलके प्रगतिशीर कलाकारोंने पहली बार 
“लिखारी में ही लिखना आरम्भ किया था। मोहन सिंह- 
की प्रगतिशील कविताएँ मी सबसे पहले इसी पत्रमें प्रकाशित 
हुई । सन्त सिह सेखोंकी नयी शेलीकी कहानियाँ प्रेमी 
दे नियाणे! और मेंझधार' आदि लिखारी'में ही सबसे 
पहले छपीं। 'पंज दरया' नामक पत्र मोहन सिंहकी उसी 
लगनका एक दूसरा उदाहरण है । वास्तवमे कुछ दिनों वाद 
“लुखारी का नाम बदलकर पंज द्रया' पाठकोंको भेजा 
जाने लगा था । 


उस समयतक नये लेखकोने यह बात पूरी तरह 
अनुभव कर ली थीं कि जिस तरहकी कविता फीरोजदीन 
शरफ लिखता है, जिस प्रकारकी कहानियों जोशुआ 
फजलदीनने लिखी और जो नाटक किरपासागरने प्रस्तुत 
किये, वे प्रगतिशील साहित्यके मापदण्डोपर पूरे नहीं 
उतरते । लेकिन जो पेरिसमें कहा गया ओर जिसे रखनऊमें 
भी दोहराया गया, उसे न पाश्चात्य लेखक अभीतक 
हृदयंगम कर सके थे और न हमारे देशके कलाकार ही । 

नये पंजाबी लेखकोंमे अमृता प्रीतमने प्रतीकात्मक 
शेलीका शायद सबसे अधिक प्रयोग किया हे, इसलिए कि 
वे नारी है। एक नारीकी जो कवि हे ओर अपनी कवि 
ताओंमे जीवनपर व्यंग्य करती है, कही ऐसी वात कहनी 
होती है, जिसे यदि हमारे समाजकी कोई साधारण नारी 
कहे तो अच्छा नहीं समझा जाता । 

पंजाबीमें कहानीका जन्म सही अर्थोर्मे सन्‌ १९१५-३६ 
ई०मे ही हुआ था । उस युगकी पंजाबी कविताकी प्रती- 
कात्मक शेलीने गद्यमें चेतनाकी अन्तर्धारा (8076क॥0 0 
९07800787688)का रूप ग्रहण किया । किसी पात्रसे कुछ 
कहलवाना इतना सरल नहीं, जितना उसकी उपचेतनाका 
अध्ययन करके उसमें समा जाना | इस तरह समय, स्थान 
और वास्तविकताके बन्धर्नोंसि ऊपर उठकर कई बार लेखक 
कम-मे-कम झब्दोंमें, वद कुछ कह सकता है, जो यों ही किसी 
पात्रमे कहलवाना असन्भव-सा प्रतीत होता है । पाइचात्य 
देशोंमें इस शैलीका कविता भी प्रयोग किया गया । हमारे 
देशके उर्दूके कवि मीराजीने चेतनाकी धाराकों अपनी 
रलनाअओर्मे बढ़ी सुघरतासें निखारा। पंजादीमें इस तरहकी 
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कविता कम लिखी गयी, किन्तु ५पजाबी कहानीमे इस 
नवीनताको ग्रहण करके उसके सुन्दर प्रयोग किये गये । जब 
उर्दूम हसन अस्करीकी प्रसिद्ध कहानी 'हरामजादी' हपी, 
उसने पहले पंजावीम इस प्रकारकी कहानियाँ छप चुकी 
थीा। हमारे देशमे चेतनाकी थाराकी चर्चा पाश्चात्य 
उपन्यासकार जेम्स जाँयसके प्रसिद्ध उपन्यस यूलिसिस'के 
द्वागा हुई थी। सबेर सार कहानी-संग्रहमे इसी नामकी 
कहानी चेतनाकी पाराके आधारपर हीं लिखी गयी । एक 
सुबह एक नौजवान सोकर उठता है। पलंगपर लेटे-लेटे 
उसे जो-जों ख्याल आते हैं, उन्हीं ख्यालोंकी छड्ी 
अन्तमें एक कहानी बन जाती है । आद्ा' नामक उपन्यास- 
में जमीदारकों यह पता लगता है कि जिसको वह मरवा 
रहा है, वह उसीके खूनका खून हैं, उसीके अंगका अंग 
हे-- इस इन्द, इस उलझनको लेखकने चेतनाकी लहरक़े 
द्वारा ही व्यक्त किया है । 

नये लेखकोने यह भी सोचा कि साहित्यकी जीवनके 
निकट होना चाहिये । हमारा साहित्य सामान्य जीवनका, 
वह जैसा भी हे, दर्पण होना चाहिये। फलतः हमारे नये 
लेखकों ओर कलाकारोंने जीवनकी साधारण-से-साधारण 
घटनाओको, घिनोने-से-घिनोने पहलुभोकी, भद्दे-से-भरे 
पात्रोकी चित्रित करना आरम्म कर दिया। इस तरह एक 
तो वे यह दिखाना चाहते थे कि उन्होंने पुराने बन्धनोकों 
तोड़ फेका है ओर दूसरे यह प्रमाणित करना चाहते थे कि 
हमारे चारों ओर पृलि-घृसरित जीवन भी कलाका विपय 
बन सकता हे । बस, वे जिन्दगीकी नालियोकों उलीचने 
लगे । समतल ओर सुन्दरको उखाडकर उसके नीचेकी 
मुद्दतोंकी गन्दगीकी सजा-सर्वोरकर, उस भद्देपन ओर 
उलझनको सविस्तर प्रस्तुत करने छगे | 

सन्‌ १९४४सें एक बार दृष्टिकोण फिर बदल और यह 
फैसछा किया गया कि प्रगतिशील साहित्य वह है, जिसमें 
प्रतिदिनके साधारण जीवनको विकासोन्सुख दिखाया जाय, 
जिसमे जीवनकी स्वस्थ भावनाका चित्रण हो, जीवनके 
स्वस्थ मूल्योको उमारा जाय; लूट-खसोट, गन्दगी, अन्ध- 
विश्वास, अज्ञान, भूख और वीमारियोंके प्रति घृणा पैदा की 
जाय । खस्थ साहित्य वह हे, जिममें इन्सानकी इन्सानियत- 
की उसके सारे उपकरणोंके साथ सजा-सेवारकर प्रस्तुत 
किया जाय; कला और जनसाधारणके बीच जो खाई है, 
उसे पाट दिया जाय | स्वस्थ साहित्यमें नकारात्मक चरित्र 
नहीं होते, गन्दी बान करके मजा नहीं लिया जाता । 
स्वस्थ साहित्यमें जीवनकी वास्तविकताकों उसकी सुन्दरता 
और उसके स्वस्थ उद्देश्योंके साथ चित्रित किया जाता है । 
'लहू“मिट्टी' नामक उपन्यासके पात्रोंमे आम आदमियोकी 
सामान्य सुन्दरता झलकती हे। इस उपन्यासके पात्र 
इसलिए अच्छे नहीं कि वे निर्धन, भूखे है और उनके प्रति 
हमारे हृदयमें दया पेदा होती है, वरन्‌ इसलिए कि वे 
पुराने बन्धनों, रीतियों और जीवनके अस्वस्थ सूल्योंकी 
उपेक्षा करके नयी राहोंपर विचरना चाहते हैं । 

देशके विभाजन और उसके साथ हुए अत्याचारोंने कई 
प्रगतिशील साहिलििकोंकी कड्डी परीक्षा ली । उर्दृके प्रसिद्ध 
साहित्यिक सआदत इसन मण्ये और इसन अस्करी 
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जसे मुस्लिमलीगी हो गये, हमारे कुछ पंजावी साहित्यिको- 
ने भी पाकिस्तानी नमक और फर्लोका बायकाट वार दिया । 
साम्प्रदायिक झगडझंकी बाबत पंजाबी साहित्यम कुछ 
छेखकने सारा अपराध मुसल्माने।पर थोपा हैं, किन्तु इसमे 
समझदार पाठक सन्‍्तुष्ट नहीं हो पाता। कइयोंने जहाँ 
मुसलमानोकी बुरा-्मछा कहा हैं, वहीं साथ-साथ हिन्दू 
ओर सिखोंकी भी निन्‍्दा की हैँ । इस तरह जान-वृझकर 
केवल दोनो पार्टियोर्में अपराधकोी बॉटना कुछ बनावटी-सा 
मालूम होता है | कइयोंने इस अत्याचारका उत्तर- 
दायित्व आदमीके अन्दरकी पशाच्िक प्रवृत्तिको ठहराया 
है' नेताओके माथे दोष महा है । अमृता प्रीतमदी 
साम्प्रदायिक बारेमे प्रसिद्ध कंबिता इस विपयपर एक 
सुलझा हुआ उदाहरण है-- 
“अज आखाँ वारिस शाह नू किते कबरा विश्वों वोल 
इक रोई सी थी पंजाब दी, तूँ लिख लिख मारे बेण 
अज लक्ष्खों पीओँ रोदियों, तैनूँ वारिस शाह नूँ कैहण 
वे दर्द मन्दों दया दर्दिया उठ तक अपना पंजाब 
अज बेले लाशों विच्छियाँ, ते लहू दी भरी चिनाब” । 
[आज वारिस शाहसे ऋढती हूँ, कहीं कब्रोंमेसे बोलो 
एक रोई थी वेटी पंजावकी, तुम करूण गान लिखते चले गये, 
आज छाखो बेटियों रोती है, वारिस शाह, और तुमसे कहती है, 
ओ दुखियोंके हमद्ल उठ देख अपना पंजाब 
आज जंगलमें छाशें विछी हुई है ओर चनाब खूनसे मरपूर है ।] 

“अग खणवाले” नामक कहानी-संग्रहमे साम्प्रदायिक 
झगडोके बारेमें ही लिखा गया है। इसमें रावरूपिण्डी- 
काण्डसे लेकर महात्मा गान्धीकी हृत्यातकके रक्तिम युगका 
चित्रण है । नानक सिंहके दो उपन्यासोंका विषय भी यह 
साम्प्रदायिक भावना ही हे । 

अगस्त, सन्‌ १९४७४ “में देश: स्वतन्त्र हुआ | लाखों बेघर 
हो गये, लाखो जाने चली गयीं। हमने मन्दिरोंकीं जलते 
देखा, मस्जिदोंकी इंट-से-इट हमारे सामने बजायी गयी। 
अमृता प्रीतमने मेरी इकरारोंबाली रातों नामक एक 
कविता लिखी, पर मोहन मिंह मानते हैं कि सही स्वत- 
न्त्रता तमी मिलेगी, जब हम इस अुखमरीके अभिश्ापसे 
मुक्त होंगे, जब हमारी ढरिद्वताकी काली चादर उतर 
जायगी। 

रवतन्त्रता एक लाभ अवश्य हुआ | हमारे साहित्वथिकों- 
ने खतन्‍्त्र देशके लेखकॉकी तरह सोचना आरम्भ कर 
दिया। मोहन सिंह, प्रीतम सिंह सफीर, अमृता प्रीतम, 
कृर्तार सिंह दुग्गल आदि साहित्यिक जनसाधारणके पास 
आकर खड़े हो गये हैं ओर उनके साथ हो रहे अन्यायकी 
बात दुनियाको पुकार-पुकारकर सुनाने लगे है । 

नया पंजागे साहित्य आज बड़े योग्य और समर्थ हार्थों- 
में है। प्रथम बार साहित्यके सभी अंगोंकी समान रूपसे 
उन्नति हो रही हे । जहाँ आज सुरेन्द्रसिंद नरुला पंजाबी 
जीवनको सुचारु रूपसे अपने उपन्यासोंमें चित्रित कर रहा 
है, जहाँ बलवन्त गागीं पंजाबी रहन-सहनकी अपने नाटकों 
में खस् ढंगसे अंकित कर रहा हैं, वहाँ मोहन सिंह 
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पताकास्थानक 


पक्षधर साहित्य- पताकास्थानक 


सफीर, अमूता प्रीतनम आदि पंजाबीके कवि ऐसे काव्यका 
सर्जन कर रहे है, जिसपर कोई भी साहित्य गवे कर 
सकता हैं । -+क० सिं० दु० 





पक्षचर साहित्य (०४587 ॥6078०7/९) -पक्षघधर 


साहित्य वस्तुतः साहित्य नहीं होता, किन्तु माक्मवादियोंके 
अनुसार हर एक साहित्य पक्षघर साहित्य हे | इस साहित्य- 
का मापदण्ड वे आयिक, राजनीतिक और सामाजिक 
प्रवृत्तियाँ हैं, जो इसकी प्ररक शक्तिया है। --रा० स० त्रि० 


पतत्रकृप-दे० शब्द-ठोष', सातवां वाक्य-दोष' । 
पताका- यह प्रामंगिक कथाके दो प्रकारोर्मेले एक हैँ । रूपकर्मे 


दृरतक चलनेवाली जो सानुबन्ध कथा आविकारिक्र कथाके 
सहायताथं आती है वह पताकाके नामले अभिद्ित की 
जाती है । दशरूपककार ने इसकी व्याख्या करते हुए लिखा 
हैँ “सानुवन्धपताकाख्यं प्रकरी च प्रदेशभाक! (११३) | 
रामायणकी कथामे सुग्रीव एवं विभीषण्का वृत्तान्त पताका 
है, वह दृरतक चलती रहती है, वह नायक या अधिकारीके 
पताका-चित्रक्री भाँति आधिकारिक कथाका पोषण करती 
हे । पताकाका नायक अपना होता है और वह पताका- 
नायक कहलाता हे। अप्रसाद के स्कन्द्रगुप्तमें माल्वकी 
कथा पताका हे और उसका सायक वस्धुवर्मा पताका- 
नायक है । “-ब० सिं० 
“दशरूपककारने पताक्ाके साथ ही पता- 
कास्थानककी व्युत्पत्ति करते हुए बतछाया है--“अस्तुता- 
गन्तुमावस्थ वस्तुनोध्न्योक्तिसुच॒कस । पताकास्थानकस्‌ 
तुल्यसंविधानविशेषणस्‌ ॥? (दू० रू०, १॥१४) | भावार्थ 
यह कि “जहाँ किसी प्रसंग द्वारा आगेकी कथा सूचित की 
जाती है वहाँ पताकासख्थानक होता है। कही तो यह 
अन्योक्ति-पद्धतिपर होता है, कही समासोक्ति-पद्धातिपर ? । 
दशरूपक की चन्द्रकछा' टीकामे इसे अच्छी तरह स्पष्ट 
किया गया है | कभी-कसी रूपकर्म भावी घटनाका संकेत 
किया जाता है। यह संकेत पताका था ध्वजकी तरह 
भावी दृत्तका सुचक होता है। यह सूचना दो प्रकारने दी 
जाती है, एक तो घटनाओंकी समानताके आधारपर और 
दूमरी प्रस्तुत और भावी घटनाओंके वर्णनमें प्रयुक्त समान 
विशेषणेके आधारपर | प्रथमगे अन्योक्ति या अप्रस्तुत- 
प्रशंसाका आश्रय ग्रहण किया जाता है और दसरीमें 
समासोक्तिका । दशरूपककारने अन्योक्ति-आधृत पताका- 
स्थानकका उदाहरण रद्वावडी से उब धृत किया हे “यातोरि 
पद्मनयने समयों ममेष सुप्ता मयैव भवति प्रतिवोधनीया । 
प्रत्यायनामयमितीवसरोरुदिण्याः सर्योषस्तमस्तकनिविष्टकर: 
करोति ॥” अर्थात्‌ “हे कमलन्से नेत्रवाली, मेरे जानेका 
समय आ गया है, मे जा रहा हूँ, प्रातःकाल मे ही तुम्हें 
जगाऊँगा | अस्ता वलके शिखरपर आखिरी किरणोंको रखे 
हुए सूर्य पत्मिनीकी इसी प्रकार प्रतिबोधित करता हुआ । 
अपने प्रत्यावर्तनका विश्वास दिला रहा है 
हाँ यर्य-पह्मनीके अन्योक्तिमय वर्णन द्वारा उदयन- 
रत्नावली-बृ त्तान्तदी व्यंजना पताकास्थानक है । 
समान विशेषणपर आधृत पताकास्थानकका उदाइरण 
भी दशरूपककारने 'रत्तावली से ही दिया हे-- डद्दामोत्क- 
लिकां विपाण्डररुच प्रारब्धजम्भां क्षणादायार्स श्रसनोद्गमैर- 


पति-पत्र; पत्रसाहिस्य 


ही 
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विस्लेरातन्वत्तीमात्मनः । अद्योबानलतामिमां समदनां सारी | 
मिवान्यां श्ृत्र॑ पश्यन्क्ोपविषायलबुतिमुर्ख देव्याः करिष्याम्य- | 
हम्‌ । “से चथ्कती कलियोंवाली, पीछे रंगवाली, खिलती | 
हुई इस उपवन-लताको देख रहा हूं, जो वायुके निरन्तर | 
बेगके कारण अपनी विश्वालताकों व्यक्त कर रही हें तथा | 
मदन नामक पोधोंसे आदत है। इसे देखते हुए ऐसा प्रतीत | 


होता हे कि भें कामवासनासे उत्कण्ठित, पीली पड़ी हुई, 


जँभाई लेती हुई, सकामा दूसरी ख्लीको देख रहा हूँ जो | 
निरन्तर निःश्वास ले-लेकर अपनी कामपीड़ाको व्यक्त कर | 
रही हो । अतः में ऐसी कल्पना करता हूं कि इस छताकों | 


देखकर में अन्य खीकी देखनेके समान देवी वापवदत्ताका 


अपराध कर रहा हैँ तथा इस अपराधसे में निश्चय ही देवीके 


मुखब) क्रोधसे अ!रक्त कान्तिवाला बना दूगी। 
यहाँ लताका वर्णन करते हुए समान विशेषणोंके आधार- 


पर जिस नायिकाकी सूचना दी गयी है । वह रत्नावली'से | 


झम्बद्ध भावी वृत्तका सन्देंह्र करती है। यहद्द दूसरे प्रकारका 
 पताकास्थानक हे । 

ऊपर “ 
भेदोंका उल्लेख किया गया । किन्तु भरत और विश्वनाथने 
पताकास्थानकके चार सेद माने हैं ! पाहित्यदर्पण'में 
विश्वनाथने एक प्रकारसे भरतकी ही उद्धरणी प्रस्तुत की 
है । भरतके मतनुसार पताकाखानक निम्नलिखित चार 
स्थानोंपर होता हे--(१) जहाँ 
उपचारके कारण उत्द्ृष्ट प्रयोजन सिद्ध हो, (२) जहाँ 
पश्लिष्ट शब्दों द्वारा नायिकादिके मगलरूकी सूचना प्रात हो, 


(३) जहाँ वक्ताका अर्थ तो अव्यक्त हो, पर इलेषत्वेन एक । 


_ निश्चयकी सूचना देता हो, (४) जहाँ दो अर्थावाले श्िष्ट 


'बचन-विन्यासकी योजना हो और प्रधानेतर अथको प्रतीति 


होती हो (ना० शा०, २१: ३१:१०) । 
विश्वनाथने साहित्यदपंग में इसके चार भेदोंका उल्लेख 
करते हुए लिखा है-- सहसेवार्थसंपत्तिगुंणवत्युपचारतः । 


पताकाखानकमिद प्रथम परिकीर्तितम्‌ ॥ वचः सातिशय- | 
द्वितीय॑ | 
परिकोतितम्‌ ॥ अथोंपश्रेपक्क यत्तु लीन सविनयं भर्तेत्‌ । । 


क्िट्रनानावन्धसमाअ्रयम्‌ । पताकास्थानकमिदं 
'डिध्प्रत्युत्तरोपेत॑ तृतीयमिद्रमुच्यते ॥ द्वचर्थो वचनविन्यासः 
'सुक्चिष्टः काव्ययोजितः । अधानार्थान्तराक्षेपी पताकास्थानकं 
परम ॥” (सा० द०, 5 : ४६ ४ ४९) । | 


. यह पहले ही कहा जा चुका है कि विश्वताथने भरतकी | 


'उद्धरणी प्रस्तुत की हे। विश्वनाथके चार भेद वे ही हैं 


: जिनका उल्लेख मरतने किया हे (इनके उदाहरणके लिए | 
साहित्यदर्पण का तत्सम्बन्धी प्रकरण देखिये) | हिन्दी | 
'नाटकोंमें पताकास्थानकके भेदोंकी हंढ़ निकालना कदाचित्‌ 


'असम्भव ही है ““ब० सि० 


प्रति-दे० नायक (शूृंगार) । 








दशरूपक के आधारपर पताकास्थान कके दोनों | 


अक्सात्‌ प्रेमानुकूल 


पत्रगीति-दूर॒स्थ प्रियके पास पत्र लिखकर सन्देश मेजनेकी 
ह आ प्राचीन है । प्राचीनन-काव्यमें सेघ, हंस आदिको दूत | 
न्देश भेजनेके निदर्शन हुए हैं। इस प्रकारके 

भाव, आकुल कुक दशा और शारीरिक का 








है, जिसका व्यंग्यात्मक रूप 'रेलन्दृर्ता नामक हिन्दी 
_रचनामें प्रकट हुआ है । पत्रगीतिके रूपमें भी शकुन्तराक 
दुष्यन्तकों पत्रलेखन महत्त्वपूर्ण है, यज्यपि वह स्वतन्त्र 
अथवा मुक्तक न होकर नाटकका अंशमातन्र हो। कबीरदास- 
की पत्र लिखनेकी अपेक्षा नहीं हुई, क्योंकि “प्रीतमकों 
पतियाँ लिखें जो कहाँ होय विदेस। तनमें मनमें नेनमें 
ताकी कहा सन्देस' । मीरॉने भी इसे स्वीकृत करते हुए 
कहा था-- सबके पिय परदेश बसतु हैं लिखि लिखि भेजें 
पाती | मोरा पिया हिरदयमों बसता, गूँज करूँ दिन राती' | 
सरकी गोपियोंने जो सन्देश भेजें, वे लिखित नहीं थे, 
क्योंकि “मसि खूटी, कागद जकू भीज्यों, सरदो आगि 
रै)। श्रीकृष्णने गोपियोंकी पत्र लिखा था, जिसके सम्बन- 
में मूरकी उद्भावना हे---निरखत अंक स्यथामसुन्दरके बारि 
बारि लावत छाती, लोचन जल कागद मसि मिलि के हे 
गयी स्थाम स्थामकी पाती । आधुत्तिक कालमें भी रवि 
बर्माके चित्रोंका परिचय देते हुए मेथिलीशरण गुप्तने 'शक्कु- 
न्तलाका पत्र लेखन शीर्षक कविता लिखी थीं, किन्तु 
उसमें गीतिकाव्यत्मकता नहीं । प्रकृत पत्रगीति जनादंन- 
प्रसाद झञा द्विज ने द्वूटा हारा (६ अक्टूबर, १९२७ ई०) 
शीर्षकसे लिखी, जो “चाँद के पत्नांकमें प्रकाशित हुईं थी 
और जिसकी प्रथम पंक्ति थी--दिव, मेरी दुनियाके देव” । 
छायावादकालमें पत्रगीतियोंकी अधिक प्रेरणा मिली, किन्तु 
यह रूप अधिक विकसित न हो सका | उदाहरणोंके लिए 
दे० गीतिकाब्य । .. न रो खे० पा० 
पत्र, पत्रसाहित्य- हिन्दीमें अखबारको समाचारपत्र और 
विविध प्रकारकी मेगजीनोंकी साहित्यिक पत्र, धामिक पत्र, 
राजनीतिक पत्र आदि कहा जाता है । अखबारों-मेगजीनोंके 
साथ पत्र शब्द जोड़ देनेका कारण श्षम्भव॒तं+ यह होगा कि 


| पत्र, अर्थात्‌ लेटर! किसी बातको एक व्यक्तिसे दुसरे व्यक्तितक 


या एक स्थानसे दूसरे खानतक पहुँचानेका माध्यम है। 
पत्र शब्दका प्रयोग प्रस्तुत सन्दर्भमें लेटरके ही अर्थमें किया 
जा रहा हैं । 
जब एक व्यक्ति किसी दूसरे व्यक्तिके पास कोई प्रत्यक्ष 
सन्देश भेजे तो उसे पत्र कहेंगे। आधुनिक पत्र सामानन्‍्यत 
लिखित होता है, बातचीतकी शेलीमें लिखा जाता है और 


| डाक झरा भेजा जाता है। प्राचीन कालल्‍में पत्र किसी 
| मध्यस्थके हाथों भेजे जाते थे ओर यह मध्यस्थ--घन्दे- 


शवाहक, पत्रवाहक, दूत था कासतिद--सन्देश पानेवालेकों 
सन्देश पढ़कर सुनाता था 
पत्र आत्मीय वार्तालापका स्थान तभी ले सकता है, जब 
भेजनेवाले और पानेवालेके बीच कोई तीसरा व्यक्ति न 
हो । मध्यखके होनेपर पत्रकी सहज अनोपचारिकता तथा 


 द्ार्दिकता नष्ट हों जाती है और पत्र केवल ओपचारिक 


सन्देश रह जाता हे । यों प्रत्येक्ष पत्र अनोपचारिक या 
-निजी नहीं होता, बहुतसे पत्र खुले अथवा सार्वजनिक भी 
होते हैं । ये भले ही किसी एक व्यक्तिकों सम्बोधित हों, पर 
 पत्र-छेखकका उद्देश्य यही रहता है कि सब इन्हें पढ़ सकें | 
शेसे पत्रोंमें या तो किसी विषयका विवेचन होता हे या 
क होते हैं । गा ः 
डेमेट्रियसके अनुसार पत्रमें मेत्रीपूर्ण भावना अन्तर्निद्दित 














४4७१ 


होनी चाहिये और शैलीकी इृष्टिसे पत्र सच्चा, सरल, संक्षिप्त 
और सादा होते हुए भी मव्य होना चाहिए । सध्य युगसें, 
पश्चिममें, पत्र-लेखनकी लेकर काफी साहित्य रचा गया । 
मैत्रीपू्ण भावना और शैलीके स्थानपर पत्रमें वबतृत्व-कला 
और अलंकरणकी स्थान दिया जाने कूगा। पत्र बोझीले 
और रौलीप्रधान हो गये, क्‍योंकि पत्र लिखते समय पत्र 
पानेवालोंकी मयादाका ध्यान रखना आवश्यक समझा 
जाने लगा । 

सनन्‍्तोषका विषय यह है कि आधुनिक समयमे पत्रने 
मैत्रीमाव और सादी शेलीकोी पुनः अपनाकर अपना सम्बन्ध 
' बछासिकल परम्परासे जोड लिया है । 

हिन्दीमें बहुत कम पत्र-साहित्य पुस्तक-रूपमे प्रकाशित 
हुआ है, किन्तु पत्र-पत्रिकाओमें महत्त्वपूर्ण लोगोंके पत्र 
यदा-कदा उद्धृत होते रहते हैँ । पत्रोंकों हम दो वर्गोंमे 
बॉट सकते हैं । एक तो निजी पत्र, जो प्रकाशनके उद्देश्य- 
से नहीं लिखे जाते और दूसरे ऐसे पत्र जो वाह्मतः पत्र 
होते हुए भी वास्तवमे साहित्यिक इृतिके रूपमें लिखे तथा 
प्रकाशित किये जाते हैं । हिन्दी पत्रिकाओमें प्रकाशित होने- 
वाले ऐसे जिस पत्र-साहित्यकी ख्याति मिली, उसमें बालू 
मुकुन्द गुप्तके भारतमित्र में प्रकाशित 'शिवशम्भुके चिट्ठे' 
और विश्वम्भरनाथ शर्मा कोशिक द्वारा चाँदम प्रकाशित 
दुबेजीकी चिट्ठी” प्रमुख हैं । तत्कालीन वायसराय छार्ड 
कर्जनके नाम लिखे गये शिवशम्भुके चिट्टोंने उस समयके 
पाठकोंमें तहलका मचा दिया था। इन चिट्टोंमें देशके 


सर्वोच्च शासक, वायसरायकी बड़ी तीत्र आलोचना की 
गयी थी । 


महात्मा गांधी द्वारा लिखे गये २५,०००के रूगभग 
पत्र गांधी-ससारक निधि द्वारा एकत्र किये गये है । इस समय 
सूक्ष्म-वीक्षणयन्त्रसे इनकी फिल्‍मे और फोटो-प्रतियोँ तैयार 
की जा रही है । व्यवस्थित और सम्पादित हो जानेके 
बाद ये पत्र समस्त प्रादेशिक भाषाओंमें प्रकाशित किये 
जायेंगे । 

किसी व्यक्ति ओर उसके जीवनको समझनेके लिए उसके 
पत्र अत्यन्त महत्तपूर्ण सूत्र हैं । हमारे देशमें पत्रोंका यह 
महत्त्व धीरे-धीरे पहचाना जाने लगा है और प्रमुख लेखको, 
नेताओं तथा अन्य विभूततियोंके पत्नोके संकलूनका कार्य 
प्रगति कर रहा है । 

[सहायक अन्ध--पिताके पत्र पुत्रीके नाम : जवाहरलाल 
नेहरू; द्विवेदी पत्रावली : सं० बेजनाथ सिंह विनोद; 
बाल्मुकुन्द गुप्त स्मारक अन्थ : सं० झावरमछ शर्मा, 
बनारसीदास चतुर्वेदी; गुप्तजीने जो पत्र लिखे ओर पाये 
थे, उनमेंसे कुछका संकलन। पद्मसिंह शार्माके पत्र : 
बनारसीदास चतुर्वेदी ] --अ० कु० 
पदुपराध॑वक्रता (अत्ययवक्रता)- (प्रत्ययर सुप्‌ू और 
तिड-+वक्रता > वैचित्र्य) पदके पूर्वार्ध, अर्थात्‌ प्रातिपदिक 
और धातुके प्रयोग-वैचित््यकी भाँति पदके परार्ध॑, अर्थात्‌ 
सुप्‌ और तिझ प्रत्ययका विचित्र प्रयोग भी काव्य-कलछाकी 
एक विश्येष ्रता है । प्रत्ययवक्रता के कई एक प्रकार हैं, जिनमें 
संस्कृतके कवि सिद्धइस्त हैं । प्रत्ययवक्रताका पहला प्रकार 
संख्यावेचित्य (संस्यावैचित्र्यविहितप्रत्ययवक्रता) है, 


पदपराध॑वक्रता (प्रत्ययचक्रता) 


जिसमें वचनके विचित्र विन्यासमे काब्य-बन्धकों शोभावृद्धि 
हुआ करती है, जेंसे “फुल्लेन्द्ीवरकाननःनि नयने पाणी 
सरोजाकरा/, अथोत्‌ उसको आँखें खिले नी कमलोंकी 
वीधियाँ है ओर हाथ छाल कमलोके झुण्डके झुण्ड” । 
इसमें दिवचन और बहुबचनका सामानापिकरण्य सहृदर्योके 
कत्पना-नेत्रकें सामने एक अदभुत सौन्दर्यका दृश्य उपस्थित 
कर रहा है | क्योंकि इसीके द/रा कवि यहाँ नायिकाके 
नयन-युगल और बाहु-युयलका वह अदझुत सोन्दर्य 
प्रकाशित कर देता है, जिसमे नीले और छा कमलोके 
बनके वनका सौन्दर्य एक साथ झलक उठता हैं ओर भावुक 
हृदयोमे कोमल सावना भर जाती हैं । 

कारकके विन्यास-वचित््यके कारण दूसरे प्रकारकी 
प्रत्ययवक्रता (कारकबेन्च्यिविहितग्रत्ययवक्रता)की सूष्टि 
होती हैं, जिसमे रसभावकके परिपोषके लिए चेतन पदार्थके 
योग्य क्रियाके कर्ताके रूपम॑ अचेतन पदा4का उपनिवन्ध 
किया जाता हैं, जेसे “विन्ु गोपाल बेरिन भईं कुंजें? 
(सूरदास) में चेतन पदार्थके योग्य विरी दहोने--शबुता 
करने की क्रियाके कर्ताके रूपम 'कुनों' (अचेतन पदार्थ)का 
उपनिवन्ध किया गया हे, जिससे विप्रुम्मका एक चमत्कार- 
पूर्ण परिषोष हो रहा है । 

प्रत्यववक्रताका तीसरा प्रकार वह है जिसे, 'पुरुष- 
देचिब्यविहित' प्रत्ययवक्रता कहा गया हँ। यह वक्रता 
कवियोके ऐसे प्रयोगोम दिखाई दिया करती है, जिनमें 
भावपरिपोषके लिए मध्यम और उत्तम युरुषके बदले अन्य 
पुरुष अथवा प्रातिपदिकका प्रयोगचमत्कार रहा करता है) 
जैसे 'साकेतके कविकी इस सूक्ति-- हे आये | रहा क्‍या 
भरत अभीप्सित अब भी ? मिल गया अकण्टक राज्य उसे 
जब तब भी £”में 'झुझेके बदले उत्त के प्रयोगते भरत की 
आत्म-निर्वेद-भावना अत्यधिक उत्कटतासे प्रकाशितवी 
जा रही है | 

प्रत्यववक्रताका चौथा प्रकार, जिसे पदुसध्यप्रत्यय- 
वक्ता कहा गया हैं, वह हैँ जिसमे पदके मध्यमे आये 
कृत प्रभृति प्रत्यय वर्ण्य विषयके आऔचित्य ओर सोन्दर्यके 
वर्धक प्रतीत डुआ करते हैं (प्रस्तुतोचित्यविच्छिर्ति स्वम- 
हिम्ना प्रकाशयन्‌। प्रत्ययः पदमध्येध्न्यामुछासयतति 
वक्रताम (व० जी०, २: १७) | उदाहरणके लिए, इस 
संस्कृत काव्यसक्ति-- दोमूलावविस त्रितस्तनमुरः स्निश्न- 
त्कटाक्षे बशो मे स्निद्यत्कराक्षे' पदके मध्यमें वर्तमानकाल- 
वबाचक शत (अत) पग्रत्ययके प्रयोगसे किसी सुन्दरीकी 
तत्काल्ग्मपीय तिरछी चितवरनोंवाली ओँंखोकों सुन्दरताका 
हृदयहारी दृश्य उपस्थित किया जा रहा है । 

प्रत्ययवक्रताका पॉचवों प्रकार कालचेचित्यवक्रता है, 
जिसमें तिद आदि प्रत्ययके वाच्यार्थ, अर्थात्‌ वर्तमान आदि 
काल, वर्ण्य विषयके सौन्दर्यके परिषोषक होनेसे स्वयं सुन्दर 
हुआ करते हैं--/ओचिल्ान्तरतम्पेन समयो रमणीयताम्‌ । 
याति यत्र भवत्येषा कालवैवचित्यवक्रता (व० जी०, २: 
२६) जेसे कि धरदासकी इस सृक्ति--उपसा हरि तन 
देखि लजाने | कीउ जलमें कोड बनहिं रहे दुरि कोऊ 
गगन समाने”में रूजाने! (लजा गये) आदिके ने 
(प्रत्यय) के वाच्यार्थ अर्थात्‌ , भूत काल्‍के वेचित्यसे कृष्णके 


पदपूर्वाच वक्ता 


अंगप्रम्यदश के उपमानोंकी वर्तमान ओर भविष्य सम्बन्धी 
सत्ताकी सनी सम्भावनाए दूर की जा रदह्दी है और क्ृष्ण- 
का नित्य निरुपम रूप निखर उठता है । 
प्रत्यववक्रताका छठा प्रकार वह है, जिसे उपग्रह" 
वेचिध्यवक्रता कहा गया है । 'डपग्महं कहते है आत्मने- 
पदी और परस्मैपदी धातुओके यथानियम किंवा प्रसंगोचित 
प्रयोगकी (ब० जी०, ९: ३०) । इस प्रकार वर्ण्य विषयके 
औदचित्यसे आत्मनेपद अथवा परस्मेपदके प्रयोगवचितन्र्यका 
नाम उपग्रहवक्रता है (“प्रदयोर्भयोरेकरमीचित्याद्‌ विनि- 
युज्यते । शोभायै यत्र जल्पन्ति तामुपग्रहवक्रताम्‌? (ब० 
जी०, २: ३१) | जैसे कि कालिदासकी इस सुक्ति (रघु- 
वंश ९, ५२)--“तस्यापरेष्वपि सृगेषु शरान्मुमुध्ोः, 
कर्णान्तमेत्य बिभिदे निविडोडपि मुष्टिः । चरासातिमात्रचदधलैः 
समरयत्सु नेत्रे:, .प्रौदप्रियानयनविश्रमचेष्टितानि ॥” अर्थीत्‌ 
“शिकारी दशरथकी, बाणपर कसी सुद्ठी, झूगोंके आगे 
पड़ते ही खुल जाती रही, क्‍योंकि उनके त्रस्त और चंचल 
नेत्र अन्तःपुरकी भृगनयनी नारियोंके कटाक्षोद्रो याद दिला- 
दिलाकर महाराजको आत्मविस्मृत करने छगे में 'विभिदे'- 
'के आत्मनेपदके प्रयोगवेचिश्यसे मझुट्ठीके खय॑ खुल-खुल 
जानेका जो अभिप्राय प्रकाशित हो रहा है, उससे यह 
समस्त काव्यबन्ध सुरभित और मनोहर हो उठता है ! 
सातवाँ प्रत्ययवक्रता-प्रकार प्रत्ययान्तरवेचित्यवक्रता 
है, जिसे तिड आदि प्रत्ययसे विहित अन्य प्रत्ययके 
प्रयोगसीन्दर्यमें देखा जा सकता है--“विहितः प्रत्ययादन्यः 
पग्रत्ययः कमनीयताम्‌ । यत्र कामपि पुष्णाति सान्‍्या 
अत्ययवक्रता” (व० जी०, २:३१२)। जेसे कि इस 
संस्कृत सूक्ति-- लीन वस्तुनि येन सूक्ष्मसुभग तत्त्व 
गिरां कृष्यते, निर्मातुं प्रभवेन्मनोहरमिंदं वाचेव यो वा 
बहिः । बन्दे द्वावपि तावहं कविवरों बन्देतरां त॑ पुनर्यों 
विज्ञानपरिश्रमोइयमनयोभमारावतारक्षम:, अर्थात्‌ “उन 
दोनों प्रकारके कवियोंकी वन्दना करता हूँ, जिनमें एक तो 
अपनी कवितासे सूक्ष्म सुन्दर वस्तुओंके निगूढ खभाव- 
सौन्दर्यकी वाहर प्रकाशित कर देता है और दूसरा उसके 
बलपर एक विचित्र संसारकी सृष्टि कर डालता है । किन्तु 
उनसे भी बढ़े उस सहृदयकी और भी वन्दना करता हूँ, जो 
इन दोनों प्रकारके कवियोंकी कृतियोंका मर्म जानता है 
' और उन्तके परिश्रमका मोल समझता है में), “बन्दे'के 
तिडः प्रत्ययसे विहित तरप्‌” प्रत्ययका विचित्र विन्यास 
मसहृददयता के प्रति यहाँ कविकी उन-उन भावनाओंका 
प्रकाशन कर देता है, जिन्हे वह .अपने मनमें सँजोये 
पढ़ा है! --स० वब० सिं० 
पदपूर्वाध॑वक्रता- (पद - सुबन्त अथवा तिडन्त-++पूर्वार्ध « 
प्रातिपदिक अथवा धातु+ वक्रता ८ विन्यासविचित्रता) 
“पदपूर्वार्धवक्रता'का अभिप्राय है 'प्रातिपदिक' अथवा “धातु 
शब्दका विन्यासवैचित््य । यह भी काव्यकी एक पहचान 
है । इसका विश्लेषण काव्यसृक्तिमें होता है और इसके 
, विश्लेषणसे कविकी काव्यकला-कुझलताका पता चलता है | 
इसके अनेकानेक प्रकार हैं, जिनमें १. रूढ़िवेचितज्यवक्रता 
रूढ़ि शब्दोंके ऐसे प्रयोगों दिखाई दिया करती है, जिनसे 


सहृदय काव्य-पाठकके हृदयमें उन झाब्दोंके वाच्यार्थसे 


शेष 


विलक्षण अर्थ भासित हुआ करते हैं । रूढिशब्दोंके विचित्र 
विन्यासकी दो विश्येताएँ हैं--पहली वह, जिसे 'घमिगत 
रूढ़िवैचित््यवक्रता कहा गया है ओर दूसरी वह, जो 
धर्मगत' रुढ़िवेचित््यवक्रता कही गयी है । “धर्मिगत' रूढ़ि- 
वेचित्यवक्रतामे संज्ञाशब्दोंके लछोकप्रसिद्ध व्यक्तिरूप अथे, 
यथावसर, नानाविध अभिव्यंग्य धर्मोसे सबेधा ओतनओत 
लगा करते हैं ओर 'र्मगत' रुढ़िवेचित्यवक्रतामे रूढ़िशब्द 
अपने वाच्य व्यक्तिरूप पदार्थ अदुभुत, अलौकिक धर्म 
अथवा स्॒भावके प्रकाशक प्रतीत हुआ करते हँ। रूढ़ि- 
वैचित्रयवक्रताका कारण कविकी एक विचित्र इच्छा हे, जो 
किसी उद्देश्यसे, कभी किसी वस्तुके प्रति अलोकिक सम्मान- 
भावना प्रकट किया करती है--“छोकोत्तरतिरस्कारइलाब्यो- 
त्कर्षाभिधित्सया” (व० जी०, २:९)। धर्मिगत रूढ़ि 
वैचित्र्यवक्रताके उदाहरणके लिए, आनन्दवर्धनकी यह 
सृक्ति--/तदा जायन्ते ग्रुणा यदा ते सहृदयेगंह्न्ते | रवि- 
किरणानुगृहीतानि भवन्ति कमलानि कमझानि?। यहाँ 
कमलपदमें 'रूढिवैचित्यवक्रता' है, क्योंकि कवि कहता है--- 
“वे ही कमल कमल हैं, जो सूर्यकी किरणों द्वारा अनुग्रहीत 
होते है” । यहाँ यह स्पष्ट हे कि कमल' शब्दसे जरूज- 
मात्रका अर्थ विवक्षित नहीं, अपितु अलोकिक मंगरूमयता, 
विचित्र रमणीयता आदिकी विशेषताओंसे विशिष्ट कमरका 
अर्थ अभिप्रेत हे । घर्मगत रुढिवैचित्र्यवक्रताका उदाहरण 
यह सूक्ति लीजिये दिखी मने आज जरा। हो जावेगी 
क्या ऐसी ही मेरी यशोधरा '(मेथिलीशरण गुप्त : सिद्धार्थ) । 
यहाँ जरा का रुढ़ाथमात्र, अर्थात्‌ अुढ़ापाका ही अर्थ नही 
प्रतीत होता, अपितु इस अर्थसें स्वभावतः सम्बद्ध किंवा 
कवि-विवक्षित अन्य अभिप्राय, जैसे कि प्रेम और सौंदर्य- 
के समस्त भावोंका अनिवार्य विनाश, जीवनका नीरस 
अवसान आदि-आदि भी प्रकाशित हो जाते हैं और निर्वेद- 
का महाभाव उत्कष्ट हो उठता है। 

पदपूर्वाधवक्रताका दूसरा प्रकार पर्यायवक्रता हे, 
जिसकी अनेक विशेषताएँ हैं। पर्योयवक्रता की एक विशेषता 
वह है, जिसमे कोई पर्याय शब्द--वह शब्द, जिसके 
समानार्थक ओर भी शब्द व्यवह्वत हो सकते हैं-अपने वाच्य 
अर्थका अन्तरंग मित्र-सा--अभिषेयान्तरतमः पर्यायः (व्‌० 
जी०, २: १०) छगा करता है। जेसे कि तुल्सीकी इस 
उक्ति अव चित चेतु चित्रकूटहि चल (बि० पण)में 
पत्रितों पद । यहाँ मन आदि ओर समानार्थक शब्दोके होते 
हुए भी कविने चित” पद ही प्रयुक्त किया है, क्योंकि यही 
पद ऐसा है, जो सचेत किये जानेवाले चिन्तनप्रवण अन्तः- 
करणके अर्थका अन्तरंग-सा छग रहा हे। पर्यायवक्रताकी 


' दूसरी विशेषता वह है, जिसे पर्याय ₹ब्दका, अपने अभिषेय 


अर्थको, एक लोकोत्तर उत्कर्षसे पोषित करना कहा गया 
है--अभिषेयस्यातिशयपोषकः पर्याय: (ब० जी०, २: 
१०)। जैसे कि सरदासकी यह सूक्ति 'जब मोहन सुरली अधर 
धरी । गृहव्यवद्र थक्े आरजपथ तजत न संक करी” । 
यहाँ मोहन पद अपने अभिषेय कृष्ण” अधथकी उसके 
लोकोचर उत्कर्ष--खर्गीय संगीत-नेपुण्य, गोपीहृदयवशी- 
करणसामथ्ये आदिसे भरता प्रतीत हो रहा है । यह भी 
पर्याव-बक्रताका ही एक प्रकारैचित््य है, जिसमें कोई पर्याय 
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झाब्द, स्वयं अथवा अपने विशेषणपदके सम्पर्कते, अपने 
अभिवेय अर्थकी, अपने रमणीय अर्थ-वैचित््यसे विभूषित 
करता प्रतीत हो-- स्व्रय॑ विशेषणेनाप्रि रम्यच्छायान्तर- 
स्पर्शा३ अभिषेषमलंऊतुमीश्वरः पर्योयः” (ब० जी०, २: 
१०) | उदाहरणके लिए साकेतको इस उक्ति--हा 


लाल ! उने भी आज गँवाया मने' में लाल पद खय्य॑ 


अपने अभिषेय 'पुत्र॑रूप अर्थकी, अपने अन्य अथ--जैसे 
कि पह्मरागमणि आदिकी कमनीयता और महार्॑तासे 
अलंक्षत करता हुआ कैकेयीकी दौनताकी और भी दयनीय 
बना रहा हे ! 

पर्यायवक्रताकी तीसरी विशेषता उपचारवक्रता' हे । 
काव्य-साहित्यमें 'उपचारवक्रता के अनेक रूप दिखाई देते 
हैं। इसका एक रूप वह हे, जिसमें वर्ण्य पदा«्पर दूमरे 
पदार्थके धर्मका आरोप दिखाई दिया करता है, जिससे 
सौन्दर्य-प्रेमी कविकी समदृष्टिका परिचय मिला करता है । 
अचेतल पदा्थपर चेतन पदार्थके धर्मका आरोप, मूर्तपर 
अमूर्तके सौन्दर्यका आरोप, द्रव पदार्थपर तरल पदार्थके 
खभावका आरोप आदि-आदि इस उपचारवक्रताके बहुविध 
वैचित्य हैं। जेसे कि सरदासकी इस सूक्ति-- जिंखियाँ 
हरिदरसनकी भूखी मे ऑखोंपर पर चेतन प्राणीके धर्म 
भूखका आरोप एक काव्यात्मक वेचित्र्य हे, क्योंकि इसीसे 
रिदर्शनके लिए आँखोंकी वेचेनीका निगृढ अभिप्राय 
प्रकाशित हो सकता है। उपचारवक्रताका दूसरा रूप वह 
है, जो रूपक प्रभृति अछुंकारोंके चमत्कारका प्राणरूप हुआ 
करता हे--“यन्मूछा सरसोस्लेखा रूपकादिरलंकृति:” 
(व० जी०, २: १४) | जेसे कि तुल्सीदासकी सूक्ति-- 
“एक राम घनश्याम हित चातक तुलसीदास में राम पर 
श्याम धन तथा 'तुल्सीदासॉपर चातक'के आरोपसे 
दोनों मिन्न-मिन्न पदार्थोंग जो अभेदभावना प्रकाशित हुई 
है, उससे 'उपमेय” और 'उपमान'की अभेद-कल्पनाकों 
प्रोत्साहन मिल रहा है, जिससे राम-रतिकी अभिव्यक्ति 
अनायास, किवा उत्कट रूपसे हो उठती हैे। यहाँ यह 
ध्यान रखना चाहिये कि पूर्वनिर्दिष्ट उपचारवक्रतामे तो 
एक पदार्थंपर दूसरे पदार्थके धर्मका आरोप हुआ करता 
है, जिसका कारण उन पदार्थोंका किंचिन्मात्र साधइ्य हो 
सकता है, किन्तु यहाँ दो खमावतः भिन्न पदार्थोमें अभेद- 
भसावनाका पोषण किया जाता है, जो कि उनके पर्याप्त 
साम्य-दर्शनसे ही सम्भव हे । 

पर्यायवक्रताकी चोथी विशेषता विश्येषणवक्रता' के रूपमें 
दिखाई देती हे । विशेषणवक्रता महाकवियोंकी शेलीकी एक 
बहुत बड़ी विशेषता हे। विशेषणवक्रतामें कारक-विशेषण 
और क्रिया-विशेषण दोनोंके विचित्र विन्यासका अभिप्राय 
अन्तभूंत है। “विशेषण'के विन्यास-वैचिच्यसे क्या वस्तु- 
खभाव, क्या रस-समुन्मेष और क्‍या अलंकार-सौन्दर्य, 
समी-के-सभी अत्यधिक मनोहर लगा करते हैं । उदाहरणके 
लिए इस सूक्ति--“प्ुुरढी रकुटवारे चन्द्रिका मकुटवारे, 
दुरित हमारे दरों राधिका रमनजू”में 'राधिकारमन 
(कृष्ण) के लिए प्रयुक्त मुरली लकुट वारे! और “चन्द्रिक 
मकुटवारे! इन विद्येषण-पदोंकी वक्रता' स्पष्ट हे, क्‍योंकि 
इन्ह्ींकी महिमासे यहाँ राधिकारमन' के प्रति कबिका 








पदपृ्वांधवक्रता 


प्रेयसी-प्रेम ओर राधिकाके सोभाग्यके प्रति स्वर्गीय ईर्ष्या 
भाव एक विदचित्रतासे झलक उठता हँ। इसी भाँति एक 
साव-समाहित कविकी इस उक्ति सह ने सके जब वे चिर- 
सजग व्योमक्री क्रान्ति, “एक दिन इठने निकले दो 
विहग ' ”में विर-सजगका विचित्र विशेषण-विन्यास 
व्योम के उस अनिर्भेद्य रहस्यका उन्‍्मीलन कर देता हैँ, 
जिसके उद्मभेदनमे इन्द्र और दृत्नन्युदको वेदिक करपना 
उत्पन्न हुई थी । 

पदपूर्वाधवक्रताका तीसरा प्रकार संब्रुतिवक्रता हे । 
संवृतिवक्रताका अभिप्राय किसी वरतुक्के लिए, उसके अलो- 
किक सोन्दर्यके प्रकाशनार्थ, वाचक पदके बदले सर्वना|म 
पदका प्रयोग-वेचित््य है । एक कविको इस उत्ति--बया 
प्यारके वे पछ ही जगका महान्‌ कलंक में वेका प्रयोग 
इसका एक सुन्दर उदाहरण है, क्योकि इसीको महिमासे 
प्यारके परूको अनुभूति, किन्तु अवण्नीय उत्कण्ठा, उत्व: 
रूपसे अभिव्यक्त हो उठती है । 

पदपू्वार्धवक्रताका ओथा प्रकार वृत्तिवेच्िश्यवक्रता 
है, जिसका अभिप्राय विषय अथवा भाव-सीन्दर्यके अनुरूप 
समास, कृत आदि वृत्तिके प्रयोगका वँचित््य हैं । 

पदपूवार्धवक्रताका पॉँचवाँ प्रकार लिंगवचिध्यवक्रता 
है। इसके सी कतिपय रूप-वेचित््य है, जिनमे एकार्थवाची 
भिन्न लिगवाले परदोमें स्लीरिंग पदका प्रयोग विद्येप महत्व 
रखता हे। जेसे कि तुल्सीदासकी इस सूक्ति-- नयन 
सरोज मयन सरसीके” (गीतावली) में सर के बदले 'सरप्ती- 
का प्रयोग 'लिंगवक्रता का एक सुन्दर निदर्शन है, क्योंकि 
रामके बाल-रूपके प्रति वात्सल्यमावक्ती सकुमार थोजना 
जितनी इससे सम्भव है, उतनी इसके समानार्थक पुलिंग 
पदके प्रयोगसे नहीं । 

पदपूर्वाधवक्रताका एक और भी सुन्दर प्रकार है, जिसे 
क्ियावेचिध्यवक्रता कहा गया है और जिसके रूप- 
पंचकमें कविकी क्रियायोजनाका सौन्दर्य दिखाई दिया 
करता है । इसका प्रथम रूप क्रिया पदकी योजनाका वह 
वैचित््य है, जिसमें क्रिया' पद कर्ताका अन्तरग-सा प्रतीत 
होता है कतुरत्यन्तरंगलम” (4० जी०, २: २४) | जैसे 
कि उपमा एक न नेन गही (सूरदास) में गहीका जो 
प्रयोग है, वह यहाँके विषयकी ओजित्य-महिमासे, 'नैन- 
(रूपग्राहक इन्द्रिय)के प्रति अत्यन्त अन्तरत्मन्सा छग 
रहा है । 'क्रियावैचिब्र्यवक्रता का द्वितीय रूप वह है, जहाँ 
कोई क्रिया कर्हृपदके योगसे विजित्र लगा रखती है । जेसे 
कि नीले वितानके तले दीप बहु जाग साकेत)मे जागे- 
वी क्रियाका सौन्दर्य” इसके कर्तृपद दीप'के सम्बन्धसे 
विलक्षण बन जाता है, जिससे यहाँ प्रस्तुत निस्तब्ध वाता- 
वरणकी विचित्रता और भी अधिक झलक उठती हे । 
क्रियावेचित्यवक्रताके तीसरे रूपमें क्रियाविशेषणके द्वारा 
पक्रैया में सोन्दरयता आधान दिखाई देता है। जैसे कि 
“फहर रहे थे केतु उच्च अग्टोपर फर-फर ” (साकेत) में 'फर- 

'के क्रियाविशेषणसे पताकाओके 'फहरने को क्रियाका 
पैन्दर्य पूरा निखर उठता है । क्रियावेचित््यवक्रताका अति 
सुन्दर रूप वह है, जिसमें क्रियापदसे उपचार-सौन्दर्य 
झलका करता है। जैसे क्रि जीती जीती है रस 
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क्रियाते वसीपर ओयसी व्यवद्वाराका आरोप स्पष्ट 
झलक उठता है भर कविकी क्ृप्णरतिका आनन्द बह 
निकलता है ; “स० ज्० सिं० 
पदमध्यप्रत्ययवक्रता-दे० पदपरा्धवक्रता), चोथा प्रकार । 
पदवक्रता (अव्युत्पन्न पद ः उपसगे ओर निषात- 
बक्रता)-पठपूरर्थ और पदपराध॑वक्रता तो उन पदोंके 
विचित्र विन्यासमे देखी जाया करती हे, जो कि “नाम! 
और आख्यात' रूप पद हुआ करते है, किन्तु उपसर्ग! 
और “निपात' पद भी, जिन्हे इसलिए अव्युत्पन्न पद कहा 
जाता है क्योकि वे प्रक्कति-प्रत्यय विभागकी सम्भावनासे 
परे रहा करते है, अपने विचित्र उपनिवन्धसे रसभावके 
विचित्र परिषोषक हुआ करते हैं। रसभावके विचित्र 
परिपोषमें समर्थ 'उप्सग्ग! ओर 'निपात” पदोंकी विन्यास- 
विच्छित्तिका ही नाम पदवक्रता' (अव्युत्पन्न पदः उपसर्ग 
और निपात-वक्रता) है, जैसा कि कुन्तक (वक्रोक्तिजीवित- 
कारोने कहा है--“रसादिद्योतन यस्यामुपसर्गनिपातयोः । 
वाक्येकजी वितत्वेन साउपरा पदवक्रता ॥ (२, ३३), अर्थात्‌ 
पदके पूर्वार्ध ओर अपराधंकी वक्रता अथवा विचित्रतासे 
अनूठी वह पदवक्रता है, जिसमें उपसर्ग' और “निपात'के 
ही द्वारा काव्य-बन्धमें व्याप्त रसभाव छलक पड़ता है| 
उदाहरणके लिए सूरदासकी इस सूक्ति--“अंखियाँ अतिहि 
अजान भई”मे अतिहि! पद (अव्युत्पन्न) अत्यधिक 
चमत्कार-फारक है, क्योंकि इसीकी महिमासे मोहनकी 
रूप-माधुरीके प्रति विस्मित कवि-हृदयका रहस्य खुल 
निकलता है । -उस० ब्र० सिं० 
पद-शेली-यह कह सकना सरल नहीं है कि किस निश्चित 
समय काव्य-रचनाकी यह गेय शैली प्रचलित हुई । सिद्धों- 
के चर्या-परदोंसे इसका इतिहास जोड़ा जा सकता है । परन्तु 
इसके विकासका मूल स्नोत लोक-गीतोंकी परम्परा ही मानी 
जा सकती है । वस्तुतः हिन्दीक्े मात्रिक उन्दोंके विकासमें 
भी लछोक-छन्दोंका आधार था और मात्रिक छन्‍्द लोक-गीतों- 
की प्रकृतिसे पूरा मेल रखते हैं। हिन्दी पद-शैलीमें विभिन्न 
हन्दोंका प्रयोग उनके अनेक मिश्रित रूपोंमें हुआ है, इनका 
निश्चित चिह-- टेक भी सात्रिक छन्दका ही चरण रहता 
है। पद-शैलीके साथ दूसरी समस्या संगीतशाखकी है । 
प्रायः पदोंके साथ किसी-न-किसी 'राग'का निर्देश मिलता 
है। इसका अर्थ यह नहीं हे कि कविने पद-रचनाका आधार 
राग विशेष्ट रखा था या पदविशेष उप्ती रायमें गाया जा 
सकता है। आधुनिक संगीतज्ञ तो इन पदोंको भिन्न रागोंमें 
ही निरिचत करते हैं। वस्तुतः इन निर्देशोंका अभिप्राय 
यही हो सकता हे कि सम्प्रदायमें इन पदोंकों गाये जानेकी 
यह विशिष्ट पद्धति रही है। इन पदोंमें संगीतका समन्वय 
अवदय है, पर ये राग-प्रधान नहीं माने जा सकते, क्योंकि 
राग खर और तालप्रधान होते हैं, परन्तु इनमें प्रधानता 
मावामिव्यक्तिकी है । इन पदोंमें सामान्य उन्दोंसे अधिक 
मार्मिकता तथा ब्यंजनाके साथ रूफ्सौन्दर्य तथा भाव- 
सौन्दर्यकी अंकित किया गया हैं। पदोंकी प्रकृति सामान्य 
मुक्तकोंसे भिन्न है। टेक! इसका विद्येष अंग है और इसमे 
पदके भाव-सून्नका केन्द्र रहता हे । किसी भी पदकी टेक में 
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यह देखा जा सकता है। सम्पूर्ण पदर्मे इस भाव-केन्द्रका 
प्रसार होता रहता है। मुक्तकर्मे, विशेषकर रीतिकालके 
प्रसिद्ध छन्द कवित्त-सबैयामे भावोत्कर्ष ऋमिक रूपसे अग्म- 
सर होकर अन्तिम चरणमे परिशसमाप्त होता हे | परन्तु पद- 
शैलीमे भाव-चित्र अथवा मूल संवेदना गुम्फित होती हुई 
अपने प्रसारमे पाठककी या ओताकी अभिभूत कर लेती हे । 

हिन्दी साहित्यमे पद-शैलीकी दो निरिचत परम्पराएँ 
मिलती हैं । एक सन्‍्तोके 'सबदो'की, जो वास्तवमें पंद- 
शैलीमे ही प्रायः लिखे या गाये गये है । इस परम्पराका 
सम्बन्ध मिद्धोंके चर्या-पर्दोंसे सरलतासे देखा जा सकता है, 
क्योंकि सन्‍्तोने भावना तथा प्रतीकोके क्षेत्रमें सिद्धों और 
नाथोंसे बहुत कुछ ग्रहण किया है । दूसरी परम्परा कृष्ण- 
भक्तोंकी पद-शैली है, जिसका आधार लोक-गीतोंकी शैली 
होगा। विद्यापतिके पदोंके अत्यधिक लोक-प्रचलित रूप- 
से यह अनुमान लगाया जा सकता है, परन्तु यही नहीं 
माना जा सकता किये दोनो परम्पराएं किसी स्तरपर 
समान नही है। लगभग सभी आधुनिक भारतीय भाषाओं - 
में भक्ति-भावनाकी अभिव्यक्तिके लिए पद-शेलीका प्रयोग 
मध्य युगमे हुआ है और इससे भी यही सिद्ध होता हे कि 
पद-शैलीका विकास तत्कालीन छोक-गीतोसे ही हुआ है| 

कबीर, दादू , नानक तथा सुन्दरदास आदि अनेक 
सन्‍त कवियोने पद-शेलीका प्रयोग अपनी गम्भीर तथा 
सघन भावाभिव्यक्तिके लिए किया है। इन्होंने साखियों- 
का प्रयोग प्रायः सत्य-निरूपण, उपदेश, ज्ञानचर्चा आदिके 
लिए किया है, परन्तु पदोका प्रयोग अपनी आध्यात्मिक 
अमिव्यक्ति(प्रेम-विरह)के लिए किया है। यही कारण है 
कि जिन सन्तोंमे कवित्व तथा भावशवणता विशेष हे, वे 
अधिक सुन्दर पदोकी रचना कर सके हैं । कबीर और 
दादूके पदोंका विशेष महत्त्व हे। इन कवियोंने 'उल्ट- 
वॉसियों की रचना भी पद-शैलीमें की हे । 

कृष्ण-काव्यमे विद्यापतिने सर्वश्रथम पदशेलीका बहुत ही 
सुन्दर और सफल प्रयोग किया है। यौवनके स्फुरण, 
सौन्दर्य तथा उद्देगननक ग्रेम-विरहके चित्र उनके पदोंमे 
इस सजीवताके साथ अंकित हुए है कि जनता उनसे भाव- 
विहल हो उठी। इनके बाद सूरका सारा काव्य-व्यक्तित्व 
पदशैलीसे ही निर्मित हैं। उनके 'सूरसायर'का सम्पूर्ण 
कवित्वपूर्ण और सजीव भाग पदोंमें है। 'सरसागर में कथा- 
का सूत्र लेकर भी सूरकी मौलिक प्रकृकति मुक्त है और वे 
सौन्दर्य तथा भावनाके कुशल कवि है | पदरशली उनकी इसी 
प्रकृतिके अनुकूल है। वे सौन्दर्य-चित्रोंके अनेक पक्षोंकीं और 
भावनाके अनेक सूक्ष्म और सघन क्षणोंकों अपने पदोंमें 
मार्मिकता तथा कुशलताके साथ अभिव्यक्त कर सके हैं। 
परमानन्ददास, कृष्णदास, नन्ददास आदि अष्टछापके 
कवियोंपर सूरकी स्पष्ट छाप हे । पर पुष्टिमार्गके बाहरके 
कवियोंने भी पदरशेलीमें ही अपनी भक्ति-सावनाकों व्यक्त 
किया है। इनमें मीराँवाईका महत्त्तपूर्ण स्थान है, क्योंकि 
इनकी पदरैलीमें खच्छन्द मुक्ति हे और सहज भावावेग 
है। अपने पदोंके माधुयैके लिए हितद्वरिवंशका नाम भी 
प्रसिद्ध हे। आधुनिक काछूमें भारतेन्ु दरिश्वन्द्रके पर्दोर्मे 
सूरकी भमामिकता मिलती हे भौर सत्यनारायण कविरत्नके 
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पदोम भी कोमल भावशीलता है । 

राम-काव्यके अन्तर्गत तुल्सीदासने अपनी कुछ रचना, 
पदरीैलीमे की है ! 'क्ृष्णगीतावली'में उन्होने कृष्णकी वाथा- 
पर आधारित पद लिखे है, गीतावरा मे राम-कथा पदोंमे 
गायी गयी है. और यह तुल्सीकी उत्कृष्ट रचनाओमे हैं । 
इसमे भावोकी मामिकता रामचरितमानस॑त अधिक प्रभाव- 
शाली है; यह पदरशलीकी ही विशेषता हूँ । उनकी “विनय- 
पत्रिकांका अधिकांश पदशैलीमे हे (प्रारम्भम स्तोत्रशरैली 
है) । तुल्सीको पदशैलीमे समानरूपस सफलता प्राप्त हुई 
है, इसमे सन्देह नहीं है । यद्यपि वर्तमान कालमे पदरीली- 
का प्रचार बिलकुल नहीं हैं, पर सामान्य जनता और 
सुशिक्षित जनोंमे सामान्य रूपसे इनका प्रचार और आकर्षण 
हैं। इससे इस शेलीकी शक्तिका अनुमान रूगाया जा सकता 
हे । --२० 
पदार्थस्ररूपवक्रता-दे ० वाक्यवक्कता' । 
पद्धरि-मात्रिक समछन्दका एक भेद | आआक्षतप्रमलम में 
पञज्ञलिया नामक छन्द दिया गया है, जिसके प्रत्येक चरण- 
में १६ मात्राएँ तथा अन्तमें जगण (55) बहा गया है 
(१: १२६) । हिन्दोमे यही छन्‍्द पद्धरि कढलाया है । 
भिखारीदासने पद्धारि छन्दके प्रत्येक चरणकोी १६ मात्राका 
माना है और अन्तमे बगण(59)का निर्देश किया हें, 
परन्तु उदाहरणमे जगणका प्रयोग ही किया हं---+'नभ रॉनि 
सघन तममय विसाल, पद अटठकत कृण्टक दर्भजाल 
(छन्‍्दो०, एृ० २६)। भानु कविने अवश्य पद्धरिको 
परिभाषा यही देकर पज्ञरिय। नामक उन्द भिन्न माना हैं 
(छ० प्र०, पृ० ४८) । हिन्दीमे इस छन्‍्दका व्यापक 
प्रयोग हुआ है :--चन्द (ए० रा०), सर (मु० सा०), 
तुलसी (गीतावडी), केशव (रा० ३०), मान (रा० वि०), 
सदानन्द (रा० भ०), सूदन (सु० च०), सुराव (क० रा०) 
तथा बोधराज (ह० रा०)। चारणंमि वीर रसके प्रसगोमे, 
विशेषकर युद्धवर्णनके लिए इसका प्रयोग हुआ हैं । 
अपभ्रंशमें इस उन्दमे सामान्य वर्णनवंतं परम्परा थी। 
हिन्दीके कवियोंने भी वीर रसके अतिरिक्त अन्य असंगोंमें 


पदार्थस्वरूपचक्रता-पश्च-प्रबंध 


१०, ८, १४ पर यति होती है । भानुने इसीके आधारपर 
अन्तम दो गुरू (55) तथा चोकलम जगण($)के न 
पहनेका निर्देश किया है । परन्तु 'पेंगलम'में गुरुका आदेश 
यतियोपर ही हे, अन्तमे नहीं । यह उदाहरणसे स्पष्ट है 
(१: १४४-७४) । इस छन्दरका प्रयोग केशवने किया है-- 
“यद्पि जग कता, पालक हता, परिपूरण देदन याये 
(रा० हच०) । 





पद्मेनी-दे० 'महासुद्रा' । 
पद्य-सस्कृत साहित्यशाम्मम अश्र्य काग्यका एक्के भंद । 


दे० 'साहित्यरूप' । काव्य गद्य, पद या यद्य-पयके मिश्रित 
रूपम लिखा जा सकता है । पद्च-काब्यसे तात्पय हे. छन्दो 
बद्ध काव्य--मदह्दाकाब्य+, खण्डकाज्य+ पद्य-निबन्ध, 
मुक्तक, गीति आदि । इस प्रकार पचका अर्थ होता है 
छन्दोबद्ध रचना | व्युत्पत्तिवा दइृष्टिसे पदयुक्त, अर्थात्‌ गण- 
मात्रायुक्त रचनावंग पथ कहते दे । इस प्रकार पद्म शब्द 
रचनाके बाह्य रूपका बोध कराता हैँ, उसकी आन्तरिक 
प्रकृतिका कोई संकेत नहीं देता। अरस्तूने पद्च और 
कविताका अन्तर करके इसी ओर रुूष्टय किया है (दे० 
कविता, काव्य) । 

परन्तु पद्म शब्दका प्रयोग कविताके लिए भी होता 
हे; ठीक उसी प्रकार जैसे अग्मेजीके वर्सका शाब्दिक अर्थ 
उन्दोवद्धू रचना (मीट्रिकल कम्पोर्जीशन), कोई एक छन्द 
या कोई एक उन्दोवद्ध पंक्ति होता हें, फिर भी उसका 
प्रयोग कविता (पोएट्री या पोष्म)के अर्थमे भी होता है । 
इसका कारण यह हैं कि काब्यकी अर्थ-व्याप्तिम गन्य- 
रचनाओके समावेशके बावजूद कविता और पद्च बहुत-कुछ 
अभिन्नसे मान लिये गये है । पद्च ओर काव्यके अन्तरकों 
स्पष्ट करनेके लिए न जाने कितना ऊद्यपोद्द हुआ है, परन्तु 
फिर भी दोनोमे सम्बन्धकी कुछ ऐसी अनिवायता हो गयी 
है कि गयदी काव्यात्मक, अर्थात्‌ सौन्दर्यवृत्तिपर आधारित 
सवेदनशीरू और रघसात्मक रचनाओको गथ विशेषण 
जोइकर गद्य-कविता, गद्य-काब्य या गद्गगीति नामसे 
अभिद्वित करना पड़ता है ! “-अ० व० 


पएच्यनाटकऋ-दे० काव्यनाटक । 
एच्च्ननबंध -दे ० 'पच्-प्रबंध । 
पतच्च-प्रबंध-प्राचीन भारतीय साहित्यशास्त्रमे प्रबन्धका 


इसका उपयोग किया है। मानने दहेजकी सामग्री, 
आभूषण, सुदनने वीरोंकी वंशपरम्परा तथा नामावली, 
जोधराजने आश्रयदाताकों प्रश्सा, ऋतु आदिका वर्णन इस 


उन्दमं किया है । तुलसीने 'गीतावली मे होली-वर्णनके लिए 
पदमे इस छन्दका प्रयोग किया हँ-- खेलत वसन्त राजा- 
घिराज । देखत नम कोतुक सुर समाज”? (७: १२३)। 
सुद्दनका प्रयोग--“यो परयो सोर दिल्ली अपार । पुर छोग 
पुकारत बार-बार। (सु० चं०, ३१:१२: ६)।” इस 
उन्दमें ८-८ पर यति लगानेका नियम भी रहा है, पर 
हिन्दीके कवियोंने इसमे पर्याप्त छूट ली है । कभी-कभी १०, 
६पर यति है कभी किसी चरणमें ठीक यति हे ओर अन्यमें 
नहीं । केशवके इस उन्दमे--“कपि शोमित झुभट अनेक 
संग । ज्यों पूरन शशि सागर तरंग” (रा० चं०, २१: 
५६)में यतिका नियम लग सकता है । +-सं० 

पच्चय-दे० कमल । 

पग्मावती--मात्रिक समछन्दका एक भेद । प्राकृतपैंगलम- 

के अनुसार यह ३२ मात्राके चरणवाला इछन्द हे, जिसमें 


अर्थ सर्मबन्ध कथात्मक काब्य या कथा-आख्यायिका माना 
जाता था । रुद्रटने इसी अर्थमे प्रबन्ध शब्दका प्रयोग करते 
हुए लिखा हँ--“सन्ति द्विधा प्रबन्धा काव्यकथास्यायिका- 
दयः”। इस तरह प्राचीन भारतीय आलकारिकोंके अनुसार 
महाकाध्य; खण्डकाव्य, कथा, आख्यायिका; घर्मकथा, 
परिकथा आदि रखसात्मक तथा वर्णनात्मक कथाएं पबन्ध 
है। हेमचन्द्रने प्रवन्धकी प्रबन्ध-काब्यसे भिन्न एक खतन्‍्तत 
काव्य-रूप माना है और परप्रवोधनार्थ! लिखी गयी नीति 
या धर्म-सम्बन्धी उपदेशात्मक कथाओ, जेंसे नलोपाख्यान 
आदिको प्रबन्ध कहा है। परवती काल्‍हूमे ऐतिहासिक और 
विशिष्ट व्यक्तियोंसे सम्बन्धित निजन्धरी यर कस्पित घटनाओं 
पर आधारित रूघु कथाओको अवन्ध कहा जाता था, जैसे 
प्रबन्धपीश', भोजप्रवन्ध' और पुरातनप्रबन्धसंग्रह के 
प्रबन्ध । किन्तु आधुनिक युगर्मे प्रबन्ध शब्दका अर्थ परि- 
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हित ले गया ६। आजकल विदारात्मक, विश्लेषणात्मक 
अर विवेचनात्मक गद्यदद्ध रचनाओको, चाहे वे समीक्षा- 
त्मक हो या सेद्धान्तिक, प्रबन्ध कहा जाता हैँ । अब यह 
अंग्रजीके थीसिस' शब्दके अथम प्रयुक्त होता है। कमी- 
कमी प्रबन्ध शब्दका प्रयोग निवन्‍्ध (एसे) शब्दक समा- 
नाथीके रूपमें भी होता हैं, किन्तु सामान्यतया निवन्ध 
ओर प्रबन्धका यह भेद मान्य हो गया हे कि निवन्ध 
आकारमें लघु, अत्यधिक संघरित ओर समास-शैढीमे लिखा 
गया होदा है और प्रबन्ध बडे आकारका तथा व्याख्या- 
त्मक होता है। इस तरह आजकलकी साहित्यिक मान्यता- 
के अनुसार प्रबन्ध ओर निवन्ध विचारक्षेत्रके शब्द हैं, 
काब्य या कथा-ल्षेत्रकें नहीं। यश्पि प्रवन्धकान्य शब्दका 
व्यवहार आज़ भी होता है, पर केवल प्रबन्ध शब्द 
आज प्रबन्धकाव्य या कथा-आख्यायिकाका बोधक नहीं रह 
गया है । 

प्राचीन भारतीय आलकारिकोंने पद्नपबन्ध नामक 
कोई काव्यरुप नहीं माना हे। पद्न-बद्ध शास्न-्ग्नन्थ तब 
भी लिखे जाते थे, पर उन्हे काव्य या साहित्यके अन्तर्गत 
नहीं माना जाता था। आधुनिक युगर्मे गद्य प्रधानतया 
विचार-विवेचनाका और पतद्च ज्ञावाभिव्यंजनका माध्यम 
बन गया है। अतः आज गद्य-काव्य या गब्य-गीतके अतिरिक्त 
साराका सारा काव्य पद्न-बद्ध होता हे। प्राचीन कालमें 
नाटक ओर कथा-आख्यायिकाकी सी काव्य ही साना जाता 
था, पर अब उन्हे काव्य नहीं, गद्य-साहित्यके अन्तर्गत 
माना जाता है । फिर भी इस युगमे ऐसी पद्य-वद्ध रचनाएँ 
लिखी गयी है, जिन्हे न तो विशुद्ध काव्य ही माना जा 
सकता है ओर न पदच्च-बद्ध शास्त्र ही कहा जा सकता है । 
ऐसी रचनाओंको पद्च-प्रवन्ध या पद्य-निवन्ध कहा जा सकता 
है, क्योंकि उनमें आधुनिक युगमें गद्यमें लिखे गये विचारा- 
त्मक या भावात्मक प्रबन्धके शुण पाये जाते हैं। अंग्रेजी 
साहित्यमें एलेक्जेण्डर पोपदोी रचनाएँ 'एसे ऑन क्रिटि- 
सिज्म' और एसे आन मैन' पथ्च-प्रवन्धके उदाहरणके रूपमे 
रखी जा सकती है। पद्च-बद्ध होते हुए भी ये दोनों रचनाएँ 
क्रमशः समीक्षा और दर्शनकी विवेचना प्रस्तुत करती हैं 
और उन्हें विशुद्ध काव्यक्ी कोटिमें नहीं रखा जा सकता । 
पद्य-प्रबन्धमें बौद्धिक विवेचन और तर्क-पद्धतिका अधिक 
सहारा लिया जाता है ओर सूक्ष्म भावाभिव्यंजन तथा 
भार्मिक भनुभूतियों और दृश्येकि चित्रणका उनमें अभाव 
होता है । हिन्दीमे द्िवेदीयुगकी वहुत-सी पच-बद्ध रचनाएँ 
जैसे भारत-भारती', 'हिन्द' आदि अपनी इतिवृ त्तात्मकता, 
उपदेशात्मकंता और बौद्धिक विवेचनाके कारण पद्च-प्रबन्ध- 
की कोटिमें आती हैं। वर्तमान युगके कवि रामधारी सिंह 
(दिनकर के काव्य-ग्रन्थ कुरुक्षेत्र को भी कुछ विद्वानोंने 
पद्म-प्रवन्ध या काव्य-प्रबन्ध कहा है। कुरुक्षेत्र में कथा- 
प्रबन्ध नितानत अमाव है, फिर भी वह प्रवन्ध-कान्योंके 
समान रूम्बा काव्य हे, मुक्तक काब्य नहीं है। कथा-विहीन 
होनेपर भी उसका आकार बड़ा होनेका कारण यह है कि 
उसमें युद और शान्तिकी समस्या तथा गान्धीवाद, समाज- 
वाद, निष्काम कर्म और संन्यास आदि विविध विषयोपर 
बहुत हो विशदता और तकंपूर्ण ढंगसे विचार किया गया 
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हैं । कविके शब्दोमे ही “वस्तुतः कुरुक्षेत्र! युद्धकी मीमांसा 
है?। दिनकर" ने इस काव्यकी भूमिका्ें स्वयं कहा है: 
“मुझे जो कुछ कहना था, वह युधिष्ठिर और भीष्मका प्रसंग 
उठाये बिना भी कहा जा सकता था, किन्तु तब यह रचना 
शायद प्रबन्धके रूपमे नहीं उतरकर मुक्तक बनकर रह गयो 
होती, तो भी यह सच है कि इसे प्रबन्धके रूपमें लानेकी 
मेरी कोई निश्चित योजना नही थी | यही नहीं, इस प्रवन्ध 
कविता में व्याप्त और महाभारतका भी वन्धन नहीं है” । 
इस उद्धरणमे 'प्रतन्ध-कविता' शब्दका व्यवहार प्रवन्ध- 
काव्यके लिए नहीं, बल्कि पद्म-प्रवन्ध या काव्य-प्रबन्धके 
अर्थमें हुआ है और प्रबन्ध शब्दसे कविक्रा अमिग्राय कथा- 
प्रवन्ध नही, बल्कि विषयप्रधान विचारात्मक ओर विवेचना- 
त्मक प्रबन्ध या निवन्ध(थीसिस)ने हे । पद्च-प्रबन्ध 
नामक काव्यरूप अधिक प्रचलित नहीं है ओर सम्भवतः 
इसीलिए हिन्दीके आधुनिक साहित्यशाड्रियों द्वारा 
भी इस शब्दका प्रयोग अधिक नहीं होता है (दे० 
कविता) । -“हाॉ० ना० सिं० 


पनिहारिन-जातिविशेषका गीत । प्रनहरो या पनभरोंकी 


एक जाति होती है, जो गॉबके घरोंमें पानी भरती है, उत्त 
गीत इसी जातिसे सम्बद्ध हैं । पनभरोंकी एक जातिंका नाम 
केंहार है--इनके गीतकी केंहरवा कहते है। पनिदहयरिनके 
गीत केंहरवासे वहुत भिन्न नहीं होते । “२० अ० 


परंपरावाद- रूढिवाद या सनातनीपन या शाश्वतवादके 


नामसे परम्परावाद चला आ रहा है । यह विभिन्न रूपोंमे 
लकीर पीटनेवाला दर्शन बना है | साहित्यमे यह 'ट्रेडिश- 
नेलिज्म', अंग्रेजीमे एज ऑव रीजन' के कालमे 'इनसाइडो- 
प्रीडिक्ट्स'ं रूपमे मिलता है । नन्ददुलारे वाजपेयी, 
सुलाव राय, नगेन्द्र इत्यादि स्पष्टतटः परम्परावादी हैं । वे 
प्राचीन काव्यशास्त्रका आधार लेते है या व्याख्या करते हैं 
ती केवल नवीनका विरोध करनेके लिए। ये आलोचक 
स्टेट्स-की-इज्म'. (एताइशत्वोके संस्थापक होते है। 
नवीनमे जो भी प्रयोगशीछ, साहमिक या प्रगति-उन्मुख हो, 
वह उन्हें अच्छा नहीं लगता । इस परम्परा-प्रतिष्ठाके मोह- 
में कई बार मिथ्या प्रतिष्ठा और मीडियाक्रेसी' भी दाद पाने 
लग जाती है, क्योकि परम्पराके कुछ अंश जीवित रहते हैं, 
जो प्षप्राण नवीनतममे घुल-मिछ जाते हैं, जब कि परम्परा- 
का बहुत-सा हिस्सा काईकी तरह सड़ जाता है या सिर्फ 
जंग चढाता रहता है । वे पीले पत्ते या मृत सिद्धान्त आगे 
स्फूर्ति या गरणा जया नहीं सकते, चाहे उन्हे स्वर्णाम कह 
लो या समियोंकों भाँति शब्द-रसायन मसालोसे सजा- 
सँवारकर रख लो । “अ० मा० 


परंपरित रूपक-दे ० 'रूपक, सातवाँ प्रकार । 
परकीया (नायिका)-सामाजिक सम्बन्धोके आधारपर 


नायिकाका दूसरा भेद; जो श्री किसी अन्य पुरुषसे प्रेम” 
सम्बन्ध स्थापित करे । मरतने इसके स्थानपर कन्यका शब्द 
दिया है। “अश्निपुराणसे इस भेदका निश्चित उल्लेख मिलता 
है। यह विभानन सर्वखीकृत हे । भानुदतने भी 
'परगामित्वात!” परकीया माना है। केशवने इसे क्ृष्णके 
सम्बन्ध 'परबद्या परमात्माकी प्रिया माना हे-- सबर्ते 
पर परसिद्ध जग ताक प्रिया जु होश । (र० प्रि०, प्र० ३: 
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4०, | पर अन्य सदा आवायाने दम बर फझूपन्पम 

(मतिराम), परपुरुपरता (प्माकर) माना है। किचित्‌ 
इृष्टिकोगका अन्तर अवश्य जान पदता है। कुछ लेखओने 
परपुरुषने प्रेमके उल्देखक्रे साथ अपने पतिकी अवद्ेलनाकी 


बात भी कही हैं- जाक्की गति उपप्ति सदर पति सो रति “ 


गति नाहि हेव : भा० बि०, परक्रीया) अथबा 
“संगारदर्पण'म भी कहा गया हैे--मनिजपतिवंचनां । इस 
परिसापाक्ते अन्तर्गत अनूदाकी स्थिति नहीं रह जावगी। 
मंस्क्त नाव्यशाखके ग्रन्‍्योमे परकीयाकी स्थान नहीं मिला, 
पदुद्मरूपक में अन्य ख्रीका उल्लेख अवश्य हैं। वस्त॒तः 
संस्कृतके सम्पण साहित्यमें परवयाका चित्रण प्रधान रूपसे 
अथवा महत्वपूर्ण ढंगसे नहीं हुआ है। ऋाव्यद स्वप्न? 

मेसे भी कुछमे परकीयाका प्रेम रसामासल माना गया हें 
(मम्मट) । पर परकीयाका प्रेम अपनी गहराई तथा तीतच्रताम 


अधिक व्यक्त होता हे, अतः काव्यशास्तरियोंने रमाभासकी 
सीमामे केवल अत्यन्त अनुचित स्थछोकी माना है 


हिन्दी साहित्यका रीतिकाल परकोया-प्रेमने सरा बुआ 
है, परन्तु इस सम्पूर्ण साहित्यम नायक कृष्णकी माना 
गया है । क्ृष्ण साहित्यम गोपियोका प्रेम परकीया-भावका 
प्रेम ही हैं। विद्यापतिकी राधा परकीयाके समान ही 
भावविहल ओर उदिगन चित्रित को गयी है । जयदेवका 
भीतगोविन्द! उनका आधार है, जिसमें राधा खतः 
परकीयाके रूपमें अंकित है । जयदेवने राघ!के परकीया- 
रूपका मांसल तथा वासनामय चित्र प्रस्तुत किया है, जो 
अपनी सीन्दर्यानुभूति तथा प्रत्यक्ष और सशक्त शैलीके 
कारण भक्तिमावनाकी प्रेरणा दे सका हे। विद्यापतिकी 
राधामे शरीरके साथ भावना भी प्रधान है, उसमे वासना- 
की पीडा और वेदनाके साथ प्रेमीकी अनुभूति मी अभिव्यक्त 
हुई। बंगाली कवि चण्डीदासकी भावशीरूता और प्रेमकी 
पीड़ा एक सीमातक विद्यापतिकी राधा!म हैं, पर चण्डीदासकी 
राधाम दरीरके स्थानपर हृदय ही प्रधान हे। वस्तुतः 
चण्डीदासकी प्रेममावना इसी कारण भक्तिके अधिक 
निकट है। सूरदासने राधाकों स्वकीयाके रूपमें प्रस्तुत 
किया है और उनके आधारपर हिन्दीके अन्य भक्त कवियोंमे 
अनेकने ऐसा ही किया है, पर उनकी गोपियोंमे परकीया- 
भाव है। इन भक्त कवियोने 'भागवतपुराण'का आधार इस 
प्रसंगर्म लिया है। गोपियाँ क्ृष्णकी परपुरुषके रूपमें 


परपीड़न - परपीइन 


परदेसिया-पराभक्ति 


सो ओीय को छाए बावरों आयी' ये। स्मखान पिरथों 
सिगरो ब्रज जानत थे के मेरों जियराई । जो कोठ चाहे 
भली अपनी तो स्नेह न काहसों कीजिये माई ॥” (मीतलः 
ब्र० ना०, ख० १३:४ २००) । इसी प्रकार घनानन्दमे 
परकीया-भावक्रो उद्विग्ना स्कुरिल होती 6। इसके दो 
भेद (१) अनू ढा, (२) अऊढा, तथा अन्य (१) मुद्विता, (२) 
विदग्धा, (१) अनुगयाना, (४) गर॒मता, (० रुक्षिता, (६) 
कुछटा है इनको इन्हीं गब्दोंके अन्तर्गत देखे)। विभाजन- 
विस्तारके लिए द० नायिका-संद ! 





न-+र० 


परदेसिया-परदेसियाके यीत वे मनोहर गीत है, जिनमे 


परदेशम् गये हुए पतिक्रे वियोगम उसकी पत्नौकी विरहद- 
वेदता मुखरित हो उठी हें। इन गाीतोकी रचना 
“विदेसिया के तर्जपर की गयी है और इनका वर्ण्य विषय भी 
वही हैं, जो विदेशसियाके गमीलोमे पाया जाता है। इन 
गीतोंओ प्रत्येक परस्तिम ५ 7: जगह 'परदेसिया' 
शब्द उपलब्ध होता है | जले “घरी रालि गइली पहर राति 
गइलीस, दुअरा करेले ठाड़ सौर परदेसिया'"'” । भिखारी 
ठाकुसक्षत बिदेशिया गीतोंकी लक्रलपर परदेसिया को रचना! 
हुई हैं ६० “बिदेसिया!/ । “पक्के? दे० 3० 
िधीड्रा।। की उत्पत्ति सामान्य 
व्यवहारमें ही मिलती हे । मलुष्यनें स्वाभाविक आक्रामक- 
वृत्ति होती हैं, क्रोष उससे सम्बद्ध संवेग हैं | फ्रायड और 
अन्य मनोविश्लेषकाके अनुसार यह मूल प्रवृत्ति कामवृत्तिसे 
भी सम्बन्धित हो जाती हैं, क्योंकि यौन व्यापारम विषयके 
प्रतिरोधपर विजय पाना जैंवी आवश्यकता है, पशुजीवनम 
नरकों मादासे युद्ध करके अपने वशमे लाना पडता है । 
सामान्य मनुष्यके यौन व्यापारमे भी इस अपक्रामक वृत्तिका 
थोडा मिश्रण रहता है। जब यह अंश अत्यन्त प्रबल रूप ले 
लेता है और यौन व्यापारके प्रमुख उद्देश्यकों पृष्ठभूमिमे 
करके ब्वतन्त्र अस्तित्व पा जाता है तो इसे कामवृत्तिकी 
विहज्ञति मानते है। इस अवस्थामे कार्मोत्तेजनाके विषयक) 
पीड़ा पहुँचाकर ही व्यक्तियों तृप्ति मिलती हे । 

परपीडन और आत्मपीइन, दोनों घनिष्ठ रूपमे 
सम्बन्धित है, वृत्ति एक ही है, रूप ठो हैं। आत्मपीडन 
परपीडनका ही अधिक -विक्वत रूप हैं । रियों और स्त्रेंण 
खभाववाके पुरुषोंद्रों परपीईनकी इच्छा प्रायः आत्मपीडन- 
का रूप ले लेती है । “प्री० अ० 


खीकार करती हैं, पर वे उनकी दृष्टिमे अलोकिक्र पुरुष 
अथवा परमपुरुष हँ। रीतिकालक कवियोंने नायकरूपमें 
कृष्णकोी स्वीकार अवश्य किया है, पर आध्यात्मिक विस्तृत 


परपुरप्रवेशप्रतिम-दे० काव्य-हरण ,अर्थहरण का भेद । 
परमाथं-दे ० विज्ञानवाद' | 
पराभक्ति-ईश्वरके प्रति अनुरक्तिका नाम पराभक्ति हैं । 


भूमिकाके अमावमें उनका काव्य परकीयाकी लोकिक 
प्रेमलीलासे ऊँचा नहीं उठ सका। यचपरि इस साहित्यमे 
उसके नानाविध सार्वोका सुन्दर और विशद चित्रण हुआ 
है; विशेषकर रीतिकालके प्रभावमें आनेवाले उन्मुक्त भक्त 
कवियोंमे प्रकीया-भाव अधिक भावज्ञील तथा उद्देसशील 
है । रसखान, आलम, घनानन्द, शेख आदिने अपने प्रेमक्ों 
इसी स्तरपर प्रकट किया, पर उसमें भावतन्मयतावी गहरी 
अभिव्यक्ति हे। रसखानने गोपियोंके माध्यमसे अपने 
प्रेमकी प्रकट किया है--मेरो सुभाव चितेबेकों माह री 
लाल निदारिके बंसी बजायी ! वा दिन तें मोहि कागी ठगौ- 


सापरानुरक्तिरीख्वरं (शाण्डिल्यन्सूत्र) यह अहंँतुर्का और 
अव्यवहित होती है, “अहेतुक्यव्यवहिता या भक्ति 
पुरुषों त्तमें” (श्रीमद्भागवत, २५: १२)। इसे साध्या भक्ति 
भी कहते हैं। साध्यज्ञान और परा भक्तिमें कोई भेद नहीं 
हैँ । “वह सालोक्य, साष्टि, सामीष्य, सारूप्य, सायुज्य, 
केंवल्य, निर्वाण आदि किसी प्रकारका भी छाभ या मुक्ति 
नहीं चाहता । परामत्तियुक्त साधक भगवत्‌-मेबाके अतिरिक्त 
कुछ नहीं चाहता । दाणिहल्य-्यृद्रमे जिस मुख्य भक्तिका 
उल्लेख है, वह पराभमक्ति ही हैं। गीतामे भी कहा हें--“य 


इम परम गुझ नदन्क्तेप्दकिवास्यति। भक्ति मयि परां 


परिकर-परिग्रह 


कृत्वा"*” (१८६८) । कहा करों बैकुण्ठहिं जायौ-- 
परमानन्द (अश्छापके कविं--४० १४२, ! तुम्हारी भक्ति 
हमारे प्रान--सू्‌० सता० : ना० प्र० स०, १६५९) । (परा- 
भक्तिके विस्तृत लक्षणोंके लिए देखिये, भागवत ३।॥२९५११- 
१२) -+वि० मौ० 

. परिकर-साध्श्यगर्मके 
बैजित्य सम्बन्धी अर्थोलकार; इसका शब्दार्थ है उपकरण, 


शोभा बढ़ानेवाली सामग्री । इसका विवेचन रुद्रट्से प्रारम्भ 


हुआ, ऐसा लगता है। इसके सम्बन्धर्में दो मत रहे हैं। 
मंम्मठ, रुव्यक, जयरथ, विद्याधर तथा विश्वनाथके अनुसार 
इस अलंकारमें एकसे अधिक विशेषण होने चाहिये । दूसरी 
ओर दीप, “उद्योत' ओर जगन्नाथके अनुसार यद्यपि 
एकसे अधिक विशेषण-होनेपर व्यंग्यकी अधिकताके कारण 
चमत्कार अधिक होता है, पर एकले अधिक विशेषणके 


बिना सी इसका अयोग हो सकता है। एक भी सामिप्राय. | 


विशेषणके प्रयोगले यह अलंकार होता है। मम्मटके 
अनुसार जिसमें सामिप्राय विशेषणोंके द्वारा प्रकृत अर्थका 
प्रतिपादन किया जाय” (का० प्र०, १० : 
विश्वनाथ इसी मतको दुहराते हैं--उत्तेविंशेषणेः सामिप्रायैः” 
 (सा० द०, १०: ५७)। हिन्दीके आचार्योने प्रायः 
“चन्द्रालोक' तथा 'कुवलूयानन्द के आधारपर आसय लिये 
जहाँ विसेसन होय! (भा० भू० : ९०७) अथवा 'सामिप्राय 
बिसेषननि' (शि० सू०, १६६०; रू० ०, १६४; का० 
नि०, १६) दिया हे ओर परिकरांकुरको खतन्‍त्र अलंकार 
माना हे। वस्तुतः इसमें साभिप्राय विशेषणोंसे विशेष्यका 
. कथन किया जाता है अर्थात्‌ वक्ताका अभिप्राय विशेषणोंसे 


व्यक्त होता है । उदा०--भाल्में जाके करानिधि हे वह | 


साहब ताप हमारो हरैगौ। अंगमें जाके विभूति भरी वहे 
_भौनमें सम्पति भूरि मरैगौ।” (का० नि०, १६) अथवा-- 
“क्यों न फिरे सब जगतमें करत दिगबिजे मार । जाके ध्ग 
सामन्त हैं कुवबलय जीतनहार” (रू० ल०, १६६) । यहाँ 
विशेषणोंका प्रयोग सामिग्राय है । 
आचार्यौने एक प्रश्न उठाया हे-अभिग्रायरहित 
विशेषणका होना अपुष्टार्थ/ दोष माना जाता है, अतः 
उनका सामिग्राय प्रयोग उस दोषका निराकरणमात्र हुआ । 


जगन्नाथ आदि एक विशेषणके प्रयोगमें भी यह चमत्कार 


मानते हैं ओर साथ हीं उनका कहना है कि अपुष्टार्थ दोषके 


असाव ओर परिकर अलंकारके विषयमें अन्तर है। 


 सौन्दर्ययुक्त उत्कर्षक विशेषण होना परिकरका लक्षण हे 


और चमत्कारके अपकर्षका अभाव अपुष्टार्थ दोषका परिहार 
है। परिकरके विशेषणोंमें जो अमिग्राय अन्तनिहित होते हैं, | 
वे गौण व्यंग्याथ्थ होते हैं। उनमें विशेषणोंका वाच्यार्थ ही 
प्रधान रहता है, क्‍योंकि वाच्यार्थमें ही चमत्कार होता | 


है | दे० (कथाकाव्य) । +श्ि० प्र० सिं० 







परिक रिकरांकुर-परिकरमें अन्तभूत होंनेवाला उसी वर्गंका | 
_अथॉछकार । इसको जयदेव, विद्याधर तथा - अप्पय दीक्षित |. 





द्वारा खीकृति उद्योतरके अनुसार “विज्येषणे:' 


गम्योपम्याश्रय. वर्गका विशद्येषण- | 


११८) । 


ता व्यापक है कि उसमें विशेष्य सी आ जाता है, 
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सामिप्राये विशेष्ये तु मवेत्‌' (५: ४०), 'कुबलयानन्द में 
इसीका अनुसरण हे। हिन्दीके आचार्योंने भी इसी रूपमें 
इसे ग्रहण किया है--सामिप्राय विशेष जब! (भा० भू० 
९६) अथवा साम्िप्राय विशेष्यते! (ल० रू०, १६४) । 
साभमिप्राय विशेष्यके कथनकी यह अलंकार माना गया 
हें--/वामा भागा कामिनी कहि बोलो प्रानेस। प्यारी 
कहत खिसात नहिं पावस्त चलत विदेस” (बि० २०, ७०३) , 
अथवा-- होते कहूँ कूर तौन जानों करते थौं कहा, एतो 
क्र करम अकूर है कमायो जो” (उ० श०)। इसमें 


प्रथममें सामा' आदि तथा दितीयमें अक्रर विशेष्यका 


प्रयोग सामिप्राय है। “-शि० प्र० सिं० 


परिग्रह-जह्य निर्युण, निष्कल, असीम ओर पूर्ण है । माया 


अपने कंचुकों और कलाओंसे आवेधित करके उसे सगुण, 
सकल, ससीम और अपूर्ण बनाती है। इस प्रकार एक 
पुरुषोत्तम अनेक पुरुषों (द्रे० 'पुरुष)का रूप ले लेता है 

एक, अनाम, अरूप, निर्युण अह्मसे अनेक तथा नाम, 
रूप ओर गुण समन्वित सष्टिके विकासकी यहीं प्रक्रिया है । 
माया इस प्रक्रियाका आदि बिन्दु है। जीवकों बहासे 


. पूर्णतया परिच्छिन्न करनेके लिए जिस प्रक्रियाका मायाके 


यहाँ से श्रीगणेश होता है, उसके और भी कई स्वर हैं 
अपनी विशेषताओं में ये जहामसे नितान्त भिन्न और विपरीत 


धर्म वाले हैं, अतः इन्हें ब्रह्म तो माना. नहीं जा सकता, 
किन्तु हैं ये उसीके, अतः इन्हें ब्रह्म न कहकर ब्रह्मका 


परिग्रह (ख्वीकारकी हुई वस्तु) कहा जाता है । भारतोय 
दाशनिक छः परिग्रह मानते हें--माया, कला, गुण, 
विकार, आवरण और अंजन | संस्कृतमें मा? घातुका जर्थ 
हो--माप, सीमा या परिच्छेद | जिसके दारा सीमा बाँधी 
जाय, वह माया हे । यह बह्मका पहला परिग्नह है। मित 
और परिच्छिन्न होनेपर एक अनेक बन जाता है 
निरवयंव सावयव हो जाता है, निष्कल सकल बन जाता 


है। ब्रह्म अखण्ड है। मायाके कारण उसकी अखण्ड ताकी 


जगह खण्ड दिखाई देने लगते हैं--यही 'कलूा' (्वे०) हे । 
यह दूसरा परिग्रह है । कल अखण्डको खण्डोंमें बँटा हुआ 
दिखलाती है ओर खण्डरूपता आयी नहीं कि खण्डोंके बीच 


परस्पर संघर्ष प्रारम्भ हो जाता है। प्रकृतिका सावेभोम 


नियम है कि अंश अंशीमें मिलनेकी आठुर रहता हे । 
अतः पूर्णके माया और कछा द्वारा जो अनेक खण्ड बन गये 


हैं वे सभी उस पूर्ण और असीम (अर्थात्‌ बह्म) में मिलनेको 
आतुर रहते हैं और माया, 


कला उन्हें मिलनेसे रोकती हैं 

इस तरह एक प्रकारका आकषण-विकंषेण निरन्तर चलता 
रहता है। इस आकर्षण-विकर्षणके परिणामखरूप गुण 
उत्पन्न होते हैं। गुण अर्थात्‌ सत्त, रजस और तमस | 
और निर्यण अह्म सगुण दीखने लूगता है। यह गुण 


तीसरा परिग्रह है। गुण पेदा होनेपर उनमें विक्ृतिका 


पेदा होना भी प्रकृत है। जल एक है । उसमें वायु प्रवेश 
कर जाय तो बुदबुदे बन जाते हैं । हवाकें झकोरोंसे लहरें 


और बार-बारके संघर्षते फेनकी सृष्टि होती है । स्पष्ट हे कि 
“बुदुबुद , लहरें और फेन कुछ और नहीं, जकके ही विभिन्न 





चौथा परिग्नह है । 





(रूप) हैं । अतः विकार जहाका ॑ 





मु पॉँचवा परिग्रह आवरण' है । विकार मूल वस्तुकी आवृत 


839 ', 
दयायाच्ट् 


में उत्पन्न होने वाला अंकुर बीजका विकार है। यह 
विकार उस वीजके स्वरुपकी आवृत कर छेता है । अंकुर 
ही अंकुर दिखता छै, वीजका पता नहीं चलता | वैसे बीज 
ही अंकुर बनता हैं ओर अंकुरके कण-कणमे वर्तमान रहता 
है। काई अधिक हो जानेपर जल उसके नीचे छिप जाता 
हं। एक बात स्पष्ट समझ लेनी चाहिए कि मृलतत्त्व नष्ट 
नहीं हो जाता । रहता हे पर विकारोमे छिपा हुआ, उनसे 
आबृत । आवरण हो जानेपर मृलबस्तु अपने म्वरूपमें न 
दिखायी देकर विकारोके रूपमे ही दिखायी देती है---तालाब- 
में पानी न दिख कर काई-ही-काई दिखाई देती हैँ । यह 
अंजन! नामक छठों परिग्रह हे। यहॉनक आते-आते 


मल कारणका स्वरूप दिखना अपम्भव हो जाता हे । 
ब्रद्मत्व परिच्छिन्न होकर जीव या पुरुष बन जाता है । 


भारतीय दशनोंमें चार्वाक्र दशन उक्त छः परिग्रहोंकों 
स्वीकार करते है, परिणामतः वह संसारकी ही सब कुछ 
मानता है उसके मतसे शरीर ही आत्मा है । भौतिकता- 
को प्रमुखता देनेके कारण यह भोतिक दर्शन कहलाता हैं । 
वोडोंने अंजन को स्वीकार नही किया हैं । वे प्रथम पॉच 
परिग्रहोकी मानते है ओर जहाँ चार्वाक झरीरको आत्मा 
मानते हैं, वहाँ बोद्ध बुद्धि को | बुद्धिको आत्मा माननेके 
कारण ही ये बौद्ध कहलाये । उनके मतसे आत्माका मुख्य 
आवरण अन्तःकरण हे ओर अन्तःकरणकी वृत्ति ज्ञान हें, 
अतः ज्ञान (न्‍-वुद्धि) ही आत्सा हैं। जो वृद्धि ख्वरूप है, 
ऐसे बुद्ध ही उनके ईश्वर है। बोद्ध आवरणतकके पॉच 
परिग्रह मानते है, जेन आवरणको भी अख्वीकार कर देते है, 
अतः विचारतः वे निरावरण हैं। इसी बातके ज्ञापनके 
लिए वे निरावरण या नम्न (दिगम्बर) रहते हैं, (इ्रेताम्बर 
बादका विकास है) और आवरण हटा देने वाले तीथकरोंकों 
ही ईश्वर मानते है । वेशेषिक या न्याय दर्शन 'विकार'की 
भी अस्थीकार करता हे। 'गुणतकके तीन परिग्रहोंको 
मानता हैं। इसके मतसे आत्मा और परमात्मा, दोनों 
'सगुण' हैं । इसीलिए इसे सगुण दर्शन कहते हैं । सांख्य 
दर्शन माया ओर कला, दो ही परिग्नह मानता हैं । वह 
नेयायिकों एवं वेशेषिकोंसे एक पग आगे बढ़कर शुण'कों 
भी अस्वीकार कर देता हे । उनके मतसे गुणमयी प्रक्षत्त 
और वस्तु है, वही जगतकी रचना करतीं है। आत्मासे 
गुणोंका सम्बन्ध नहीं हे । इसीलिए इसे निर्युण <शन कहते 
हैं। इस दृष्टिसे अन्तिम दर्शन वेदान्त हे । यह केवल 
मायाकों ही खीकार करता है । किन्तु मायाको सी वह 
कल्पित मानता है । उसके मतसे जो वरतु परिवर्तनीय है, 
वह कल्पना है। अपरिवर्तनीय ही मूलतत्त है, वह 
एकमेवाद्वितीय' है--एक और अद्वितीय, व्यापक और 
निर्विकार है, अग्ुण हे, धर्मेहीन है। चूँकि वह शुद्ध 
मूलतत्त्व (जह्य) मन और वाणीसे अतीत हे, अतः मायाको 
स्वीकार किये बिना उसको समझा-समझाया नहीं जा 
सकता है, इसीलिए वेदान्ती मायाको मानते हैं, किन्तु 
जैसा कहा गया, वे मायाको भी कल्पित बताकर पूर्ण, 
झुद्ध, अस्तीम, अकल' ब्ह्मका आभात्त देनेका प्रयाप्त 
करते हैं । --₹|० सिं० 


परिचय (आलहोचना)-परिणाम 
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परिचय | पुस्तककी परदकर उसके विपयके सम्बन्धमे 
पाठकोंकी रिपोर्ट! दे देला वास्तव 'पुस्त+परिचय है । 
पुस्तकके विषय, विषयविस्तार आदिके सम्बन्ध, अधथात्‌ 
पुस्तकर्गे क्‍या है, केवल इतना बता देना परिचयका उद्ँ इय 
हैं। रिपोर्ट देनेवालेकी भॉति परिचयका लेखक अपनेको 
अलग रखता हैं। यदि वह व्यक्तिगत इृश्कीण देने लगेगा 
तो एम्दऋ-समीअचकके निकट आ जायगा। व्यावहारिक 
रूपमें पुस्तक-परिचय ओर पलनइन्लप्रेक्षा: कोई अन्तर 
नहीं किया जाता; किन्तु दोनोंन रत “, दंषपि दोनोंका 
पत्र-पत्रिकाओंसे घनिष्ठ सम्बन्ध है ओर ये दोनों प्रगालियोँ 
तथा स्वयं आलोचना भी मुद्रणकठावी फल्म्बरूप प्रयलित 
ही सकी हैं। पुस्तकका परिचय देते समय पुस्तकके आकार- 
प्रकार, छपा है, गेट-अप, मूल्य, जिल्‍्द, पुस्तक मिलनेके पते 
आहउिका भी उल्लेख कर दिया जाता हैं । वास्तव पुस्तक- 
परिचय विज्ञापनके अतिरिक्त और कुछ नहीं है । पाठकों 
और लेखकोंके बीच मध्यस्थता और लोकरूचि परिष्कृत 
करना, ये उद्देश्य पुस्तक-परिचयके नहीं है. ० पुस्तक 
समीक्षा) ! “जल० छा० बा[० 


परिणाम १-साइइश्यगर्भ अमेठप्रधानक्रे आगेपमूलक अर्था- 


लकारका एक भेद्र । इसका दशब्दाथ हैं अवस्थान्तर होना ! 
इसका विवेचन रुथ्यकम प्रारम्भ छुआ, ऐसा जान पडता 
है। विश्वनाथके अनुसार--“विपयात्मतयारोप्ये प्रक्ृता- 
थोपयोगिनि” (मा० 5०, १० : ३४), अर्थात्‌ जहाँ उपमानच 
उपमेयपर आरोपित होकर उसके कार्यकीं करनेमे समर्थ 
होता है । वस्तुतः विश्वनाथ अपनी परिभाषामें बहुत स्पष्ट 
नहीं हैं । अप्पय दीक्षितने चित्रमीमांसा' में स्पष्टतः कहा है 
कि जहाँ उपमान (आरोप्यमाण) किसी कार्यके उपयोगमें 
अममर्थ होकर उस सामर्थ्यकों प्राम करनेके लिए उपमेयसे 
अभिन्न रूप होता हैं वहाँ परिणाम अलरूकार स्तीकार किया 
जाता है (पृ० ४७०) । जगन्नाथने भी माना है कि जहाँ 
स्वतन्त्र रूपने कार्यसाथनमें असमर्थ उपमान उपमेयसे 
अभिन्न होकर समर्थ होता हैं (० गं०, पू० २७४८) । 
हिन्दीमें जसवन्त सिंइने परिणामका लक्षण और उदाहरण 
“कुबलयानन्द के आधारपर हिया हैं । मतिरामने-- 
“दिषयी विषय असद सों जहाँ करत कछु काज! (क्ू० 
ल०, ७०) लक्षण दिया है, जिसमे विश्वनाथके लक्षणके 
समान ही अस्पष्टता है । भूषणके अनुसार अभेद होकर 
और (उपमान) स्थ्रे' काम करता है (शि० भू०, 5७) । 
इसमें सस्‍्वे! अस्पष्ट हे, उपमान वास्तवमं उपमेयका कार्य 
करता है | उद्ा०--हाथिन विदाग्बिको हाथ है दृथ्यार 
तेरे, दारिद बिदारिबेकों हाथिये दृथ्यार हें ।” (ल० छ०, 
७६) या--दूर करें मेरे दुरित गौरीके पदकंज' (पोदार : 
र० मं०) अबवा--भमिरा शिशु संसार वह दृध पिये 
परिषुष्ट हो” (में० शु० शु०)। इन उदाहरणोमे दृथ्यार, 
कमल तथा संसारके बिना अपने उपभेयमें एकरूप हुए 
काम नहीं हो सकता है । 

परिणाम और रूपकर्मे समता जान पड़ती है । जगतन्नाथ- 
के अनुसार परिणाममें उपमान खर्य कार्य करनेमगें असमर्थ 
होनेके कारण उपमेयसे एकरूप होता हे और रूपकर्मे 


परिणाम-परिक्षृत्ति 





उपभान खूय॑ कार्य करनेमें समर्थ होता हैं | रुव्यकने इस | 


भनसे उलश मत प्रतिपादित किया था। “अलंकारसब॑स्व में 


नहाने कहा कि रूपकर्म उपमानका किसी कारयके करने में 


ओऔचित्यमात्र रहता है और परिणाममें उपमेय आरोपके 
विना कार्य नहीं कर सकता । स्पष्टतः यह मत पण्डितराज 
के मतसें अलग हे और इसमें उलट दृष्टिकोण है । विद्याधर- 
ने एकावली में रुव्यकका अनुसरण किया है, पर उनके 
अलंकारसबंस्व में परिणामका लक्षण--परिणामे तु 
प्रकृतात्मतया आरोप्यमाणस्योपयोगः” है और यह उपयुक्त 
परिभाषाओंसे व्रिक्‍कुल एकरूप हे । 
परिणास २-नाटकक्ी कथावस्तुकी अन्तिम स्थिति, जिसमें 
संघर्षका अन्त हो जाता है और नाटकका फल हमारे 
सम्मुख आ जाता है, परिणाम (कनक्लूजन) कहलाता है । 
उदाहरणके लिए, स्कन्दगुप्त' नाटकके पाँचवें अंकमें उप्त 
 स्थलको लीजिये, जहाँ पर्णदत्तकी साथनासे साम्राज्यके सभी 


बचे रल्ल एकत्र होकर स्कन्दगुप्तकी छत्रच्छायामें एक बार - 


पुनः आरयीावत्तंकी रक्षाका उद्योग करते हैं और वह उद्योग 
सफल रह जाता है । खिंगिल बन्दी बनाया जाता है और 
सिन्धुके इस ओर फिर कभी न आनेका पणबन्ध लेकर 
स्कन्दग॒प्त उसे मुक्त कर देता है । इस प्रकार आर्थावर्त एवं 
उसके गौरवकी रक्षा होती है। दूसरी ओर, युद्ध-क्षेत्रमें ही 
पुरगुप्तको रक्तका टीका लगाकर वह ग्ृहकलह और कोटु- 
म्विक अश्ञान्तिकों भी पूर्ण रूपसे मिटा देता है । नाटकीय 
संघर्षके पश्चातकी यह स्थिति परिणाम कही जायंगी। 
आधुनिक उपन्यासों एवं नाथ्कोंमें हमेंप्रायः ऐसी 
कथा भी मिलती है, जिसमें परिणाम कुछ नहीं निकलता । 
कथावस्तुमें इस परिणामहीनताका बहुतसे यथार्थवादी 
यह कहकर अनुमोदन करते हैं कि नाटक एवं उपन्यासकों 
जीवनका सच्चा चित्रण करना चाहिये और वास्तविक 
जीवनमें अन्तिम परिणाम होता ही नहीं, क्‍योंकि प्रत्येक 
स्थितिर्मे नवीन कार्योकी सम्भावनाएँ निहित होती हैं । यह 
तक सैद्धान्तिक रूपसे सही हे, किन्तु वास्तवमें पाठक या 


प्रेक्षक सवभावतः कथाके अन्तमें परिणामकी कामना करते | 


हैं, जिसमें कथानकके सभी सूत्र आकर मिल जायें, कुछ 
छुटा नहीं रहे । 

परिणामकी दृष्सि नाटकोंका सुखान्त एवं दुः्खान्त, 
दो वर्गोर्मे विभाजन सर्वज्ञात है। सुखान्तका अन्त सुखमय 
होता है, जिसमें नायकके इष्टफलको प्राप्ति होती है। 
. दुः्खान्तका अन्त दुःखमय होता है, जिसमें नायकका 


. अमंगल होता है। किन्तु इस विषयमें कोई सटोक नियम _ 
निर्धारित नहीं किया जा सकता। कभी-कमी ऐसा होता है | 


कि अन्तर्म कथाके वास्तविक उद्देश्यकी क्षति होती है, जब 


कि उसके अधिकांश सत्पात्रोंका भाग्य फलता है। इसी |. 
प्रकार दुःखान्त नाटकर्मे परिणामसे उत्पन्न शोकानुभूति 
.. इस बातके प्रदर्शनसे कुछ हरूकी हो जाती है कि वास्तविक 
आदश्ोकी ही हुईं तथा सत्पात्रोंकी भौतिक पराजय _ 

रणके लिए, । करती है सुरभित मछूय पवन, तरुशाखाएँ उसे चढ़ाती हैं. 

| फछ पत्र सुमन” (कादम्बिनी) । (ख) न्‍्यून विनिमय-- 





--२० | 
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था, खय भी उसी प्रेमके कारण नष्ट हो गयी; जीत प्रेमकी 
ही हुई । 
अरस्तृके मतानुसार परिणामका खाभाविक होना आवब- 

श्यक है । यदि नाटकका परिणाम कार्य-कारणके सिद्धान्तके 

अनुसार न होकर केवल संयोगपर आधारित हो तो वह 

निम्न कोटिका माना जायगा ऊ5+व्या० शरी० श्री० 
परिपंथिर सांगपरिग्रह-दे ० 'रस-दोष', तीसरा । 
परिगप्रेक्ष्य-दे० प्रक्षेपण” । 

परिवृत्ति-वाक्यन्यायमूल अथीलूकार (दरे० अर्थाल्कारोंका 

- वर्गीकरण”), जिसमें पदार्थोद्षा सम ओर असमके साथ 

_ विनिमय होता हे । इसमें वस्तुओंका परस्पर आदान-प्रदान 
किया जाता है। इसीको विनिमय भी कहते है । यह 
अलकार प्राचीनों (भामह, दण्डो)से ही स्वीकृत चला आया 
है । मम्मटके अनुसार इसमें परिवृत्तिविनिमयों योडर्थानां 
स्वात्समासमे:' सम और असम वस्तुओंका विनिमय (का० 
प्र०, १० : ११३) होता हे। विश्वनाथके झब्दोमें प्रस्तुत 
अलंकारकी परिभाषा इस प्रकार हे--“परिवृत्तिविनिमय 
समन्यूनाधिकेमवेत” अर्थात्‌ समान, न्‍्यून और अधिकके 
साथ विनिमय (सा० द०, ८) प्रारम्सममें मामहने इस 
अलकारमें अर्थान्तरन्यासका रहना आवश्यक माना था 
(का० र्ूं०, ३ : ३९) | बामन ओर परवरती आचायौने 
यह नहीं माना हे। वामनने “विसद्श' कहकर तथा 
विश्वनाथने सम, न्यून तथा अधिकका उल्लेख करके इसी 
बातको स्पष्ट किया है | 

हिन्दीके आचायोंमें ग्रायः सभीने इस अलकारक 
स्वीकार किया हे। एक या दो भेदोंका उल्लेख किया गया 
हे--थोड़ा देकर बहुत अथवा बहुत देकर थोड़ा लेना के . 
रूपमें । 'भाषाभूषण' और कृविकुलकण्ठामरण'में थोड़ा 
देकर बहुत लेनेमें, ललितलाम'में “घाटी बाढ़ि 6 बातकों 
जहाँ पलछटिबों होय” (२७७) और “शिवराजभूषण'में 
एक बात देकर बूसरी बातकी लेने (२४०)के रूपमें एक 
ही भेद खीकार किया गया है। 'प्माभरण'में पद्माकर'ने 
दे थोरो लिय अधिक जहेँ' तथा दे बहु थोरो छेत जहें” 
(१८६, १८७) दो भेद खीकार किये हैं। 'रसरहस्य में 
कुलूपतिका छक्षण स्पष्ट हे-- अर्थनको जहँ बदलियों बिनि- 
मय कहिये सोय | सम असमके सेद करि सो पुनि है विधि 
होय ।” कुलपतिने इसे विनिमय कहा हे । रा 

स्पष्ट हे कि परिवृत्ति दो प्रकारकी होती है सम और 
असम अथवा विषम । सम तथा असमके भी आगे चरूकर 
दो-दो भेद हैं । १. सम परिव्ृत्ति--(क) उत्तम विनिमय, 

- अर्थात्‌ उत्तम वस्तु देकर उत्तम वस्तुका ग्रहण; (ख) न्यून 
विनिमय--नन्‍्यून वस्तु देकर न्यूनका ही ग्रहण । २. विषम 
परिवृत्ति--(क) उत्तमसे न्‍्यूनका विनिमय, उत्तम वस्तु 

देकर न्यूनका ग्रहण; (ख) न्यूनसे उत्तमका विनिमय, न्यून- 
का प्रदान ओर उत्तमका ग्रहण। इनके उदाहरण ऋमशः 
इस प्रकार हैं--(क) उत्तम विनिमय--मृदु सौरभ अपण 








करकी सेवारत मत् अनेक दिखाते हें, किन्तु 
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अपने तनफो अप थे कर देते हे, सुण्ड्मालमय तन उस 
बस परिवर्ननन पाते हूँ (झा० क० द्र०) । इसने अखि- 
माला और नरमुण्)उमाल' दोनों न्यून टणयुक्त वस्तुका 
विनिमय हूँ। यह 'व्याजस्तुति' मिश्रित प्रग्व्वित्ति 
ग) उत्तमले न्यूनका विनिमय-- वाड़ा कहो हो कोन 
सो आयी हो डहकाद। सुवि-बधि हरि सव हरि लड 
दीन्ही विगह बलाइ (क० कुण क० न०)। “क्रान्ति 
हो चुकी शान्ति भेट अब आ में व्यज्ञनन कब्गंगी, 
मोती स्योछावर करके अप अध्रमकग वीन धरूँगी? (का० 
ढ०) । घि) ब्यूनले उत्तमझा विनिमय-- मो मन मेरी 
बुद्धि ले वारि हरको अनुकृठ । ले ब्रिजोवार्क साहियी दे 
धतूरको फूल) । (हू० ल०, २७१)। “मेरे अनििदेव आव 
तो मे मिर माथे हूँगी। उसने मुझको देह दिया मे उसे 
प्राण भी दूं गी” (में० श० गु०) । इसमें देह न्यूडसे उत्तग 
प्राणका परस्प र विनिमय हैं 

परिवृत्ति अलकारमे यह बात जिशेष रूपल स्मरणीय 
हैं कि इसमें कविकल्पित विनिमय ही होता हैं, बास्तथिक्र 
नहीं । जहाँ वास्तविक विनिमय होता है, वहाँ इस अल्कार- 
की स्थिति सग्भव नहीं हो सझती | जहां अपनी ही वस्तुका 
त्याग और ग्रहण हों, वहाँ यह अलझार नहीं माना जाता 
इस अलंकार जा प्रयोग रीतिकाछमे दाम हुआ और उदाह- 
रणोंने न्‍्यूनाधिकता ही है, जेसा उन्होंने लक्षणमे स्पष्ट 
कहा हे । 

रोतिकालीन आचार्य देवने अपने साव-विलयस' भ 
परिवृत्तिका जो उदाहरण दिया है, वह वस्तुतः इल 
अलकारने सम्बद्ध नही है, क्योक्ति वहाँ विनिमय दृसतरेफे 
साथ नहीं हैं। यहाँ पर्याय अलंकारकी स्थिति मानी जा 
मकती है । केशवके परिवृत्ति'के लक्षणमे विनिमयका भाव 
भी स्पष्ट नहीं है--“और कछू कीजे जहाँ उपजि परे कछ 
ओर” (क्विप्रिया, १३: ९) जो 'विषादन' का लक्षण है । 
उद।हरणम केवल एक पंक्तिमें प्रस्तुत अलुंक[रका उदाहरण 
हैं “दे परिरम्भन मोहनको मन मोहि लियो सजनी सुम्ब- 
दाई (वही, ३ : ४१) | +-वि० स्ना० 


परिसंख्या-वाक्यन्यायमूल अर्थालंकार, जिसमें किसी 


वस्तुका एक स्थानसे प्रश्नपूर्वक्क अथवा अश्नरहित, व्यंस्य- 
रूपमसे लिऐट दरऊे शिसी अन्य स्थानमें स्थाएन किया जाय । 
यह निषेध कहीं तो प्रतीयमान, अर्थात्‌ व्यंग्य होता है और 
कहीं वाच्य, अर्थात्‌ उसका शब्द द्वारा कथन होता है । 
अतः इसके चार प्रकार हं--१. प्रशनपुर्वक प्रतीयमान 
निषेध; २. प्रश्नपूर्वक वाच्य, शब्द द्वारा कथन, निषेध; 
३. प्रश्नहदवित प्रतीयमान ब्यंग्य निषेष; ४. ग्रश्नरहित 
वाच्य निषेध । रुद्रट्से इस अलूकारकी स्वीकृति रही है । 
परिसंख्या दब्दका अर्थ जिसमे निषेध ही किया जाय 
हूँ । मम्मटके शब्दोमे परिसंख्या अलकारकी परिभाषा इस 
प्रकार हे--किनित्यृष्टमपृष्ट वा कथितं यत्यकत्पते | ता- 
ह्गन्यव्यपोडाय परिसंख्या तु सा स्मृता” (क्ाण्ग्र०, १०: 
११२), अथोन्‌ पूछी गयी अथवा न पूछी गयी किसी बातकः 
ऐसा शब्दतः प्रतिपादन हो जो अन्तमें अपने समान 
निषेधर्म परिणत हो जाय । विश्वनाथका 
लक्षण भम्मट्के समान है, केवल इन्होंने इस निरषेषको 
£ह। 


5 
कला अच्द बरनुक 
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परिसंख्या 





नीली ल्‍िलन विकककत- “ 


बाच्य तथा ब्यग्य, दो प्रकारका और कहा हैं । 

येबने यान्द्रालोकम क्िचितू भिन्न लक्षण दिया 
हं-- निपिध्यक्मन्यस्मिन्वस्तुयस्थम , अर्थात्‌ किन्‍्हों दो 
वस्तुओंके सलमान युगका कस अनाव बनाकर दृमरेमे 
आरोप करता। इिन्दीम इनसे और अप्यय दीद्चितक्रे 
आधारपर प्रायः इसी लक्षणका प्रशार हुआ। भापाभूषण- 
का लक्षण यही दें--दिक थलह बराजि दूजे धल ठहराइ 
मतिराम, भूषण, प्रयाकर आहिगे लक्षण इसके समान 
हैं। कुलपति मिश्नने रमरहस्थ'म परिसंख्याका लक्षा/- 
निरूपण मम्मर तथा विख्वनाबशे आधारपर किया प--- 
धपूछवनों अनपूछनों कछुक, कह्यो म।नि जहँ छेइ । या सम 
और न कऋरनको परिसंख्या काहि देह । उद्[०--प्रइनल- 
पूर्वक. प्रतीयमान ब्यंग्य-निप्ध-- हिंत कहा जयमें 
जसको परकाज संवारधोई निशिवासर। वादे ने आनंद 
होते हिये मनभावते साजनके रहिये घर -गता्मा. । 


प्रशनपर्वद वान्य निपेध-- आज़ कटिलता कौनमे, राज 
मनप्यन माहिं? देखो वृजझि विचारिक, ब्याल क्समें 


नाहि (का? नि०, १७) । प्रदनरदित अतीयमान 
नियध-- मलन ही को जहाँ अशेगति केशव गाइय । होम 
हुतामन परम नगर एके सलिनाइय । दुगति इगन ही जो 
कटिक गति सरितन ही मे। शीफलवोी अखमिलाप प्रकट 
कृविकुलके जीम  (रा० चं०)। अथवा--दिहमें पुझ्क, 
उरेंमे सार, श्रुवोमें संग, इयोमे गण। अबरमें अमृत, 
हृदयमे प्यार, गिराम लाज, प्रणयम मान (सुमित्रानस्दन- 
पन्‍त) | इसमें पुलक, भार, भंग, वाण आदिके एक-एक 
स्थानपर स्थापन द्वारा इनको अन्यत्र स्थिलिका प्रश्नरहित 
प्रतीयमान निर्रेषम चक्क परिसंख्या अलंकार है । प्रश्नरहित 
च्यू निध-- मुक्ति वेनि ही में बसें, अमी बसे अथ- 
रानि | सुख सुन्दरि मंजोग ही, और ठौर जति जानि 
(का० नि०, ?9) अथव[-- जहाँ बक्रता सपके खालमें 
थी, प्रजामे नहीं थी ले भूपालम थी। नरेमें नहीं, कालिमा 
थी घनों मे, जनेमि नहीं शुप्कता थी बनोगे  (क्वा० दू०) । 
इसमे एक खानते गुएका अन्यत्र स्थापन है, जो वाच्य 
हूं । अतः प्रदनरदित निपववाच्य होनेंके कारण परिसंस्ब्या 
अलंकार है । 

विन्तामणिने दिल्ट शब्दोके आधारपर परिनंख्याके 
चार भेद ओर भी माने हँ और इनका उदाहरणसंहित 
लक्षण-निरूपण 'कविकुलकर्पतर मे किया हँ--१. शब्दगत 
वर्जनीया प्रदन ए वि इग्प्सल परिसख्या, २. प्रस्नपरविका 
अर्थनत्त वर्जनीया इलेपमूल परिसंख्या, ३. दाब्दगत 
वर्जतीया अप्रश्नपूर्विका इलेघमूलक परिसंख्या ४. अथगत 
वर्जनीया अप्ररनपूविका इलेपमूलक परिसंख्या। उन्होंने 
अन्तिम सेदका उदाहरण इस प्रकार दिया हँ--“मति 
मरोचमय हारिका, हरि नगरी अवदात। सुनी विशुन 
बर वबाहिमें, जामे तमको बात 

दासने तीन भेद, प्रदनपूवक व्यस्य, प्रश्नपृवक वाच्य 
तथा जिना प्रदन व्यंग्य माने हैं तथा पश्नपूवक, विला 


प्रश्नपूवंकं' और जइन-अप्रइनपूर्टमके रूपमें उदाइरण 
दिये हैं । केशवका यह प्रिय अलंकार है। 'रामचन्द्रिका में 
इसक प्रचुर रूपमें प्रयोग मिलता है।._ -“वि० स्ना० 


परिद्ास-परथायोक्ति 


परिहाम-दे० सखीकर्म' । 

परुपा वृत्ति-दें० वृत्ति, दूसरी | 

पराक्षवाद-वकलल लगाकर काप्टनक सव आदशवादी या 
वितानवादी दाशनिक किसमी-न-किसी अज्ञात, अशेय, 
अपरिनाप्रेय, अपरि मेंथ परोश्च-सत्ताम विश्वास करने लगे। 
धर्मने पहले जो जादूई विश्वनियन्ता दिया था, उसे 
तार्किक-आध्यात्मिक समर्थन ग्राप्त हुआ । फिर यूरोपमे एक 
प्रत्यक्षादी लहर आयी--डाविन, माक्से, रसेलतक यह 
बात चली। परन्तु बर्गसों, वाइटहेड आदि एक अज्ञात 
जीवन-शक्तिको मानते रहे। परोक्षवादकी पुष्टि मिलकर 
एवं प्रदारका नव्य-रहस्यवाद पनपा । अपने देशमें इसका 
उत्तम उदाहरण अरबविन्दवादी दर्शन हे। वह मानवकी 
अपरिमित सम्मभावनाओने एक परम-मानव और उसकी 
ऊध्व-चेतनाकी परिकल्पना करता हे । “प्र० मा० 

पर्यस्तापहूनुति-दे० “अपहति', तीसरा भेद । 

पर्याय-वाक्यन्यायमूल..._ अथौलंकार | पर्याय शब्दका अर्थ 
हे--अनुक्रम । पर्यीय अलंकारमे एक ही आधेयकी क्रमशः, 
कालभेदसे एक साथ नहीं, अनेक आधारोंम स्वतः खिति 
होती है अथवा अन्य द्वारा दी जाती है। विशेष” अलंकार- 
से इसका इथवक्करण कालसेद शब्दके द्वारा किया जा सकता 
है, क्योंकि 'विशेष'में एक आधेयकी एक ही कालमे अनेक 
आधारोंमें खितिका वर्णन होता हे। इसका विवेचन 
रुद्रट्में मिलता है । पर मम्मय्की व्याख्या अधिक स्वीकृत 
हुई । विश्वनाथके शब्दोमे पर्याय का लक्षण हे--क्वचि- 
देकमनेकस्मिन्ननेक चेकर्ग क्रमात्‌। मवति क्रियते वा चेत्तदा 
पर्याय इष्यते” । (सा० द०, १० : ८०), अर्थात्‌ जहाँ एक 
वस्तु ऋमसे अनेक आधारोंमें अथवा अनेक वस्तुएँ क्रमसे 
एक आधारमे सख्त हों या की जायें। मम्मटने भी दोनों 
रूपोंको स्वीकार किया है । 

हिन्दीके आचार्योर्में जसवन्त सिंहने भापाभूषण!' में 
करुबलयानन्द तथा चन्द्रालोकके आधारपर इसका लक्षण 
तथा उदाहरण दिया है। मतिराम तथा भूषणके लक्षण 
संक्षेपदी कारण अस्पष्ट है--'किे अनेक है एकम के अनेकर्म 
एक”? (छ० ल०, २६७) अथवा “एक अनेकनमभ रहे 
एकहि में कि अनेक ।” (शि० भू०, २४२)। कुलपतिका 
काव्यलक्षण स्पष्ट और पूर्ण है--एक अनेकनमें रहे  ऋम 
परजायसु और | सो दूजोरु अनेक जहँ रहत एक ही 
ठोर” (र० २०, १०७) । चिन्तामणि तथा पद्माकर आदिने 
ऐसा हो लक्षण दिया है। मिखारीदासने इस आश्रय- 
त्यागकी 'घटठती बढ़ती देखिके' संकोच तथा विकास, दो 
रूपोमे कहा है। हिन्दीके आचार्योने इन दोनों भेदोंमें 
“छत: स्थित! अथवा अन्य द्वाराका अन्तर नहीं किया हे । 
प्रथम पर्याय- (क) ख़तःसिद्ध अनेक आधार-- हाला- 

हल तोहि नित नये, किन सिखये ये ऐन । हिय अम्बुधि 
इरगर रूग्यों, बसत अबें खल बैन (स० श॒०, ४: 
अनु०) | इसमें हलाइल-रूप एक आधेयके पसमुद्र-हृदय, 
महादेवका कण्ठ और दुर्जन-वचन-रूप अनेक आधार 
अनुक्रमके साथ कहे गये दे और ये आधार खतः्सिद्ध हैं | 
इसी प्रकार महादेवीकी पंक्तियोर्म--तेरी आमाका कण 
नभको देता अगणित दीपक दान । दिनकी कनक राशि 


गेढर 


पहलनाता विधुकी चॉडीका परिधान” (का० द्व०) | यहाँ- 


पर एक आभाकी खितिका ताराओंँमें, दिवसके प्रकाशमे 
और चन्द्रमाकी उज्ज्बलतामें वर्णन है। (ख्) अन्य दारा 
अनेक आधार--“जीत रही ओरंगमें, सबै छत्रपति छोडि । 
तजि ताहूकी अब रही, सिवसिरजा कर मॉड़ि” (शि० 
रा० भू०, २४३) और--अलि कहा सन्देद भेजें , में 
किसे सन्देश सेजूं। नयन पथसे स्वप्नभे मिल प्यासमे 
घुरू | प्रिय मुझीमें खो गया, अब दूतकोी किस देश भरजें” 
(महादेवी, का० द०) | 

द्वितीय पर्यांय--जहों अनेक वस्तुओ(आधेयो)की एक 
आधारमे खतः स्िलि हो अथवा अन्य द्वारा की जाय। 
'दितीय समुच्चय' में भी अनेक वस्तुओआँकी एक आधारमें 
स्थितिका वर्णन होता हैं, (द्वितीय पर्याय'में अनेक 
आधेयोकी एक आधारमे क्रमशः स्थित्तका वर्णन होता हैं 
और द्वितीय समुच्चय'में एक ही कालमें। उदा०--“प्रति 
बासर हरि होतु हे, हियके सुधर सुभाय | हुती लरकई 
अंगसो, वही तरुनई आय” (र० पी० नि०, १९०७) | 
यहाँ एक शरीर-रूप आधारमें लखाई” आदि अनेक 
आधेयोकी स्थितिका वर्णन किया गया है अथवा “अमृत 
भरे दरसे प्रथम, मधुर खलनके बेन ! दुख दायक पाछे 
बने, अन्तर विष दुख ऐन” (अ० मं०, ४४०) । यहाँ 
अमृत और विष, दोनों वस्तुओंकी एक आधाररूप खलके 
वचनमे स्थिति हे । वस्तुतः यह अलंकार वर्णन सौन्दर्यने 
सम्बद्ध हे, इसलिए इसका अयोग मक्तिकाल, रोनिकालूसे 
आधुनिक कालतक निरन्तर हुआ है । 

दासके संकोच पर्यायका उदाहरण--'सव्‌ जग ही 
हेमन्त है, सिसिर सु छाँदन मौत । रितु बसन्त सब छॉडि- 
के, रही जलारी सीत” और “विकास पर्याय'का उदाहरण 
--असुवनते वो नद कियो, नदते कियो समुद्र । अब 
सिगरो जग जलमई, करन चहत हे रुद्र” (का० नि०, 
१८) । पहलेमें क्रमशः आधारका क्षेत्र सीमित और दूसरेमें 
विस्तृत हो गया है । --वि० स्ना[० 


पर्यायवक्रता-दे० 'पदपूर्वा्धवक्रता', दूसरा प्रकार । 
पर्यायोक्ति- साचश्यगर्भके गम्योपम्याश्रय वर्गका प्राचीनसे 


स्वीकृत चछा आनेवाला अथॉोलंकार | शब्दा् हूँ पर्याय, 
अर्थात्‌ दूसरी तरहसे वेचित्रयके साथ कदहना। सामहके 
अनुसार--यदन्येव प्रकारेणामिधीय (ाब्याले० 
३ : ८) | इसका छक्षण है, जिसको दण्डी तथा उद्धयने 
अधिक स्पष्ट किया है। मम्मठने अनुसरण तो प्राचीनोंका 
किया है, पर उनकी अपनो विशेषता भी हे-- इसमें 
वाच्यार्थका एक ऐसा प्रतिपादन होता हे, जो वाच्य-वाचक- 
भावसे मिन्न हुआ करता है” (का० प्र०, १० : ११५) । 
भामह, दण्डी आदिमे अन्य प्रकार या प्रकारान्तर का 
भाव स्पष्ट नहीं है, पर मम्मटने वृत्तिमें (अवगमन व्यापार! 
कहकर इसे स्पष्ट किया हे। उन्होंने यह भी स्पष्ट किया है 
कि व्यंजना द्वारा वाच्यार्थका कथन पर्यायोक्तिमें आवश्यक 
है। यहाँ व्यंजनाके द्वारा वाच्यार्थवा कथन ध्वानि द्वारा 
नहीं सिद्ध होता है, वरन्‌ जो चमत्कार है, वह उक्ति 
वैचित्यका है। विश्वनाथने रुव्यकके आधारपर इसको 
मंग्यागम्यम्‌' कहा है (सा० द०, १० : ६१), जिसका 
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अर्थ है प्रकारान्तरसे कथन । यहाँ प्रश्न उठ सकता हे कि 
जो गम्य हैं, वह उसी स्थानपर वाच्य केसे हो सकता है ? 
रुय्यकके अनुसार “गम्य अपने कार्यके द्वारा व्यक्त होता 
हैं और कार्यकारणका अन्योन्याश्रय सम्बन्ध हैं, अतः कार्य- 
के व्यक्त होनेस कारणका संकेत अपने-आप मिल जाता 
हैं” (अ० स०, १० १११)। हिन्दीके आचार्योने प्रायः 
'कुवलयानन्द का अनुस्तरण किया हैं ओर इसके मंदोका 
उल्लेख किया है ! 
प्रथम--अभीष्ट अर्थका दूसरे प्रकारसे कथन-- गम्य 
अर्थ प्रगटे तहों ओर बचन रचनानि” (छ० ल०, १४७) 
अथवा सुगम्य जहें, फुर बचन रचनानि” (प्मा०, 
१२३) । उदा०-- महाराज सिवराज तेरे बेर देखियतु, 
घन-वन हे रहे है हरम हबसीनके” (शि० भू०, १७३) । 
यहाँ शिवाजीकी धाकसे हरम खाली हो गये है” कहना 
अभीष्ट है पर कहा अन्य प्रकारसे गया है। अथवा-- 
“ब्न्॒का व्रत हम आज तोड़ सकते कहीं। तो भाभीकी 
मेंट छोड सकते नहीं” (सा० : का० द०) | यहाँ भी बातकी 
अन्य प्रकारने कहा गया है। द्वितीय--इसको कुबलया- 
नन्द में व्याजसे इष्साधन कहा गया हैं जहा कपट्सी 
करत हैं रुचिर मनोरथ वाज” (छ० छल०, १८०) अथवा-- 
भाषव मिसि करे कार्जा (पद्मा०, १२३)। परस्तु 
दण्डी आठिके अनुसार इसमें अपने इृष्टार्थकी मिद्धिके लिए 
प्रकारान्तरसे (वहानेसे) कथन किया जाता है । उद[०-- 
“तुरूसी अवलम्ब न ओर कछू लरिका केहि भाँति जिआइहो 
जू। वरूु मारिये मोहि बिना पग थोये हो नाथ न 
नाव चढ़ाइहों जू” (क०, २)। यहाँ केवटका इश्टार्थ 
प्रकारान्तरसे व्यक्त हुआ हैं अथवा--दिखन मिस सृग 
बिहँग_ तरु फिरहिं बहोरि-बहोरि/ (रा० च० मा०: 
का० द०) । “शि० प्र० सि० 
पर्यालोचना- पर्यालेचना का अर्थ हे चारों ओरमे देखना), 
समीक्षा आदि | इस शब्दका प्रयोग आलोचना या 
समीक्षाके पर्यायरूपमे होता है, किन्तु यह प्रयोग अत्यन्त 


विरल है | साथ ही 'पर्यालोचना! शब्दका प्रयोग रिव्यू 


या पुस्तक-समीक्षाके लिए भी होता है दै० आलोचना, 
“रिव्यू ) । “एछ० सा० बा० 
पलना- पलना' या पारूना; जन्मोत्सवर्म छठीके दिन 
गाये जानेवाले जच्चाके विविध गीतोंमेंसे एक, जनलोेक 
और अवधलोकम प्रचलित । इसमें शिश्षुकी पालना झुलाने 
ओर सम्बन्धियों द्वारा उप्तके नेग-न्योंछावरका उल्लेख रहता 
हे । “7२० अ्र० 
परकायन-पलायनका वैज्ञनिक रूप--यदस्ति' (जो है)से 
यज्नास्ति(जों नहीं हे, नवीन)की ओर जानेकी स्वाभाविक 
प्रवृत्तिकों पलायन कहते है । यह आधुनिक उत्क्रान्तिवाद- 
(ऐमर्जेण्ट एवोल्यूशन)को विचारधारा हैं, जो प्रकृति और 
पुरुषमे विकास तथा उत्तरोत्तर नवीन रूपोंके आविर्भावकों 
पलायन-प्रवृत्तिका परिणाम मानती है । मानव-स्तरपर 
असन्तोष इसीका दूसरा रूप हे । यही वर्तमान खभाव- 
सिद्ध और वास्तविकसे 'अनागत, संकल्प-साध्य' तथा 
काल्पनिककी भोर छे जानेकी प्रेरणाकः मूल है । इस प्रकार 
पलायन जीवन और जगतकी ब्यापक मूल प्रवृत्ति है । 


पर्यालोचना-पलायनवाद 


अति कलर भा परत लज ली लीन न्‍ ली कल गा 


दार्शनिक स्तरपर 'परलायनका रूप काल और देशकी 
सीमाओंसे बद्ध और परिमित स्वरूपकों त्यागकर असीम 
और अनन्त ब्रह्म व्िहत्‌ ) स्वरूपको पानेक्री इच्छा पला- 
यून हे । यह पलायन वेदिक साहित्यकी अनेक प्रार्थ- 
नाओमे निहित हैं, जैसे असतो मा सहुमय, तससो मा 
ब्योनिर्गनव, मसृत्योमा अमृत गमब। आगे चलकर, 
वदास्त-दर्शनके लिबंद ओर वीद्धड्नक्ने वेराग्यका मूल 
यही पतायन हैं । 

साहिद्य और कठमे पावन नवोनके प्रति उत्साह 
तथा प्राचीनके प्रति निराशाकी नावनाओंकी जाग्रतू करता 
है । उत्साह ओर निराशा पलायनवादके दो यूल तत्त्व है । 
किन्तु विरोवी होनेके कारण इनका समन्वय जितना 
आवश्यक हैं उत्तना कठिन भी है। साहित्य और कलाके 
इतिहासमे ऐसे युग बीते हैं, जिनमे या तो भनेक साथनों 
ड्वारा उत्साह, प्रसन्नता, वेसव, द्ाक्ति, विजयोल्ठास आदि 
भावनाओंकी अभिव्यक्ति कलाकारोंने की है या इन्होंने 
निराशा, विनाश, समर्पण (जों भक्तिका मूल तत्व हैं), 
वेरास्य, त्याग आदिसे अपनी रचनाओंको भावित किया है । 
प्रथम महायुद्धके अनन्तर विश्वद्षी नेतिक, आविक तथा 
सामाजिक व्यवस्था ओर आदशॉर्मे हास हुआ, जिसके 
प्रतिक्रियास्वरूप यूरोपीय कछा और साहित्यमें पलायन- 
वादका उद्यय हुआ। निराशा और वेंदनासे सावित एक 
ओर यथार्थवादी कल्य तथा नव-निर्माणदी कब्पनासे प्रसन्न 
दूसरी ओर प्रगतिवादी कलाके दो मिश्रित रूप प्रकट हुए । 
इन्हीं दोनोंके विकास और विस्तारका इतिहास पिछले 
पचास वर्षोकी रचनाओ और कला-कृतियोका इतिहास है । 
भारतीय साहित्य और कला इस प्रभावले अछूती नहीं 
रही | किन्तु अपनी निजी सांस्कृतिक प्रष्ठभूमिके कारण 
इनमें दा्शनिक निराशावाद, अलोकिक आनन्द, अतीत 
इतिहासमें जीवनके आदशोंकी शोध आदिकी भावनाएं 
हू तथा नव-निर्माणके लिए उत्साह और प्रयोगके लिए 
रुचि विद्यमान है। आधुनिक प्वोगवाद (७४७९४ - 
707)377) इसी प्रवृत्तिका चरम-विकास है । किन्तु 
जीवनके अनेक क्षेत्रोम विविध और विरोधी तत्त्वोका समावेद् 
और समन्वय जो इस युगकी माँग और चेतावनी है, अभी 
हमारी क्ृतियोमे नहीं हैं ! “ह० रूा० द्वा० 
पलायनवादु-मूल शब्द जीवशाखका है, जिसका आशय 
यह है कि समस्त चेतन-सेल्सके बीच ऐसे सेल्स भी होते 
है, जो विकाससे बच निकलते है ओर फिर समस्त चेतनामें 
विक्वति पैद्दा कर देते ह। साहित्यमे इसका प्रयोग मुख्यतः 
उस प्रवृत्तिकी व्यक्त करनेके लिए किया जाता हे, जिसमें 
वस्तुस्थिति और यधथार्थन कतराकर या जीवन और उसकी 
अनिवायताओंकी उपेक्षा करके किसी दविवास्वप्न या स्वप्न- 
लोक या अयधाय् कास्पनिक खितियोंमे साहित्यकार रस 
और आनन्द लेकर जीवनकों अनुत्तरदायित्वपूर्ण ढंगसे 
बिता देना श्रेयस्कर समझता है । जीवन और यथार्थसे 
पदच्युत एवं संस्कारह्दीन तत््वोंने विस्थापित मनोवृत्तिको 
व्यक्त करनेवाला माहित्य पलायनवादी साहित्य कहा जाता 
है। वस्तुस्थिति और यथार्थका साक्षात्कार करनेसे जो 
साहित्य वंचित करे अथवा जो उनके बिना भी जीवित 


रहना प्रेरण्ण हे, वह समस्त साहित्य सी मुख्यतः नहीं तो 
अगतः पल यनवादी होता है । 
पठायनव!ठी प्रवृत्ति क्रिसी भी साहित्यिक धारासे पायी 
जा मकती है । हिन्दीम छायाबाद ०) और उसके वाढके 
गीतिकारोम यह प्रवृत्ति विशेषतः पाणी जाती है । हिन्दी 
साहित्यमे इसका मुख्य काल हमे प्रगतिवाद और छायथावाद- 
के बीचमें अधिक मिलता है। इसका सुख्य कारण यह है 
कि छायावादकी स्वच्छन्द्रवाती भावभूमिका आधार जितना 
उदात्त और नेसगिक था, उसे वहन करनेके लिए जहा 
उतने ऊंचे व्यक्तित्ववीं आवश्यक्रता थी, वही उसके साव- 
बोधकोी स्वीकार करनेके लिए एक विशिष्ट सन्दर्मका भी 
आशग्मह था | 
ध्रमादने एक ख्थानपर लिखा हे--'लि चल मुझे 
मुलावा देकर मेरे नाविक, धीरे-बीरे। जिस निर्जनमे सागर 
लहरी अम्बरके कोनेमे गहरी, निश्चल प्रेमकथा कहती हो 
तज वोलाइलकी अवनी गे । पतयनवाठकी यह प्रवृत्ति 
यदपि छायावादर्म भी थी, फिर सी उसमे इतनी निहित थी 
कि जब उसकी वास्तविक अनुभूति उसके अनुकरणकारी 
कृवियोर्मं नहीं रह गयी तो उसका पतनोन्मुख रूप ही 
उसके बादके काव्यमं अधिक तीजताके साथ उसरकर आया, 
जिसने साहित्यिक गति-विधिमें एक अनावश्यक रौति ऐसी 
पनपरी कि वह न तो छायावादकी होकर रह सकी और न 
यथार्थवादकी । 
सनोवेज्ञानिक दृष्टिसे यद्व प्रवृत्ति एक ओर कारणसे सी 
विकसित हुईं ओर वह यह कि छायावादने जिस काव्य- 
इृष्टिकोी प्रश्नय दिया, वह न तो देशकालके दायित्वसे 
सम्बन्धित थी और न युगके यथार्थसे ही सम्बन्धित थी। 
छायावादके बादके गीतिकारोंने तो इस भाव-धाराको इस 
सीमातक पहुँचा दिया, जहाँ कि इस संसार और इसके 
जीते-जागते सौन्दर्यका तिरस्कार करके उन्होंने अपनी समस्त 
भाव-चेतनाको एक विचित्र कुहासेके बातावरणमें छिपा दिया 
और स्वयं अपने दिवाखप्नोंमें लोन हो गये । 
प्रस्तुत सन्दर्भमें पछायनवादके दो रूप हो गये । एक 
तो वह जिसमें उच्छुंखल हृदयवाद (द्वे०) प्रश्रय पाकर 
विकसित हुआ और दूसरा वह जो घोर निराशावाद ददि०)में 
बदलकर एछक विश्िन्न प्रकारकों पतनोन्सुख भमावघाराकों 
प्रश्रय देने छलगा। वच्चनका हाकावाद (दे०) अथवा 
अन्य गीतिकारोका हदयवाद या इसी पग्रकारकी कविताएँ 
पछायनवादकी विभिन्न दिशाएं है । 
किसी भी साहित्यका दुर्भाग्य उस समय अपनी चरम 
सीमापर होता है, जब कि उसमें दृष्टिहीन कवियोंकी संख्या 
अधिक होती हे । पलायनवाद उन्हीं विकृतियोंमेंसे 
एक है । -++ल० कां० वृ० 
पवाड़ा- पवार्डा अथवा पोवाडा मसहाराष्ट्रका प्रसिद्ध 
लोकछन्द है। अपनी रैली और विषयवस्तुकी दृष्टिसे राज- 
स्थानी चारणोंकी विरुदावली-शैलीके समस्त तत्त्वोंसे पूरित 
होकर विशुद्ध वीरगीतके रूपमें सामान्यतः मान्य है। 
पवाड़ा डफ और तुनतुनिया' वार्दोके सहयोगसे ऊँदी 
आवाजमें गाया जाता हे ।- महाराष्ट्र शब्दकोझमें पवाड़ा 
(पोवाड़ा) बीरोंके पराक्रम, विद्वानोंकी बुद्धि अथवा सामर्थ्य, 


गुण, कोशलके काव्यात्मक वर्णन, प्रशस्ति, स्त॒तिसस्तोतन्र 
अथवा पराक्रम या कीनिके अर्थमें लिया गया है । यह शब्द 
लगभग एक हजार वर्ष पूर्वले मराठी भाषामे प्रयुक्त होता 
रहा है। वेसे पवाड' शब्द प्रवादका विगड्ा रूप प्रतीत 
होता है | ग्रवादका अर्थ है जोरले कहना, जनरव, क्रिसी- 
को दी जानेवाली सचना, अपवाद आदि । मराठी ज्ञान- 
कोश के अनुसार यह प्राक्ृत शब्द हैं । रूढार्थमे यह शब्द 
ऐतिहासिक व्यक्तिके किसी चरित्र-प्रसंग-वर्णनके लिए 
मराठीमे प्रयुक्त होता हैँ । ब्रजमे यही लोकछन्द 'पमारा', 
मालवामें पेँवारा' और वुन्देलखण्डमे एक लरूम्बी कहानीके 
लिए प्रचलित है। बजमें पमारा' समी अवदानके रूपमे 
है। कहते है, पेंवारों अथवा परमारोंके प्रशस्ति-गीनको ही 
सम्भवतः पमारे! कहा जाता था | ब्जमे जगदेवका पेंवारा' 
“नजयमल-पतेका पेंमारा, माल्वामें कुँवर चेन सिहका 
पमारा, विहारमें कुँवर सिंहका पेंमारा' उल्लेखनीय लोक 
गीत है । महाराष्ट्रमे तो पेंवारोंका बाहुल्य है | --इया० प० 

पश्ु-- वेदान्ती जिसे जीव कहते है, शेव उसीको पशु 
कहते है। वेदान्तियोने जिस तरह ब्रह्म, जीव और मायाकी 
कन्पना की है, चैवोंने उसी तरह पश्युपति, पश्ु और पाश 
की । मूलतः ढोनोंका अर्थ एक ही हे, भेद केवल शब्दावली 
का है । पाशका अर्थ हे--जाल या बन्चन; पशुका अर्थ हैं 
पाशवड्ध, जालमे पद हुआ, मल्युक्त या कंचुकित तथा 
पशुपतिका अर्थ हे--जालने मुक्त, निर्मल, निष्कंचुकित । 
“परशुराम उत्थसत्रमे कहा गया हे कि “शरीर कंचुकितः, 
शिवो जीवो, निष्कृचुकः परम शिवों” । इस प्रकार पशुका 
अर्थ है-मायाके कंचुकों (दे० कंचुक) और मछों &्वै० 
मल”) से आच्छादित शिव या ब्रह्म--अर्थात्‌ ऐमा बुद्धजीव, 
जिसका चेतन्य अनेक मायिक आवरणो, अर्थात्‌ दया, मोह, 
भय, लज्जा, घृणा, कुछ तथा शिला (रीति) और वर्ण 
(जाति) ले आच्छन्न हो गया है। कोलोपनिषदमें कहा गया 
हैेः--न कुर्यात्यञ्ु सम्भाषणम्‌ । इसपर भास्कर रामकी 
टीका हैः--वहिसुंखाः सर्वेषपि पशवों विद्याहीनत्वात्‌ , 
एतदुप स्यतेरेद विद्यालात । न शिव्पादिज्ञानयुक्ते विदच्छब्दः 
प्रयुज्यते इत्यादि वचनात्‌” आदि (तान्त्रिक टेवस्ट्स, 
वाल्यूम १, १० ०) । अर्थात्‌ कील साधनाके अधिकारी तीन 
कोटिके माने जाते है--पश्ु, वीर और उिव्य क्योंकि 
कौल इस बातमे विश्वास करते है कि इस साधनाके लिए 
सभी छोग पस्तमान रूपसे विकसित नहीं होते । कुछ साधक 
ऐसे होते है, जिनमें दूसरोंकी अपेक्षा सांसारिक विषयोंके 
प्रति अधिक आसमक्ति होती है । 'बहिमुंखा सर्वेडपि पशवों 
विद्याहीनत्वात्‌का यही तात्पय है। इस प्रकार मोह या 
माया या सांसारिक विषयों ओर भोगोंके प्रति तीव्र आसक्ति- 
वाले साधकको पशु कहते है । यह साधकोंकी सबसे निचली 
कोरि है। शार्में इनके लिए भिन्न प्रकारकी साधनाका 
निर्देश है । इस प्रकारके साथककी अवस्थाकी पशु सावकी 
संज्ञा दी जाती है । 

२. कौल सापनामें स्वीकृत तीन अधिक्ारियोमेंसे पश्ञु 
सबसे दीनकोटिका अधिकारी है । कोलावली निर्णय (»३)- 
में इसे विश्वनिन्दित कहा गया है और साधना-मार्ममें आगे 
बदनेके लिए इस देटियें आविक्ारीण्गे हहु जाप, बहु होम 
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तथा अत्यधिक का्यक्रेशकी आवश्यकता दतायी गयी है। 
ग्रन्थों इस बातका स्पष्ट उल्लेख मिलता है कि साधककों 
अपने अधिकार, अर्थात्‌ शाक्तिकी सीमाकों समझकर ही 
साधना करनी चाहिए तथा यह कि वीर या दिव्य साधक 
वी तरहकी साधना पशुक्रो नहीं करनी चाहिए | अगर 
हठवश वह ऐसा करता है तो कुछ प्राप्त करना तो दूर 
रहा, उल्टे वह अपनी हानि ही करता हैं, क्योंकि कील- 
मागियोंका विश्वास है कि साधनाके लिए सभी छोग समः/न 
रूपने विकसित नहीं होते । पश्मु साथकम दूसगेकी अगप्रेक्षा 
सांसारिक विपयोक्रे प्रति अधिक आमक्ति होती है । 'बहि- 
मुंखाः सर्वद्पि पशवों विद्याहीनत्यात॒का भी यही तात्पये 
है | इस प्रकार मोह और सांसारिक विषयोके प्रति तीज 
आसक्तिवाले साधक पश्चु कहते हैँ । महामिद्ध सर्वाननन्‍द- 
ने अपने 'स्वाछ्ठास'ों नामक ग्रन्थम तीन प्रकारके 
पशुओंका उल्लेख किया हे--पशु, समावपठ]] और विनाव- 
पशु | इनमे पश्छु उसे कहते है, जो आहार, निद्रा, भय, 
मेैथुनवाले पाशविक जीवनसे ऊपर उठा हुआ कोई उच्चतर 
भाव भी है, इससे नितान्त अनभिज्ञ होता हैं। वह अपने 
अन्दरके चित्त्वले विल्कुल तेखबर रहता है । सभाव पश्चु- 
में अपने चित्स्वरुपके प्रति थोंडी चेतनता या सतकंता तो 
उद्‌वुद्ध हो गयी रहती है, लेकिन इसे किसी ऊँचे धरःतलकी 
चेतनता नहीं कह सकते । विभावपशु में यह चेननता एक 
स्थिर रूप ले लेती है और साधकमे उच्चतर जीवनकी ओर 
अग्रसर होनेकी प्रवछ कामना जाग्रत हो जाती हे और 
जब उच्चतर जीवनकोी ओर वदढ़नेके उस्तके प्रयास सफल 
होने लगते है, वह पशुत्वकी सीमा पार कर वीर (्वे० 
वीर) बन जाता है। वीर होकर क्रमशः सभाववीर और 
विभाववीर होता हुआ वह अन्त पिछली छः अवस्थाओसे 
ऊपर उठकर अन्तिम और सर्वोच्च अवस्थाको प्राप्त करके 
“दिव्य! साधक बन जाता है। 

पशु, सवावपतञ्ु तथा विभावपशुसे थोड़ा भिन्न एक 
दूसरा वर्गीकरण भी पशुक्का पाया जाता है, जिसे क्रम 
सकल, प्रतदयकल ओर विज्ञानकलक्ी संज्ञा दी गयी है । 
सकलपशु' उस साधककी कहते हे जो अणु, भेद और के 
नामक तीन मर्छों द्वि० 'मरू)से बेंधा रहता है । प्रतय- 
कलूपशु' अणु और कर्म नामक मलोंसे वेशित रहता है, 
भेद या माया छूट गयी रहती हे । “विज्ञानकलूपशु' सातन्र 
अणु नामक मलसे बद्ध होता है। “-रा० सिं० 
पश्चिमी हिंदी-आधुनिक आयेभाषाओं तथा बोलियोंका 
वर्गीकरण करते समय भीतरी उपशाखाके अन्दरके समुदाय- 
की बोलियोंके एक वर्गके लिए प्रियर्सन द्वारा प्रस्तावित 
नाम | हिन्दी बोलियोंकोी ग्रियर्सनने दो ल्मूहोंने विभक्त किय 
है। पूर्वी हिन्दी (द्वे०) तथा पश्चिमी हिन्दी (लिंग्स्टिक 
सर्वे, साग १: खण्ड १)। उनकी प्रवृत्ति पश्चिमी 
हिन्दीको ही स्-ण्डर्ड हिन्दी माननेकी रही हे। पश्चिमो 
हिन्दीकी बोलियाँ मुख्यतः मध्यदेझमें बोली जाती हैं। इस 
ल्मृहदो बीलियोदी नाम हँ--(१) खड़ीबोली, (२) बाँगरू, 
(३) बअजभाषा, (४) कल्नौजी तथा (०) बुन्देली | खड़ीवोली 
था सरहिन्दी, मुख्यतः जिसके आधपारपर आजकी स्टैण्डर्ड 
हिन्दी प्रतिष्ठित है, पश्चिम रद्ेलखण्ड, गंगाझे उत्तरो दोआाब 
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पश्चिमी हिंदी-पाँच 


तथा अम्बाला जिलेकी बोली है ! वॉगरू बोली जाटू या हरि- 
यानीके नामसे प्रमिद्ध है । यह दिल्‍लों, करनाल, रोहतक, 
हिसार, पटियाला, माभा तथा झींदमें बोली जाती ह। 
ब्रजमाषाका क्षेत्र बसे तो बहुत व्यापक हे, परन्तु विशुद्ध 
रूपमें यह बोली, मध्रा, आगरा, अलीगट तथा घोलपुरमें 
बोली जाती हैं! कन्नौजी बोलीका क्षेत्र अजभापा और 
अवधीके बीचमे है और ब॒ख्देली अन्देलखण्डवा। बोली 
धीरेद्ध वर्मा कन्नौजी तथा बुन्देलीका अल्य-अलग अस्तित्व 
नहीं मानते | उनके अनुसार कन्नौजी तथा पुन्दली वस्तुतः 
ब्रजभापाद ही प्रदेशिक उपरूप है | 

पश्चिमी हिन्दीकी बोजलियाँ शारलेनी अपश्रंगमे विकसित 
हुई है। साहित्यवी दृष्टिस मध्यकालीन तथा किसी एठतक 
आधुनिक अजसापा भी अत्यन्त समृद्ध रही है। अपने 
मध्यकालीन साहित्य दारण बअजको भाषा कवर आदत 
ऊिया गया । ख्दीजी्ी हिन्दीदे पूं। अजमाष ही रूगभग 
समस्त हिन्दी प्रदेशकीं साहित्यिक भाषा थी। पश्चिमी 
हिल्दीकाी अन्य बोलियाम कोश मह्खपू्ण पान साड्ित्य 
नहीं है । +>रा० स्थ० चच० 





पएहलिया -पहेलियोंकी संस्कृत अग्योदय भी कहा जाता 


| पद्ेलियों केवल वच्चेके मनोरंबनकी वस्लुएँ नहीं, ये 
समाजविशेषक्षी मनोशताकों प्रकट करती हैं और उसकी 
रुचिपर प्रकाश डालती हे ! ये वृद्धिमापक भी दे।ये सस्य 
और असभ्य, सभी कोटिके मनुप्यो और जातियोंमे प्रच 
हैं । भारतवर्धन तो बठिक कालसे बअश्योदयका चलन मिलता 
है। अश्वमेघ यक्षम ते अल्योदय अनुछानका ही एक भाग 
था । अश्वकी वास्तविक बलिसे पूर्व होता और ब्राह्मण ब्द्मो 
दय पूछते थे। इन्हे पूछनेका केवल इन दोको ही अधिकार 
था । इस ग्रक्नार पदेलियोंक्रा आनुष्ठानिक प्रयोग सारतर्म 
ही नहीं, संसारके अन्य देशीमें भी मिलता हूँ । फ्रेजर महों- 
दयने बताया है कि परेलियोंकी रचना अथवा उदय उस 
समय हुआ होगा, जब कुछ कारण नक्तावों स्पष्ट शब्दोंमें 
किसी बातकों कहनेमे किसी प्रकारदी अड़चन पड़ी होंगी। 
भारतके मूल निव निर्शभने मण्डछाके गोंड और प्रधान- 
तया बिरहोर जातियोंके विवाहके अनुष्ठानोंम पहेली बुझाना 
भी एक आवश्यक बात मानी गयी है । 

पहेलियाँ यथार्थमे किसी वस्तुका वर्णन करती हँ--ऐसा 
वर्णन, जिसमें अप्रकटकें द्वारा प्रकटका संकेत होता है। 
अप्रकेट इन पह्ेलियोमे बहुचा वस्तु उपमानके रूपमे आता 
है। यह स्वाभाविक हीं है कि गाँवकी पहेलियोंमें ऐसे उप- 
मान भी ग्रामीण बातावरणसे ही लिये गये हैं ! 

पहेलियाँ एक प्रकारसे वस्तुकी सुझानेवाले उपमानेंसे 
निर्मित शब्द चित्र'वली हैं, जिनमे चित्र प्रस्तुत करके यह 
पूछा जाता है कि यह किसका चित्र है। पर इसमें यह न 
समझना चाहिये कि उपमानोके द्वारा यह चित्र पूर्ण होता 
है । उपमानों द्वारा जो चित्र सिर्मित होता है, वह अस्पष्ट 
होता है, उप्तते अभिप्रेत वस्तुका बहुत अधूरा सकेत मिलता 
हे, पर वह संकेत इतना निश्चित होता हैँ वि; यथासम्भव 
उसमे किसी अन्य वस्तुका बोध नहीं हो सकता । +-झ्त५ 


पाँच-भारतीय दर्शन एवं धर्म-साधनाके साहित्यमें पाँचकी 


संख्या वड़ी ही महत्त्वपूर्ण है। पंचग्राण, पंचस्कन्ध, 


पचिशत्रप्नत- पारवडी 


पंछतन्मात्र, पाच शनेन्द्रियाँ, पॉव कर्मन्द्रियों, पंचपविन्न, 
पंयमआार, पंचायतन, पॉचगुण, पॉचिपद, पांदि ध्यानी 
पद्ध, उसको पोच शाक्तियाँ, पॉच आनन्द, पॉचकुल, 
पाच आकाश आदि अदेक (अनन्त भी कह सकते हैं) ऐसे 
विपय है, जिनका पॉचकी संश्ञासे सम्बन्ध है। सन्‍्त सीधी 
बाततों भी थोड़े रहस्थात्मक ढंगते कहनेके आदती है, अतः 
इनके साहित्यमे पोचकी संख्या कई बार अजीत ढंगको 
पहेली बनकर सामने आती है। अन्य सन्तोकी अपेक्षा 
सधाभापषादी दुस्हता कवीरम थोटी अधिक है। साथ ही 
पॉचवी संख्यादा कंत्रीरने जिन अर्थमि प्रयोग किया हे, 
अन्य सन्‍्तोने मी प्रायः उन्ही अथंमि इसका उपयोग किया 
है । कुशल इतना ही है कि सन्त साधना आदिको चक्कर 
दार गलियोके श्रमणवी वहुमान नहीं देते । वे सहजवा 
और सहज-समाधिकें समर्थवा है, अतः 'पंचका प्रपंच 
(अत्यधिक विस्तार) इनके काव्यमे अधिक नहीं हें | कबीर- 
ने पंच या पॉचवी संख्याका जिन विभिन्न सांकेतिक अरथेमि 
प्रयोग किया है उसे संक्षपमें समझ ठेनेसे सन्त साहित्यको 
त्त्सम्बन्धी दुरूहताकों कुछ सरल किया जा सकता हे। 
क्वीरदी एक साखी हे--कबीर पॉच पस्ेरुवा राखे पोख 
लगाइ। एक जु आयो पारधी छगे गयो सभे उडाय! 
(कृ० ग्रं० _ति० पू० २०२, ३१७)। यहाँ पारधी (स्तापक) 
जिन पॉच पद्धेरुओोकी साथ उद्यकर ले जाता कहा गया है, 
वे हैं पंचप्राण, अर्थात्‌ प्राण, अपान, व्यान, उदान ओर 
समान ।, इन्हे प्राणायामते समेट्कर साधकने कुम्भकर्मे 
बन्द कर दिया, यही कबीरका कथ्य हे । इसी अथमे पॉचका 
प्रयोग पद सं० १७०मसे भी देखा जा सकता हे (क० ग्रं० 
ति०, १० १०१) । पंचेन्द्रियोके अर्थमे 'पंचकुसंवी शब्दका 
प्रयोग भी कबीरने किया है--“कायद केरी नावरी पानी 
कैरी यंग । कहे कबीर कैसे तिरूँ, पंच कुसंगी संग ॥” 
(क० गं० ति०, पृ० २३०, १८) । एक योगपरक रूपकर्मे 
पंनेन्द्रियोंकी 'पॉच बनिजारा' शब्दते संकेतित करते है-- 
“मोह ऐसे बनिज सो कवन काजु । जिहिघटे सूल नित 
बढ़े ब्याजु ॥ नावकु एक बनिजारे पॉच | बरध पचीसक 
संग्ु कॉच”"आदि (क० ग्र० ति०, पद १२६) | यहाँ 
मन नायक ओर पंचेन्द्रियों वाणिज्य करनेवाली है । 
इन्द्रियोंके अर्थमे और मी कई प्रयोग देखे जा सकते हैं 
(क० ग्रं० ति०, पृ० १०७९, १६ १८०, १०) । इन पंचेन्द्रियों- 
को बहुत बार, पंच चोर कहकर भी संकेतित किया गया हे 
द्वि० क० गं०, ति०, पद ३६, ७२, ८० तथा प्‌ृ० १२१, 
८; १०१, ७) । पॉच तत््वोक्े रिए पंचका प्रयोग तो बहुत 
बार हुआ है (द्रे० वही, पद ५, ५७, १९४ तथा परृ० २००, 
१४; २३१, २०) । 'पॉच कुट्म्बा रूपमें पाँच कुलों-- 
सत्त, रज, तम, काल एवं जीवका अर्थ देनेवारा प्रयोग 
भो कबीरने किया हे--“एशहुततु रांम जपहु रे प्रांनी तुम 
बूझहु अकथ कहांनीं। जावे भाव होत हरि ऊपरि जागत 
रेनि बिहाांनीं ॥ डाइनि डोरै सुनहां डोरे सिंघ रहे बन 
घेरे । पाँच कुद्ठंब मिलि जूझन कागे बाजन बाजु घनेरें” 
(क० ग्रं०, ति०। पद १३८)। पंचेन्द्रियोंका अर्थ 
देनेके लिए पाँच भुजंगोंका उल्लेख मी दर्शनीय है (बही, 
पद १३७) । इस तरहके और भी अनेक प्रयोग खोजे 
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जा सकते है । --र₹० दे ० सिं० 


पांचराज्रमत-दे ० भागवतपर्म । 

पांचालमध्यमा प्रवृत्ति-दे० प्रवृत्ति', दूसरी । 

पांचाली रीति-दे० रीति), तीसरी ) 

पाखंडी-प्राचीन साहित्यमें पाखण्ड शब्दका पापण्ड रूप 


अधिक मिलता है। संस्कृत कोशोमे इसका अर्थ धर्म- 
विरोधी, दुरात्मन्‌, चाण्डाल आदि बताया गया है । तुलसी 
दासके समयमभे कपट, दम्भ आदि जेसे गहित अर्थ देने- 
वाले, शब्दोंके साथ इसका प्रयोग रूढ़ हो चला था। 
“मानस मे इसी तरहके प्रयोग मिकते है--कुपथ कुतरक, 
कुचालि कलि कपट दम्भ पाखण्ड । दहन राम शुन ग्राम 
जिमि ईंधन अनलरू प्रचण्ड” | छल या धोखा अर्थमें भी 
इसका प्रयोग हुआ हे-- “जब कौीन्‍्ह तेहि पाखण्ड। भण 
प्रकट जन्तु प्रचण्ड”--मानत्तस | किन्तु कतिपय छिटफुट 
प्रमाण ऐसे भी मिलते है, जहाँ पापण्डका प्रोयग एक विशेष 
धर्म सम्प्रदायके लिए किया गया है। अशोकक्ते समयमें 
पापण्ड नामक एक धर्म-सम्प्रदायका उल्लेख मिलता हैं, 
जिसके साधुओंकी अशोकने बडे आदरके साथ वबहुत-सा 
दान दिया था (भाषा विजश्ञन' : भोलानाथ तिवारी) । बौद्ध 
साहित्यम वदिक तथा भ्रमण धर्मोके साम्प्रदायिक प्रचारकों- 
के अतिरिक्त कुछ ऐसे व्यक्तियोका भी उल्लेख है जो कवि! 
बढ़े जाते थे। दर्शनके गृढतत्तों तथा नेतिक्ष आचरणकी 
रहस्यमयी गुत्वियोकी सामान्य एवं निम्वस्तरके समाजवाले 
व्यत्तियोंके लिए बोधगम्य एवं सुलभ-सुकर रीतिसे सुलझाने- 
का काम करनेवाले “नख' या मर सामधारी ब्राह्मण जातीय 
प्रचारकोंका भी उल्लेख मिलता है, जिनका पूरा नाम “नख- 
पाषण्ड ब्राह्मण होता था | ये लोग देहातोमें धृम-घूमकर 
कर्मवादका प्रचार करते थे। ये अपने साथ पाषाणों पर 
खुदे हुए 'पटचित्र” (जिन्हें “चरण” भी कहां जाता था) 
साथ लिए रहते थे । इन पटचित्रो पर स्वर्गके सुखमय 
जीवनकी झाँकों दी गयी रहती थी । पाषाण पर खुदे परट- 
जित्रोंके कारण इन्हें 'पाषण्ड' कहा जाता रहा हो, यह 
नितान्त खाभाविक हे, क्योंक्रि पापण्डका अभिषार्थ बेसा 
किसी तरह नहीं हो सकता, जैसा आज प्रचलित है । 
पाषण्डोंका अपार प्रभाव देखकर ही शायद जेनोंने भी 
इस तरहके धर्म प्रचारकोंकी अपनी व्यवस्था की थी । जेनों- 
की नायधम्म कहा नामक पुस्तकसे इस प्रकारकी उनकी 
व्यवस्थाकी सूचना मिलती है। लरूमता है आगे चलकर 
बोद्ध-जैन धर्मोके हास एवं ब्राह्मण या भागवत धर्मकी पुनः 
प्रतिष्ठाके बाद जनतामें भी धीरे-धीरे इन पाषण्डों या 
पाषण्डियोंके प्रति दुर्भाव पैदा होता गया और इस शब्दका 
अधोपकर्ष होता गया | उत्तरभारतकी बोलियों में पाखण्ड या 
पखण्डके साथ डण्ड शब्दका उल्लेख (डण्डपखण्ड) इस बात- 
वो भी सूचना देता है कि आगे चलकर पाषण्डोंने पाशुपत 
शैबों, लकुलीशों तथा अनन्तर नाथों आदिमें अपनेको मिला 
लिया हो | गोरखनाथने 'पाषण्ड' नामधारी योगियोंको बड़े 
आददरसे याद किया है । गोरखताथका पाषण्डी' योगी 
नामसे भिन्न होने पर भी बहुत कुछ हृठयोगी जेसा ही 
है--“पाषण्डी सो जो काया पषारवै | उलूटि पवन अगनि 
प्रजा छे। ब्यंद न देई सुफ्णें जाण | सो पायण्डी कह्विए 
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तत्तसमान ॥” (गो० बा० सबदी ४७) । प्मावत (३९,०)- 
में उछिखित पखण्डी (रामचन्द्र शक) या पाखण्ड (बासु- 
देव शरण अग्रवाल) का मो पापण्डीसे सम्बन्ध जोश जा 
सकता है। “+रा० सिं० 
पाठालोचन- पाठालोचन' के लिए अंग्रेजीमें शब्द “टेक्स- 
चुएल क्रिटिसिज्म' है, जिसका आशय होता हैं पाठ-सम्बन्धी 
विवेचना । किसी रचनाका वास्तविक पाठ क्‍या रहा होगे! 
और किन कारणोसे बैसा रहा होगा, इसी विषयका विवेचन 
पाठालोचन हुआ करता है। प्रकट है कि इस प्रकारके 
विवेचनकी आवश्यकता उन्हीं रचनाओके सम्बन्धर्म पड़ 
सकती है, जिनके पाठका प्रकाशन आधुनिक मुद्रणके प्रचार- 
के पूर्व हुआ हो, अथवा जिनका मुद्रण लेखकके नि शनमें 
न हुआ हो | 

जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, पाठाल्येचनका 
उद्देश्य लेखकके वास्तविक पाठका निर्धारण या पुनरिर्माए 
हुआ करता है । किन्तु वास्तविक पाठ भी दो प्रकारका हो 
सकता हे--एक वह, जो लेखककी लेखनीसे लिग्रिबद्ध, हुआ 
हो ओर दूसरा वह, जो उसका अभीष्ट रहा हो, भले ही 
उसके लिपिबद्ध करनेमें लेखकसे कोई लेखन-प्रमाद हो गये 
हों) पाठालोचन उक्त पहले प्रकारके पाठका निर्धारण 
करके उक्त दूसरे प्रकारके पाठतक पहुँचनेका भी प्रयास 
करता है। 

पाठालोचनकी सामग्री दो प्रकारकी होती हँ--एक तो 
वह, जो रचनाकी प्रतियोंके रूपमे पायी जाती हे ओर दूसरी 
वह, जो उससे सम्बन्धित होती हे और इतर रूपोमें हमारे 
सामने आती है। यह दूसरे प्रकारकी सामग्री टौकाओं, अनु 
वादों, संकलनों, उदाहरणों, विवेचनों, परिच्रयों, संक्षेपों, 
छाया-रचनाओं आदिके रूपमें पायी जाती हे। प्रथम 
प्रकारकी सामग्रीके अभाव अथवा चुटित होनेपर इसका 
महत्त्व बहुत बढ जाता हैं, किन्तु वेसे भी कभी-कभी इसके 
प्राठ-निर्धारणमें सहायता मिलती है । 

ग्रतियाँ भी कई ग्रकारकी होती हैं-- एक तो वे होती है, जो 
स्यं लेखककी लिखी होती हे, दूसरी वे द्वोती हैं, जो लिखी 
अन्यकी, किन्तु लेखकके द्वारा पद और आवश्यकतानुसार 
संशोधितकी हुई होती हैं। तोसरी इनकी प्रतिलिपियों 
होती हैं ओर ऋथी ग्रतिलिपियों की भी उत्तरोत्तर दी 
हुईं प्रतिलिपियाँ होती हैं । इनमेसे प्रथम दो लेखकबी 
स्वहस्तलिपियाँ कहलाती हैं ओर इनके प्राप्त होनेपर 
पाठालोचनका कार्य प्रायः नहींके बरावर रह जाता हे । 
ऐसी ग्रतियोंके पाठमें हस्तक्षेपका अधिकार प्राठालोवकको 
उन्हीं स्वलोपर होता है जहाँपर स्पष्ट लेखन-प्रमाद होतः 
हैं, अन्यथा इन प्रतियोंका पाठ ज्यों-का-त्यों गृहीत होता 
है। किन्तु ऐसी प्रतियों नितान्त दुर्लम होती हैं। उपर्युक्त 
तीसरी प्रकार प्रतियोँ इनके अभावमे सबसे अधिक मूल्य- 
वान्‌ होती हैं । उनके अभावमें भी चौथी प्रकारकी प्रतियोंने 
काम लिया जाता है | 

प्रतिलिपि-क्रियाके दौरानमें रचनाके पाठमें विक्नतियोंका 
होना स्वाभाविक है | प्रतिलिपिकी पीढ़ियोंके अनुसार ही 
विक्वनियाँ मी बदती जाती हँ--अर्थोत्‌ ये प्रतिलिपियाँ नू छत 
जितनी दी दरकी पीदौर्मे आती हैं, उतती डी पराठ-विक्षततियाँ 


पाठालोचन 


भी उनमें अधिक होती हैं। इसलिए इन प्रतिलिपियोंका 
पीठी-निर्धारण आवश्यक हुआ करता है । यह पीदी-निर्धारण 
इन्हीं, अधिकांशम, विक्वतियोंकी सहायतासे होता है । 

पुनः, मूलसे जब एकते अधिक प्रतिलिपियोँ होती हैं 
और उन प्रतिलिपियोंकी प्रतिलिपि-परम्पराएँ चलती हैं, तो 
रचनाके पाठकी उतनी ही म्वतन्त्र शाखाएँ वन जाती हैं, 
जितनी मूल्से प्रथम प्रतिलिपियाँ हुई रहती हैँ | स्वभावतः 
इन शाखाओंवी विक्ृति-परम्पराएं भी चलती है आर इन्हों 
विकृति-परम्पराओकी सहायतासे शाखा-निर्धारण होता हे । 

जब किन्ही भी दो प्रतियेंक्रि पाठोकी मिलकार बंगई पाठ 
नेयार किया जाता है, तब पाठ-मिश्रण हो जाया करता है 
और यह पाठ-मिश्रण भी दो प्रकारका हो सकता है। एक 
तो वह, जो एक ही शाखाकी दो या अधिक प्रतियोके पार्ठों- 
को लेकर किया जाता हैं. और दूसरा वह जो दो या अधिक 

शाखाओंदी प्रियोक्त पाठोकी लेकर किया जाता हैँ । पा 5- 
मिश्रणकी इन प्रतियोंका महत्त्व तमी होता हे, जब पहले 

प्रकारका मिश्रण किसी ऐसी प्रतिके पाठकों झेकर किया 

जाता हैं, जिसके बराबर या पृ्वकी स्थितिको प्रति विद्यमान 
नहीं होती है अथवा जब दूमरे प्रकारका सिश्रण किसी 
ऐसी शाखाकी प्रतिके पाठवी लेकर किया जाता है, 
जिसकी कोई अन्य प्रति, अथवा कम-से-कझूम उस स्थिति 
या उसके पूर्वकी स्थितिवों कोई प्रति प्राप्त नहीं होती है 
जिस स्थिनिढी प्रतिके पाठकी लेकर पाठ-मिश्रण किया गया 
हुआ होता हे । 

इस सम्पर्ण प्रतिलिपि-परम्परा--अर्थातू. पाठकीं 
शाखाओं और पीढियोके निर्धाएणके अनन्तर मूलका 
पाठनिर्धारण सुगम और बहुत कुछ निरापद हो जाता 
है। जो पाठ फिन्ही भी दो या अधिक ऐसी प्रतियोंमे 
मिलता है जिनमें परस्पर किसी प्रकरका विद्वति-सम्दर 
नहीं होता है, स्व॒वावतः मूल्फा होता है। कठिनाई ऐसे 
पाठोंके सम्बन्धम पड़ती हैं, जो दो या अधिक शाखःओंमें 
परस्पर सर्वथा भिन्‍न होने है। ऐसी दश्शार्में यदि पाठयो 
दो ही शाखाएं प्राप्त ह और एक शःखाका पाठ इस प्रकार- 
का नहीं प्रमाणित होता है, जिस+ विगइकर दूसरीका 
पाठ बन सकता हों, तो लेखकके प्रयोगोत्रा सूक्ष्म अध्ययन 
ओऔर समस्त प्रकारवी संगतियोके ऊहापोहके अनन्तर दोनों- 
मेने उसे हो स्वीकार करना होता है, जो निद्िचत रूपसे 
लेखककी उक्त रचना अथवा अन्य रखनाओने प्रयोगसम्मत 
प्रमाणित हो और अधिक संगन हों। कभी-कसी ऐेसी 
स्थिति भी पाठालोचकके सामने आती है, जब कि दोनों 
शाखाओके पाठ, लेखकके प्रयोगों और संगतियोके अनुसार 
समान रूपने अधिकृत प्रतीत होते हैं। ऐसी दशामें उस 
शाखाका पाठ अहण करना सामान्यतः अधिक निरापद 
होता है, जिस झाखाका पाठ ऐसी अन्य स्थितियोंमें 
सी ग्रायः अधिक प्रयोगसम्मत और संगत प्रमाणित 
होता हे । 

किसी रचनाके पाठकी तीन या अधिक शाखाएँ प्राप्त 
होनेपर इस पाठ-चयनमें बहुत सुगमता हो जाती है, क्योंकि 
जहॉपर दो दर खर्थोऋा पाठ एक हो और शेष उससे भिन्न 
ओऔर परनपर भी भिन्न हो, वहाॉपर दो शाखाओंके 
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समान पाठफी निरापद रूपने झहण किया जा सकता 
है। इस तिद्धान्के प्रयोगने तभी कठिनाई पड़ती हे, 
जब कि विभिन्न शाखाओंका पाठ स्वयं लेखक द्वारा किये 
हुए विभिन्न पाठसुवारों (मंस्करणों)की स्थितियोका पाठ 
प्रस्तुत कर रहा हो । ऐसी दशामे यह सम्भव हे कि समान 
पाठवाली दो या अविक शाखाएँ एक स्थितिकी हो ओर भिन्न 
पाठवाली भिन्न स्थिति की ओर तब लेखऊ-क्नत पाउ-सुवारों 
(मंस्करणों) की इन विभिन्न स्थितियोका निर्धारण नितान्त 
आवश्यक हो जाता है। यह पाठालोचनफी एक अत्यन्त 
जटिल समस्या होती है। पाठालोचककों इसके निपदरेके 
लिए ऐये प्रत्येक संस्कणकी खितिका पाठ निर्धारित करना 
पइता है और तदनन्तर उन समस्तके तुलनात्मक अध्ययन- 
के आधारपर, जिसमे ठेखऊफ्क्री पाउ-सुवारकी प्रवृत्तियोका 
अत्यन्त सूक्ष्म और विस्तृत अध्ययन करना अपेक्षित होता 
है, उक्त विभिन्न संस्करणोका पूर्वापर क्रम निर्धारित करना 
होता है । 
पाठालेचकके सामने कमी-की एक सिति ओर आती 
है। कभी-कभी विभिन्न पाठोमेसे कोई भी ऐसा नहीं होता, 
जो एक साथ लेखकके प्रयोगोनमे अनुमोदित, सभी प्रकारसे 
संगत और पसम्मव हो। ऐसी दशामें पाठालोचकको ऐसे 
सम्भव पाठकी कल्पना करनी पडती हैं, जो किसी सी कारण 
विकृृत होकर प्राप्त पाठों अथवा उनमेसे किसी परिवर्तित 
हो गया हों, साथ ही प्रणेगसम्मत तथा सभी प्रकारसे 
संगत ओर छन्दो5नुमोदित हो। इस संशोधनका अधिकार 
पाठालोचककों अवश्य है, किन्तु इसका प्रयोग उसे तभी 
करना चाहिये जब पाठ-चयनके द्वारा पाठ-निर्धोरणके सभी 
सम्भत्र उपाय व्यर्थ होजाते हों, अन्यथा उसे पाठ-चयनसे 
ही सन्‍्तोष करना चाहिये | 
हिन्द्रीमें ग्रन्थोंका सम्पादन बहुत हुआ हे और कभी- 
कमी अच्छा भी हुआ हे, किन्तु पाठालोचनकी जिस 
वैज्ञानिक पद्तिका निरूपण ऊपर किया गया हे, उस 
पद्धतिपर कार्यका अभी प्रारम्भ ही छुआ है। इस कार्यमे 
द्रष्टय निम्नलिखित हैं--प्रस्तुत लेखक द्वारा लिखित 
अर्धकथाका पाठ, हिन्दी अनुशीलना आदरिन-मार्ग 
सं० २०००, पृ० ५, कान्हड़दे प्रबन्ध और उसका 
पाठ आलोचना, जनवरी, १९५०, पु० ६८; लेखक द्वारा 
सम्पादित तुलती ग्रन्थावली! भाग १ दो खण्डोंमें) 
हिन्दुस्तानी एक्रादमी, यू? पी०, प्रयाग; जायसी गन्धावली' 
हिन्दुस्तानी एकादमी, यू० पी०, प्रयाग, बीसलदेवरासो, 
हिन्दी परिषद्‌ , प्रयाग विश्वविद्यालय; 'छिताई वातो' 
अक्राशनीय) नागरीप्रचारिणी सभा, वाराणसी तथा 
पारसनाथ तिवारी : कबीर-बाणी--पाठ-समस्या और 
पाठ' (हिन्दी परिषद, प्रयाग विश्वविद्यालय) । 
विशेष जानकारोके लिए दे०--पराश्चात्य-साहित्या- 
लोचन--लछीलाघर गुप्त , “मा० प्र० शु० 
पात्र-कथात्मक साहित्यका अन्यतम तत्त्व, चरित्र--वे 
व्यक्ति जिनके द्वारा कथाकी घटनाएं घटती हैं अथवा जो 
उन घटनाओं वे प्रभावित होते हैं। इन्हीं व्यक्तियोंके क्रिया 
कछाप से कथानक जोर कथावरतुका निर्माण द्ोता है । अतः 
भले ही किसी कृतिमें घटनाओंकी बहुलता और प्रधानता 
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हो, पात्रों या चरित्रोंका उसमें अभाव नहीं हो सकता | 
कथाकी कर्पनामे ही पान्नोंकी विद्यमानता निहित है । 
कथाके पात्रोंकी किस प्रकार उपस्थित किया जाय, यह 
कलाकइृतिके रूप, ठेखककी रुचि तथा योग्यता और उसकी 
कतिके उद्देश्यपर निर्भर है। काव्य, नाटक, उपन्याक्त, 
कहानी आदिमे पात्रोंके प्रयोग, अर्थात्‌ चरित्र-चित्रणके 
अपने-अपने ढंग और विधान होते हैं । सब मिलाकर 
पात्रोंका चरित्र-चित्रण तीन प्रकारते हो सकता है--१. 
पात्रोंक्रे कार्योंके द्वारा, २. उत्तफी बातचीतके द्वारा तथा 
३. लेखक्के कथन और व्याख्या द्वारा। पहले दोकों 
नाटकीय या अप्रत्यक्ष चरित्र-चित्रण कहते है और तीसरेफा 
विश्लेषणात्मक या प्रत्यक्ष चरित्रनचित्रण । नाटकमें साथधा- 
रणतया अपग्रत्यक्ष चरित्र-चित्रण द्वारा ही, अर्थात पात्नोके 
कार्यों और उनकी तथा उनके विषयमे दूसरोंकी वातचीतके 
सम्मिलित प्रभावके द्वारा ही हम उनके चरित्रके विषयर्म 
कोई धारणा बना सकते हँ-साधारणतया इसलिए कि 
कभी-कर्ी किसी पात्रविशेषक्रे विषयमें लेखक किसी अन्य 
पात्रके माध्यमसे चारित्रिक विश्लेषण उपस्थित करके उस 
पात्रको समझनेमें दर्शकोंकी सहायता करता है परन्तु 
नाटकके चरित्र-चित्रणमें अप्रत्यक्ष या नाथवीय ढंग ही 
स्वाभाविक ओर समी चीन है । इस प्रकारके चरित्र-चित्रणकी 
खूबी यह है कि दर्शक या पाठक तथा पाज्नोके बीच सीधा 
सम्बन्ध रहता है ओर पात्रोके सम्बन्धभे धारणा बनानेकी 
पाठक या दर्शकको पूर्ण स्व॒तन्त्रता रहती है। नाटकीय 
चरित्र-चित्रण जितना ही व्यंजनापूर्ण और संक्षिप्त होता है, 
उतना ही अधिक प्रभावशाली भी | परन्तु चरित्रकी आन्तरिक 
सूक्ष्मताओं और मनोवैज्ञानिक रहस्थोंको इस शैलीमे उतने 
स॒प्ट और असन्दिग्ध रूपमें उपस्थित नहीं किया जा सकता 
जितना विर्लेषणात्मक शैलीमें सम्भव है। उपन्यासके 
चरित्र-निन्रणमें अभिनयात्मक तथा विद्लेषणात्मक 
शैलियोंको मिलाकर चरित्र-चित्रण अधिक विशद रूपरमें 
किया जा सकता है। उपन्यासके चरित्र-चित्रणमें लेखककों 
व्याख्या ओर टीका-रटिप्पणी करनेकी इतनी स्वतन्त्रता होती 
है कि वह चारित्रिक विश्येषताओंके उदघाटनमें नाटकझ्री 
अपेक्षा कहीं अधिक विस्तार और गहनता छा सकता है । 
नाटक और उपन्यासके चरित्र-चित्रणका यह अन्तर स्पष्ट ही 
इस बातका सूचक है कि नाटकर्में कार्यकी प्रधानता होती है, 
जब कि उपन्यासका महत्त्व चारित्रिक अध्ययनमें ही 
अधिक माना जाता है। कार्य या घटनाको प्रमुखता देनेवाले 
उपन्यास उच्च कोटिके नहीं बन पाते । इसके विपरीत 
नाटकर्मे चरित्र-चित्रणदा आधिक्य यदि करार्य-व्यापारकों 
दबा दे तो नाटकीयताको क्षति पहुँच सकती है । नाटकर्मे 
देश ओर कालकी सीमाओंके कारण चरित्रका विकास भी 
उतनी स्वतन्त्रतासे नहीं दिखाया जा सकता। उपन्यासमें 
चरित्रकों धीरे-धीरे विकमित होता हुआ दिखाकर विभिन्न 
परिस्थितियोंमें उसके उत्थान-पततनके अगणित परिवतेनोंको 
चित्रित किया जा सकता है । सुविधानुसार उपन्यासकार 
नाटकीयता और विह्लेषणका समुचित समन्वय करके 
मानवीय मनोजेग, सावावेश, विचार, भावना, उद्देश्य, 
प्रयोजन भादिका सूह्म-से-सू_्म भाकलल कर सकता है ' 
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गनिशील चरित्रोंी साष्टि ही कथासाहित्यकी महत्ताकी 
कमौटी है। एक ही पात्रके स्रमाव तथा उसके आधारपर 
किये गये कार्योमें मनोविज्ञानसम्मत परिवर्तन तथा कमी- 
कभी आश्रयेजनक विरोधका चित्रण करके कथा-साहित्यमें 
जिस सौन्दर्यकी सृष्टि की जा सकती है, वह साहित्यके अन्य 
रूपोंकरे लिए ईष्याफ्ी बात हो सकती है । आनल्ड वेनेटकरे 
शब्दोमे हम कह सकते है कि कथासाहित्यका मूलाधार 
चरित्र-चित्रण ही है, अन्य कुछ नहों । कथाको घटनाएँ तो 
प्रायः पात्रोंके रवभाव ओर प्रकृतिसे ही प्रसत होती हैं । 
उसके वातावरण या दवे-कालका निर्माण चरित्रोंकी 
स्वाभाविकता और वास्तविकता प्रदान करनेंके लिप ही 
किया जाता है। कथनोपकथन घव्नाओंसे भी अधिक 
चरित्रकों ही व्यंजित ओर प्रकाशित करता हैं तथा कथाके 
उद्देश्यकी महत्ता सी चरित्रमें ही निहित होती हैं । 
मनोविज्ञानको साहित्यमे जो महत्ता मिली है, उसका आपार 
भी चरित्र-निनत्रण ही है (द्वे० उपन्यास, कार्य") ।--सं० 
पाद्रथब्रक्तिव॒क्रता-दे० प्रकरणवक्रता', पहला नियामक ! 
पादाकुछक- मात्रिक सम छन्‍्दका एक भद। प्राकृत- 
प्रैगलम'में १. मात्राके चरणवाले इस छनन्‍्दका विप्रेवन 
किया गया है (१: १३०) । सानुने ४ चोकलके चरणवाले 
छन्दोंकी पादाकुलक कहा हे (छं० प्र०, एृ० ४८)। 
इनमेंसे प्रमुख, जिनका प्रयोग हिन्दीमे हुआ है, अरिल्छ, 
पद्धारियों तथा डिल्‍ला है (दे०)। तुलसीने चोपाइयोंके 
मध्यमें, सूरने पदोमें, केशव ( रा० 3०), सूदन (सु० च०) 
तथा श्रीधर (जंगनामा)ने इसका प्रयोग किया है। सरकी 
इस चोपाई--“उमा कहाँ में तो नहीं जानी, अर सिवहूँ 
मो सों न बखानी” (पद २२६, सभा सं०)के दोनों चरणोमे 
चार-चार चौकल होनेसे पादाकुलक है । इसी प्रकार 
तुल्सीकी इस चौपाईके चारों चरणों चौकल हे, अतएव 
इसे पादाकुलक कहा जायगा-- गुरु पद, रज सृदु, संजुल, 
अंजन | नयन अमिय दृग, दोष विजन” (रा० च० 
मा०, १:२) | 
भानुने पद पादाकुलककोी इसका भेद स्वीकार करते 
हुए माना है कि इसकी १६ मान्राओंके आदिमें द्विकल 
(5या ॥) अवश्य रहता है और त्रिकुल (5, 5॥, ॥) 
कदापि नहीं आता, समकर आदिसे अन्ततक चलते हैं । 
इसकी चाल तोटक्वृत्तसे मिलती है। पादाकुलकके समान 
ही हिन्दीमे इस छन्दरूपका प्रयोग भी हुआ हे। इस 
छन्दमें चौपाई छन्‍्दको अपेक्षा चंचलता अधिक रहती है । 
उदा०-- अजमें हरि होरी खेलि रहे, गण ग्वाल अबीरहिं 
मेलि रहे” (भानु :छं० प्र०, पू० ०१) “सं० 
पादावृत्ति यमक-दे० यमक! । 
पारख-संत-साधनामें युरका बहुत अधिक महत्ठ है । उसीके 
शब्द बाण (दे० हाथियार)से विंधकर साधककेी सच्ची 
सुरति प्राप्त होती है और वेराग्यका उदय हो जानेसे वह 
परम प्राप्तब्यको पा छेता है। इसी सर्वोच्च सिद्धिके शिखर- 
पर पहुँचकर संत-साधक पाता है क्रि--'सुरति शमानी 
निरति में, निरति रही निरधार | झुरति निरति 
परचा भया तब खुलि गया दुवार (क्ृ० गझ्ं० : ति०, 
प्‌० १७०; विशेष स्पष्ट व्याख्यामे लिए दे? 'निरति”) | 
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पात्रप्रवृत्तिवकक्रता- पारद 





इसीलिए गुरुकी संतोने अहेरी, सूरमा, पारख, गारुडी, भेदी, 
खेवक, जश्ञानप्रकासी और शनरंजकी चार बतानेवाका 
कद्दा हे तो कभी चेतन्यकी चौकीपर आसन लगाकर निर्मय- 
निशशंक रहनेका उपदेश देनेवाला, शब्दछोलनाले छोलकर 
ज्ञान मसकला देनेवाला क्रिसलीगर बताया हैँ । कह बार 
उसे परमेश्वर, या उनते सी बड़ा कहा हैँ (दे० क० गं० : 
वि०, पूृ० १३७-१४०) | लेकिन गुरुवे। ये संत जहां इतना 
अधिक मान देते है, वहीं उप्तकी योग्यताक प्रति सचेत भी 
है। अन्धे ज्ञान-वेराग्य एवं भक्तिये हीन) गुरुका अनुमरण 
सद्ेव कुष में गिराता है । कबीरने कहा भी ह-- “जाका गुरू 
हैँ आंधरा चेला है जाचंध | अंधे अंधा देलिया दोन्यू कू 

परन्‍्त” (क० ग्रं० : नि०, पृ० १३६) । और यदि शुरू 
अच्छा मिल जाय तो लोेकबदके साथ अन्वानान्धारस भरे 
मार्गपर चलनेवालेक्रे हाथ राह चढते शानका दीपक रस्य 
देता है, जर्जर बेड़ेकी इृबता देख छरककर शिष्य गुरु जैसे 
बड़े जहाजका सहारा छेकर ड्रबनेले बच जाता है (क० 
० : ति०, १० १३७) । इस संतगुरुका बाण जब उपडे 
शरीरपर लग जाता हैं तो शिष्य प्रेम-विरहकी दावाग्निभ 
झुल्स जाता है (वहीं, पृ० १३९), विरहकों जलनमें 
गीली लकडीकी तरह तिल-ति जलता और धुँधुआता 
रहता है (वहीं; ए० १८१२) और इसी अवस्थाम सुरति 
निरतिम समा जाती है। जिन सांसारिक विषयोंत्ते प्रति 
मन ललकाता था, उनसे परपनाह (निराधार >आधार- 
हीन, अपार) विरक्ति हो जाती हैं और सुरति-निरनिके 
परिचयके इस पुण्यक्षणमे प्रियतमके प्रासादका सिंहद्वार खुल 
जाता हैं (वही; ए० १७०) प्रिथ-प्रिया एकमेक हो जाते 
हैं--शिव ओर झक्तिकी तरह सदा-सदाके लिए। आदवा- 
गमनका चक्कर यही बन्द हो जाता है । ऐसे गुरुके लिए 
शिष्यके हदयमे गोविन्दले भी अधिक आदरको जगहका 
होना नितांत स्वाभाविक है। सन्‍्ताने अपने गुरुकों ऐसा पद 
दिया हे, जो वेदोंमे 'तत्वमसि' कहकर बअह्य या परमेश्वर- 
को दिये गये पदले भी ऊँचा हे । यह पद हे 'पारखपद' । 
यही सच्चा पद है, गीताके परमधामने भी बहुत-बहुत ऊँचा 
(गीता, ८ :२१)। इसी पारखपदकी पानेवाला पारखी 
कहा जाता है! गुरु इसी चेतन चौकी (ऋ० झं० : वि०, पू० 
१३९) पर बेठनेके कारण पारखी कहलाता है । इसी पारस 
पदपर पहुँचकर जुलाहा कबीर पारप हुआ था ददि० कबीर : 
हजारीप्रसाद द्विवदी, वाणी १०३) “रा|० दे० सिं० 


पारद- रसेश्वर दर्शनमें पारेकी शिवका वीय ओर अश्रककों 


पात्तीका रज माना गया है । रसेश्वर दर्शन इृठथोगकी 
कालरुद्रीचरण (द्रे० 'कालरुद्र) नामक साधनाका भौतिक- 
रूपमें विकास है। सर्वदर्शन सग्रह” पृ० २२४में किसी 
प्राचीन ग्न्धसे एक इलोक उदघृत किया गया है, जिसके 
अनुसार पारद और अश्नक्रक्रे मेले तैयार रसायनको मृत्यु, 
ठारिद्रय-नाईक्त बताया गया है। इसके शुद्ध प्रयोगमे 

शरीरवाले भी रससिद्ध होफर मुक्त हो जाते है 
और मन्त्रगणण उसके किकर बन जाते हे (रस हृदय १: ७) । 
पर्वदशन संग्रह ए्‌० २०४ पर पारदकी तीन अवस्थाए 
बतायी गयी ईं--मृक्ठित, सत और बद्ध । ये ही प्राणकी भी 
दइशाएँ हैं । शिवने एक बार देवतीने कहा था कि कर्म-योग 





पारमिता-पालि (भाषा दथा साहित्य) 
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हारा पिण्ट दिरीर) धारण किया जा सकता है। यह 
कर्म-योग दो प्रकारका हें-रसमूलक तथा वायु ( प्राण)- 
मृल्क् । रस और वायु दोनों मूच्छित होनेपर व्यावरियोक्रो 
दृर करते हैं, सृत होने पर जीवन देते है और बद्ध होकर 
अमर वना देते है। कबीरदास तथा अन्य सन्‍्तोंने चांचत्य- 
धर्मी होनेके कारण अनेक स्थछोपर पारदकी मनके उपमान 
रूपमे अंकित किया है । सिद्धों ओर नाथोंके साहित्यमे भी 
यह शब्द उक्त अर्थमे प्रयुक्त हुआ हे । हृट्योग प्रदीषिका 
(४: ९०) में पारदकी मनके उपमान या संकेतक रुपमे 
उल्लिखित किया गया है । --रा० दे० सिं० 
पारमिता-महायानमे 5 प्रकारकों पारमिताओकी साधना- 
का विधान है | दान, शील, क्षांति (सहनशीलछत/), वीर्य 
(आध्यात्मिक दाक्ति), ध्यान तथा ग्रशा अथवा परमार्थशञान । 
इन छहोंकी साधना बोधिचित्तको उत्पन्न करतेके लिए की 
जाती है । इनमेंसे अज्ञापारमिता अन्तिम हे ओर सबसे 
महत्त्वपूर्ण है। इसकी साधनाके बाद ही बोधघिचित्तोत्पाद 
होता है ओर उमें शुन्यता, ज्ञान तथा करुणा समन्वित 
हो जाती है । --ध० वी० भा[० 
पाराती-प्रातःकाल्मे जो गीत गाये जाते है, उन्हें 
धाराती' कहते है, इस शब्दकी व्युत्पत्ति प्रातः्से है। 
आमीण स्त्रियों किसी पर्व आदिके अवसरपर जब गंगा- 
स्नान करनेके लिए प्रातःकाल झुण्ड बनाकर जाती हैं, 
तब वे समवेत स्वरमे पाराती'के गौतोंकी गाती जाती है । 
ये गीत भक्तिप्रधान होते है | इनमें भगवान्‌ , राम, गंगा 
अथवा किसी अन्य देवताकी स्तुति होती हे ! भक्तिके रसमें 
सराबोर इन गीतोंमे भावुक भक्तकी मावनाका उद्घार बड़ी 
सुन्दर रीतिसे हुआ है । कही तो भगवान्‌ रामकी महिमा 
गायी गयी है तो कहीं प्रियतमको रामसे प्रेम करनेका 
उपदेश दिया गया है। इन गौतोंकी प्रातकाली' भी कहते 
हैं, क्योंकि ये प्रातः्कालमें ही गाये जाते हैं | इनमें ग्रामीण 
जनताकी भक्तिमावनाका चित्रण हुआ है ।-क्क० दें? उ० 
पारिजातक या पारिजातकछा-उपरूपकका एक भेद 
विशेष | भा० प्र०के अनुसार इसमें एक अंक होता हे | 
संधियोंमें मुख तथा निर्वदणण एवं रस खंगार होता है। 
नायक देव या क्षत्रियकुलेत्पन्न उदात्त होता है । नायिका 
कलाहान्तरिता, भोगिनी, स्वकीया या गणिका हो सकती 
है । इन्हें दण्डरासकर्मे निपुण एवं संख्यामे ४से ८नक होना 
चाहिए । दिदूषकका प्रयोग प्रायः अनावश्यक नही है, किन्तु 
इसके न होनेसे भी यह दूषित नहीं होता। उदा० 
गन्अतरक्ञिका । “>“यथो० प्र० सिं० 
पालि (साषा तथा साहित्य)-पालि शब्दका सम्बन्ध 
विद्वानोंने पंक्ति, परियाय', 'पल्लि', पाटलिपुत्र'ं आदिसे 
बतलाया है, किन्तु इसकी वास्तविक व्युत्पत्ति रक्षा 
करने के अर्थमें 'पा' धातुसे मानना युक्तियुक्त है। जिसमें 
बुद्ध-बचनोंकी रक्षा की गयी है, वह पालि है--पा रक्खतीति 
बुद्धवंचन इति पालि । 
पाकि भाषा सूछतः किस ग्रदेशकी भाषा है, इस 
सम्बन्धमें सी विद्वानोर्मे पर्याप्त मत-भेद है, किन्तु यह 
निर्विवाद है कि इसमें व्याकरणका ढाँचा मध्यदेशकी 
भाषाका है । इसमें मगध-परदेशकी भाषाके भी अनेक शब्द 
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अवश्य आ गये है । 

पालिमे ही तिपिटक (सं० पत्रिपिट्क)की रचना हुई है । 
बुद्धके समस्त उपठेश मोखिक थे। उनके रिष्य उन्हें 
कण्ठस्व कर लेते थे। इन्हीं उपदेशोका संकलन त्रिप्टिकर्मे 
किया गया है। ये सीलोन (लंका)के थेर (स्थविर)वादियोके 
मुख्य ग्रन्थ हैं। परम्पराके अनुसार इनका संकलून तथा 
संगायन भगवाब्‌ वुद्धकी मृत्युके पश्चात्‌ ईसाके ४८३ वर्ष 
पूर्व राजगह (राजयूह)की प्रथम संगीति (सभा)मे सहा- 
कस्सप (महाकाश्यप)के अधिनायकत्वमे हुआ था । वेशाली- 
निवासी वज्जिपृत्तक (वृजिपुत्र) मिक्षुओने विनयके विरुद्ध 
आचरण आरम्भ किया, अतएणव व्यवस्थाके लिए प्रथम 
संगीतिके सौ वर्ष वाद ही वैशालीमें दूमरी संगीति हुई, 
जिसमें महास्थविर रेवत तथा स्वकामी सुख्य थे। तोसरी 
संगीति अशोक (ई० पृ० २६४-२२७)की प्रेरणासे हुई, 
जिसमें पिटकोंकों एक प्रकारते अन्तिम रूप मिला । इस 
संगीतिमें ही सुत्तपिटकके उपदिष्ट सिद्धान्तोे आधारपर 
अभिषम्म! (अभिधर्म) पिटक अस्तित्वमें आया तथा अद्योकके 
शुरु मोग्गलिपुत्ततिस्सने कथावत्थुप्पपरण'का संगायन 
किया । यह तीसरी संगीति इस दृष्टिसे भी महत्त्पूर्ण है कि 
इसके प्रस्तावानुसार बोद्ध धर्मके प्रचारके लिए अनेक 
प्रचारक पडोसके देशोमे भेजे गये। परम्पराके अनुसार 
अशोक-पुत्र महिन्द (महेन्द्र) को पर्मप्रचारार्थ सीलोन 
(रुका) जाना पडा था। वे ही अपने साथ जिपिटक भी ले 
गये थे । 

दीर्ध कालतक सीलोनमें त्रिपिटककी मोखिक परम्परा 
ही चलती रही, किन्तु दौपवंस' तथा 'महावंस'के अनुसार 
वट्टगामिनीके राजत्वकाल (ई० पू० २९-१)में अबद्ढ (अर्थ) 
कथाओं सहित उसे लिपिबद्ध किया गया । समस्त त्रिपिटक 
मूल बुद्ध-वचन ही है, इसमे विद्वानोंमें मतभेद है । इसमें 
कुछ गाथाओंके प्रक्षिप्त होनेकी बात तो पुराने आचार्योने 
भी स्वीकार की है । किन्तु इसमें मूल बुद्ध-वचन पूर्ण रूपसे 
सुरक्षित हैं । सूत्रोंकी रोली अत्यधिक सजीव है तथा प्रत्येक 
सूत्रके आरम्भमे उस स्थानका नाम भी है, जहाँ भगवान्‌ 
बुद्धने उसका उपदेश किया था । 

त्रिपिवकके अन्तर्गत सुत्त, विनय तथा अभिषम्म- 
पिटक आते है। सुत्त (सत्र) पिटकमें साधारण बातचीत- 
के ढंगपर दिये गये भगवान्‌ बुद्धके उपदेशोका संग्रह है । 
इसमें सारिपुत्त तथा मोग्गलान आदि द्वारा भी उपदिष्ट 
कृतिपय सत्र सम्मिलित कर लिये गये हैं, जिनका अनुमोदन 
भगवानने अन्तमें कर दिया है। सुत्तपिटकके अन्तर्गत 
निम्नलिखित पॉच निकाय हें--१- दीधनिकाय, २. मज्झिम 
निकाय, ३- संयुत्तनिकाय, ४. अंगुत्तरनिकाय, ५- खुदक- 
निकाय ! खुइकनिकायमें पन्द्रह अन्ध हें? खुदकपाठ, 
२. धम्मपद, ३. उदान, ४. इतिवुत्तक, ३. सुचत्तनिपात, 
६. विमानवत्थु, ७. पेतवत्थु ८. थेरगाथा, $ थेरीगाथा, 
१०, जातक, ११- निर्देश, १९- परिसम्मिदामग्ग, ११३. 
अपादान, २४. बुद्धबंस, १५. चरियापिट्क । 

सुत्तपिटक के अन्धोंकी पाँच निकायोंमें विभक्त करनेमें 
सत्रोके विषयका नहीं, अपितु उनके आकार-प्रकारका 
विचार किया गया है। दीघनिकाय में लम्बे और 'मज्झिम- 
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निकाय में मध्यम आफारके सत्नोंका संग्रद हैं। संयुत्त' 
तथा अंगुत्तरनिकार्या वस्तुतः अन्य निकायोंके पूरक रूप है । 
ये दोनों दीघा तथा मम्लिना निकायोत बड़ है। 
पबुइकनिक्ा्या छोटे-छोटे सत्नोका सम्रद हैँ । 

विनयपिट्कमें भगवान्‌ वुद्धकी उन शिक्षाओंका सम्मद् हैं, 
जो उन्होंने समय-समयपर संघ-सं चाहुनवंते नियनित करनेदे; 
लिए दी थी। इस पिटकमने निम्नलिखित विभाग दै-- 
(१) सुत्ततिमंग--(क) पाराजिक, (ख) पावित्तिय । (२) 
खनन्‍्धक--क) महावग्ग, (ख) चुझवग्ग, (2) परिवार । 

मुत्तपियक के उपदिष्ट सिद्धान्तोके आधारपर ही वरतुतः 
अभिषम्मपिटकोका विकास छुआ है। इसके अन्तर्गत 
निम्नलिखित सात ग्रन्थोंकी गणना हँ--(१) धम्मसंगिनि, 
(२) विभंग, (३) कथावत्थु, (४) पुग्गलगज्मत्ति, (०) 
बातुकथा अथवा घातुकथापकर ण, (६) यमक, (७) पद्ठानप्प- 
करण अथवा महापद्धान | ये बीद्धर्मके दर्शनके ग्रन्थ कहें 
जाते है, किन्तु वे उस रूप दर्शन-ग्रन्थ नहीं है, जिम 
रूपमें ब्राह्मग-दशन-ग्रन्थ । वोद्ध-घर्ग आत्माके अस्लित्वक्ो 
स्वीकार नहीं करता। उसके अनुसार मनुष्य चित्त 
(माइण्ड) और शरीर (मेटर)का संघातमात्र है । शरीर ही 
रूप कहलाता हे और चित्तमे चार आकार ह--बेंदना 
(6९४९), सेजश्ञा (00008/0प४)। ४705760 2०), 
संखार (8५ए06॥600 १736008 84809), विशवन्त 
(९0पस्‍500घ87688) । इन संघातकी अवस्थाओंकों ही 
धम्मी कहते हैं। अभिषम्मप्रिय्कके सर्वाधिक प्राचीन 
एवं महत्तपूर्ण-ग्रन्थ धम्मसंगिनिम इन पर्मोका पूर्ण 
विश्लेषण एवं विभाजन किया गया है, जैते-कुसलाघम्मा', 
“अकुसलाधस्मा , अव्याकताथम्मा' आदि । अभिवरम्मपिटक- 
के शेष छः ग्रन्थोमे इन्हीं घर्म के स्वरूप तथा परस्पर सम्बन्ध 
पर विचार किया गया है। धर्मोका वर्गीकरण भी चार 
भागोंमे किया गया है। इस सम्बन्धर्म निम्नलिखित गाथा 
उल्लेखनीय हैं-- तत्थ वुत्तामिधम्मत्था चतुधा परमत्थतो । 
चित्त चेतसिक, रूप, निब्बानमित्रि सब्बधा”, अर्थात्‌ 
परमार्थकी दृष्टिते अभिधर्मके चार विषय बतलाये गये है--- 
१. (किसी वस्तुका जाननेवाला) चित्त, २. (च्त्तसे 
संयुक्त रहनेवाला) चेनसिक, ३. (विकार म्वभाववाल) 
रूप और ४. (तृष्णासे विमुक्त) निर्वाण । 

त्रिपिटकेतर साहित्यके दो युग--प्रथम युग और हितीय 
युग किये जा सकते है । 

प्रथम युगकी सवोधिक महत्त्वपूर्ण रचना 'मिल्न्दपब्हों' 
(मिलिन्द्रप्रशन) है। इसमे राजा मिलिन्द तथा भिक्षु 
नागसेनके प्रश्नोत्तर हैं। इस ग्रन्थकी गणना त़्िपि- 
टकके अन्तर्गत नहीं है फिर भी इसकी प्रामाणिकता उससे 
कम नहीं मानी जाती। अट्टकथाचार्य बुद्धघोषतकने कई 
वार्तोंकों पुष्ट करनेके लिए स्थान-स्थानपर 'मिलिन्दप्रशन का 
प्रमाण दिया है। यह ग्न्थ पूर्ण रूपसे स्थविरवादी इृष्टिकोण- 
का प्रतिनिधि है और बोद जनतामें इसका आदर है । यहाँ 
मिलिन्दसे तात्पय॑ वैक्ट्रियाके राजा मिनाण्डरसे हे । 
“मिलिन्दप्रशन के सम्बन्धर्मं सबसे बड़ी कठिनाई यह हे कि 
इसके प्रणेताका नाम अभीतक ज्ञात नहीं। इस ग्रन्थकी 
शैली पालिकी अपेक्षा संस्कृतके अधिक निकट है | 


ल्‍ 
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पालिमें व्रिपिटकेतर-साहित्यका दूसरा थुग "बसे 
११वीं झनाब्दीतक माना जाता हें। इस द्वितीय युगका 
आरम्त त्रिपिदककी अद्डकथाओं (अथकथाओ)से होता है । 
लि अद्ववाओंका आधार प्राचीन सिहलीमें लिखित 
अद्गुअथाएँ हैं। इस अद्ठकथा-साहित्यके अगेता आचार्य 
बद्धवाप बललाथे जाते हे, जिनका समय ईसाकी पांचर्वी 
शताब्दी निश्चित हैं| बदधोपने निम्नलिखित अट्टकथाएं 


लिखी--?१.,. विनव,पेट्आ-- की समलपासादिका--- 
विनयपिट्ककी अद्वकपा, 'ख). केंखाबितरणी--पाति- 


मोक्खदीा अद्धकवा। २. सुत्तरिदक्क-ग) सुमंगलविस्य- 
मिनी-+दीपरनिकायकी  अद्भुकथा, (थे) पर्षच्यद नी-- 
मज्ञिम-निकायको अद्टकथा, (5) मारत्थपकासिनी-- 
संयुक्तनिकायवी अडद्भकथा, (व) मद रपपूर +जदुचर- 
निकायकी अद्डकथा (छ), रत 25% - खद्गलिष द ये 
खुदकपाठ तवा सृत्तानियातका अद्भकथा । ३--अभिधम्म 
पिरक- जि) अट्वसालिनी--घम्मसमिनीकों अद्वकथा, (झ) 
मम्मोहतिनों दिनी-विंगी भद्दुकथा, (जे) पर्षलप्पकरण- 
कधा--अभिषम्म पित्कर्की 'घातुकथा, पुस्गलपण्जत्ति), 
कवावत्थु, यम्॒फ तथा पद्दानप्यकरण की अद्ठ कथा । 

अट्कथाअ,के अतिरिक्त ब्रद्धोपकी सर्वाधिक प्रमिद्ध 
कृति विसुद्धिमस्गो दसमें वौद्धर्मके 
मिद्धान्तोंका स्पष्टीकरण क्रिया गया है। यदि इसे बोद्ध- 
मिद्धानोका कोश कहा जाय तो अत्युक्ति न होगी। यह 
निश्चित रूपये नहीं कहा जा सकता कि जातकद्ढुकथा- 
(जञातकदी अपकथा)दे प्रणेता भी आन्ार्य बुदघोष ही हैँ । 

वुद्धधोपके साथ-साथ बुद्धत्तका भी उल्लेख आवश्यक 
है । परस्परानुसार ये बुद्धवोपके समकालीन थे । कहा जाता 
है कि इन्होंने बुद्ध॑बंसपर मधुरत्यविछासिनी अथवा 
पिदर्यण्शामिर्दी नामक अटद्वकथाकी रचना की थी। 
इनकी अन्य अनेक रचनाएं भी कद्दी जाती है । 

बुद्धदत्तक बाद आनन्दका नाम आता हैं। ये भारतीय 
थे और मूलदीका तथा अधिषम्मदीकाक रचयिता थे । 
धम्मपालकी परमत्वदीपनी' टीका और उनके अन्य गन्थ 
भी उल्लेखनीय दे । बुद्धघोषके पश्चात्‌ धम्मपाल ही पालि- 
साहित्यके सर्वाधिक प्रसिद्ध दीकाकार है। बहुत सम्भव 
हैं कि धम्मपाल नामके अन्य दीकाकार भी हुए हों और 
उनकी क्वतियों विख्यात टीकाकार धम्मपालके नामते ही 
प्रचलित हो गयी हों। धम्मपालका समय भी विवाद- 
ग्रस्त है । 

पालि साहित्यके प्राचीन टठौकाकारोंकी सलीम चुछ- 
धम्मपूल, उपलेन महानाम, कस्तप, वजिरवुद्धि, खेस, 
अनुरुद्ध आदि अन्य नाम भी गिनाने योग्य है । 

विनयपिटक सम्बन्धी दो ओर अन्धोका उल्लेख भी 
आवश्यक हैं। ये हे--पम्मसिरिक्तत खुद्सिकरपा तथा 
महासामिन द्वारा रचित  मूलसिक्खा । इनमे भिश्चुओके 
लिए संघ-सम्बन्धी नियमोंके संग्रह है और कण्ठाग करनेके 
लिए पद्म-बद्ध किये गये हैं। इनकी भाषा तथा शैलीने यह 
स्पष्ट हो जाता है कि वे रा लाए सवार दूवी दा+ च्दीफे पूर्गोद 
नहीं ह । 

पालि साहित्यमें दीपवंस' तथा महावंस इतिहास 
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सिह छके इतिहास है । 
एन होनके विषय नी । होनोंम केवल पिप्यकी 
हो समानता नहीं हैं, बढिय दोनोका वर्गन-क्रम भी एक ही 
मदाबस दीपवस के पीछेकी रचना हैँ, परन्तु काव्य- 
की दृष्टिन दीपब्स जहाँ नीरल आर शुष्क है, वहों 
महावंन एक सरस तथा ओेठ महाकाव्य हे । 
त्रिपिट्क साहित्य विशाल हैं । वर्नों, सिंहली, श्यामी 
तथा रोमन लिवियोमें सूलछ त्रिपिट्क प्रकाशित हो चुका है, 
किन्तु नागराक्षरोंमे यह उश्लब्ध नहीं है। इधर जबन 
कंलकता तथा सारनाथमे बोद विहार बने ओर मारतके 
कतिपय निवासियोने नी बोडथर्मकी दीक्षा ली, तबसे मूल 
त्रिपिवक और उमतग्ने अनुवादकों हिन्दीमे प्रकाशित करनेंका 
प्रश्न खाभाविक रुपमें उनके सामने आया। ऐसे लोगोमे 
राहुल सांकृत्यायन अग्रणी हैं । सब्ंप्रथम आपने 'झुत्तपिटका- 
के दो निका्यों--मण्झिम तथा दीव--ए्वं विनयपिट्कका 
हिन्दी अनुवाद महाबोवि सभा, सारनाथसे प्रकाशित किया | 
इसके अनन्तर बर्माके मिश्षु उत्तमकी सहायतासे आपने 
खुदफनिकाय के ग्यारह ब्न्थोकी मूल रूपमें भी प्रक्राशित 
किया ! राहुलके मार्ग अनुसरण भदनन्‍्त आनन्द 
कोसल्यायनने किया । आपने जातक का हिन्दी अनुवाद 
लगसग छः खण्डोंमे हिन्दी साहित्य सम्मेलनसे प्रकाशित 
किया । अभीतक यह कार्य पूरा नहीं हो सका है । इधर 
राष्ट्रीय मचत्वकी दइृशिसि त्रिपिटककों नागराक्षरोमे प्रकाशित 
करनेका भार भारतीय सरकारने अपने ऊपर ले लिया है । 
यह कार्य 'नाल्‍न्द्रा पालि इंस्टीच्यूटके अवेतनिक डाइरेक्टर 
त्रिपिटकाचार्य भिक्षु जगदीश काश्यपके तत्वावधानमें चल 
रहा है । --उ० ना० ति० 
पाशुपत- (पशुपति-+-अण ) वैसे यजुर्वेदके 'पश्चुनांपतिः'से 
लेकर महाभारतातक शिवका पशुपतिरूपमें वर्णन और 
पराशु पत सम्प्रदायका संकेत मिलता है, पर ईसाकी आरंभिक 
शताब्दीमें कुषाणयुगर्मे.ं पाशुपत सम्प्रदायके महाचार्य 
लकुलीशका प्रादुर्भाव हुआ है । इनका मत माधवके 'सर्व- 
दर्शन-संग्रह में नकुलाश पाशुपतके नामसे उद्धृत हे। 
लकुलीश श्रीकण्ठके शिष्य और महेश्वरके अन्तिम अवतार 
कहे जाते हैं ओर वे हमेशा शिवलिंगक्े साथ ही शिरुप 
आदिमें बोतित कहे जाते है। लकुलीशके आचार्य 
सम्प्रदायके प्रवर्तनका व्यापक प्रभाव तमिल झोवोंपर पड़ा 
ओर इसीकी शाखाके रूपमें कापाहिक, कालूम्रुख और 
भैरव, वीर शेव, रसेश्वर आदि सम्प्रदाय विकसित हुए । 
इस पाशुपत झम्प्रदायकों जाक्त मतलसे जोड़नेका काम 
सोमसिद्धान्तने किया । तमिल शव मतका सबसे प्रमाणित 
ग्रन्थ मेयकण्डारकृत 'शैवज्ञानवोधम्‌” है, जो १२ सत्रोंमें 
पाशुपत मतको व्यक्त करता है । तीन ही सत्ताएँ हैं-- 
पशुपति, पाश और पशु । इन तीनोंमें परस्पर सम्बन्ध है, 
पशुका पाशसे मुक्त होनेका उपाय है और इस मोक्षका 
विशिष्ट खरूप है । इस मतका विस्तार बृहत्तर भारतमें 
हुआ | फाझानने जातवामें इसकी उपस्बितिका उल्टेख किया 
दे | कम्बोज और चउम्पाते भी इसका विस्तार मिलता है। 
वैसे अथवंशिरः और कैवल्य' उपनिषदोनें भी इस 
मिद्धान्तकी विवेचना हे । मोहनजोदड़ोकें योगीकी मूर्तिको 


सम्बन्धी घन्य हे । ये दे 
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पंगछ-उछन्द-शाख्क्रा प्रचलित पर्याय | 
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““बि० नि० पमि० 
पिंगल सामक 
एक प्राचीन आचाय हारा विरावित छन्दःसूत्र ग्न्ध छन्द- 
शख्का आदि अन्य माना जाता है और पिंगलाचार्य आदि 
आचाय | ए० बी० कीथने अपने सस्‍्क्ृत साहित्यके इतिहास- 
में इनका सम्भावित समय ई० पृ०२०० निर्धारित किया 
हैं| कालान्तरमे छन्द-शास अपने आदि आचार्यके नामसे 
ही अभिहित किया जाने रूगा ओर पिंगल शब्द उमप्तका 
समानाथी हो गया । प्राकृतपगलम” नामक प्राक्षत छन्दोंसे 
सम्बद्ध शाख-ग्रन्थ मंगलाचरणमे पिंगलाचार्यकी वन्दना 
करता है | वादके छन्द-ग्रन्थोते भी इसी प्रकार मंगलाचरणो- 
में पिंगलाचार्यका सरण सादर किया जाता रहा । 
जगन्नाथप्रसाद सानु के छन्दःप्रभाकर में भी परम्पराका 
अनुसरण करते हुए लिखा है “जय पिंगल गुरुराय, कर्ता 
उन्द प्रबन्धके । तुब चरणनि चित छाय, छन्द प्रभाकर 
कहतु हों?। इतना ही नहीं, अन्तमे “आरती” भी देदी 
गयी है “जे ज॑ जे पिंगल गुरुरावया। सनन्‍्तत मोीपर 
कीजिय दाया | 
इस विषयमे भुजंगग्रयात' छन्दके इलेपार्थपर आधारित 
एक कथा भी प्रचलित है, जिससे शेषनाग आत्मरक्षाकें लिए 
गरुडको छन्द-शास्त्र सुनाते है और वादने थ्ुज॑गप्रयात” 
कहते-कहते जलूमग्न होकर गरड़के आतंकसे मुक्ति पाते 
हैं । पौराणिक पद्धतिसे कल्पित की गयी इस कथासे पिगला- 
चार्य या पिंगलशाखकी स्थितिपर कोई प्रकाश नही पड़ता 
वरन्‌ स्थिति और भी अस्पष्ट हो जाती है । -+ज० गु० 





भी पाशुपतकी कह्पताने जोडते है । 


पिंगलकाव्य -पिंगल' पहले छन्दःसूत्रो के रचयिता आचार्य- 


का नाम था, जिन्हे नाग सी कहां गया है । पीछे छन्द- 
सूत्रों और उन सूत्रोंपर आधारित छन्द-शासखत्रको ही (पिंगलू' 
कहा गया। ये छन्द-ग्रन्थ प्रायः संस्कृतमे प्रयुक्त ढृत्तोका 
ही निरूपण करते थे, केवल कुछ बहुप्रचलित प्राकृत कृत्तोंके 
भी लक्षणादि दे दिया करते थे। किन्तु कालान्तरमे प्राकृत- 
अपश्रंशके छन्दोके एक खतन्‍्त्र लक्षण-ग्रन्थ भी बने और 
उनमेसे अन्तिम या अन्तिमप्राय प्राक्ृनतर्पिंगल” या प्राह्ृमत- 
पंगछो था। इसके रचयिता भी पिंगल या नाग ही कहे 
गये हैं, किन्तु यह रचना चोौदहवी शती ईस्वी पूर्वकी नहीं 
है, क्योंकि इसमें रणथम्भोरके हम्मीर तथा मिथिलाके 
चण्डेश्वर तकके सम्बन्धके छन्‍्द उदाहरणोंमे आते हैं ! 

“पिंगल' शब्दका प्रयोग सापषाके लिए कबसे प्रारम्भ 
हुआ, इसका निश्चयपूर्वंक कथन कठिन है। किन्तु सत्रहवीं 
शतीसे उन्नीसवी शती विक्रमीयतक पिंगल या उसके समा- 
नाथीं नाग” भाषाके उल्लेख मिलते हैं। सन्नहवीं शर्ती 
विक्रमीयमें लिखते हुए मिर्जा खाँने अपने ब्रजभाषा-व्याकरण 
“तुहफतुलहिन्द' में 'नागवानी का उल्लेख किया हे, अठार- 
हवीं शती विक्रमीयमें आचार्य भिखारीदासने 'नागभाषा- 
का उल्लेख किया है । पुनः अठारहवीं विक्रमीयमें गुरु 
गोविन्द सिंहने और उचन्नीसवीं शती विक्रमीयमें बाँकीदास, 
तुधाजी तथा सूरजमर आदि अनेक राजस्थानी कवियोते 
पिंगल” सापाका उल्लेख किया है। प्रश्न यह है कि (पिंगल! 
भाषासे इन लेखकोंका क्या अभिप्राय है । 

गुरु गोविन्द सिंह तथा राजस्थानके कवियोंने जिसे 
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धपिगल' कहा है, वह तो बजमापा ही है, किन्तु मिर्जा खाँ 
तथा आचाय मिखारीदासने जिसे नागवानी' या 'साग- 
भाषा! कहा है, वह कदाचित्‌ सामान्य ब्जनापाने भिन्न 
हैं । सिखारीदासने तो अज' भाषाके साथ-साथ नागमाषा' 
का नाम लिया है। अनः कुछ विद्वानोका विद्यार हैं कि 
“(पिगला उस देशी प्राकृनकोीं कहते थे, जिसके उदाहरण 
धप्राकृत-पिगछ या प्राकृतपगलमे मिलते हे। इसके 
विरोधम यह कहां जा सकता है कि प्राक्ृतपिगल' अथवा 
ध्राक्नतपंगल' नाममे विंगल अथवा 'प्गलछ! शब्द पिगल 
(आचार्य) की कृतिके अर्थमे प्रयुक्त हुआ है, पिगल' भापाके 
अर्थमे नहीं। भापाके लिए तो रचनाके नाममें प्राकृत' 
शब्द ही है। दूसरे, यह भी कि प्राक्तपिगल'मे क्रसी 
एक प्रदेशकी देश्य प्राकृत नहीं हैं, उसमे जहां एक और 
राजस्थानवी देशी प्राकृतके रूप है, वहाँ मिथिलाकों भी 
द्वेशी प्राकृतके रूप मिल जायेंगे। फिर भी यह असम्भव 
नहीं है कि आधुनिक आर्यभाषाओंके साहित्यक्षेत्रमें पूर्ण 
रूपसे प्रतिष्ठित होनेके पू०े जब अपभ्रंश बोलचालकी भाषा 
नहीं रह गयी थी, एक मध्यवती देश्य प्राकृत काव्य-भाषा- 
के रूपमें व्यापक रूपने व्यवह्नत होने छगी हो और पीछे 
काव्य-भाषा होनेके नाते यही पिगल' नामसे कही जाने 
लगी हो, भले ही 'प्राक्तपिगल” नाममे (प्रिगल' भिन्न अर्थम 
प्रयुक्त ढुआ हो। छोरसेनी प्राक्त और अपन्रद्य पूर्द- 
से काव्य-भापाएँ रह चुकी थी, इसलिए शौरसेनी देश्य 
ग्राक्षत और तदनन्तर ब्रजप्रदेशले बाहर काव्यक्षेत्रम उसकी 
उत्तराधिकारिणी बजश्ापा कीं यदि (पिंगल' कहा गया हो, 
तो कुछ अनहोंनी बात नहीं हे । 

काव्यक्षेत्रमे पिगल'का स्थान ब्रजभाषा' ने कब ग्रहण 
किया, इस सम्बन्धमे नितान्त निश्चयपूर्वक कहना कठिन है, 
किन्तु कृष्णमक्ति आन्दोलनके जइ पकबनेके पूर्व जजकी 
जनभाषाकों साहित्यिक या काब्यभाषाका पद प्राप्त &आ 
होगा, इसको सम्भावना बहुत कम है। यह क्ृष्णसक्ति- 
आन्दोलन १४९३ ई०के लगभग जड़ पकडता है, इसलिए 
ब्रजप्रतेशके साहित्यमें पिंगल के स्थान रिक्त करनेका समय 
भी १४९३ ई०के लगभग माना जा सकता हैं । अनप्रदेंद् 
और कष्णमक्ति-साईित्यके बाहर पिगलका स्थान बोल- 
चालकी बजभाषाकों मिलनेमे कुछ और समय लगा 
होगा, इसलिए वहाँ उसकी अवधि १०४३ इं०के लगभग 
मानी जा सकती हे !। १०४३ ई०के बादकी तथाकथित 
“प्ंगल की रचनाएँ वास्तवमें बअजभाषाकी ही रचनाएँ 
अथवा कभी-कभी 'पिंगलाभास की रचनाएँ है और इनकी 
गणना ब्रजभाषा' साहित्यके अन्तर्गत होनी चाहिए। 
राजस्थानमें पिंगलकी जो रचनाएँ निश्चित रूपसे इस 
विधिके बादकी मिलती हैं ओर ऐसी रचनाएँ कई सौ कही 
गयी हैं (दे० मोतीलाल मेनारिया-लिखित 'राजस्थानका 
पिंगल साहित्य), वे प्रायः बजनापानें ही हैं। उनमेंसे 
कुछमे राजस्थानीका कुछ पुट अवश्य मिल जाता है, किन्तु 
यह उसी प्रकार है, जैसे अवधी या बुन्देली क्षेत्रोंओं अज- 
भाषाकी रचनाओंमें कमी-कमी मवधी या बुन्देलीके तत्त्व 
मिल जाते हैँं। नामादास, जसवन्त सिंह, विहारी, प्रिया- 
दास, नागरीदास, वृन्दावनदास, प्माकर और अस्विकादत्त- 
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की पिंगल' भापाके कवि, राजस्थानमे उस समय पिंगल 
भाषा से जो अबथ लिया जाता था, उस इश्टिले भले ही 
कहा जाये; जेसा मेनारियाने कहा हैं, किन्तु यह बहुत 
उचित नहीं मेंचता है और इसलिए पिंगल काव्य-परम्परम 
यहा उनका उल्लेख करना सी उचित ने होगा । 

2. धप्राकृतपिंगल' अथवा प्राक्तपयत् (१४बी झाती 
२०), जिसका उल्लेख ऊपर हों चुका हे, इस परम्पराका 
प्राचीन रचनाओके परिचयके लिए सबसे उत्कृष्ट साधन 
हू । इसमे उस भापाके ऐसे अनेक कवियोंकी रचनाएँ 
विविध छत्दोंके उदाहरणके रूपसे संकलित है। जिनका 
रचनाएं हमें अन्य प्रकारस अथवा अन्यन्न प्राप्त नहों है । 
खदका विपय हैं कि इस अन्धका अध्ययन अभीतक इस 
दृष्टिले नही किया गया है । 

२. प्रथ्वीराजरासी /?४वी शर्ती २०, --२सय रच दिता 
अपनेको चन्द्र कहता हैं ओर ४थ्वीराजका आश्रित कवि 
बताता है | इसीलिए यह रबना प्रथ्वीराजकों समकालीन 
और तेरहवीं शताब्दीको भी मानी गयी हैँ । किन्तु अभीतक 
इसके जितने भी पाठ आप्त हुए हैँ, उनमे असेतिहासिकता 
इतन है कि प्रथ्वीराजकी समकालीन रचना यह नहीं 
मानी जा सकती हैं। फिर भी इसका कोई-स-कोर्ट रूप 
४ वी झती ३० तक निर्मित हों छुका था, यह इस बातसे 
प्रमाणित है कि चन्दरके हो. छप्पय जो वर्नमान प्ृथ्वीराज- 
रासो में भी है, एक पुराने जेन प्रवस्थ-सं|र हमे प्रथ्वीराज 
प्रबन्ध के अन्तर्गत मिलते है और इस ग्रवन्ध-संग्रहकी एक 
प्रतिलिपि १४७१ ई०की हैं । 

३. इसी प्रकार उक्त प्राचीन जेन प्रवन्ध-संग्रहम जल्ह- 
रचित दो छन्द्र 'जयचन्द-प्रबन्ध के अन्तर्गत प्राप्त हुए ढे 
और इनमेंसे एक वर्तमान प्ृथ्वीराजरासो में चन्दके नामसे 
संकलित हैं । असम्भव नही कि प्ृथ्वीरगाजरासो' जैसी कोई 
रचना जयचन्दके चरितसे सम्बन्वित भी रही हो, निमका 
रचखयिता अबवा चअनच्तवी भोति तथावरात्रित रचयिता जल्‍छ 
रहा हो ओर यह भी असम्भव नहीं हैं क उस एक छन्‍्दकी 
भाति, जो अन्दके नामने परथ्वीराजरासोंके वर्तमान 
मंस्करणमे पाया जाता हैं, कुछ भन्‍्य छन्द भी उस ऋतिके 
वर्तमान प्थ्वीराजरासो के इस पराठम ले लिये गये हां । 
इस जल्हका समय फलतः यदि उपयुक्त चनन्‍्द्के आस-पास 
हो नो कुछ आश्चर्य नहीं । 

४. बुद्धिरासों' (१४वी-१४वी शनी ३०); इसका रचयिता 
भी जरुह हैं और यह जर्ह रचनाकी भाषा आादियी दृषटिसे 
जयचन्दविषयक उपर्युक्त छन्दोंके रचयिता जरूसे भिन्न 
होगा, ऐसा माननेका कोई कारण नहीं हैं। यह रचना 
एक कल्पित ग्रेमकथा है, जिसमें एक राजकुमार जलपितरं- 
गिन्नी नामक एक सन्दरीसे प्रेम करने रूगता है ओर उसको 
लेकर समुद्रतटपर रहने रूगता हैं। कुछ समय पश्चात्‌ वह 
किसी कार्यवश बाहर जाता हैं और अवधि समाम होनेंपर 
भी नहों छोटता है। ऐसी दशामे नायिका बहुत व्यथित 
होती हैं। उसकी माता इस पसंगमें योवन और बविलास- 
वैसवकी महत्ता प्रतिपादित कर उसे उमके प्रेम पथ विर्त 
करना चाहतो है, किल्तु सलायिका उससे सहमत नहीं 
होती है। इनमेमें ही नायक वापस आ जाता हं और 
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नावक-नाविकफा पुनः 
हुणने हैं । 

« छिताई वार्ता (१६वीं शततती ईखी)--वर्तमान रूपमें 
यह दो लेखकादी कृति हे--नारायणदास तथा रलरंगकी । 
मूलतः यह नारायणठासकी रचना थी, जिसमें रतरंगने 
कुछ ओर बिस्‍्तार किया, ऐसा प्रस्तुत रचनाके एक उल्लेंख- 
में प्रकट हैं। इसमे अछाउद्दीनके द्वारा देवगिरिके यादव 
राजा रामदेवकी कन्या छिताईके अपहरणकी कथा हे। 
अलाउद्दौनके समसामयिक इतिहासलेखक इसामीने लिखा 
है कि सन्धि करके रामदेवने अपनी कन्या छिताई अछा- 
उद्दीनकी दे दी थी । इसलिए यह रचना इतिहासके एक 
तथ्यपर आधारित है । यह अवश्य है कि इस रचनामे 
छिताइका विवाह पहले ही समरसी नांमक जिस राज- 
कुमारसे हो चुका था; वह उसे अछाउद्दीनसे अपने संगीत- 
बीशलमे मुग्ध कर पुनः प्राप्त कर लेता है, जब कि इसामी- 
के अनुसार छिताई अलाउद्दीनके हरममे रहती है और 
अलाउद्दीनको सृत्युके अनन्तर उप्तका अल्पवयस्क पुत्र कुछ 
समयके लिए गद्दीपर बेठता हे ओर उस समय छिताई 
राजमाताके रूपमे उसकी अभिभाविका होती हे। यह 
ऐतिहासिक कहानी अनेक दृथ्टियोंसे महत््वकी हे | पूरी कथा 
चडपईस कही गयी है, केवल बीच-बीचमे इने-गिने स्वलोंपर 
वस्तुबन्ध तथा दोहा आदि दो-तीन अन्य छन्द भी प्रयुक्त 
हुए है । कथा-विकासकी दृशष्टसि यह पूर्णतः भारतीय परम्परा- 
में आती है । भाषाकी दृश्सि यह ऊपर आयी हुई पिगल- 
रचनाओंका अनुसरण करती है । 

६. 'मधुमालतीकथा' (१४४३ ई०के लगभग)-इसके 
रचयिता चतुभुजदास निगम हैं। १५७३ ई०के रूगभग 
इस रचनामें भी उसी प्रकार किन्ही माधव शर्माने कुछ 
सुधार किया, जिस प्रकार उपयुक्त छिताई वार्ता मे रत्तरंग- 
ने किया, यह उसकी एक प्रतिके पाठसे ज्ञात होता है। 
किन्तु अन्य प्रतियोका पाठ अन्य प्रकारते और अन्य 
व्यक्तियों द्वारा अज्ञात रूपसे प्रश्षिप्त हुआ है | इसलिए यह 
रचना वहुत-कुछ अपने मूल रुपमें पुननिमितकी जा सकती 
है | यह रचना भी उपयुक्त छिताई वार्ताकी भाँति महत्त- 
की है । उपयुक्त बुद्धिरासोंकी मॉति इसमें भी एक कर्पित 
व्रेमकथा है | उपर्युक्त 'छिताई वार्ताकी मॉँति यह भी 
चठपई छन्दमें कही गयी है, किन्तु दोहा तथा सोरठा छन्द 
भी इसमें बहुतायतसे मिलते हैं । इस प्रेमकथादी परम्परा 
भी स्वंथा भारतीय है। 

उपर्युक्त रचनाओंके अतिरिक्त और भी अनेक रचनाएँ 
इस काव्य-परम्परामें रची गयी होंगी । बहुत-सी रचनाओं- 
की साषा समयके प्रवाहमें बदऊर गयीं, इसलिए कभी-कभी 
पुरानी तिथियाँ उनमें मिलती भी हैं तो उनकी प्राचीनता- 
पर विश्वास नहीं होता है । कुछ इसी प्रकार बादके प्रश्लैपों- 
के कारण ऐसी विक्षत हो गयी हैं कि आधुनिक लगती हैं | 
कुछमें रचना-तिथियाँ नहीं दी हुई हैं. और प्राप्त प्रतियोंकी 
तिथियोंके आसपास विना पर्याप्त कारणके उनकी रचना- 
तिथियाँ मान ली गयी है और अनेक रचनाएँ तो अभी 
विस्मृतिके यर्ममें विलीन हैं, क्योंकि उन्हें किसी प्रकारका 
राज/श्रय अथवा सम्प्रदायाश्रय नहीं मिला [--मा० प्र० शु० 
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पिंगला-दे० 'हठयोग । 
पिंड-तन्त्र ओर योग-पद्धतियोंमें पिण्ड या मनुष्यके शरीर- 
को वस्तुतः अद्याण्डका ही प्रतिरूप माना गया है, अनः 
प्रतीक रूपमें समस्त नदियों, पर्वत, आकाश, नक्षत्र आदिव 
स्थिति भी शरीरके अन्दर मानी गयी है। यही नहीं, वरन्‌ 
इसीलिए सिद्धोले लेकर सन्तोतकने यह वार-बार घोषित 
किया हे कि काया या पिण्डके अन्द्र ही सारे तीर्थ है, सारी 
पवित्र नदियाँ ह, सारे नक्षत्र है । इड़ा (ललना)को गंगा, 
पिंगला(रसना) की यमुना मानकर सुघुस्ता (अवधृ- 
तिका)की सरखती माना गया और बहारन्थ्रमे उनके संगम- 
स्थल प्रयागकी परिकल्पना की गयी । ताछुमूलमे चन्द्रमादी 
स्थिति मानी गयी और नाभिमूलमे सूर्यक्री और यह बताया 
गया है कि तालुमूलस्थ चन्द्रमासे झरनेवाला अस्त नाभि- 
मूलस्थ सूर्य मोखता रहता हे, जबतक योगी उसे खास 
निरुद्ध कर रोक न दे। इसी प्रकार पिण्डमें ही केछास, 
मानसरोवर आदिकी कल्पना की गयी । तात्पर्य यह था कि 
वाह्मस्थित संसार तो मिथ्या है, माया-जन्य है, वास्तविक 
संसार तो शरीरके अन्दर हैँ । साधक उसपर विजय प्राप्त 
करें, तभी वह परमतक्तकी प्राप्ति कर सकता हैं। (द्रे०--- 
द्विहस्थ पीठ) । “य० बीं० भा० 


पिड़िया-पिडियाका व्रत कात्तिक शुक्ल प्रतिपद्स आरम्म 


होकर अगहन शुहू प्रतिपदू-पूरे एक मासतक किया जाता 
है | कात्तिक शुक्ल प्रतिपदके दिन गोधन की, जो गोबरकी 
मूर्ति बनाकर, पूजाकी जाती है, उसी गोवरमेसे थोडा-सा 
अंश लेकर कुँवारी लड़कियों (पिड़िया' रुगाती है । घरदी 
किसी दीवारपर गोंबरकी छोटी-छोटी सेकडो मनुष्यकी 
आक्वृतियाँ बनायी जाती है । इसके साथ ही आटेको पानीमे 
घोलकर ऐपनके द्वारा दीवारपर चित्रकर्म भी किया जाता 
है । इस समस्त प्रक्रियाको 'पिड़िया लगाना' कहते है । 
“पिडिया' शब्दकी निरुक्ति पिण्ड'से हे। जिसमें रघुवादी 
<या' प्रत्यय जोडा गया है । अतः 'पिडिया' गोबरके उन 
छोटे-छोटे गोल पिण्डोंको कहते हैं, जो दिवालपर लड़कियों 
द्वारा चिपकाये जाते हैं । 

केवल कुँवारी कन्याएँ ही इस बतकी अपने प्रिय भाईकी 
मंगलकामनाके लिए किया करती हे । वे प्रतिदिन प्रातः- 
काल पिड़ियाकी कथा सुनती हैं । इसके बाद ही वे भोजन 
कर सकती हैं, अन्यथा नहीं। अगहन शुक्ल प्रतिपदकों 
पूरे एक मासके पश्चात्‌ इस अतकी समाप्ति होती है । इस 
दिन लडकियाँ नये चावल तथा गुड़की बनी हुई खीर, 
जिसे (रसिआव' कहते हैं, खाती हैं। इसके दूसरे दिन 
गोबरके उन पिण्डोंकी किसी नदीमे प्रवाहित कर दिया 
जाता है । 

पिड़ियाके गीतोंमे भाई और बहिनके अक्नत्रिम तथा 
अलौकिक प्रेमका वर्णन पाया जाता हैं । “तोहरी बधइया 
भश्या पिड़िया बरतिया हो” इस पंक्तिसे बहिनका आतुस्नेह 
झलकता हे । कहीं-कही पिड़ियाके जत किये जानेवाले 
विविध विधानोंका उल्लेख इनमें उपलब्ध होता हे। 
ये गीत भाई और वहनके आदर्श प्रेमकी सूचना देते 
हें । “|? दे० छ० 


पिटिक-[पिद (स्वादि) शब्दसंघातयोः-न-कुबन्‌ (उणादि) 


के 





उत्कटता दिखलानेके लिए दीप-पतंग जेसे प्रतीक आदिम 
कालते चले आते है । नये-नये प्रतीकोंकी खोज और पुराने 
प्रतीकोका नये सन्दर्ममे उपयोग कृविताकी भाव-पक्ष 
सम्बन्धी वृद्धिके लिए अनिवार्य हे। प्रतिभाका अर्थ ही 
'अपूर्ववस्तुनिर्माणक्षम प्रज्ञा! है और यह अपूर्वता रूपक 
और प्रतीक-पद्धतिमे स्पष्ट ही झलकती है । 

जीवनकी घटनाओ और अनुभूतियोंका प्रथकरण 
और अपनी विदिष्ट हेतुपूतिके लिए उनका स्वतन्त्र रूपने 
संयोग कल्पनाका काम है। इसीको कवि-प्रतिभा कहा गया 
है। वास्तवमे कवि-प्रतिभा ओर कव्पना साम्यवाची बन 
गये है और कल्पना" काव्यका अनिवाये अंग है। अतः 
कल्पनाकी हम एथक्करण-संकलन-शक्ति कह सकते है । 
अनुभूति और स्मृति अनेक उपकरगोंकी कल्पना नये 
योगायोगोंमे बॉयकर एक अभिनव स्वप्नलोककी सृष्टि करती 
है, जो वास्तविक जगत्से भी अधिक सुन्दर ओर चमत्कारक 
है। विभिन्नताओंमे संगति विठलाना भी कल्पनाका ही 
काम है । इस प्रकार उसके द्वारा विशदीकरण (इण्टर- 
प्रियेशन)की क्रिया भी सम्पादित होती हे । 

सामान्यतः यह विश्वास किया जाता हे कि काव्यके 
प्रसुख तत्व भावना और कब्पना हैं ओर विचार अथवा 
विद्वत्ता तथा काव्यकों परस्पर शत्रु माना जाता है । इसी 
विरोबके आधारपर गम्भीर और ललित वाद्ययका विभाजन 
है और यह कहा जाता हे कि बुद्धिमत्ताके विस्तार अथवा 
समभ्यताके विकासके साथ काव्यका हास होता जाता हे । 
इस प्रकारके अनेक विचार हैं। परन्तु समस्त विचार- 
सरणीमें छोटा-मोटा हेत्वाभास है। काव्य विचार-प्रधान 
नहीं है, परन्तु विचारशुन्य भी नही है | तक॑ और भावना 
को दो--अनन्यतः विरोधी समझना प्रान्ति हे । यह कहा 
जाता है कि किसी वस्तुके सम्बन्धमें शाख्रीय ज्ञान प्राप्त 
कर लेनेसे उसका भावनात्मक आकर्षण लुप्त हो जाता है 
यदि यह सिद्धान्त मान ले तो कोई भो घ्वनि-शास्रज्ञ 
संगीत-कला-प्रवीण नहीं हो सकेगा । सावनात्मकता और 
तर्कमूलकता मानवीय व्यक्तित्वकके दो अंग है। एक ही 
व्यक्तिमें दोनोंका विकास सम्भव हे। वास्तत्र में ये वस्तु- 
मुखताके दो दृष्टिकोण है। शंकराचार्य जैसे दाशनिकने 
'सोन्दर्यलहरी की सृष्टि की हे और कालिदास जैसे सौन्दर्य- 
निष्ट कविका विचार-पश्च भी अत्यन्त सजीव एवं सबल 
है। काव्यात्मक दृष्टिकोण मुख्यतः भावात्मक और कव्पना- 
निष्ठ होनेपर भी विचारसरणीका परित्याग नहीं कर 
सकता | सच तो यह है कि विचारका अपना सौन्दर्य हे 
और कल्पना एवं भावनाके योगसे उसके सौन्दर्य एवं रूप- 
संघटनमें समृद्धि ही होती है । प्राचीन काव्य-लेखमें 
शास्त्रीय ज्ञानका विशद योग हुआ है और आजके विज्ञान- 
युगमे भी उसकी अनिवार्यता स्पष्ट हे । आधुनिक काव्यमें 
विचारका महत्त्त बढा ही हे | काव्यको गम्भीरता प्रदान 
करनेमे अथवा भावनाकी स्थिरता देनेमें विचार निरन्तर 
सहायक हुआ है । काव्य-लेखनके क्षणोंमें भी तकोयुक्त 
विचारसरणी सहायक सिद्ध होती हे । काव्य-रसिक केवल 
भावुक प्राणी नहीं हे, वह विदग्ध और पण्डित रसिक है । 
परन्तु यह समझ छेना होगा कि काव्यगत विचार भावना* 


भावप्रथान-काब्य-भावशां ति 


गयित होता है । यह तादात्म्य ही विचारकी भाव-पक्षकी 
चीज बनाता है । काब्यगत विचार तकं-शुद्धतापर पूरा 
न उतरनेपर हमें सत्यकी झलक देनेमें समर्य होता हे। 
इस प्रकार भाव-पक्षके अन्तर्गत भावना, कल्पना और 
विचार--तीनोंका विवेचन अपेक्षित हे | काव्यके अन्तरंम्मे 
हा तीनोकी समग्रगत समन्वयात्मक प्रतिष्ठा ही वांछनीय 
हे । --र[० भ० 


भावप्रधान काव्ग्र-दे० स्वात्मनिष्ठ' (काव्य) । 
भावरूय - भावलय की आअर्थलय से पृथक्‌ करना कठिन 


है, क्योंकि भावात्मकताके कारण ही अर्थ ल्यान्बित होता 
है और अर्थलयकी स्थिति उत्पन्न होती है । फिर भी कुछ 
अन्तर अवद्य किया जा सकता है, क्योकि भावकी कल्पना 
विचाररहित अवस्थामे भी की जा सकती है, जब कि अभथ॑में 
भाव ओर विचार, दोनोंकी संछ्िष्टता रहती है । +चारोंसे 
निरपेक्ष जहाँ शुद्ध भावात्मक घरातरूपर लथकी प्रतीति हो, 
वहों भावलय की सत्ता मानी जायगी अन्यथा उसे अथलय- 


में ही समाविष्ट करना होगा । “णज० शु० 
भाव-विरोध-दे० वर्णन-दोष', चोथा । 
भावशबलछता-जहाँ एकके पश्चात्‌ एक, इस प्रकार 
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भावोका एक साथ मिश्रण दिखाई दे, वहाँ मावशबलता 
मानी जाती है । आगे आनेवाला भाव अपनेसे पिछले 
भावकों मर्दित करता छुआ प्रतीत१ हो, इसीमें मावशबलूताका 
चमत्कार निहित रहताडै ओर हिन्दीके अनेक आचार्योने 
इस विशेषतापर बल दिया है। बेनी प्रत्रीन-- एक एकको 
मरदिके, उपजत भाव अनेक | सावसबलता कहत है, 
जिनके बुद्धि विवेक (० र० १०, ए० ७०) | प्माकर-- 
“प्रब पूरवकी मर॒दि होत जहाँ बहु भाव |” ( प्मा०, 
पृ० ७७) | दूलह-- पूर्व पूर्व मर्दिके जहाँ ही बहु भाव 
होय, तहाँ सावसबलता सापत गिरा मेरे” (क० कु० क०, 
पृ० ७०) । पर भिखारीदासने जो लक्षण दिया, वह इस 
परम्पराने भिन्न प्रतीत होता हे--/बहुत भाव मिलिके 
जहाँ प्रकट करे इक रग। सबल भाव तासो कहे, जिनकी 
बुद्धि उतंग (का० नि०, ४४४०) । 

यह परिभाषागत अन्तर संस्कृतके आचारयमें ही था, 
जिसकी छाया उक्त उद्धरणोंमे दिखाई देती है। 'रसगंगाधर- 
में पण्डितराज जगन्‍्नाथने पूर्वभावकी उपमर्दित करते हुए 
अन्य भाजक्े प्रकट होनेकी पूर्वोचार्यों द्वारा कही हुई बात- 
की खण्डित करके ऐसी स्थितिक्रे पक्षमें अपना मत दिया, 
जहाँ अनेक भाव-खण्ड रसोंकी तरह मिश्रित होकर विलक्षण 
आस्वाद प्रदान करते हैं । 

इसके फ्िसीका अंग होनेपर 'भावशबलव॒त” अलंकार 
होता हे । काव्यनिर्णय'मे भावशवरूताका निम्नलिखित 
उदाहरण दिया गया है--“हरि संगति सुख मूल सखि ! 
ये परपंची गाउँ | तू कहि तो तजि संक उत दंग बचाइ 
द्र्त जाउँ? (७: ८५१) । “+ज० गु० 


भावशांति- जहाँ पहलेते बर्तमान क्रिसी भावकी शान्ति 


चमत्कारपूर्वक सहसा हो जाय, वहाँ भावशान्तिकी अवस्था 
मानी जाती है । दूसरे भावक्के उदयकी अपेक्षा पू्वेस्थित 
भावकी शान्ति ही अधिक महत्व एवं चामत्कारिक होनी 


वर्सांधि- भावाभास 
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चाहिये, अन्यथा शब्द थी प्रधानताके कारण भावशान्ति- 
वी स्थिति गौण हो जायगी। हिन्दी कवियोने इसके लक्षण 
इस प्रकार दिये है--वेनी प्रवीन--“भाव जहाँ केहु भावते, 
तत्क्षण उपसम होइ । भावसान्ति तहेँ कहत है, कबि कोबिंद 
सब कोइ” (न० र० त्त०, पृ० ७४) | चिन्तामणि-- 
“उपसम पाबवे भाव जो सावसान्त सो जान (क० कु० 
क० त०, पृ० २१४) । भिखारीद[स--“भाव सान्ति सो है 
जहाँ मिटत भाव अन्यास्त” (का? नि०, ५: ५२) | स्पष्ट 
है कि बेनी प्रवीन्‍नः और चिन्तामणिने पूर्वाभासके तत्क्षण 
शमनपर विशेष बल दिया है जब कि दासने शमनके 
अनायास होनेको विशेष महत्त्वपूर्ण माना है । 
मतिरामके छनन्‍्दकी निम्नलिखित पंक्ति भावशान्तिका 
एक ओएष्ठ उद्राहरण प्रस्तुत करती है--'आँखिन ते गिरे 
आसुके बूंद सु हास गयो उंडि हंसकी नाई” (रसराज) । 
जब भावश्ञान्ति किसीका अंग होकर आती है तो समाहित 
अलकार माना जाता हे--काहूको अंग होत हे, जहें 
भावनकी सान्ति | स्माहितालंकार तहें कहे सुकबि बहु 
भाँति” (का० नि०, ५: १६) । विशेषके लिए दे० 
परसाभासा । -+ज० ग़ु० 
भावसंधि- जिनका उत्कर्ष परस्पर समान रूपमे अवस्थित 
हो, ऐसे ठटो भावोके बीचकी स्थितिको सावसन्वि कहा जाता 
है । इस सन्धिस्थलका चामत्कारिक होना अपेक्षित माना 
जाता है। आवश्यक नही है कि जिन भावोंक सन्धि हो, 
वे अविरोधी अथवा एक्र प्रकृतिके ही हो, भिन्न प्रकृतिके 
विरोधी भावोके जीच भी भावसन्धि हो सकती है। ऐसे 
स्थक कभी-कभी अधिक चामत्कारिक भी होते है । 
कालिदासकी प्रसिद्ध उक्ति 'न ययी न तस्थों' भावसन्धि- 
की अवस्थाकों ही चोतित करतो है | विहारीदी निम्नलिखित 
उक्ति भी संकोच और स्नेहके भावोका मिलन व्यक्त करती 
--छुटै न लाज न छालूच, प्यो रुखि नेहर गेह। 
सटपटात लोचन खरे, धरे संकोच सनेह” (बि० स०) । 
नायिकाभेदमे मध्या नायिकाके अनेक उदाहरण इसी रूपमे 
मिलते है । 
पंचवटीमे राम-भरत-मिलनके अवसरपर लक्ष्मणदी 
मनःस्थितिका चित्रण भावसन्धिका एक उत्कृष्ट उदाहरण 
है--““बन्धु सनेह सरस एहि ओरा । उत साहिब सेवा बस 
जोरा | मिलि न जाइ नहीं गुदरत बनई। सुकाबि ऊखन 
मनकी गति भनई” (अयोध्याकाण्ड) । यद्यपि आगे 
स्वाभिमान विजयी होंता है, पर यहाँ भावसन्धि ही हे । 
एकका किसीका अंग हो जानेपर (मावसन्धिवत) अलंकार 
माना जाता है | विशेषके लिए दे० 'रसाभासी | --ज० शु० 
भावा जोखी-बिग्सने गोरखनाथ ऐण्ड कनफटायोगीज 
(पू० ८-९)प२ कनफशा योगियों द्वे० 'कनफटा)के कान- 
फड़वानेकी प्रथाका विवरण दिया है ओर बताया है कि 
कान फट जाना इन योगियोंमें 'भावाजोखी का व्यापार 
कहलाता है। जिसका कान खराब हो जाता है, बंह 
सम्प्रदायसे अलग हो जाता हे और पुजारीका अधिकार 
खो देता हे । न-रा० सिं० 
स्रावाभास-भावाभासकी स्विति रसासासके ही 
सम्ानान्तर मानी गयी और आचार्यौने प्रायः दोनोंका 
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निरूपण साथ-साथ किया है । रसकी अपेक्षा भाव सीमित 
अनुभवको व्यक्त करता हैे। अतः भावाभासवी व्याप्ति भी 
रसाभासकी तुलूनामे सीमित रहती है। अनौचित्य ही 
भावाभासका भी कारण होता है । 'साहित्यदर्पणममें 
भावाभासका लक्षण दिया हे-- भावाभासो रूज्जादिके तु 
वेश्यादिविषये स्थात्‌” (३, २६६) । पद्माकर द्वारा दिया 
गया लक्षण इसीका संवर्धित अनुवाद है--“जु रिपु सराहै 
सु रिपुकी, लडजा गनिकनि मॉहि। कबि पण्डित बर्नन 
करत, भावाभास तहॉहि” (पदमा०, पृ० ७०) । हिन्दौके 
अन्य काब्याचार्यों द्वारा अनुत्ित स्थलूपर' भावप्रकाशन- 
की भावाभास माना गया है । वेनी प्रवीन--“होत 
अनूचित सो कछू, क्यहुँ थल भावप्रकास | ताही सौं सब 
कहत है, कबिकुल भावाभास” (न० र० त०, पृ० ५०) | 
भिखारीदास-- भाव जु अनुचित ठोर है, सोई भावा- 
भास? (का० नि०, पृ० ४२)। चिन्तामणि आदिने भी 
ऐसे ही लक्षण दिये हैं । 

कन्हैयालाल पोद्दारने अपने काव्यकल्पद्रम! (प्र० 
२८६ : ७) में भावाभासकी स्थितिपर विचार करते हुए लिखा 
है कि “व्यभिचारी जबतक किसी रसके पोषक रहते है, 
तबतक वे व्यभिचारी हैं, जब वे प्रधानतासे प्रतीत होते 
हुए भाव-अवस्थाको प्राप्त होकर दूसरे किसी आभामके अंग 
हो जाते है, तब वे भी भावाभास कहलाते हैं!। इस 
परिभाषामे अनौचित्यकी अपेक्षा प्रधानतापर अधिक बल 
दिया यया है । 

भावाभास और रसाभास, दोनों अनौचित्यपर आधारित 
होनेके कारण काव्य-दोषोंते निकटता रखते दिखाई देते 
है, पर प्राीन काव्य-शास्त्रमे रसतांग बन जानेपर भामह, 
दण्डी आदिके द्वारा उन्हें 'ऊर्जस्नो' नामसे अलंकार-रूपमे 
ग्रहण किया गया है । यह मान्यता हिन्दीमे भी बनी रहौ, 
जैसे .'कविकुलकण्ठाभरण'में दूलह कविने लिखा है--“जहाँ 
अनुचितमे प्रवृत्त रस भाव, रसाभास, भावाभाप्त तहाँ 
ऊर्जसि गनायो हे” | मिश्रवन्धुओने 'ऊर्जस्दी'के दो भेद 
माने है, एक रसाभसास सम्बन्धी, दूसरा भावाभास 
सम्बन्धी । (सा० पा०, पृ० ४३६ : ८) 

भसावाभासके उदाहरणरूपमे मानसकी निम्नलिखित 
अ््धाली ली जा सकती है--“हुमकि लात तकि कूबर मारा । 
परि मुंह भरि महिं करत चिकारा” (अयोध्याकाण्ड) । 
यहाँ आल्म्बनके विकलांग होनेसे क्रोधके मूल भावके साथ 
हासका मिश्रण हो जाता है और परिणामतः क्रोध न 





-रहऋर भावाभास लगने लगता हे | 


काव्यप्रकाश'में मम्मट(१२ श० ई० पूर्वो०)ने अभिधा- 
मूलक असंलक्ष्यक्रमव्यंग्य ध्वनिके भेदोंका निर्देश करते 
हुए एक कारिका दी है--“रसभावतद भासभावशान्त्यादिर- 
क्रम: । भिन्‍नो रसाइलकारादलुंकार्यतया स्थिति: (४: 
२६), अ्थौत््‌ शृंगारादि रस, विविध भाव, रसाभास और 
भावासास तथा भावशद्ञान्ति, भाव-सन्धि, भावोदय एवं भाव- 
शबलरूता इत्यादि रसवत्‌ आदि अलुकारोसे भिन्न अलंकार्यकी 
स्वितिमें आते हैं । इस कारिकासे भावाभासकी रस, भाव 
आदिसे सम्बद्ध अन्य प्रकारोंके बीच सापेक्षिक स्थिति स्पष्ट 
होती हे तथा उसके अलंकारसे भिन्न अलंकार इहोनेकी 
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पुष्टि भी होती हे । “ज० गु० 
भाविक-यूहार्थप्रतीतिमूलक अर्थालंकार, जहाँ भूत और 
भविष्यत्‌ भावों अथवा पदार्थोका प्रत्यक्षतत्‌ दशेन किया 
जाय, वहाँ साविक अलंकार होता है । भावका तात्पर्य हुआ 
कविका आशय-विशेष, उससे संसष्ट हुआ भाविक । साहित्य- 
दर्षणकारने इसकी परिभाषा दी हे--“अदभुतस्य॒पदढार्थस्य 
भूतस्याथ भविष्यतः। यद्यत्यक्षायमाणत्वं तद्भाविकमुदा- 
हतम्‌” (प्वा० द०, ९३ : ९४)। यह भामह, दण्डी 
आदि प्राचीन आचाययसे स्वोझत चला आनेवाला अलंकार 
है। भामहने भाविकको व्यापक प्रबन्ध-सौन्दर्य माना हें- 
“प्रत्यक्षा इब द्व्यन्ते यत्रार्था: भूतसाविनः! (काव्या- 
लंकार, है : ५३), अर्थात्‌ जिसमें भूत और भविष्य प्रत्यक्ष 
हो जाते है। साथ ही उन्होने इसमे शब्दको अनुकूछता, 
अर्थकी विचित्रता और उदात्तता भी अपेक्षित मानी हे। 
उद्धटकी भाविक सम्बन्धी धारणा किंचित्‌ बदली हुई है, 
फिर भी “अत्यदुसुताः स्यात्तद्ाचामानुकूल्येन भाविकम” 
(का० सा० सं०, 5 : 5)मे व्यापक काव्य-गुणकों ज्वोकृति 
है। रुव्यक तथा मम्मटने इसको वाच्य सौन्दर्य, अर्थात्‌ 
अलंकारके रूपमे अतिष्ठित किया; अतीत और अनागत 
पदार्थोका प्रत्यक्षके समान वर्णन (का० प्र०, १० : ११४)। 
इसमें प्राचीनोंके आधारपर बढ़ा दिया गया हैं कि उस 
पदार्थमे वेचित््य भी होना चाहिये। हिन्दीके आचार्योने 
प्रायः जयदेवके आधारपर इस अलकारका लक्षण दिया 
ह---जहाँ मयो भावी अरथ, बरनत है परततच्छ” (ल० 
छ०, २७४) | भूषण, दास, पद्माकर आदिके लक्षण 
समान है। विहारीका यह दोहा भूतार्थप्रत्यक्षका उदाहरण 
है-“यों दलिमलियतु निरदयी, दई कुसुमसो गातु। 
वरु धरि देखो धरघरा, अजो न उरते जातु” (बि० २०, 
६०१) | द्वितीय भाविकका उदाहरण मतिरामसे--/जनि 
चलाइये चलनकी चर्चा स्याम सुजान। में देखति हो 
वाहि यह बात सुनत बिन प्रान (र० छ०, ३७६) । 
आधुनिक कवियोंमेंसे प्रथम तथा द्वितीय भाविकके क्रमशः 
इसी प्रकार-- अरे मधुर है कष्टपूर्ण भी जीवनकी बीती 
धडियों। जब 'निःसम्बल होकर कोई जोड रहा बिखरी 
काडियाँ ” (महादेवी) अथवा-- हदयमें खिल उठता तत्काल 
अधखिले अंगोका मधुमास । तुम्हारी छविका कर अनुमान, 
ग्रिये ग्रा्णोदी प्राण” (पन्‍्त) । 

उद्योतकारके अनुसार भाविकमे भूत और भविष्य क्रमशः 
भूत और भविष्यके रूपमे ही निर्दिष्ट होते है, अतः यह 
आन्तिमानसे भिन्न है और स्वभावोक्तिसे इस कारण भिन्न 
हे कि जहाँ सव॒भावोत्तिमें प्रकृत वस्तुका धर्मवचित्र्य व्यापक 
है, वहाँ भाविकमे कविका अभिप्राय । >धघ० ब्० ज्ञा० 
भावोदय-जहों एक मावका शमन करके दूसरा भाव 
उदय हो ओर उसमें ही चमत्कार निहित हो, वहाँ भावोदय- 
की अवस्था होती है । बेनी प्रवीन द्वारा दिया गया इसका 
लक्षण विशेष स्पष्ट हे--“काहू भाव विभावते, भाव उद्दे 
जो होइ । ताहीसों सब कहत हैं, भाव उदे कबि लोड” 
(न्‌० २० त०, पृ० ५४) | जब यह किसीका अंग होता है 
तो भावोदयवत्‌ अलंकार माना जाता हे। मेथिलीशरण 
शुप्तदी निम्नलिखित पंक्तियोमें विषाद-भावका उदय 
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चामत्कारिक रुपसे होता है, अतः यहाँ सावोदय कहां 
जा सकता हे--“विहग समान यदि अम्ब पंख पाता में । 
एक ही उडानमें तो उेंचे चढ् जाता में। किन्तु 
बिना पंखोंके विचार सब रीते है। हाय पश्टियोंसे भी 
मनुष्य गये-बीते है” (यशोधरा)। विशेष दे० 'रसा- 
भारसा । “ज० शु० 


भावोदय आदि- रसवत्‌ आदिके साथ स्वीकृत अलकारो- 


का वर्ग । रससे सम्बन्धित इन अलंकारोंकी रुच्यकने 
सम्मवतः सखवीक्षति दी है ओर बादम विश्वनाथ तथा अप्पय 
दीक्षित आदिने भी इनका उल्लेख किया है। सामान्यतः 
इनको संस्कृत अथवा हिन्दी, दोनेमि स्वीकृति नहीं मिल 
सको | इनको शुणीभृत्त व्यंग्यके अन्तर्गत ही माना गया 
है। हिन्दीके प्रमुख आचार्यो्में केवल पद्माकरने रसवत्‌ 
आदिके साथ इनको चर्चा भी को है । 

विश्वनाथने इनके सम्बन्धमे--भावस्य चोदये समन्धों 
मिश्रत्वे च तदाख्यका: कहकर परिभाषा दी है (सा० द्‌०, 
१० : ९७), अर्थात्‌ भावके उदय होनेपर, भावोंकी सबन्धि 
अथवा मिश्रण होनेपर भावोदय, भावसतन्वि तथा भाव- 
शबलता नामक अलंकार होते है। भावोदय-सभावका 
उत्कर्ष जहाँ दूसरे भावका अग हो जाता हैं, वहाँ यह 
अलंकार होता हे--'डदित होत ही भावकें, भावोदय 
पहिचान । सो अंग हुव जहें ओरको, अलुंकार वह मान! 
(प्मा०, ३००)। उदा०--तिन मसग-मदकी बासते, 
समुझि अपेरे माह । तियहि छाय हिप हरपिके, अजरसि- 
कनके नॉह”” (वहीं, ३०१)। यहाँ विवोधरूप भावोदय 
हषरूप भावका अंग हो गया है, अतः भावोदय अलंकार 
है । भावसन्घधि--भावकी सन्धि जहाँ दूसरे भावका अंग 
हो जाती है, वहाँ यह अल्‍ूकार होता है--“विरुध भाव 
हेकी बहस, भावसन्धि उर आन। होत जु अंग जहों 
औरको, अल्कार तहें मान (पद्मा०, ३०२) । उदा[०-- 
“रही धीर घरि लखि पियहि, रिस उरमे न समाति | भरि 
हग ओऑसुन ही क्यों, रमे कहाँ तुम राति ।” (वही, 
३०३) । यहाँ परस्पर विरोधी घृति तथा अमर्परूप 
भावसन्धि विषादरूप संचारी मावका अंग अथवा श्वगार 
रसका अंग हो गया है, अतः भावशन्धि अलंकार हे | 
भावशबलता--अनेक भावोंकी एक साथ प्रतीति-रप 
भावशबलता जहाँ अन्य भावका अग हो, वहाँ यह अलंकार 
होता है--पूरब-पूरवके मरदि, होत जहाँ बहु साव । 
भाव-शवलता सो जु अंग, परकी भूपन गाव” (पद्मा०, 
३०४) | उदा०--पघिक मोहि जु न पियसों मिली, वह 
बिहारकी चोप। हाय कहाइब करो सखी, गयो न उरते 
कोप” (वही, १०७) | यहाँ निर्वेद-स्मति-चिन्ता आदि 
भावशबलता अमर्परूप संचारी भावका अंग अथवा अमर्ष 
सहित भसावशबलता विप्रलम्भ-खूगार रसका अंग हो 
गयी है, अतः भावशबलता अलंकार माना जा सकता 
हे । “सं० 
शब्दका प्रयोग 
भी किया गया है। भारतीय साहित्यमे इस कछाके 
सम्बन्ध विशेष चर्चा नहीं हुईं। दे० काव्य-लक्षण' । 
यूरोपमे इस कलाका प्रचार यूनानके प्राचीन गौरव-काल्मे 


भापण-कला 


अत्यधिक रहा है और यूनानी विचारकोने इसके विवेचनकों 
शाह्षकी गरिमा प्रदान की हे। पश्चिमका अलंकार-शासतर 
भापषण-शासख(7९07८४) से विकसित हुआ है । यूनानमें 
प्लेटेके पूर्व गीजियास वथा श्रेसीमेवसने वक्तृत्व-कलामे 
आकर्षण तथा अलंकारोबी आवश्यकता बताथी थी ओर 
वाक॒शैलीकी साधारण बोल-चालके स्तरसे उठानेका प्रयत्न 
किया | प्लेटोने इस काका विरोध किया, क्योकि उनके 
अनुसार इस काका उपयोग सत्यकों अवहेल्नाके लिए 
फिया जाता है। इन्होंने अपनेसे पूर्वके शाख््ियों द्वारा कहे 
गये बक्‍्तृत्व-कलाके विभिन्न उपकरणोकी कु आलोचना की, 
जिनमे आवेदन, विवरण, प्रमाण, सम्माविकता तथा 
खीक्षति प्रधान है । भरत द्वारा उब्लिखित काव्य-लक्षणों 
(ड्रे०)से इनकी समता देखी जा सकती है। प्लेटोने इस 
कलाके तोन आधार बतलाये है-:प्रवृत्ति, ज्ञान तथा 
अभ्यास | बबतृताके साथ ही इन्होंने गद्य-शेलीमे भी विषय 
प्रस्तुत करनेमें स्पष्टता, क्रम, तारतम्य तथा सामंजस्यके 
नियमोकी स्थापना की है। आइसाक्रेठीज (१९२ ई० पू०)- 
ने अपने शाखीय विवेचनमे इस कलाकी स्थापना तार्किकता- 
के क्षेत्रते दार्शनिक छ्लेत्रमे कों। इन्होंने भाषण-शाख्रके 
मानवीय, राष्ट्रीय, सांस्कृतिक तथा साहित्यिक महत्त्वकों 
प्रतिपादित किया । इनके ढारा यह का--काव्यके समकक्ष 
मानी गयी । इन्होंने वक्‍तृत्व तथा गद्यन्शेलीपर एक साथ 
विचार किया है ओर विषय, ओचित्य, भाषा-प्रयोग, 
अलकारोंके प्रयोग, उन्दोकी गति-लय आदिके प्रयोगके 
सम्बन्धमें विवेचन किया है। इन्होने ही भाषण अथवा 
वक्तुताके चार अंग--प्राक्थन, वर्णन, प्रमाण तथा उपसंहार 
प्रतिपादित किये | अरस्तूने इस काका और वेज्ञानिक 
विवेचन किया | अरस्तूने भी विषयके चयनपर बल दिया 
है और आइसाक्रेटीजके अंगोंकों माना हे । इन्होने शैली- 
का महत्व भी प्रतिपादित किया और माना है कि पहले- 
पहल वावियोने भमाषण-शैलीकी ओर ध्यान दिया | इन्होने 
श्रेष्ठ शैलीके गुण रपष्टता और औवचित्यको माना है । 
स्पष्टताके लिए वाक्य तथा शब्द-विन्यास ओर शब्द- 
चयनका महत्व है। शब्दोंका प्रयोग सर्वजन-सुरूम होना 
चाहिये। परन्तु अप्रचलित प्रयोग वर्जित नही है। वक्ता 
बकक्‍तृताकों सुन्दर, आकर्षक तथा गोरवान्वित बतानेके लिए 
अप्रचलित शब्दोंका प्रयोग कर सकता है और इनके द्वारा 
नवीनता और चमत्कार, दोनोंका विकास भी होगा (एस० 
पी० खतन्नीः आलोचना, शतिहास तथा सिद्धान्त, ए० ६०७) । 
आलका रिक प्रयोगोके द्वारा वक्ता स्पष्टता, सोष्ठव, चमत्कार 
आदि गुण अपनी वक्‍तृतामे लाता है। अरस्तूने अलकारोंके 
प्रयोगपर महत्त्वपूर्ण विचार प्रकट किये हैं | उनके अनुसार 
अलंकार मात्र चमत्कृत करनेवाले प्रयोग नहीं है, उनके 
सौन्दर्यसे मानसिक उल्लास प्राप्त होता है । परन्तु अरस्तूने 
इनके प्रयोगके सम्बन्धमें सतर्क भी किया है । यदि सौन्दर्य- 
की अनुभूति देना उद्देश्य है तो अलंकारोंका चुनाव जीवन- 
के गौरवित स्तरों और सौन्दर्य-प्रसारक स्थलोंसे होना 


चाहिये (वही, वही) । इस चुनावके लिए आवश्यक है कि 


अछ्ूुंकार परिचित हो और विषयसे उनका सहज सम्बन्ध 
हो । भारतीय दृष्टिके लिए दे० अलंकार । 
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अन्य अनेक शाखों और कलाओंके समान वद्तृत्व- 
कला तथा साषण-शाखका विस्तार तथा विवेचन यूनानके 
बाद रोममे हुआ और साथ ही उन्तके एतदूविषयक 
सिद्धान्तोका मूलाधार भी यूनानी चिन्तन ही है, पर रोमके 
विचारकोंने इन्हें रोमीय समाजके उपयुक्त बनानेका प्रयत्न 
अवश्य किया है। इनमें प्रधान विचारक सिसरो (१०वीं 
शती) है। रोमके वागीशोने भाषाकी शुद्धतापर बल दिया 
है और वक्‍तृताके लम्ने वाक्यों, द्विरुक्तियों, तुकबन्दियोसे 
सतर्क रहनेका आग्यह किया है। इन्होंने अलंकारोका 
समुचित प्रयोग ववतृतामे प्रभावीत्पादकता तथा शालीनता 
लानेके लिए स्वीकार किया है । सिपरोने वक्‍तृत्व-कलाको 
मानवीय विकासके लिए महत्वपूर्ण कछा माना है। तके- 
चातुर्य तथा शब्दजालको इन्होने श्रेष्ठ कछा नहीं माना 
है। इन्होने वबतृताका सर्वश्रेष्ठ लक्ष्य प्रभावपूर्ण विषय- 
विषेचन तथा इसके आधार दिचारक्रम, दर्शन तथा 
मनोविज्ञानका ज्ञान माना हे। ओचित्य-गुणकों माबण- 
शेलीका प्रधान शुण स्वीकार किया गया है। इन्होंने मापा 
सम्बन्धी अनेक प्रयोगोंकी ओर ध्यान आकर्षित किया है, 
ध्वनि-सामंजस्य, स्वर ओर व्यंजन-ध्वनिका मधुर प्रयोग, 
विरोधालंकार आदि। सिसरोने वक्‍तृताओमें आलकारिक 
ओर प्रभावपूर्ण शब्दों तथा समासोके प्रयोगका प्रतिपादन 
किया, जिसे बादके वागीशोने स्वीकार किया है। द्वितीय 
शर्तामे रौमकी भाषण-कलामे समरूपता, शेथिल्य, कृत्रिमता 
तथा अतिशयोक्तिपूणे आलंकारिकता आदि दोष आ गये 
थे, यद्यपि शास्रियोका आग्रह यूनानी भाषण-शाखको 
अपनानेका ही था । 

अनेक झताब्दियोके अन्धकारके बाद यूरोपमें १४वी- 
१०वीं शतियोमे पु्नर्जागरण (रेनेसों)का युग आया, जिसमे 
अन्य अनेक दिशाओके समान भाषण-कछाका नव निर्माण 
हुआ । पिछले युगोमे भाषण-कछा ओर शास्मे विश्वंखलता 
आ गयी थी, शब्दाडम्बरके कृत्रिम उपायोसे प्रभाव उत्पन्न 
करना मात्र इस कलाका लक्ष्य रह गया था, परन्तु इस 
युगमें इसका उद्देश्य शिक्षा, प्रबोधन तथा उत्तेजना प्रदान 
करना माना गया । वक्‍तृताका प्रधान तत्व शेलीको स्वीकार 
करके भी विचारके महत्त्वकीं प्रतिपादित किया गया हे । 
विचार शैलीकी आत्मा है। शब्दप्रयोगके औचित्यपर भी 
बरू दिया गया। कहा गया कि वक्‍तृताको अलूकार, 
विस्तार, कहावतो, उपमाओँ, हितोपदेशों और पोराणिक 
कथाओंसे प्रभावशील बनाया जा सकता है। स्पष्टता तथा 
संक्षिप्त कवन भाषण-शैलीके प्रधान ग्रुण हैं । अलंकारोंके 
सन्तुल्ित प्रयोगपर बल दिया गया । पन्द्रदवी शतीके 
साहित्यकारोकी दृष्टिमि भाषण-शास्त्र तथा काव्यमे केवल 
रूपका अन्तर माना गया हे। इसीलिए उसमें अनेक 
अलकारोका प्रयोग तथा शब्द-जालू स्वीकृत था। १६वीं 
शतीमे दृष्टिकोण बदछा और यूनानी तथा रोमके शा रस्त्रियोंके 
सिद्धान्तोका अनुशीलून अधिक श्रद्धासे किया गया | इस 
युगमें विषयकी भाषणका आधार माना गया, इसे यूनान 
तथा रोमके शाख्रियोने भो सख्ोकार किया था। व्यापक 
ज्ञनकों आवश्यकताको ओर ध्यान गया तथा शरब्दोंके 
श्रेष्ठ चुनावपर भी बल दिया गया। वक्‍्तृताको देश, काल 
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तथा परिस्थितिके अनुकूल होना चाहिये। इस युगमें 
विषय ओर अभिव्यंजनाके अभिन्न सम्बन्धकी सामान्य 
रूपसे माना गया, प्रकृतिके सुब्यवस्थित नियमोके अनुसरण- 
का आग्रह किया गया तथा शैलीके आकर्षणको भी स्वीकृत 
किया गया। स्पष्ट ही ये सम्पूर्ण सिद्धान्त यूनान तथा 
रोमके शाख्ियोके प्रतिपादित नियमोंसे उद्भूत है । इसके 
बाद भाषण-कलाका विकास और उसका अनुशीरून 
साहित्यके क्षेत्रसे अधिकाधिक अलग पड़ता गया । १९वीं 
तथा २०वीं शताब्दीमे भाषण-कलाका क्षेत्र राजनीनिमे 
अधिकाधिक सम्बद्ध हो गया । परन्तु साथ ही बहुतसे वक्ता 
साहित्यिक. हुए है ओर उनके भाषण उच्च कोटिकी साहित्यिक 
क्ृतियोमे गिने जाते है । 

हमारे देशमे अत्यन्त प्रभावशाली वक्ता हो गये है । 
राजनीतिक पराधीनताकी स्थितियों, राष्ट्रीय जीवनके जाग- 
रण ओर उजन्नयनने सुरेन्द्रनाथ वनजी, विपिनचन्द्र पाल, 
बालगंगाधघर तिलक, चित्तरजन दास, मदनमोहन मालवीय, 
लाजपतराय, राजगोपालाचारी, श्रीनिवास अयंगार आदि 
अनेक कुशल वक्ताओको जन्म दिया तथा इन वक्ताओंने 
राष्ट्रीय भावनाके प्रचार-प्रसारमे चिरस्मरणीय योग दिया । 
इनके भाषणोमें भाषा ओर भावसम्बन्धी अनेक विशेषताएँ 
पायी जाती है तथा उनमेले अनेकका भाषण-कलाकी दृष्टिसे 
स्थायी महत्त्त है। सामयिक परिम्थितिके कारण ये अधिक 
तर अंग्रेजीमें ही है, केवल महामना मालवीय अंग्रेजीके ही 
समान हिन्दीके भी अच्छे वक्ता थे और उनकी वक्‍तृत्व- 
कलाकी महात्मा गान्धीतकने प्रशंसा की थी। राजनीतिक 
नेताओंके अतिरिक्त कुछ धारमिक ओर सांस्कृतिक विचारकों- 
ने भी भाषण-कलाके द्वारा प्रसिद्धि पायी हे। उन्नीसवी 
शताब्दीमे आरयंक्तमाजके प्रवतंक स्वामी दयानन्द सरखती- 
में अदभुत वाककुशलूता थी और वे वाणीके बलपर ही 
बहुधा बडे-बद़े पण्डितोंकी परास्त कर देते थे। उनकी 
विशेषता यह थी कि वे गुजराती होते हुए भी हिन्दोमे 
बोलते थे । हम उन्हें हिन्दीका प्रथम प्रभावशाली वक्ता 
कह सकते है | खामी विवेकानन्दने अपने भाषण-कौोशलसे 
ही देशसे बाहर भों अपनी ओर अपने देशकी धाक जमायी 
थी। वतमान थुगमे सबपलली राधाक्ृष्णन्‌ वाणीके वरद 
पुत्र हैं और उनकी भाषण-कला अबदूयुत है। 

हिन्दी साहित्यके आधुनिक युगमे गद्यके प्रयोगके साथ 
उसवी अनेक शैलियोंका विकास हुआ है, जिनमे माषण- 
कलाके तच्वोका सन्रिवेश है। भारतेन्दु-युगमे आयेसमाजके 
आन्दोलनसे हिन्दी गब्च-शेलीके विकासकों नयी दिशा 
मिली । दयानन्दके सत्यार्थप्रकाशकी शैलीका प्रधान 
रूप यही हे। लक्ष्मीसागर वाष्णेयके अनुसार “इससे 
भाषामे गहन-से-्गहन विषयोपर वाद-विवाद करनेकी 
शक्ति आ गयी। भाव-व्यंजनामे भी इससे सहायता मिली 
और तक-शैलीके साथ-साथ भापामे व्यंग्य तथा कटाक्ष करने- 
की शक्तिका आविभाव हुआ” (आधुनिक हिन्दी साहित्य: 
गद्य) । इसी थुगमे निबन्ध-लेखनकी परम्पराका जन्म हुआ, 
जिसका रूप स्वग॒त भाषण अथवा बातचीतके समान होता 
हो (दे० निबंध) । निवन्ध-शेलीके भावावेश, भावों 
त्पादकता, हास्य, व्यंग्य तथा विषयका स्वच्छन्दर प्रतिपादन- 


सापण-कलछा 


पर भाषण-कलाका एक अंशतक प्रभाव स्वीकार किया जा 
सकता हे | वालक्ृष्ण भट्ट, प्रतापनारायण मिश्र तथा बाल- 
मुकुन्द गुप्त आदि इस युगके निबन्धकारोने भाषाको व्यापक 
वनानेकी दृश्सि उसे सुगम तथा माव-वहनके योग्य बनाया, 
साथ ही भावन्प्रकादशनकी शक्तिमे युक्त सी किया । इनकी 
भापा और शेलीमे भाषण-कलाके तत्त्व विद्यमान है । अगले 
द्विवेदी-युगमे भाषा अधिक संयत और परिष्कृत हुईं, अतए 
इस युगकी गद्य-शेलीमे भाषण-कलाके तत्तोंका विकास 
अधिक सम्मव हो क्षका। निबन्धकारोंमे महावीरप्रसाद 
दिवेदीने इसके रोचक कथा-तत्वकी अपनाया, चन्द्रधर 
शर्मा शुलेरीने प्रसंगगर्भत्वके गुणका विकास किया तथा 
हास्य-व्यंग्यका आश्रय सी लिया । पूर्ण सिंह तथा गणेश शंकर 
विद्याथीमि भाषण-शेलीका भावावेग तथा प्रभावोत्पादकता 
विशेष रूपसे परिलक्षित हे। अन्य लेखकोमे प्मर्सिह शर्मामे 
आलंकारिकताके साथ भाषाका प्रभाव है, रामचन्द्र शुकुमे 
विषयग्रतिपादनकी गम्भीरता, स्पष्टता, ओचित्य आदि गुण 
है ओर ये तत्त भाषण-कलासे गद्य-शेलीमें आये माने 
जा सकते हैं। इस थुगमे धामिक, राजनीतिक तथा 
सामाजिक नेताओके भापण प्रसिद्ध हो चुके थे; स्वामी 
रामकृष्ण, विवेकानन्द, मदनमोहन मालवीय, मोहनदास 
करमचन्द गान्धी आदि ऐसे ही व्यक्तित्व है | 

वर्तमान युगने कई निबन्धकार तथा लेखक भाषण- 
शैलीका समुचित प्रयोग अपनी रचनाओमें करते है! 
हजारीप्रसाद द्विवेदी, राहुल सांकृत्यायन, रामवृक्ष बेनीपुरी 
आदिके कई निबन्ध ओर लेख इस शैलीमे लिखे गये है । 
इसके अतिरिक्त अनेक राजनीनिज्ञो, विचारक्नो तथा 
साहित्यकारोंके भाषण प्रकाशित भी हो रहे है । 

भाषणकी वक्‍तृता भी कहते है। व्याख्यान, प्रवचन, 
उपदेश तथा कुछ समानाथी अंग्रेजी ओर अरबी-फारसी 
शब्दोका प्रयोग भी इसीसे मिलते-जुल्ते अर्थमे होता है। 
परन्तु भाषण और वक्‍तृताको भले ही समानाथी माना 
जाय, व्याख्यान, प्रवचन ओर उपदेश भिन्न अभिप्राय 
व्यक्त करते है। व्याख्यानमें किसी विषयका विस्तारके 
साथ स्पष्टीकरण किया जाता है। उसमे किसी पक्ष-विपक्षका 
समर्थन या खण्डन अपेक्षित नहीं होता, वरन्‌ प्रस्तुत 
विषयके सभी आवश्यक पश्षोपर तटस्थ, किल्तु प्रामाणिक 
रूपमे तकंसम्मत विचार प्रकट किये जाते हैं । व्याख्यान, 
वक्ता और ओतामे पण्डित और जिज्ञासु अथवा गुरु और 
शिष्यके सम्बन्धकी भी कल्पना करता है | प्रवचनमे किसी 
धामिक या नीति सम्बन्धी विषयका दृष्टान्तों, उदाहरणो, 
शाल्रीय प्रमाणों, उद्धरणों और आख्यानोमे पुष्ट सरल 
शैलीमे विशदीकरण किया जाता है। व्याख्यान और 
प्रवचनमे प्रयोजनका भी अन्तर है। जहाँ व्याख्यान 
श्रोताओकी जिज्ञासा शान्‍्त्र करके उनका ज्ञानवर्धन करता 
हे, वहाँ प्रवचन उन्हे आचरणकी प्रेरणा देता है। उपदेशका 
प्रयोजन भी यही है ओर उसका विषय भी धामिक और 
नीति सम्बन्धी होता हे । अतः प्रवचन और उपदेश पर्योय 
कहे जा सकते है। परन्तु दोनोकी शेली और विषय- 
विवेचनके टंगमे अन्तर हे-। प्रवचनकी शेली अधिक 'स्निग्ध 
शान्त और मधुर होती हे, जब कि उपदेशमे ये गुण सी 


भाषा-भिष्त 
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हो सकते है, परन्तु इनके साथ उसमे ओज, आभ्रह और 
आत्मविश्वाश्षपूर्ण दर्प मी न्यूनाथिक मात्रामे आभासित हो 
जाता है। व्याख्यान, प्रवचन और उपदेश--सभीके 
लिए प्रस्तुत विषयके सम्यक्‌ ज्ञान और उसे क्रम- 
व्यवस्थित करनेकी योग्यता, भाषापर पूर्ण अधिकार और 
विषय, पात्र तथा अवसरके अनुकूल उसके प्रयोग करनेके 
समुचित अभ्यास तथा अपेक्षित प्रभाव उत्पन्न करनेके लिए 
श्रोताओके साथ मनोवैज्ञानिक सम्बन्ध खापित करनेकी प्रज्ञा 
अपेक्षित होती है। परन्तु भाषा-प्रयोगके ये रूप साधारणतया 
साहित्यकी परिधिमे नहीं आते, क्योंकि इनके प्रयोजनमे 
शान, आचरण और क्रियाकी स्पष्टतः स्वीकृति है । भाषण 
या वक्‍तृता इनसे भिन्न है। प्रभावकी अपेक्षा उसमे भी 
होंती हे और उस भाषणमे श्रोतागण प्रायः विचलित होने 
लगते है, जिसमें वक्ता भाषासौन्दय ओर आलंकारिक 
वर्णनमें अधिक उल्झकर विषयसे बहकने लगता है । छोग 
कैसा कहांकी ही सराहना करते हुए उठते है। भाषण 
करनेकी जन्मजात प्रतिसा होती है, फिर भी वह एक कला 
है, जो अन्य कलाओकी तरह संस्कार और अभ्याससे 
परिष्क्ृत होती हे । 

[सहायक ग्रन्थ--अरस्तू : रेटरिक; ब्लेयर 
हा: रेटरिक: स्पेन्सर ह्बट : फिलासफी आऑब 
स्टाइल; एस० पी० खत्री : आलोचना, इतिहास तथा 
सिद्धान्त ।] --२० तथा० ब्र० ब० 

खाषा-जिन ध्वनि चिह्नो द्वारा मनुष्य परस्पर विचार- 
विनिमय करता है, उनकी समष्टिको भाषा कहते है | भाषाके 
इस लक्षणमे विचारके अंतर्गत भाव और इच्छा भी हैं। 
विशेषकर असमभ्य जातियोकी भाषामें अधिकतर भाव, 
इच्छाएँ, प्रवृत्तियोँ आदि ही द्योतित होती है, विचारोंकी 
मात्रा अपेक्षाकृत कम होती है । बोलते समय हमरे विचारो- 
की पूर्ण अभिव्यक्ति ध्वनि-चिह्ोंसे ही नहीं होती । उनकी 
मददके लिए हम इंगितका भी प्रयोग करते है । किसी- 
किसी जातिमें माषाके अछावा इंगित-भसाषा भी मिलती है, 
जिसका वे लोग विशेष समयपर उपयोग करते है। 
अभेरिकाके परिचमी प्रदेशोमे रेड इण्डियन जातियोंमें ऐसी 
इंगित भाषा देखी गयी हे । ध्वनि चिहोके अतिरिक्त अन्य 
चिह भी है, जिनके द्वारा हम अपने विचार परस्पर प्रकट 
करते है, जिनमे प्रधान है लेखबद्ध अक्षर । आजकल 
प्रायः लेख द्वारा ही ठेश-ेशांतरते विचार-विनिमय होता 
है। ध्वनिका क्षेत्र सीमित है, लेखका अपेक्षाकृत अपरिमित | 
पर यह चक्लग्रा८ह्म अक्षर ध्वनिपर ही निर्भर हे, 
इसलिए भाषाकी दृष्टिसे ध्वनि-चिह्ोंकी अपेक्षा इनकी 
नेत्रग्राह्य सत्ता गौण है । 

यदि वैज्ञानिक और सूक्ष्म दृष्टिसे देखा जाय तो भाषा 
मनुष्यके केवल विचार-विनिमयका ही साधन नहीं हे, 
विचारका भी साधन हे । भाषाका विचारसे अटूट सम्बन्ध 
हैं। इसे मनुष्य अपने पूर्वजोंसे सीखता आया है। इस 
सीखनेके कारण ही भाषामें विकार अथवा परिवत्तंन 
अवश्यम्भावी है और यही कारण उसकी अपूर्णताका हे । 

भाषाके बारेमे हमे इस बालका ध्यान रखना चाहिए 
कि जिन ध्वनियोंसे किसी विशेष जीव या वस्तुका बोध 


होता है, उनका उस जीव या वस्तुसे कोई नियत स्वाभाविक 
सम्बन्ध नही, केवल सामयिक व्यवहारका सम्बन्ध हे । 
भाषाके द्ोतक हमारे पुराने शब्द वाक्‌ और वाणी है, जिनमे 
बोललेका अर्थ निहित है । वाकका दूसरा अर्थ जिह्वाका भी 
होता है । जिहा बोलनेमे प्रमुख भाग लेती हे, इसीलिए 
बहुधा अन्य भाषाओंमें भी जिहा और भाषाक्े लिए समान 
खब्द हे । “जा० रा० स॒० 


भाषाधारा-हिन्दीके आदिकालीन साहित्यकी माषागत 


दृष्टिकोणसे दो शाखाओमे विभाजित किया गया है--अप- 
अशवधारा (दे०) तथा भमाषाधारा । भाषाके अन्तर्गत चारण- 
साहित्य तथा अन्य समसामयिक आरम्भिक हिन्दीके 
साहित्यकी गणना होती है । 


भाष्य- [साषुू+यत्‌ (क) साधारण अथै--१. बचन, उक्ति; 


२. कोई व्याख्यान-ग्रन्थ, जेसे सायणक्ृत ऋग्वेदभाष्य, 
महीघरक्कत यजुर्वेद-भाष्य इत्यादि; ३. भाषाग्रन्थ (वाजस- 
नेयी प्रातिशाख्य, गह्मसत्र तथा हरिवंश और मोनियर 
विलियम्स) । इस अरथमे 'भाष्य' शब्द 'भाषासे निकला 
हुआ प्रतीत होता है । जनभाषा या लोकमाषाके 
अर्थमें भाषा का हिन्दीमें प्रयोग तों भाषा भनिति मोरि 
मति थोरी” इत्यादिसे स्पष्ट ही हे, पर संस्कृतमे भी इसका 
यह अर्थ प्राचीन प्रतीत होता हे। (व) विशेष अर्थ-- 
१. सूत्र-यन्थोके विशिष्ट रौैलीमे लिखे गये भाष्य, जैसे 
शंकराचार्यक्नत बह्मसत्र-भाष्य, शबरक्वत मीमांसा-साष्य, 
अष्टाध्यायीका पतंजलिकृृत महाभाष्य इत्यादि । इस 
शैलीके व्याख्यानमें पहले सूत्र, पदोंका संक्षिप्त सूत्रात्मक 
वाक्योंमें अर्थ देकर फिर उन वाक्योंके पदोका भी विशेष 
व्याख्यान किया जाता है और इस प्रकार समस्त सूत्रार्थ 
स्पष्ट हो जाता हे, जैसा कि भसाध्य'के निम्नलिखित 
प्राचीन लक्षणसे ज्ञात होता हे--“सूत्रार्थों वर्ण्यते यत्र 
वाक्येः सूत्रानुसारिभिः | स्वपदानि च वर्ण्यन्ते भाध्य 
भाष्यविदों विदुः। (ग) हिन्दीमें इसका अर्थ सामान्यतः 
कोई भी व्याख्यान-ग्रन्थ लिया जाता है। (घ) उपयुक्त 
व्यापक अर्थमें इसके पर्याय टीका, व्याख्यान आदि होंगे । 
(छ) गमें दिया गया अर्थ व्यापक तथा विशिष्ट शैलीका 
सूत्र-व्याख्यान! अर्थ सीमित है । --आ० प्र० मि० 


सिस्त-सन्तोने मिस्त, सिसत आदि रूपोमे इस शब्दका 


व्यवहार बहुत अधिक किया है। मभिस्त मूलतः फारसीके 
बहिरत शब्दका ध्वनि परिवर्तित रूप हे । फारसीमे बहिश्त- 
का अर्थ है खर्ग । साथ ही संस्कृतमे एक दृब्द अभीष्ट हे, 
जिसका अर्थ होता हे--वांछित, चाहा हुआ, अभिप्रेत । 
अभीष्टका भीष्ट और फिर भिस्त बन जाना ध्वनिपरिवर्तनके 
नियमोके अनुकूल न भी पड़े तो भी सन्‍्तों (विशेषतः कबीर)- 
को कोर खास अडचन नही दीखती । उनका अभिग्रेत अर्थ 
निकल सके तो अगमकी बेगम वना देना, करभ ( करह)- 
में 'क्रियपरायण” साधकका अर्थ भर देना (दे० करहा), 
चिन्तामणिसे चेतावनीका मी अर्थ निकालनेके लिए उसे 
ज्यतीवणी' रूप दे देना आसान है| इसी वृत्तिके अनुसार 
अभीष्ट और वहिश्त दोनोंका अर्थ देनेके लिए सन्तोंने मिस्त 
शब्दकी रचना कर छी ओर अधिकांशतः इसका प्रयोग 
सखर्गके अर्थमे करते हुए भी कही-कही, इच्छित या अभिप्रेतके 


६०१ 


अर्थमं ओर कही-कही खरग्ग तथा अभिप्रेत दोनोके अर्थमे 
किया है । 

यहाँ इस बातको स्पष्ट कर देना आवश्यक है कि सन्त 
बहिशत” या खर्गको परम प्राप्तव्य कभी भी मान नही 
सकते थे। वैसे खर्गकी बहुमान देनेवाले हिन्दू शास्त्रों और 
दर्शनोमे भी खर्गकी सदेव नीची कोटिकी, अनित्य या 
नाशवान्‌ उपलकूष्धि साना गया है (विशेष विवरणके लिए 
दे० दोजग”)। कबीरदास जिस समाजमें रह रहे थे ओर 
जिन हिन्दू-मुसल्मानोंके अ्रमोंकी काटकर उन्हे सही रास्तेपर 
लाना चाहते थे, उनमे स्वर्ग एवं बहिश्तकी बहुत महत्व 
दिया जाता था, अतः इन शब्दोमे तत्कालीन समाजमे 
सखीकृत अर्थोंकी झलकका आ जाना खाभाविक भी है और 
आवश्यक भी, पर कबीर जहाँ निस्तका खर्ग अरथंमे प्रयोग 
करते हे, वहाँ खर्गका अर्थ परमधाम, केवल्य, सहजपद 
या शून्यपद ही होता है । बहिर्तकी भिस्त करके उसके 
अन्तर्गत 'अभीष्ट का अर्थ भरनेके पीछे यह भी एक बडा 
कारण हो सकता हे । कबीर तथा अन्य सन्त जिस प्रकार 
राम, रहीम, केशव, करीम, अबल्छाह, विष्णु, गोविन्द, 
महादेव, २ब, खुदा आदि संज्ञाओंका गअ्योग करके भी इनका 
अर्थ त्रियुणातीत, द्वेताददेत बिलक्षण, अगम्य, अलक्ष्य, 
अनुभवैकगम्य ओर भावाभाव विनिमुक्त, नि्ुंण, निरंजन 
निलेंप जह्म ही समझा ओर समझाना चाहा हे, उसी प्रकार 
भिस्तका अर्थ भी उनके निकट हिन्दुओंका स्वर्ग और 
मुसलमानोंका बहिश्त न होकर केवल्य, परमपद शुन्य- 


निरंजन ठॉँव ही हे । बहिश्तकी अपेक्षा भिस्त इसीलिए 
उन्हे अधिक ग्राह्य लग सकता हे । 


कबीर ग्रन्थावडी (पारसनाथ तिवारी)मे भिस्तका 
प्रयोग पद संख्या ४२में दो बार हुआ है । यहाँ 'मिस्ति के 
साथ लगा हुआ धघनेरी' विशेषण इसे अभीष्ट हीं अधिक 
प्रमाणित करता हैं, वेसे 'स्वर्गवाला अर्थ भी बैठ जाता 
है। दूसरी बारके प्रयोगमें मी 'इच्छित'का अर्थ खर्गके 
समानान्तर बेठ जाता है। कबीरने भिस्तका प्रयोग प्रायः 
दोजग या दोजक (्वे० दोजग”के साथ किया है, पर यहाँ 
यह अकेले प्रयुक्त हुआ है। पद सं० १७८में भी भिस्त 
अकेले प्रयुक्त है और मुख्यतः स्वर्गका अर्थ देता हे, वेसे 
अमीष्ट अर्थ भी बैठाया जा सकता है । पद सं० १८३ 
(१८४ भी) मे सिसति दोजगके साथ अयुक्त हे, फिर भी 
अर्थकी संगति अभीष्टके साथ अधिक बेठती है। पंक्तियाँ 
ह-- “दिल नापाक पाक नहि चीनन्‍्हा तिसका मरम न 
जाना । कहे कबीर मिसति छिटकाई दोजग ही मन माना 
[तुम्हारा हृदय अशुद्ध है, अतः उस्त निर्मेठई, निरंजन, 
पाक परवरदिगारकों न तू पहचान ही सका और न उसका 
मर्म ही समझ सका। अपने अभीष्टकी तुमने (अनेक 
दिशाओंमे) छिटका दिया है और दोजग (अपरलोकको 
प्राप्ति) में ही मानसिक तोष खोज रहे हो] | पद सं० १८४- 
में “रोजा करे नमाज गुजारे करूमे मिस्ति न होई” द्वारा 
“करूमा, रोजा और नमाजसे अभीष्ट सिद्धि असम्भव है, 
ऐसा अर्थ अधिक संगत है, वेसे स्वर्ग अर्थ सी बैठ सकता 
है । इस पदमें दूसरी बार प्रयुक्त सिस्तिकी भी यही स्थिति 
है। रमैनी "में और ए० १७७की १६वीं साखीमे सिस्ति 


भ्ुजंगप्रयात-वर्णिक 
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अकेले खर्गके अथंमे प्रयुक्त हे । दादृने मिस्तका रूगभग 
६ या ७ स्थलोपर प्रयोग किया है, पर अर्थकी इृष्टिसे इनमें 
कोई गड्डु मड्डु नही है । मूलतः ये खर्गके लिए ही इसका 
प्रयोग करते पाये जाते है । “7रा० लिं० 


आज॑ंग-कुण्डलिनी रूपी नागिनका स्वामी । शबरपा 


इसीलिए 
२८) | 


कहते हें--(चर्यापद : 

“थ० वी० भा० 
छन्दोंमे समवृत्तका एक सेद । 
भरतके नाव्यशासत्र' (१६ : ५०)में अग्रमेया मामले यह 
छनन्‍्द दिया गया है। (पिंगलसूत्र' (६: ३८)मे लक्षण 
दिया हे । चार यगणोसे यह वृत्त बनता हो (॥55, 55, 
55, ।55); संस्कृतका प्रचलित छन्द है। प्राकृतपेगलम' 
(२: १२६) तथा हेमचन्द्रके. छन्दोंनुआमन' (२: १७०) में 
यही लक्षण हे। रामचन्द्रिकां (६:१३), सिद्धार्थ 
(१० ३६), साकेत' (१० १९६), जन्मभूमि' (कामताप्रसाद 
गुरु) में इस वृत्तका प्रयोग हुआ है। संस्कृतके स्तोत्रोंमें 
इसका विशेष प्रयोग हुआ; मानसमें भी तुलसीने उत्तर- 
काण्डमे (संसक्षत भाषामें) वन्दनाम (नमामीशमीशान 
निर्वाणरूपम--रुद्राष्टक) इसी छन्दका प्रयोग किया है । 
इनके अतिरिक्त चन्द, सुन्दर तथा रघुराजने भी प्रयोग 
किया है । हिन्दीमे यह छन्द वीर रस तथा प्रार्थनाके लिए 
प्रयुक्त हुआ हे । अपनी विलूम्बित गतिके कारण यह इनके 
लिए उपयुक्त है । वीर रसमे सूदनका प्रयोक-- घमण्डे घने 
दन्ति घण्णन बारे । उमण्डे मनो सच्चते मेघ कारें! (सु० 
चू०, २:०२: ७) । आधुनिक साहित्यका उदा०-- कसी 
आँखसे आँख तेरी लडेगी | कभी कण्ठ्मे ब्याहमाला पड़ेगी | 
कभी चित्तकी ग्रन्थिकों खोंल कोई । तुझे स्थान देगी, मुझे 


साधककी मुजंग 


मान देगी” (सिद्धार्थ, ४० ३६) । “+पु० झु० 
भुजंगी-वर्णिक छन्‍्दोंमे समवृत्तका एक भेद; भानुके 


4 इन्दप्रभाकर! (६० १३८)में डल्लिखित तीन यगणों और 
लघु-गुरुके योगसे यह वृत्त बनता है (॥55, ।55, ।55, ।5); 
इसके अन्तमें गुरु वर्ण जोडनेसे भुजंगप्रयात बन जाता है। 
इस छन्दका प्रयोग हिन्दीमें अधिक नहीं हुआ है। मैथिली- 
शरण गुप्तने 'साकेतोी ओर 'खगीय संगीत'में इस छन्दका 
प्रयोग किया हे-- यही बाटिका थी, यही थी महीं, यही 
चन्द्र था, चाँदनी थी यही | यही वल्लकी मे लिये गोंदमे, 
उसे छेडती थी महामोदमे” (साकेंत, ९१%) । ““पु० झु० 


भ्रुजरियाँ-हरियाली तीजपर जज और उसके निकटवर्ती 


ग्रान्तोंमिं भुजरियाँ' सिरायी जाती है। भुजरियों ख्री- 
गीतोंका एक प्रकार होते हुए भी, गेहेंकी उन बालियोको 
भी कहते है, जो सिरानेके निमित्त, तीजके अवसरपर, 
फसलकी प्राणप्रतिष्ठाके रूपमें, छोटी टोकनियोंमे उगायी 
जाती है । इन्हे 'फुलरिया', धुविया', थेंगा” और जवारा? 
(मालवा) भी कहते हू। भुजरियों बोनेकी प्रथा आठवी 
शताब्दीसे प्राचीन प्रतीत होती हे | पृथ्वीराज जोहयनके 
कालकी लोक-प्रचलित गाथाके भनुप्तार चन्धवंशी राजा 
परिमालकी पुत्री चन्द्रावहीको उसकी माता सावनमें झूला 
झुलानेके लिए बागमें नही ले जाती । पृथ्वीराज अपने पुत्र 
ताहरसे उसका विवाह करना चाहता था। आल्हा-ऊदल 
उस समय कन्‍नोजम थे। ऊदलको स्वप्नमें चन्द्रावलीकी 
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कृक्षिनाईका पता चलता है । वह योगीके वेषमे आकर उसे 
झूछा झूलनेका आश्वासन देता है । प्रथ्वीराज ठीक ऐसे ही 
अवसरकी ताकमे था। अपने सेनिकोंकोीं भेजकर वह 
चन्द्रावहीका अपहरण करना चाहता हे | युद्ध होता है । 
ताहर चन्द्रावलीकोी डोलेमें बेठाकर ले जाना चाहता हे, 
तभी ऊदल, इन्दल और राखन चन्द्रावलीकी रक्षा करके 
उसकी सुजरियोँ मनानेकी इच्छा पूर्ण करते है । नागपंचमी- 
को भी 'भुजरियाँ उगायी जाती है। उसे पूजाके पश्चात्‌ 
भुजरियाँ” गाते हुए नदी अथवा तारूाब या कूएंमें सिराया 
जाता है । -+श्या० १० 
भूचरी-योगशास्के अनुसार समाधि अंगको ८४८क मुद्रा, 
जिसका निवास साकमे है और जिसके द्वारा प्राण और 
अपान वायु, दोनों एकत्र हों जाती हे--“नासिका मध्ये 
भूचरी मुद्रा गन्ध बिगन्ध ले उतपनी। गन्ध बिगन्ध 
समोक्षतवा, मुद्रा तो भई भूचरी” (अष्टमुद्रा, गोरख 
बानी) “3० झां० झा० 
भूत-दे० जगतानुवोध । 
भूदान-गान्धीके सबसे बडे शिष्य विनोबा सावेने गान्वी- 
वाद (दे०का एक नया प्रयोग आरम्भ किया हे, जिसे 
भूदान-आन्दोलन कहा जाता है। तेलूंगानामें साम्यवा- 
दियों (० 'साम्यवाद)की ओरसे जो हिंसात्मक आन्दोलन 
चला था, उसे देखकर विनोबाके मनमें भूदान आन्दोलन- 
का विचार उदित हुआ था। भूदानका अर्थ हे स्वेच्छासे 
भूमिहीनोंके लिए भूमि-अदान । दानका अर्थ विनोबा 
प्रदान या संविभाग (समान वितरण) ही लेते हैं, दान- 
पुण्य नहीं। विनोंबा एवं उनके शिष्य गॉव-गोंव यात्रा 
कर भू-स्वामियोंसे भूमि प्राप्त करते-फिरते है । उन्हें इस 
कार्यभे आशातीत सफलता भी मिल रही है। वे शी८ 
ही अपना लक्ष्य प्राप्त कर लेनेकी आशा करते है । 
भूदान-आन्दोलनसे दो महत्त्वपूर्ण शाखाएँ फूटी है-- 
सम्पत्तिदान ओर ग्रामदान । इसोसे सम्बन्धित जीवनदान 
भी है। जीवनदानी अपना सम्पूर्ण जीवन विनोबाजी द्वारा 
चलाये आन्दोलनमें लगा देनेका ब्रत लेता हे । 
इस आन्दोलनकी सफल्ताके फ़लूस्वरूप विनोबा सर्वोदय- 
समाजके उदयकी आशा करते है। यस्तुतः ऐसा विलक्षण, 
अहिंसात्मक आन्दोलन ' मानवताने कभी नही देखा था| 
सफल होनेपर यह विश्वको एक नयी ज्योति प्रदान कर 
सकता हे । -ह० ना० 
भेदकातिशयोक्ति-दे० अतिशयोक्ति', दूसरा भेद । 
भोगवाद-दे० 'रसनिष्पत्ति', तीसरा सिद्धान्त । 
भोग-व्यापार-दे० 'रसनिष्पत्ति', मोगवादके अन्तर्गत । 
भोजकत्व-शक्ति-दे० 'रसनिष्पत्ति', भोगवादके अन्तर्गत । 
भोजकी वृत्तियाँ-दे० 'नाव्यवृत्ति', पॉचवी तथा 'ृत्ति' । 
भोजपुरी-बविहारके शाहाबाद जिलेमे भोजपुर परगनेके 
नामपर इस बोलीका नामकरण हुआ हे । पूर्वी उत्तरप्रदेश 
तथा विहारके व्यापक भू-भागमें यह बोली जाती हे । 
साहित्य प्रायः नहीं है, पर लोक-साहित्यकी परम्परा समृद्ध 
है । आधुनिक समयमें सजग रूपसे कुछ साहित्य-प्रणयनकी 
चेष्टा अवश्य की जा रही है । सामान्यतः भोजपुरी प्रदे शकी 
साहित्यिक भाषा हिन्दी हे। मुद्रण आदिके लिए नागरी 
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लिपिका व्यवहार होता है । लिखनेमें केथीका प्रयोग किया 
जाता है। भोजपुरीकी उत्पक्ति मागधी अपभअंशसे मानी 
जाती है । “स० 
भोज्य भोजक भाव-दे० 'रसनिष्पत्ति', भोगवादके अन्त- 
गत । 
भोतिकवादू-भौतिकवाद दशैनका एक प्रस्थान अथवा 
निकाय (80/00)) हे, जिसकी तीन मौलिक भान्यताएँ है । 
प्रथम, यह कि बाह्य जगत्‌ हमारे प्रत्ययों, भानोंका 
समुच्चयमात्र न होकर एक खतन्त्र सत्ता हे। दूसरे, 
यह कि वह किसी चेतन तत्त्वका परिणाम न होकर भूतो, 
भोतिक तत्त्वो, जड पदार्थों अथवा अचेतन द्र॒व्योसे मिलकर 
बना हे और तीसरे, यह कि मनुष्यमें जो चेतना दिखायी 
देती है, वह भौतिक द्र॒व्योंका ही परिणाम है । 
प्राचीन भोतिकवादके अनुसार संस्तार अविच्छेद्य रूपसे 
परस्पर गुथी हुई कल चरम सत्ताओका परिणाम है, जिन्हे 
भूत (78609) और शाक्ति (०7०729) कहा गया है । 
किन्तु समसामयिक विज्ञानने अन्तिम रूपसे सिद्ध कर 
दिया है कि भूत शक्तिसे तत््ततः भिन्‍न नहीं है, वह शाक्ति- 
का घन्तीभूत रूपमात्र हे। अतः अब शक्ति ही सृष्टिका 
मोलिक उपादान सिद्ध होती हे। और यह शक्ति भी, 
अन्तिम विश्लेषणमे, नितान्त आकाशीय, अग्माद्य, असंवेध, 
और गणितीय होकर रह गयी है । अतएवं आधुनिक 
चिन्तकोकी दृष्टिमे 'भौतिकवाद' झब्द पुराना पड चुका है । 
चेतनाकी व्याख्यामे भौतिकवादी एंकमत नहीं । पुराने 
मात्रिक भौतिकवादके अनुसार चेतना शरीरमे उत्पन्न 
होनेवाछा एक नया गुणमात्र हे, जब कि उद्धववाद- 
(9]00॥67077679870 के अनुसार भूतोंसे चेतनाकी 
उत्पत्ति, गुणात्मक परिवर्तनकी प्रक्रियासें, एक स्वतन्त्र 
द्रव्यके रूपमे होती है। समसामयिक उद्धवमूलक मौतिक- 
वादी (90067828976 77806779॥80) सी० डी० ब्रॉड तो 
यहॉतक कहता है कि उद्भूत चेतन तत््व--आत्मा-- 
दघरीरके विघटनके बाद भी कुछ कालतक अपना जीवन 
बनाये रखता हे । 
कार्ल माक्संका भौतिकवाद न्द्वात्मक भौतिकवाद'- 
(्वे०)के नामसे प्रसिद्ध है । 
भारतमें अति प्राचीन चार्वाक-दर्शन भोतिकवादी दर्शन 
था । आधुनिक भारतमे माक्सेके ही भौतिकवादका अधिक 
प्रभाव पडा है । 
मौतिकवादने साहित्यके क्षेत्रमे यथार्थवाद” (द्वे०)को 
जन्म दिया है। (नन्‍्द्रात्मक भोतिकवाद' समाज-शास््रके 
क्षेत्रमं ऐतिहासिक भोतिकवाद' (दे०) तथा वर्गवादके 
रूपमे अवतीर्ण हुआ, जिनका साहित्यिक रूप प्रगतिवाद' 
(दे०)के नामसे विख्यात है । हिन्दी-साहित्यमें प्रगतिवादी 
काव्यधारा सन्‌ १९४० ई० से लेकर १९४६ ३०के बीच 
विशेष रूपसे प्रवाहित हुई । 
[सहायक ग्रन्थ--हिस्टरी ऑबव मैटीरियलिज्म : लेग; 
माइण्ड ऐण्ड इट्स प्लेस इन नेचर सी० डी० 
ब्ॉड |] ““ह० ना० 
अम (ऐप्थ०7)-अ्रम और आन्तिके विषयमें भारतीय 
दरशशनमें बहुत विचार हुआ है। रज्जुमें सर्प, शुक्ति या 
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सिकतामे रजतके आभासके उदाहरण तथा उनका दार्शनिक 
महत्त्व सुपरिचित है । आधुनिक मनोविज्ञानकी दृष्टिमें श्रम 
या आन्ति किसी वस्तु अथवा स्थितिका मिथ्या अथवा 
दोषपूर्ण प्रत्यक्ष है । कुछ भ्रम मानवमात्रकों होते है, जैसे 
सीधी छडी पानीमें डुबोनेपर तिरछी प्रतीत होती है, रेलकी 
समानान्‍्तर पटरियों आगे चलकर मिलती नजर आती है, 
उदित होता हुआ सूर्य किचित्‌ अण्डाकार रूगता है । इसी 
प्रकार ज्यामितीय श्रमोंमें समान रूम्बाईकी रेखाएँ छोटी- 
बडी, समानान्तर रेखाएँ अप्तमानान्तर प्रतीत होती है | 
इनके अतिरिक्त दैननचिन जीवनमे घटित होनेवाले अ्रम भी 
होते है । धुँधले प्रकाशमें वस्तुएँ कुछकी कुछ छूगने छूगती 
है। गहन अन्धकारमे सडकके किनारे पेडका ठूँठ भूत या 
डाकू रंग सकता है। ईष्यों, देष अथवा सन्देह और 
पूर्वांग्तहोंसि आक्रान्त व्यक्ति दूसरोके आचरणका मनमाना 
अर्थ कर लेता हे। ऐसे भ्रम बाह्य खिति और अधिक्रतर 
व्यक्तिगत उपादानोपर निर्भर होते है । थके होनेकी तथा 
उद्विग्न अवस्थामे और रोगी होनेपर आन्तियों अधिक होने 
लगती है। दरवाजेकी आवाज, चूहोकी चें-चूँ या उछल- 
कद, सी पत्तियोंकी खडखडका व्यक्ति विचित्र अर्थ कर 
लेता है| सम्बद्ध विचारोकी शंखलाओके उत्तेजित हो जाने 
से ऐसा होता है (० विश्रम') ।.. --आ० रा० श्ञा० 
अमर-अमरकी मकरन्द-प्रियताके कारण कवियोने कभी- 
कमी इसको उस चंचलूमन रसिक नायकका उपमान 
माना है, जो केवल एकमें अनुरक्त नहीं रहता। सन्त 
कवियोंने इसे चंचल मनका प्रतीक माना है, जो विषय- 
रसमें लिप्त होनेके कारण कमलमे बन्दी हो जाता है । 
कहीं-कही चक्रोंकी कक मानकर साधकके मनकों भी 
अमर बताया गया है । उस्ती अर्थमे बहमरन्धको भ्रमर-गुफा 
भी कहा गया है । --3० ज्ञ० श्ञा० 
अमरगीत-श्रीमद्भागवत दशम स्कन्घ पूर्वार्डके सेंतालीसर्वे 
अध्यायमे, जहाँ गोपियों कृष्णके दूत उद्धवके सम्मुख 
अत्यन्त प्रेम-विहछ होकर छोककाज छोड़कर रोती हुई 
क्ृष्णकी चर्चा करती हैं, यह कहां गया हे कि एक गोपी 
किसी भौरेकी अपने निकट गुन-गुन करते देखकर उसे 
कृष्णका भेजा हुआ दूत मानकर कहने छूगी, “हे धूर्तके 
बन्धु मधुकर ! तुम हमारे चरण न छुओ, तुम्हारी मूछोंमें 
सौतके वक्षस्थलूपर विहार करनेवाली मालाका कुंकुम लगा 
है । मधुपति कृष्ण ही यादवोकी सभामे उपहास करानेवाले 
इस प्रसादकी धारण करें, हम इसे नहीं चाहते | तुम्हारी 
ओर क्ृष्णकी बन्धुता ठीक ही है, क्योंकि जेसे तुम सुमनों- 
को रस लेकर छोड़ जाते हो, वेने ही एक वार मोहिनी अधर- 
सुधा पिलाकर वे भी एकाएक हसको छोड़कर चले गये 
(इलोऋ ११, १२, १३) । इसके बाद सभी गोपियों मधुकर- 
की छकद्टय करके प्रेममरे उपाल्म्भसे कृष्णके कप>-प्रेम, 
निष्ठुरता, क्रूरता, अक्वतज्ञता, अव्यवस्थित चित्त और 
विरक्तिकी शोदाहरण आलोचना करने रकूगी और इस 
प्रकार विपरोत व्यंजनासे उन्होंने उद्धवके मनपर अपनी 
कृष्ण-सक्तिकी धता ओर अनन्यताका इतना प्रभाव डाछ 
दिया कि उड्धवने उन्हें संसारमें परम पूजनीय कहकर 
सराहा । सागवतमे यह प्रसंग उपयुक्त अध्यायके बारहवें 


असमर-अमरगीत 


इलोकमे उन्नीसवें इलोकतक चलता है। इममे गोपियोंकी 


तीव्र विरहानुभूति अ्मरकी अन्योक्तिके सहारे अत्यन्त 
ललित, हृदयावर्जक और संगीतमय पढोंमें वर्णित है, इस- 
लिए इसे अ्रमरगीत' कहा गया है । 

अमरगीतकी कल्पना भागवतकारकों जदुमुत काब्य- 
प्रतिभाकी परिनायक हैे। वर्ण, गुण, कम ओर खभावमे 
अ्रमर ओर श्रीकृष्णमे ऐसी समता है कि अन्योक्तिमे अत्यन्त 
खाभमाविकता और मामिकता आ गयी हे। साथ ही, अमर- 
में दूतत्वका आरोप करके गोपियोँ अपने लुकीले व्यंग्य- 
वचनेंसे कृष्णके दूत उद्धककों भी लक्ष्य बना लेती है । 
परन्तु इस समस्त प्रसंगमेँ भागवतकारने गोपियोके प्रेमको 
पार्थिवतापर नहीं उतरने दिया। गोपियों हरिको कथाको 
सर्वनाशिनी--संसारसे पूर्ण वेराग्य उत्पन्न करनेवाली जान- 
कर भी उसमें सर्वभावेन आसमक्त हैं ओर उसे दुसष्त्याज्य 
मानती हैं (इलोक १८) । 

भागवतमें वर्णित अमरगीतका प्रसंग उप्तके पूर्वप्रसंग 
उद्धव-बज-आगमन ओर उद्धव-सन्देशके साथ प्रायः सभी 
कृष्णभक्त कवियोने गीति-पदोके रूपमे गाया हे । सबसे 
पहले विद्यापतिकी पदावली' में इस विपयके कुछ पद मिलते 
हैं, जिनमे विरहेणी राधा मधुकरकों सम्बोधित करके 
क्ृष्णकी निष्ठुरताका प्रेममय उल्ाहना देती है। परन्तु 
हिन्दीमें कृष्णकाव्यकी परम्पराके प्रवरदेक सूरदास ही कृष्ण- 
काव्यके अन्यतम विषय--कदाजित्‌ सर्वाधिक लोकप्रिय 
विषय--अमरगीत-पर म्पराके भी प्रवर्तक है । ऋष्णलीलाके 
अन्य प्रसंगोंकी तरह इस प्रसंगको भी उन्होंने भागवत से 
कथासूत्र लेकर अत्यन्त मोलिक रूपमे अनेक नवीन उद्धा- 
वनाओंसे संवलित किया हे । 

'सूरसागर के उद्धवका व्यक्तित्व भागवत के उद्धवसे बहुत 
भिन्न चित्रित किया गया है । भागवत के उद्धव श्रीकृष्णके 
प्रिय सखा, साक्षात्‌ बइृहस्पतिके शिष्य, महामतिमान्‌ 
बृष्णिवंशीय यादवोंके मान्य सन्त्री है । श्रीकृष्ण उन्हे माता- 
पिताको प्रसन्न करने तथा अपना सन्देश सुनाकर योपियोंके 
वियोगरोगको शान्त करनेके लिए ब्रज भेजते है (भागवत, 
१० पू० : ४६ : १: २) | सरप्तायर के उद्धव भक्ति-मार्गके 
विरोधी हैं; वे अद्देतवादी, अहकारी ज्ञानमार्गी है । उनके 
हृदयमें भक्तिकी सरसता नहीं हे । वे योग-साधनमे विश्वास्त 
करते है। श्रीकृष्ण उनका अहंकार भंग करनेके लिए तथा 
उन्हें प्रेम-सक्तिकी महत्ता समझानेके लिए गोपियोके पास 
भेजते हैं । सूरदासने ज्ञान और योगके अतिरिक्त जप, तप, 
कर्मकाण्ड आदि मक्तिसे भिन्न सभी मार्गोका प्रतिनिधित्व 
उनपर आरोपित किया हे | भागवतमे तो उनका रथ और 
उनकी वेश-भूषा ही कृष्णके सरश वतायी गयी है, 'सूर- 
सागर'मे उसका रंग भी कृष्ण और भअ्रमरकी सॉँति काछा 
बताकर अ्रमरपर की गयी अन्योीक्तियोमें कष्णके साथ उन्हें 
भी समेटा गया है | वस्तुतः गोपियोके कटाक्ष कृष्णकी अपेक्षा 
उद्धवकों अधिक लक्ष्य करते है । 

'सूरसागर के अमरगीतके दो पक्ष हैं--एक काव्य-पक्ष 
और दूसरा धामिक पक्ष ! धामिक-पक्षकी इृश्सि देखनेपर 
वैष्णव भक्ति-आन्दोलूनके समयकी धार्मिक अवस्थाका यथा- 
तथ्य चित्र हमारे सम्मुख आ जाता है। मायावाद-अक्वेत- 
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वादका आतंक, अनेक लौकिक देवी-देवताओंकी पूजा, 
दशिवाराधनाका विक्ृृत रूप, अल्खबादी हृठनयोगियोका 
पाखण्डपूर्ण धर्माचार, अनधिकारी निर्मुणबादियों द्वारा 
मिथ्याका प्रचार--इन सबसे मक्ति-धर्मकों संघर्ष करना पड़ा 
था । अ्रमरगीतकी गोपियों इस घर्मकी सहजता, समथथता 
और सफलताकी वचन और प्रत्यक्ष उदाहरण द्वारा प्रमा- 
णित करती हैं । वे निगुणका विरोध तो करती दिखायी 
गयी हैं, परन्तु मूछतः उसका खण्डन करना उन्हे अभीष्ट 
नही है। उनका तात्पये यह हे कि सग्ुणके द्वारा ही, 
उप्तकी प्रेम-सक्तिके साधनसे ही निर्ुण अद्वेतकी सच्ची अनु- 
भूति हो सकती है। भक्तिमार्गमे, जो राजमार्गके समान 
प्रशस्त है, ज्ञान और कर्मके मार्ग समाहत है, साधन और 
साध्यकी एकरूपता है । सूरसागर का अ्रमरगीत सूरदासके 
सामाजिक द्श्कोणको स्पष्ट करता है तथा यह प्रमाणित 
करता है कि वे अपने समयकी परिख्ितिके प्रति कितने 
जागरूक थे तथा तत्कालीन समस्याओंका समधान वे किस 
उपायसे करना चाहते थे | 
अ्रमरगीतका यह खण्डन-मण्डनात्मक पक्ष अत्यन्त 
ह्त्एणणी ओजीयें उपस्थित किया गया है। सूरदासकी 
क वाद-विवादमे नहीं पड़ती | उनके 
तक हार्दिक वृत्तिपर आधारित है, अतः उनकी उक्तियाँ 
अत्यन्त मार्मिक बन गयी है । अ्रमरगीतके इस धामिक पद्ष- 
ने ही वस्तुतः 'सूरसागर के इस अंशको श्रेष्ठ संकेतात्मक 
व्यंग्यकाव्य बना दिया हे। गोपियोंके उपालम्भोंमें सुरदास- 
की तीत्र संवेदन शीलूता, प्रेम-भक्तिकी गम्भीरता तथा अभि- 
व्यक्तिकी चरम कलात्मकता प्रकट हुई हे। अ्रमरमगीतमें 
व्यंग्य-परिहासके प्रधान विषय है--(१) कृष्ण, मधुकर 
और उद्धव तथा उनके साथ मथुराके सभी व्यक्तियोमें रंग, 
रूप, प्रकृति ओर खभ्ावकी समानता तथा क्षष्ण-वर्णके 
प्रति गोपियोंका तीत्र अनुराग, जो अत्यन्त तिरस्क्ृत वाच्य- 
ध्वनिके द्वारा व्यक्त हुआ है; (२) उद्धवके व्यक्तित्वमें सर- 
लता, गम्भीरता, प्रचण्ड पाण्डित्य और परम आत्मसन्तोष- 
के साथ विनोदबृत्ति, हार्दिकता और सहज बोधदृत्तिका 
एकान्त अभाव, जिसके कारण उनका पाण्डित्य एक बोझ- 
मात्र हो गया है तथा उनकी विकछत्ता मूर्खताके अतिरिक्त 
और कुछ नहीं हे; (३) निर्मुणकी शुन्यता, आधारहीनता 
और प्रयोजनहीनता तथा इन सबकी श्यामसुन्दरके समक्ष 
होनता और उससे असंगत्ति; (४) योग और उद्धवके प्रेम- 
ज्ञान ओर योग-सार्गकी गोपियोके गुण-कर्म-स्वभावसे अप 
गति तथा सानयिक परिस्थितिमें उसकी अनुपयोगिता तथा 
(७) कुब्जा ओर क्ृष्णके विचित्र संयोगकी असंगाति और 
कुब्जा द्वारा गोपियोंके लिए भेजा गया काक्षपूर्ण सन्देश । 
इन विषयोंकी लेकर सूरदासने जों अपना अदभुत काबव्य- 
कीशल दिखाया है, उसकी कदाचित्‌ सबसे बडी विशेषता 
यह है कि वे अत्यन्त सूक्ष्म संकेतोके दारा विस्मयकी मधुर 
व्यंजना करते हुए मानव-मनकी विविध पाथ्थिव बृत्तियोकों 
उठाकर आध्यात्मिक स्तरपर पहुँचाते जाते हैं । 
'सूरसागर' (सभा)में उद्धवके जज आगमनसे प्रारम्भ 
होकर उद्धवके मथुरा लोटनेतकके (पद ४०२८से ४७७७- 
तक) साढ़े सात सो पदोंके प्रसंगके अन्तर्गत अमरगीतका 


६०४ 





प्रसंग ४११० पदसे प्रारम्भ होता है और ४६७०वें पदतक 
गोपियाँ उसे बीच-वीचमें बराबर उठाती जाती है तथा 
मधुकरको सम्बोधित करके उद्धव भोर क्ृष्णपर कटाक्ष करती 
हुई अपनी विरहजन्य मर्मव्यथा व्यंजित करती है । 

सूरदासके बाद अष्टछापके एक अन्य कवि ननन्‍्द॒दाससे _ 
'सँवरगीत'की रचना की। उसकी छन्द-शैली तो सूरसागर- 
से ही गयी है, परन्तु उसमे पुश्मार्गीय मक्ति-सिद्धान्त तथ। 
दाशनिक पक्ष अधिक मुखर हो गया है। नन्ददास 'भाग- 
वत की ओर भी अधिक झुकते दिखाई देते है । नन्ददासका 
भवरगीत” अपेक्षाकृत बहुत छोटी रचना है। सूरदासके 
अमरमगीतमे भेंबरगीत' के आकार-प्रकारके कम-से-कम दो 
प्रसंग पृथक्‌ और खतन्त्र रूपमें इंगित किये ज। सकते है । 
अध्छापके अन्य कवियोने भी अमरगीतके प्रसंगपर पढ- 
रचना की है, परन्तु सम्यकू प्रबन्धके रूपमे किसीका अमर- 
गीत नहीं मिलता। क्ृष्णदासके रे हुए अ्रमरगीतका 
नामीछेख अवश्य हुआ हे, परन्तु वह रचना प्राप्त 
नही हुई । 

जैसा कि ऊपर संकेत किया गया है कि अ्रमरगीत क्ृष्ण- 
काव्यक्षा अन्यतम छोकप्रिय विषय रहा हैं. और केवल उन 
कृवियोंकी छोडकर जिन्होंने विरह भावकी नहीं अपनाया, 
राधावछ्लभीय भक्त-कवि, प्रायः सभी कृष्ण विषयक काव्य- 
रचना करनेवाले कवियोने इस प्रसंगपर थीडा-बहुत अवश्य 
लिखा है | रीतिकालमे भी भिन्न वातावरण और काव्यशैली- 
के साथ अमरगीतका विषय कवियोंकी प्रिय रहा और आधघु- 
निक कालूतक वह परम्परा चली आयी है| भ्रमरगीत 
उपाल्म्म-काव्यका एक रूप है। हिन्दीमें तो वह उसका 
अक्षय स्रोत है, अतः उपालम्भ-काव्यके रूपमें उसकी दीर्घ 
और अखण्डित परम्परा मिलती है। दे० उपालम्भ- 
काव्य । “ब्र० ब० 


अमर-गुफा-बद्वरन्ध द्वे० अ्रमर, हृठयोंग) | 
आंतापहूनुति-दे० 'अपहनुति', चोथा भेद । 
आंतिमान- साध्श्यगर्स, अभेदप्रधान, आरोपसूछक अथौ- 


लंकारोंका एक भेद । सर्वप्रथम रुद्रअने ओपम्य अलकारोंमे 
इसे स्वीकार किया है । मम्मगने इसे “प्रस्तुतके दर्शनमे, 
अप्रस्तुतके साथ उसवो साच्श्यके कारण, जहाँ अग्रस्तुत- 
(उपमान)की प्रतीति निरूपित दी जाय”, ऐसा माना हे 
(का० प्र०, १० : १३२) । परन्तु भ्रान्तिके सोन्दर्यके लिए 
इसमें साहश्यके साथ कवि-प्रतिभाका हाथ भी होना 
चाहिये। रुव्यक तथा विश्वनाथने इसका निर्देश किया 
है-- साह्श्य-हेतुकापि आन्तिविच्छित्यर्थ कविप्रतिमोत्था- 
प्रितेव ग़ल्यते” (अ० स०)। जगजन्नाथने इसके नामके 
औचित्यपर प्रइन उठाया है और कहा है कि यह नाम 
ओपचारिक है, क्योंकि इसमे व्यक्तिके श्रमकी अभिव्यक्ति 
होती है। सम्मवतः इसी सावनाके कारण इसके अ्रान्ति 
ओर भ्रम नाम भी प्रचलित हुए । 

हिन्दीके जसवन्त सिंह, मतिराम, दास तथा पत्माकर 
आदि आचायौने जयदेवके आधारपर केवल नामको लक्षण- 
रूपमें स्वीकार किया है । भूषणने मम्मट आदिके आधारपर 
लक्षण दिया है--आन बातको आनमें, होत जहाँ भ्रम 
आय (शि० भू०, ७६) | उदा०--अन्त मरेंगे चहल 
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जरे, चढि पलासकी डार | फिरि न मरें मिलिहेँ अली, ए 
निरधूम अंगार” (ब्रिी० २०, ३८३) । अथवा--“अति 
सशकित और सभीत हो, मन कभी यह था अनुमानता ! 
बज समूल विनाशनको खड़े, यह निशाचर है' नृप कंसके” 
(प्रि० प्र०) । आन्ति तथा रूपकका भेद स्पष्ट है, क्‍योंकि 
रूपकर्मे आहाये ज्ञान (व्यंग्य, काव्पनिक) और अआआान्तिमे 
अनाहाये ज्ञान (स्वाभाविक) रहता है, अर्थात्‌ रूपकमे जो 
उपमेय-उपमानकी एकरूपता रहती है, उसमे दोनोका बोध 
अलग-अलग बना रहता है, जब कि आन्तिमे उनकी 


(मार्ग), जिसमें मन्त्रका प्रयोग होता हे | तत्त्वरक्लावली में 
यह कहा गया हे कि महायान दर्शनके दो अंग थे--(१) 
पारमितायान, (२) मन्त्रयान । इसे (पिछले यानको) 
योगाचार तथा माध्यमिक्र दर्शन द्वारा वर्णित किया जा 
सकता है। मन्त्रयान शून्यवादके सूक्ष्म विवेचनको लेकर 
आरम्भ हुआ था। बुद्धनचर्म एक असाधारण भरत था, 
जिसके सभी सूक्ष्म दाशनिक विचारोंकी समझनेमें लोग 
असमर्थ थे, अतण्व भिक्षुओंके सामने जनताकों निर्वाणका 
वास्तविक तत््व समझानेमें कठिनाइयों उपणित होने रूगीं । 


अलग चेतना नहीं रहती, उपमेयमे उपमानका भ्रम 
होता है । --र० 
मंगलछ-पा5-दे ० नांदी । 
मंजरी (गोपी)-दे० गोपी । 
मंजरी सर्वेया-दे० 'सवैया', वामका पर्याय । 
मंडन-दे० 'सखी-कर्म' । 


इसी कारणसे उस निर्वोणका नाम शून्य रख दिया गया । 
जहॉतक बुद्ध-वचनके ग्रहण करनेका प्रहन था, सभी सापक 
(अनुयायी) उपदेशोको स्मरण नहीं कर पाते थे तथा 
उच्चारण करनेमें भी असमर्थ थे। अतएव अर्थरहित कुछ 
शब्दोकी जनताके सामने रखा गया, जिसके बार-बार 
उच्चारण करनेसे ही निर्वाणकी प्राप्ति (शन्य) हो सकती 


मंडल-चक्र- तन्‍्त्रोंम मण्डल गुछ्य अनुष्ठानोंका एक अंग था 
और गुश्म साधनाओंमें मण्डल-चक्रके अनुष्ठानोसे ही 
साधकको दीक्षा दी जाती थी । बादमे यह भी माना जाने 
छगा कि उत्तम मण्डल स्वतः तथागत ओर उनकी शक्तिका 
युगनद्ध मण्डल है । अनुत्तर-साधनामे यह भी मान लिया 
गया था कि सहज अथवा अनुत्तरकी उपलब्धिके उपरान्त 
साधक वशक्य मण्डल-कर्मोंसे विमुक्त होकर स्वयं अपनी 
कायामे शृन्य तथा दज्ञका युगनद्ध सम्पन्न कर घरमे ही 
मण्डल स्थापित करता है। यह मण्डलू-कर्म पवनके 
निरोधसे सम्पन्न होता था। सन्‍्तोंने शृन्यके साथ मण्डल 
शब्दका प्रयोग किया है, किन्तु उनका प्रयोग इस शब्दकी 
तान्त्रिक परम्पराकी बहिष्कृत कर केवल परम्परा-निर्वाहके 
रूपमें ही है । --ध० बवी० भा० 
मंत्र-[मत्रि (चुरादि० गुप्तमाषणेन-अचू (तारानाथक्ृत 
शब्दस्तोममहानिधि), प्र (भानुजीदीक्षितकृत अमरकीष- 
टीका रामाश्रमी) वा ।] (क) साधारण अर्थ--१« वैदिक 
सूक्तों या प्रार्थनाओंकी प्रत्येक इकाई | इसके तीन प्रकार 
होते है--ऋच्‌ अथात्‌ ऋग्वेदके मन्त्र, जो छन्दोबद्ध है और 
उच्च खरसे पाठ करनेके लिए है, यजुम्‌ अर्थात्‌ यजुबेंदकें 
मन्त्र, जो गद्यात्मक हैं ओर निम्न रूरमें उच्चारण करनेके 
लिए हैं तथा सामन्‌ अर्थात्‌ सामवेदके मन्त्र, जो उच्च खवरसे 
गायें जानेके लिए है । २. वेदोका वह भाग, जिसके अन्तर्गत 
संहिताएँ (ऋक्‌-संहिता, यजुः्सहिता तथा साम-संहिता) 
आती है | ये संहिताएँ मन्त्रकाण्ड या मन्त्रभाग कहलाती 
है और ' वेदोंके ज्ाह्मणसागसे भिन्न हे। ३. गुप्त माषण । 
४. परामर्श, विचार । ५ नीति । (ख) विशेष अर्थ-- 
१. जादू, टोना । २. असीष्ट देवतावी सिद्धि के लिए तन्‍न्रोमें 
कहे गये सूतन्नात्मक मन्त्र, ७० नमः शिवाय, “७3० नमी 
भगवते वासुदेवाय' इत्यादि । (ग) हिन्दोमें यह इब्द ऋक्‌ , 
यज़॒ुः तथा सामके लिए सामूहिक रूपसे भी और एथक्‌- 
पृथक भी प्रयुक्त होता हे। ऊपर भाग (ख)मे दिये गये 
दोनों विशेष अर्थ भी होते है । “-आ० प्र० मि० 
मंत्रयान-बोद्धधर्मका तीसरा यान (मार्ग) मनन्‍्त्रयानके 
नामसे प्रसिद्ध था | इस शब्दका अर्थ अपनेमें ही स्पष्ट हे | 
सम्त्र तथा यान दो शब्दोंसे यद् बना दुआ दे । वह यान 


थी । उसे 'धरणी'का नाम दिया गया और तत्पश्चात्‌ उसीके 
छोटे रूपको “मन्त्र की संज्ञा दी गयी। यही कारण है कि 
मन्त्रके मार्गसे मोक्ष-्प्राप्ति करनेवाला मत 'भन्त्रयान'के 
नामसे प्रसिद्ध हुआ । 

पुराने ढंगका विनय तथा ज्ञान-प्राप्तिके मार्ग पूर्वमध्य- 
युगमे लोगोंकोी आकषित न कर सके, इसीलिए मन्त्र, मुद्रा 
तथा मण्डल (व्यूहचक्र)का समावेश बुद्ध-धर्ममे किया गया ! 
इस मार्गसे अन्तिम लक्ष्य (निर्वाण) तक पहुँचनेका विश्वास 
जनतामे जाग्रमत्‌ हो उठा | अतः मन्त्र, झुद्रा तथा मण्डलके 
प्रयोगसे महायानके पश्चात्‌ बुद्ध-्ध्म मन्त्रयान अथवा 
साधारणतया तन्त्रयानके नामसे प्रसिद्ध हो गया । मन्त्रयान 
तन्त्रयानकी पहली सीढी थी, जिसमे महायान (दे०) मतमें 
प्रचलित पूजा तथा रीतिको अपनाना पड़ा और धीरे-धीरे 
उसका रूप परिवर्तित हो गया । 

यो तो १०० ई०के लगभग नागाजुनने शुत्य- 
सिद्धान्तकों प्रतिपादित किया था, परन्तु वुद्ध-धर्ममें तन्त्र- 
यान (मन्त्रन्तन्त्रका प्रयोग)का समावेश करनेका ओय असंग- 
की दिया जाता है, जो नागाजुनके समकालीन थे। उन्हीके 
महायान सूत्रालंकार' ग्रन्थमे वासनायुक्त तान्त्रिक विषियों- 
का उल्लेख पाया जाता हे। परन्तु यह कहना कठिन है 
कि मन्त्रका प्रयोग बुद्ध-घर्ममे किस व्यक्तिने आरम्भ किया । 
घरणी (धायते अनया इति घरणी) यानी गुप्त अध्षरोंक्रे 
समूहसे ही मन्त्र विकसित हुए थे । बीज मन्त्रकी उत्पत्ति 
अष्टसाहसिक प्रज्ञापारमितामे पायी जाती है। अतः इस 
आधारपर यह कहना उचित होगा +कि सन्त्रका आरम्भ 
ईसाकी पहली श॒तीमें अवश्य हो गया था। वसुबन्धुने भी 
उसी शत्ताब्दौमे बोधसत््व-भूमि' नामक अन्‍्थमें लिखा है 
कि परणीकी अथंहीनता ही वास्तविक मन्त्र माना जा 
सकता है । अर्थहोन मन्त्र ही वास्तविक शक्ति रखते थे, 
जिनके बल द्वारा साधक लक्ष्यकों प्राप्ति कर सकता था । 
उस समयके बोद्ध-मन्त्र हिन्दून्तस्त्रसे सबंधा मिलते-जुलते 
हैं। मन्त्रके साथ मुद्राका भी समावेश इस यानमे किया 
गया। इस परिस्थितिमे मन्त्र या धरणी अथवा गुप्त रूपसे 
जादू , मोहिनी मन्त्र तथा इन्द्रजाल आदि कार्योने बुद्ध- 
धर्मंकी आचार-पड्धतिमें परिवर्तन छा दिया । 


संथान था संथना 


स्केकनरीका कलर 











मन्त्रयानका कई नामोंसे साहित्यमें उल्लेख मिलता हे । 
जादू ; मोहिनी-मन्त्र तथा यन्त्रके प्रयोगसे इसका दूसरा 
'लाम तन्त्रयान भी प्रसिद्ध हो गया। पूव-मध्ययुगमे जब 
पालवंशी नरेश प१वीं सारतमे शासन कर रहे थे, नागा- 
जुनके शून्य की वज्रका नाम दिया गया। वह लक्ष्य 
, (निर्वाण) वज़दी तरह अभेंदनीय है, उसे नष्ट नहीं किया 
जा सकता | अतएव्‌ उस लक्ष्य बज्जकी प्राप्तिके लिए उपा- 
, सकोने अपने प्थकों वज़यान(दे०)का नाम दिया। यही 
मार्ग आगे चलकर कारूचकऋयान तथा सहजयानके नामसे 
विख्यात हुआ । साहित्यके आधारपर यह ज्ञात होता हे 
कि बौद्ध-तन्त्रकों तीन अेणियोमे विभाजित वि,या गया था-- 
वजयान, कालचक्रयान तथा सहजयान। बेडेलका कथन 
है कि १०वीं शतीमे तान्त्रिक आचारका प्रचार उत्तरी 
भारत, कश्मीर तथा नेपालमे पूर्ण रूपसे हो गया था। 
मन्त्रयानका तैसरा नाम कालूचक्रयान पड़ा, जिस 
(बुद्धमत) में आदि बुद्धका सिद्धान्त समाविष्ट किया गया । 
इसमें आदि बुद्ध तथा शक्ति(काली)के मिलनसे संसारकी 
उत्पत्ति मानी जाती हे । आदि बुद्ध ध्यानावस्थित होकर 
सम्भर या डाकिनी ऐसी भयंकर शक्तियोकोी पेदा करते 
' हैं। अतणव उस पेशाचिक कार्यकी भयंकरताके कारण ही 
मन्त्रयान कालचक्रयानके नामसे परिवर्तित हो गया, 
जिसका अर्थ है 'समयका चक्र' या 'नाशका चक्र! । काल- 
की समय, मृत्यु तथा नाशके अर्थमे प्रयोग किया गया था । 
काछान्तरमें इस यानकी सहजयानका भी नाम दिया गया। 
सहज को बज या 'शुन्य के अर्थमे प्रयोग करते है । इस 
सिद्धान्तके अनुसार लक्ष्य (मोक्ष)की प्राप्ति अध्ययन, उप- 
वास, स्नान, मूर्ति-पूजा या नाना प्रकारके आचार अथवा 
बज़यानकी क्रियासे नहीं हो सकती । सहजयानमे वजयान- 
से इस रूपमे अन्तर था कि सहज या सत्यकी प्राप्तिके 
लिए तलकी दीक्षा तथा योगका अभ्यास आवश्यक समझा 
जाता था। इस यानमें अन्तिम ध्येयको प्राप्तिके निमित्त 
मनुध्य-शक्तियोंपर अनुचित बल देना अनावश्यक समझा 
गया है और सहजयानवालोको विश्वास है कि स्वाभाविक 
प्रवृत्तियों स्वतः उस मार्गपर मनुष्यकों ले जायंगी । अतएव 
 सहजयानके नामकरण तथा प्रयोगका औ/चत्य समझा जा 
सकता है । ' 
महायानके शुन्यताके विचारकों वज्ञकी धार्मिक 
भावना दी गयी। 'वज के साथ 'सत्तत' यानी चेतनाकों 
सम्मिलित कर मन्त्रयानमे वज्ञसत्त्वकों स्थिति घोषित की 
गयीं, जो वजयानमें परमदेव माने गये हैं। तन्त्र तथा 
सन्त्रका उपयोग पूजामे होने लगा । साधनमालामें पुष्प, 
दीप तथा भरूप आदिके प्रयोगका उल्लेख पाया जाता है। 
धार्मिक भावनाकी जागतिके साथ वजयानमे नये देवताओं 
तथा देवियोंकी प्रतिमाएँ निरमित हुई । आदि अुद्धको परम- 
जह्य मानकर प्रश्मापारमिताकी शक्तिका स्थान दिया गया। 
वह विश्वशक्ति तथा शक्तिमान्‌के परस्पर संयोगका फल 
है। पाँच ध्यानी बुद्ध तथा उनकी शक्ति तारासे ससारकी 
उत्पत्ति समझी जातीं है। ध्यानी बुद्ध तथा ताराके मिलन- 
से ही सारे देवो-देवताओका आविर्भाव हुआ। वेरोचन, 


रत्नसम्भव, अमिताभ, अमोघसिद्धि तथा अक्षोभ्य, इन 
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पॉच ध्यानी वुद्धोंके पुरोहित वज्सक्तकों भी कलामे स्थान 
दिया गया | वज़्सत्त्व अधिकतर शक्तिको आलिंगन करते 
दिखलाये गये हे, जिसके कारण दोनोके मिलनको इस 
मतके अलुयायी 'यवयम' के नामसे पुकारते है। मन्त्रयान- 
में इसकी भगवान्‌” भी कहते थे, जो सब जीवोमे व्याप्त 
है। इसे हर-गोरीको प्रतिमाके सदश मान सकते है। 
प्रत्येक ध्यानी बुद्धका एक परिवार होता है। इस प्रकार 
कलात्मक उदाहरणोके अध्ययनते हजारों देवी-देवताओदी 
उत्पत्ति मानी जा सकती है। पारूयुगमे मन्त्रयान (वज- 
यान) सम्बन्धी अनगिनत मृतियाँ मगधमे बनती रही। 





' प्रस्तरके आतरिक्त धातु-प्रतिमाओके ढालनेका, कार्य भी 


होता रहा। नालन्दा वज्ञयानका प्रधान केन्द्र था, जहाँ 
प्रतिमाओंके निर्माणमे धीमान्‌ तथा विदशपाल नामक 
कारीगर व्यस्त रहे । मगधसे लेकर बंगालतक खोदाईसे 
निकली मूर्तियां अधिकतर वज्ञयानसे सम्बद्ध है । 

वजयानका सिद्धान्त तथा जीवन-लक्ष्य महायानसे भिन्न 
था। जगतूकी हो शक्तियाँ शिव-शक्ति या पुरुष-प्रकृति 
आदि शब्द इन्द्रके बोधक है। शिव-शक्तिका आलिगन 
आनन्दका अवसर समझा जाता है, जिसे वज्ञयान (मन्त्र- 
यान) मे वज्जसत्त्वकी प्रतिमा द्वारा अभिव्यक्त किया गया 
है । वजयानमे शिवशक्तिको प्रज्ञा तथा उपायसे व्यक्त किया 
जाता है, क्‍योंकि प्रश्ञा तथा उपायका सामरस्य (परस्पर 
मिलन) ही निर्वाण है। तनत्र-ग्रन्थोमे प्रज्ञाबों भगवती, 
युवती या डोम्बी आदि शब्दोंते उल्लिखित किया गया है । 
उपायको स्वामी, पुरुष मानकर ही प्रज्ोपाय द्वारा संसारकों 
मह!सुखकी उपल्ूब्धि करायी जाती है । 

मन्त्रयान (वज़यान) का साहित्य तीनों भाषाओं--संस्कृत 
प्राकृत तथा अपभ्रंशमे पाया जाता है। उस साहित्यको 
सगीति-प्रकारका कहते है, जिसमे स्वयं बुद्ध द्वारा उपदेश 
देनेकी बात कही गयी हे । तन्व-साहित्यका आरम्भ निम्न- 
लिखित वाक्यसे होता है--एवं मया श्रुतं, एकस्मिन्‌ समये 
भगवान्‌ सर्वतत्तागत-काय-वाकू-जित्त-हुदय-वज-पोषितभगेपु 
विजद्ार | 

बौद्ध तन्‍्त्र-साद्वित्यकी उपलब्धि नेपारऊ तथा तिब्बतसे 
अधिकतर हुई है, जिसका समुचित प्रकाशन नही हो सका 
है| गुलूसमाज-तन्त्र, गुरूसिद्धि, महाकल-तन्त्र तथा हेवज़- 
तन्त्रके नाम लिये जा सकते है, जिनके रचयिताओंके 
विषयमे विशेष ज्ञात नही हे । चोरासी सिद्धोमे ऐसे नाम 
मिलते है, जिनके अन्थोमें वजयानी सिद्धान्तोकी विवेचना 
मिलती है । चर्यापद (दे०) तथा सरहपाद ओर कान्हपादके 
दोहा नामक साहित्यमे अनेक सिद्धान्तोंपर विचार क्रिया 
गया है | उदाहरणार्थ, समरस (मिलन) पर दोहा साहित्यमे 
विवेचन है, जिसकी हिन्दू तन्त्रके सामरस्यके साथ तुलना 
को जा सकती है | भुसुकपादके एक गानमे योगिनी शक्ति- 
पर विचार किया गया है। चर्योपदमे वज्-जपका वर्णन 
आता है| +>वा[्‌० उ० 


संथानबच या संथना-वर्णिक उन्दोंमें समवृत्तका भेद; 


प्राकृतपेगलूम्‌! (२ : ५०) में इसका मन्थान नाम दिया हे; 
इसके प्रत्येक चरणमें तगण २ (55, 59) होते है, जिसे 
भावुने भी माना हे |, वाग्वल्कम में सन्‍्धानक नाम दिया 
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मंदाक्ांता- मंति 





गया हे। केवल केशवने इस छन्द्रका प्रयोग किया 
है। उदा०-- वाणी कही वान; दीन्हीं न सो कान । 
अथापि आनीन; रे वादि कानीन” (रा० चं०, ४: 
७) | “यु० छु ० 
मंदाक्राता-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद। हेम- 
चन्द्रके छन्‍्दोनुशासन (२: २८५९) तथा “पिंगलछन्दःसत्र 
(७ : १९)के अनुसार म, भ, न; त, त, ग-गके योगसे यह 
वृत्त बनता हे (555, 5॥, ॥, 55, 55।, 55); इस छन्दमे 


आयुध है ओर अइम तंथा मणिके अर्थमें भी प्रयोग होता 
है। मणियोकी अथर्ववेदममें सुख, समृद्धि, रक्षा आदिका 
साधन बत्ताया है। अमीवर्त नामक मणिका उल्लेख मिलता 
है, जिसे धारण करनेसे इन्द्र दिग्विजयी हुआ था। अनेक 
साधनाओंमें वज्जका वेभवदाता मणिक्रे रूपमें उल्लेख 
मिलता है | -घ० वी० भा० 


मणिकुल्या-दे० 'महिका! । 
मणियुर-दे० 'हठयोग । 


४, ६, ७ वर्णॉपर यति होदी है। कालिदासने मेघदूतमें | मतंग-मतंग अपनी मस्ती, दर्प, कामुकता और दुर्निवार 


इस छन्दका आदिम प्रयोग किया था | 'हरिऔध' (प्रि० प्र०, 
सर्ग ४, 5७, ५, ७, ८, 5, १०, १२, १४, १५, १६, १७), 
अनूप छार्मा (सिद्धार्थ-सगग ५, ६, ११, १३, १६) और 
मैथिलीशरण गुप्त(पत्रावली--9० १२-१०)ने इस छन्दका 
प्रयोग किया हे। उदा०--“प्यारा बृन्द्राविषिन उनको 
आज भी पूर्व-सा है। वे भूले है नप्रिय जननी औन 
प्यारे पिताकों | वेसी ही है सुरति करते श्याम गोपां- 
गनाकी । वेसी ही हे प्रणय-प्रतिमा बालिका याद आती” 
(प्रि० ग्र०, *४ ४ १६).। यह छन्द अपनी सन्द-मन्धर 
गतिके कारण वियोग-श्वंगारके अनुकूल है ।  --पु० झु० 
मकड़ी -मकडीकी भाँति अपनी प्रवृत्तियोसे ही जगज्जाल 
बुन लेनेवाला मन--“अबधू यो मन जात है याही ते 
सब जाणि । मन मकड़ीका ताय ज्यूँ डलूटि अपूर्ग 
आणि” (गो० बा०)। परिशुद्ध मनसे उत्पन्न होनेवाले 
तार (सुरति)से ही परम पदढबो प्राप्ति भी मानी जाती 
हे । -+ड० इं० ज्ञा० 
मकरंद स्वेया-दे० 'सवैया', वामका पर्याय । 
मगही-बिहारी समूहकी एक बोली मगहीका केन्द्र पटना 
ओर गया है। वोलीमे साहित्यका सर्वथा अमाव हे। 
लिखनेके लिए कैथी लिपिका प्रयोग द्ोता है। मगहीकी 
उत्पत्ति मागधी अपभ्रंश से है । 
मच्छ-दे ० 'मछरी/ । 
मछरी -मछलीका प्रमुख धर्म हे चांचल्य | मन या चित्त भी 
चांचल्यघर्मी हे अतः मनके अर्थमें मीन तथा इसके अन्य 
पर्यायवाची चब्दोंका प्रयोग भारतीय साहित्यमें बहुत पुराना 
है। नाथों, सिद्धों, सन्‍्तोंने इस अथमे इसका प्रयोग बहुत 
अधिक किया है । इन्द्रियवश्यताके लिए भी मीन प्रसिद्ध 
है । लालची एवं विषयासक्त जीवके अर्थमे भी इनकों याद 
किया जाता है। 'पानीमे मीन पिआसी' जैसी बात करते 
समय सन्‍्तोने मीन शब्दका प्रयोग अज्ञानी जीवके अथ॑ंमे 
भी किया है | पानीपर अनन्यभावसे आश्रित होनेके कारण 
इसे कभी-कभी एकनिष्ठ साधक या भक्तवी तरह भी स्मरण 
किया गया है| सन्तोंकी एक विशेष प्रवृत्ति रही हे कि जहाँ 
भी किसी शब्दमे किसी अन्य शब्दसे घ्वनिसाम्य दौखा, 
वे उस शब्दके अर्थकी भी अपने कथ्यके अनुसार मोडकर 
' उस शब्द विशेषमें भर देते है। मछरी दब्द संस्कृत 
मत्स्यका ध्वनि परिवर्तित रूप है। संस्क्ृतमें मछरीसे थोड़ा 
ध्वनिसाम्य रखने वाला एक रब्द है मत्सरी। सन्‍्तोने 
अनेक स्थलोपर 'मछरी' से मछली और मत्सरी दोनोंका अर्थ 
निकालनेकी बोशिश की है । --रा० स्ि० 
मभणि-वजयानकी केन्द्रीय कल्पना वज् हो है | वज् इन्द्रका 


शक्तिमत्ताके लिए प्रसिद्ध है ओर इन सभी अर्थॉर्मे इसे 
साहित्यमे बार-बार चित्रित-उलिखित किया गया है। सन्‍्तोंने 
सामान्य ढंगके कथनोसे लेकर रूपकों, उपमा्भों, उछूद- 
बाँसियों एवं योगपरक रूपकामे मतंग, गजराज, मेगल, मैमंत 
(मदमत्त) आदि नामोंसे इसे अपने कथ्यकी अभिव्यक्तिका 
साधन बनाया हे । हृठयोग प्रदीपिक्रा में इसे मन (४,९०) 
तथा वायु (९, १०)के उपसमान रूपमें निरूपित किया गया 
है। श्रीविचारदासने सुझाया हे कि कवीर-साहित्यमे 
उल्िखित हस्ती, मतंग आएि शब्द मनके बोधक हैं (बीजक, 
भूमिका, पृ० ४०) । संत साहित्यके सद्दी अर्थ-निर्षोरणमें 
सर्देदते एक विशेष कठिनाईका सामना करना पड़ा हे कि 
एक ही शब्द भिन्न-सिन्न स्थानोंपर एक दूसरेसे भिन्न और 
कभी-करमी नितान्त विपरीत अर्थंमे प्रयुक्त मिल जाता हे । 
मतंग कहीं एकनिष्ठमनके प्रतीक रूपमें उलिखित होता ह-- 
“मैमता त्रिन ना चरे साले चित्त सनेह । बारि जु बाधा प्रेम 
के डारि रहा सिरि खेह” (कबीर), तो कहा दुर्निवार और 
अनेक भाकर्षणोमें फेसे मनका प्रतीक बनाकर उपस्थित किया 
जाता है--“मैमंता मन मारिरे घट ही मंदहदे घेरि। जबड़ी 
चाले पीठि दे आँकुस दे दे फेरि ॥? (कबीर) । इस तरहकी 
अर्थगत अस्थिरता साहित्यमे कोई नयी बात नहीं दै। आगको 
सभी बुरी, सडी-सूखी, अशुदरू वस्तुओको जला देनेवाली 
कहते समय जहाँ उसके शुद्ध करनेवाले धर्म (पावकत्व)का 
उल्लेख होता है, वही जल्मकर नष्ट करनेके कारण उसे दुष्ट 
भी कहा जाता है क्‍योंकि ऐसे अवसरोपर कविका ध्यान 
धर्मी (मतंग आदि)कों अपेक्षा उसके धर्म (मत्तता, दुर्नि- 


- बार्यता, कामबश्यता), पर केन्द्रित होता है । सन्‍्तोंने भी 


अपने उपमानोंके घरमकों ही अपनी अभिव्यक्तिका साधन 
बनाया है। कठिनाई यही है कि इनके साहित्यमे उपमानोंके 
धर्मोकी ही स्मरण करनेकी दृत्ति इतनी विविध और बहुल है 
कि सहदय अममे पड सकता हे । उदाहरणार्थ एक जगह 
आक्रामक अर्थमे सिंह पंचेन्द्रियोका वाचक वनकर आता हे, 
तो दूसरी जगह “ठाढ़ा सिंह चरावे गाई! कहते समय शान! 
था बोधि प्राप्त मनका । गयन्द, मतग आदिका प्रयोग भी 
इस तरहके परस्पर विपरीत अर्थोमे सनन्‍्तोने बार-बार 
किया हे | “--रा० सिं? 


मति-प्रचलित तेतीस संचारियोंम एक । वाग्सट एवं हेम- 


चन्द्रके काव्यानुशासनोंसे ज्ञात होता हे कि एक बातका 
निर्णय कर छेना मति हे। मरतकी परिभाषासे यह स्पष्ट 
नही होता कि यह संचारी मावके अन्तर्गत क्योंकर हो 
सकती है। भरतने मतिके विभाव एवं अनुसाव निम्न- 
लिखित प्रकारसे दिये हे--अनेक शाखोके मनन, पक्ष एवं 


मत्तगयंद स्वेया-सदनमनोहर 


बिपक्षका निरीक्षण करनेसे मति उत्पन्न होती है । शिष्योंको 
उपदेश, विचार एवं संशय दूर करनेसे इसकी अभिव्यक्ति 
होती हे (ना० शा०, ७ : ८२ ग) | धनंजय एवं रामचन्द्र 
गुणचन्द्रने यह स्पष्ट कर दिया कि आन्तिका नाश ही 
मति है। परन्तु 'दशरूपक'में दिये गये उदाहरणसे भी 
स्पष्ट नही होता कि इसकी गणना संचारियोंमे केसे हो 
सकती है । धनिकने “किराताजुनीय के दूसरे सर्गले वह 
उदाहरण लिया है, जब युधिष्ठिर कहते है कि किसी भी 
कामको बिना सोचे-समझे नही करना चाहिये, इत्यादि । 
यह सामान्य कथन है। अतः विश्वनाथने अभिज्ञान- 
शाकुन्तछम्‌का वह इलोक उद्धृत किया है, जिसमे दुष्यन्त 
शकुन्तकाकी ओर आद्ृष्ट होनेकी अन्तःकरणकी प्रवृत्तिका 
आश्रय #े उचित मानते है । इसी उदाहरणको हेमचन्द्रने 
भी दिया हे । 
हिन्दीके रीतिकाछीन आाचायोंने प्रायः शास्नचर्चासे 
अ्रमनाशको ही मति संचारी माना हे-- शास्त्र चिन्तना- 
ते जहों होइ यथारथ ज्ञान। करे शिष्य उपदेश जहें, 
मति कहि ताहि बखान” (साव० : संचारी०) | देवकी 
नायिका मनको समझाती है--“ज्यो न निगोड़ो तब 
सुमुझओ कवि देव कहा अब जो पछितानो। धन्य जिये 
जगमे जनते जिनको मनमोहनतें मन मानों” (वही) | 
रामदहिन मिश्रने विद्यापतिको इन पंक्तियोको प्रस्तुत किया 
है--“अपनहि नागर अपनहि दूत। से अमिसार न जान 
बहुत | की फल तेसर कान जनाय। आनत नागर नयन 
बश्चाय” (का० द०)। इसमें उश्लिखित मिलनको सब 
नही जानते, फिर किसी तीस्तेकी जनाकर क्‍या करना 
है, यह भाव 'भति' है। --ज० कि० बृ० 
मत्तगयंद सवेया-दे० 'सवैया”, दूसरा प्रकार । 
मत्तगयंद सुद्री-दे० 'सबैया', उपजाति । 
मत्तमातठंग लीलाकर-साधारण दण्डकका एक भेद । हेम- 
चन्द्र (१४ श० इई०)ने छन्दोनुशासन अध्याय २, पंक्ति 
३९४ मे इसका लक्षण दिया है “यथेष्ट रामत्तमातंगः । 
भानुने 'रोनीवाअधिक (प० २१०-छ० प्र०) दिया है, अर्थात्‌ 
रगण नौ या अधिक । 'रामचन्द्रिका' (क्रे० ग्र० भा० २: 
पृ० ४२८) में केशवदासने आठ रगणवाले छन्दवो भी 'मत्त- 
' मातंग दण्डक माना है, विन्तु पिंगलके मतका उल्लेख 
करते हुए उन्होंने आठ रगणको पिंगलानुसार लक्ष्मी छन्द 
कहा हे--“रचि भुजंगवसु ययनकी लक्ष्मी रगने आठ | आठ 
भ कृत किरीट है आठ स॒ दुर्मिल पाठ” । किन्तु यह 
उचित मत केशवदासका नह्दी रूगता, क्‍योंकि २६ अक्षरके 
ऊपरवाले वृत्त द्वी- दण्डक कहलाते है, अस्तु नो रगणसे 
कममें इसका लक्षण नहीं दिया जा सकता । 
हेमचन्द्रने इस दण्डकका उल्लेख किया है, इससे स्पष्ट 
है कि इसका प्रयोग उनके पूर्व होता रहा होगा, यद्यपि 
संस्कृत-कान्योमें दण्डकका प्रयोग यदा-कदा ही मिलता हे। 
'दण्डक और .मात्रिक उन्दोंका पूर्ण प्रयोग प्राकृत और 
अपभश्रश-कालमें ही हुआ है । केशवदासने “मत्तमांतंगका 
दूसरा नाम गगोदक (के० गअ्र०, भा० २, पृ० ३१४) 
दिया है, किन्तु वद आद रगणका ही हे । इसलिए कहा 
जा सकता है कि इस दण्डक वृत्तका प्रयोग मध्यकालीन 
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आठ रगणके वृत्तका नाम स्वेरिणीक्रीडन' रहा है, जिसका 
भाव 'मत्तमातंग लछीलाकर के अरथमे आ जाता है, अर्थात्‌ 
उम्मुक्तता । सम्मव है, इसके विकासमे उक्त छन्दका योग 
रहा हो--एक रगणके योगमात्रसे । छन्दवी स्वैरवृत्ति 
द्ष्ट्य हे-- योग ज्ञाना नहीं यज्ञ दाना नहीं वेद माना 
“नही या कली माहिं मीता कहूँ” । यद्यपि सत्य तो यह है 
९ र॒गणमें छन्दकी गति बढठी लगती है और छन्दकी शोभा 
विगड जाती है । छन्द < रगडमें ही पूर्ण हो जाता हे, 
इसलिए इसे दण्डकके अन्तर्गत रखकर समवृत्त चतुष्पदीके 
ही अन्तर्गत रखना चाहिये अथवा ९ रगणका बन्धन 
हटाकर हेमचन्द्रदी परिभाषाके अनुसार यथेष्ट रगणका 
लक्षण ही देना चाहिये । “5: ह्व० सो० 
मत्सरी-भावका । 


मद-प्रचलित तेतीसमेसे एक संचारी; भरतदी नाख्य- 


प्रदशनके उप्युक्त व्याख्या (नाव्य० ३८-४६)को भाव: 
रूपमे ग्रहण करते हुए विश्वनाथने इसके सम्बन्धमे लिखा है 
-“सम्मोहानन्द्सम्भेदी मदो मथ्योपयीगजः” (प्ता० द०, 
३: १४६) । जिसमे सम्मोहन और आनन्दका मिश्रण हो, 
वह मदकी अवस्था वाहलाती है । यह मद्य आदिके सेवनसे 
पैदा होती हे । 

धनंजयकी परिभाषा विश्वनाथकी अपेक्षा अधिक स्पष्ट 
है । उन्होने 'दशरूपक में लिखा हे--“हर्षोत्कषों मदः 
पानात्स्खलदंगवर्चोगतिः” (४, २१), अर्थात्‌ मथ्रणनसे 
प्रादुभूंत इर्षकीं मद! बहते है, उसमे अंग, वचन और 
गतिका स्खलन होता है, उनपर कोई नियन्त्रण नही रद्द 
जाता । इसके उत्तम, मध्यम तथा अधघम भेद भरतसे ही 
स्वीकृत रहे हैं, जिनका सम्बन्ध निद्रा, दास और रुदनसे 
जोडा गया है । विश्वनाथने मदग्यमपान आदि कहकर इसकी 
व्यापकतावी सीमित नहीं किया हे, पर धनंजयने केवल 
मद्यपान-जन्य मदको ही मद संचारीके नामसे अभिहित 
किया है। अतः इनकी व्याख्या संकीर्ण ओर सीमित हो 
गयी हे । 

हिन्दौ-रीतिकालमे दोनों परम्पराओंका प्रभाव दृष्टिगोचर 
होता है| देवने--'सो मद जहँ आसव पिये, ह५ष होत हिय 
बीच (भाव० संचारी०)मे केवरकू मद्यपान कारण माना 
दे और इसके विपरीत पद्माकरने 'धन योवन रूपादितें” 
(जगह्वि०, ४८४) भी खीकार कर लक्षणकी अधिक व्यापक 
बनाया है। तीन भेद हिन्दीमें मी प्रायः मान्य दुए हे । 
प्रेमके आवेगमें प्रेमी अनियन्त्रित ढंगसे बाते करते है । 
रामचन्द्र शुकुने इसे गवंका भी संचारी माना है, क्योंकि 
अभिमानके जोर करनेपर भी छोग बहकी-बहकी बाते करते 
है। मद संचारीकी प्रकृतिगत व्यंजना-- 'छकि रसाल 
सौरभ सने, मधुर माधुरी गन्ध । ठौर ठोर झौरन झंपत, 
भौर झौर मधु अन्ध” (बिहारी : रला० : ४९६) और 
दूसरा उदाहरण मधुपान-जन्य संचारीका है-- पूस निसामें 
सु बारुनी ले बनि बेठे दुहूँ मदके मतवाले | छाक छकी 
छबि ही को पिये मद नेननके किये प्रेमके प्याले” (जगढ्ठि० 
४८७) । दे० 'स्वभावज अलंकार, ग्यारहवो) | ““ब० सिं० 
मदनमनोहर-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्त दण्डकका एक 
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भेद | भ, ज, स, न, भ, ज, स, न, भ, ज, ग, (5॥>८ ७ 
-+-59)के योगसे यह वृषत्त बनता है; १६, १५ वर्णोपर 
यति होती है । यह घनाक्षरीका वृत्तात्मक एक भेद है। 
केशवने इस नवीन घनाक्षरीका प्रयोग किया हे | उद[०--- 
“आवत विलोकि रघुबीर लथघुब्रीर तजि, ब्योम गति भूत 
विमान तब आइयो” (रा० चे०, २१: ३०) ।-पु० झु० 
मदनमलिका था मछिका-वर्णिक छन्दोमे समवृत्तका 
एक सेद; गुरु लघु  ऋ्रमलते आठ वर्ण इस वृत्तके चरणमे 
होते है | हेमचन्द्र (छन्दोंग, २:८३), जयकीति- 
(उन्दो०, २: ६६)ने समानी और दामोदर मिश्र (वा० 
भू०, २ : ६७)ने मछिका नाम दिया है। केशवने 
इसका प्रयोग किया हे--“देश-देशके नरेश शोमिने सबे 
सुवेश | जानिये न आदि अन्त बोन दास बोन सन्त 
(र[० चअं०, २: ०) । -:पु० झु० 
मदनहरा-मात्रिक सम दण्डक छन्दोंका एक भेद । प्राकृत- 
पेगलम के अनुसार इसके प्रत्येक चरणमे १०, ८, १४, < 
की यतिसले ४० मात्राएँं होती है । आदिमे दो छू (॥) अथवा 
दो ग (55) तथा अन्तमे ग (७) रहता है (१:२०६) । 
भानुने आदिमे केवल ठों लू (॥) माने है (छ० प्र०, १० 
७७) । ऐसा जान पडता हे कि दो-दो यतियोंकी तुकका 
प्रयोग भी प्रचलित रहा है, जेसा कि 'प्राकृतपैगलम' तथा 
“छन्दप्रभाकर के उदाहरणों 4 स्पष्ट हें । इसका प्रयोग केशव 
(रा० चं०) तथा सूदन (सु० च०)ने किया हे । केशवने भी 
आदिमें दो छू तथा ग दोनोका प्रयोग किया है | उद[०--- 
“मंग सीता लक्ष्मण, श्रीगघुनन्दन, मातनके शुभ पॉय परे, 
सब दुःख हरे | ऑसुन अन्हवाये, भागनि आये, जीवन पाये 
अंक भरे अरु अंक परे” (रा० 3०) | 
मदिरा दुर्मिछ-दे? 'सबेया', उपजाति | 
मदिरा सवया-दे० 'सदेया', पहला प्रकार ! 
सचुमती भूमिका-योगदशनके अनुसार साथनाको 
एक भूमि है। केशवप्रसाद मिश्रने 'मेब्रदूतके अनुवादवी 
भूमिकामे इसकी व्याख्या रस-सिद्धान्तके सम्बन्धमे दी है । 
इणगमसुन्दर दासने अपने साहित्यालोचन में उन्होंके 
आधार पर इसे रस-निष्पत्तिकी भूमिकाके रूपमे स्वीकार 
कर लिया है । केशव मिश्रके अनुसार “मधुमती भूमिका' 
चित्तडी वह विशेष अवस्था है, जिसमे वितकंकों सत्ता नहीं 
रह जाती“ पार्थक्यानुभवक्ों अपर-्प्रत्यक्ष कहते है । 
जिस अवस्थामे सम्बन्ध ओर सम्बन्धी विलीन हो जाते है, 
केवल बस्तुमात्रका आभास मिलता रहता है, उसे पर- 
ग्रत्यक्ष या निवितर्क समापत्ति कहते हैं। चित्तकी यह 
समापत्ति सात्तिक दृत्तिकी प्रधानताका परिणाम हैं।"' 
जिस समय हमको वस्तुओंका परप्प्रत्यक्ष होता है, उस 
समय शोचनीय अथवा अभिनन्दनीय सभी प्रकारदो वस्तुएँ 
हमारे केवल सुखात्मक भावोका आलम्बन बनकर उपस्थित 
होती है! (मा० लो०, प्‌ृ० २८०-८१)। इस प्रकार केशव 
मिश्रने योगीदी मधुमती भूमिका तथा कविको काब्यात्मक 
कल्पनाकी एक स्तरपर स्थापित किया है। इन दोनोंमें 
उन्होंने यह अन्तर स्वीकार किया है कि साधक यशथेष्ट 
कालतक इस भूमिकापर स्थिर रहता है, जब कि कवि तथा 
काव्यानन्दका आखाद करनेवाला पाठक अनिष्ट रजस 
३५ 
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या तमसके नीचे उतरते ही उससे नौचे उत्तर पडता है । 
आनन्दप्रकाश दीक्षितने योगशाखके आधारपर इस मधुमती 
भूमिकाका खण्डन किया हे । योगसूत्र में वणित चार प्रकार- 
की योंग-स्थितियोंमें मधुभूमिक द्वितीय है। योगशाख्के 
अनुसार मधुमती-भूमिका ब्रह्मविदकी सत्वशुद्धिको देखकर 
देवगण उस स्थानके योग्य मनोरम भोग दिखलाते है| 
बस्तुतः इसके वाद योगकोी दों स्थितियाँ प्रज्ञाज्यीति तथा 
अनिक्रान्त-सावनीय और हैं । आनन्दप्रकाइके अनुसार-- 
“यह भूमि साधककी परीक्षा-भूमि है, सिद्धिभूमि नहीं । 
परीक्षा-भूमिपर अधिक देरतक स्थिर रहनेवी चेष्टाका प्रश्न 
नहीं उठता |" यदि यह भूमि अन्तिम भूमि नहीं है तो 
ब्रह्मानन्दका प्रशन भी यहाँ नहीं उठ सकता” (काव्यमें रस, 
अग्रा० प्रव० : पूृ० १२२) । वम्तुतः वितेचकोने मधुमती 
भूमिकाकी व्यापक ब्रह्मानन्दकी भूमिके रूपमें स्वीकार 
करके उसके आधारपर बज्यानन्द सहोदर काब्यानुभूतिकों 
व्याख्या को हैं । उपयुक्त विशिष्ट अर्थमें उसका इस रुपमे 








प्रयोग आ्रमक जाना जायगा । "+र्‌० 
मधुर रस-दे० भक्ति । 
मध्यकाल-साधारणतः चओदहवी-पन्द्रहवीसे. उन्नीसवी 


शताब्दीके मध्यतकका काल हिन्दी-साहित्यके इतिहासमे 
मध्ययुग या मध्यकाल कहा जाता है। आदि, मध्य और 
आधुनिक - इतिहासके इस त्रिकाल-विभाजनकी सावभोम 
प्रवृत्तिनि हिन्दी-साहित्यके इतिहासकारोकी भी प्रभावित 
किया है । विश्वके इतिहासका मध्यकारू सातवी-आठवी 
शताब्दीसे प्रारम्भ होता हेँ। भारतीय इतिहासमें भी 
मध्ययुगीन प्रवृत्तियोँ वर्धन-सःम्राज्यके पतनके बाद इसी 
कालमें प्रारम्म हो जाती है| साववी शताब्दीते विश्व- 
इतिहासमें सन्रहवीके अन्त, किन्तु सारतमें उन्नीसवीके 
मध्यतक बारह सौ वर्षोंका काल-विस्तार मध्यकाल या 
मध्ययुगकीं संज्ञा पाता है। इस युगके पुनः दो विभाग 
किये जाते है--3र्च-मध्ययुग और उत्तर-न्मध्यथुग | पूर्व 
मध्ययुग बारहवी शताब्दीके अन्ततक तथा उत्तर-मध्ययुग 
तेरहवींसे उन्नीसवीं शत ब्दीतक चलता है। इतिहासमें 
मध्ययुगकी यह ऋलपना व्यक्तिगत और सामाजिक जीवनकी 
समस्त प्रवृत्तियोंके आधारपर को गयी हे | इन प्रदृत्तियोंमे 
हास ओर पुररुत्थान, दोनो प्रकारकी प्रदृत्तियाँ पायी जाती 
हैं। मोटे तौरपर दम कह सकते है कि पूर्व-मध्ययुग और 
उत्तर मध्ययुगका अन्तर इसी बातपर आधारित हे कि 
पृर्व॑-मध्ययुग समष्ििगत दृष्टिले प्रायः छासोन्मुख हे और 
उत्तर-मध्ययुगमे पुनरुत्थानकी प्रवृत्तियों हुई है । 

हिन्दी साहित्यका प्रारम्भ इतिढहासके उत्तर-मध्ययुग 
(१२००--१८७७) मे होता हैं और उसके आदि और 
मध्यकाल उसीर्मे परिसीमित हैं | अतः हिन्दी साहित्यके 
मध्यकालदी ही प्रदृत्तियं नहीं, आदिक्कालकी प्रदृत्तियाँ भी 
इतिह'सके उत्तर-मध्यकालबदी प्रवृत्तियोंते निःखूत है। 
इतिहासके इसी कालकी विविध राजनीतिक और सामाजिक 
परिस्थितियोने आधुनिक भाषाओकी साहित्यिक पंदपर 


' प्रतिष्ठित होनेका अवसर दिया । 


हर्षवर्धनवी झत्युके बाद राजनीतिक सत्ताका जो 
विघटन प्रारम्भ हुआ, उप्तीके परिणामसूरूप तेरहवी शता- 


बसॉगी 


मध्यकाल 
ब के प्रारम्भभे उत्तरभारतमे हिन्दू राज्य-शक्तिका सदाके 
लिए लोप होकर मुशलिम वेन्द्रीय शासनका सूत्रपात हुआ ! 
राजनीतिकी णोरसे जनसमाजकी उदासीनता जो युर्गों 
पहले जनपदीय गणराज्योके विनाश और साम्राज्योकी 
स्थापनाके बंद केवल राजभक्तिके रूपमे सीमित होकर 
गहरी होती आयी थी, अब प्रायः घृणामे परिणत हो गयी । 
गंगान्यमु नादी घाटीमे कवियोके राजाश्रय पानेवी सम्भावनाएँं 
नष्ट हो गयीं। संरक्षत, प्राकुत ओर अपभ्रशके राजाशित 
कवियोंकी वीर-5रित-काव्य लिखनेकी परम्परा राजम्थानमे 
ही अपभ्रंश और हिन्दीके रासो-काव्यके यत्र-तत्र प्रणयनमे 
अवशिष्ट रह गयी । परन्तु उसमे जनताकों मनोभावनाओका 
कोई योग न था। राजनीतिक पराभव और सामाजिक 
दुरवस्थाकी स्थितिमे कुछ दिनोतक तो साहित्यिक शृन्यता- 
सी ठिखाई देती हे। परन्तु इसी शृन्यताने पुनजीवनवे 
शक्तियोके उदय होनेकी भूमिकाका निर्माण किया । तेरहवी 
शताब्दीके आरम्मसे सोलहवीके प्रथम चरणतक एक प्रकार- 
का निरकुश सेनिक शासन रहा। परन्तु मुगल-शासन- 
कालमे धीरे-बीरे सभ्य प्रशासन-व्यवस्थाकोी स्थापना होने 
लगी । अकबरवी उदार धार्मिक नीति तथा सुव्यवस्थाके 
फलस्वरूप पसमाजवो सर्वागीण उन्नति करनेका अवसर 
मिला । अकबर तथा उनके उत्तराधिकारियोने हिन्दी 
कवियोंको सी प्रश्नय दिया, परन्तु इस काहलके सर्वोत्टृष्ट 
भक्त-कवियोंका राज-दरबारसे कोई सम्बन्ध नहीं था। 
यह इस कालके साहित्यदी अद्वितीय विशेषता है कि उसके 
सर्वोत्तम रूपदी रचना जन-कवियों द्वारा हुई । 

इतिहासके उत्तर-मध्ययुगमे राजनीतिका नहीं, धर्मका 
प्रभुत्व था | उत्तरभारतमें सातवीसे बारहवी शताब्दीतकका 
समय राजनीतिक सत्ताके ही विघटनका नहीं, धामिक- 
शक्तियोके रखलूनका भी कार है । सांस्कृतिक दृश्सि यह 
काल ताब्रिक काल कहा जाता है । ताब्रिक गुद्य-साधनाओं- 
ने, जिनमे शारीरिक भोगवादकों पराकाष्ठा थी, न केवल 
पतनोन्मुख बोद्ध महायान, मन्रयान और वश््यानदी 
क्रमागत परम्परामें आये हुए सहजयानकी आक्रान्त किया, 
बरन्‌ शैव, शाक्त-यहॉतक कि वेष्णव मतमे भी ताब्रिक 
साधनाएं अशतः प्रविष्ट हो गयी । यह विचित्रन्सा लगता 
है कि जहाँ एक ओर ताज्रिक भोगवादने जघन्य रूप धारण 
कर लिया था, वहाँ दूसरी ओर टीक इसके विपरीत 
शकराचार्यके मायावादी अद्वेतवादने वैराग्यको भावनाकों 
पराकाष्ठापर पहुँचा दिया था। यद्यपि इस धार्मिक दुरवस्था- 
को सुधारनेका प्रयद्ष वजयानी सिद्ध-सम्प्रदायस ही विकसित 
नाथ-पन्थके जोगियों द्वारा आरम्भ हो गया था, परन्तु 
उसमे वह शक्ति नहीं आयी थी जो समूचे जनसमाजको 
आन्दोलित कर सके । इसी समय महत्त्वाकांशी मुस्लिम 
आक्रमणकारियों तथा उनके सहायक धर्मान्ध मुल्लाओका 
अस्त बनकर एक ऐकान्तिक बहिष्कारपूर्ण कट्टर पर्म-संस्कृति- 
ने प्रवेश करके नयी समस्याएँ पेदा कर दी। भारतीय 
समाजको भीतर और बाहर, दोनों ओरकी चुनौतीका 
सामना करना पडा। ऐसे अवसरपर एक जीवित जाति 
होनेके नाते हिन्दुओने अपनी जीवन-शक्तिकों एक नये 
रूपमें पुनः जायत्‌ किया तथा भक्ति-आन्दोरूनके बहाने 





६३७ 
उन मानव-सूल्योकी प्रतिष्ठा की, जिनमे सामयिक समस्याओं 
के समाधानके साथ जीवनके शाश्रत सत्य निहित थे । 

इस धामिक आन्दोलनको कदाचित्‌ सबसे बडी विशेषता 
यह है कि इसमें जहाँ एक ओर ऐसी विविधताएँ और 
साम्प्रदायिक भंकीणताएँ दिखाई देती है, जिनवी मंगति 
मिलना असम्भवप्राय जान पडता है, वहाँ इतनी मूल- 
भूत एकता ओर व्यापकता है, जो मानवमात्रकों ही नहीं, 
पशु-पक्षी, कौः-पतंग, जड-चेतन सभीको एक सूत्रमे बॉधकर 
समेटती चलती है। कारण यह हे कि इसे मात्र तात्कालिक 
परिस्थितियोंने आपद्धर्मके रूपमे जन्म नहीं दिया, वरन्‌ 
इसको जडे अत्यन्त गहरी, इसकी परम्परा अत्यन्त प्राचीन 
तथा इसकी भूमिका अत्यन्त पुष्ट ओर इृठ थी। चाहे 
नाथ-पन्‍्थी अल्खवादी जोगियोकी परम्पराकों व्यापकता 
देनेवाले कबीर, रैदास, नानक, दादू आदि निर्युणिये सन्त 
हों या अनलहकके द्रष्टा सूफियोके अनुयायों प्रेममार्गी 
कुतबन, मंझन, जायसी, उसमान आदि हो; चाहे रसाव- 
तार श्रीकृष्ण ओर रासेश्वरी राधाका कीर्तन करनेवाले प्रेम- 
भक्तिके प्रचारक वल्लभ, चेतन्य, हरिवंश, हरिदास, 
सूरदास, नन्ददास आदि हों या मर्यादापुरुषोत्तम पूर्णबह्म 
राम और जगज्जननी सीताके उपासक मर्यादा-भक्तिके 
प्रतिष्ठापफ तुलसीदास हों-- सभी समान रुपसे सांसारिक 
भोग-विलासके जीवनवी निरर्थव.तावोी हेय और त्याज्य 
सिद्ध करके उसे अपने ढंगसे प्रवृत्ति और निवृत्तिके उचित 
सामंजस्यके द्वारा आध्यात्मिकता ओर इहल्ैकिकताके उच्च 
धरातलपर प्रतिष्ठित करनेका सन्देश देते है । सभी जीवनके 
बाह्य डम्बरकी--चाहे वे सांसारिक वैभवका प्रदर्शन करें 
या धार्मिक पाखण्डका--धोर विगहंण करते हैं। सभी 
जीवनकी बाह्याभ्यन्तर शुद्धता ओर निर्मलतापर जोर देते 
है | सभी प्रेमके विविध भावोंका भू त-दयां और विर्व-मैत्री- 
को उदात्त भूमिपर परिष्करण करनेका उपाय बताते है । 
सभी वर्णाश्रम धर्मसे भ्रष्ट, शास्त्रीय मर्यादासे च्युत, 
विश्वंखख सामाजिक जीवनके पुनस्संघटित करनेकी उसग 
और स्फूतिपूर्ण प्रेरणा देते हे। सभी जीवनकी समग्रतापर 
दृष्टि रखते हुए मनुध्यकी जीने योग्य बनानेका मार्ग दिखाते 
हैं। फलस्वरूप समाजमे चेतनाक्रो नयी लहर दोड जाती 
है और प्रसुप्त क्रियात्मक शक्तियाँ नवीन प्राणवेगसे जागकर 
साहित्य, संगीत तथा कलाओंको स्जनामे प्रवृत्त होने 
लगती है ओर समाजके सर्वोच्च वर्गोंसे लेकर निम्नतम 
वर्गोतकर्में उत्साह भर देती है । रामचन्द्र शुकुने मध्ययुग- 
में भक्ति-काव्यदी प्रेरक शक्तियोमें मुसलिम आक्रमणकारियों 
द्वारा राजनीतिक पराभमव ओर सांस्कृतिक विध्व॑ंससे उत्पन्न 
निराशाकों वास्तविकतासे अधिक महत्त्व दिया है । शुक्लजी- 
के हिन्दी साहित्यके इतिहासके आधारपर लिखे गये अनेक 
इतिहास-ग्न्धोंमे यह विचार इतनी बार गरूत ढंगसे 
दुहराया गया कि भक्ति साहित्यके सम्बन्धभे यह धारणा 
बद्धमूल-सी होने लगी कि यह साहित्य, हताश जातिकी, 
पलायन-प्रवृत्तिका प्रतिनिधि साहित्य हे । परन्तु हजारी- 
प्रसाद द्विवदी प्रभूति अन्य इतिहासकारोने इस इृश्टिकोणका 
विरोध किया हे । तात्कालिक परिस्थितियोने भक्ति-आन्दो- 
लनके लिए अनुकूल वातावरण अवश्य उपस्थित कर दिया, 
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मध्यदैश 





परन्तु उसकी प्रेरणा सर्जनात्मक और घनात्मक थी, प्रति- 
रक्षात्मक और अभावात्मक नहीं थी । 

भक्ति-धर्मका यह आन्दोलन इतिहासके उत्तर-मध्य- 
युगकी सबसे महत्त्वपूर्ण घटना है, अतः इसे सांस्कृतिक और 
सामाजिक इष्टिसे सक्तिकालके नामसे अभिहठित किया 
जाता है । इसवी एक बहुत बडी विशेषता यह हे कि इसके 
प्रचारका माध्यम आधुनिक आर्य भाषाएँ है, जिनमे हिन्दी 
व्यापकता और सार्वदेशिकताकी इृश्सि प्रमुख है । हिन्दी 
साहित्यके इतिहासका यह मध्यकाल कहा जाता है, जो 
लगभग चोदहवी-पन्द्रहवी शताब्दीसे उन्‍नीसवी शताब्दीके 
मध्यतक चलता है । शुक्लजीने मध्यकालूको पूर्व-मध्य 
और उत्तर मध्यकालोंगें विभक्त करके उनका समय क्रमशः 
संबतः १३७०-१७०० वि० तथा १७००-१९०० बि० 
निर्धारित किया है । यह समय ईसाकी ज्लोदहवी शताब्दीसे 
उन्‍्नीसवीं शताब्दीके लगभग मध्यतक पड़ता हे । किन्तु 
वास्तवर्भे यदि कबीरके समयसे मध्यकालका आरम्भ माना 
जाय तो उसे चोदहवीं शताब्दीसे पहले ले जाना कठिन हे, 
क्योकि कवीरका रचना-काल चोदहवीं ओर पन्द्वहवी 
शताब्दी ही हैं । 

हिन्दी साहित्यके इस मध्यकालमें, जेसा कि ऊपर 
संकेत किया गया है, निर्मुण सम्त-भक्ति, प्रेममार्गी सफी- 
भक्ति, प्रेम-लक्ष्णा क्षष्ण-भक्ति तथा मयौदामागीं राम-भक्ति- 
वो प्रेरणासे हिन्दीके सर्वोच्च साहित्यकी रचना हुई । 
भक्तिका यह आन्दोलन उत्तरभारतमें--पन्द्रवी-सोलहवी 
शताब्दियोमें अपनी पराकाष्ठापर था और उसके सबसे 
प्रबल सन्देशवाहक भक्त कवि ही थे, जिनमेसे कुछका 
उल्लेख ऊपर किया गया है (अन्य कवियोके लिए दे० 
भक्तिकाल) | हिन्दी साहित्यके इतिहासमें इन ढाई-तीन 
सो वर्षोदी पूर्व-मध्यकाल या भ्रक्तिकालका नाम दिया 
गया है। इसके बादकी दो-ढाई शताब्दियोाँ भी यत्रपि 
इतिहासमें भृक्तिकालके अन्तर्गत आती है, परन्तु क्योंकि 
भक्तिका प्रथम क्रियात्मक उन्‍मेष अपना प्रबल वेग खोने 
रूगा था और भक्ति-आन्दोलून बहुत-कुछ सम्मदाय-बद्ध 
होकर कर्मकाण्ड और बाह्य-आडम्बर अपनाने लगा था, 
अतः उसकी प्रेरणा समाप्तप्राय हो गयी थी और सबसे 
अधिक इोचनीय बात यह थी कि कविगण क्ृष्णाश्रय, 
रामाश्रय, घर्माश्य या जनाश्रय छोडकर राजाओ, सामन्तों, 
जमीदारों और ठाकुरोढों शरण खोजने लगे थे तथा राधा- 
कृष्णके आध्यात्मिक रसानन्दकोी आश्रयदाताओके वासना- 
त्मक प्रेम-विछासका रूप देने लगे थे और हार्दिक संवेदना 
और अनुमभुतिका स्थान वाक्चातुर्य और अलकरणसे छे लिया 
था। इसलिए हिन्दी साहित्यके इतिहासकार इतिहासके 
उत्तर मध्यकालके इन अन्तिम दो सौ वर्षों, अर्थात्‌ साहित्य- 
के इतिहासके उत्तर-मध्यकाछूकी हासका युग मानकर 
उसे रीतिकालऊू, अलंकृत या #ंगारकालका नाम देते हैं । 
इस कालमें इतिहासके पूर्व-मध्ययुगकी उन ग्रवृत्तियोंकी 
पुनरादत्ति-सी देखी जाती हे, जिन्होंने संस्क्ृतके अलंकृत 
काव्य, अल्कारश रूके विवेचन, टीका ओर निवन्ध- 
साहित्यकोी जन्म दिया था। कविय मिं अन्तग्रेरणाके अभाव- 
में अनुकरण और पाण्डित्य-प्रद२नकी प्रवृत्ति प्रबल दो गयी 


थी तथा जीवन क्रियाशीलताके स्थानपर भोग-विलासकी 
ओर उन्मुख होने लगा था। प्रायः प्रत्येक क्र न्‍वदर्शी 
आन्दोलनके वाद ऐसा देखा जाता है। अतः इस उत्तर- 
मध्यकाल्की हम मध्यकालका उतार कह सकते है| परन्तु 
यह स्वीकार वरना होगा कि इस कालमें भी हिन्दी साहित्य- 
की अमृतपर्व अभिवृद्धि हुई और रीतिद्ध तथा रीतिसुक्त 
सृंगारके अतिरिक्त वीरकाव्य, नीतिवाब्य आदिकी भी रचनाएँ 
हुई । यदि पूर्व-्मध्यकालके कबीर, जायली, सर, तुलसी, 
मीराँ आदि भक्त-कवि विश्व-साहित्यिकोगे गिने जाते है, 
तो उत्तर-मध्यकालके एक कवि--बिहारीकी ख्याति तो 
हिन्दीके बाहर और किसी अंञम वेशके बाहर भी हुई है । 
विहारीके अतिरिक्त केशव, ठेव, मतिराम, भूषण, घनानन्द 
आदि कवियोंने हिन्दी साहित्यकी अनेकपा श्रीवृद्धि की 
है। बजभाषाके प्रसार और परिमार्जनके क्रमकों इन 
कवियोंने जारी रखा और उसे हिन्दी श्षेत्रके बाहरतक 
प्रतिष्ठित किया । 

उत्तर-मध्यकालके कुछ विरक्त भक्त कदवियेंकों छोडकर 
लगभग सभी किसी-न-किसी आश्रयदाताके संरक्षणमें रहकर 
काव्य-रचना करते थे, वे पूर्व-मध्यकालके कवियोंसे भिन्न 
शुद्ध कवि थे, कवि-कर्म उन्तका जीवन-व्यवप्ताय था। ऐसे 
कुछ कवि पूर्ब-मध्यकालमें भी हुए है; जैसे अकृबरी 
दरवारके नरहारि बन्दीजन, गंग; सुगल दरबारबे नवरत्र 
रहीम, टोंडरमलर, वीरबल भी हिन्दीमे कविता करते थे 
तथा कहा जाता हे कि स्वयं अकव्रबों मी छाव्य-रचनाका 
दोक था। केशवदास शोड्छा-दरवारकी शोभा बढ़ाते थे। 


' इनके अतिरिक्त आलम, म॒वारक, वरगारभीदास, सेनापति 


सतनन्‍्त्र रूपमें काव्य रचनामें प्रवृत्त थें। अकवरके शासन- 
कालकी सांस्क्ृतिक समृद्धि साहित्यके श्लेत्रमे भी देखी जा 
सकती है ! 

जहाँतक जीवनाहशॉका सम्बन्ध है, भक्त-क्वियां ढारा 
प्रतिष्ठित आदर्ण ही जन-साधारणका पथ-प्रदश/न ओर 
नियमन करता रहा। वस्तुतः भक्तिकाव्य द्वारा स्थापित 
मूल्य और मर्यादाएँ आधुनिक कालतक मान्य रही है । 
उत्तर-भारतके जन-समाजका मानस आजतक बहुत-कुछ 
उसीके आधारपर गठित हुआ है (दे० भक्ति-काल, 
सेतिकाल”) । 

[सहायक ग्रन्थ--हिन्दी साहित्यका इतिहास : रामचन्द्र 
शुक्ल; हिन्दी साथा और साहित्य: इयामसुन्दर दास; 
हिन्दी साहित्यकओ भूमिका : हजारीप्रसाद द्विवेदी; हिन्दी 
साहित्य : हजारीप्रसाद डिवेदी; उत्तरी भारतकी सनन्‍्त- 
परम्परा : परशुराम चतुतंदी; अकबरी दरवारके हिन्दी 
कवि : सरयूप्रसाद अग्रवाल ।] “ज० व० 


मध्यदेश-प्रा्ीन कालमे उत्तरभारत अथवा आयाक्‍त्ते 


पाँच भार्गोमे विभक्त माना जाता था; अर्थात्‌ प्राची, दक्षिण, 
प्रतीदी, उदीची ओर मध्य | इस अन्तिम मध्ममागढी मंज्ञा 
आगे चलकर मध्यदेश हुई। मध्यदेशका बोतक पहला 
संकेत ऐतोय ब्राह्मण मे मिलता है । इसके बाइ इस शब्द- 
का निरन्तर प्रयोग संस्कृत साहित्यमे हुआ हे । 
उत्तरभारतमे जेसे-जैसे आर्योका विस्तार होता गया, 
वैसे'वेसे आर्थावत्तकों सीमाएँ बढ़ती गयी, फलखरूप 





सध्यम सार्ग-संध्या (नायिका) 
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मध्यदेशकी सीमाओमें भी परिवतेत हुआ । उद्दाहरणके 
लिए, मनुस्मृतिके अनुसार हिमालय और विन्ध्यके मध्यमे 
ओर विनशन (सरस्वती नदीके छुप्त होनेका स्थान)से पूर्व 
तथा प्रयागके पश्चिममें मध्यदेश था। “िनयपिय्दा के 
अनुसार मध्यदेशकी पूर्वी सीमा प्रयागसे हटकर मागरूपुर- 
के निकट मानी जाने ऊूगी थी । 

मध्यव्श शब्दका प्रयोग रूगभग बारहवी शताब्दीतक 
होता रहा। सुमलिम शासनकालमे इसके लिए “हिन्दुस्तान 
शब्दका प्रयोग होने लगा था। वर्तमान कालमे हिन्दी प्रदेश 
इसका. पर्यायवाची माना जा सकता है। नेपालमे 
हिन्दी-प्रदेशके रहनेवाले आज भी अपने पुराने नाम 
मदेसिया, अर्थात्‌ मध्यदेशीयसे पुकारे जाते है । 

उत्तरभारतके इस मध्यभाग, अर्थात्‌ हिन्दी-प्रदे शके लिए 
कोई उपयुक्त नाम न होनेके कारण मध्यदेश शब्दका 
प्रयोग फिर धीरे-धीरे बढ़ रहा हे । 

[सहायक ग्रन्थ--मध्यदेश : धीरेन्द्र वर्मा |] --धौ० व० 
मध्यम मार्ग-दे० "त्रिमार्ग-सिडधान्त', तीसरा प्रकार | 
मंध्यमा (नायिका)-गुण अथवा प्रकृतिके अनुसार 
नायिकाओजके विभाजनका एक भेद; विशेषके लिए दे० 
न्ञायिकानेद । भरतसे यह विभाजन स्वीकृत होता आया 
है । भानुदत्तके अनुसार “हिताहितकारिणि प्रियतमे 
हिताहितचेष्टावती ”” अर्थात्‌ प्रियके द्वारा हित अथवा अहित- 
का व्यवहार देखकर हित अथवा अहितका व्यवहार करने- 
वाली नायिका मध्या है (र० मं, पृ० १५३)। मतिरामने 
इसी भावको ग्रहण किया है--/पियसों हितते हित करे 
अनहित वीने मान” (२० रा०, २३१) । पद्माकर आदि- 
ने गुनाह तथा दोष' दब्दोंका प्रयोग अहित दब्दके लिए 
किया है। स्पष्टटः अहिन, अर्थात्‌ अप्रेम दोष या अपराध 
ही है। इस नायिकाका क्रोध तथा अनुराग बहुत शीघ्र 
परिवर्तित होता रहता हे--“रिसहीके ऑसू रस आँसू 
भयें आऑँखिनमे, रोसको छलाई सो ललाई अनुरागदी” 
(वही, २१२)। उसका आक्रोश प्रियके नमित होते ही 
शान्‍्त हो जाता हे--सोहै पेख पीको बिहसोहै भये 
दोऊ हग सुनि सोद भोहें गयी उतरि कमानै-सी” 
(प्माकर : जगद्ठदि०) । “सं० 
मध्यवर्ग-पूंजीवादी व्यवस्थाने समूचे समाजकों तीन 
भागोमे विभाजित किया हे--(१) बूजुआ, (२) मध्यवर्ग 
अर्थात्‌ मिडि क्लास, (३) निम्नवर्ग । मध्यवर्ग सामन्त- 
वादी व्यवस्थामे पाया नहीं जाता, क्योकि उस समय 
जमीदार और किसानका सम्बन्ध सीधा था, किन्तु पूँजीवादी 
आधिक व्यवस्थाने समाजको इतना जठिल कर दिया है कि 
एक मध्यवर्गकी भी आवश्यकता हुईं, जो इस जटिल 
व्यवस्थाके संघटनसतन्रवों संभाल सके । इस वर्गमे नौकरी- 
पेशा शिक्षक, क्लर्क और अन्य साधारण लोग आते 
है | मध्यवर्ग विशेषतः बुद्धिप्रधान वर्य माना गया है और 
सामाजिक क्रान्तिके प्रायः समस्त विचारोका सर्जन 
मध्यव्रर्यमें ही होता है । मध्यवर्गमे भी दो भाग है--उच्च 
मध्यवर्ग और निम्न मध्यवर्ग --रा० क्ल० त्रि० 
भध्यत्रीडिता-दे ०--भध्या! (नायिका) | 


सध्या (नायिका)-अधिकांश आचार्थोके अनुसार 
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स्वदीयाका भेद; विशेषके लिए दे” नायिका-भेर!। लज्जा 


ओर कामकी मध्यस्थितिक्रे कारण इस नायिकाकों मध्या 

[मे दिया गया है--समानलज्जामदना मधब्या' । सानुदत्त- 
ने आगे इसे अति विश्वास ओर विनय (अतिग्रश्नयात ) के 
कारण ही अतिविश्रव्धनवोढा माना है (र० मं०, पूृ० १८) । 
हिन्दीके अधिकांश आचार्योने सानुदत्तकी परिभाष। शब्दशः 
स्वीकार कर ली है; मतिराम, देव, पद्माकर तथा भानु 
आदिने लू्जा” ओर 'मदन' शब्दोका प्रयोग इसी रूपमे 
किया है । वस्तुतः इस नायिकाकी विश्रव्धनवोढाकी अगली 
स्थिति माना जा सकता है, क्योंकि इसमे रूज्जाकी स्थितिके 
साथ कामभावनाका उदय हो जाता हे। रहौमने इस 
नायिकाका सुन्दर भावचित्र अंकित किया हे-“रहत 
नयनके कोरवा चितवनि छाय। चलत न पग पेजनियाँ 
मग अहटाय” (ब०, ८) | द्विधाकी भावनाका जिन्न सन्दर 
बन पडा हैे--'केलि भवनकी देहरी, खरी बाल छबि नौल । 
काम-कलित हियको लहै, छाज-कलित दग कोल” (र्‌० 
रा०, ३२)। पद्माकरकी मध्याके नेन्नोंमे मदन-लाज!' 
समाहित हो रहा है । विद्यापतिने राधाके मध्या रूपका 
विकास सहज क्रममे प्रस्तुत किया हे और सरने भी राधाके 
इस रूपका चित्रण किया है। जायसी आदि सूफी प्रेमी 
कवियोने भी अपनी नायिकाभोकी अवस्थाका क्रमिक विकास 
दिखाया है। रौीतिकालीन काव्यमे नारीकी इस मनःस्थिति- 
का उसके उद्देग और विकलताके साथ चित्रण किया गया 
है, पर इनमें मावोसे परिम्थितियाँ अधिक है । 

इसके भेद-विस्तारके लिए दे० “नायिका-मेदा | अति- 
विश्वव्च--कृपारामने इस भेदका उल्लेख किया हे, पर 
वस्तुतः भानुदतने मध्याको व्याख्या इसी रूपमे को है । 
प्रर्दयोचना--कैशवने इसे पूर्ण युवती (भाग सुहाग भरी) 
तथा कन्तके मनको भानेवाली' कहा है । यह अपने तारुण्य 
के प्रति पूर्ण सचेष्ट है--“चन्द्रकोते भाग भाल भृकुटी 
कमान ऐसी, मैन केसे पैने सर नेननि बिलासु है” (२० 
प्रि०ण, ३: १४), सम्भवतः यह सचेष्टता ही इसदीं 
विशेषता है। इसे आरूढ तथा रूढयौवना भी कहा गया 
है। प्ररूढस्मरा-हिन्दीमे केशवदास आदिले प्रादुर्भूत- 
यौवनाके रूपमे लिया है--“तन मन भूषित सोभिये केसव 
काम कलानि” (वही, ३:१७) | इसमे तारुण्यका किंचित्‌ 
अधिक उत्कर्ष माना जा सकता है--एक ही बंक बिलोकनि 
ऊपर बारे बिलोकि त्रिछोक निकाई” (वही: ३८) । देवके 
उदाहरणसे भी यही छरूगता हे-- आपने आगे ओ पीछे 
तिरीछे है देहको देख सनेहसों भीजे? (भा० वि० : 
ना०) | ईषत्‌-प्रगट्भषवचना-हिन्दीमे प्रगल्मवचना हे । 
केशवके अनुसार “बचननि माहि उराहनों देइ दिखावे 
त्रासँ (वही, वही : ३७) | यह भेद नायिदाके अधिक 
विश्वस्त होनेका संकेत देता है । लज्जाका स्थान प्रगल्भता 
ले लेती है--/“क्ह भरें जु भले ढग छागे भले इन्ह 
नेननिके रंग रागे”? (वही, वही : ३६) । उछाहनाके साथ 
अधिक आत्मविश्वास व्यक्त हुआ है--“मोहनको मुख चूमि 
भट्टू तब हों अपनो मुख चूमन देहों? (्वेव : भा० वि०: 
ना०)। विचित्रसुरता अथवा सुरत-विजित्र! केशवके अनुसार 
जिसका रत विचित्र हो । इसमे एक प्रकारसे रूब्जाका 
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मनला सेवा-मनोग्रंथियाँ 





भाव नही रह गया हे, अतणव इसे मध्याके अन्तर्गत 
स्वीकार करना अधिक उचित नहीं जान पडता । सध्य- 
ब्रीडिता--हिन्दीमे लघुलब्ना । -सं० 
मनजा सेचा-दे० सेवा । 
मनहरण-वंणिक उन्दोमे समवृत्तका एक भेद । इस नवीन 
वृत्तका प्रयोग केशवने किया हे। कवित्तका नाम भी 
मनहरण हे (दे०) | भानुने पॉच सगण (॥»)के वृत्तका भी 
नास मनहरण दिया है । यह ख़श्विणी-परिवारका छन्द हे, 
क्योकि इसका आधार रगणात्मक है । न, स, ३ रगणोके 
योगसे यह बृत्त वनता है (॥ ॥5, 5।5, 55, डा$) । 
उदा०--“अति निकट गोदावरी पास्त संहारिणी | चल तरंग 
तुंगावली चार संचारिणों' (रा० चं०, ११: 
२३) “पु० शु० 
मचोग्रंथियॉ-मनोग्रन्धियाँ किसी अंशतः या पूर्णतः दमित, 
संवेगाविष्ट विचार या विचारोका पुंज होती है, जिनके 
साथ व्यक्तिके द्वारा खीकृत अन्य विचारोका सतत संघर्ष 
होता रहता है। मनोग्रन्थिको दमित स्थायी भाव भी कहा 
जाता है, जिससे प्रेरित होकर व्यक्ति विचित्र व्यवहार 
करता है। मनोग्रन्थि अवचेतनको पराभूत कर लेनेवाली 
एक ऐसी विशिष्ट विचार-ग्रन्थि होती है, जिसके आसपास 
दमित आदिम संबेगोंकी एक गुत्थी-सी बन जाती है । 
मनोग्रन्थियों चेतन, अचेतन या क्रचिच्चेतन किसी 
भी प्रकारकी हो सकती है, किन्तु कुछ अधिकारी विद्वान 
मन्रोग्रन्थि शब्दका प्रयोग अचेतन विचारों, भावनाओं और 
प्रेरणाओके लिए ही करते है । 
 मनोसन्थियोंके अनेक प्रकार होते हैं। किसी विचित्र 
वेज्ञानिक पद्धतिमें विश्वास करना, किसी विशेष वाद या 
मतकी ही पूर्ण समझना ओर उसके द्वारा समस्त मानवीय 
व्यापारों एवं इतिहासकी व्याख्या करना, सौ वर्ष कैसे जीये, 
विश्वलिपि-निर्माण या ऐसी ही कोई ओर सनक, प्राकृतिक 
जीवन, नग्नतावाद, भोजनके सम्बन्धमें कोई विचित्र 
विश्वास या आग्रह आदि बोद्धिक मनोग्रन्धियोंके उदाहरण 
हैं। कलाके क्षेत्रमें विचित्र फैशन या वाद सौन्दर्यात्मक 
मनोंग्रन्थियाँ हे । इसी प्रकार सामाजिक क्षेत्रमे विचित्र 
सुधारोंके आन्दोलन, विचित्र आदर्शो्में भक्ति, सदा यह 
प्रतीति कि लोग हमारा अपमान कर रहे है, हमपर अन्याय 
हो रहा हे, हम शहीद हैं आदि सामाजिक मनोग्रन्थियोंके 
दृष्टान्त हैं । धर्मके क्षेत्रमे भी मनोग्रन्थियोंदी कमी नहीं है । 
विचित्र धामिक विश्वासोंते विचित्र सम्प्रदायोकी स्थापना 
हो जाती है । नाना प्रकारके शत, तपरचर्या, अनुष्ठान, 
संस्कार, खर्ग-नरकमें विश्वास, कुम्भीपाकका त्रास, खर्गकी 
अप्सराओं और गिरूमोका आनन्द, कर्पबृक्ष और कामधेनु, 
अपनेको शृष्टदेवकी प्रिया मानकर पुरुषका भी खीवत्‌ 
आचरण--ऋतुमती होनेका अभिनयतक्‌--करना, भावाविष्ट 
होकर नाचना-कूदना, अतीतकी विःसी एक घटनाकी वार्षिक 
स्वृतिके अवसरपर गममें छोहेकी जंजीरोंसे अपनी छाती 
पी>पीटकर लरूहू-छहान हो जाना आदि घामिक मनो- 
ग्रन्थियोंके ही रूप हैं । 
इन मनोग्रन्धियोंका व्यक्तिके जीवबनपर बच व्यापक 
प्रभाव पडता है। जीवनमें आया हुआ कोई व्यक्ति, कोई 
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ख्िति, कोई प्रिय या अप्रिय घटना, कोई अनुभूति या सुखति 
कसी सी संयोगवश मनोग्रन्थिमें परिवर्तित हो सकती हे 
ओर मनुष्यके अवचेतनमे प्रविष्ट होकर उसके समस्त चेतन 
व्यवहारकों आजीवन प्रभावित करती रह सकती हे। 
व्यक्तिके चरित्र ओर साग्यके निर्माणमे उनका बडा हाथ 
रहता है। व्यक्तिको प्रायः अपनी मनोग्रन्थियोंका आमास 
नहीं होता और यदि होता या कराया जाता है तो बह 
उन्हे स्वीकार नहीं करता | व्यक्तिके न चाहनेपर भी वे 
उसके व्यवहार की संचालित करती है, व्यक्ति उनसे विवश्ञ 
जैसा हो जाता है। निन मनोग्रन्थियोकी साधारणतया 
असिव्यक्ति नही हो पाती, वे रूप्नों, मानसिक विकारों 
और असख्वाभाविक व्यवहारोमें प्रकट होती है । 

मनोग्रन्धियों हमारी मूल प्रवृत्तियोंके समान ही अदम्य 
और प्रबल होती है। प्रकाशित ओर क्तार्थ होनेके लिए 
वे भी मौलिक एपणाओकी तरह विकल रहती है, किन्तु 
मनके अन्तरालमें विविध प्रेरणओं और मनोग्रन्थियोंमें 
सतत चलनेवाले मंघर्षके कारण ऐसा नहीं हो पाता । इस 
परस्पर इन्द्रके कारण व्यक्ति किंकर्तव्यविमूद हो जाता है 
और परिणामस्वरूप उसे किसी अंगका पक्षाघात अथवा 
कोई अन्य रोग हो जाता है । मनोविश्लेषणने प्रचुर प्रमाणों 
के आधारपर यह सिद्ध कर दिया हे कि हमारे अधिकांश 
रोगोका वास्तविक कारण ये ही मनोग्रन्थियाँ है । अतएव 
स्पष्ट है कि इन अनिष्टकारी मनोग्रन्थियोंके कारण व्यक्तिका 
खास्थ्य, सुख और शान्ति नष्ट हो जाती है, उसके व्यक्तित्व 
का सम्यक्‌ विकास नही हो पाता । मनोग्रन्थियोंका पता 
छगाकर उन्हे जडसे नष्ट करना ओर व्यक्तिकी सम्यक 
सुख, शान्ति ओर खास्थ्यके पथपर ले आना मनोविश्लेष- 
णात्मक चिकित्साका प्रधान कार्य है । 

आधुनिक मनोविद्लेषणने मनुष्यमात्रमें व्याप्त और 
उसके जीवनमे आत्यन्त्रिक महत्त्व रखनेवाली कुछ विशिष्ट 
मनोग्रन्थियोंका पता लगाया है। इनमे इंडिपस, आत्म- 
हीनता, अपराध, प्रतिशोष आदि मनोग्रन्थियों प्रमुख है । 

ईंडिपस मनोग्रन्थि मलुष्यकोी सबसे अधिक प्रसलाडित 
और विश्वंखल करनेवाली होती है! आधुनिक युगमे 
फ्रायडने ही सर्वप्रथम इसकी खोज की है । उसके अनुप्तार 
इस मनोग्रन्थिका आरम्भ बचपनके प्रारम्मिक दिनोंमे होता 
है। यह प्रायः अचेतन होती हे ओर अपनी माताके प्रति 
पुत्रकी आत्यन्तिक आसक्ति (जो योन होती है), पिताके 
प्रति इष्या तथा तज्जन्य अपराधकी भावनासे इस ग्रन्थिका 
निर्माण होता है। फ्रायडीय मनोविश्लेषण इस मनोग्रन्थिकों 
स्वंसामान्य मानता है। सभी परिवारोंने, सभी पुत्रोंमे 
इस ग्रन्थिका उद्धव होता हे । अतः सभी लड़कोमें इसके 
लक्षण मिलते है । साधारणतया किशोरावस्था प्राप्त करनेपर 
लडके इत म!तृ-आसक्तिसे मुक्त हो जाते है । लेकिन कुछ 
व्यक्ति आजीवन ईडिपस मनोग्रन्थिसे आक्रान्त रहते हैं । 
ऐसे व्यक्तियोंके अचेतनमें रहकर वह अनेक मानसिक 
विकारों, प्रबृत्तियों और यौन विक्वतियोका कारण बनती 
है । स््रियोमे इस ग्रन्थिके प्रतिरूप पिताके प्रति (यौन) 
अत्याप्तक्ति, मातासे इष्यांकी फ्रायडने एलेक्ट्रा भनोग्रन्थिका 
नाम दिया हे । 
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ओर मनोविकार मानसिक संवेगात्मक कारणोसे होते है । 
ऐसे मानसिक विकारोंकोी व्युत्पन्त मनोंविकार कहा जा 
सकता है । इनके अन्तर्गत सनोदोर्बल्य, स्नायविक रोग, 
कल्पनाग्रह, हठप्रवृत्ति, भीतिरोग, चिन्तारोसग, उन्माद, 
स्थिरश्रम, असामयिक मनोहास, उत्साह-विषाद-चक्र-मनो- 
दशा आदि विकार आते हैं। मनोविश्लेषण' सम्बन्धी 
प्रकरणोंमें यह संकेत किया जा चुका हे कि व्युत्पन्त मनो- 
विकारोंका कारण अतृप्त और दमित मूल प्रवृत्तियाँ और 
मनोग्रन्थियाँ होती हे । व्यक्तिके मानसिक स्वास्थ्यके लिए 
यह आवश्यक है कि उसकी मोलिक प्रवृत्तियों ओर स्थायी 
भावोंकी सामाजिक ढंगसे व्यक्त और क्ृतारथ होनेका अव- 
सर मिलता रहे, अन्यथा व्यक्ति कुण्ठित हो जाता है, अनेक 
मनोग्रन्थियों उसके अचेतनको आक्रान्त करके उसे शारी- 
रिक रोगों ओर मनोविकारोका शिकार बना देती हे 
(दे० मनोग्रन्थियों ) । -आ० र।० ज्ञा० 
मनोविइलेषण (087070-979]988)-अपने प्रमुख और 
प्रारम्भिक रूपमे मानसिक और स्नायविक रोगोंकी चिकित्सा 
की विशेष विधि हे, जिसके आस-पास मनोवेज्ञानिक 
सिद्धान्तोंका संघटन हो गया हे । इसके जन्मदाता सिग्सण्ड 
फ्रायड थे और उन्होंने इसका उपयोग चिकित्साशास्त्में ही 
किया । परन्तु विकित्साकी यह विधि जिन सूल सिद्धान्तों- 
पर आधारित है, उन सिद्धान्तोके स्पष्टीकरण, समर्थन, 
विरोध, अन्य सिद्धान्तोंकी स्थापना आदिसे फ्रायडके समयसे 
अवतक मनोविश्लेषणने इतनी प्रगति की है कि आधुनिक 
युगकी कोई भी विचारधारा इसके प्रभावसे अछुती नहीं 
रह सकी है । मानसिक-स्नायविक रोगोकी चिकित्सा करते 
समय फ्रायडने देखा कि सम्मोहन-क्रिया (79970[877) 
अथवा वार्तालापमे स्वच्छन्द-विचार-साहचर्यसे बहुतसे पुराने 
अनुभव पुनरुष्जीवित हो उठते हैं। उन्होंने यह भी पाया 
कि इन अनुभवोंका मूल कारण कामवृत्ति और उसका 
अचेतन रूपसे दमन है । इस प्रकार वे जिस मनोवैज्ञानिक 
सिद्धान्तपर पहुँचे, उसका सार तीन शब्दोमे व्यक्त हो 
सकता है--शैशवीय दमित कामबृत्ति । उनके अनुसार 
यह जीवनमें मुख्य प्रेरक शक्ति हे, यह शिशुके जन्मते ही 
कार्यशील रहती है ओर इसका प्रकाशन मानवके समस्त 
व्यवहारमें परोक्ष रूपते होता है। इस शन्दिको अधिक 
व्यापक अथे देनेके लिए वे 'लिबिडो' शब्दका प्रयोग करते 
है | शैशवमें जब मानसमे केवल 'इड' ही विकसित रहता 
है, दमनका प्रइन नहीं उठता, किन्तु सामाजिक और 
नेतिक दवावोंके कारण अहं और सुपर ईगो या आदर 
अहम'का विकास होने रूगता है और स्वाभाविक कामे- 
च्छाओंका दमन होता जाता है। इन दमित इच्छाओसे 
अचेतन मानसका निर्माण होता हे । इच्छाओके दमनका 
सिद्धान्त दो विचारोंपर आधारित है, एक तो यह कि जो 
निषिद्ध है, दह इच्छाका विषय होता है, दूसरे यह कि 
जिससे भय लगता है, वह भी इच्छाका विषय हे । प्रबल 
इच्छाका दमन ही चेतन सनमें भयका रूप ले लेता है । 
इन विचारोंके फलस्वरूप फ्रायडके सिद्धान्तमे यह माना 
गया हे कि शिशुकी कामदृत्ति अपने माता-पिता और भाई- 
बददनोंकी ओर प्रेरित होती हे, परन्तु नेतिक निषेधोंके कारण 
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इस वृत्तिका दमन होता रहता है और व्यक्तिके मनमें 
कुण्ठाएँ बन जाती है | ईडिपस कुण्ढा (अथवा भावग्नन्थि) 
फ्रायडके सिद्धान्तमें विशेष महत्वपूर्ण है। ग्रीक नायक 
इंडिपस (जिसने अपने पिताकी हत्या करके अपनी मातासे 
विवाह किया था)के नामसे फ्रायड यह व्यक्त करते है कि 
शिशुके मनमे विपमलिंगी जनकके प्रति कामेच्छा ओर 
समलिंगी जनकके प्रति ईर्ष्या अवश्य होती है । इन दोनोंका 
दमन करके नेतिक और सामाजिक रूपसे खीकृत प्रेम 
ओर आदरके भाव प्रकाशित किये जाते हैं। यदि व्यक्तित्व- 
का संघटन दुर्बह हो और कोई संवेगात्मक आघात छूगे 
तो यह ईडिपस कुण्ठा अनेक मानसिक रोगोकी जन्म देती 
है । साधारण खस्थ जीवनमें भी ये दमित वासनाएँ और 
कुण्ठाएँ अपनेको व्यक्त करनेका प्रयत्न करती रहती हैं, 
परन्तु आदर्श अहम (सुपर ईगो) द्वारा निर्मित प्रति- 
रोधके कारण ये अपने स्वाभाविक रूपमें व्यक्त नहीं हो 
पाती और कपट वेशोमे प्रकट होती है । ये कपट रूप स्वप्न 
और जाद्यत जीवनकी भूलें हैं। अधिक अबल होनेपर 
हिस्टीरिया, खण्डित व्यक्तित्व, अपराष-भावना आदि 
बहुतसे मानसिक-स्नायब्रिक रोग हो जाते है। फ्रायडके 
मनोविश्लेषण सिद्धान्तमे यह सिद्धान्त मी निहित हे कि 
मानवका छोटेसे छोटा व्यवह्यार सी सप्रयोजन होता हे, 
मानसिक जीवनमें कुछ भी अकारण अथवा निष्प्रयोजन 
नहीं होता। फ्रायडके अनुसार प्रयोजन या प्रेरणा प्रसुखतः 
कोई कामेच्छा होती है, जिसे हम मनोविश्लेषणके द्वारा 
जान सकते हैं | इस प्रकार मनोवेज्ञानिक अभिग्राय या 
प्रयोजन भी फ्रायडके सिद्धान्तका आधार है । 

मनोविश्लेषणके जन्मदाता फ्रायड थे, अतः अम्मुख 
रूपसे मनोविश्ेषणसे उन्हींके सिद्धान्तका बोध होता है । 
कला और साहित्यपर भी उनके विचारोंका बहुत प्रभाव 
पड़ा है | फ्रायडके सिद्धान्तकों यौनवाद भी कह सकते है । 
फ्रायडके अनुसार कला ओर परम, दोनोका उद्भव अचेतन 
मानसकी संचित ग्रेरणाओं और इच्छाओमे ही होता है-- 
इस कामशक्तिके उन्‍नयनके फलस्वरूप कलाकार सर्जन 
करता है | मानसिक जीवनमें यथार्थ और सुखेच्छाके बीच 
जो संघर्ष होता है, उसका समाधान कलाकार कलाके 
द्वारा करता है । फ्रायडके कलाविपयक सिद्धान्तोने कलाके 
आलोचकोको काफी सीमातक प्रभावित किया है ओर उनके 
मनोवेज्ञानिक सिद्धान्तोंने आधुनिक कथा-साहित्यको बहुत 
प्रेणा दी है, किन्तु मनोविश्ठेषण केवल फ्रायडत्तक ही 
सीमित नहीं है, अन्य मनोविश्केषकोंने अपने अनुसन्धानों 
द्वारा कुछ नये सिद्धान्त भी दिये है । फ्रायडके हो सह- 
कारियो और शिष्योमे ऐडलर और जुंगने क्रायडसे भिन्न 
सिद्धान्तोका प्रतिपादन किया है । 

ऐडलरके मनोविज्ञानमें लिंबिडों अथवा कामबूत्तिका 
उतना महत्त नहीं है, जितना अहमका । उनका मत है 
कि फ्रायड कामवृत्तिको अनावश्यक महत्व देते है, मान- 


- सिक सस्‍्नायविक रोगोका मूल कारण कामवृत्तिके अतिरिक्त 


अहंकी माँग भी हो सकती हैं । प्रत्येक व्यक्तिमें खाभाविक 
मूल प्रवृत्ति अहंस्थापन (४७६ ४8४९४४०7)की होती है । 
इस अहंस्थापनकी इच्छा और जीवनके यथार्थका विरोध ही 


मनोवेज्ञानिक अभिश्ाय-सरण (म्रति) 


मानसिक जीवनकी मुख्य समस्या है । यह इच्छा जीवनके 


तीन क्षेत्रोमे व्यक्त होती हे--समाज, व्यवसाय और 
विवाह । इस प्रकार ऐडलरके मनोविज्ञानमें आत्मस्थापनकी 
प्रवृत्ति ही प्रमुख है, कामवृत्ति नही । मानसिक-स्नायविक 
रोगका मूल कारण हीनत्व-कुण्ठा हे, यथार्थसे संघर्षके 
कारण व्यक्तिके आत्मस्थापनकी पसनन्‍तोष नहीं मिल पाता 
और उसमें हीनत्वभावना विकसित हो जाती हे । इस 
भावनासे मुक्ति पानेके लिए व्यक्ति प्रयत्न करता है, इसका 
दमन करता है। दमनके परिणामस्वरूप कुछ व्यक्तियोंमे 
अत्यधिक गर्व आ जाता है, जिसे हम हीनत्वकुण्ठाका 
कृपट “रूप मान सकते है । हीनत्वभावनासे बचावके लिए 
व्यक्ति कुछ सरक साधन खोज लेता है, वह साधन कोई 
विशेष 'जीवन-रौली' होती है। जीवन-शैली जीवनके 
प्रारम्मिक वर्षोमे ही निरिचित हो जाती हे ओर परिवारमे 
व्यक्तिकी स्थितिसे निश्चित होती हे । ऐडलरके अनुसार 
एकलौते बच्चे, प्रथम सन्तान, द्वितीय सनन्‍्तान, अन्तिम 
सन्‍्तान, सबकी जीवन-शेली पारिवारिक वातावरणसे 
निश्चित होती है। ऐडलरके इन सिद्धान्तोंका साहित्य ओर 
अन्य विचार-क्षेत्रोपर उतना प्रभाव तो नहीं पडा, जितना 

फ्रायडके मतका, फिर भी उनके दिये हुए तथ्य मानसिक 
जीवनकी पसमस्याओंकी झुलझानेमें काफी सहायक सिद्ध हुए 
है और साहित्यमे भी उनका उपयोग होता है । 

जुंगने भी मनोविश्लेषणके सिद्धान्तोंमें कुछ सुधार 
करके अपना मत दिया है। वह भी फ्रायडके इस मतके 
विरोधी थे कि जीवनकी प्रमुख प्रेरक शक्ति काम है । उन्होंने 
लिबिडो शब्दका अधिक विस्तृत अर्थ लिया, जिममें 
फ्रायडकी कामवृत्ति और ऐडलरकी आत्मस्थापन-प्रवृत्ति, 
दोनों ही सम्मिलित है । वह उसे जीवनकी वह प्रारम्भिक 
और सामान्य प्रेरक शक्ति मानते है, जो मानवके सभी 
व्यवहारोंमें व्यक्त होती हे । यह शक्ति 'जीवन-शक्ति' या 
“'मनःशक्ति' कही जा सकती है। यह वह मूल शक्ति है, जो 
विकास, क्रिया और जनन, तीनों लक्ष्योंमे अपनेको व्यक्त 
करती है । जुंगके मनोविज्ञानका दूसरा महत्त्वपूर्ण पक्ष यह 
है कि उनके अनुप्तार यह शक्ति एक अन्तिम साम्यावस्थाकी 
ओर उन्मुख रहती है। फ्रायड सदा वर्तमानकी अतीतकी 
दृष्टिसे देखते थे, जुंग भविष्यकी दृष्टिसे देखते है । 

जुंगका सबसे महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त व्यक्तित्वके प्रकारोंका 
सिद्धान्त हैं। उनके अनुप्तार व्यक्ति मुख्यतः दो प्रकारके 
होते हैं । एक तो वे जिनका ध्यान ओर शक्ति अपनेपर ही 
केन्द्रित रहती है, दूसरे वे जिनकी शक्ति सामाजिक और 
भौतिक वातावरणकी ओर प्रकट होती है । पहले प्रकारके 
व्यक्ति अन्तर्मुखी और दूसरे प्रकारके बहिस्लुखी होते 
हैं। अन्तमुंखी व्यक्ति विचारों ओर भावनाओमे केन्द्रित 
होनेके कारण अधिक सावुक, कल्पनाशीलरू, एकान्तप्रिय और 
अव्यावहारिक होते हे। बहिर्सुखी व्यक्ति व्यवहार-कुशल, 
समाजप्रिय और क्रियाशील अधिक होते दे । 

मनोविश्लेषणका सिद्धान्त विचार-जगतमें न्यूटन-कोपर- 
निकस, आईन्स्टाइन ओर माक्सके सिद्धान्तोंकी भॉति 
क्रान्तिकारी सिद्ध हुआ हे। वह बीसवी शताब्दीमें विश्व- 
मनीषाका एक अन्यतम महत्त्वपूर्ण तथा अविभाज्य अंग बन 











सके जब दमन बनाना 


जो ज्ञान पहले केवल प्रतिभाशाली अन्तरईप्टिके लिए ही 
सम्भव था, वह अब सामान्य ज्ञानका विषय हे। साहित्य 
और कलापर भी इसका व्यापक प्रभाव पडा है। कलाके 
क्षेत्रमें डाडाइज्म, सुरारियलिज्म जैसे नूतन आन्दोलनोंको 
उसने प्रेरित किया है । नेतिकता और उसके प्रतिमानोपर 
उसने नया प्रकाश डाला हे और स्वच्छन्द विचारकोकी 
एक नयी पीढीको जन्म दिया हे । अंग्रेजी प्ाहित्यमे डी० 
एच० लारेन्स और जेम्स जॉणए्स इस प्रवृत्तिके प्रतिनिधि 
लेखकोंमे है, यद्यपि मनोविश्लेषणसे उनका सीधा सम्बन्ध 
नही हे । हिन्दी साहित्यमें इलाचन्द्र जोशी प्रमुख लेखक 
है, जिन्होने मनोविसलेषण ओर उसकी पद्धतिसे प्रत्यक्ष 
प्रेरणा ग्रहण की है । 'संन्यासी', प्रेव और छाया) तथा 
“पर्देकी रानी आदि उनके मनोविश्लेषणात्मक उपन्यासोकरे 
श्रेष्ठतर उदाहरण है । --प्री० अ० 


प्रनोवेज्ञानिक अभिग्राय-दे० मनोविश्लेषण' । 
मनोहंस-वर्णिक छन्दोमें समवृत्तका एक भेद | सज ज 


भ रके योगसे यह वृत्त बनता है (॥5, ||, ।$।, $॥, 
55) । प्राकृतपेगलम”मे इसका मनोहंस (२: १६२) नाम 
दिया है, पर जाने किस कारण केशवने इस छन्‍्दका नाम 
भी कलहंस दिया हे ओर सजसप्तग (॥5, ।$, ॥5, 
॥$, 5; रा० चं०, १७ : १४) लक्षणवाले छन्‍्दका नाम भी 
कलहंस दिया है। छन्दकोस्तुम'मे दूसरे छन्दका नाम 
कलहंस दिया है (२ : ९६), अतः सम्भव है, पहले मनों- 
हंसका कलहंस नाम भूलसे दिया गया हो । उद[०---“तहँ 
ताहि दे वरुको चले रघुनाथ जू। अति सूर सुन्दर यों लसे 
ऋषि साथ जू” (रा० चं०, ५: ७) । “णु० शु० 


मरजिया भाव-मरकर जीनेका भाव । संसारके लिए 


साधक मृतके समान होकर परमात्माके प्रेमकी लेकर जीवित 
रहता है| संसारके सभी प्रपंचोसे वह दूर हो जाता है । 
उसकी अपनी कोई कामना, अपनी कोई वासना नही रह 
जाती | अपने 'अहंको मिटाकर परमात्माका प्रेम प्राप्त 
करनेके लिए सब कुछ करनेको वह तैयार रहता है । सूफी 
साधक अबू यजीदने कहा हे कि 'घंसारसे शब्ुता कर मे 
परमात्माके पास भागा, लेकिन उसके प्रेमने इस प्रकारसे 
मेरे ऊपर काबू कर लिया कि में खययं अपना दुश्मन बन 
गया” । इसी प्रकारसे अरू-शिबलीने कहा है कि “प्रेम 
हृदयमें अग्निके समान है, जो परमात्माकी इच्छाके सिवा 
अन्य सभी वस्तुओंकी जाकर भस्मीभूत कर देता है” । 
ऐसी अवस्थामें वह ग्रेमके लिए पागल बना रहता है और 
उसकी प्राप्तिके लिए किसी प्रकारके कष्टकी कष्ट नहीं 
समझता । विशुद्ध ज्ञान और प्रेम दोनोंकी प्राप्ति इसी प्रकारके 
साधकके लिए सम्भव है ओर बिना इन दोनोंके परमात्माके 
साथ एकमेक होना सम्भव नहीं। +-रा० पू० ति० 


मरण (म्ृति)-संचारी भावोंमें इसकी गणना होनेसे प्रश्न 


उठ सकता है कि यदि भरतने मरणके प्रदर्शनका निषेध 
किया तो उन्होंने ख्वयं ही संचारियोंके अन्तर्गत इसकी 
विवेचना क्‍यों की ? इसका समाधान नाव्यदपंण 
एवं काव्यानुशासन में किया गया हे । वहॉ बताया 
है कि “मरणकी पूर्वावस्था म्रति है। क्‍योंकि मरणका 


६१७ 


कलननण+ जल लक । 


अनुभव साक्षात्‌ सम्भव नहीं? । 'नाव्यदर्पण में कहा गया 
है कि सत्युका संकल्प यहाँ अभिप्रेत है, कारण कि औई 
भी ऐसा भारी अनर्थ हो जाता है, जिसमे व्यक्तिको समझमें 
आता है कि इसका कोई प्रतिकार सम्भव नहीं अतः मे 
अवश्य मर जाऊँगा । यह निश्चय ही मनमे आना मरण- 
का दोतक हे ओर प्राणोंका उत्सगंरूप मरण नाव्यमे निषिद्ध 
है, इसलिए उसके विभावों एवं अनुभावोंकी चर्चा नहीं 
करते (ना० द्‌०, ३: १३७) । जगजनज्ञाथ भी 'रसगंगाधर में 
परण'का यही अर्थ लगाते है। भरतने कहा है कि 'मरण!' 
दो प्रकारसे हो सकता हे--व्याधि'से अथवा आधात'से 
(नाव्य०, ७; ८ : ६ग) ओर उन्होंने इन दोनों प्रकारके 
मरणके विस्तारसे विभावों एवं अनुभावोंका वर्णन किया 
हे । इस भावसे अमिभूत व्यक्तिकी इन्द्रियाँ विकल हो जाती 
है, गात्र शिथिक हो जाते है। यद्यपि इस मनोसावका 
प्रभाव शरीरपर अथवा शारीरिक अनुभावोपर होता हे, 
तथापि इसको शारीरिक अवस्था नहीं कहा जा सकता ! 
धरंजयने तो इसकी परिभाषा भी नहीं दी, पर घनिक द्वारा 
दिये गये उदाहरणसे स्पष्ट है कि यह मनकी ऐसी अवस्था हे, 
जब कि विरहमे व्यक्ति मरणासन्न-सा रहता है | उदाहरण- 
में, प्रोषितमतंकाको प्रियतमसे मिलूसेकों उत्कटः अभिलाषा 
है, लौटनेके निश्चित दिवसपर उसके न आनेपर वह ऐस्ता 
व्यवद्दार करती है मानों अब जञ्ञीघ्र ही वह इस संसारमे 
प्रस्थान कर देगी | इस उदाहरणके साथ धनिककी व्याख्या- 
का भी ध्यान रखना होगा। वह कहते है कि अंगारके 
आलम्बनमें मरणका वर्णन नहीं हो सकता, यद्यपि अन्य 
रसोंमें इसका यथेष्ट वर्णन सम्भव हे । 
हिन्दीके आचायोंने प्रायः उपयुक्त मतको ही स्वीकार 
किया है। देवके अनुसार--प्रगटहि लच्छन मरनके, अरु 
विभाव॑ अनुभाव ।' उन्होंने भी झंगारमे अभाव माना है 
और “िर्वेदादिक भाव सब, बरने सरस सुभाइ” (साव० : 
संचारी) भी कहा है, पर अन्य कईने 'प्रान त्याग कहिये 
मरन' कहकर 'ों न बरनिबे जोग” (जगत ०, ५४६) कहा 
है | देवका उदाहरण--“चेति मरू करिके चितई जब चारि 
घरी लहौ मरी-सी धरी रही” (भाव० : संचारी) | बस्तुतः 
मृत्युके समान कष्टका अनुभव हो, पर इस प्रकारकी मूत्यु- 
का दुःख न हो-- आज पतिहीना हुई, शोक नहीं इसका, 
अक्षय सुहाग हुआ, मेरे आर्य पुत्र तो आज अमर है 
सुयशके शरीरमें” (का० द०, पृ० २०)। --ज० कि० ब० 
मरसिया-अरबी-फारसीकी पद्धतिपर उदृका वह शोक-गीत, 
जो किसी मृत व्यक्तिकी यादमे लिखा जाय, 'मरसिया' 
कहलाता है। परन्तु इसका विशिष्ट अर्थ भी है। उर्दू 
काव्यमें जब केवल मरसिया शब्दका प्रयोग किया जाय, 
तो प्रायः उत्तका तात्पय हजरत मुहम्मद साहबके नवासे 
इमामहुसेन और उनके साथियोकी स्मृतिमे लिखे शोक- 
गीतसे होता है, जो कर्बछाके मेंदानमे सत्यकी रक्षामे शहीद 
हुए थे । परन्तु मरसियेका महत्त्व केवछ इस धामिक 
कारणसे नहीं है, वल्कि इस ढॉचेमें उर्दू कवियोंने बहुतसे 
विषय सम्मिलित करके इसे काव्यका बहुत महत्त्वपूर्ण रूप 
बना दिया हे । 


मरसिये उदृमे प्रारम्मिक कालमे हो पाये जाते है। | 


मरसिया 





कुछ लोगोंका तो यह मत ही कि उद्ृमें काब्य-रचनाका 
आरम्भ मरसियेसे ही हुआ। सौदा और मीर'के युगसे 
कई सौ वर्ष पूर्वके मरसिये भारत और इंगलिस्तानके भिन्न- 
भिन्न पुस्तकालयोमें सुरक्षित है । छलखनऊ पहुँचकर मरसिये- 
ने नया रूप धारण किया ओर मीर ज़मीर तथा उनके 
समकालीन फलीह एवं ख़लीक़ने इस शोक-गीतकी महा- 
काव्यके एक ऐसे मार्गपर लगाया, जो महाकाव्य (०70) - 
के यूनानी रूपसे मिलता-जुलता है। इसे कई भागोंमें 
विभाजित करके इन कविवोंने इनमें अलग-अलग प्राकृतिक- 
चित्रण, युद्धका दृश्य, घोड़े, तलवार और तलवार चलानेकी 
प्रशंधा तथा वीरोका अपनी वीरताका बर्णन आदि बातें 
सम्मिलित करके उसकी सुन्दरता और बढ़ा दी | इसके 
पश्चात्‌ जिन कवियोने मरसिये लिसे, उनके पाण्डित्य एवं 
प्रकृति-प्रदत्त काव्यगत विशेषताओंने मरसियोंकी और उच्च 
शिखरपर पहुँचा दिया। इन कवियोंमें 'मौर अनीस का नाम 
सबसे अधिक प्रसिद्ध है। इनके अतिरिक्त 'मिजौ-दवीर', 
'मीर इश्क, मीर-तअदशुका और 'मोनिस' उच्च श्रेणीके 
मरसिया लिखनेवाले समझे जाते है । इनके बादकी पीढीके 
मरसिया लिखनेवालोंमें मौर अनीस के सुपुत्र मीर नफीस' 
और नाती 'रशीद, वहीद' तथा दवीर के बेटे ओज'के नाम 
विशेष उल्लेखनीय है | प्यारे साहब, 'रशीद' मरप्तियोंमे 
एक नवीन विषय बहार का मनोहर वर्णन करके अपनी 
अद्वितीय प्रतिभाका परिचय देते है । ये इसके लिए विशेष- 
रूपसे प्रसिद्ध है । आधुनिक कालमे 'जोश', आले रजा, 
आरजू”, ओर 'नसीम अमरोहवी” मरमिया लिखनेवालोमे 
बहुत प्रसिद्ध है | 
लखनऊ स्कूलके पहले उ्दमे मरसियोका कोई रूप 
निश्चित नहीं था | लोग मुरब्बा (चार मिसरे), मुसछम 
(तीन मिसरे) और गजल इत्यादिके माध्यमसे ही मरसिये 
कहते थे। लखनऊमें मुसइसकी आक्ृति मरसियेके लिए 
निश्चित हो गयी और इसके पश्चात्‌ मरसिया मुमइसमें ही 
लिखा जाने लगा । 
प्रेम और आशिकीके विषयसे अल्य होकर उर्दू मरसिये- 
ने यह दिखाया कि मानक्न्‍सम्बन्धोमें वहुतसे ऐसे भी 
सम्बन्ध है, जिनका गाव यौन आकर्षणके आधारपर नहीं 
है, जेसे भाई-बहनका प्रेम, स्वामी-सेवकका प्रेम आदि । 
इन सत्र सम्बन्धोंकी मरसियेने उसारा, नहीं तो मानव- 
जीवनके कितने ही पहलओोसे उदृ -काव्य वंचित रह जाता । 
मरसियेमें यद्यपि प्रायः इमाम हुसेनके घरानेकी उन 
घटनाओंका वर्णन होता हे जों कबंठाके मेदानमे घटित 
हुई, परन्तु यदि ध्यानपूर्वक देखा जाय तो उन मरसतियोंमे 
१९वीं शदाब्दीके ऊँचे घरानोंकी सभ्यता और संस्क्ृृतिकी 
झाँकियोँ मिलती हैं। छोटा भाई बड़े भाईका जेसा आदर 
करता है, भानजे मामाके प्रति जिस प्रकारकी श्रद्ध रखते 
है, दृद्ध जिस प्रकार अपने छोंटोसे पेश आते हें, एक परि- 
वारमें सब लोग एक-दूसरेके प्रति सहानुभ्ृति और शुभ- 
चिन्तना करते है, स्तरियाँ जिस प्रकार वातचीत करती हैं-- 
इन सबका वर्णन मरसियेमे इस प्रकार किया गया है कि 
उन्नीसवी शताव्दीके नवाबी घरानोंके चित्र दष्टिके सामने 
आ जाते है । यात्राकी तेयारी, विवाह और उसके 


मराठी (भाषा तथा साहित्य) 


रस्म-रिवाज इत्यादि वर्णनोंके द्वारा मरसिया सामाजिक 
जीवनके ऐसे नमूने पेश करता है, जो उदूँ कवितामें और 
कही नहीं मिलते । 

प्रकृति-वर्णन उ्दूमे मरसियेमें ही मिलता हे। बहार 
और खिजों (पतझड), प्रातः और सन्ध्या, गर्मी और धूपके 
सैकड़ों ध्श्य पेश करके उर्दूमे ध्श्य-चित्रणकी वृद्धि मरसिये 
द्वारा ही हुई हे ओर वीरता, साहस तथा युद्धके कार्योंका 
ऐसे ढंगसे वर्णन किया गया है कि उर्दमे महाकाव्य- 
(रजमिया)का श्रीगणेश हुआ | यह नही कि युद्धके मेदानका 
चित्र और बाजोंका जोर-शोर दिखाकर ही यह क्रम समाप्त 
हो जाता है, बल्कि मरसियोमे लडाईके दृश्य विस्तारपूर्वक 
वर्णन किये गये है, जिनमे लड़नेवालोका मैदानमें आना, 
नारा लगाना, शब्रुओका सामना करना, लडनेवालछोका एक 
दूसरोंपर वार करना, मिश्-भिन्न हथियारोके प्रयोग आदिका 
वर्णन मरसियेमें मिलता हे । 

मरसियेने उदू-काव्यकोी एक संकुचित दुनियासे निकाल- 
कर विस्तृत संसार दिखाया | चरित्र-चित्रण, कथनोंपकथन 
या संछाप, खाभाविक शिक्षा, नये शब्दों और मुहावरोके 
प्रयोगसे उसे विस्तृत रूप दिया गया है। युद्क्षेत्रका 
वर्णन लिखकर उसने गजलसे पैदा हुए विरासिताके वाता- 
वरणमे उत्साह, उमंग ओर पोरुषके माव प्रविष्ट किये है । 
संक्षेपमे यह कहा जा सकता है कि मरसियेने उर्दू शायरी- 
की जिस उच्चतापर पहुँचाया, उसको जितने गशुणोसे सम्पन्न 
किया, किसी और काव्यके रूपने नही किया ।_ -म० 

मराठी (भाषा तथा साहित्य) -मराठी भाषाका मराठी! 

नाम केसे व्यवह्ृत हुआ, इसके सम्बन्धमें विद्वानोके 
विभिन्न मत हैं। प्राक्ृतप्रकाश का अन्तिम सूत्र है, शेष 
महाराष्ट्रिवत्‌”, अर्थात्‌ शेष सब महाराष्ट्री भाषाके अनुसार 
ही । इसका सम्बन्ध उन सभी प्राकृत भाषाओंसे है, जो 
व्याकरणके नियमोमें महाराष्ट्री! प्राकृत भाषासे बहुत 
समानता रखती है। 'शौरसेनी' भाषाके उन नियमोंकों 
बता देनेपर जो “महाराष्ट्री' भाषाके नियमोसे कुछ भिन्न 
है, शेष नियमोके सम्बन्धभे यह कहा गया हे कि वे 
महाराष्ट्रीके समान ही है । इससे यह निर्णय छूगाया जा 
सकता है कि प्राकृत भाषाओंमे उस समय 'महाराष्ट्री 
अग्मसर थी | यह 'भहाराष्ट्री' प्राकृत अति ग्राचीन मराठी 
है। कात्यायनके अन्तिम सत्रमें प्राकृत! और 'महाराष्ट्री', 
ये दोनो शब्द करीब-करीब समानार्थक ही है। इसी 
“हाराष्ट्री' प्राकतते 'महाराष्ट्री' अपअ्रंश भाषा बनी और 
उससे आधुनिक मराठौी। अतः यह नामकरण उतना ही 
पुराना हे, जब भारतमें प्राकृत भाषाओमें साहित्य लिखा 
जाता था, प्राकृत भाषाएँ बोली जाती थीं | इस “महाराष्ट्री- 
का नामकरण किसी विशेष भोगोलिक प्रदेशके कारण नहीं 
हुआ होगा, बल्कि वह बाकी राष्ट्रोंकी अपेक्षा अधिक विस्तृत 
देश विभागमें बोली जानेवाली भाषा हुईं होगी । लेकिन 
बादमें वह देश मह्दाराष्ट्र कहा जाने लगा | प्रख्यात विद्वान्‌ 
राजाराम शास्त्री भागवतने भी अपना मत इसीौके 
अनुकूल दिया है । 

मराठी भाषा बोलनेवाले अधिकतर महाराष्ट्रमें ही 


रहते हैं, जिस देशके उत्तरमें नागपुर, पश्चिममें अरबसागर, 
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पूबमें भण्डारा, चॉदा जिले तथा मराठावाडा और दक्षिणमें 
बेलगॉव जिला है । इसके अछावा जहॉ-जहों मराठे लड़ाई 
जीत गये, वहॉ-वहाँ आजतक मराठी बोलनेवालोकी संख्या 
बहुत है, जैसे, तंजोर, इन्दोर आदि। लेकिन इनको 
हम महाराष्ट्र नही कह सकते । थोड़ेमें अगर कहा जाय तो 
गुजरातकी छोडकर और बेलगॉव और गोवाकों जोड़कर 
मराठवाड़ाके सहित जो पुराना बम्बई राज्य है, वही 
महाराष्ट्र है । 

१९४ १की जलगणना (मर्दुमशुमारी)के अनुसार मराठी 
बोलनेवालोंकी संख्या २,०८,८९,६०८ थी और कोंकणी, 
जो मराठीकी ही एक उपभाषा है, बोलनेवालोकी संख्या 
४,७१,७३१५८ थी । इस तरह कुछ मिलकर संख्या २,१३, 
६१,३९३ होती है, जो अब १९७०१तक करीब २ करोड 
८० लाखतक बढी हे । 

लिपिके सम्बन्धमें हिन्दी ओर मराठी बहुत ही पासकी 


माषाएँ है | देवनागरी लिपिमें ही मराठी भाषा भी लिखी 
जाती है। 


ध्वनिगत विशेषताएँ--(१) वत्स्ये-स्पर्श व्यंजन चू , छ, 
झ ये मराठीमे अधिक है, जो हिन्दीमे नही है। (२) लेकिन 
इनको स्पर्श संघर्षी तालव्य चू , छ , जू , और झू से अलग 
दिखानेके लिए स्व॒तन्त्र लिपि-चिह्न नहीं हे | इनमे ज! 
वरत्स्य-स्पशेका उच्चारण हिन्दी ज्ञ' (नुक्तावाला)के समान 
होता है । (३) हिन्दीके संधर्षी व्यंजन क्‌ , ख्‌ , गू मराठौ- 
मे नही है। (४) उसी प्रकारड ड, ढ़ ढ, फ़ फ, ख ख, 
ग़़ग, क्र कके उच्चारणमे सेद दिखानेवाले ध्वनिचिह 
मराठीमे नहीं हे। इनमेंसे क्र, ख़ और रॉ, फ़ ध्वनियाँ 
मराठीमें हे ही नही । 

व्याकरणगत विशेषताएँ--(१) संज्ञा तथा सर्वनामके 
तीन लिग होते है। (२) संज्ञामे विभक्ति-प्रत्यय लगनेके पूर्व 
संशाका मूल रूप बदलता है। उसमे आगम लगाकर 
सामान्य रूप बनाया जाता है और बादमे विभक्ति-प्रत्यय 
लगते है। जेसे घोड़ा (संजञा)--छा (ट्वितीया एकवचनका 
प्रत्यय), इसकी प्रक्रिया ऐसी होती हे--घोडा-+- ला घोड 
+या+ छा 5 घोडया+ छा >घोड्याला । (३) विभक्ति- 
प्रत्यय संज्ञा-सर्वनामके रूपका अंगमात्र बन जाता हे, अतः 
उनसे अरूग नही लिखा जाता, साथ ही लिखा जाता है । 
(४) भविष्यकालके क्रियारूपोसे लिंगका बोध नहीं होता, 
जैसे कि हिन्दीमे होता है । 

मराठी साहित्यका कार॑विभाजन स्थूल रूपसे निम्न- 
लिखित रूपमें किया जाता है--१.- प्रारम्भकाल या 
आदिकाल ,.या अपभश्रंशकाल, २. ग्राचीनकाल या ज्ञानेश्वर- 
नामदेवकाल, ३. पूर्वमध्य या एकनाथकाल, ४. उत्तरमध्य 
या तुकाराम-रामदासकाल, 5. मोरोपन्तकार, ६. शाहीरी- 
काल या प्रभाकर-राम - जोशीकाल, ७. आधुनिक काल-- 
(अआ) पेशवेकालीन साहित्य, (आ) सद्॒ःकालोन साहित्य, 
१. छत्ने-युग'"' (१८००से १८३६ इंसवी) २. दादोवा-्युग'"* 
(१८३१६से १८५७ ईसवी), ३. शाख्रीन्‍्युग'” (१८०७ से 
१८७४ ईसवी), ४. मालाकारन्युग”' (१८७४से १९०० 
ईसवो), ४. मालाकार-युग''' (१८७४से १९०० ईसवी), 
५. केलकर-कोल्हटकर-युग""' (१९००से १९२५ इंसवी), $- 
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फडके-खांडेकर-युग'' (१९२ ५से १९५४८ इंसबवी), ७. पेडसे- 
दाँडेकर-युग, मर्देकर-गाडगिल-युग (१९४८से आजतक) । 
मराठी भाषाके अस्तित्वका पता कुछ सूक्ष्म लक्षणोमें 
हमें ईसवी सन्‌ ४८८के मंगलवेढ़े ग्रामके ताम्रपटमे मिलता 
है। सन्‌ ७३६ ईसवीके चिकुडेंके ताम्रपटमे भी उस भाषाके 
कुछ लक्षण बिदित होते है । लेकिन मेसरके पासके श्रवण 
बेलगोलाके गोमतेश्वरके ९८३ इंसवीके शिलालेखभे मराठीके 
स्पष्ट वाक्य मिलते हैं। चाबुंडरजें करवियले” एवं 'गंग 
राजें सुत्ताले करवियले” ये दोनो वाक्य सम्पूर्ण मराठीके है। 
११वी शताब्दीका 'राजीमती-प्रबोध' नामका ग्रन्थ प्राप्त हे, 
जिसमे महाराष्ट्री स्लीका वर्णन करते समय यह कहा गया 
है, “मी कॉई सांघओ, गोमटी मुह”; ये मराठीके वाक्य 
है। ११२९के मानसोल्लास' अन्थमे जेणें; मत्स्यरूप, 
आणियलें', वाणियलें', रावो', 'नारायणु” आदि मराठी 
छायावाले शब्द मिलते हे । ११८७के परलके शिलालेखमें 
शपथ खोदी हुई हे “अथ तु जो कोणु हुविए शासन लोपी 
तेया श्रीवेद्॒नाथ देवाची भाऊर सकुद्धम्बिआ पड़े, तेयाची 
माय गाठवे**'।” १२०६के चालीसगॉवके .पासके भवानी 
मन्दिरके शिलालेखमे (पाटणके) यह वाक्य मिलता है-- 
“इयॉ पाठणी जे केणे उधटे तेहाचा असि आउें जो राउरा 
होता ग्राहकापासी तो मढा दीन्‍्हला” । १२७१के पंडरपुरके 
शिलालेखमे ये शब्द हे--स्वस्ती श्री सकु ११९८ श्री मुख 
संवत्सरें फागनी पूर विरुलदेव रायासि तिसा सिति फुले, 
दाँडे आचन्द्राक॑ चालविआ नाना भक्त मालीओं दत्त 
पंकाचा विवरु । 
भाषाकी परम्परा यद्यपि बहुत प्राचीन मिलती हे, फिर 
भी हार सातवाहनकी सप्तशतीमे मराठी ग्राकृत या अप- 
भ्रंशका मूल मानी जाती है । यह गअन्ध महाराष्ट्रीमे लिखा 
हुआ है । नमूनेके तोरपर एक गाथा यहाँ दी जाती है-- 
“दुग्गञ कुडुम्ब अट्टी कहँणु गए घोइएण सोढव्वा । दसिओ 
सरनन्‍्त सलिलेण उहअ रुण्णं एवं पडएण ॥ 7” (गाथा १८, स० 
आ० जोगलेकर, नया संस्करण), अर्थात्‌ दरिद्री कुडम्बमें- 
कपड़ों-वल्लोकी इतनी दुर्दशा होती रहती है कि जब वह 
धोया जाता है ओर सूखनेके लिए टॉगा जाता है तब वह 
दुदशाके असह्य हो जानेके कारण उसी वसत्रके छोर-छोरसे 
मिरनेवाली पानीकी बूदोंके मिस रो पड़ता हे । 
महानुभाव-कारू--मराठीका आदिकवि होनेका सम्मान 
मुकुन्दरायको ही है । इनका कार ११२८ ईंसवीसे ११९८ 
ईसवीतक है । इनके ग्रन्थों 'विवेकसिन्धु' प्रधान ग्रन्थ 
माना जाता है, जो मराठीका आय अन्थ है । इसके सिवा 
परमासृत' नामका भी इनका एक उत्कृष्ट ग्रन्थ हे। 
“विवेकसिन्धु के पूर्वाधमें सदूगुरु-सच्छिष्य-लक्षण, काम- 
क्रोधादि रिपुओंका दमन, आत्मानात्म विचार आदि विषय 
ओर उपदेशपरक बहुतले अन्य विषय भी सम्मिलित है । 
इसके उत्तराधमें शरीरप्तनके बादकी अवस्थाओंसे सम्बद्ध 
स्थूल-सुक्ष्म कारण, काऊ महाकारप देहका वर्णन है । 
इनके अन॑न्तर महानुभाव-सम्प्रदायका साहित्य प्रभावी 
हुआ है। महात्मा चक्रधर इस सम्प्रदायके प्रणेता थे । इस 
सम्प्रदायमें सातीग्रन्था (सात अन्थ) प्रमाण, अतएव 
सम्प्रदायके आधारभूत माने जाते है। वे ये है--१. शिशु- 


मराठी (भाषा तथा साहित्य» 


पाल्यध! (११९०), रचयिता भास्कर भट्ट बोरीकर, २. 
“एकादश स्कन्‍्ध' (११९६), रचयिता भास्कर मट्ट बोरीकर, 
३. वत्सहरण” (१२००), रचयिता दामोदर पंडित, «- 
“हक्मिणी-स्वयंवर' (१२१०), रचयिता ररेन्द्र कवि, 5. 
'जश्ञानबोध”! (१२५३), रचयिता विश्वनाथ बालापूरकर, 5- 
'सह्याद्विवर्णन' (दत्तलीलाचरित्र १२५४), रचयिता रबब्ठों 
व्यास, ७. ऋद्धपूरवर्णन' (१२८५), रचयिता नारो व्यास 
अर्थात्‌ नारायण बहान्यि । 

अहिसा, संन्यास, सगुणोपासना, भक्ति, सदाचार और 
परोपकार, ये इस सम्प्रदायके प्रमुख सिद्धान्त है । 

शानदेव-नामदेव-कारऊू---इसके बाद नाथसम्प्रदायके 
प्रख्यात कवि ज्ञानेश्वरका कार आता हे । इस कालके 
प्रमुख भक्त-कवियोमे नामदेव, ज्ञानदेव, गोरा कुमार, 
नरहरि सोनार, बंका महार, सॉवता माली आदि कवि आते 
है। नामदेव परमभक्त थे। इन्होने पंजाबमे घूम-धूमकर 
भक्तिका प्रचार किया था । अतः इनकी वाणी अन्थसाहब में 
भी संगृहीत हे। ज्ञानेशवर और नामदेव समकालीन थे । 
ज्ञनेश्वर-लिखित भावार्थदीपिका' (अथवा शानेश्वरी) भी 
भगवदह्दीताकी ओवीबद्ध टीका है । वह गन्ध शके १११२ 
मे लिखा गया है। द्ष्टान्तोंस भरी हुई, अपनी काब्य- 
क्पनाओके कारण बेजोड ब्ञानेश्वरी मराठी साहित्यका 
अलौकिक मूषण हे । ज्ञानेश्वरीमे उपमा आदि अलंकारोकी 
भरमार है । घरकी फूटका वर्णन और उसका परिणाम 
दिखानेवाली ओवियोँ पढने लायक हे--जेसे “कराष्ठे काष्ट 
मथिजे | तेथ वन्हि एक उपजे। तेणें काष्ठजात जालिजे। 
प्रज्व्लोनि । तैसा गोन्रीचि, परसपरें । जरी वध घड़े 
मत्सरें । तरी तेणें महादोषे घोरें | कुछचि नासे” । इन 
पड़िपुओंके वर्णनमे कितना जोश हे, देखें--“ज्ञानविधीचे 
भुजंग । विषय दरीचे वाघ्‌। भजन मार्गीचे मॉग। मारक 
हे ॥ हे देह दुर्गींचे घोड | इन्द्रिय ग्रामी्चे कोड” । 

एकनाथ-काल--ज्ञानेश्वरके बादका काल अवनतावस्थाका 
है । एकनाथतकका काल साहित्यकी दृश्टिसे विशेष उल्लेख 
नीय नही हे। एकनाथने ही ज्ञानेश्वरीका संशोधन किया, 
प्रचार किया और उसका महत्त्व बढ़ाया । ओ्रीमद्धागव्त- 
के ११वें स्कन्धपर टीका लिखकर अपना एक्रनाथी सागवत्त' 
घर-घर पढ़ने लायक बनाया। समाजके भिन्न वर्णों तथा 
वर्गोंमि भक्तिका, सदगुण, सयुणका प्रचार किया और अपने 
प्रभावसे जातीय अच्चताकों दूर करनेका परिश्रम किया। 
इसलिए एकनाथ जवर्दस्त समाजसेवक, त्यागी, चूर तथा 
उच्च कोटिके भक्त थे । 

इनके बाद मुक्तेरका काल आता है, जो अपने भारत- 
परके ग्न्धोंके लिए प्रसिद्ध हैं। उनका वनपर्व), 'सभापव', 
पव्रादपर्व', सोप्तिक पर्व! तथा अन्य सुक्तक तथा खण्ड- 
काव्य प्रसिद्ध हैं । 

तुकाराम-रामदास-कारलू---अब शिवकारू अपना महत्त्व 
बढ़ाता है । शिवाजी महाराजके समसामयिक सन्त समर्थ 
रा|मदास स्वामी तथा तुकाराम अपनी बोधपर तथा प्रासादिक 
कविताके लिए प्रसिद्ध हैं । श्री समर्थ रामदास निरे निवृत्ति- 
मार्गी नही थे। ये घर-गृहस्थीका उपदेश देते थे और फिर 
भी ईशवर-मक्ति तथा अद्वेत-तत्तशञानकी ओर लोगोंका हृदय 





मरादी (सापा तथा साहित्य) 


आकर्षित करते थे ! उनका कहना था, “आधी प्रपं॑च करावा 
नेंटका | संग ध्यावें परमार्थ विवेका। येथे आरूस करूँ 
नका । विवेकी हो, अर्थात्‌ गृहस्थी छोड्कर परमाथके ही 
पीछे रूगनेसे मनुष्य अन्न खानेसे भी वंचित रहेगा | प्रपंच 
सोडून परमार्य केला । तरी अन्न मिके ना खायाछा । मग 
लया करंद्याला। परमार्थ केचा ? रामदास ख्वामीने 
शिवाजीकी बडी सहायता-को थी। उनका दासबोध' ग्रन्थ 
और 'नाचे श्लोक' बहुत ही अच्छे ओर प्रसिद्ध ग्रन्थ है । 

तुकाराम बविद्वलभक्त थे। वे विरक्त थे और बडी ही 
प्रसादगुणपूर्ण कविता उन्होंने लिखीं। उनकी वेदना और 
तडपकी समानता मराठी ही क्यों, अन्य साषाओके साहित्य- 
में भी शायद ही कोई कवि कर सकता हे | 

मोरोपन्त-बामन पण्डित-बाल--शिवकालके रामदास 
और उनके शिष्य कल्याण, दिनकर गोसावी, गिरिधर, 
उद्धव आदिकी साहित्य-्सेवाके बाद वामन पण्डितकी 
पण्डिताईका कार आता है। इस काल्मे पुराने भक्तोकी 
गाथाएँ आख्यानकोके रूपमे गायी जाने लगी | पाण्डित्य 
अधिक था, भक्ति भावना कम थी। अलुकारोकी भरमार, 
शब्दचयनकी उत्कृष्टता तथा काव्य-कोशलका कमाल उस 
समय दिखाया जाता था | 

शवे-काल--इसी कालमे मोरोपन्तकी कविताका भी 

समावेश करना चाहिए। यो तो उत्तर-पेशवेकालीन 
साहित्य शाहीरी साहित्य है। उस समय प्रभाकर, संगन- 
भाऊ, हैबती, होनाजी, बाला, राम जोशी आदि कई 
लावणीकार शाहीर निर्माण हुए ओर मराठी साहित्य श्ंगार- 
में डूब गया । वीर रसके पोवाडे भी उस समय गाये जाते 
थे, लैकिन प्रधान भावना शंगारकी थी । 

आधुनिक काल--इसका प्रारम्भ छत्रे-्युगसे होता हे। 
सदाशिव काशीनाथ छत्नेकी गब-साहित्यका पिता कहते 
है। इस युगके प्रधान लेंखकोंमें बालशाख्री जाम्मेकर भी 
है, जिन्होंने नीतिकथाएँ लिखी । हिन्दुस्तान तथा इंग्लेण्डक्रे 
इतिहास भी उन्होंने लिखे है । 

दादोबा-युगके प्रवर्तक है दादोबा पांडुरंग तर्खंडकर 
व्याकरणकार | ये महाराष्ट्रके पाणिनि कहलाते है। आद्य 
व्याकरणकारके नाते इनका मराठी साहित्यमें बहुत सम्मान 
है । इनके समसामयिक हरि केशवजी, भाऊ महाजन, 
लोकहितवादी अच्छे गब-लेखक हुए हे । छोकहितवादीके 
शतपन्र' काफी मशहूर है । इन्होंने अंग्रेजीके वैभव और 
यशसे प्रभावित होकर आत्मनिरीक्षण किया और अपने 
समाजके दोषोंकों अपने पत्रोमे स्पष्ट रूपमें दिखा दिया । 

इनके शतपत्नोंके जबदंस्त विरोधक बादमें पैदा हुए । 
लेकिन शास्त्री-युगमे अनुवाद बहुतसे हुए। कृष्णशास््री 
विपछ णकर, परशुराम गोडबोले, क्ृष्णशासत्री राजवा 
आदि अनेक साहित्यकारोने अनुवादों और ख्वतन्त्र रचनाओं 
के द्वारा मराठी साहित्यका गद्यविभाग खूब संभाला 

मालाकार-युगमें मराठी भाषाके शित्राजी विष्णु शास्त्री 
चिपलछ णकरकी निवन्धमाछा बहुत प्रभावी हुई, अंग्रेजोंके 
गु्णोंका अनुकरण और दोषोंकी निन्दा उन्होंने की । इस 
युगमें मराठीके लेखकोंने राजकीय तथा सामाजिक सुधारो- 
के लिए बड़े ही प्रयत्ञ किये । राजकीय सुधारके प्रवरततंक 
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लोकमान्य तिलक थे तथा सामाजिक सुवारोके प्रवतेक गो० 
ग० आगरकर थे । जबर्॑स्त जोशीली शैलीमे लिखनेवाले 
शिवराम महादेव परांजपे भी राजकीय-विषयक उपरोधा- 
त्मक निबन्ध लिखकर इसी कालमें अपना कार्य कर चुके है। 

उसके बादसे लेकर कोर्हटकर-युगमे भारताचाये 
चि० वि० देच, साहित्यसम्राट्‌ न० चि० केल्कर, विनोदमूर्ति 
श्री क० कोल्हटकर, सूक््म तत्वज्ञ टीकाकार (समालोचक) 
वा० म० जोशी, दरिभक्ति-परायण साहित्यके इतिहास तथा 
चरित्रलेखक ० रा० पांगारकर आदि सुयोग्य साहित्य- 
कारोने मराठी साहित्य सुसम्पन्न कर दिया । 

उपन्यासकारोंमे वि० स० खोडेकर, ना० सी० फडकेने 
बहुत काम किया | ऐतिहासिक उपन्यासोंमें जो काम ह० 
ना० आपटेने किया, वही काम सामाजिक क्षेत्रमें इन दोनो 
साहित्यकारोने किया । खाँ डेकर कलाका ध्येयवादी उपयोग 
करनेमे अग्रमतर हुए, फडके कलाके लिए पक्षपाती थे । 

आजका युग पेंडसे-दॉडेकरका हे, जिन्होंने मनोवेज्ञानिक 
कथाओंका निर्माण किया । इनका लेखन अद्यतन हे । 

कवियोंमे केशवसुत भा० रा० ताम्बे, यशवन्त, गिरीश, 
माधव ज्यूलियन, धों० वा० गद्गे, अनिक, ग० ह० पादील, 
साधुदास, वा० ना० देशपाण्डे, कुसुमाग्रज आदि कवियोने 
नये युगका निर्माण किया। नवकाव्यके प्रथम पुरस्कतो 
भर्देकरका अनुकरण इुआ ओर विन्दा करन्दौकर, य० द० 
भावे, मुक्तिबोध आदिने बड़ा ही नाम कमाया । पाडगॉव- 
कर और वसनन्‍्त बापट भी आजके मान्य कवि है । 

बहुत प्राचीन कालसे उत्तरी भारतसे दक्षिणभारतका 
घना सम्बन्ध तीर्थक्षेत्रोंके कारण है। काशीक्षेत्र, प्रयागका 
त्रिवेणी-संगम तथा अन्य क्षेत्रोंके कारण दक्षिण भारतके ही 
क्यों, सभी हिन्दुओंका गमन वहॉपर होता आया है | अतः 
प्राचीन कालसे भाषाओंका आदान-प्रदान भी होता रहा। 
नामदेव जब उत्तरभारतमे घूमते थे, विशेषतः पंजाबमें, तब 
उन्होंने प्रचारकार्य किया, अतः ग्रन्थसाहब'में उनकी 
कविता भी संग्रहीत है। वह कविता हिन्दीमें हे । इसी 
तरह ज्ञानदेव, एकनाथ, तुकाराम, रामदास आदि अनेक 

सन्तोंने हिन्दी भाषामे अपने सजन गाये है तथा उपदेश- 

भरे गीतोकी रचना की है। निर्गुण अक्नेतका प्रचार, सगुण- 
भक्तिसे ज्ञान तथा मोक्षप्राप्ति, सज्जनता, नीतिमत्ता तथा 
शील-संरक्षणकी रक्षा, उपदेश आदि विचारोंमे हिन्दी 
साहित्य तथा मराठी साहित्यमे काफी समानता हे | खास- 
कर मराठी सन्‍्तोने अपने विचार उत्तरभारतको यात्रामे 
हिन्दीमें प्रकट किये है । इस तरह मराठीने हिन्दीकों बहुत- 
कुछ दिया हे । 

हिन्दौसे भी मराठीने वहुत-कुछ लिया भी है। कबीर 
आदि सन्‍्तोंके भजनोंका उपयोग भगवत्‌ कीतेन करनेवाले 
हरिदास अपने कीतेनोंमे इतना करते है कि बिना उनके 
कीतनका पूर्वरंग' सफल ही नहीं होता । 

नाथपन्थके साहित्यका प्रभाव ज्ञानेश्वरके शुरु तथा 
ज्येष्ठ बन्धु निवृत्तिनाथपर भी हुआ | ये सभी भाई नाथ- 
पन्‍थी कहे जाते हैं । 

कबीरकी उलटवाँसियोंके समान ही एकनाथके भारूड' 
हैं। उन्होंने ईश्वरभक्तिकों भूत कहा है, जो किसीके 
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कर देता है। नामदेव सी उल्टवॉसियाँ तथा गूडार्थक अमंग 
लिखनेमे सिद्धहस्त है । --र]० वा० चि० 
मर्यादाजीव-दे ० “मर्यादामार्ग', पुृष्टिजीय', पुष्टिमार्ग'! । 
मर्यादापुष्ट-दे० पुश्टजीव', पुष्टिमार्ग! । 
मर्यादाभक्ति-दे० मरयौदामार्ग! । 
मर्यादामा्ग -वहक्भाचार्यने अपने पुष्टिमार्गके निरूपणमे 
जीवोके लिए तीन मार्गौंके अनुसरणका उल्लेख किया है-- 
पुष्टिमार्ग, प्रवाहमार्ग और मर्यादामार्ग । मयौदामार्ग वेदिक 
या शास्रोक्त धर्मका मार्ग है । उसकी उत्पत्ति अक्षर अह्यडी 
वाणीसे हुई हे। इस मसार्गके अनुयायी ज्ञान और विधि- 
निषेषयुक्त क्मका अनुसरण वरके साथुज्य मुक्तिको प्राप्ति 
का उद्योग करते है। उनके लिए सगवान्‌ साधन-परतन्त्र 
होता है, अथात्‌ वेद-विहित मययौदाकी रक्षा उसके लिए 
आवश्यक होती है; उसीके अनुसार आचरण करनेपर वह 
फल दे सकता हे, अन्यथा नहीं। मर्यादामार्गका सिद्धान्त 
है--कर्मानुरूप फल । भक्ति भी मर्यादामार्गीय हो सकती 
है, जिसे साधन भक्ति भी कह सकते है। भक्तिके श्रवण- 
कीर्तत आदि नो भेद मर्यादामक्तिके ही है, भजन, पूजन 
आदि साधनोकी सहायतासे ही इस भक्तिकी उपलब्धि हो 
सकती है | वक्लमाचार्यने ग्रपत्ति (आत्मसमपंण) के भी (जो 
भक्तिके लिए नितानत आवश्यक हैं) दो भेद किये है-- 
मर्यादाकी प्रपत्ति और पुष्टिमागीय ग्रवत्ति। मर्यादाकी 
ग्रपत्तिमे कर्मका अनुष्ठ/न आवश्यक होता है । इसके विपरीत 
पृष्टिमार्गीय प्रपत्तिमे क्मंवी तनिक भी अपेक्षा नही होती, 
केवल भगवानूका अनन्य आश्रय ही भक्तका एकमात्र 
सहारा होता है। रागानुगा (रागाव्मिका या ग्रेम- 
लक्षणा) भक्तिसे भिन्न जो क्ृष्णभक्ति भम्प्रदायोमे प्रचलित 
रही है तथा तुलसीदास द्वारा प्रतिपादित रामकी भक्ति 
मर्यादा-भसक्ति कही गयी है | उसके उपास्य राम मर्यादा- 
बतार थे, जब कि क्ृष्णका अवतार लीलावतार था । 
जीवोके विविध प्रकार बतलाते हुए वल्लभाचार्यने एक 
प्रकारके मर्यादाजीव भी बताये हैं, जो मर्यादामार्ग (कर्म 
ओर ज्ञान)के पालन हेतु ही जन्म लेते है और स्वरगोदि 
लोक या अक्षर साथुज्य मुक्तिके अधिकारी कहलाते है। वे 
पूर्ण पुरुषोत्तमकी सेवा(भक्ति)के योग्य नहीं होते द&वे० 
“पुष्टिमार्ग ) । “जबअ्० ब० 
मर्यादावतार-भगवान्‌के जिस अवतारकों लीला(चरित्र)मे 
मर्यादा पायी जाती हे, उसे मर्यादावतार कहते है । रामका 
अवतार मर्यादावतार माना जाता है. +-वि० मो० झ० 
मल-शिव या ब्रह्म ही जीवके रूपमें परिणत होता है। 
जशांकर अद्देतके अनुसार जीवों बअक्लेव नापर/ है । 
“परशुराम कल्पसृत्र'मे इसी बातको यों कहा गया हे कि 
“शरीरकंचुकितः शिवो जीवो निष्कंचुकः परमशिवः?, अर्थात्‌ 
मायाके वचुको द्वे० 'कंचुक) या मरलोंसे आच्छादित शिव 
ही जीव है और मायाके कचुकोसे अनावृत जीव ही परम 
शिव है। कोल ज्ञान निर्णय में थोड़े विस्तारसे मत्स्पेन्द्रनाथने 
भी यही बात कही है कि “जीव द्वारा ही जगतवी सृष्टि हुई 
है, जीव ही तत्त्वनायक है, जीव ही पुद्गल है, जीव ही 
इंस है, वद्दी व्यापक परशिव हे। वहीं मन है, वहदी 
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चराचरमे व्याप्त हे, स्वयं स्वयंकोी जान लेनेपर वह जीव 
भुक्ति और मुक्ति दोनोका दाता है। आत्मा ही प्रथम 
गुरु है, आत्मा ही आत्माकों बॉवता है, बेचे हुए आत्माकों 
आत्मा ही मुक्त करता है, यह काया भी आत्मा ही हे, 
अपनेसे सिन्‍न जितने भी पदार्थ है, वे सव सी आत्मा हैं 
ओर यह, कि इस रहस्यथकी जिसने हृदयंगम कर लिया है, 
वही योगिराद है, वह साक्षात्‌ शिव है, वह स्वय तो मुक्त 
है ही दूमरोको भी सुक्त करता है” (कीलशान निर्णय 
१७३३-३७) । तात्पर्य यह के शिव या ब्रह्म ही जीव- 
रूपम अपनेकी परिणत करता है। इसमे माया उसकी 
सहायता करती हें। माया बछय या शिववी मलोसे 
आच्छादित या कम्चुकित करती है अर बचुकित होकर वह 
जीव बन जाता है । ये मल तीन बताये जाते है--१- 
आणव, २. मायिक और ३. कर्म । आणव, अर्थात्‌ अपनेको 
अणुमान्र समझना | इसमे आत्माके सम्बन्धमे या तो व्यक्ति: 
की बोई ज्ञान हो नहीं रहता था फिर यह ज्ञान श्रान्त 
होता है । मायिक, अर्थात्‌ तत्वतः जयतके समस्त पदार्थ 
एक ही है, एक ही परमसत्ताके व्यक्त रूप है, अद्वेत ओर 
अभिन्न है किन्तु मायिक मलसे आबूत हो जानेके बाद 
शिवकी यह अभेदबुद्धि मारी जाती हैं और उप्तम भेद बुद्धि 
आ जाती है। गोखामीजीके शब्दोंमे उसमे “मे, त, मोर, 
तोरका भेद आ जाता हे। यह मेरा है वह तुम्हारा, 
यह मनुष्य है, वह पशु, यह नीच है, वह ऊँच--इस 
तरहके सभी बिचार मायिक मल्के परिणाम है । कर्मसे 
तात्पय है अनेक जन्मों स्वीक्षत-संजित कर्मोका संस्कार । 
ये ही तीन मल है, जिससे वेछित करके माया शिववत जीव 
बना देती हैं । --रा० सि० 


मलकूत-दे० सफ़ीमार्गी । 
सलऊयारूम (भाषा तथा साहिन्य)-पर्वत और सागरके 


बीचमे केरल भूमि फैली है। एक दन्तकथा प्रचलित हे 
कि इसे परशुराम जीने अपना परशु फेंककर बनाया था ! 
अतः भार्गवनश्षेत्रवो नामले यह प्रख्यात है। हजारो वर्षोसि 
यह मल्यार कहलातो आयी है। इसका प्रमाण आज भी 
मिलता हे। ईसाके ५४०८ वर्ष पहले ही विदेशियोंने मरा! 
दब्दका प्रयोग करना आरम्म किया था | विश्व कास्डबेक 
की राय हे कि अरवियोक्री ओरसे इसको 'मलावार! नाम 
प्राप्त हुआ। ११५७० ई०्मे इडरिसीने 'मणिवारंं और 
१२७० ई० में कास्विनीने मलवार' शब्द केरढछके लिए 
प्रयुक्त किया था । 

इसका पहला नाम मल्याण्मा या मल्याय्म था। 
अर्थ है मल्यालियोकी रीति । यह शब्द बादकी मलयालू 
बन गया । 'अरूका अर्थ हे राज्य । सह्ममाला(पव॑त)के 
पदिचम मागकी भूमि होनेसे नाम साथंक है और पहाडकी 
तराई होनेके कारण 'मलछावार' नाम भी अर्थपूर्ण है । आज 
यह नाम केरल और उसवी भापाके लिए प्रयुक्त होता है । 

मलयाल मापा द्वाविडगोत्रक्ी है । केवल भाषाके अर्थमे 
जो तमिल शब्द प्रचलित था, उसका तद्भधव रूप हे द्राविड 
>तमिल > तमिर्ं> दमिल >दमिड >द्रविड | मल्यार 
भाषाकी उत्पत्तिकरे बारेमे कई मत है । कुछ छोगोकी राय 
है कि संस्कृतसे इसका जन्म हुआ है। विभक्ति, प्रत्ययरूप, 


मलयाकम' (सापा तथा साहित्य) 


सर्वनाम आदि ही तो भाषाकी भिन्नताकों प्रकट करनेवाले 
अंग दे | इन दातोंमे सर्वधा अछग रहनेके कारण मलया- 
लमको संस्कृतकी सन्तान कहना बिलकुल गलत हे। 
मलयाल्मकी तमिरककी बेटी वाहनेवाले भी कम नहीं 
है| लेकिन भाषाविज्ञानके विद्याथियोके आगे यह राय 
मूल्यदीन है । | 

तमिल, तेलुगु, कन्नड, मलयालम जेसी प्रमुख द्राविड 
भाषाओंके लिए एक मौलिक भाषा तो विद्यमान थी | यही 
(मूल द्रविड भाषा' राजनीतिक और सामाजिक परिवर्तन, 
जलवायु और देश-प्रकृतिके दारण परिवतित और खततत्र 
बनी । उसीसे इन साषाओंका विकास हुआ है । व्याकरणकी 
बातोंमे वे अपने परिवारका अनुसरण करती है। चेन्तमिल- 
की उत्पत्तिके पहले ही मलयालम अपनी अलग सत्ता 
जमाने रूगी थी। इसी आशयको प्रकट करते हुए गुण्डरटने 
कहा है कि द्रमिल नामवाली तमिलकी शाखा मलऊयारूम 
है | काब्डवेलके इस कथनका भी कि मलूथालम तमिलकी 
उपश्ाखा है, यही आशय है | 

कास्डबैल और स्टुवर्ट राबर्टसन, दोनों इस बातसे 
सहमत हैं कि तमिलमे व्याकरणका विकास होनेके पहले 
ही मलयालम स्व॒तन्त्र भाषा बन चुकी थी। केवल द्रविड 
भाषाओंके बीच सहोद र-भावना ही है। यही आजकलका 
सिद्धान्त हे । परिचमी पर्वत-पंक्तियोके परिचिममे, कन्नडकी 
दक्षिणी सीमाके दक्षिणमें चार सौ मीलकी लम्बाई और 
१००० मीलके व्यासभें स्थित प्रकृति-कीमल केरलकी मावृ- 
भाषा ही मलयालम है। ईसाकी चोथी शतोीसे यह भाषा 
स्वतन्त्र बनी थी । लेकिन कई वर्षोके बाद ही इसमें साहित्य 
निर्माण शुरू छुआ। 

केरलमे दो तरहकी कछिपियाँ प्रचलित थी। “ट्टेपुत्तु' 
और कोलेपुत्तु'। विदेशियोंदी संगतिसे इसकी “ट्टेपुत्तु' 
नाम मिला । अप्तलमें यह तमिऊ लिपियोसे भी अधिक 
पुरानी है। “द्नेपुत्तुका शब्दार्थ है गोल लिपियाँ। ये 
अपने नामको सार्थक करती है। चिलप्पनिकारम जेसा 
तमिलग्रन्थ पहले इसी लिपिमे लिखा गया था। बर्णलके 
मतानुसार एरामिक या फिनिशियन लिपिसे श्सका जन्म 
हुआ था, ठेकिन बहुमतका स्वीकृत सिद्धान्त है कि अशोक- 
की ब्राह्मी लिपिसे वट्टेषुत्तका विकास हुआ । 

ईसाकी तीसरी शर्तीमें मार्कोपोलोने केरलठका भ्रमण 
किया था। उन्‍होंने लिखा है कि केरलका अपना लिपि- 
समूह है । आये-द्राविडमंकरमे जब संस्कृत शब्दोंका प्रयोग 
होने लगा तो नये 'ग्रन्थाक्ष” उधार लेनेकी आवश्यकता 
पड़ी । वीरराधवप्पट्टया जैसी रचनाएँ इस बातकी सबूत 
हैं। नये शब्दोंके लिए नयी लिपियाँ बनने रूगी। “बट्टे- 
घुत्तका रूपान्तर हुआ। इन्हीं सर्ग-विकास परिणःमोंसे 
आजकी मलयालम लिपिका जन्म हुआ । द्वराविड रीतिके 
अनुसार वर्गके खरानुनामिकोंका प्रयोग ही मलायाली भी 
करते थे | संस्कृत शब्दोंके समावेशसे बादमें अनिखर मृदु 
घोषोंका जन्म हुआ | यह परिवतेन 'मणिप्रवाल” भाषाकी 
उत्पत्तिको भी व्यक्त करता है। इसमें कुल लिपि-चिह्नोंकी 
संख्या ५९ है। अंग्रेजीकी-मी वर्णमाला नहीं, बल्कि अक्षर- 
माढाका प्रयोग ही केरलीयोंने स्वीकार कर लिया है । 


शेर 


व्याकरण और उच्चारणमे मलयालम भाषा हमेशा 
मितस्वभाव और प्रयत्नलाघवका पान करती है । 

जहाँ चेतना प्रव्यक्त है, वही लिंग-व्यवस्था है । अचेतनों- 
को नपुंसककी सीम|मे डाल दिया गया है। नामोके पहले 
लिंग-बोतक शब्द लगा दिये जाते है । 

मलयालममें केवल एक्बचन और बहुब॒चन है। विशे- 
घण-विशेष्योंक्री लिगसमताकी जरूरत नही । 

उत्तम पुरुष सर्वनामके दो बहुवचन रूप है । एक केवल 
वक्ताकी ओर दूसरा वक्ता और श्रोता, दोनोको प्रकट करता 
है। क्रियाओके विधिरूप और निव्रेषरूप है। संस्कृत और 
अंग्रेजी जेसी भापाओमे जिस व्याक्षेपक्त सर्बनामक्ता प्रयोग 
है, वह इसमें नहीं है, कर्मणि और भावरेप्रयोग सी नही है । 

जब भाषादा स्वतन्ब्रतासे विकास होने रूगा तो वह 
साहित्यकी जन्म देने रूगी | साहित्यके उदयानुसार स्थान- 
निर्णय लिया जाय तो यथाक्रम तमिल, कन्नड, तेलुगु ओर 
मच्यालम कह सकते हैं। किन्तु काल्डवेल, नस्ट्रकनोव 
जैसे पण्डितोंकी राय हे कि बोल्चारकी भाषामे सबसे 
अधिक प्राचीन ग्रन्थ मल्यारूम भाषामे पाये जाते है। 

आरम्ममें केरलठपर तमिल राजाओंका शासन था। इस 
समय मलयालियोंने 'चिलप्पनिकारम! जेमे तमिल ग्रन्थ 
रे | प्राचीन शिलालेखोमें भी तमिल भाषा दिखाई देती 
है, क्योंकि तमिल उप्त समयकी राजभाषा थी। धीरे-धीरे 
पाट्ट (गीत) और मणिप्रवार् नामकी दो शाखाओसे 
साहित्यका विकास हुआ | 'रासायण के युद्धकाण्डकी कथाके 
आधारपर एक प्राचीन तिरुविनांकोरके राजाने 'रामचरित! 
नामक काव्य-्गन्ध रचा। यह मलयालम भाषाका प्रथम 
काव्यग्रन्थ है | द्राबिड लिपियोंमे रची हुई इस पुस्तकें 
तमिलका अंश पाया जाता है| इस्वी सन्‌ बारहवी शततीमें 
इसका निर्मौण हुआ । इसमें जनताकी व्यग्हार-भाषा नहीं, 
बल्कि विकासोन्मुख मलूयालमकी मधुरता है । 'रामचरित'- 
के चार शताब्दी पहले ही मलयारूममे छछित गान और 
प्राचीन कथाओऊा प्रचार हो गया था । 

१४वीं शतीमे कणिश्श रामायण” रचा गया। इसमें 
भी तमिल मिली हुई है। मप्रत्यय संस्कृत शब्दोंके प्रयोग 
भी पाये जाते हैं। प्रतिभाशाली कवि रामप्पणिक्करने 
भावगम्भीर, किन्तु गेय छन्दोंमें रामायणकी कथा रची है । 
“उण्णुनीली सन्देश! भी इसी कालकी रचना है | विभकत्यन्त 
संस्कृत शब्द और मलूयालमके सामंजस्थसे उत्पन्न मणि- 
प्रवाल शैलीमें यह सन्देश-काव्य रचा गया है। इससे 
यह बात एकदम विदित हो जाती हे कि संस्कृतका प्रभाव 
धीरे-धीरे भाषामें बढता आ रहा था, किन्तु "वी शततीमें 
जो 'रामकथा पाटद्टो रची गयी, उसमे तमिरूकी बहुलुता 
दिखाई देती हैं । 

'क्णिश्श रामायण के जमानेमें चेरुइशेरि नपूनिरोने 
जो “क्रष्णगाथा' लिखी, वह मलयालम भाषामें थी; यह 
उसकी ललित-मधुर शैलीकी अनर्ध॑सम्पदा है। क्ृष्णकथाके 
आधारपर आपने जो महान्‌ रचना की, उसमें मलयालम 
भाषा और मलयालम साहित्यकी पोर्णमी प्रस्फुटित हुई हे । 

देशके वीर साहसिक नेताओंकी वीरताका वर्णन करते 
हुए उत्तर केरलके 'भज्ञात कवियोंने ओजभरी भाषार्म 
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धटक्षन पाइ्कल' रखे है। इनमें भीक्षष्ण-गाथाकी-सी 
अकलंक ललित मलयालम शैलीका रूप प्रस्फुटित हे। 
केरलमें भाषाके प्रदेशिक भेद मौजूद थे। अतः कालमे 
समानता दहोनेपर भी इन कहकृतियोकी भाषामें किसी 
तरहकी समता नहीं दीखती । 'रामचरित' जैसे गीत और 
“उण्णुनीडी सन्देश” जेसे मणिप्रवाल काव्य शैरवी शतीके 
पहले ही लिखे गये थे । 

धीरे-धीरे गीत और मणिप्रवालके लक्षण प्रकट करनेवाले 
रीति-अन्थ लढीलातिलकम्‌ की रचना छुई। यद्रपि इसको 
रचना संस्कृतमें को गयी है, तो भी उदाहरणफे लिए 
असंख्य सुन्दर इलोक मल्यारूम काब्योसे उद्धृत हे । 
कालानुसार मलयालम साहित्यका निम्नलिखित विभाजन 
सर्वमान्य है--(१) प्राचीनफाल : ईसकी १४वीं शतीतक, 
(२) नवीनकाल : ईसाकी १४वीं श्तीस । 

घारमिक आचार-विचारोंकोी व्याख्या करनेवाले 
भद्गकालिप्पाट्, सर्पप्पाद्टो, तीयादइयपाट्ट', 'कृषिष्पाद्र, 
आदि गीत तथा “तम्पुरानपाट्ट,, 'कशणियाकुछ तुपोर' जेंसी 
वीर॒गाथाएँ आरम्मकालकी रचनाएँ है। भारत” ओर 
रामायण की कथाओके आध्यरपर रामचरित”, 'कण्णशद- 
रामायण, भाषा भगवदीता, क्ृष्णगाथा, भारत- 
मारा जसी सावपूर्ण साहित्यिक रचनाएँ इसी युगमे 
हुई गीता का प्रथम अनुवाद भी इसी समय मलयारूम 
भाषामे हुआ । 

इसी बीचमें मणिप्रवाल साहित्य भी विकसित होने 
लगा था। आरय॑द्धाविड संस्कृतियोके सामजस्यका गहरा 
प्रभाव इसमे दिखाई देता है। देशमे संस्कृतका प्रचार 
हुआ। केरलके नम्पूतिरि आाह्मणोने इसमे बडा योग लिराए ! 
तमिलका जो प्रभाव भाषापर पड़ा था, उसे संस्कृतन प्नवा 
दिया। धीरे-धीरे कवियोंने विभक्‍त्यन्त सस्‍्कृत शब्द और 
मलयालम शब्द मुक्ता-विद्रमोके समान गूंथकर इलोक, 
वीतेन, चम्पू जेसी रचनाएं करनी शुरू को। ज्योतिष, 
शिल्पशास्त्र आदिपर गद्यन्ग्नन्थ भी रचे गये । 

कोट्टारक्कर तम्पुराननें रामायण कथा आठ भागोंमे 
बाँटकर कथावली साहित्यको नींव डाली | उण्णायिवार्यर, 
कोटयतम्पुरान, इटयिम्मन वम्पि जैसे महान्‌ कवियोने इस 
शाखाकों सम्पन्न किया । उण्णायिवार्यरक्रा 'नरूचरितस्‌! 
अभिनययोग्यता, शिल्पसुभगता एवं सुकुमार भावोके किए 
विख्यात हो। केररूकी यह कला विश्व-कछा-मण्डपका 
अमूल्य उपहार हे । 

सत्रहवी शततीमे कविकुल्युरु श्रीतुंच्त्तेषुत्तरश्नका 
रंगप्रतेश हुआ | आपने मणिप्रवार भाषाका परिष्करण 
किया, एक सार्वदे शिक भाषा-शैलो सामने रख दो और 
ज्ञारत',, “अध्यात्मरामायर्णा आदि संस्कृत अन्धोका 
भक्तिपूर्ण तथा भावोज्ज्वल भाषामे अनुवाद किया । उन्होने 
द्राविड़ छनन्‍्दोंका विकास किया | संक्षेपमें ये भाषा ओर भाव 
दोनोके सुधारक थे | 

केरलके अप्रतिम हास्यकवि कुंचनय्यार चेरुश्दोरी, 
एपुत्तजन आदि पूर्वज कवियोके समान स्मरणीय है। 
आपने नृत्त ओर गान, दोनोको मिलाकर तुछल” नामक 
कलारूपकी स्थापना की । पुरातन कथाओमे चेतन] मिलाकर 
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मऊयालरम (भाषा तथा साहित्य) 


केरलीय जीवनकी ओर उन्होंने तीखे परिहासके तीरोंकी 
वर्षा कर दी । उनकी वाणियोंका यह प्रभाव था कि चोद 
खानेपर भी छोग हँसते-हँसते लोट-पोट हो जाते थे । उनके 
बारेमे कई आलोचवोंने यह अभिप्राय प्रकद किया हे कि 
विश्व-साहित्यके दास्यरचना करनेवालोमें उनका खान कभी 
दूसरा नहीं हो सकता। कविताकी राज-दरवारों और 
पण्डितोंके बीचमेंसे निकालकर जनताके समक्ष हलानेमें 
आपने जो महान परिश्रम किया है, वह स्मरणीय रहेगा । 
संस्कृत नायकोंक्रे अनुवाद और पौराणिक कथाके आधारपर 
नयी मोलिक रचनाएँ इस समय अधिकतासे होने लूगों । 

उन्नीसवी शतीके उत्तराद्म अंग्रेजी भाषाका प्रचार होने 
लगा । मुद्रणाल्योकी स्थापना भी हो गयी । विश्व-साहित्य- 
की विभिन्न प्रवणताओंका परिचय प्राप्त हुआ | इस नये 
अनुभवने मलयालम साहित्यका कायापलूट कर दिया। 
केरलवर्म वलिय कोवित्तम्पुरानकें समयसे केरलमें 'सांकेतिक 
साहित्य क्षीण हुआ और काब्पनिक साहित्यकी प्रगति 
होने लगी । पौराणिक कथाका रोमन्ध छोड़ दिया गया। 
रूप और भावमें नवीनता आने रूगी । अभिव्यंजना, विधय 
तथा जीवन प्रकृतिक्ते प्रति दृष्टिकाीणर्म परिवर्तन हुआ । भाव- 
तीव्रता इस नयी प्रवणतालों जान बन गयी। कहानी, 
उपन्याकत, नाटक जैते कलारूपोंकों प्रचुरता होने लगी। 
कुमारनाशन्‌, वछत्तोल नारायण मेनोन, उब्लूर परमेश्वर- 
य्यर आदि कबियोंकी प्रतिभासे भावगीतो ओर खण्डकाब्योंका 
विकास हुआ । इंकर कुरुप, चंगम्पुषु कृष्ण पिल्‍्लेने भाषा- 
कवितामे नयी जान फूँक दी । वछत्तोलने अपने भावगीतोंसे 
नौजवानोंकी आत्मामें स्वतन्त्रताकी तृष्णा जगा दी। 
प्रेमणायक कुमारानाशनूने प्रेमकी महनीयताका यशोगान 
फ्रिया और हिन्दू जनताके दिव्योंसे जातिको दूर करनेकी 
सफल चेष्टा बा । सियेब्रिनाकूरके इतिहासकी वातावरण 
बनाकर सीं० वी० रामत ऐिल्‍्लेने ऐतिहासिक उपन्याक्त 
लिखा । स्व० ई० बी० कृष्ण पिल्‍्ले, के० सुकुमारन्‌ आदिने 
कद्दानी-कलाकी नींव डाली। स्व० ओ० चन्तुमेनवनने 
(न्दुलेखा', शारदा' जेसे सामाजिक उपन्यासोका निर्माण 
किया | मलयालम साहित्यके प्रारम्भालीन सामाजिक 
उपन्यासोमें इनका स्थान अद्वितीय है | 

१९४० इंण्तक आकर साहित्यकोी दिशा बिलकुल 
बदल गयी । साहित्य-रंगमण्डपम सकीर्णता और राजनीति- 
का विकास होने लगा। रूसकी क्रान्ति, दूसरे महा- 
युडका विनाशकारी परिणाम, ग्रुलामीको जंजीरोमें जकड़े 
हुए राष्ट्रोंकी विवशता, विज्ञानदी अपवयातन्ना आदिने 
आधुनिक कवियोंकी आत्माकों सचेत किया । फलूतः उनकी 
आत्मासे विश्वमानवका विराट रूप प्रकद हआ। अपनी 
काल्पनिक कविताके गौरीदहंकर, झंकरकुरुपने इसी विश्व- 
मानवकी खडा किया हे । बालासणि अस्माने नारीकी 
आत्माका अलोफिक परिवेश कवितामे दरसा दिया है । 

नोजवान कवियोंमे बेलेप्पिल्लि श्रीधप मेनवन, 
इड॒इशेरि योविन्दन नायर, पी० भास्करन्‌ , अन्युनन नम्पू- 
तिरि, ओल्प्पमण्णा, वयलार रामवर्मी, पालानारायण 
नायरके नाम विशेष उल्लेखनीय है | वेलोप्पिलिकी कविताएँ 
शत-प्रतिशत केरलीय हैँ । उनकी भावना केरलीय जीवनकी 
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शिराओके समान फेली हैं। मानव-हृदयकी अव्यक्त 
बेदनाकों प्रकाशमे लाने और उसे कलासुभग करनेमे इडइ- 
शेरी अप्रतिम है । 
एन० वी० कृष्णवार्यरका क्षेत्र बिलकुछ अलग है। आप 
केरलीय कवितामे प्रयोगवादके प्रचारक है । आपकी मीलिक 
बविताएँ. आधुनिकताकी डोरी पकडकर चिरनवीन हो 
जाती है। भावोचित भाषाके प्रयोगमे उनको निषुणता 
प्रशंसनीय है । 
समालेचनाकी सभी शाखाएँ मलरूयारम साहित्यमे 
विकसित हो गयी है। विषयप्रधान समालोचनामे पीं० 
शंकरन्‌ नव्यर, पी० दामोदरन्‌ पिलले और एम० गुप्तन्‌ 
नायरने युगान्तर कर दिया है । विषयप्रधान समालोचनामे 
कुट्टिक्षष्ण भारार प्रमुख है । आपकी पैनी दृष्टि और व्यंग्य- 
भरी ओजपूर्ण शैली प्रशंसनीय है । 
तुलनात्मक समालोचनाके आचार्य ए० बालक्षष्ण पिल्‍ले 
है। आपकी सर्वतोमुखी प्रतिमा अपना प्रतिद्वन्द्री नही 
जानती । इसी शाखामें प्रों० मुण्डश्शेरीने महत्त्वपूर्ण कार्य 
किया है। दाशनिक एवं वैज्ञानिक समालोचकके नामसे 
भास्वरन्‌ नायर प्रख्यात है। एन० वी० क्ृष्णवायर ओर 
के० सुरेन्रत्‌ मनोवैज्ञानिक समालोचनाको सफल्ताके 
प्रतीक है । 
आजकल केरलके प्रत्येक गॉवमें नाटकोत्सव मनाया 
जाता है। केरलीय जनताके बीचमे नाटकका अभूतपूर्व 
प्रचार है। सिद्धहस्त नाटक-रचथिताओंकी यहाँ कमी नहीं । 
एन० क्ृष्ण पिलले, इब्सनके पदचिह्योंपर चलते है । गॉवका 
, जीवन इडर्शेरीमे मुखरित होता है। ले० टॉमस, टी० 
एन० गोपिनाथन्‌ नायर, के० टी० मुहम्मद और एन० पी० 
मुहम्मदके नाटक अधिक जनप्रिय है। नाटक-शाखाके 
विकासके लिए उत्तर और दक्षिणमें दो कला-समितियों 
स्थापित भी हो चुकी है । 
कहानी और उपन्यासका क्षेत्र पर्याप्त रूपले विकसित 
है। आरम्मकालमे मोपासों, चेखतख, मॉम आदिको 
प्रेरणा रहो, लेकिन बादकी यह करा अपने पेरों आगे 
बढ़ी | कहानी ओर उपन्यासकी का दिन-प्रतिदिन नवीन 
हो रही हे। तकषि, देव, बशीर, कारुर, वर्कि, एस० के० 
पोइकाड जैसे भावुक कलाकार इस ज्षेत्रमे प्रमुख है। 
प्रतिभाशाली नौजवान लेखकोकी संख्या तो असंख्य है । 
जीवनीके क्षेत्रमें ए० डी० हरिशर्मोी, सीताराम, पी० 
के० परमेश्वरन्‌ू नायर और के० सुरेन्द्रनकी लेखनीने 
सफलता प्राप्त की है | भ्रमण सम्बन्धी साहित्यमें एस० के० 
पोट्टेकाड अद्वितीय है। निबरन्धमे के० पी० केशवमेनवन, 
के० दामोंदरन्‌ , सी० जे० तोमस और एम० गोविन्दनकी 
सेवाएँ कृतशञतासे स्मरणीय हैं । हास्य-साहित्यकी मेखला 
ई० पी० कृष्ण पिल्‍ले, संजयन, आनन्द्रकुट्टनू , राजराजवर्मा 
और एन० पी० चेलेप्पन्‌ नायरने सम्पन्न है। 
आजकल केरलमे सैकडो मासिक पत्रिकाएँ ओर 
साप्ताहिक पत्र निकल रहे है । इनमें मोलिक और अनूदित 
कथा, कविता, लेख आदि प्रकाशित हो रहे हैं। हिन्दी, 
बंगला, मरादीं जैसी भाषाओका परिचय बढ़ता जा रहा 
हे। विश्व-साहित्यकी नवीन प्रवणताओंसे केरल परिचित 
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है । सिद्धहस्त भावुक कलाकारोकी एक नयी पीढी आगे बढ़ 
रही है । निस्‍्सन्देह उनकी लेखनी केरलकी करा और 
साहित्यमे अभूतपूर्व क्रान्ति उत्पन्न करेगी । --ए० चं० 

महिलिका (मणिकुल्या)-उपरूपकका एक भेद विश्वेष । 
भावप्रकाश के अनुसार खूंगार रस, केशिकी वृत्ति तथा 
दो अक होना आवश्यक है। इसमे विदूषक तथा विटका 
प्रयोग अपेक्षित है। गर्भ तथा विमर्श सन्धियोके प्रयोग, 
कथानकके रहस्यका उदघाटन प्रथम अंकमे नहीं होना 
चाहिए । कथा समाप्ति रहस्योद्घाटनसे होना आवश्यक 

। +-यी० ग्र्० र्सि ० 

समसनवीं-मसनवीका शाब्दिक अर्थ 'दो' होता है । यह 
काव्यका ऐसा रूप है, जिसके हर शेरके दोनो मिम्रो एक 
ही रदीफ ओर काफियेमे होते है । हर शेरका रदौफ 
और काफिया आपसमे अछग-अलरूग भी हो सकता है। 
इसलिए मसनवीमे शायरको क्रमबद्ध विषयवर्णममे बडी 
आसानी होती हे । कसीदा या गजलमे सब शेरोमे एक 
ही रदीफ ओर काफियेको पावन्दीके कारण क्रमबद्ध वर्णन 
कठिन होता हे, परन्तु मासनवीमे यह पाबन्दी नही हे । 

मसनवीके लिए सात बहरे नियत है। इन्हीं सात 
बह रोंमे मसनवी लिखी जा सकती है । मसनवीमे शेरोंकी 
संख्याकी कोर सीमा नहीं है। छोटी मसनवरियों आठ, 
दस, बारह शेरोकी सी है और बड़ी मसनबियोमें शेरोंकी 
संख्या हजारोतक पायी जाती है। फारसीमे फिरदौसीका 
प्रसिद्ध 'शाहनामा' मसनवी ही है। इसमे साठ हजार 
शेर है । । 

मसनवीमे विषयकी भी कोई सीमा नहीं है। कवि 
जिस भिषयपर चाहे, मसनवी लिख सकता है । उदूं मसनवी 
लिखनेवालोंने मसनवियोमे आख्यान सी लिखे है, 
भगवानूकी प्रशंसा भी की है तथा साहित्यिक तत्त्तो और 
प्राकृतिक दृश्योकों भी चित्रित किया हे । 

'मसनवी को खूबी यह है कि जिस घटना या वृत्तका 
वर्णन किया जाय, उसे सरलता तथा विस्तरके साथ इस 
प्रकार वर्णित किया जाय कि वह घटना आँखोके सामने 
फिरने रंगे और पूरा वातावरण चलचित्रकी तरह सामने 
आ जाय । 

उ्दृकी मसनवियोलें हमको साहित्यिक तक्तोके साथ 
बहादुरीकी घटनाओ तथा उन सामाजिक स्थितियोका 
ज्ञान होता है जो तत्कालीन रहन-सहन, रीति-रिवाजका 
यथातथ्य परिचय देती है । 

उ्दृके अधिकतर कवियोने छोदी-बडी मसनवियाँ लिखीं 
हैं। इनमे मौर', 'मीरहसन', दयाशंकर', 'नसीम', मिज्रों 
शौक और कलकों मशहूर है । रामायण तथा 
्रोमद्भगवद्गीता के उर्दमे जितने अनुवाद हुए है, वे सब 
ससनवी के रूपसे ही हे। उदू के नये कवियोने भी 
मसनवियों लिखी हैं । उनमें नयी सामाजिक ओर राज- 
नीतिक चेतना मिलती हे । इनमे इकबालका 'साकीनामा' 
और सरदार जाफरीका “नयी दुनियाकी सलाम अधिक 
प्रसिद्ध है 

हिन्दीके प्रेमाख्यानक काव्यकी परम्परामें इसी कान्य- 
रूपको अपनाया गया है। जायसीका 'पद्मावत' मसनवी 
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हो है । इस दृष्टिसे मसनवीकी भी एक ऐसे कथाकाब्यक्षा 
प्रतिरूप कह सकते दे, जो महाकाव्यक्रे निकट पहुँच 
सकता है। ज-म० 
महफिल-सांकेतिक रूपसे उपासना अथवा साधनाका 
स्थान | जगतके अर्थमे भी सूफी कवि इसका प्रयोग करते 
हें! “रा? पू० नि० 
महाकरुण-दे० 'करुण रस । 
महाकाव्य- महाकाव्यकी परिभाषा सिश्चित करनेवाले 
प्राचीनतम भारतीय आलंकारिक भामह (पॉचवी शताब्दी 
३०) है। उनके अनुसार हूम्बे कथानकवाला, महान्‌ 
चरित्रोपर आश्रित, नाठकीय पंचसन्धियोसे युक्त, उत्कृष्ट 
ओर अलकृत शेलीमें लिखित तथा जीवनके विविध रूपों 
और कार्योंका वर्णन करनेवाला सर्मबद्ध सुखान्त काव्य ही 
महाकाव्य (काव्यालं०, १: १९ : २१) होता है । दण्डी- 
(छठी शताब्दी ई०)ने मामहकी परिभाषाको समेटते हुए भी 
महाकाव्यके स्थूछ बाह्य लक्षणोंपर अधिक जोर दिया है 
(काव्यादशं, १: १४४ १९) । उनके अनुसार महाकाव्य 
वह है, जिसका कथानक इतिहास या कथासे उद्भूत हो, 
जिसका नायक चतुर और उद्ात्त हों, जिसका उद्देश्य 
चतुर्वगफलकी प्राप्ति हो, जो अलंकृत, भावों और रसोसे 
भरा हुआ और बड़े आकारका, सर्गबद्ध और पंचसन्पियोसे 
युक्त काव्य हो । दण्डीने मद्याकाव्यके प्रारम्भ, वर्णनीय 
वस्तु-व्यापार तथा सर्ग ओर छन्दके सम्बन्धमे विशेष ध्यान 
दिया है। इसमे स्पष्ट ज्ञात हो जाता है कि उनके लक्ष्य- 
ग्रन्थ 'महाभारता, रामायण” नहीं, बल्कि अश्वघोष और 
कालिदासके महाकाव्य थे। दण्डीकी परिमाषा ही आगे 
चलकर अधिक प्रचलित हुई ओर हेमचन्द्र तथा विश्वनाथ 
कविराजने उसीमें कुछ बातें जोड़कर अपने लक्षण बनाये | 
हेमचन्द्र (बारहवी शताब्दी ३०)ने यद्यपि रामायण-महा- 
भारतकी ध्यानमें नही रखा, पर संस्कृतके अतिरिक्त प्राकृत 
और अपभ्रंशके महाकाव्योंकी ओर उनकी दृष्टि गयी थी । 
“पत्च प्रायः संस्कृतप्राकृतापअ्शग्राम्यमाषानिवद्धभिन्नान्त्य- 
वृत्तसर्गाश्वाससन्ध्यवस्वन्धकबन्ध सत्संधिशब्दार्थवेजित्योपेत 
महाकाव्यं (काव्यानु०, अ० ६), फिर भी उनकी परिभाषा 
दण्डीकी परिभाषासे अधिक भिन्न नही हे | उनवी परिभाषामें 
नवीनता इतनी ही है कि उन्होंने लक्षणोंकों शब्दवेनित्रय, 
अर्थवैचित्य और उभयवैचिश्यमें रसानुरूप सन्दर्भ, 
अथाोनुरूप छन्‍्द, समस्त लोक-रंजकता आंदेका होना 
आवश्यक माना है (काव्यानु०, अ० ८) । उन्होंने 'दिश- 
काल-पात्रचेष्टा-कथान्तरानुषजम_ कहकर महाकाव्यमें 
जीवनके व्यापक अनुभवों और कार्योंका चित्रण करनेकी 
आवश्यकता बतायी है। सम्भवतः यह लक्षण उन्होंने 
प्राकृत, अपश्रंश ओर संस्कृतके पौराणिक, ऐनिहासिक और 
रोमांसिक शैलीके महाकाव्योंकों ध्यानमें रखकर निर्धारित 
किया है । विश्वनाथने पूर्व॑वर्ती सभी आचार्योके मतोका 
समाहार करके, पर विशेष रूपसे ढण्डीकी परिभाषाके 
आधारपर, अपने लक्षण निर्धारित किये है (सा० द०, 
&६ ; ३१५-३२८) । उनके आदर्श ग्रन्थ माघ, भारवि और 
श्रीहर्षके महाकाव्य है । इसलिए उन्होंने अपनी परिभाषामे 
महाकान्यके बाह्य या स्थायी लक्षणोका ही अधिक निर्देश 
छ्क 


किया है, उसके सूल तत्त्तॉपर आधारित स्थायी रक्षणोंका 
नहीं। उन्होंने यह हाते भी छगा दी कि भदह्दयकाव्यका 
नायक कुलीन क्षत्रिय या देवता होना चाहिये और 
महाकाब्यमें अठ या आउसे अधिक सर्ग होने चाहिये । 
रुद्रट (सातवीं शताब्दी ई०)को महाकाव्य सम्बन्धी मान्यता 
उपर्युक्त सभी आचार्योकी मान्यनाओसे अधिक व्यापक है । 
(ाव्यालं०, अ० १६: २-१९) । उन्होने सस्कृतके 
परवर्ती महाकाव्योंके अतिरिक्त रामायण-महासारत तथा 
ग्राकृत, अपभ्रृंश ओर संस्कृतके पीराणिक सोमांसिक 
मद्दाकाव्योको भी ध्यानमे रखकर महाकाव्यके लक्षण 
निर्धारित किये दे । उन्होंने पद्रबद्ध कथाके उत्पायथ और 
अनुत्पाय तथा महत्‌ भर लघु, ये दो प्रकारके भेद करके 
केवल महत्प्रबन्धकी ही महाकाव्य कहा है, चाहे उसको 
कथा उत्पाद हो या अनुत्पाद्य । उन्होंने अवान्तर कथाओंकी 
आवश्यकताके साथ युग-जीवनके विविध रूपों, पक्षों और 
घटनाओंकी चित्रित करनेकी बात बहुत स्पष्ट रूपमें और 
विस्तारसे कही है । उनके अनुसार महाकाब्यका नायक 
द्विजकुलोत्पक्ष, सर्वगुणसम्पन्न, महान्‌ वीर, विजिगीषु, 
शक्तिमानू, नीतिज्ञ, कुशल राजा होता है और अन्तमें 
उमीकी विजय होती है । साथ ही, महाकाव्यमें प्रतिनायक 
और उसके कुलका भी वर्णन रहता है । उत्पाद कथानकवाले 
महाकाव्योमें रुद्रटके मतमे प्रारम्भमें सन्नगरी-वर्णशलन ओर 
नायकके वंशदी प्रशंसा होती है और उसमे अलोकिक और 
अतिप्राकृत तत््वोंका भी समावेश रहता हे | ये बातें प्रायः 
कथा-आख्यायिकामें मिलती है | अतः रुद्रग्ने कथात्मक 
(पौराणिक-रोमांसिक) महाकाव्योंकी स्थिति भी स्वीकार को 
है, जिसे अन्य आचार्योने नही माना हे | इस तरह पय्वद्ध 
कथाका, जिसे पाश्चात्य देशोंमे रोमान्स या रोमांसिक कथा- 
काव्य कद्दा जाता है, मद्दाकाव्यपर जो प्रभाव पड़ा है, उसे 
केवल रुद्रट्ने ही परिलक्षित किया है । 

प्राचीन पाश्चात्य काव्यशास्जियोंमे अरस्तूने महाकाव्यके 
सम्बन्धमें सबसे अधिक विचार किया है | यूनानमे उस 
समय काव्यके तीन रूप, महाक्राव्य, गीतिकाज्य और 
दुःखान्त नाव्यकाब्य प्रदलित थे। अरस्तूके अनुसार 
महाकाव्य वह काव्यरूप है, जिसमे कथात्मक अनुकरण 
होता है, जो पटपदी छन्द (देक्सामीटर)मे लिखा जाता हे, 
जिसका कथानक दुःखान्त नाटकके समान अन्वितियुक्त ओर 
किसी सम्पूर्ण आदन्त घटनाका वर्णन करनेवाला होता है । 
और कथानकका आदि, मध्य और अन्तयुक्त जीवन्त विकास 
दिखाया जाता है, जिससे वह जीवित ग्राणीकी त्तरह पूर्ण 
इकाई प्रतीत होता है । महाकाव्यमे समुचित आनन्द प्रदान 
करनेकी क्षमता होती हे । उसका रूप-गठन इतिहाससे 
बहुत भिन्न होता हे, क्योंकि कवि महाकाव्यको सामग्रीका 
इतिहाससे इस प्रकार चयन करता है कि उसमे सम्बन्धयुक्त 
अन्विति दिखलाई पडती है, जो इतिहासमे नहीं होती । 
अरस्तूके अनुसार कवि पूर्वकाीन या समकालीन घटनाओं- 
का वर्णन भी महाकाब्यमे अवान्तरकथाके रूपमे कर सकता 
हे अथवा विविध वस्तु-व्यापारोका वित्रणात्मक वर्णन कर 
सकता है, जिससे युग-जीवनके विविध पक्षों ओर रूपोका 
सम्यक उद्धाटन हो सके । उन्होने मह्यकाव्यमें नाटकीय 
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तत्वों, अतिप्राक्ृत और अलौकिक कार्यों या घटनाओ, 
कथानकमे प्रयुक्त कल्पना और सम्भावनापर आधारित तथ्यों 
तथा महाकाव्यकी भाषा ओर शब्द-चयनपर भी विचार 
किया हे | इस तरह उनकी परिभाषा गाथाचक्रोसे विकसित 
विकसनशील महाकाव्योके आधारपर निर्मित हुईं है. जो 
यूरोपके परवर्ती अलंकृत मद्दकाव्योपर पूर्णवया घरदित 
नहीं होती । 
प्रारम्भिक या विकसनशील महाकाव्योंमे अनिवाये रूपसे 
रोमांसिक तत्त्व रहा करते थे। उन महाकाव्योमे रोमांसिक 
कल्पनाएँ अलोकिक और अतिप्राकृत तत्वों तथा कथानक- 
- रूढियोका आश्रय लेकर प्रयुक्त हुई है। वर्जिलने शास्त्रीय 
शैलीके जिन महाकाव्योंका प्रारम्भ किया, उनमे ये रोमांसिक 
तत्व अधिक नही होते । इसी कारण आगे चलकर महाकाब्य 
और रोमांसिक कथाकाब्य (रोमांस), ये दो भिन्न काव्यरूप 
हो गये । मध्ययुगमे यूरोपकी परिस्थितियों ऐसी था, जिनमें 
रोमांसिक कथाकाव्योंका बहुत अधिक प्रचार हुआ और 
महाकाव्यका उदात्त काव्यरूप भुला दिया गया। किन्तु 
पुनर्जागरणनयुगमें. महाकाव्यका सम्मान फिर बढ़ा 
और दाँते, एरियास्टो, स्पेन्सर, कैमांस, टेसो और 
मिल्टनने उसे चरमोत्कर्पपर पहुँचाया। इनमेसे कुछके 
महाकाव्योपर रोमांसिक कथाकाव्यका प्रभाव बहुत अधिक 
है। पुनर्जागरण-युगकें आलोचकोमे इस प्रश्नपर बहुत 
मतभेद था कि महाकाव्यमे रोमांसिक तत्त्वोका क्‍या स्थान 
होना चाहिये | इटलीका प्रसिद्ध लेखक दावेनोंत तो शास्त्रीय 
महाकाव्यॉका इतना पक्षपाती था कि वह एरियास्टो और 
दाँतेके महाकाव्योंकोी, उनकी रोमांसिक प्रश्ृत्तिके कारण, 
महाकाव्य माननेको तैयार नही था | इसके विपरीत टेसोने, 
जिसने खय रोमांसिक शैलीका महाकावग्य लिखा है, अपनी 
आलोचनाओंमे एरियास्तोका जोरदार समर्थन किया हे । 
उसने महाकाव्यको शाख्रीय नियमोकें बन्धनमे जकड़नेवालों- 
का विरोध करते हुए कह्दा कि महाकाव्य और रोमांसिक 
कथाकाव्यमें बोर तात््विक अन्तर नहीं है। सोलूहवी 
शताब्दीतक तो टेसोका यह सिद्धान्त मान्य रहा, पर 
सत्रहवी-अठारवीं शताब्दीके आलोचकोने दोनोको भिन्न 
काव्यरूप माना और महाकाव्यकी उदात्तता, गम्भीरता, 
अन्विति और आदर्शोपर अधिक जोर दिया । बॉसूका नाम 
विशेष उल्लेखनीय हे । 
आधुनिक युगके पाश्चात्य आलोचकोॉने महाकाव्यको 
परिभाषादी अधिक व्यापक बनानेका प्रयत्न किया है । 
डब्ल्यू० पी० करके मतसे “महाकाब्यमें चरित्रोंकी कल्पना 
बहुत ही स्पष्ट और सम्पूर्ण रूपमे की जाती है, अतः उनदी 
विभिन्न मनःस्थितियों और समस्थाओके चित्रणके कारण 
महाकाव्यमें नाना प्रकारके दृश्यों और गुर्णोका चित्रण 
सखभावतः हो जाता है। इस प्रकार इसमे समग्र जीवनके 
कार्य-कलाप जीवन-कथाका रूप धारण कर लेते है। 
महाकाव्यदी सफलता कविकी कल्पना-शक्ति और चरित्र- 
चित्रणपर निर्मर होती है। कुछ महांकाव्योंमे कथानक 
यद्यपि नाटकीय गु्णो्से युक्त नहीं होता और नायक महत्त्व- 
हीन होता है, फिर भी ऐसे कथानकंमें एक विशेष गरिमा 
होती है, जिससे वे महाकाव्य माने जाते दें” (एपिक एण्ड 


रोमांस, पृ० १७) | अंग्रेजीके एक अन्य आलोचक एबर 
क्रोम्बीका कहना हे कि बड़े आकारके कारण ही कोई काव्य 
महाकाव्य नही हो जाता । जब उसकी शैली महाकाव्यदी 
शैली होगी, तभी उसे महाकाव्य माना जाथगा और वह 
शैली कविंकी कल्पना, विचारधारा तथा उनकी अभिव्यक्तिमे 
जुडी रहती है । इस शेलोके काव्य (महाकाव्य) हमे एक 
ऐसे लोकमे पहुँचा देते है, जहाँ कुछ भी महत्वहीन ओर 
असारगर्मित नही होता । महाकाव्यमें एक पुष्ट, स्पष्ट और 
प्रतीकात्मक उद्देश्य होता हे जो उसकी गतिका आच्चन्त 
संचालन करता है (दि एपिक, पृ० ४१-४२) | सी० एम० 
बावराने मह।काव्यकी परिभाषा निश्चित की है : “भहाकाव्य 
बृहदाकार कथात्मक काव्यरूप है, जिसमे कुछ महत्त्वपूर्ण 
और गरिमायुक्त घटनाओका वर्णन होता है और जिसमें 
कुछ चरित्रोंके क्रियाशील और भयंकर कार्योंसि भरे जीवनकी 
कथा होती है । उसके पढनेसे हमे एक विशेष प्रकारका 
आनन्द प्राप्त होता है, क्योकि घटनाएँ ओर पात्र हमारे 
भीतर मनुष्यकी महत्ता, गौरव और उपछब्धियोंके प्रति 
हृढ आस्था उत्पन्न करते है” (फ्रोंम वजिल डु॒ मिल्टन, 
पृ० १) | अन्तमे यहाँ स्वच्छन्रतावादके प्रवतंक वाल्टेयरका 
मत दिया जा रहा है, जिसे मेकनील डिक्सनने महाक्वाव्य- 
की सबमे व्यापक ओर समीचीन परिभाषा मानकर उद्घृत 
किया हे-- ऐसे काव्यग्रन्थ ही महाकाव्य नामके अधिकारी 
है, जिनमे किसी महती घटनाका वर्णन होता है ओर जिन्हे 
समाज व्यवहारतः महाकाव्य मानने लगते है। चाहे 
उसकी घटना सरल हो या जटिछ, चाहे एक स्थानपर घटित 
होनेवाली हो या उसका नायक ससारभरमे भवठ्कता फिरे, 
चाहे उसमे एक नायक हो या अनेक, चाहे उसका नायक 
अभागा हो या सौभ[ग्यशाली, भयंकर क्रोधी हो या धर्मात्मा, 
चाहे वह राजा हो या सेनापति यथा इनमेसे कुछ भी न 
हो, चाहे उसके दृश्य महासागरके हो या धरतीके, स्वर्गके 
हो या नरकके, इससे कुछ नहीं बनता-बिगड़ता। इसके 
बावजूद कोई मान्य महाकाव्य तबतक महाकाव्य कहा 
जाता रहेगा, जबतक आप उसके गुणांके अनुरूप उसका 
कुछ और नामकरण नहीं कर देते” (इंग्लिश एपिक एण्ड 
हीरोइक पोशइट्री : पू० ९) । 

वाल्टेयरका अभिप्राय यह है कि मद्दाकाव्यमे कुछ ऐसे 
गुण होते हैं, जो भले ही शब्दोंमे व्यक्त न किये जा सके, पर 
समाज अपनी सहज बुद्धि द्वारा उन्हें पहिचानता है। अतः 
किसी काव्यका महाकाव्य होना कुछ बाह्य लक्षणों या 
परम्परागत रूढियोंके अपनाये ज|नेपर नहीं, बल्कि समाज- 
की स्वीकृतिपर निर्भर हैे। उस स्वीकृतिके लिए वाल्टेयरने 
केवल एक शर्त रखी है ओर वह है महाकाव्यमें घटनाका 
महती या गरिमामयी होना | इस तरह वाल्टेयरने यह 
सिद्ध किया है कि संकीर्ण मानदण्डसे महाकाव्यका स्वरूप- 
निर्णय नहीं हो सकता | मेकनील डिक्सनने भी इसी मतका 
समर्थन करते हुए लिखा हे-“यत्रपि महायकाव्यका एक 
निश्चित स्वरूप होता है, पर उसे संकीर्ण लक्षणोके बन्धनमें 
नहीं बॉधा जा सकता | उदाहर्णार्थ, शास्ीय महाकाव्यका 
यह नियम कि उसमें कल्पित और अविश्वसनीय आश्चर्यके 
-तत्त नहीं होने चाहिये, यदि दृढतापूर्वक स्वोकृत किया 
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जाय तो अनेक महान्‌ महाकाव्योंको महाकाव्यकी ओेणीसे 
निकाल देना पड़ेगा” (वही, ए० १८-१९) । वस्तुतः महा- 
काव्यकी ऐसी व्यापक परिभाषा होनी चाहिये, जिसके 
अनुसार शास्त्रीय, रोमांसिक, नाटकीय, मनोवैज्ञनिक, 
प्रतीकात्मक आदि सभी प्रकारके तथा स्षमी देशों और 
कालोंके महाकाव्योंकी परख हो सके । ऐसी एक परिभाषा 
यह हो सकती हे--“महाकाव्य वह हन्दोबद्ध कथात्मक 
काव्यरूप है, जिसमें क्षिप्त कथा-प्रवाह या अलंकृत वर्णन 
अथवा-मनोवैज्ञानिक चित्रणसे युक्त ऐसा सुनियोजित, 
सांगोपांग ओर जीवन्त रूम्बा कथानक हों, जो रसात्मकता 
या प्रभावान्विति उत्पन्त करनेमें पूर्ण सम हो सके, जिसमे 
यथार्थ, कब्पना या सम्भावनापर आधारित ऐसे चरित्र 
या चरित्रोंके महत्वपूर्ण जीवनकृत्तका पूर्ण या आंशिक रूप- 
में वर्णन हो, जो किसी युगके सामाजिक जोवनका किसी- 
न-किसी रूपमें-प्रतिनिधित्वत कर सके, जिसमे किसी 
महत्प्रेरणासे अनुप्राणित होकर किसी महदुद्देश्यकी सिद्धिके 
लिए किसी महत्त्वपूर्ण, गम्भीर अथवा रहस्यमय ओर 
आश्रर्योत्पादक घटना या घटनाओंका आश्रय लेकर संश्षिष्ट 
और समन्वित रूपसे जातिविशेष या युगविशेषके समग्र 
जीवनके विविध रूपों, पदों, मानसिक अवस्थाओं ओर 
कार्योंका वर्णन और उद्धाटन किया गया हो और जिसकी 
शैली इतनी गरिमामयी और उदात्त हो कि युग-युगान्तरतक 
महाकावज्यकों जीवित रहनेकी शक्ति प्रदान कर सके? । 

महाकाव्यकी इस परिभाषामे विभिन्न युगो ओर देशोके 
विभिन्न शैलियोके महाकाव्योमे प्राप्त स्थायी लक्षणोका 
समावेश हो गया हे। उन्हे मोटे तौरपर महाकाव्यक्े 
निम्नलिखित अवयवबोंके स्वरूपमे विभाजित करके उपस्थित 
किया जा सकता है--१. महदुद्देश्य, महत्प्रेरणा और 
महती काव्य-प्रतिभा; २. गुरुत्व, गाम्भीर्य और महत्त्व; 
३. महाकारय और युगजीवनका समग्र चित्रण; ४. सुसंघटित 
जीवन्त कथानक; ५. महत्त्वपूर्ण नायक तथा अन्य पात्र; 
६. गरिमामयी उदात्त शैली; ७ तीव्र प्रतिभान्बिति और 
गम्भीर रस-व्यंजना;। <- अनवरुद्ध जीवनी-शक्ति और 
सशक्त प्राणवत्ता । 

ये नत्व या लक्षण सर्वाज्ञ या अधिकांशमें जिन काब्योमें 
ग्राप्त होंगे, वे ही वास्तविक रूपमें महाकाव्य-पदके अधिकारी 
हो सकते है । यो तो महाकाव्य-रूपमें लिखे गये या माने 
गये प्रबन्धकाव्य प्रत्येक देशमें बहुत अधिक मिलते है, पर 
उनमे सभी वास्तविक महाकाव्य नहीं होते । महाकाब्यके 
लक्षणोंका अनुसरण करके अथवा प्रसिद्ध महाकाव्योंका 
अनुकरण करके लिखे जानेके कारण ही कोई काव्य महा- 
काब्यकी श्रेणीमे नही प्रतिष्ठित हो सकता । ऐसे न जाने 
कितने बृहदाकार ग्रन्थ भारत और यूरोपमें लिखे जा चुके 
है, पर उनमेसे अधिकतर या तो महाकाव्य माने नहीं 
गये या महाकालने उन्हे विस्मृतिके गर्भमें ढकेल दिया । 
दूसरी ओर ऐसे काव्य, जिनके कवि या तो अज्ञात है अथवा 
जो न जाने कितने हाथोकों रचना है, और ऐसे काव्य- 
लेखकोंने कभी सोचा भी नहीं था कि वे महाकाव्य लिख 
रहे हैं, कालान्तरमें व्यापक प्रभाववाले महाकाव्यके रूपमें 
मान्य हुए हैं। ऐसे काव्योने युग-युगतक किसी विश्येष देश, 
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जाति या समाजके जीवनको प्रभावित और आनन्दित किया 
हैं। यही कारण है कि नाटक, कथाकाव्य, इतिहास-पुराण 
ओर गीतिकाव्यके ग्न्थोंकी जहाँ कई गणना नहीं हो 
सकती, वहाँ किसी भाषाके महाकाव्योंके नाम उँगलियोंपर 
गिने जा सकते है ओर उस भापाके जाननेवाले अधिकांश 
लोग उन्हे अच्छी तरह जानते रहते है। ऐस। इसलिए है 
कि महाकाव्य हर समय ओर हर कवि द्वारा नही लिखा 
जा सकता । उसका एक उपयुक्त समय होता हे और जब 
कीई विरार चेतनावाढा महान्‌ क्रवि उस उपयुक्त अवसरको 
पहिचानकर तत्कालीन सामाजिक आवश्यकताओको पूर्ति 
अनजाने ही करनेकी चेष्टा करता हे तब सच्चे महाकाव्यका 
निर्माण होता हे । 

संसारके सभी देशोंमें जहाँ महाकाव्यकी रचना दुई है, 
उसकी परम्परा दो घाराओमें विभक्त होकर प्रवाहित होती 
आ रहो है--मौखिक परम्परावाली धारा और लिखित 
परम्परावाली धारा । यद्यपि इन दोनोंमे बहुत अन्तर हे, 
पर वस्तुतः दोनों महाकाब्यकी ही थाराएँ है, क्योंकि 
दोनोंके मूल तत्व एक ही है। पहले प्रकारके महाकाब्योंको 
प्राकृत या विकसनशील महाकाव्य (भोथिण्टिक एपिक या 
एप्रिक ऑफ ग्रोथ) कहते है ओर दृसरे प्रकारके महाका््यों- 
को साहित्यिक या अनुकूल अथवा अलक्ृत महाकाव्य 
(लियरेरी या इमिटेटिव एपिक था एपिक ऑव आर्ट) । 
अनेकानेक अज्ञात कवियोंकी प्रतिभाके योगसे कण्ठानुकण्ड 
विकसित होनेवाले महाकाव्य प्रथम पारामे और विशिष्ट 
कवियों द्वारा अपनी प्रतिभा ओर कला-ग्रदर्शनकी व्यक्त 
करनेकी दृष्टिसे लिखे गये महाकाव्य द्वितीय घारामे आते है । 
यूगेपके प्राचोनतम महाकाव्य 'इलियड' और ओडेसी' है, 
जो होमस्कृत बताये जाते हे, पर वस्तुतः जिनका मोखिक 
परम्परामे सेक्डो वर्षोमे विकास हुआ था। इंस्लेण्डका 
धृबयोबुल्फी, जमनीका निवुल्गेनलीड', फ्रांसका सांग 
आँब द रोटॉ' इसी प्रकारके कण्ठानुकण्ठ विकसित महा- 
काव्य हैं। पहली शताब्दीमे वर्जिलने होमरके महाकाव्योके 
अनुकरणपर, किन्तु शास्त्रीय शेलीमें 'इसीड' नामक महा- 
काब्य लिखा ओर परवती कवियोंने प्रायः वजिलकी शास्त्रीय 
शेलीका ही अनुकरण किया। ये सभी लिखित मदाकाव्य 
दूमरी धारामे आते है । इसी तरह भारतमे महाभारत 
और 'रामायण' विकसनशील महाकाव्य हैं, जिनके निर्माण- 
में न जाने कितने अज्ञात कवियेकी प्रतिमाका योग रहा है 
ओर न जाने कितनी शताब्दियोतक निरन्तर विकसित 
होते हुए उन्होंने अपना वर्तमान रूप प्राप्त किया है । किन्तु 
अश्वघोष, कालिदास, माघ, भारवि, खयमू, पुष्पदन्त, 
तुल्सी आदि कवियोके महाकाव्य अनुकृत या अरूकृत हैं, 
क्योकि इस प्रकारके महाकाव्योका प्रारम्भ रामायण” और 
'महाभारताके अनुकरणपर ही हुआ था, यद्यपि उनवदी 
शेली विरिष्ट कवियोकी वेयक्तिक प्रतिभाके योगके कारण 
रामायण-महासारतसे भिन्न प्रकार की है । इस प्रकार 
मोखिक और लिखित (विकसित ओर रच्चित) परम्पराके 
कारण ही महाकाव्यके दो रूप हो गये है | प्रारम्भमे तो 
अनुकझृत या अल्कृत धाराके भीतर सर्वत्र शास्त्रीय शेलीके 
महाकाव्य ही लिखे गये, पर बादमें शास्त्रीय शैलीके 
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बन्धनोदी प्रतिक्रिया हुईं, फलस्वरूप रोमांसिक, ऐतिहासिक 
और पौराणिक ईलीके महाकाव्य भी लिखे जाने लगे। 
ऐसे महाकाव्योपर विकसनशील महाकाव्योकी रोमांसिक 
ओर आश्चरयोंत्पाठक प्रवृत्तिका तथा लोक-जीवनके विश्वार्तों- 
का अधिक प्रभाव था । 

समाजशाखीय ओर ऐतिहासिक विकासक्रमकी दृष्टिसे 
देखनेपर स्पष्ट ज्ञात होता है कि महाकाव्यके विभिन्न रूपो 
ओर झोेलियोका विकास समाजके विकासक्रमके अनुरूप 
हुआ है। विकसनशील महाकाव्य अनिवार्यतः प्रारम्भिक 
वीर-युग (हीरोइक एज) और सामन्‍्ती वीर-युग (एज आँब 
शिवेलरी) में ही विकसित हुए। विकासोन्मुख सामन्तन्युग 
या सामनन्‍्ती साम्राज्य्युगमे विशेष रूपसे शास्त्रीय या 
'ंस्कृत'' शैलो(बलासिवल)के महाकाब्योंकी रचना हुई । 
हासोन्मुख सामन्त-युगमे रूढिवादी प्रवृत्तियोकी संकीण॑ता 
और कठोरता तथा मामन्ती मनोवृत्तिके कारण एक ओर 
ते अतिशय अलंकृत, रूद्वािद और चमत्कारप्रधान 
महाकाव्य लिखे गये, दूसरी ओर लोेकाश्रित धर्म और 
लोक-विदश्वासोंका आश्रय लेकर तथा सामन्‍्ती बन्धनोंके 
प्रति विद्रोही भावनाके कारण रोमांसिक, ऐतिहासिक और 
पौराणिक इलीके महाकाव्य लिखे गये। सामन्तन्युगके 
उपरान्त पूँजीवाद-युग वेयक्तिक विद्रोह, राष्ट्रीयाा और 
ख्च्छन्द्ताकी भावना लेकर अवत्तरित हुआ, जिसके फल- 
रूरूप आधुनिक युगमे स्वच्छ न्दतावादी शेलीके महाकाव्य 
लिखे गये। श्स शेलीके अन्तर्गत, रूपककथात्मक (एली- 
गोरिकल), मनोवेशानिक, नाटबीय, प्रगीतात्मक आदि 
कई ई.लियॉ आ जाती है, पर सबकी मूल प्रज्नत्ति सामन्ती 
युगकी रूढियों और शार्रीय महाकाव्यके लक्षणोंके कठोर 
बन्धनोके प्रति विद्रोह की है ।.इस तरह महाकाव्य मुख्यतः 
दो प्रकारके होते है--१. साहित्यिक परम्परामे विकसित 
ओर २. लोक-कण्ठमे रहकर विकसित लोक-महाकाव्य 
(फोक एपिक) । अलंकृत महाकाव्यकी मुख्यतः मिम्नलिखित 
शैलियों है--१. शार््रीय, २. रोमांसिक, ३. ऐतिहासिक, 
४. पौराणिक, ०5. रूपककथात्मक, 5६. नाट्कीय, 
७, प्रगीतात्मक, <८- मनोवैज्ञानिक या मनोविश्लेषणात्मक । 

न्‍रीमे प्रथ्वीराजरासो' साहित्यिक परम्परामें विकसित 
विकसनशील महाकाव्य और 'आल्हखण्ड' लोक-महाकाव्य 
हैं। इनके अतिरिक्त 'पमवता, रामचरितमानस' और 
कामायनी' क्रमशः रोमांसिक, पौराणिक और रूपक- 
कथात्मक शेलीके महाकाव्य है । 'कामायनी में मनोवैज्ञानिक 
और प्रगीतात्मक शैलियोंका भी सामंजस्य हुआ है । 
केशवकी 'रामचन्द्रिकां और लालू कविका “छत्रप्रकाश” यदि 
महाकाव्य होते तो उन्हें ऋमशः नाट्यीय और णेतिहासिक 
शैलीका मद्दाकाव्य माना जाता । -+-हॉ० ना० सिं० 

हिन्दीमें यद्यपि रूम्बे आकारके अनेक सर्गंबद्ध काव्य- 
ग्रन्थोंकी रचना हुई, किन्तु उनमेंसे केवल कुछको ही 
महाकाव्य कहा जा सकता हे और सच्चे अर्थमे तो महा- 
काव्यका प्रायः अभाव ही- समझना चाहिये। वास्तवमे 
हिन्दी भाषाके सम्परर्ण विकास-कालमें महाकाव्यदी रचनाके 
लिए उपयुक्त वातावरणका अभाव रहा है । 

हिन्दीका आदि काल भारतीय इतिद्दासमें युद्ध और 


संघर्षका समय था। केन्द्रीय राजस्तत्ताके अभाव तथा 
राष्ट्रीवा और देशभक्तिकी भावनाके लोपके कारण अरा- 
जकता तथा अनिरचयका ही साम्राज्य था। घामिक तथा 
सामाजिक इृष्टिसे भी यह युग संक्रान्ति तथा परिवर्ततनका 
युग था | बौद्ध ओर जैन धर्म छप्तप्राय हो चले थे; आह्यण- 
धर्मका पुनरुत्थान नयी शक्तिके साथ हो चला था। विचार 
ओर दर्शनके क्षेत्रमें कोई नयी उद्धावना नही हुई, इसके 
विपरीत चिराचरित रुढ़ियोके पाऊुनका आग्रह ही अधिक 
दिखाई पडता है । वह राष्ट्रके पतनका युग था । 

“पृथ्वीराजरासो! तथा आल्हखण्डा इस कालके दो 
प्रसिद्ध महाकाव्य है, पहलेकी हम साहित्यिक परम्पराका 
विकसनशील महाकाव्य ओर दूसरेकी छोक-महाकाव्यकी 
संज्ञा दे सकते है । 

रासोका बृहत्तम रुपान्तर जो नागरीप्रचारिणी सभासे 
प्रकाशित है, ६९ समय (सर्ग)का विशाल ग्रन्थ है। 
इसमे अन्तिम हिन्दू सम्राद्‌ पृथ्वीराज चोहानके जीवन-वृत्तके 
साथ सामनन्‍्ती वीर-्युगकों सभ्यता, रहन-सहन, मान- 
मर्यादा, खान-पान तथा अन्य जीवन-विधियोका इतना 
ब्योरेवार और सही वर्णन हुआ है कि इसमे तत्कालीन 
समग्र युगजीवन अपने समस्त गुण-दोषोके साथ यथार्थ 
रूपमे चित्रित हो उठा हे। अध्यात्म, राजनीति, धमम, 
योग, कामशास्त्र; मन्त्र-तन्त्र, युदू, विवाह, सृगया, मन्त्रणा, 
दौत्य, मानवीय सौन्दर्य, संगीत-नृत्य, वन-उपवन-विहार, 
यात्रा, पशु-पक्षी, ब्क्ष, फल-फूल, पृजा-उपासना, ती4-अत, 
देवता-मुनि, स्वर्ग, राज-दरबार, अन्तः्पुर, उद्यान-योष्ठी, 
शास््रार्थ, वसन्तोत्सव तथा सामाजिक रीति-रिवाज--तात्पये 
यह कि तत्कालीन जीवनका कोई पहलू ऐसा नही बचा 
है, जो रासोमे न आया हो । किन्तु इन विषयोमे भी 
युग-प्रवृत्तिके अनुसार सबसे अधिक उमार मिला हे युद्ध, 
विवाह, भोंग विछास तथा झूगयाके ही वण्नोको ओर 
यही कारण है कि प्ृथ्वीराजरासो मे चारिव्यकी वह गरिमा 
नहीं आ पायी है, जो आदर्श महाकाव्यके लिए आवश्यक 
है। रासोके ६०वें समयमे पएथ्वीराजकी रानियोके नाम 
गिनाये गये है, जिनको संख्या तेरह हे । इनमेसे केवल 
चारके विवाह उभय पक्षकी स्वेच्छासे हुए, शेष सबको 
बलात्‌ हरण किया गया था, जिनके लिए युद्ध भी करने 
पड़े थे । इन विवाहोंके वणन रासोमे अत्यधिक विस्तारसे 
मिलते है, जिससे ज्ञात होता हे कि ये ही उक्त मद्दाकाव्यके 
प्रमुख विषय है। शहाबुद्दीन गोरीके आक्रमणोके समय 
पृथ्वीराज इतना विलासी हो गया था कि संयोगिताके 
महलसे बाहर निकलता दी नहीं था। उस्तको सहायताके 
लिए रावलरू समर सिंह दिल्ली आकर ठहरते थे, किन्तु 
पृथ्वीरजकी इसकी सुचना लेनेकी भी फुसत नहीं थी । 
प्रजामें कष्ट और असन्तोष बढ़ता हे । अन्तमे वह 
शहाबुद्दीन द्वारा बन्दी बनाकर गजनी ले जाया जाता है, 
जहां चन्दके संकेतसे गोरीका वधकर स्वयं भी मर जाता 
है । इस प्रकार रासो हमारे पतन और गमकी कहानी है । 

रासोमें कथानककी शिथिरता, विश्वंखखता तथा 
असन्तुलित योजना सी अत्यधिक खटकती है । कथानकका 
जो एक धक्षीण तन्‍्तु हे, वह भी बीच-बीचमे विवाह, सृगया 
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आदिके जबा देनेवाले रूम्बे वर्णनोके कारण टूट जाता है ! 
कथानकमे सुनिश्चित योजना तथा समानुपातिक संघटनके 
अमावका कारण कदाथित्‌ यह भी हे कि उसके वर्तमान 
रूपान्तरमें मूल रचनाके अतिरिक्त प्रक्षेप भी अत्यधिक 
परिमाणमें हुए है । 

अतः 'प्ृथ्वीराजरासो' उत्कृष्ट कोटिके महाकाब्योंकी 
अणीमे रखे जानेके योग्य नही जान पडता | 

आबव्हखण्ड'मे महोबेके दो प्रसिद्ध वीरोी--आर्हा और 
ऊदल (उदय सिंह)का विस्तृत वर्णन हे। कई शताब्दियों- 
तक मौखिक रूपमे चलते रहनेके कारण उसके वतंमान 
रूपमे जगनिककी मूल रचना खो-सी गयी है, किन्तु अनु- 
मानतः उसका मूल रूप तेरहवीं या चौदहवों शताब्दीतक 
तैयार हो चुका था। आरम्भमे वह वीर रस-प्रधान एक 
रूघु लोकगाथा (बैलेड) रही होगी, जिसमें और भी परि- 
बद्धेन होनेपर उसका रूप गाथाचक्र (बेलेड साइकिल) के 
समान हो गया, जो कालान्तरमे एक लोक-महाकाव्यके 
रूपमें विकसित हो गया। 

रासोके सभी गुण-दोष “आर्हखण्ड'मे भी वर्तमान है । 
दोनोमे अन्तर केवरू इतना है कि एकका विकास दरबारी 
वातावरणमे शिष्ट, शिक्षित-वर्गके बीच हुआ और दूसरेका 
अशिक्षित ग्रामीण जनताके बीच । 'आल्हखण्ड'पर अलकृत 
महाकाव्योंकी शैलीका कोई प्रभाव नहीं दिखलाई पड़ता । 
शब्द-चयन, अलंकार-विधान, उक्ति-वेचितन््य, कम शब्दोंमें 
अधिक भाव भरनेकी प्रवृत्ति, प्रसंग-गर्भत्व तथा अन्य 
काव्य-रूढ़िथों ओर काब्य-कौशरूका दर्शन उसमे बिलकुल 
नही होता । इसके विपरीत उसमें सरल खाभाविक ढंगसे, 
सफाईके साथ कथा कहनेकी प्रवृत्ति मिलती हे, किन्तु साथ 
ही उसमे ओजखिता ओर शक्तिमचाका इतना अदम्य 
वेग मिलता है, जो पाठक अथवा श्रोताकी झकझोर देता हे 
ओर उप्तकी सूखी नसोंमें भी उष्ण रक्तका संचार कर साहस, 
उमंग ओर उत्साहसे भर देता है । उसमें वीर रसकी इतनी 
गहरी भौर तीव्र व्यंजना हुईं है और उसके चरित्रोंकी वीरता 
और आत्मोत्सर्गकी उस ऊँची भूमिपर उपस्थापित किया 
गया है कि उसके कारण देश और कालकी सीमा पार 
कर समाजकी अजस्र जीवनधारासे “आल्हखण्ड'की रसधारा 
मिलकर एक हो गयी हे । इसी विशेषताके कारण उत्तर- 
भारतकी सामान्य जनतामे लोकप्रियताकी दृष्टिसे 'रामचरित- 
मानस के बाद आल्हखण्ड'का ही स्थान है और इसी 
विशेषताके कारण वह सदियोसे एक बड़े भू-मागके लेक- 
कण्ठमें गूँजता चला आ रहा है। 

मध्यकालमें, जब कि हिन्दी भाषाका गौरव-सूर्य मध्याह- 
स्थित, चरम बिन्दुका स्पर्श करने जा रहा था, हिन्दीके दो 
सिद्धहस्त कवियों द्वारा दो ऐसे महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ रचे गये, 
जिनमे उत्कृष्ट महाकाव्यके अनेक गुण समाहित हो सके 
है। वे हे--मलिक मुहम्मद जायसीकृत 'प्मावत! तथा 
गोखामी तुल्सीदासकृत 'रामचरितमानस' | दोनोंमें सुप्र- 
सिद्ध कथानकोका आधार लिया गया है, जिनमें जीवनके 
सभी पहलओोंके सर्वोंगीण अनुभव भरनेके पर्याप अवसर 
आये हैं ओर उनका सूक्ष्मतासे उपयोग भी किया गया हैं । 
दोनों महाकवियोंकी भाषा तथा शैलोमें विलक्षण शक्ति है 
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और दोनोने अपनी भास्वर प्रतिभाकी सहायतासे इस महान्‌ 
देशके उस उत्थानशीछ युगक्रे उत्कृष्टटम विचारोकी समेट- 
कर अपनी-अपनी रचनाओमे झुखरित करनेका सफल 
प्रयास किया हे । किन्तु महाकाव्यकी धृष्टिसे बिचार करनेपर 
दोनोंमें कुछ कमियाँ भी खटकती है । 'मानस'मे पोराणि- 
कताका आत्यधिक ग्रभाव रहनेके कारण कही-कही शिथिल 
कथानक ओर अवान्तर कथाओं तथा प्रसंगोंका आधिक्य 
हो गया हे (विशेषतया बालकाण्ड तथा उत्तरकाण्डमे), 
इसके अतिरिक्त माहात्म्य ओर स्तोत्र, देवताओं द्वारा विभिन्न 
अवसरोपर पुष्प-वर्षा आदिके वर्णनोकी पुनरावृत्ति, सैद्धा- 
न्तिक विवेचनों ओर प्रचारात्मक उपदेशोका आधिक्य, 
सब मिलाकर 'मानसके काव्यात्मक पक्षकी कुछ दबा देते 
हैं। किन्तु विचित्रताकी बात यह हे कि घर्म-परायण भारतीय 
जनताकी मनोवृत्तिके अनुकूल होनेके कारण उसके दूषण 
भी भूषण हो गये है ओर इन्हीं विशेषताओंके कारण यह 
महाकाव्यके साथ-साथ पर्म-्ग्नन्य भी बना हुआ है। 
'रामचरितमानस' ही संसारका ऐसा अकेला महाकाव्य है, 
जिसका करोड़ों व्यक्तियोके बीच धर्मग्रन्य और काव्य, 
दोनों ही रूपोमे आदर है और अकेले इस ग्रन्थने लोक- 
जीवनको जितनी गदहराईतक प्रभावित किया है, उतना 
संत्तारके किसी भी महाकाव्यने शायद ही कभी किया हो । 

'प्मावत'के नायक रतनतेनके जीवनमे--विशेषतया 
उसके उत्तराद्धमें-कुछ ऐसी घटनाएँ घटित होती हैं, 
जिनसे एक आदर्श चरितवनायकके योग्य उत्क्षका अभाव 
उसमें खटकता हो। अलाउद्दीन और देवपालके युद्धोका 
कारण प्मावती दिखायी गयी है और अन्तमे उसीके 
कारण रतनसेनकी पराजय तथा झत्यु भी दिखायी जानेसे 
एक ओर जहाँ प्रेम-मार्गपें आत्मोत्सगंका आदर्श सिद्ध 
होता है, वही दूसरी ओर भारतीय आदर्शका इनन भी 
होता हे । राजनीतिक अथवा सामाजिक क्षेत्रमे भी रतनसेन- 
को हम कोई उच्च आदर्श स्थापित . करते हुए नही देख 
पाते | उसमें मानव-सुलभ दुर्गुग--जैसे द्रब्यकोस, धनमद, 
अदूरदशिता, उतावली आदि--भी दिखाई पडते है । इस- 
लिए स्वाभाविक रूपते उसके प्रति पाठककी वेसी श्रद्धा 
नही जाग्रत होती-जैसी राम, कृष्ण, भीष्म पितामह, 
राणा प्रताप आदि वीरश्रेष्ठोके प्रति होती है। यब्पि 
जायसीने वहाँ ऐतिहासिक सत्यकी रक्षा करते हुए सामन्त- 
कालीन प्रवृत्तियोंका यथातथ्य वर्णन किया हे, किन्तु इससे 
महाकाव्यकी उत्कृष्टतापर आघात अवश्य लगता है । 

हिन्दी साहित्यका उत्तर-मध्यकाल फिर महाकाव्य- 
निर्माणके लिए अनुर्वर सिद्ध हुआ | दरबारी वातावरणमें 
काव्य-ज्ञान-प्रदर्शन द्वारा अधिकसे-अधिक सम्मान और 
धन प्राप्त करनेके लिए इस कालके कवियोंम काव्य-शास्तरोंक्रे 
आधारपर रस, अलंकार, उन्द सथा नायिका-मेंदके विस्तृत 
निरूपण द्वारा पाण्डित्य-प्रदर्शन और चसमत्कार-प्रियताकी 
प्रवृत्ति इतनी अधिक बढ गयी थी कि छोफ जीवनको प्रसा- 
वित करनेवाले किसी महत्‌ उद्देश्यको लेकर काव्य-रचनाके 
लक्ष्य-की ओर उनका ध्यान ही नहीं गया। यही कारण 
है कि रीतिकालीन काव्यधारा विशेषतया मुक्तक-प्रधान 
रही; प्रबन्ध-काव्योंकी रचना प्रवन्ध-काव्यके अनुपातमे कम 
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हुई । जो बड़े आकारवाले प्रवन्ध-काव्य है, उनमेसे कुछ तो 
ऐसे है, जिनमें ऐतिहासिक इतिबृत्त ही प्रधान है ओर 
विषय-वस्तु, काव्य-शैली, चरित्र-चित्रण तथा उद्देश्यकी 
महत्ताकी दृष्टिते जिनका अधिक महत्त नहीं है | कुछ 
पोराणिक-शैलीके प्रबन्ध-काव्य है, जिनकी रचना महा- 
भारत, (रामायण अथवा रामचरितमानस'के अनुकरण- 
पर हुई है। प्रथम कोटिकी रचनाओंमे मानकृत राज- 
विलास', गोरेलालकृत छत्रप्रकाश', सूदनकृत सुजान- 
चरित' तथा जोधराजक्कत हम्मीररासो के नाम लिये जा 
सकते है ओर द्वितीय कोटिकी रचनाओंमें सबरू सिंह 
सौहानका महाभारत”, ब्रजवासीदासका अजविलास', 
मधुसूदनदासवा 'रामाखमेष, पमाकरका रामरसायन', 
विश्वनाथ सिहक्ृत रामायण, गुमान मिश्रकी कृष्ण 
चन्द्रिका' ओर केशवदासकी रामचन्द्रिका' प्रमुख है। 
इलनमेसे अधिकांशकी अ्रमवश महाकाव्य कह दिया जाता 
है । वस्तुतः महाकाव्यके शुण किसीमे नहीं है । 

राजविलास' ऐतिहासिक शैलीका चरित-काव्य है, 
जिसमें संस्कृतके प्रशस्तिमूलक चरित-काव्य तथा हिन्दीके 
पृथ्वीराजरासो की काव्य-पद्धति अपनायी गयी हे । इसमे 
महाराणा राजसिंहके बंशकी उत्पत्ति, उनके पूवपुरुषोका 
इतिहास, राणाके जन्म, विवाह, युद्ध आदिके साथ उनके 
पराक्रम तथा ओदाय आदिका वर्णन हुआ हे । असमयमें 
ही राजसिहकी झृत्यु (सन्‌ १६८० ई०)के कारण ग्रन्थकी 
रचना भी आगे न बढ़ सकी और वह अपूर्ण रह गया है । 
इसमें कुछ १८ विलास है, किन्तु ऐतिहासिक वृत्तवर्णन ही 
इसका प्रधान उद्देश्य ज्ञात होता है। इसमें न तो कथानक- 
की अन्विति है और न वीर रसके अतिरिक्त अन्य रघपोंकी 
अंगरूपमे योजना ही हुई है । नायककों जीवनकी विविध 
परिस्थितियोमे रखकर उसके चरित्रका पूर्ण उत्कर्ष दिखानेमे 
भी ग्रन्थकार सफर नहीं हो सका हे ओर न भाषा तथा 
शैलीमें ही महाकाब्योचित गरिमाकी झलक मिल पाती है । 
इन कारणोंसे राजविछास'कोी महाकाव्य नहीं माना जा 
सकता । 

“त्रप्रकाश'में छत्रसाल बुन्देलेकी कीर्तिका वर्णन है और 
यद्यपि इसमे कुछ छब्बीस अध्याय हैं, किन्तु पूरे ग्रन्थमें 
नीरस ऐतिहासिक इतिवृत्तात्मकता ही दिखाई पड़ती है । 
सरस मार्मिक स्थलोंके चुनावके साथ जिस मर्मस्पशी भाव- 
व्यंजनाकी महाकाव्यमे आवश्यकता होती हे, उसका इसमे 
नितान्त अभाव है ! इतिहासकी दृष्टिसे 'छत्नप्रकाश” महत्त्व- 
की पुस्तक है, क्‍योंकि उसमें सब घटनाएँ सच्ची और सब 
ब्योरे ठीक-ठीक दिये है, किन्तु इसे महाकाव्य माननेका 
कोई आधार नही दिखाई पड़ता । 

सुजानचरित में सुजान सिंह जाटके जीवन तथा युद्धों- 
का बर्णन है, किन्तु उनका चरित्र इतना उदात्त तथा छोक- 
प्रसिद्ध नहीं कि उसके आश्रयपर महाकाव्यकी रचना हों 
सके । 'सुजान-चरित” अत्यन्त साधारण कोटिकी रचना है, 
जिसमे न तो जीवनके विविध पक्षोंका ही समावेश हो 
सका है और न उसकी शैली तथा उसकी शब्द-योजनामें 
हो सजीवताके कोई लक्षण वर्तमान हैं । 

हम्मीररासों' उन्नीसवी शताब्दीकी रासो-परम्परामे 
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सम्भवतः अन्तिम महत्त्वपूर्ण काव्यग्रन्थ है। यद्यपि यह 


९७९ छन्दोका एक बड़ा ग्रन्थ है, किन्तु सर्गोंमे विभक्त नहीं 
है । जोधराजने अपने आश्रयदाता राजा चन्द्रभानके 
अनुरोधसे उनके पूर्वज हम्मीरदेवके चरित्रका वर्णन 
करनेके लिए इस काव्यकी रचना की । यद्यपि इसमे महा- 
काव्यकी वस्तु-वर्णन सम्बन्धी अनेक रूढियो, जैसे प्रकृति, 
युद्ध, संयोग तथा विप्ररुम्भ, कुमारोदय, नगरावरोध, 
मृगया, यत्न, मन्त्रणा, दोत्य, नगर, देश आदिके वर्णनकी 
पद्धति भी अपनायी गयी है, फिर भी उद्देश्यकी महत्ता, 
महत्पेरणा, कथानककी संघटित योजना, तीज प्रभावान्विति, 
अनवरुद्ध जीवनी-शक्ति आदिके अभावमे महाकाव्य नहीं 
माना जा सकता। नायकको पराजय तथा मृत्युके कारण 
यह दुःखान्त भी हो गया है । 

दूसरी कोटिकी रचनाओमें सब सिहक्कत महाभारत, 
विद्वनाथ सिंहकृतत रामायण तथा ब्रजवासीदास-कृत 
“ब्रजविलास' यद्यपि पर्याप्त बड़े ओर लोकप्रिय ग्रन्थ है, पर 
उनमें काव्यात्मकता तथा मोलिकताका अभाव है। साधा- 
रण श्ेणीके भक्त पाठकोके लिए हो उनका महत्त है। 
प्माकरका रामरसायन' वाल्मीकि-रामायणके आधारपर 
(रामचरितमानस'की शैलीमे लिखा गया बडा चरितकाव्य 
हे, किन्तु काव्यात्मकता इतनी निम्न कोटिकी हे कि विद्वानों- 
की इसे पद्माकरकी रचना माननेमें भी सन्देह होता है । 
'रामाइवमेध' रीतिकालके अधिकांश प्रबन्धकाव्योकी अपेक्षा 
अधिक परिमा्जित शैलीका काव्य है| उसमे पद्मपुराण' 
तथा वाल्मीकिरामायण' के उत्तरकाण्डकी कथाका आधार 
ग्रहण किया गया है और रामके अद्वमेध यशज्ञको केन्द्र- 
विन्दु बनाकर कथा-वस्तुका विन्यास हुआ हे । मधुसूदन- 
दासने इस ग्रन्थकी रचनामे 'रामचरितमानस'की शेलीका 
अनुकरण किया है, जिसमें उन्हे पूर्ण सफलता मिली है । 
किन्तु उत्कृष्ट काव्यसौष्ठव तथा उदात्त शैली होते हुए भी 
उसमे उद्देश्यकी वह महत्ता, जीवनकी वह समग्रता तथा 
प्रतिभाकी वह उत्कृष्टता नहीं दिखाई पडती, जो मानसमें 
है। रामके जीवनकी एक लघु कथाका ही आश्रय लेकर 
कविने वस्तुवर्णन--हास-कथानकका अनावश्यक विस्तार 
किया है, किन्तु केवल बृहत्‌ आकारके आधारपर 'रामश्व- 
मेघ'को महाकाव्य मानना उचित नहीं हे । 

'रामचन्द्रिका'में कुछ ३५ प्रकाश या सर्ग है और यद्यपि 
उसमे भारतीय साहित्यके सर्वोत्कृष्ट नायक 'रामचन्द्रका 
समस्त जीवन-ब्ृत्त वर्णित है, किन्तु उसका उपयोग केवल 
उन्द-वैविध्य, पाण्डित्य-प्रदर्शन तथा अर्ल॑कार आदिकी 
योजनामे ही हुआ हे--उसके द्वारा केशव न तो किसी 
महत्कारयका आदर्श रख सके, न जीवनके विविध पक्षोंका 
उद्धाटन ही कर सके । केशवकी कव्यना ऐसी विराट नहीं 
है, जो समस्त युग-समाजके सदसत्‌ रूपोंकी विवेचला और 
प्रव्यक्षीकरण कर सके । 'रामचन्द्रिकामं कथानककी 
जीवन्तताका नितान्त अभाव है। वस्तु-वर्णनमें देश-काल- 
खभावके औचित्य अथवा प्रबन्ध-कोशलका तनिक भी ध्यान 
नहीं रखा गया है | अनपेक्षित वर्णनोंकी भरमार है, जिससे 
काव्य-सौन्दय नष्ट हो गया है । अतिशय छिष्ट और अखा- 
भाविक कल्पनासे उद्भूत संस्कारोके प्रयोग, अत्यधिक वस्तु- 


द्देर 


परिगणनाकी प्रवृत्ति, नाना प्रकारके छहन्दोंके प्रभावहीन 
प्रयोग और पाण्डित्य-प्रदर्शनके आडम्बरके कारण राम- 
चन्द्रिका' अत्यन्त दुरूह और कृत्रिम काब्य हो गया है । 
अतः उसकी महाकाव्य क्या, एक सफल प्रबन्ध-काव्य भी 
नहीं माना जा सकता | 

गुमानकृत 'क्ृृष्णचन्द्रिका का यद्यपि उतना प्रचार नही 
हुआ, किन्तु कई दृष्टियोंसे वह पर्याप्त महत्त्वपूर्ण काब्य हे । 
उसमे रामचन्दरिकां और मानस की शेलियोंका सुन्दर 
समन्वय हुआ है । शास्त्रीय लक्षणोंकी चृश्सि उसमे महा- 
काव्यके समी रुक्षण वर्तमान है--केवलू एक अमाव है, वह 
यह कि एक सर्गमे एक ही छन्दका प्रयोग नही हुआ हे। 
यह सब होते हुए भी महाकाव्यके नायकमे जो महत्ता होनी 
चाहिये, वह कुष्णचन्द्रिका के कृष्णमे नहीं मिलती | उसमें 
उनके जीवन-व्यापी कार्योंका वर्णन नहीं मिलता | उसको 
शैली यद्यपि निर्दोष और आकर्षक है, किन्तु उसमें महा- 
काव्योचित उदात्तता और गम्मीरता नही है, जो कविकी 
महाप्राणता, विराट कल्पना ओर गम्मीर दृष्टिसे उद्भूत 
होती है । इ 

हिन्दीका वर्तमान कार सामन्तनयुगके अन्त और 
पूँजीवादी प्रवृत्तियोँंके उदयके साथ अवततरित हुआ। 
व्यक्ति-स्वातन्त्रवके बढ़ते हुए आन्दोलनने इस कालके 
साहित्य और संस्कृतिकों भी एक नयी दिशा दी और 
प्रेरित किया, जिसके फलस्वरूप काव्यमें भी व्यक्तिगत 
चिन्तनके साथ आत्मानुभूतिने जोर पकडा। आधुनिक 
वैज्ञानिक खोजोके प्रकाशमे पुराने विश्वासो, आचारो 
तथा मान्यताओकी मनुष्यने नये ढंगसे व्याख्या की | 

वर्तमान कालमे हिन्दीमें लम्बे आकारके प्रवन्ध-काब्योंकी 
बाढ-सी आ गयी | उनमेंते अधिकांशकी स्वयं उनके 
रचयिताओंने महाकाव्यकी संज्ञा दी है ओर कुछको उनके 
आकार आदिके कारण अ्रमवश महाकाव्य माना जाता है । 
इस प्रकारकी रचनाओं के अन्तर्गत निम्नलिखित ग्रन्थोंका 
नाम लिया जा सकता हे--१. 'राम-स्वयंवर” : महाराज 
रघुनाथ सिह, २. रामचन्द्रोदय! : रामनाथ ज्योतिषी, 
३. रामचरित-चिन्तामणि” : रामचरित उपाध्याय, ४- 
'कोशलकिशोर' : बलदेवग्रसाद मिश्र, ५. विदेही-वनवास : 
अयोध्या सिंह उपाध्याय हरिओऔध', ६. 'मेघनाद-वध' 
(माइकेल मधुसूदन दत्तकृत मूल बेंगलासे अनुवाद) : 
मेंथिलीशरण गुप्त, ७. 'साकेत सन्त : बलदेवप्रसाद मिश्र, 
८. नूरजहा” : गुरुभक्त सिंह, 5. दित्यवंश” : हरदयालु 
सिंह, १०. सिद्धार्थ: अनूप शर्मा, ११. वरद्धमान : अनूप 
शर्मा, १९. जननायक : रघुवीरशरण मित्र, १३- “हल्दी- 
घादी' : श्यामनारायणपाण्डेय, १४. “जौहर : शयाम- 
नारायण पाण्डेय, १५. आय्योवतें : मोहनलारू महतो 
“वियोगी, ९६. मेधावी” : रांगेय राधव, १७. कुरुक्षेत्र : 
“दिनकर, १८. “विक्रमादित्य! : गुरुभक्त लिंह, १९. 
गान्धीचरित्रमानस' : विद्याधर महाजन, २०. 'पाव॑ती' : 
रामानन्द तिवारी, २१. अगराज' : आनन्दकुमार । 

इन काव्योंमे वह शक्ति नहीं हे, जो उन्हे अमरता 
प्रदान कर सके। अनाकर्षक तुकबन्दी, अदक्त भाषा, 
उपयुक्त शब्दोंके चयनकी अक्षमत्ता, गम्भीर जीवन-दर्शनका 
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सहाकाव्य 
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अभाव और कब्पना-शक्तिकी हीनताके कारण न तो उनमें 
गुरुत्व, गाम्भीय और महत्व आ सका है और न शैली ही 
महाकाव्योचित गरिमा और उदात्ततासे युक्त हो सकी है । 
साथ ही एक विचित्रता यह हे कि उत्त अन्थेके रचयिताओमे- 
से अधिकांशने इन प्रवन्ध-काव्योकी रचना महाकाव्यकी 
ही दृष्टिसे की हे ओर उन्हें महाकाव्य माननेका प्राकपन 
आदियें स्वयमेव कर भी दिया है। ऐसे ही महाकवियशः- 
प्राथीं महानुभावोंके प्रति रवीन्द्रनाथ ठाकुरने लिखा है कि 
इस समयके कवि जेसे आओ एक एपिक लिखा जाये 
कहकर सरस्वतीके साथ पहलेसे ही बन्दोबस्त करके एपिक 
लिखने बेठ जाते है, प्राचीन कवियोमें ऐसा फैशन न था 
(मेघनाद-व्ध के हिन्दी अनुवादकी भूमिका : पृ० १५७, 
झाँसी, प्र० लं०, सं० १९८४) | 

महाकाग्यकी दइृश्सि आधुनिक कालके केवल चार ग्रन्थ 
विचारणीय है । थे हैं--१. हरिओपकृत 'प्रियप्रवास, २. 
मेथिलीशरण शुप्तक्षत साकेत', ३. जयशंकर 'प्रसाद'कऋत 
क्वामायनी', ४. द्वारकाग्रसाद मिश्रक्नत क्रष्णायन' | प्रिय- 
प्रवास! तथा 'साकेत'में आधुनिक बोद्धिकतावादका प्रभाव 
भलीभॉति दिखाई पडता है । एकमें यदि श्रीमद्धागव्त- 
की कथाका बोडिकीकरण और क्ृष्ण-राधा आदिके चरित्रोंका 
उदात्तीकरण है, तो दूसरेमें रामायणके उपेक्षित पात्रोंकी 
प्रकाशमे लाकर उसके देवत्वगुणन्युक्त पात्रोंफी मानव 
जीवनके सामान्य धरातरूपर उपस्थित करनेका प्रयास किया 
गया हे । किन्तु एकमे दृष्णके प्रवासपर गोपियोके विरह- 
वर्णनकी और दूसरेमे प्राचीन कवियों द्वारा उपेक्षिता 
उमिलाके विरह-वर्णनकों अत्यधिक महत्व देनेके कारण 
दोनोका दृष्टिकोण एकांगी हो गया है| मानव-जीवनके अन्य 
आवश्यक अंग या तो अछूते रह गये है या केवल नाममात्र- 
की ही उनकी चर्ज मिल पाती है | गम्भीर जीवन-दर्शनके 
अभावमे इन कवियों द्वारा उपस्थापित चरित्रोमें महत्ताका 
वह उच्च आदर्श नहीं आ सका है जो प्राचीन महाकवियों 
द्वारा उन्ही पात्रोंग्रे चरित्रांकनोमे पाया जाता हे । नवीन 
युगकी आरम्सिक रचनाएँ होनेके कारण भाषा-शैली 
आदिका निखार भी उच्चतर स्थितितक नही पहुँच सका हे 
और यद्यपि आरम्ममें जनताने बड़े चावसे अपनाया, किन्तु 
समयकी प्रगतिके साथ उनका मूल्य निरन्तर बढ़नेकी 
अपेक्षा घटता हुआ ही दिखाई पड रहा है । समग्र-जीवनके 
चित्रणकी दृष्टिसे क्रष्णयन में अवश्य ही कुछ विशिष्टता 
दिखाई पडती हे, किन्तु उसमें शेलीकी उदात्तता, गम्भीर 
रसवत्ता, तीत्र प्रभावान्विति, काव्यात्मक उत्तकृष्टता तथा 
जीवनी-शक्तिका असाव खटकता हे। 'मानस'की मॉति 
क्रष्णायन' भी सामान्य जनता द्वारा अपनाया जायगा, 
इसमें सन्देह ही है, क्योंकि इसमे कृत्रिमता तथा अनुकरण- 
प्रियता ही अधिक हे। इस प्रकार वक्त तीनों प्रवन्ध- 
काब्योंको हम महाकाव्यकी कोटिमे नहीं रख सकते । 

क्रामायनी” आधुनिक हिन्दी साहित्यका एक ऐसा 
महत्त्वपूर्ण प्रबन्ध-काव्य है, जिसमे आधुनिक युगकी प्रवृ- 
त्तियों और विशेषताओंका पूर्ण प्रतिनिधित्व हुआ है और 
जो अनेक दृश्योंसे हिन्दीके ही नहीं, अपने युगके पूर्व॑बर्ती 
समस्त भारतीय महाकाव्योंसे भिन्न एक निराले स्थानका 


महानू-सहाएुरुण्टाद 


अमलकननभननल> 


अधिकारी है । प्रसादने वर्तमान युगके बुद्धिवादका 
दुष्परिणाम दिखानेके लिए शतपथ-बआाह्मणमें वर्णित एक 
आख्यानका आधार लिया हे, जिसमे प्राचीन जल-प्लावनके 
उपरान्त मनु संष्टिके पुनविधानका उपक्रम करते है। 
रूपककी मावनाके अनुसार 'कामायनी' अथवा श्रद्धा विश्वास- 
समन्वित रागात्मिका वृत्ति हे, जो मनुष्यकी जीवनमें शान्ति 
प्रदान कर उसे कल्याण-मार्गपर अग्रस्तर करती है । इडा 
व्यवसायात्मिका बुद्धि है, जो मनुष्यकों तके-वितकके निर्मम 
जालमें उलझाकर सुख-शान्तिसे दूर ढकेल छे जाती है । 
इसके अतिरिक्त, चिन्ता, लज्जा, काम, वासना आदि नाना 
चित्तवृ त्तियोंकी कल्पनाकी जिस मधुमती भूमिकापर सजाया 
गया है, उससे प्रसाद'की उत्कृष्ट कवित्व-शक्तिका परिचय 
मिलता है । 

कामायनी की प्रेरणा-शक्ति भारतीय संस्क्ृतिकी वह 
उदार कल्याणाभिनिवेशी दृष्टि है, जिसका केन्द्रबिन्दु समन्वय 
है । उसमे प्रसाद'ने भारतीय संस्कृतिकों विश्वमानवकी 
संस्कृतिभे, व्यक्ति-चेतनाको समष्टि-चेतनामें विलीन करके 
मानवतावादका नवीन और आदर रूप उपस्थित किया 
है । एक सफल द्रशकी भाँति उसमे उन्होंने मावन-जीवनको 
आदिसे अन्ततक दस्तामलकवत्‌ देखकर उसके मूल रहस्यका 
उद्घाटन किया है । उद्देश्यकी इसी महत्ताके कारण उसमे 
बह शुरुत्व, गाम्भीय ओर महत्त्त भी आ सका है, जिसके 
कारण कोई काव्य महाकाव्य कहलाता हे । 

वस्तु-वर्णन तथा भाव-व्यंजनामे यद्यपि प्रसाद ने महा- 
काव्यके शास्त्रीय लक्षणों और चिराचरित रूडढ़ियोंका पालन 
नहीं किया ओर उसमे मंगलाचरण, सज्जन-दुर्जन चिन्ता 
आदि प्रस्तावना सम्बन्धी ब्योरों तथा सामाजिक सम्बन्धो, 
उत्सवो और रीति-रिवाजोंका वर्णन नहीं मिलता, किन्तु 
आलंकारिकों द्वारा निर्दिष्ट कुछ वस्तुओ--जैेसे नगर, 
समुद्र, नदी, वन, पवत, स्वग॑, यात्रा, ऊषा, सन्ध्या, राषध्रि, 
चन्द्र-सूर्य-नक्षत्रादि, वसनन्‍्त, युद्ध, विप्रलूम्भ-संयोग, 
कुमारोदय, विवाह, राज्याभिषेक आदिका बडा ही विशद 
और म्ंगोपांग वर्णन हुआ है । इनमे भी सबसे अधिक 
उल्लास कविने प्राकृतिक उपकरणों तथा अंगारके विविध 
अवयवोके वर्णनमे दिखाया हे । 

उक्त विशेषताओंके साथ ही 'कामायनी की एक भारी 
ञ्ुटि यह है कि उसका क॒था-तन्तु अत्यन्त क्षीण है और 
उसमें भी दार्शनिकता तथा मनोवैज्ञानिकताका इतना 
जटिल जंगल हे कि वह केवल ऐसे पाठकोंतक ही सीमित 
रह जाता है, जिनका बोद्धिक और सांस्कृतिक स्तर सामान्य 
धरातलसे पर्याप्त ऊँचा हो। भारतीय सस्क्ृतिके मूल तत्वों, 
विशेषतया अद्वैतवाद तथा शैवागमके प्रत्यमिज्ञादर्शनके 
साथ-ही-साथ आधुनिक मनोविज्ञानके प्रमुख तखों-- 
फ्रायडके काम-पिद्धान्त, माक्सके इन्द्वात्मक भौतिकवाद, 
डाविनके विकासवाद आदि--से जिनका सामान्य परिचय 
भी न होगा, वे निश्चय ही कामायनों'में उत्तना आनन्द 
नहीं प्राप्त कर सकते । यहो कारण है कि उसे वैसी लोक- 
प्रियता कदाचित्‌ नहीं प्राप्त हो सकती, जेसी 'रामचरित- 
अथवा 'पद्मावत को प्राप्त हे, किन्तु उसका निराछलापन भौ 
यही है कि वह घटना-प्रधान और इतिवृत्तात्मक महाकाव्य 
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नही है । वह भाव-प्रधान मनोवैज्ञानिक मह|काव्य है, अतः 


सखभावतः उसमें मानव-मनके विवि६ पक्षोंकरा उद्घाटन 
ओर व्याख्या ही प्रधान वस्तु है, घटना-वैविध्य नहीं । इस 
अभावके होते हुए भी अपनी अन्य विशेषताओंके कारण 
“वामायनी को हिन्दीके उत्कृष्ट महाकाव्योंकी कोटिमें स्थान 
मिलता है । 

उपयुक्त विवेचनसे स्पष्ट हे कि हिन्दीमें वास्तविक 
महाकाव्य केवछ पॉच-- पृथ्वीराज रासो', 'आल्हखण्ड', 
'पञ्मावत', 'रामचरितमानस' ओर 'कामायनी' है । अन्य 
प्रबन्ध-काव्य जिन्हें आकारकी विशालता तथा महाकाव्य 
सम्बन्धी अन्य रूढियोंके पालनकी दष्टिसे महाकाव्य माना 
जाता है, वास्तविक महाकाव्य नहीं, महाकाव्याभास 
मात्र हो सकते है (दे० 'प्रबन्ध-काब्य' और “चरित- 
काव्य!) । “-पा० ना० ति० 


महान्‌- महान्‌ या महत्‌” सांख्यदशनमें बुद्धिके वाचक 


शब्द है। बाह्य जगत॒की इष्टिसे यह विराट बीज है, अतः 
इसे 'महत्तत्व' सी कहते है । आशभ्यंतरिक दृष्टिसे यह वह 
बुद्धि हे, जो जीवोंमें विद्यमान रहती है और ज्ञाता एवं ज्ञेय- 
के आपसी भेदाभेदका निश्चय और अवधारण करती है। 
सांख्य द्शनके अनुस्तार प्रकृति तथा पुरुषके संयोगसे 
प्रकृतिमें विक्षोम होता है और उसकी साम्यावस्था टूट जाती 
है। इस विश्षुब्ध स्थितिको गुणक्षोभ' कहा जाता है। यहीं 
प्रकृति विक्ृतिका रूप लेने लगती है और प्रकृतिके प्रथम 
विकार महान्‌' या बुद्धिका उद्भव होता है । सांख्यदर्शन 
जगतकी उत्पत्तिकी अपनी कह्पना है (दि० 'सांख्यकारिका' 
एवं 'सांख्य कोमुदी', २१-२४) । इस सृष्टि क्रममें सबसे 
पहले महान्‌ या बुद्धिका प्रादुर्माव होता हे, फिर उससे 
अहंकारका । पुनः साचिक अहंकारसे एकादश इन्द्रियो 
(५ ज्ञनेन्धियाँ, ५ कमेन्द्रियों, १ मन)को, तामस अहंकारसे 
पंचतन्मात्रोकी उत्पत्ति होती हे। राजस अहंकार उक्त 
दोनो अहंकारोंकी शक्ति देता है, जिससे उनमे उक्त विकार 
उत्पन्न होते है। इस प्रकार महान्‌ प्रकृतिमें सृष्टि ऋममें 
घटित होनेवाली प्रथम विकृृति है ।. +>रा० दे० सिं० 


महापुरुषवाद-इतिहासकी प्रगति और परिणतिकी व्याख्या 


और इतिहासको प्रक्रियामें अन्तर्लीन तत्त्वोके उद्घाटनके 
अनेक प्रयत्न देखनेको मिलते है । महापुरुषोंके आविर्भाव- 
का दृष्टिकोण इन प्रय॒त्नोमें एक गौरवपूर्ण स्थान रखता हे । 

महापुरुषोके आविर्भावके हवाकछे ऐतिहासिक घटनाओकी 
व्याख्या करनेकी प्रथा बहुत पुरानी है। प्रसिद्ध यूनानी 
इतिहासकार देरोडोट्स (४८५-४२५ ३० पू०), जिसे 
विश्वका प्रथम इतिहासकार तथा इतिहासका पिता कहा 
जाता है, यह मानकर चलता है कि सम्पूर्ण इतिहासका 
विधाता महापुरुष ही हुआ करता है किन्तु महापुरुषके 
आविभोवके इष्टिकोणकी एक सुव्यवस्थित इतिहास-दर्शनका 
रूप देनेका श्रेय टॉमस कार्लायल (१७९५-१८८९१)को हे, 
जिसकी 'हीरोज एण्ड हीरो-व्शिप” शीषक पुस्तक आज 
एक क्लासिक बन चुकी है । इस पुस्तकमे बडी ही रोचक 
शैलीमे असाधारण शक्ति अथवा प्रतिभा-सम्पन्न व्यक्तियोंकों 
ऐतिहासिक विकास ओर परिवर्तनका एकमात्र कारण सिद्ध 
करनेकी चेष्टा की गयी हे । 


द्शे३ 


कार्लोयलका कहना हे कि समस्त इतिहास वस्तुतः 
महापुरुषोंका इतिहास हे या यो कहें कि इतिहास 
महापुरुषोंकी जीवनीके अतिरिक्त और कुछ नहीं है । 

महापुरुपसे उसका क्या तात्पर्य है ? कारायलसे पहले 
जो इतिहास लिखा जाता था, उसे आज सेनिक इतिहासका 
कटाक्ष-मूलक नाम दिया जाता है। तत्कालीन इतिहासमे 
केवछ आक्रमण ओर संघर्ष सम्बन्धी घटनाओंकी भरमार 
रहती थीं। सभ्यता और संस्क्ृतिके विविध पक्षोंका इतिहास 
यू ही टारकू दिया जाता था। किन्तु कालोयलने एक नयी 
परम्पराका प्रवर्तेन किया । उसके महापुरुष केवल रणभूमि- 
में नही अपितु साहित्य, कला, धर्म प्रभृति सभी क्षेत्रोंमे 
देखनेकी मिलते है । वह मोटे तौरपर छः प्रकारके 
महापुरुषोंकी चर्चा करता है-- 

(१) अवतारी महापुरुष, जिसे साक्षात्‌ इश्वरके रूपमें 
माना गया हो, जेसे ओडिन । 

(२) देवदूत, जैसे मुहम्मद । 

(३) कवि, जैसे शेक्सपियर । 

(४) धर्मशास्त्री, जेसे मार्टिन लूधर । 

(०) साहित्यकार, जैसे डॉ० जानसन । 

(६) राजा, जैसे नेपोलियन । 

प्रत्येक प्रकारका महापुरुष अपने-अपने क्षेत्रमें इतिहासका 
निर्माण तथा परिचालन करता है और सबका ऐतिहासिक 
महत्त्व हे । तथापि वह राजाकों इनमें सबसे बडा दर्जा देता 
पाया जाता है । 

कार्लोयकके महापुरुषवादकी एक अत्यन्त रोचक 
उपस्थापना हे महापुरुषत्व-धर्मकी तात्त्विक एकताका 
सिद्धान्त । प्रत्येक प्रकारका महापुरुष अन्य प्रकारका 
महापुरुष बननेकी क्षमता और सम्भावना रखता है। 
उदाहरणार्थ, यदि परिस्थिति अनुकूल हुई तो एक महायोद्धा- 
की एक महाकवि बनते देर नही लगेगी । इसी प्रकार, युगकी 
मांगके उत्तरमे एक बहुत बड़ा कवि भी उतना ही बड़ा योडा 
बन सकता है । प्रत्येक प्रकारके महापुरुषको, अव्यक्त रूपमें, 
प्रत्येक अन्य प्रकारका महापुरुष समझना चाहिए । 

महापुरुषत्व-धर्मकी तातक्तिक एकताका सिद्धान्त एक 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थापना है, किन्तु इसकी ओर चिन्तकोंका 
ध्यान कम ही गया है । जव सिकन्दरने डायोजेनीज़ नामक 
यूनानी सन्तसे कुछ मांगनेको कहा, तो सन्तने बस इतना 
ही कहा कि सामनेसे हट जाओ, मुझे धूप खाने दो। 
सिकन्दर इससे इतना प्रभावित हुआ कि-कहा था कि 
यदि में सिकन्‍्दर न होता तो डायोजेनीज़ बनना चाहता । 
सिकन्दरके महापुरुषने डायोजेनीज़के महापुरुषको पहचाना 
था और उसके साथ तादात्म्यका अनुभव किया था। इसी 
प्रकार, जेसा कि हम देखेंगे, जब, कार्लोयरूके समान, 
हीगेल, स्पेंग्लर, नोत्शे आदि योद्धाक्े प्रति अपार भक्ति 
प्रकट करते है ओर उसे ओेष्ठतम महापुरुष घोषित करते है, 
तब वे उसके साथ महापुरुषत्वके तलपर तादात्म्यका हो 
अनुभव करते रहे होंगे। इन तथ्योंकी व्याख्या अन्यथा 
असम्भवप्राय है । 

कार्लायलके बाद केवल दो चिन्तक ऐसे हुए है, जिन्हे 
शुद्ध महापुरुषवादों माना जा सकता है । उनमेंसे प्रथम 





है एक अमेरिकी लेखक, फ्रेडरिक ऐडम्स उड। उसने 
अपनी पुस्तक द इन्फ्लुए्स ऑव मॉनक्स में आँकडे 
देकर यह सिद्ध करनेकी चेश्य की है कि राजा ही युगका 
स्रष्टा होता है । मीष्मने कहा था-- कालो वा कारणं राज्जः 
राजा वा कालकारणम्‌ । इति ते संशयो मा भूत्‌ , राजा 
कालस्य कारणस्‌ ॥”, अथौत्‌ राजा ही कार अथवा युगका 
कारण होता है, न कि युग राजाका। उड और भीष्ममे 
यहाँ विलक्षण मतैक्य दिखाई देता है । 

कालोयछ और उडके बाद सम्भवतः एकमात्र शुद्ध 
महापुरुषवादी हे प्रसिद्ध अमेरिकी दार्शनिक विलियम जेम्स 
(१८४२-१९१०), जिसने अपने एक अत्यन्त “महत्त्वपूर्ण 
निबन्ध ग्रेट मेन एण्ड देयर इनवायरॉनमेट मे वडी ही 
ओजपूर्ण शैलीमें महापुरुषवादी दृष्टिकोणकों विशद करनेकी 
चेष्टा की हे । इस निबन्धकी विशेषता है महापुरुषवःदपर 
हव॑2 स्पेंसर द्वारा किये गये आश्षेपोंका विद्वत्तापूर्ण उत्तर, 
जिसकी बानगी आगे आयेगी | 

कुछ चिन्तक ऐसे है, जो शुद्ध महापुरुषवादी नहीं कहे 
जा सकते और जो महापुरुषोके आविर्भावके दृशष्टिकोणको 
केवल आंशिक रूपमें प्रश्नय देते पाये जाते है । 

हींगेल (१७७०-१८३१), जिसकी दृष्टिमे इतिहास 
विश्वात्माकी उत्तरोत्तर खरूपोंपरब्पिकी कहानी है, की 
मान्यता है कि प्रत्येक युगकी अपनी आत्मा होती है, जिसका 
प्रतिनिधित्व महापुरुष करता हे । महापुरुषोंका आविर्भाव 
विश्वात्माके कार्य-साधनके निर्मित्त हुआ करता है, किन्तु 
लोग तथा महापुरुष स्वयं भी प्रायः इस श्रममे पड़ जाते 
है कि वे इतिहासको बदलनेमे किसी निजी खार्थकी 
सिद्धि कर रहे है । 

स्पेगलटर (१८८०-१९३१६) भी महापुरुषकों उसकी 
संस्कृतिकी आत्मा कहकर पुकारता हे । उसके अनुसार 
महापुरुष विश्व-संचालिनी महानियतिके अभिकरत्तों (एजेट) 
होते है । 

हीगेलकी जब भी किसी महापुरुषका उदाहरण देना 
होता है, तब वह सिकन्दर, सीजर, फ्रेंडरिक महान्‌ ओर 
नेपोलियनका ही उल्लेख करता है। लगता हैं कि वह 
योद्धा ही को वास्तविक महापुरुष माननेके पक्षमें हे । 
स्पेंडलर योद्धा और राजनेताकों तथ्याग्रही पुरुष (मेन 
आँव फैक्ट) और विचारक और 'पुस्तक-कीट को 'सत्या- 
ग्रही पुरुष (मेन आँव ट्रथ)की संज्ञा देता हे ओर कहता 
है कि तथ्यागर्ही सत्याग्रहीसे अेष्ठ और इतिहासको सर्वाधिक 
प्रभावित करनेवाला होता है । सत्याग्रही बस साहित्यके 
इतिहासमे स्थान पाकर रह जाता है, ठोस इतिहासमे 


' उसका उसे कोई स्थान नही मिलता । 


मेक्‍्स वेबर (१८६४-१९२०)के इतिहास-दर्शनमें भी 
महापुरुषवादका महत्त्वपर्ण स्थान है। वह महापुरुषत्व- 
धर्मको करिश्मा (०४४०४४००७) कहकर पुकारता हे । 
आर्नास्ड जे० टूवायनबीकी सान्यता है कि क्रियाका स्लोत 
समाज नहीं, बल्कि कोई महापुरुष ही हुआ करता हे। ये 
महापुरुष या तो विजेता होते है या तारक (सेवियर) । 
उत्कर्षोन्समुख सभ्यताका नेता विजेता और अपकर्षोन्मुखका 
तारक होता है । 


सहाउर्पवाद 


आजका प्रसिद्ध अमेरिकी दाशनिक सिडनी हुक अपनी 
पुस्तक द हीरो इन हिस्टरीमें काफी हदतक मारक्सवादसे 
महापुरुषवादकी ओर छोट आया है | 

महापुरुषवादी इतिहास-दाशनिकोने प्रस्थान-निर्माणका 
विशेष यत्न नहीं किया है। महापुरुषवादी दृष्टिकोणसे 
मानवीय इतिहासका विधिवत्‌ अध्ययन वस्तुतः छुआ ही 
नही हे | इसका एक कारण यह हे कि शुद्ध महापुरुषवादी 
दो या तीन ही लेखक दिखायी देते है, शेष तो केवल 
आंशिक रूपमे महापुरुषवादको प्रश्नय देते है। अब 
आलोचकोंने महापुरुषवादपर जो आपत्तियाँ उठायी है ओर 
महापुरुषवादियोंने अपने दृष्टिकोणके समर्थनमे जो तक॑- 
वितर्क किये है, हम उनपर किंचित्‌ विचार करना चाहेगे | 

हट स्पेसर (१८२०-१९०३) और काल मार्क्स (१८१८- 
१८८३)का कथन हे कि महापुरुषवाद जहाँ तक जाता है, 
वहाँ तक तो ठीक है, किन्तु वह दूर तक नहीं जाता--वह 
महापुरुषोंकी महत्ताकी व्याख्या करनेमे असमर्थ है । उनका 
कहना एक सीमा तक ठीक भी है | कालायल तो यह कह- 
कर मौन हो जाता है कि महापुरुष अज्ञात और असीमकी 
ओरसे मनुष्यके लिये भेजा गया सन्देशहर है। हीगेल 
और स्पेंग्लरके अनुसार महापुरुष क्रमशः विश्वात्मा और 
नियतिकी ओरसे आविर्भूत होता है। उडके अनुसार वह 
मानव-योनिके अन्तर्गत एक उपयोनि हे | इनके विरुद्ध, 
मोटे तौरपर, स्पेंसर और माक्सका मत है कि महापुरुष 
सामाजिक-आथिक शक्तियों अथवा युगकी मांगयके वश 
आविमूत होते हैं । 

माक्स और एंगिल्सकी मान्यता हे फि प्रत्येक युग अपने 
महापुरुष ढूँढ लेता हे ओर यदि वे ढँढनेसे नही मिलते तो 
उनका आविष्कार कर लेता है । एंगिल्स तो यहॉतक कहनेको 
तैयार है कि यदि किसी महा पुरुषको उसके क्षेत्रसें हटा भी 
दिया जाय तो उसका स्थान लेनेके लिए तुरन्त एक दूसरा 
महापुरुष उत्पन्न हो जायगा, जो रूगभग पहले महापुरुषके 
सब्श ही होगा । 

कार्लयलने अपनी पुस्तकमें इस प्रकारकों शंकाओंके लिए 
एक समाधान दे रखा है। उसे आइचर्य है कि लोग 
महापुरुषको समयकी पेदावार बतलाकर उसकी महत्ता कम 
कैसे. कर देते है । उसके शब्द सुनिये--/लछोगोका कहना है 
कि वह समयकी पेदावार था, समयकी पुकारके फलस्वरूप 
वह पेदा हुआ, समयने सब कुछ किया, उसने कुछ नहीं 
किया -.-। मुझे तो यह बोद्धिक दिवालियापन प्रतीत होता 
हैं। समयकी पुकार / अफस्तोस, हमे ऐसे समयोंका पता 
है, जिन्होंने अपने महापुरुषकों काफी जोरसे पुकारा था, 
किन्तु उसे पाया नहीं । वह था ही नहीं, विधाताने उसे 
भेजा ही नही था, समयकों पुकारते-पुकारते अस्त-व्यस्त 
और ध्वस्त हो जाना पडा, क्योकि पुकारनेपर वह महापुरुष 
पहुँचा ही नहीं” । 

इसके अतिरिक्त, महापुरुषवादी यह भी तक उपस्थित 
करते हैं कि प्रतिभाशाली ही वास्तविक महापुरुष हो सकता 
है और ,प्रतिभाकी उत्पत्ति एक सर्वथा आकस्मिक घटना 
है। ऐसी स्थितिमे युगकी मॉगपर महापुरुष झट उपस्थित 
कैसे हो जायगा । विलियम जेम्स और सिडनी हुकने इस 


द्डेडे 


सम्बन्धमे महापुरुषवादके विरोधियोके लिए बड़े विकट प्रश्न 
उठाये है । स्पेंसरको उत्तर देते हुए जेम्स कहता है कि क्‍या 
यदि शेक्सपियर शैशव-कालमे ही परलोक सिधार गया 
होता तो उसके जन्मस्थान स्ट्रेटफर्ड-ऑन-अवॉनकी किसी 
अन्य मांके माध्यमसे उसकी प्रतिलिपि तेयार हो जाती ? 
इसी प्रकार सिडनी हुकने एंगिल्सके खण्डनमे कहा है कि 
एंगिल्सके अनुसार आथिक अन्तर्विरोधका अन्त एक अटल 
ऐतिहासिक आवश्यकता है और रज और वीर्यका समागम 
ऐतिहासिक दृष्टिसे आकस्मिक हे। तो फिर ऐतिहासिक 
आवश्यकता प्राणिशास्त्रीय क्षेत्रकी आकस्मिकतापर केसे हावी 
हो जाती है ? ऐतिहासिक आवश्यकता और प्राणिशाखरीय 
आकस्मिकताका सामंजस्य केसे सम्पन्न हो जाता है? अतः 
महापुरुषकी सामाजिक-आधिक शक्तियोक्ो पेदावार बतलूकर 
उसका ऐतिहासिक महत््त कम नहीं किया जा सकता । 

अस्तु, अब हम महापुरुषवादी दृष्टिकोणका थोडा मूल्यां- 
कन करनेका प्रयत्न करें। माक्संवादी तथा महापुरुषवादके 
अन्य विरोधी यह भूल जाते है कि इतिहासकी प्रक्रिया 
अथवा विकास-मार्गके कई विकल्प होते है और यह कि यदि 
मौकेपर समर्थ महापुरुष उपस्थित रहा तो इस बातका 
निर्णय बहुत कुछ उसके हाथमे होगा कि इतिहास कोन सा 
मार्ग ग्रहण करे । यहाँ महापुरुषकी प्रभविष्णुतासे किसी 
प्रकार भी इनकार नहीं किया जा सकता | किन्तु प्रश्न यह 
उठता है कि क्‍या महापुरुष ऐतिहासिक विकासको आसूल- 
चूछ उलट सकता है ! उदाहरणार्थ, क्‍या वह इतिहासकी 
प्रक्रियापर इतना वश प्राप्त कर सकता है कि पूँजीवादके 
बाद सामन्‍्तवाद जैसी प्रतिगामी व्यवस्थाकी प्राणप्रतिष्ठा कर 
दे? यहाँ उत्तर हॉमे कदापि नही दिया जा सकता। इस 
स्थितिमे निश्चय ही सामाजिक-आधिक शक्तियों उसको 
अपेक्षा कही अधिक बलूवती सिद्ध होगी। इस तथ्यसे 
इनकार करनेका अर्थ होगा, महापुरुषवादकी अतिकी सीमा- 
तक ले जाना । 

एक समसामयिक लेखक काले जी० गुस्तावसनने 
महापुरुषकी इतिहासकारिताके निर्धारण-निर्णयके सिलसिलेमे 
छः बातोंपर ध्यान देनेकी सिफारिश की है--(१) कुछ 
सामाजिक शक्तियों किसी भी महापुरुषके लिए अजेय होती 
है; (२) दीर्घकाल-व्यापी प्रवृत्तियोंका अनु शासन महापुरुषके 
लिए सी कठिन होता है; (३) किप्ती एक ऐतिहासिक 
घटनाकी तफसीलें प्रायः सम्बद्ध पुरुषों दारा ही अनुशासित 
होती है; (४) इतिहासकारिताके स्थल बहुधा 'डीक समयपर 
ठीक आदमी” नियमके निदर्शन होते है; (७) अवसर 
पाकर साधारण प्रतिभा भी इतिहाप्षमें क्रान्तिका कारण 
बन जाती है और (8) प्रत्येक ऐतिहासिक परिवर्तनपर 
उसके विशिष्ट सन्दर्भमे ही विचार होना चाहिए । 

वस्तुतः प्रश्न यह नहीं होना चाहिए कि क्या महापुरुष 
इतिहासकी प्रक्रियाकीं दिशा दे सकता है, बल्कि यह कि 
वह उसे किस सीमातक दिशा दे सकता हे। प्रत्येक अन्य 
प्रकारकी क्षमताके समान इतिहासके निर्माणकी क्षमतामे 
भी तारतम्य देखनेकी मिलता है। कुछ व्यक्ति तो ऐसे हैं, 
जो इतिहासकोी एक नगण्य सीमातक ही प्रभावित कर सकते 
हैं, कुछ ऐसे हैं, जो एक पूरे युगकों बना-विगाड सकतेमें 


६३५ 


सक्षम है ओर कुछ ऐसे भी हो सकते और होते है, ज। 
एक पूरी संस्कृतिका भाग्य-विधान करनेकी सामर्थ्य रखते 
है। इस तारतम्यकी ध्यानमे रखकर महापुरुषोंके कार्यका 
मूल्यांकन ही वैज्ञानिक और यौक्तिक मूल्यांकन कहा जा 
सकता है । 

अभी हाल्तक इतिहास-लेखनके श्षेत्रमें महापुरुषवादी 
प्रवृत्तिका बोलबाला रहा है। सांस्कृतिक इतिहास-लेखनके 
क्षैत्रमे यह वाद अपने पुराने रुपमे तो नहीं रहा, किन्तु 
वह किसी-न-किसी रूपमे अब भी विद्यमान है। युग- 
विशेषके लेखक-समूह तथा प्रवृत्ति-समूहका इतिहास प्रस्तुत 
करनेके बदले केवल बडे लेखकों और बड़ी प्रवृत्तियोंका 
विवरण दे देना पर्याप्र समझा जाता है । प्रचलित साहित्ये- 
तिहास-लेखनकी इस व्यापक प्रवृत्तिकों विचारोत्तेजक 
आलोचना नलिनविलोचन शर्माके 'साहित्यका इतिहास- 
दर्शन! (१९६०) मे देखनेकी मिलती है। इस सम्बन्धमे 
इस पुस्तककी हषेनारायणकी जुलाई १९६ १के क ख गमे 
प्रकाशित समीक्षा भी द्र॒ष्टव्य हे । 

हिन्दीमे इतिहासकी महायुरुषवाढी व्याख्याकी चर्चा, 
शायद सर्वप्रथम मन्मथनाथ शुप्त और रमेन्द्रनाथ वर्माके 
हतिहासिक भोतिकवाद! (१९४६ ई०)मे आयी, किन्तु 
पहापुरुषवाद' शब्दका प्रथम प्रयोग हर्षनारायणके जनवरी 
१९०२ ईं०के प्रतीक में प्रकाशित लेख 'शतिहासकी 
महापुरुपवादी व्याख्या बनाम माक्संवाद' में हुआ। इस 
लेखकी मन्मथनाथ गुप्तदकी आलोचना “हर्षनारायणकी 
प्रत्यालोचनाके साथ मार्चो १९५२ ई० के प्रतीक में 
प्रकाशित हुई थी। मन्मथनाथ गुप्तने 'प्रगतिवादकी रूप- 
रेखा! (१९५२ ई०)में अपनी आलोचना समाविष्ट करते हुए 
हर्षनारायणकी प्रत्यालोचनाकी समीक्षा की है । 

[सहायक ग्रन्थ--कालॉयल : हीरोज़ ऐण्ड हीरो-बहशिप; 
फ्रदरिक ऐडम्स उड : द इन्फ्लुएन्स आँव मॉनक्से; बी० 
एच० लेहमान : कालॉयल्स थियरी आऑँवब द हीरो; एरिक 
बेन्टले : द कल्ट ऑँव द सुपरमेन; जैकब बकंहाए : द ग्रेट 
मैन इन हिस्द्री ओर फोर्स ऐण्ड फ्रीडम; विलियम जेम्स: 
ग्रेट मेन ऐन्ड देयर एन्वायरॉनमेन्ट; द विरू डु बिलीव 
ऐण्ड अदर एसेज; टॉल्स्टॉय : वार ऐन्ड पीस और सेकण्ड 
एपिलॉग; हृबंट स्पेन्सर : स्टडी आऑँव सोशियोलॉजी; 
प्लेखानोव : द रोक आँव द इन्डिविज्ुअल इन हिस्द्री; 
सिडनी हुक : द हीरो इन हिस्ट्री; बुखारिन : हिस्टॉरिकल 
मैठेरियलिज्म: मार्क्स-एंगेल्स : सेलेक्टेड करेस्पॉन्डेन्स; 
आर० एम० मैकआइवर : (हिस्टॉरिकल एक्सप्लेनेशन', 
एसेज ऑन लॉजिक ऐन्ड लेगुएज--सेकन्ड सीरीज (ऐण्टॉनी 
फ्ल्यू द्वारा सम्पादित); गुस्तॉन्सन : अ प्रिफेस 
हिस्ट्री; हृपनारायण : द रोल आँव पर्सनॉलिटी इन 
हिस्द्री! (मॉडर्न रिव्यू, नवम्बर, १९५५५ ई०); इतिहास- 
की महापुरुषवादोी व्याख्या बनाम साक्सवाद' (प्रतीक, 
जनवरी, १९४५२ ३०); महापुरुषवाद' (वहीं, माचे, 
१९०२ ६०); मन्मथनाथग॒ुप्त, (वही, ऐतिहासिक मोतिक- 
बाद?) ।] “हे? ना[० 

महाभ्ुजंगप्रयात स्वेया-दे० सवैया', तेरहवाँ 
प्रकार । 





महाभुजंगप्रयात सवेया-महासुद्रा 


महामुद्रा-बोद्ध तन्‍्त्रोमे मण्डलचक्र और मुद्रा-मैथुनमे खियो- 


का उपभोग आवश्यक अनुष्ठान माना जाता था, यद्यपि वे 
इस साधनाकों भौतिक रूपमें ग्रहण नहीं करते थे। 'झुद्रा', 
अर्थात्‌ 'मोद देनेवाली' इस व्याख्यासे मुद्राको नारी रूपमे 
कूल्पित किया गया । सिद्धोने मगवती नेरात्माक्ो महामुद्राके 
रूपमें परिकल्पित किया। महामुद्राकी साधना सबसे कठिन 
साधना मानी जाती थी, इस साथनामे निष्णात होनेके 
उपरान्त ही साधककी गणना सिद्धाचार्येमि होती थी । 
अपनी समकक्ष किसी योगिनीकी महाऊसुद्वा-रूपमें वरण 
कर साधक गुरुके पास जाता हे। वहाँ उसे अभिषिक्त किया 
जाता है, फिर साधक भहामुद्राके साथ मण्डरू-चक्रमे 
प्रवेश करता है । शुह्मसमाजतन्त्रके अनुसार नारी 
महाऊुद्राके तनमें भी पंच तथागतोंका वास है, अतः उसकी 
साधना कर लेनेवालेकी तथागव-चक्री भी कहते है । 
इसीलिए महामुद्राकी साधना कर लेनेवाला फिर समस्त 
बाह्य अनुष्ठानोसे मुक्त हो जाता हे । 

महामुद्राको अन्य अनेक रूपों और मागोमे सी बॉय 
गया है । सिद्धोंके कालमे नायिका-मेंद भी महामसुद्राके 
अन्य रूपोके आधारपर किया गया है, यद्यपि इस विभाजन 
अथवा विभिन्न नाभोके पीछे काव्यशाखको कोई परम्परा 
न होकर हठयोग तथा क्रुद्धा-मेथुन सम्बन्धी गुह्य संकेत 
ही है । इन अन्य नायिकाओमेसे डोम्बीमे अद्वेतमाव 
प्रधान रहता है ! क्योकि यह ज्ञानसे सम्बद्ध है, इस कारण 
नेरात्सा ग्रज्ञाको भी डोम्बी कहते है । डोम्बीफोी वायुतत्त्वसे 
संलग्न माना गया हे, जो प्राण तथा अपान वायुके 
निरोधसे सम्बद्ध है । डोम्बी परिशुद्धावती है, इसके 
नायककी कापालछिक कहते है । 

मणिमूलमे सम्पुटीकरणके उपरान्त चण्डाग्नति प्रज्वलित 
कर साधक अवधूतिकाके द्वारा उसे ऊपरको ओर प्रवाहित 
करता है । इसी चण्डारिनिकी! अ्रहण करनेके कारण 
अवधूतिकाकोी चाण्डाली कहा जाता हैं । महासुद्रा 
नेरात्माकों इस प्रतीकके द्वारा प्रायः प्रकट किया गया है । 
चाण्डाली सारे चक्रोंकी पारकर रूलाट-म्थित कम््ूचऋतक 
पहुंचकर आनन्द उत्पन्नकर पुनः नाभिचक्रमें वापस आ 
जाती है । यही चाण्डाली अभी ऊर्ध्व गतिमे डोम्बी ओर 
उष्णीप कमलसे पहुँचनेपर सहज-सुन्दरी कहलाती हे । 
काण्हपा तो प्रज्ञान्मह्ममुद्राको गुह्िणीरूपमे भी वर्णित 
करते है ओर स्पष्ट कहते है कि “जैसे नमक पानीमे घुर 
जाता है, उसी प्रकार अपनी यृहिणीकों अपने चित्तमे धारण 
करो” (दोहाकोष) । बादमे वेष्णवोमे परकीया रूपपर जो 
इतना आग्रह मिलता है, उसका सिद्धोमे सर्वथा अभाव 
है। उन्होंने नायिकाके स्वकीया-रूपपर विशेष बल दिया 
है | वे उसे वधूरूपमे भी अभिद्दित करते है। परिणयके 
लिए वरयात्राकी सारी सज्जाका प्रचुर वर्णन मिलता हे । 
सिद्धों द्यरा वर्णित विभिन्न नायिकाओमे शुण्डिनी भी 
एक है--जो दो घड़ोमें बल्कलन्चुणंसे मदिरा खीचती है । 
उसके मदिरालूयके कई द्वार है, जिनमेंसे दशम वेरोचन 
द्वारसे ग्राहक चिह्न दिखाकर आते हैं, जिन्हें वह मदिरा 
पिलाकर स्तुष्ट करती है । एक नायिका मातंगी भी हे, 
जो गंगा तथा यमुनाके बीचसे नाव खेकर ले जाती है और 


जंदायान 





सभी यात्रियोंकी नावपर बिठाकर बारी-बारीसे उतारती 


है । सिद्धांके पदोंमे नायिकाओका मुग्वात्व, मध्यात्व तथा 
ग्रोढात्व, तीनों ही प्रवृत्तियों मिलती है । शबरपाकी शबरी 
संसारसे दूर ऊँचे पर्बतपर मोर-पंखोसे #ंगार किये हुए 
अबोधप्रकृति बालिकाकी मॉति रहती हे। उसकी जिंन 
चैष्टाओंका विवरण शबरपाने दिया हे उनसे उसका 
मुग्धात्व प्रकट होता है (चर्यापद) । कुब्करीपा द्वारा वर्णित 
वधूरूपमें मध्यात्व और महासुद्वाकी प्रौढ़ा प्रवृत्तिका संकेत 
योगिनीमे मिलता है, जो रतिप्रिया प्रोढा है एवं नायकको 
पूर्णतया आनन्द देनेमें समर्थ है (चर्यापद) | कृष्णाचार्यपा 
इसीको डोम्बी वधू बताते हुए उसके साथ विवाह-समारोह 
रचाते है और इसीको कामचण्डालीकी संज्ञा भी देते है । 
आधी रातको कमल खिलता हे, बत्तीस योगिनियों उसके 
दलोपर क्रीड़ा करती है, उनकी नायिकाकी पशद्मचिनी कहा 
जाता है, क्योंकि सुणाल बनकर वह कमलरसको प्रवाद्वित 
कर रही है । यही अवधूतिका है, जो मृणाल बनकर कमल- 
रफ़को प्रवाहित करती है, इसे कमलिनी भी कहा जाता 
है। बौद्धोडी भावसाधनाके अन्तर्गत बोधिचित्त और 
शून्यताकी प्रणयकेलिमें विभिन्न रूपकोंको व्यक्त करनेके 
लिए नायक तथा नायिकाके रूपमें तथागत ओर भगवती 
नेरात्माकों माना गया, अर्थात्‌ तथागतकी नायिकाकबों 
नैरात्मा कद्य जाता है। उसी विश्वव्याप्त प्रणवकेलिमे साधक 
बोधिचित्तकों नायक और नेरात्मज्ञाननगों नायिका मानकर 
अपने चित्तमे आयोजित करता है।._ --ध० बी० भा० 
मसहायान-महायान शब्दका वास्तविक अर्थ इसके दो 
खण्डों (महा+यान) से स्पष्ट हो जाता है। 'यान'का अर्थ 
मार्ग और महा का श्रेष्ठ, बड़ा या प्रशस्त समझा जाता है । 
तात्पये उस ऊँचे या प्रगतिशील मार्गसे था, जो हीनयानसे 
बढ़कर था। यह लोकोत्तर मार्ग था, जिसका ऊँचा भादरश 
था और इसीके कारण ईसापूर्ब पहली शताब्दीमे ही बुद्धधर्ममें 
विभेद हो गया। वैशाली-संगीतिमें परिचमी तथा पूर्वी बौद्ध 
पृथक-पथक्‌ हो गये, जिन्होंने त्रिपिटकमे कुछ परिवर्तन 
क्रिया । पूर्वी शाखाकी महासघिकका भी नाम दिया जाता 
है, जिससे आगे चलकर महायानका नामकरण किया 
गया | बुद्धधर्ममें महायानके आरम्भवो तिथि निश्चित करना 
कठिन है। परमार्थके कथनानुसार कनिष्ककी चोथी संगीति- 
में भी महायानकी पूर्वस्थतिका अनुमान छगाया जा 
सकता है। (तिब्बती इतिहास-लेखक तारानाथने लिखा है 
कि कनिष्कके .पुत्रके राज्यमे (दूसरी शत्तीम) महायानका 
काफी प्रसार हो गया था। उस सम्बन्धमे साहित्य भी 
तैयार हो रहा था । पालि साहित्य (हीनयान साहित्योमें 
कुछ ऐसा सन्दर्भ आता हे, जिससे ज्ञात होता हे कि महा- 
यानके विचार लोगोंमें काम कर रहे थे। महायान ग्रन्थ 
प्रशापारमिता में अनेक दार्शनिक सिद्धान्त उछिखित है । 
इस ग्रन्थका चीनी अनुवाद १४८ ईं०में छोकरक्षाने किया 


था । अतएव इस आधारपर यह कहा जा सकता है कि 


ईसवी सन्‌की पहली शतीमें महायानका प्रचार अवश्य हो 
गया था, तभी तो प्रजश्ञापारमिताकी रचना हुई। इस 
मतका आरम्भ महासंधिक-मतकी स्थितिसे ही कहा जाता 
है, जो महायानका पूर्वगामी मत था। इसके समर्थनमें 





६३६ 
अन्य प्रमाण भी उपस्थित किये जाते है । महायान-द शनके 
सर्वप्रथम लेखक नागाजुनका जन्म बुद्धनिवाणके चार सो 
वर्षों बाद, यानी पहली शतीमे हुआ था । अतः गौण रुूपसे 
यह खतः प्रमाणित हो जाता है कि महायानका प्रारम्भ 
इसके पहले ही हो चुका था | सम्भव हे कि महायानका 
नामकरण बाइकी घटना हो | ईसवी सनकी तीन शता- 
ब्दियोंतकके लेख यह घोषित करते है कि महायान-मत्त 
अधिक लोकप्रिय हो गया था। इसका विस्तार उत्तर- 
पश्चिमसे दक्षिण-सारततक हो चुका था (नासिक तथा 
कालेंके लेख) । 

दक्षिणभारतमें कृष्णा नदीकी घादीमे भी इस मतका 
प्रसार हो गया था, इस कारण 'अन्चक' शब्दका प्रयोग भी 
महायानके लिए यत्र-तत्र मिलता है । इस नामका भौगो- 
लिक कारण था। कृष्णा नदीकी घाटी आशन्मर देशके नामसे 
विख्यात है । इसलिए महायानके पूर्व महासंघिकको 'अन्धक 
नामसे उछिखित किया गया । बोधिसत््वकी भावनाके कारण 
महायान बोधिसत्तयानके नामसे भी उछिखित हे । 

कुछ विद्वानोंका मत है कि महायानका जन्म दक्षिण- 
भारतमे हुआ और वहीासे वह उत्तरभारतमें फैला । जहॉतक 
शब्दके प्रयोगका विचार है, सम्भवतः महायान तीसरी 
शरीक बाद प्रयुक्त किया गया। सातवाइन राजाओोके 
लेखोंमे महासंधिक शब्दका ही प्रयोग मिलता है। हौन- 
यान शब्दके प्रयोगके साथ ही महायानका प्रयोग आवश्यक 
हो जाता है। फाहियानने इसका प्रयोग किया है । 
साहित्य-ग्रन्थेमें हीनयान (्वे०)के साथ महायानका प्रयोग 
साभाविक था, ताकि दोनों मतोंकी विभिन्नता स्पष्ट रूपसे 
व्यक्त हो सके । उदाहरणके लिए, 'सद्धम॑पुण्डरीक' में जहाँ 
श्रावक तथा प्रत्येक बुद्धका उल्लेख आता है, वहाँ महायान- 
का नाम मिलता है | मदहवस्तुमें भी हीनयानका वर्णन 
मिलता है । (दिव्यावदान'में बोषिसत्तजातिक भिक्षुओंका 
वर्णन है, जो दूसरे शब्दोंमें महायान-भिश्वु कहे जा सकते 
है। उनको हीनयानवाले स्नेहकी दृष्टिसे नही देखते थे । 
कहनेका तात्पय यह हे कि महायानका प्रयोग हीनयान 
अथवा श्रावक्रयान (्वे०)के साथ होता रहा । 

यदि महायानके दाशेनिक सिद्धान्तोका अनुशीरून 
किया जाय तो उप्तको विशेषताएँ निम्नलिखित रूपमे 
उछिखित की जा सकती हैं--सर्वप्रथम महायानवालोने 
वोधिसत्वकी भावनाका बुद्धधममे समावेश किया। वह 
सदाचार, परोपकार तथा उदारता आदि गुणणोंसे सम्पन्न 
माना जाता है, जो संसारके निर्वाणके लिए प्रयलशील 
रहता हे। बोधिसत्त्व महामेत्री तथा करुणासे सम्पन्न होता 
है तथा जगतके प्रत्येक प्राणीकीं क्लेशसे मुक्त तथा निवाण- 
में प्रतिष्ठित करना उसका लक्ष्य होता है । 

त्रिकामकी कल्पना महायानकी दूसरी विशेषता हे । 
धर्मकाम, सम्भोगकाम तथा निर्वाणकाम महायानको 
मान्य थे । 

दशभूमिकी कव्पना तीसरी विशेषता है। हीनयानके 
मतानुसार अ्ह॑त-पदकी प्राप्ति केवढ चार भूमियोसे मानी 
गयी है, परन्तु महायानमें निर्वाणक्की उपलब्धि दशभूमियों- 
से होती है । 


३३७ 


निर्वाणवी कल्पतामें भी महायान >पनी विशेषता रखता 
है । हीनयानी निर्वाण दुःखामाव-रूप है, परन्तु महायानी 
निर्वाण आनन्द-रूप हे । उनके विचारमे बुद्धत्वकी प्राप्ति 
ही सर्वोपरि लक्ष्य था। उनका कथन था कि पुदुगल-शन्‍्यता 
तथा धर्मशून्यताके कारण वे क्लेशाबरणसे रहित हो 
सकते है । 

महायान-मतका अभ्युदय भक्तिकों लेकर हुआ था। 
बुद्ध साधारण मानव न होकर लोकोत्तर पुरुष थे । उनकी 
भक्ति करनेसे ही मानव इस दुःख-बहुल संसारसे पार जा 
सकता है | भक्तिको प्रश्नय देनेसे ही महायानके समयमें 
त्रुद्धकी प्रतिमाका निर्माण होने छगा । अतः महायानके 
कारण चित्र तथा मूर्तिकला (बौद्ध कला)की विशेष उन्नति 
हुई । महायानके ऊपर ब्राह्मण-घर्मके सिद्धान्तोका प्रभाव ही 
भक्ति-मावनाका कारण था। प्राचीन आचार्य असंगने 
'सुत्रालंकार में लिखा है कि महायान-धर्म हीनयानके साथ 


ही उत्पन्न हुआ। इसे पीछे किसीने प्रचारित नही किया । 


यह भी बुद्धवशचनपर आधारित है। उनके मतानुसार यदि 
शाक्यमुनिने इसका प्रवर्तन नही किया तो ऐसा कोन बुद्धत्व- 
प्राप्त व्यक्ति था, जो पर्मच्क्रप्रवर्तंनकी सामथ्य रखता हो । 
आधुनिक विद्वान्‌ इसे माननेमे असमर्थता प्रकट करते है । 
असंगका तक जितना भी बल रखता हो, परन्तु हीनयान 
या महायानवी समकालीन उत्पत्ति तथा विकासकी बातें 
पुष्ट नही हो पाती। सारांश यह हे कि महायान-धर्म 
हीनयानसे कई विषयोभे भिन्न विचार रखता था, जो 
कालान्तरमें समाविष्ट हुए | 

महायान-पन्थने सामाजिक उचन्नतिके लिए पारमिताकी 
ओर गृहस्थोंका ध्यान आकषित किया । पारमिता अथवा 
पारमी उपासकोके हृदयमे प्रेम तथा वुद्धधर्मकीं ओर श्रद्धा 
उत्पन्न बरती हे । इन्हे कथानक, उपाख्यान अथवा कहावत- 
वो संज्ञा दे सकते है | 'ईिक्षाससुच्चय' नामक ग्रन्थमे बोधि- 
सत्त्वके कर्तव्यका उल्लेख मिलता है, जिसका तात्पय यह 
है दि गृहस्थवी बेसा ही करना चाहिये। महायान-मता- 
वलम्बियोंका कथन था कि गृहस्थोमे दानको भावना तृष्णा, 
भय, डिन्ताकी दूर करती हैं । अतएव गृहस्थकी अत्यधिक 
दान देना चाहिए। सामाजिक प्राणीकोी समच्ित्त होना 
चाहिये ! ज्ञान-प्राप्तिके उचित मार्यका अवलम्बन तथा 
अनानात्वचारित (जो किसीमे विभेद उत्पन्नन करे)को 
भावना आवश्यक हे। गृहस्थकी पुत्रकों शत्रु मानना 
चाहिये, क्योंकि वह अधिक प्रेम तथा आकर्षणका पात्र हे; 
इसीके कारण पिता बुद्धद-वचनसे विमुख हो जाता हे । प्रेम 
उचित मार्गसे पृथक कर देता है। ग्रहस्थमे सम भावना 
होनी चाहिये तथा ग्रृही ब्रोषिसत्व क्स्सी भी पदार्थको 
अपना न समझे । उसे सांसारिक वस्तुओको त्यायना 


चाहिये, ताकि मृत्युके समय वह तृष्णारहित सुखका 
अनुभव करे । 


ग्ृहम्थकी मदिराका प्रयोग न करना चाहिये, बीभत्स 
तथा अश्लील दृश्य न देखना चाहिये, क्रोध न करना 
चाहिये तथा गम्भीर विचारवादा होना चाहिये। वह 
गृहस्थ दुराचारमे विमुख होकर भी रूमें लीन न रहे । 
प्रोपकारकी भावना इतनी जाग्मत्‌ हो कि वद् अपना स्वार्थ 


सहायान 





त्याग कर दे । गृहस्थकों बुद्धत्वप्राप्तिके लिए पृजा करना 
आवश्यक है। इस तरहके अनेक उच्च विचारोंको महायान- 
ने समाजमें प्रतारित किया, ताकि जनताका कल्याण 
हो सके । 

महायान-धर्म भक्ति तथा पृजाकी भावनासे जनतामें 
लोकप्रिय होता गया तथा लोग उसको ओर आकर्षित होते 
गये । बुद्ध तथा बोधिसत्त्तकी पूजाका आरम्भ हुआ और 
कलामें लक्षणके स्थानपर बुद्ध तथा वोधिसत्त्ववी प्रतिमाएँ 
तैयार होने लगी । गान्धार-शेलीमे बोद्धमूति निमित होने 
लगी | बुद्धकं। योगी और भिश्लुके रूपमे तथा बोधिसत्त्वको 
राजकुमारके वेशमें (बस्लालंकारयुक्त) दिखलाया गया। 
शुंग-युगकी कलामें बुद्धके नाना प्रतीक प्रधान स्थान प्राप्त 
कर चुके थे। भरहुत, वोधगया तथा सॉचोकी करा 
लाक्षणिक थी । कनिष्कके समयमे गान्धारमे सर्वप्रथम 
बुद्धमूर्ति बनने लगी । कुमारस्वामीका मत हे कि गान्धार 
तथा मधुराके कलाकेन्द्रोंमे बुद्धप्रतिमाका निर्माण स्वतन्त्र 
रूपसे हुआ । दोनो शऔलियोंमे किसीका प्रभाव दृष्टिगोचर 
नही होता । भगवान्‌ बुद्ध को प्रतिम।एँ ध्यान तथा बुद्धत्व- 
प्राप्तिको अवस्थाम दिखलायी गयी है | सारनाथमे बुद्धने 
धर्मचक्रप्रवौतेन किया था; अतएव घर्मचक्रगों हटाकर 
भगवान्‌ द्वरा पॉच साधुओंको दौक्षित करनेका दृश्य प्रतिमा 
द्वारा प्रदर्शित किया गया । इसी प्रकार स्तूपसे परिनिर्वाण- 
का ज्ञान न कराकर खर्य बुद्धकी अतिमा शयनावस्थामें 
तैयार को गयी। बुद्धप्रतिमा सर्वथा चीवरके साथ बनने 
लगी । ऐतिहासिक घटनाओको साकार बुद्धप्रतिमासे प्रद- 
शित कर लाक्षणिक कलाको प्रायः समाप्त कर दिया गया । 
चेत्य-गुफाओमे भी स्तूपके आगे वुद्धकी मूति जोड़ दी 
गयी, जिसके कारण प्रतीक गोण हो गये । बुद्धकी प्रतिमा 
आसन (बैठी), स्थानक (खडी) तथा शयन (लेटी) अवस्थामे 
दिखलाई पड़ती है । उनमे हाथोंको विभिन्न मुद्राएँ 
(ध्यान, भूमिस्परश!, धर्मचक्रप्रवतन, अभय, वरद तथा 
व्याख्यान) स्पष्ट रूपसे व्यक्त दी गयी है । गान्धार, मथुरा 
तथा सारनाथके कलाकेन्द्र इस तरहकी मूत्तियोके लिए 
प्रसिद्ध हैं। गान्धारमे महापुरुषके लक्षणों (जालांगुली, 
उर्णा, लम्बे कान आदि)का प्रदर्शन मिलता है। मथुरामें 
विशालकाय स्थूल भसावनाके साथ बुद्धप्रतिमा बनायी गयी 
तथा सारनाथमे ध्यानावस्थित, गम्भीर भावना तथा 
मननशील एवं दाइ/।निक विचारयुक्त मृत्ियोँ तैयार हुईं । 
सारनाथकी धर्मचक्रप्रवर्तनयुक्त बुद्धप्रतिमा इतनी लोकप्रिय 
हुई कि गुप्त-युगके पश्चात्‌ मगध तथा बंगालमे उसीका 
अनुकरण होता रद्द | सारांश यह है कि मदह्ययान-मतके 
कारण शुंगनबयुगकी लाक्षणिक पद्धतिके स्थानपर बौद्ध 
प्रतिमाएँ कलामे प्रतिष्ठित होने छरूगी । कुषाण-युगर्मे 
गुप्तकाल पर्यन्त बीद्धकलामे जो कुछ परिवर्तन दिखकाई 
पड़ता है, उसका ओय महायान-मतको है । 

महायान-साहित्यके भिर्मागकर्ताओंसे अश्वघोष, नागा- 
जुन तथा असंगके नाम विशेषतया उल्लेखनीय है । अश्व- 
घोषने, जो कनिष्कके समकालीन थे, 'सत्रालंकार' नामक 
ग्रन्थ लिखा । पीछेके दो आचार्योके विषयमें चीनी तथा 
तिब्बती आधारपर जो ज्ञान होता हे, वह स्पष्ट नहीं है। 


महाशग-महासंस्थान 


नागाजु॑नको तान्त्रिक उपदेशक तथा कीमियागिरीमे निपुण 
व्यक्ति कहकर उल्लेख किया गया है। नागाजुन दक्षिण- 
भारतके ब्राह्मणकुलके भूषण थे, जो कालान्तरमे नालन्दामें 
संघके मठाधीश हो गये थे | पंचविशति साहसिक प्रज्ञा 
पारमितापर उनकी टीका सब्प्रसिद्ध है । अक्षग भी पेशावर- 
के बाह्मणकुलोत्पन्न उपदेशक थे । इन्होंने योगाचार-दर्शन- 
का प्रतिपादन किया था। आता वसुबन्धुके साथ इनका 
नाम लिया जाता है। महायानके प्रधान गन्धोमें बुद्ध 
घरित!', महायानसत्र' (सद्धमंपुण्डरीक), लंकावतारसत्र' 
तथा प्रज्ञापारमिता के नाम लिये जाते है । अवदान-अन्य 
भी महायान-मतानुयायियोने लिखा था। महायान-ग्रन्थ 
संस्कृतमें लिखे गये थे । “>वा० उ० 
महाराग-वजयानी साधनामें सम्बोधिका वास्तविक लक्षण 
महाराग है । यह राग तरुणी महाऊुद्राक्रे प्रति साधकका 
अटूट स्नेह है, जिसके बिना इस जन्ममे बोधि मिलना 
असम्भव हे । यह महाराग केवल एकपक्षीय नही होता । 
भगवती प्रज्ञा भी महासुद्राके रूपमे साधकसे उतना ही 
प्रेम करती है ओर नायक-नाथिकाके रूपमें उपाय तथा 
प्रशा, मन तथा वाक्‌ , बोधिचित्त तथा नेरात्मा या साधक 
तथा महासुद्रा इस महाराग-रूप स्थायी भावके आल्म्बन 
थे। सांसारिक राग और विरागका परित्याग कर इस 
महारागके खरूपकोी पहचानना ही मोक्षका कारण हे। 
केवल शुन्यता-ज्ञान ही यथेष्ट नही, क्योकि बोधिचित्त शून्यता 
ओर क्ररुणाके अद्वयसे उत्पन्न होता है और करुणा ही राग 
है। चूँकि राग करुणाका प्रतीक है और शूत्यतासे संग 
करनेके लिए उन्मुख है, अतः उसे वज़राग कहा गया है । 
यही वज़राग महासमुद्राके प्रति अनुरक्त होनेसे महाराग 
कहलाता हे ओर बन्धनसे मुक्त कर देता है। सांसारिक 
बुद्धिसे ग्रहण किये जानेपर यही बन्धनका कारण होता है 
और मकह्ामुद्राके प्रति अनुरक्त होनेपर महारागके रूपमे 
मोक्षप्रदाता होता है । --ध० बी० भा० 
महाशून्य-दे० 'शुन्या, 'चक्र' तथा 'उष्णीशकमल' । 
महा संस्थान-मूल्यों, मानों, प्रतिमानों एवं आदर्शोंकी 
चेतना (मानव) संस्क्ृतिकी वह विशेषता है, जो उसे पश्ञु- 
समाजसे भिन्न करती है। इन मूल्यो, मानों, प्रतिमानों 
एवं आदर्शोकी समष्टिको पितिरिम ए० सोरोकिन महा- 
संस्थान (सुपरसिस्टम) नामसे पुकारता है। प्रत्येक संस्कृति- 
का महासंस्थान उसमें व्यापक जीवन-दृष्टिसे अनुप्राणित 
होता है। समाजकी जीवन-दृष्टिमें परिवर्तन आनेपर महा- 
संस्थान भी परिवर्तित हो जाता हे | 
सोरोकिनने जीवन-दृश्योंकी संख्या पाँच निश्चित की 
हे--(१) यह कि परमतत्त्व इन्द्रियगोचर है (इन्द्रियवाद, 
प्रत्यक्षयाद अथवा इहलोकबाढ); (२) यह कि परमतत्त्व 
अतीन्द्रिय है. (अतीन्द्रियवाद, परोक्षवाद अथवा परलोक- 
बाद); (३) यह कि परमतत्त्व उभयात्मक है (अध्यात्म- 
वाद); (४) यह कि परमतत्त्व अज्ञात और अज्ञेय है (अजेय- 
वाद) और (५) यह कि परमतत्त्वका प्रतीयमान रूप ज्ञात 
है और तात्तिक रूप अज्ञात और अज्ञेय (संशयवाद) । 
इनमें अन्तिम दो दृष्टियाँ नकारात्मक होनेके कारण कभी 





समाजके बड़े भागकी अपील नहीं कर सकतीं । अतः प्रथम 


६३५ 


तीन दृष्टियाँ ही समाज-दर्शनकी ध्ष्टिसे महत्त्वपूर्ण है। इन 
तीनों दृष्टियोंके अनुरूप तीन प्रकारके महासंस्थान देखनेकी , 
मिलते है--(१) इन्द्रियाग्रही, प्रत्यक्षप्रिय अथवा इहलोक- 
केन्द्रक (सेन्लेट), (२) अतीन्द्रियाग्रही, परोक्षप्रिय अथवा 
परलोक-केन्द्रक (आइडिएशनल) ओर (३) अध्यात्म-प्रधान 
(आइडियलिस्टिक) । इनके अतिरिक्त एक च्ोेथा गौण भेद 
भी हे--मिश्र (एकलेक्टिक), जो उक्त तीन मुख्य भेदोंकी 
खिचडी (न कि समन्वय या सामंजस्य) हे । 

महासंस्थानका वहन अनेक सांस्कृतिक-मामाजिक 
संस्थान किया करते है। सांस्कृतिक संस्थान मुख्यतः पॉन्च 
है--(१) भाषा-संस्थान, (२) विज्ञान-संस्थान, (३) धर्म- 
संस्थान, (४) ललितकला-संस्थान और (५) आचार- 
संस्थान | इनके अतिरिक्त एक छठा गोण संस्थान भी होता 
है, जिसे सोरोकिन मिश्र या खिचडी संस्थान कहते है । 
आचार-संस्थानमे कानून-संस्थान, राजनीति-संस्थान तथा 
अर्थ-संस्थान सम्मिलित है । लल्तिकल-संस्थान चित्रकला, 
मूतिकला, स्थापत्य-कला, संगीत, साहित्य और नाव्यकला 
नामसे प्रसिद्ध उपसंस्थानोंसे मिलकर बना है। समाजमे 
महासंस्थान तथा तदंगभूत विविध सांस्कृतिक संस्थानों- 
उपसंस्थानोके अतिरिक्त उनके साधनभूत अनेक सामाजिक 
संस्थान भी होते है, जेसे परिवार, राज्यसंस्था, श्रमिक- 
संघ इत्यादि । 

उपयुक्त सामाजिक दृष्टिसे महत्त्वपूर्ण तीनों जीवन- 
दृष्टियोमेसे कोई भी पूर्ण सत्य नही है । अतः समाजके लिए 
सदा एक ही जीवन-दृष्टिसे सन्तुष्ट रहना सम्भव नहीं। 
मानवता पहले एक जीवन-दृष्टि अपनाती है, किन्तु काल- 
क्रमसे जब उसकी अपूर्णता प्रकाशमें आती है, तब वह उसे 
छोड़ विरोधी दृष्टि अपना लेती है। इस प्रकार उसका 
महासंस्थान भी बदल जाता है ओर महासंस्थानके बदलने- 
से ही समाज बदला करता है। महासंस्थानगत परिवर्तन 
शीघ्र ही सांस्कृतिक ओर सामाजिक संस्थानोमे प्रतिफलित 
होने लगता है। इस प्रकार महासंस्थानोंका चक्र चंू 
पडता है । 

सोरोकिनके महासंस्थानवादके अनुसार हिन्दू, चीनी 
और मिस्नीय संस्कृतियोंका महासंस्थान सदासे परलेक- 
वादात्मक रहा है, जब कि यूरोपमे महासंस्थानत्रयके 
अबतक दो चक्र चल चुके हैं । हमारे देखते-देखते 
यूरोपमे इहलोक-केन्द्रक संस्थानका पतन हो रहा है और 
परलोक-केन्द्रक महासंस्थानका उदय । 

अन्तमे यह बतला देना आवश्यक हैं कि सोरोकिनने 
यत्र-तत्र इस बातका संकेत किया है कि उपर्युक्त अपूर्ण 
अथवा अंशतः सत्य जीवन-दृष्टियोके अतिरिक्त एक पूर्णतर 
समन्वित (इण्टीग्रल) जीवन-दृष्टि भी हे । इसे हम समन्वय- 
बाद (इण्टीगलिज़्म) कह सकते है। तो फिर इस पूण्तर 
दृष्टिपर आधारित एक पूर्णतर महासंस्थान क्‍यों नहीं ? यह 
समस्या सोरोकिनने कहीं नही उठायी है । 

सोरोकिनके अतिरिक्त अनेक अन्य समाजदादनिकोंने 
भी अपनी-अपनी लाक्षणिक भाषा महांसंस्थान सम्बन्धी 
धारणाएँ प्रस्तुत की है। संमाज ए० कास्टके अनुसार 
सामाजिक (सोशर) और वैचारिक (आइडियालाजिकर) 





३३९ 


कि 





नामके, अल्फ्रेड बेबर, मैक आइवर आदिके अनुसार सभ्यता 
(सिविलिजेशन) और संस्कृति (कल्चर) नामके, आगबर्न॑, 
वेब्लेन आदिके अनुसार भौतिक और निर्भोतिक नामके 
और काले माक्संके अनुसार आधार और प्रासाद नामके 
महासंस्थानोंकी समष्टि हे। सामाजिक, भौतिक अथवा 
आधारभूत महासंस्थानका परिवर्तन अथवा विकास-कऋ्रम 
रेखाकार होता है, न कि चक्राकार । वेचारिक, 
सांसक्षतिक अथवा प्रासादमूत महासंस्थानमे इतर महा- 
संस्थानके विकास-क्रमसे खतन्‍्त्र कोई अपना विकास-क्रम 
प्रायः नही होता। यद्यपि ये महामंस्थान एक-दूसरेको 
प्रभावित करते रहते है, तथापि सामाजिक आदि नाभोसे 
अभिदित महासंस्थानमें अधिक प्रभविष्णुता होती 
हे । --ह० न]० 
महासुख-यह समरस है, सहजानन्द है, जो न तो श्रवण- 
से सुन पडता हे, न नयनते देख पडता हे, न पवन उसे 
हिला पाता है, न अग्नि उसे जला पाती है, न जल- 
वर्षाने वह आदर होता हे, न वह बढ़ता हे, न घटना है, 
न वह अचल है, न वह गतिशील हे | उपनिषदोंके ब्रह्मकी 
भॉति इसकी नेतिपरक व्याख्या दी जा सकती है । किन्तु 
साथ ही यह केवल नेतिपरक नहीं है, क्योंकि जिस भवमें 
लगकर व्यक्ति मरता है, उत्पन्न होता हे, बन्धनमें पडता 
हैं, उसीमें लगकर वह परम महासुखको भी सिद्ध कर लेता 
है । इसलिए इसकी तो केवल अनुभूतिकी अगम्यताके 
कारण वह व्याख्याके परे हो जाता हे। महासुखकी 
व्याख्या नही की जा सकती । केवल गुरु ही शिष्यकी इस 
मार्गमे प्रदत्त करा सकता हे (विस्तारके लिए दे०-- 
इण्ट्रोडक्शन दड्ू॒ तान्त्रिक वुद्धिज्म : शशिभूषणदास 
गुप्त) । -3० वी० भा० 
महासुखचक्र-दे० हृठयोग' । 
मातंगी-दे० महासुद्रा । 
मातनिष्ठ समाज (77807872/9] 800609)-आज हम 
पितृप्तत्ताक समाजमें रह रहे हैं, जिसमें पिता परिवार या 
कुलका स्वामी और प्रधान होता है । यह स्थिति इतनी 
पुरानी है कि हमें इसका गुमान भी नहीं होता हे छि 
इससे अन्य भी कोई सामाजिक स्थिति हो सकती है । पर 
एक समय था, जब हमारा समाज पिताकी प्रधानतामें नहीं, 
माताके नेत॒त्वमें व्यवस्थित था। वह मातृनिष्ठ समाज 
था। उसमें माता ही परिवारकी स्वामिनीं थी। कुडम्बकी 
देख-माल, उसका नियन्त्रण आदि वही करती थीं। तब 
वह आजकी भाँति अबला भी न थी । उसके शिराव्यजित 
अंगांग शक्तिके परिचायक थे ओर परिवारके सारे पुरुष, 
उसका नरतक, उसका लोहा मानते थे। आज भी मातृ- 
सत्ताक व्यवस्था नागा-खासी आदि असम ओर बर्माकी 
आदिम जातियोंमें हे । हमारे सभ्य समाजमे भी मलाबार 
(केरल) में मातृसत्ताक व्यवस्था हे, जिसमें स्वामी पुरुष 
नहीं, नारी है। नारी अपनी माताके परिवारमे ही रहती है 
और पुरुष वहीं उसके पास जाता है। दाय या वरासत भी 
पिता-पुत्रतः न चलकर माता-कन्यातः चलती है । परिवार- 
की चल और अचल धन-सम्पत्ति कानूनी तौरपर मातासे 
युत्रीकी मिलती है, पितासे पुत्रको नही । --भ० झ० उ० 


महासुख-मात्रिक छंद 


कि 


माता-सन्तोंने माता, माई आदि शब्द-रूपोंका व्यवहार 


जहाँ माँके अर्थमें किया है, वहाँ यदि सम्भव हो सका है 
तो इनमें दूसरे भी अथौंकों भरनेका प्रयास भी किया है। 
माईका दुहरे अर्थका संकेत देते हुए दादू कहते हैं--८क 
ही एके भया अनन्द एक ही एके भागे दंद ॥ एक ही 
एकें आप ही आप । एक ही एके माइ न बाप ॥” 
(दादूदयालकी अनभे बाणी, सबद २८३) । अर्थात्‌ 
१. उस ब्ह्के यहाँ माँ-बापका कोई भेद नहीं दे। 
वह एक है, माँ भी वही हे बाप भी वहीं है। २- वह 
ब्रह्म निर्ुण, निराकार निरंजन है। उसके यहाँ व्याप्त 
होने (बापोका सवार उठता ही नहीं, अतः अँदने 
(माशका भी कोई सवाल नही! व्याप्त होने ओर अय्नेका 
सवाल स्थूलताके साथ होता हे। वह तो सूक्ष्माति-सूक्ष्म 
है। कवीरने 'माई” शब्दका व्यवहार माँ और माया 
(अज्ञान)के अर्थमे थों किया हे--“मुसि मुसति रोबे कबीरकी 
माई। ए बारिक केसे जीवहिं खुदाई। >< »< > कहत 
कबीर सुनहु मेरी माई। पूरन हारा त्रिभुवत्त राई” 
(क० ग्रं० ति०, पद १२) । माताके साथ बॉँझ विशेषण 
लगनेपर थद् दाब्द निरिचत रूपसे मायाका अर्थ देता हे, 
पर अकेला माता या माई शब्द भी बहुत बार मायाका 
अर्थ देता हे | --रा० दे० सिं० 


मात्रा- मात्रा शब्द उच्चरित ध्वनिके परिमाणदी इकाई- 


का वोधक है। 'मत्ता), मत्त', 'कला' और 'कल! इसके 
पर्यायवाची माने गये है । हस्व” और दीध॑, इसके ये ही 
दो भेद होते है और दीर्धका उच्चारणकाल हस्वका दूना 
स्वीकार किया जाता है । इस प्रकार हस्व (॥) अर्थात्‌ लघु 
वर्णमें एक मात्रा और दी (5), अर्थात्‌ शुरु वर्णमे दो 
मात्राएँ गिनी जाती हे । विशेषके लिए दे० 'बर्ण' | --स्स॑० 


मात्रिक गण-वर्णिक गणोकी तरह मात्रिक गरण्णोंकी कल्पना 


भी उन्दःशासख्रके अनेक आचार्यों द्वारा की गयी हे, जैसे 
सुखदेव मिश्रके वृत्तविचार के छन्दोंका रूप वर्णिक वृत्तोंदी 
तरह विजडित एवं सुस्थिर नहीं होता। कदाचित्‌ इसीसे 
न तो मात्रिक ग्णोंका उतना प्रचलन ही हुआ और न वे 
उतने परिचित हो सके । इनकी संख्या पॉच है, यथा-- 
१. टगण--६ मात्राओंका, १३१ उपसेद । २. ठगण---४5 
मात्राओंका, ८ उपभेद । ३. डगण, ४ मान्राओंका, ५ 
उपभेद । ४- ढगण--३ मात्राओका, ई उपसेद | ५. 
णगण--२ मात्राओंका, २ उपभ्द । 

इनके उपभेदोके नाम-रूपका परिचय मी दिया गया 
है द्वरे० छन्दशप्रभाकरों, पृ० ४२ : जगन्नाथप्रसाद 
“भानु! ॥) “-ज० गशु० 


मात्रिक छंद-मात्रा गणनापर आधारित छन्द मात्रिक 


छन्द कहे जाते है । इनमे वर्णोकी संख्या भिन्‍न हो सकती 
है, परन्तु उनमें निहित मात्राएँ नियमानुसार होनी 
चाहिये । वर्ण-संस्थाकों छोड़कर केवल मात्रा-संख्यापर 
आधारित होनेके कारण इन उन्दोंकी प्रकृति वर्णबवत्तोंकी 
तुलनामें अधिक मुक्त तथा तरल रही है! लोक-प्रचलित 
आधुनिक भाषा-रूपोंमे तथा प्राचीन प्राकृत और अपभ्रंश्में 
इन्हीं छन्‍्दोंका व्यापक प्रयोग मिलता है । गेयताके भी 
ये अधिक अनुरूप सिद्ध होते हैं । हिन्दी साहित्यमें मात्रिक 


कि अमल कक का 


माधवी सर्वेधा-मानस 





छन्‍्दोंका विशेष प्रभुत्व रहा है । दोहा, चौपाई, रोला, 
सोरठा, वीर और हरिगीतिका आदिका प्रबन्धकाब्योंमें ओर 
दोहा, कुण्डलिया, छप्पय आदिका मुक्तकवाव्यमें मुख्यतया 
व्यवहार हुआ है। सम्पूर्ण पद-साहित्य मात्रिक इन्दोंके 
शुद्ध और मिश्रित रूपोंका ही विस्तार है । 

कुछ शाखकारोने बृत्त शब्दको सामान्य छहन्दवाची 
मानकर मात्रिक छन्‍्दके स्थानपर 'मात्रावृत्त' या मात्रिक 
वृत्त भी लिखा हे-- भत्तबृत्त इक दूसरों वर्णबत्त पुनि 
आन” (दशरथ : बृत्तविचार, १७)। चब्त्ततरंगिनी'मे 
१ से १२ मात्राके समस्त मात्रिक छन्दोकोी संख्या 
९२,२७,४६१३ वतायी गयी हे । 
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रागंद्ेष आदि मानव-गुणोंसे सम्पन्न है (स्वंमानववाद, 
एन्ध्रापाम'मिज्म), इसी प्रवृत्तिके रूपान्तर है । विज्ञानके 
लिए दोष होते हुए भी ये वाद मनुष्यके खमावसे निःसत 
होते है और मनुष्यके खभावपर आश्रित होनेके कारण, 
कला और साहित्य इनके आधारपर कई अलंकारों और 
गुणोंका आविष्कार करते हे । 

कलाकी मॉँति धर्म भी धामिक भावनाके आधारकरे 
लिए प्रतीकोकी रष्टि करता है । मानवीकरण इस्त प्रक्रियाका 
सार है। 

इसके अतिरिक्त कलामें अभिध्यक्तिका मुख्य माध्यम 
खय॑ कलाकार हे। उसके माध्यमसे मूर्ति, चित्र, भवन 


माधवी स्वेया-दे० 'सवैया', वामका पर्याय । 

माधुग्र-दे” 'अयत्नज अलंकार, चौथा प्रकार तथा 
पातक्त्िक रुण, नायक । 

साधुये गुण-दे० शुण', पहला प्रकार । 

साधुर्य रस- माधुय रप' और “उज्ज्वल रस परस्पर 


आदियमें अभिव्यक्त होनेवाली कछा कलाकारकी मानवताकों 
भी अभिव्यक्त करती है। इसीसे कलाकृतिमे मामिकताका 
आविर्भाव होता है। प्रकृतिके पुष्प और कलाकारके पुष्पमें 
मानव-्मसाध्यमते व्यक्त होनेके कारण मार्मिकताका ही 
अन्तर होता है । यही कलात्मक अनुभूतिकी विशेषता है । 


पर्यायवत्‌ है। माधुयको 'उज्ज्वलनीलमणि' में रूपगोस्वामीने 
भक्तिका सर्वश्रेठ भाव माना है । उनकी दरृथ्टिते मधुर ही 
वास्तविक भक्ति रस हे--“मधुराख्यो भक्तिरसः? (१३) । 
राधा-कृष्णकी अलोकिक पारस्परिक प्रीति ही माधुय रसका 
मूल है। उसे 'भक्तिरसराद'की पदवी दी गयी हे (० 
“उज्ज्वल रत, मक्तिरस) । कल के गो 0 
माध्यमिक-दे ० शून्यवाद' । 

मानवती (नायिका)-अवस्थानुसार खतन्त्र विभाजनका 
एक भेद; विशेषके लिए दे० 'नायिका-भेद । यद्ध विभाजन 
सर्वप्रथम भानुदत्त द्वारा प्रस्तुत किया गया दै। अपने 
प्रियको अन्य ख्लीके प्रति आकर्षित जानकर ईष्यॉने मान 
करनेवाली नायिका । मतिरामने “ईरषासों लाज' करने- 
वाली कहा है, पर पद्माकरने केवल 'पियसों करे जु मान! 
माना है । 'रप्तिकविनोद मे लखि नायक ओगुन!' शैर््या 
करके मान करनेवाली कहा है। रीतिकालीन कवियोके 
उदाहरणोंमें मानकी परिस्थिति ओर उसके दूर करनेके 
उपायोंका वर्णन अधिक हे--“'नाम कब्यो पियके मुखते 
तिय औरको सो सुनिके उर ऐठी । देवजू ऊ हँसि सौदे 
करी रिसकी सिसकी भारि भौह अमेठी”?। (ज्ञ० भा० 
नायिका०, २: १७०) । कम ही स्थलोंपर उसका भाव- 
चित्र उमर सका हे--छाज छची मृगलोचनिकों चित 
सोच सकीच भयो सरबगेहे । ऑँखिनतें खिसके अँसुओं 
रिसके अधरा किसके फरकोहे” (वही, ३२७१)। अन्यत्र 
मानवतीकी सखियोँ समझाती द्वे--'नेह् जरावनको महा 
दीप-बाति. जिय जानि”, अतः मान करना उचित नहीं 
है। (मतिराम : रसराज : १७९) । कोई सखी नायकको 
सन्तोष देती है--“धीर घरो किन मेरे शुविन्द घरीकमे जो 
या घटा घदरेहे” (प्माकर : जगद्गि०, १: १३१२) । 


कला मानवीकरण द्वारा प्रकृतिकी रूपान्तरित करती हे। 
हमारे देशकी सिंह, हाथी, वाराह आदिकी सूर्तियोमे मान- 
व॒ता ओर मार्मिकताकी स्पष्ट झलक है । --ह० ला० शु० 


मानवोय मुल्य-दे० "मूल्य । 
मानस-इस शब्दसे विचारों, संवेदनाओं, अनुभूनियोंके 


संघटन ओर आधारखरूप एक सत्ताका बोध होता हे । 
सामान्य भाषामें जिसे हम मन कहते हैं, मानस उसीका 
साहित्यिक और मनोवैज्ञानिक दृष्टिसे परिष्कृत रूप कहा जा 
सकता है। इस सामान्य अर्थमे मानस इझब्दका प्रयोग 
प्राचीन हिन्दी साहित्यमे प्रचलित रहा दे, परन्तु आधुनिक 
साहिल्यमे विशिष्ट मनोवैज्ञानिक अर्थमे इसका प्रयोग अधिक 
होता है । अंग्रेजी भाषामे जिसे 'माश्ण्ड' कहते दे, उसीका 
हिन्दी रूपान्तर मानस हे । “'मन' शब्दका प्रयोग भी कभी- 
कभी इसी अर्थमें होता है। मानसकी धारणा मनोविज्ञान 
और मनोविश्लेषणकी प्रगतिके साथ-साथ परिवर्तित और 
संशोधित होती रही है। आरम्ममे मानसका अर्थ बहुत- 
कुछ आत्मा के समान था; अथौत्‌ वह अदृश्य, अस्पष्ट, 
चेतन सत्ता जो हमारे अनुभवोंका आधार है, जो परम शुद्ध 
चेतन्यस्वरूप हे । इस अर्थमें मानस दाशनिकोंका विवेच्य 
विषय अधिक था, साहित्यिको और मनोवेज्ञानिकोका कम | 
मनोविज्ञानके विकासके साथ-साथ मानसकों धारणा भी 
बदल गयी। उन्नीसवी शताब्दीमे शक्तिमनोविज्ञान- 
(9०प४ए 78ए०0४0००६९)के प्रभावसे 'मानससे उस 
संघटनका बोध होता है, जिसके विभिन्न विभाग अथवा 
शक्तियों ((8००४४४) है। इस घारणामे मनकी अवि- 
च्छिन्न एकता और सम्पूर्णताकी उपेक्षा निद्चित थी । धीरे-धीरे 
इसपर भी ध्यान गया और मानससे उस सम्पूर्ण संघटित 
सत्ताका बोध होने लगा, जो चेतनाके विभिन्न रूपोमे व्यक्त 


मानववाद-दे? 'नवमानववाद' । 

मान विप्रकुंस-दे० “विप्रलूम्म श्ृंगार' । 

मानवीकरण- अमानव॑ में मानव'-गुणोके आरोप-करने- 
की साधारण प्रवृत्ति या ग्रक्रियाकों मानवीकरण कहा 
'जाता है । सब वस्तु जीवित है (सर्व॑जीवन्तवाद, एनिमिज्म) 
सब बस्तु मनसे युक्त हे (पैन साश्किज्म) तथा सब वस्तुएँ 


होती है । इस धारणाके अनुसार मानस पूर्णतः चेतन होता 
है, क्योंकि चेतना मानसका स्वरूप हे। मनोविश्लेषणके 
प्रवतेक फ्रायडकी खोजोंसे यह सिद्ध हों गया कि मानसके 
कई पक्ष होते है--चेतनपक्ष उनमेसे एक है, इससे हम 
सबसे अधिक परिचित भी होते हे, पर मानसके अन्य पक्ष 
भी हैं, जेसे अचेतन, अवचेतन या अर्डेचेतन भआादि। ये 
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सभी पक्ष किसी-न-किसी प्रकार मनुष्यके व्यक्तित्वको 
प्रभावित करते है ओर उसके व्यवहारमे व्यक्त होने है । 
फ्रायडके बाद उसके अनुयायियो और अन्य दाश्॑निको- 
मनोवैज्ञानिकोने भी मानसके विभिन्न क्षेत्रों अथवा स्तरोका 
विश्रेचन-विश्लेषण किया। इस प्रकार आधुनिक साहित्यमे 
मानसके कई पक्षोंकी धारणा ही प्रचलित है। इन पक्षोंके 
नाम और संख्याके विषयमे मनोवैज्ञानिक एकमत नहीं हे, 
फलस्वरूप साहित्यमे भी बहुतसे नाम प्रचलित हैं, जिनमेसे 
कुछ तो समानाथथंक ही हैं । -प्री० अ० 

मानसरोबर-दे० 'हृठयोग' । 

मानसिक अनुभाव-दे० 'अनुभाव| | 

मानसिक विजड़ीकरण- यदि व्यक्तिमे किसी मूल प्रवृत्तिका 
विकास सहज-सामनन्‍्य ढंगसे नहीं होता, तो इस दमत 
विकासके कारण वह अपने शिशुकालीन स्तरपर दी 
रुक जाती है । ऐसी स्थितिमें व्यक्ति अपनी अवस्थाके समरूप 
विषयों और व्यक्तियोंमें न रुचि छे पाता छै और न उनसे 
रागात्मक सम्बन्ध स्थापित कर पाता है । मनोविशलेषणकी 
भाषामें इसी दशाकों मानसिक विजड़ीकरण कहते हैं और 
विशेषकर इसका सम्बन्ध व्यक्तिके कामुक प्रेम-जीवनसे 
होता है | शिश्षुक्ते प्रारम्मिक जीवनमे स्वमुग्धता, आत्मराति, 
माता अथवा पिताके प्रति प्रेमका स्थान प्रधान रहता है । 
यदि उसका संवेगात्मक विकास सामान्य तौरपर होता 
रहता है तो वयस्क होनेपर वह किसी निम्नलिंगी व्यक्तिको 
अपने प्रेमका पात्र बना लेता है तथा उसका रागात्मक 
जीवन अभीष्ट रूपसे समायोजित हो जाता हे । ऐसा न 
होनेपर वह सवमुग्घता, आत्मरति या माता-पिताके प्रेममें 
ही विजडित हो जाता हे, सामान्य-जीवन नही बिता पाता । 
समलिंगी कामुकता स्वमुग्धता और आत्मरतिका ही रूप 
हे। इस विक्ृवतिसे आक्रान्त व्यक्ति अपनी जननेन्द्रियको 
बहुत महत्त्व देता हे, उसपर मुग्ध होता हे और अपनी 
जेसी ही जननेन्द्रियते रहित व्यक्तिको अपने प्रेमका पात्र 
नहीं बना पाता। इसके अतिरिक्त, समलिंगी कामुक 
व्यक्ति अपने प्रेमपात्रके माध्यमसे स्वयं अपने शिशुकालीन 
रूपकों ही प्यार करता है । इस प्रकार उसका मानसिक 
विजडीकरण शिशुकालीन स्तरपर हो जाता हे | शिशुकी 
प्रथम प्रेमपात्री माता होती हे। ईडिपस और एलेक्ट्रा 
मनोग्रन्थियोंके विकासकालमें पुत्रका योन प्रेम माताके प्रति 
और पुत्रीका पिंताके ग्रति हो जाता है । संयोग और 
परिस्थितिवरश कभी-कभी व्यक्ति अपनी इस बाल्य- 
वृत्तिमे ही जडीमूठ हो जाता है और फिर पुरुष किसी 
अन्य ख्रीसे तथा स्री किसी अन्य पुरुषसे रागात्मक सम्बन्ध- 
में बेधनेमे समथ नहीं हो पाती (रे० “मनोविदलेषण', 
मनोग्रन्थियाँ ) | -“आए० रा० ज्ञा० 

मानिनी सर्वेया-दे० 'सबैया', बारहवाँ प्रकार । 

मानी नायक-दे० नायक (खंगार) । 

माया १-अद्ँत वेदान्तमें निर्मंण अह्मको ही सम्पूर्ण जगतका 
अधिष्ठान, मूल उपादान, स्थिति तथा प्रलयका हेतु और 
निर्विकल्प तत््व माना गया है । मायासे संयुक्त होकर ही 
वह निर्विकल्प, निर्विशेष और निरुपाधि ब्रह्म अनेकविध 
प्रापब्निक रूपोंमें विभावित होता है । भाया शब्द अद्वेत 
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साहित्यमें इन कतिपय अर्थोमें प्रयुक्त हुआ हे--अ्रमा। 
प्रपन्नरूप चराचर जगत-सृष्टि, पपश्चके साथ बअह्यके स्वरू 
विनिमयका हेतु, जगतूके उदमवकी हेतुभूत शक्ति अद्दाका- 
उपाधियों और विवत्तंकी हेतु झक्ति, आत्मा तथा जगवके 
परस्पर स्व॒रूपकी अनिवेचनीयता । 

ऋग्वेद और यजुर्वेदमे माया इन्द्रकी शक्तियोंक्रे प्रतीक 
ओर उपनिषद्‌ साहित्यमे अह्यकी सदृचरी शरक्तिक्रे रूपमे 
वर्णित हुई है। अहेत सिद्धान्तमें यह त्रिगुणात्मिक्रा, 
नामरूपमय ओर सम्पूर्ण संततारकी बीजशक्ति मानो जाती 
है। अहम इससे संयुक्त हो शबल और सयुण रूपमे भासित 
होता हे ओर इसी रूपमे जगतका कारण भी बनता हे । 
हिरण्यगर्म शब्दसे ब्रद्यके इसी रुपको संशित किया जाता 
है (ऋ० सं०, १०१२१) | माया ज्रिगुणात्मिका भावरूप, 
अज्ञानमय तथा अनिर्ववनीय है। यह सत्‌ , असत्‌ और 
सद-असत्‌ किसी भी रुपमें वर्णित नही हो सकती, अतण्व 
इसे अनिवंचनीय ओर अव्यक्त बब्दसे व्यक्त किया जाता 
हे। यह अनिर्वचनीय नाम और रूपों द्वारा अभिव्यक्त 
होती है । कार्योंके द्वारा ही मायाका अनुमान द्वोता है 
(विवेक चूडामणि, ११०) ओर इईइवर इसका आश्रय 
हे (छा० उप॒०, जश्ञा० भा०, ८: १४: १)। कभी-कभी 
इसे आकाश, अक्षर और प्राण रब्दोंते नी वर्णित 
किया जाता है । 

परवर्ती अद्गैत साहित्यमे मायाकी दो शक्तियॉ--आव- 
रण और विशक्षेप बतायी गयी है । आवरण-शक्ति अह्मके 
निरुपाधिक और निर्गण ख्वरूपको आवृत्त कर लेती है और 
विक्षेप-शक्तिसे सम्पूर्ण प्रपत्नात्मिका नामरूपात्मक दष्टिका 
उद्धव होता हैं। कमी-कर्भी आवरण शक्तिको अविद्या और 
विक्षेप-शक्तिकी माया कद्दा जाता है (दे० वदान्त परिभाषा : 
शिखामणि दीका) ।! जगव-कारण होने के कारण कभी-कभी 
मायाकों प्रकृति भी कद्ा जाता हे (ु० गीता, शा० 
भा०, ४ $ ७9) 

साधारण रूपसे माया को सांसारिक अम और अज्ञानका 
ही नामान्तर माना जाता है ओर इस चराचर सष्टिके 
मिथ्यात्व और उसकी अ्रमात्मकताको भी माया शब्दसे 
व्यज्षित किया जाता है। बोद्ध दर्शनमें इसी तात्पर्यको 
लेकर सभी भाव मायोपम बताये गये हैं । 

हिन्दी साहित्यम सिद्ध-साहित्य, निर्मुणवादी सन्त- 
साहित्य और भक्ति-कालके सग्मुण साहित्यमे मायाका 
प्रयोग मिलता हैं | सिद्ध, बोद्ध सिद्धान्तोते प्रभावित है। 
महायानवादियोंकी मॉँति ही वे समस्त जागतिक पदाथोवो 
ख-सम और मायोपम बताते हैं । इस प्रकार वे मायाका 
प्रम के पर्यायके रूपमें प्रयोग करते हे। निगुंणवादियोंमें 
कबीरने अद्दैत सिद्धान्तोंसे प्रभावित होकर ही मायाका 
प्रयोग किया है । माया उनके लिए “ब्रह्मदी फेसरी' हे । 
यह मोहिली और “महा ठगिनी' है, जिसके वशमे होकर 
सम्पूर्ण संसार अमित हो रहा है। इसका स्वरूप शब्दों 
द्वारा बताया नहीं जा सकता | माया ही समीको अष्ट कर 
रही है, जो सभीको रामसे विभुख भी करती है | यह 
तृष्णा रूप भी है, जो शान द्वारा ही, सदगशुरुकी कृपासे दूर 
होती हे ! सगुणवादियोंमें तुलसीने माया के अज्ञानमय तथा 
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अमात्मक खरूपका ग्रहण फ़िया है। सम्पूर्ण प्रपत्चके 
मूलमे यह अ्रमात्मिका माया ही अवस्थित है । 
इस प्रकार संस्कृतमे मायाके स्वरूपका जो सू&म ओर 
विशद विश्लेषण हुआ था, हिन्दी साहित्यमे उसके सामान्य 
स्वरूप सांसारिक श्रम तथा प्रपन्न ओर अज्ञानात्मकताका 
ही ग्रहण हुआ तथा उसे त्रिगुणात्मिका ओर रुब्दों द्वारा 
अकथ्य बताया गया। कही-कही इन्द्रजाल और यौगिक 
शक्तियोके अर्थम भी मायाका वर्णन प्राप्त होता है | 
[सहायक ग्रन्थ--राहुल सांकृत्यायन : हिन्दी काव्य 
धारा और दोहाकोश; बलदेबप्रमाद मिश्र: तुल्सीका दर्शन; 
राधाक्षष्णन्‌ : इण्डियन फिलोंसफी भाग २।| --क० झु० 
माया (वष्णव भक्ति-काव्पके संदर्भ में) २-हिन्दरी वेष्णव 
भक्ति काव्यके संदर्भभे माया सम्बन्धी अनेक धारणाओका 
विकास हुआ। इस विकासकी प्रष्ठभूमिने माया सम्बन्धी 
पौराणिक एवं दाशनिक थारा अधिक महत्त्वपूर्ण है। 
शांकर अद्वेतकों माया सम्बन्धी निषरेधात्मक सत्तावादी 
धारणाके प्रतिकूल मध्ब, व्लस, निम्बाक॑ एवं विष्णु- 
स्वामीन अपनी स्थापनाएं पुरस्कृतकी (दे० मायावाद”?) । 
मायावादी निषेधात्मक सत्ताके आधारपर इनकी घारणाएँ 
भावात्मक थी | वेष्णवभक्तिकी दार्शनिक मान्यताके अनुसार 
मायाकों शक्ति माना गया हे । उसके अनुसार इसके तीन 
भेद है । १--अन्तरग शक्ति या माया (२) बहिरग शक्ति 
था माया ३--तस्स्थ शक्ति या माया | प्रथम माया वह है, 
जिसके खरूपका अनुभव भगवान्‌ खनिष्ठ आत्मिक अनु- 
भवसे करते है | बहिरंग माया अन्ररंगके पूर्णतः प्रतिकूल 
है । उनकी आन्तरिक माया शक्ति उनते पूर्णतः प्रयक्‌ 
रहती है | इसका नाम अविद्या या अज्ञान है। यह सांसा- 
रिक प्रपंचकी मूल कारण है। वैष्णव आचार्योने इसके दो 
मेंद किये है--(क) गुणमाया ओर (ख) जीवमाया । 
गुणमायासे प्रेरित समस्त सृष्टिका कर्म व्यापार निष्पन्न 
होता है । जीवमाया व्यक्तिकों मोहित करके सांसारिक 
प्रपंचमे फेंसाये रहती है। तीसरे प्रकारकी माया, अथोत्‌ 
प्रह्यकी तटस्थ शक्ति जीवके रूपमें अवतरित होकर निरन्तर 
उसके पास स्थित रहती है। अवतारके रूपमें राधा, सीता 
आदिकी गणना इसी रूपमे होती हे । 
मध्यकालीन हिन्दी साहित्यकी पृष्ठभूमिके निर्मोणमे 
पुराणोका योगदान अत्यधिक महत्त्वपूर्ण रह है। माया 
सम्बन्धी पौराणिक पारणाका इन काब्योपर अधिकाधिक 
प्रभाव पड़ा है। ब्रह्म पुराण (२८९५ : १४-१७) में गोपियोको 
साया-रूपमें कल्पित किया गया है। पद्मपुराण (पाताल : 
७७-१०) मे राधाकों चिन्मयी माया शक्तिकी संज्ञा मिली हे । 
बअह्यववर्त पुराण (कृष्णजन्मखण्ड, ५२-५७)में राधाको पुनः 
पूर्णशक्ति तथा चिन्‍्मायाके रूपमे स्वीकार किया गया हे । 
देवीमागवत पुराणके रास प्रकरणमे राधाकों चिदृशक्ति- 
रूपिणी प्रकृति माना गया है | भागवतमे अनेकानेक स्थलों 
पर इन्हें पूर्ण शक्ति, महालक्ष्मी, रूक्ष्मी, चिद्‌ प्रकृति तथा 
योगमाया कहकर पुकारा गया है । 
रामभक्तिकी परम्परामे सीताविषयक ये ही धारणाएं प्राप्त 
होती है । वाल्मीकि रामायण (सर्ग छः, ११७-२७) में सीता- 
की लक्ष्मी कहा गया है, किन्तु यह प्रसंग अवॉचीन 
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है। रामतापनीयोपनिषदम सीताकों सृष्टिफ़ी मूल प्रकृति 
कहकर पुकारा गया है । अध्यात्म रामायण (१: ७: २७)- 
में उन्हे प्रकृति, योगमाया तथा परमश क्तिके रूपमे सम्बोधित 
किया गया है। भागवतमें सीताको अद्यविद्या' तथा स्कन्द 
पुराणमे 'विद्या'की संज्ञा मिली है । 

हिन्दी वेष्ण भक्ति-काव्यपर माया सम्बन्धी इन 
धारणाओंका अधिक प्रभाव पडा है। तुल्सी-साहित्यमें 
माया सम्बन्धी दृष्टिफरोण अपेक्षाकृत अन्य समसामयिक 
कवियोंसे अधिक विस्तृत हे । उनके अनुसार माया पॉच 
प्रकार की है--महाशक्ति था महामाया-कविने इसे 
आदि शक्तिके रूपमे तटस्थ मायाकी भाँति कल्पित किया 
हे | यह सीताके रूपमें अवतरित होकर निरन्तर रामके 
साथ रहती हैे। राममाया--इसका कार्य प्रपंच है । 
नारद ओर सतीको इसीने अ्रमित फ्िया था। जड़प्राया- 
कविने इस मायाका अथे शांकर अब्त (द्वे०)के मायावादी 
धारणासे लिया है। (“जासु सत्यता ते जड़माया। भास 
सत्य इबव मोह निकाया”) | दासी साया--यह रामभक्तोसे 
मयभीत रहनेवाली माया है। तुलसीने इसीको “नतंकी' 
आदिके सम्बोधनोते पुकारा है। भ्क्तिकी समकक्षी 
साया--यह माथा निरन्तर रामको प्रिय रहती है। 
विद्या-माया तथा अविद्या माया--विद्या माया भक्तको 
बेराग्योन्मुख करती है तथा अविद्या माया संसारोन्मुख । ये 
मायायें रामकी है । इसके अतिरिक्त कविने सीतामाया 
एवं निशाचरमसायाको भी कत्पना की है। सीता तथा 
निशाचर अपनी मायाकी सहायतासे प्रप॑च उत्पन्न करते 
है । निशाचर माया आसुरिक माया है। कृष्ण भक्त 
कवियोंमें सूरने अविद्या मायाके कृत्योका विस्तारसे उल्लेख 
किया हे । उन्होंने मायाकी नटी, कोटिक नाच नचाने- 
वाली, मनमें भ्रम उत्पन्न करनेवाली माना है (द्वे० पद्‌० 
सं० ४२से ५७; विनयः सू० सा०, स० संस्करण) | सरने 
राधाकीं शक्ति या आदि मायाके रूपमे कल्पित किया 
है। राधावकृभी सम्प्रदायमें राधाकों पूर्ण शक्ति माना 
गया हे । रसिक सम्प्रदायमे सीताकी भी ठोक यही 
स्थिति हे । निश्चित ही, मध्यकालीन हिन्दी भक्ति 
साहित्यमें माया सम्बन्धी दृश्टिकोणमे पर्याप्त विस्तार 
मिलता हे । “यथोण० प्र० प्लि० 


सायावाइ-मायावाद अद्वेतवाद (्ै०)का समानार्थक है । 


अद्वेतवाद जिस सिद्धान्तका विधिमूलक विधान करता हे, 
उसीका निषेधमूलक विधान मायावाद करता है । उपनिषदो- 
में दो प्रकारके वचन है--एककों अद्वेन-श्रुति कहा जाता है, 
तो दूसरेको नाना-श्रुति । अद्गेत-श्रुतिके अनुसार एक सत्‌ 
यानी सत्ता एक है, इस मतका व्याख्यान होता हे | फिर 
इसीके निषेघ-पक्षका व्याख्यान नाना-श्रुति करती है | वह 
कहती है--नेह नानास्ति किचन, नानात्व सत्‌ नहीं हे । 
इसी नाना-श्रुति पर मायावाद आधारित है । 

मायावाद अद्वैतवादका निष्कर्ष हे । यदि सत्ता एक हे 
या यो कहिये-- यदि एकता सत्ता है और वही एकमात्र सत्ता 
है, तो फकृतः नानात्व या अनेकता असत है । यही माया- 
वाद है । किन्तु मायावादका यह अर्थ एक दिनमे विकसित 
नहीं हुआ और इसके विकासके अनन्तर भी मायावादके 
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| मायावाद 





अनेक पहलुओंका विकास आज तक होता रहा है । 
मायाबादके इतिहासकी कई काररॉमे बॉदा जा सकता 
है | वेदिक काल, बुद्ध-कालू, वुद्धोत्तर-युग, शंकराचार्य 
काल, शंकरीत्तर-युग तथा हिन्दी सन्त-युग इनमे प्रमुख 
है । वेदिक कालमे मायाके अनेक अर्थ थे; उप्तका अर्थ 
निश्चित नही हुआ था। जो विस्मयकारी है, जो आमक 
है, जो रहस्यमय है, जो जघन्य या निनन्‍्य है, जो कारण- 
शक्ति है, जो अतर्कसम्मत है, जो परिवर्तनकारी है, जो 
विचित्र है, जो नाना है, जो बहु-रूप है, जो अग्राह्म हे, 
जो धोखा देनेवाला हे--सबबो माया कहा जाता था। 
पमायासे इन्द्र पुरूप धारण करता है! (इन्द्रों मायाभिः 
पुरुरूप औयने) । वेदसे लेकर उपनिपत्तक इन अर्थीमें माया- 
का व्यवहार, होता रहा । इसके बाद बुद्धन्युगमें मायाका 
व्यवहार, स्वप्न, भ्रम, वंचना, झूठ तथा असतके अर्थमे 
होने लगा | बुद्धोत्तर-युगमे जब कि महायानका विकास 
हुआ, मायाके अर्थमें एक और परिवर्तन हुआ । इस युगमे 
मायाको लेकर सर्वप्रथम एक वाद बनाया गया। मायाका 
यहाँ अर्थ अतात्त्विक, असार या दाइ निक दृष्टिते असत्‌ है । 
विज्ञानवाद और शून्यवादमे इस मतका खूब प्रचार रहा । 
इसके अनन्तर शंकराचार्यके युगमे मायाके अर्थमें घोर 
परिवर्तन हुआ। उन्होंने बोद्घोवी भाँति मायाका अर्थ 
अतात्तिक, असार तथा दाशैनिक दृष्टिसे असतके अर्थमे 
अवश्य किया, किन्तु बोद्धोने मायाकी व्यक्तिगत माना था 
' और उन्होने इसको समष्टिगत माना । वोडमतसे प्रत्येक 
मनुष्यकों अपने अनुभवमें जो अतत्त्वका परिचय होता है, 
वही अतत्त्व माया हे! शंकराचार्यके मतमे माया व्यक्तिगत 
अनुभवोसे परे है । एक ही माया सभी मानवोंको प्रभावित 
करती है। माया विश्वव्यापक हे। वह व्यक्तिके मनकी 
उपज नहीं है। बौद्धोंने मायाको मात्र प्रातिभासिक या 
सांवृक्तिक (मंवृत्ति--सत्य) माना था। शंकराचार्यने इसे 
प्रातिभासिकसे प्रथक्‌ किया और इसे व्यावहारिक कहा । 
माया व्यावहारिक है। यह दृश्य हे किन्तु मिथ्या है। जो 
दृश्य हो ओर साथ हीं मिथ्या हो, वह माया हे--ऐसा अर्थ 
झंकरा चार्यने स्थिर किया किन्तु शंकराचार्यके अथके अनर्थ 
होने लगे । बहुतसे लोग उनके द्वारा किये गये अर्थ और 
बौद्धों द्वारा किये गये अर्थदरी बारीकी समझनेमें असमर्थ 
हुए । ऐसे लछोगोने शंकराचार्यको प्रच्छन्न-बीद्ध कहा । इनमें 
रामानुज, मध्व तथा उनके अनुयायी अधिक उलछ्ेखनीय 
है | उनके लिए मायावबाद गाली हे । उधर शंकराचार्यके 
अनुयायियोने मायाके अथ्को स्पष्ट करनेका भार लिया 
और उस स्पष्टेकरणमे मायावाददी तक॑सम्मत व्याख्या 
की | इस तरह शकरोत्तर युगमें सायावाद दो दिशाओंमे 
बहने लगा । बादमें चलकर हिन्दी सन्‍्तेंके समयमें इन 
दोनो दिशाओंका सम्मेलन हुआ ओर फलस्वरूप माया- 
वादका एक दूसरा रूप विकसित हुआ | इस युगमें सांख्यकी 
प्रकृति और अद्वैतवादकों मायाकी मिला दिया गया और 
उसे भगवानूकी शक्ति समझा गया । किसीने उसकों सगवानू- 
दी सखी कहा, किसीने उसे ठगिनी कहा और किसौने उसे 
सगवानकी शक्ति कहा । शक्ति कहनेवालेमिंसे भी अनेक 
छोगोंने उसकी अनेक प्रकारसे कब्पनाएं कीं । 


दार्शनिक दृष्टिसे शंकगेत्तर-युगमें शंकरा चार्यके अनु वायियीं- 
ने मायाके जो लक्षण किये है, वे महत्त्वपूर्ण है । पद्मपादने 
कहा कि जो सत्‌ और अमतमे विलक्षण है, वह माया हे । 
माया एक तृतीय बोटि है; वह सत्‌ ओर अम्तत्‌ , इन दोनों 
कोरियोंसे भिन्न हे । उसको विलक्षण कहा जाता है क्योंकि 
वह इन दो कोरियोले भिन्न हैं । इसी अथगसे उसे अभिर्वे- 
चनीय कहा जाता है । जगत्‌ इस अधथभ माया है, रस्सीमे 
देखा गया सर्प इस अर्थमें माया हो | रस्पीकों जब लोग 
सॉप समझते है, तब वह सॉप केसा रहता है? क्या वह 
पॉप सत्‌ हे, यानी वास्तविक सॉप है ? नहीं; बह वास्तविक 
या सन्‌ साँप नहीं हे, क्योंकि अ्रमके अनन्तर उसका 
अस्तित्व नही रहता | फिर क्‍या वह असत्‌ है ? नही 
क्योंकि वह देखा जाता है और उमके संस्पर्शसे लोग मर 
जाते है । इस तरह वह साँप न तो सत्‌ हे ओर न असत्‌ । 
वह विलक्षण है ! संसारमे देखे गये सॉपएका उस सॉपसे कोई 
सग्बन्ध नही है। जिस तरह वह सॉप बिलक्षण है, वेसे ही 
सम्पूर्ण जगत्‌ विलक्षण है । यह ध्यान देने योग्य है कि 
अद्वेतवादी जगतकों अ्रम नहीं कहते। वे जगतदकी 
तुलना रस्सीमे देखे गये सॉपने अवश्य करते है, किन्तु इस 
तुलना या समीकरणसे वे यह निष्कर्ष नही निकालते कि 
जगत्‌ भ्रम है । वास्तवमे भ्रम और जगत्‌ , दोनों विलक्षण 
है । दोनोका स्तर एक नहीं है ओर इस कारण दोनोंको 
मिलाना ठीऊ नहीं है। किन्तु दोनों न मत्‌ है और न 
असत | इस दृष्टिने दोनों अलग-अलग अपने स्वभावके 
कारण मिथ्या है या माया है। तार्किक दृष्टिने यही 
मायावाद है और इसका खण्डन कर सकना असंभव है । 

साथनाकी दृष्टिसे एक ऐसी अवस्था आती हे, जिसमें 
साधकको यह ज्ञान होता हे कि एक मात्र वही सत्‌ है और 
समस्त जगत तुच्छ या तीनों कालमें असत्‌ रहनेवबाला 
है । इस दृष्टिमे मायाका अनुभव इसी अवस्थामे होता है। 
जब ब्रह्मज्ञान या आत्मज्ञान होता हे, तब जगतका ज्ञान 
नही रहता और जब जगतका ब्ञान रहता हे, तब बह्म या 
आत्माका ज्ञान नहीं रहता | जब आत्माका ज्ञान नहीं 
रहता, तभी मनुष्य मायाके जालमे पथ रहता है | हिन्दी- 
के निर्युण सन्‍तोने इस साधनावस्थाका अच्छा वणन किया 
है | इनमें कबीर, दादू आदि सुख्य है । 

सूश्टिविज्ञानवी दृष्टिसे मायाकी जगतका कारण माना 
जाता है। किन्तु माया जगतका इस प्रकारका कारण नहीं 
है, जिस प्रकार सांख्पदर्शन (०)मे प्रकृति जगतका कारण 
है । जगत्‌ मायाका परिणाम है अवश्य, किन्तु साथ ही वह 
ब्रह्मका विवर्त भी है (३० “विवर्तवाद) | ब्रह्म और मायाका 
सम्बन्ध क्या है ? कभी मायाओ बहाकी शक्ति कहा जाता हे 
तो कमी उपाधि | अद्दैतवादके अनुसार दूसरा मत अधिक 
ठीक है, किन्तु पहला मत भी अद्देतवादमे प्रचलित है । 
इसके अनुमार माया तीन शक्तिवोंका पुंज हे । ये तीन 
शक्तियॉ--आवरण-च्त्ति, विश्षेप-शक्ति ओर मलन्दक्ति है । 
आवरण-शक्तिके कारण वस्तुका जैसा स्वरुप रहता है, वह 
नहीं दिखायी देता ओर उसपर अज्ञानका पर्दा पड जाता 
है। विश्षेपशक्तिके कारण उसके स्थानपर दूसरी वस्तु दिखाई 
पड़ती है। मरू-शक्तिके कारण मनुष्य उस दूसरी वस्तुका 
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उपयोग करने लगता है। उदाहरणके लिए एक मेजको 
लीजिये । परमार्थतः एकमात्र अह्म हे, किन्तु उसको हम 
अपने अश्ञानके परदेंसे नही देख पाते। यह आवरण-शक्ति- 
का कारये है । फिर बह्मके स्थानपर हम मेजका विश्वेप कर 
लेते है, अथात्‌ मेज देखते है । यद्द विश्षेपशक्तिका कार्य है । 
फिर मेजके जितने उपयोग हम करते है, वह मल-शक्तिके 
कारण है। जब इन तीनो शक्तियोंकी हम निराक्षत कर 
देते है, तब हमें मेजके स्थानपर तह्य दिखाई पडता हे । 
मायावादका प्रभाव हिन्दी प्रदेश ओर उसके साहित्यपर 
बहुत गहरा पडा है । हिन्दी प्रदेशमें प्रत्येक बयर्क्र व्यक्ति 
साया इब्दसे परिचित हे छोकगीतोमे भी मायाका प्रचुर 
प्रभाव पडा है। संत-साहित्य तथा कृष्णो पासक ओर रामोपा- 
सक भक्ति साहित्यमे मायाके सिद्धान्तकी मामिक विवेचना 
हुई है । इससे सम्बन्धित एक प्रइन मी उठाया गया हे 
कि मायाका अनुभव जअत्त्ममाक्षात्कारके पूर्व होता हे या 
पश्चात्‌ ? ज्ञानी संतोमे इस प्रद्नपर विवाद है । भक्त 
कृवियोंने मक्तिके द्वारा साक्षात्कार करनेका विधान किया हे । 
अतः उन्होंने इस प्रशनकी उपेक्षा की ओर कहा कि भक्तिके 
राजमार्गसे जब साक्षात्कार मिलता है, तब माया अपने-आप 
दूर हो जाती है । तुलसीदास जैते समुणोपासक कबियोके 
अनुमार साक्षात्कार होनेपर भी माया बनी रहती है । 
माया और भक्ति, दोनो भगवानूकी पत्नियाँ है। भक्त, 
भक्तिकेदारा भगवानसे मिलता है । उसके मिलनेसे माया 
का अस्तित्व ज्यो-का-त्यों रहता हे । किन्तु कबीर जैसे 
निर्मुणोपासक कवियोने माना हे कि साक्षात्कारके बाद 
जगत जल जाता है, तब माया रहती ही नहीं है। 
सगुणोपासकोके मतसे साक्षात्कारके अनन्तर भी माया 
रहती है, किन्तु वह भक्तपर प्रभाव नहीं डाल सकती। 
प्रायः सभी सन्‍्तों और भक्तोने यह माना है कि जब माया 
प्रभाव डालती है तो उसका प्रभाव दूषित ही रहता हे । 
उन्होंने मायाफ़ो अशुभ या अश्रेयके अर्थमे विशेषतः लिया 
हे। जिते पश्चिमी धर्म-दर्शनमे 'ईविल” (6४) कहते है, 
उसको ही हिन्दीके संतो और भक्तोने माया कहा है इस 
तरह जहाँ अब्वेतवादी दार्शनिकोके लिए मायावाद तत्त्व- 
दर्शन और ज्ञान-मीमांसाका सिद्धान्त है, वहाँ हिन्दीके संतो 
और भक्तोंके लिए यह केवल पर्म-दर्शनका सिद्धान्त है 
(दे० माया) । -सं० ला० या० 
मारिफ़त-मारिफतका अर्थ ईश्वरीय, आध्यात्मिक ज्ञान 
है। सूफी साधक मानते हैं कि मारिफ (आध्यात्मिक सच्चा 
ज्ञान) परमात्माके 'एकत्व'का बोध है । इसके द्वारा मनुष्य 
समझ पाता हे कि 'मिन्न'की प्रतीति होना मिथ्या है। 
इस शानके सहारे मनुष्य अपने-आपको जान पाता है 
और अपने-आपको जानना परमात्माको जानना है। इस 
प्रकार परमात्मा-विषयक सूफियोंके रहस्यमय ज्ञानको 
आरिफ' कहते हैं । सूफी इसे प्रकाश मानते हैं, जिससे 
हृदय आलोकित हो उठता हे। मारिफत ज्योतिस्वरूप 
परमसात्माके प्रकाशसे ही प्रकाशवाला है। इसीके सहारे 
'साधक परमात्माके 'एकल्वकी देखनेमे समर्थ होता है 
(० 'सूफ़ी मार्ग) । 
साक्संवाद-यह शब्द अंग्रेजीके 'मार्क्सिज्म' झब्दका 
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हे 


हिन्दी पर्याय है । चिन्तनके इतिहासमे इसका उद्धव काले 
मारर्स (१८१८-१८८३ ई०)के विचारोसे होता है । मार्क्स- 
वाद जीवनका सम्पूर्ण दर्शन माना जाता है, पर केवल 
दर्शन माननेसे माक्सेवादके सम्पूर्ण तथ्योकी अभिव्यक्ति 
नही होती । इसीलिए कुछ विद्वान्‌ माक्संवादकों क्रियात्मक 
दर्शनके रूपमें भी स्वीकार करते है। कार माक्सने स्वतः 
फायरबाखपर अपनी थीसिसे' लिखते स्षमय इस तथ्यपर 
प्रकाश डाला था कि अबतक वे दाशनिक सृष्टिको केवल 
व्याख्या करते रहे है, किन्तु अब वह समय आ गया है कि 
हम उसका परिवतत करें | परिवर्तन मूलतः क्रियाशेल्ताका 
प्रतीक है। इसलिए जिस दर्शनका लक्ष्य परिवर्तन है, वह 
मूलतः क्रियात्मक है। इस प्रकार माक्संवादके दो खरूप 
है--पहला, सृष्टि ओर समाजका विश्लेषणात्मक अध्ययन 
ओर दूसरा, उसी संचित अध्ययनके आधारपर सामाजिक 
परिवतेनका प्रयास । 

माक्म॑वाद समाजवादी विचारधारा हे, किन्तु समाजवाद 
(द्वे०)के इतिहासमे माक्लेबाइकों वैज्ञानिक समाजवाद- 
की श्रेणी प्राप्त हुई है। वेज्ञानिक समाजवाद एंगिल्सके 
अनुसार वह समाजवाद है, जो समाजवादी व्यवस्था 
स्थापित करनेके पहले उन तमाम वेज्ञानिक नियमोका ज्ञान 
प्राप्त कर लेता है, जिनके आधारपर सामाजिक परिवरतंन 
हो) है। एंगिल्सका कहना हे कि सामाजिक गत्यात्मकता 
नियम: हीन नहीं होती । यदि हम इन नियमोकों जान 
लेंतो उसोके अनुरूप समाजवादी परिवर्तन कर सकेये। 
वैज्ञानिक समाजवाद जिस स्थानपर खडा है, वह खप्नों 
और भावनाओकी कोमल भूमि नही है, वरन्‌ सत्य और 
परिखितिका कठोर धरातल हे । 

मार्क्सवाद, जैसा कहा जा चुका है, सृष्टि और समाजका 
समन्वित दर्शन है। अतः माक्संवादका अपना एक 
दाशनिवा दृष्टिकोण भी हे । इसी दृष्टिकोणकी प्रष्ठभूमिमें 
समूचा मार्क्सवाद समझ। जा सकता हे । 

माक्संवादके दार्शनिक दृष्टिकोणकोी इन्द्ात्मक भोतिक- 
बाद (दे०) कहते है। इन्द्ात्मक भौतिकवाद वह दर्शन है, 
जिसके अनुसार सृष्टिका मूल सत्य पदा«थ है, किन्तु जो 
निरन्तर परिव्तनशील अवस्थामे होनेके नाते इन्द्वात्मक 
प्रणालीसे ही जाना जा सकता है। भौतिकवादी प्रत्यय ओर 
पदार्थमें पदार्थल्े प्रथम स्थान देते है। उनके अनुसार 
प्र्यय पदार्थके पश्चात्‌ ही सृध्टिमि आया । अतः 
पदार्थकी सृष्टि प्रत्ययसे न होकर प्रत्ययकी सृष्टि पदार्थसे 
हुई है। प्रत्ययवादी शाशवत चेतनाकों ही मृष्टिका उद्म- 
स्थान मानता है और उसके अनुसार पदार्थके जितने भी 
परिवर्तन हैं, वे केवल चेतना-जगतमे होनेवाले प्रत्यय- 
विकासकी छाया हैं । अतः शुद्ध भौतिकवादकी दष्टि 
बहिमुंखी है । 

भौतिकवादके कई रूप हैं। हर एक भोतिकवादी इतना 
तो मानता ही है कि प्रत्यय पदार्थ-पसूत है, किन्तु प्रत्यय 
और पदार्थमें क्या सम्बन्ध है, इस विषयपर भौतिकवादियों में 
मतभेद है | कुछ भोतिकवादी, जिन्हें यान्त्रिक सौतिकवादी, 
अर्थात्‌ मैकेनिकल मैटीरियलिस्ट कहते है, यह मानते हैं 
कि प्रत्ययका अपना कोई सखतन्‍्त्र अस्तित्व नहीं होता ! 
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यह हर एक क्षण अपने अस्तित्वके लिए पदार्थपर 
अवलरूम्बित हे, अतः प्रत्यय क्रियाशील नहीं है। जब 
प्रत्यय क्रियाशील नही है तो मानव-मस्तिष्क सक्रिय न 
होकर वाह्यगत अनुभवोंका मात्र  संचित कोष हे। 
मानव-मस्तिष्ककी निष्क्रियता अनुभवात्मक मनोविज्ञान- 
की एक महान्‌ विशेषता हे और यान्त्रिक भौतिकवादी, 
मस्तिष्ककी इसी निष्क्रियतापर जोर देते हैं। इस प्रकार 
मनुष्य अपनी बुद्धि ओर संचित अनुभवोका प्रयोग करके 
भी प्रकृति ओर पदार्थकी रूपरेखाओका परिवर्तन नहीं कर 
सकता । वह हर एक क्षण पदार्थकी कठोर अृंखलामे 
जकड़ा हुआ हे। यान्त्रिक भौतिकवाद जब इस प्रकार 
मानव ओर मानव-मस्तिष्ककी अनन्त अनुभवोंका निष्क्रिय 
भोक्ता मानता हे, तो इन्द्रात्मक भौतिकवाद पदार्थ-प्रसूत 
प्रत्ययकोी एक खतन्त्र अस्तित्वके रूपमे देखता है। इतना 
ही नहीं, वह प्रत्ययकों क्रियाशील भी मानता हे और 
उसके अनुसार वाह्य जगतका समूचा परिवर्तन पदार्थ और 
प्रत्ययके अन्तरावरूम्बनका इतिहास हे। अन्तरावलम्बन 
इन्द्र-सिद्धान्तपर आधारित है। इसीलिए इन्द्रात्मक भौतिक 
वाद हर एक परिवतंनको इन्द्वात्मक दृष्टिसे देखता ह। 
इन्द्वात्मकमे संघर्ष अनिवार्य है और संघर्ष केवल दो मूल 
विरोधी शक्तियोमे होता है। इसी नाते इन्द्रात्मक मौतिक- 
वादके अनुसार सृष्टिका मूल सत्य परिवर्तन है, जो सदैव 
दो विरोधी शक्तियोंके संघर्षते होता रहता है। इन्द- 
सिद्धान्त हीगेलके इन्द्वात्मक प्रत्ययवाद, अर्थात्‌ 'डायलेक्टि- 
कूल आइडियलिज्म'से लिया गया है । 
हीगेल प्रत्ययके इतिहासमें ही संघर्षका इतिहास देखता 
था, किन्तु माक्सके अनुसार प्रतय गोण है और पदार्थ 
प्रधान; इसलिए संघर्षका इतिहास पदार्थमें हे, न कि 
प्रत्ययमें । इसीलिए माक्स कहा करता था कि हीगेलका 
इन्द्रात्मक सिद्धान्त सिरके बल चलता है। इस प्रकार 
हीगेलसे इन्द्र-सिद्धान्त और फायरवाखलसे भसौतिकवाद 
लेकर माक्सने इन्द्रात्मक भौतिकवादका शिलान्यास किया । 
दन्द्रात्मक भोतिकवादकी कुछ मूलभूत मान्यताएँ है। इसकी 
पहली मान्यता यह हे कि हर एक वस्तुके विरोध उसी 
बस्तुमे सीमित रहते हैं, किन्तु वे कुछ कालूतक दबे रहते 
हैं। इस परिस्थितिको वाद कहते हैं | इसकी दूसरी मान्यता 
यह है कि कालान्तरमें वाद-परिस्थितिका विरोध वे ही तत्त्व 
करने लगते हैं, जो उसमें सन्निहित थे । इस परिख्ितिको 
प्रतिवाद कहते है । किन्तु इन्द्र-सिद्धान्तके अनुसार किसी 
भसी-नयी परिस्थितिका जन्म दो विरोधी परिख्ितियोंके 
संघर्षते होता हे । इन्द्ात्मक_ भौतिकवादकी तीसरी 
मान्यता यह है कि जब वाद और प्रतिवादका संघर्ष होता 
है तो एक तीसरी परिख्ितिकी सर्जना होती है, जो उन 
दोनों परिस्थितियोसे मिन्न होती है और जिसमे दोनो परि- 
स्थितियोके कुछ अच्छे अंश उपस्थित रहते है | इस तीसरी 
परिस्थितिकोी संवाद अथवा प्रतिवादका प्रतिवाद कहते हैं। 
इन्द्रात्मक भोतिकवादकी चौथी मान्यता यह है कि वादसे 
संवादतकका विकास मात्रात्मकसे गुणात्मक परिवर्तेनकी 
ओर होता है । 
इन्द्रात्मम मोतिकवादके प्रकाशमें जब मानव-समाजके 
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इतिहासका अध्ययन किया जाता है तो मनुष्यके समूचे 
अतीतको एक व्यवस्थित अर्थसूत्र प्राप्त हो जाता है । उस 
समय इतिहासमे इधर-उधर विखरी घटनाओंका संकरून 
नहीं होता । उसके चरणोंकी निश्चित गति और लय प्राप्त 
होती है । उसका जीवन निश्चित ऐतिहासिक नियमोमे 
बंध जाता है। उन्हीं निश्चित ऐतिहासिक नियर्मोंके 
समन्वित रूपको ऐतिहासिक भोतिकवाद (दे०) कहते हैं । 
ऐतिहासिक भोतिकवादके अनुसार मनुष्यके सारे करतंव्योकी 
प्रेरणा उत्पादन है । इसी रक्ष्यकी लेकर मनुष्य सामाजिक 
सम्बन्धोंकी स्थापना करते हैं। अतः मनुष्यके समूचे 
सामाजिक सम्बन्ध उसके उत्पादन-सम्बन्धोपर आधारित 
है। जब उत्पादनःसम्बन्धमे परिवर्तत होगा तो उसके 
सामाजिक सम्बन्ध भो परिवर्तित हो जायेंगे । अतः समाज- 
के दो ढोंचे है। पहला ढाँचा है आधारभूत ढॉँचा, जो 
उत्पादन-सम्बन्धोंपर आधारित है और दूसरा वह ढाँचा हे, 
जो आधारभूत ढॉचेपर आश्रित है । दूसरे ढोंचेके अन्तर्गत 
समाज, साहित्य, कला, दशन एव संस्कृति सम्बन्धी तत्व 
आते है। इस नाते कविकी काव्यप्रेरणा, दाशनिफकी शञान- 
जिज्ञासा, कलाकारका कलात्मक लक्ष्य ओर संस्क्ृतिका मूल 
उद्देश्यय सब-कुछ आशिक व्यवस्था हारा अनुशासित 
होता है । 

समाजकी उत्पादन-प्रणालीका परिवतंन भी दो विरोधी 
शक्तियोंके संघर्षते होता है। इस संघर्षकी कार्ल मार्क्सने 
वर्ग-संघर्ष कहा है। वर्ग-संघर्ष दो वर्गोंमे होता है । इसमें- 
से एक वर्ग, जिसे शोषक वर्ग कहते दे, समाजका आर्थिक 
ओर राजनीतिक शासन करता है। दूसरा वर्ग, जिसे 
शोषित वर्ग कहते है, उन लोगोंका वर्ग है, जो शारीरिक 
श्रम तो अवश्य करते है, किन्तु उस शारीरिक श्रमका फल 
उनको न प्राप्त होकर शोषकवर्गको प्राप्त होता है । इसलिए 
शोषित और शोषक वर्ग संघर्ष अनिवार्य हो जाता है। 
और इसी संपर्षके मूलमें विकासस्थिति है । 

माक्संवादके अनुसार अबतक समाजमें चार प्रकारकी 
सामाजिक अवस्थाएँ प्राप्त हो सकी है । पहली व्यवस्था 
है आदिम साम्यवादकी, जिसमें लोग खतन्‍त्र थे और 
उनका समष्टि-्जीवनसे कोई सम्पर्क नहीं था । दूसरी 
व्यवस्था हे दास-व्यवस्था, इसके अन्तर्गत कुछ शक्ति-सम्पन्न 
व्यक्ति शक्तिहीनोंपर शासन करते थे, किन्तु जब कुछ 
दासोंने ऋान्ति की तो सामन्तवादी व्यवस्थाने उसका स्थान 
लिया । सामन्तवादी व्यवस्थामे भी जब वर्ग-संघर्ष प्रारम्भ 
हो गया तो उसका स्थान एक नयी विकस्तित आर्थिक 
व्यवस्थाने लिया, जो आज भी जीवित है । इसे पूँजीवाद 
कहते है। किन्तु पूँजीवादमें भी वर्ग-संघर्ष चल रहा है 
ओर मजदूर सम्पत्तिपर सामूहिक नियन्त्रणका प्रयास कर 
रहा है। कुछ देशोंमे तो पूंजीवाद समाप्त हो गया है और 
उसके स्थानपर समाजवादकी स्थापना हो रही हे । इस 
नयी व्यवस्थाको साम्यवाद (दि०) कहते है। कार्ल माक्सेने 
सामाजिक ब्यवस्थाओंकी इन्हीं रेखाओकी ओर संकेत किया 
है, जो अबतक इतिहासके विकासमें दृष्टिगत हो रही हैं । 

साक्सके अनुसार पूँजीवादी व्यवस्था शोषणपर 
आधारित है। यह शोषण सर्वहाराका हे, क्योकि स्वोहारा 
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शारीरिक श्रमसे उत्पादन करता हे, किन्तु उसका लाभ 
पूँजीपतियों या ख्वामियोके हाथमें जाता है। दैनिक जीवन- 
के इस साधारण अनुमवकोीं कार मार्क्सने अर्थशाखके 
जटिल रूपमे व्यक्त किया हे। इसे मूल्यका सिद्धान्त अथवा 
ध्योरी आँव वैल्यू” कहते है। माक्संका कहना है कि जब 
आधुनिक वेज्ञानिक साथनोसे युक्त मजदूर किसी बस्तुका 
उत्पादन करता है, तभी उस वस्तुकी विनिमय-मूल्य प्राप्त 
होता है। किसी वस्तुका विनिमय-मूल्य कितना है, यह 
उस वस्तुपर लगाये गये श्रमके बराबर है, किन्तु जब 
पूंजीपति मजदूरको मजदूरी देता है तो वह उसके द्वारा ही 
मजदूरका शोषण करता है । मजदूरकी जो मजदूरी प्राप्त 
होती है, वह उसके द्वारा किये गये श्रमके बराबर नहीं 
होती, अतः मजदूर जितने मूल्यका सर्जन करता है और 
जितने मूल्यका वह दाम पाता है, उसके अन्तरकों कार्ल 
माक्स अतिरिक्त मूल्य या 'सरप्लस वैल्यू” कहता है । यह 
अतिरिक्त मूल्य भी मजदूर द्वारा निमित हुआ हे, क्योकि 
2 दूर मूल्यकी रचना करता है, किन्तु मिल-मालिक इस 
2 वेल्यू की अपना छाभ समझकर अपने पास रख 
। है। इस प्रकार कार्ल माक्संने यह सिद्ध करनेका 
प्रयास किया है कि पूँजीवादी व्यवस्थामें यह स्वाभाविक है 
कि मिल-मालिक मुनाफा करे और जिस धनपर मजदूरका 
नेतिक अधिकार है, उसको हड़प ले । 
माक्संवादके अनुसार राज्य भी इन आशिक व्यापारों- 
का निरपेक्ष द्रष्टा नही हे । एक समय था, जब पूँजीवादियोने 
आर्थिक क्षेत्रमें राज्यसे हस्तक्षेप न करनेकी मॉँग की थी । 
वह युग लिसेज फेयर' नीतिका युग था। किन्तु पूँजीवादको 
शक्तियों जब शिथिल होने लगी तो उन्होंने राजनीतिक 
शक्तिका सहारा लिया। राज्य माक्सेके अनुसार वर्ग 
संधर्षका प्रतीक है। इसलिए मार्क्स समाजवादी क्रान्ति 
द्वारा राज्यका भी उन्मूलन करना चाहता हे । 
समाजवादी क्रान्ति केवल सर्वहारा ही कर सकता है। 
मार्क्सने क्रान्तिकी पद्धतियों ओर साधनोंपर विशद रूपसे 
अपने विचार व्यक्त किये है। उसके अनुसार केवल 
अ्यावसायिक श्रम-वर्ग ही शक्ति, साहस और बुद्धि रखता है, 
जो क्रान्तिके लिए नितान्त आवश्यक है । क्रान्ति सफल हो 
जानेपर स्ाम्यवादकी सृष्टि होती है, किन्तु क्रान्तिकी 
सफलता और साम्यवादकी स्थापनाके बीच समयका हरूम्बा 
अन्तराल आता है। इस बीच पूँजीवादी राज्यको नष्ट करके 
मजदूर-राज्यकी स्थापना होती है। यही सजदूर-राज्य 
शान्तिमय ढंगसे सारे समाजकों साम्यवादकी ओर ले 
जाता है । 
अआधुनिक साहित्य तथा साहित्य-चिन्तनपर माक्स- 
बादकी गहरी छाप है। हिन्दी साहित्यमें मारक्सवाद 
द्वारा प्रेरित साहित्यकों प्रगतिवाद(दे०)की संज्ञा दी गयी 
हे | -+र[० क्छृ० त्रि० 
मालती-वर्णिक हन्दोंमे समवृत्तका एक भसेंद। भानु- 
(छ० प्र०, पृ० १५८)के अनुसार नगण, २ जगण और 
रगणके. योगसे यह वृक्त बनता है (॥॥, ।5।, ।50, 5।$) । 
जयकीति (उन्दों ०, २ : १३९) ने इसे चरतनु नाम दिया है। 
केशवने इस उन्दका प्रयोग किया है । उदा०--“विपिन 
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न] 


विराध वलिष्ठ देखियो । नृप तनया भयभीत लेखियो । तब 
रघुनाथ (सु) बाण के हयो । निज निरवाण पन्थका ठयो ।” 
(रा० चं०, ११६४: ८)। “घु० झ्ु० 
मालती (प्रमोद)-वर्णिक समवृत्तका एक भेद | भरतके 
नाव्य-शाल्र में मालती नामका दो जगणका छन्द मिलता 
हे (॥5।, ।5)) । इसे केशव और भानुने मालती तथा देवने 
प्रमोद नाम दिया है। '्राक्ृृतपैगलम” और 'वाणीभूषण'में 
सुमालती नाम दिया गया हे। केशवने इस छन्दका 
प्रयोग किया हे। उदा०--'जु पे जिय जोर, तजौ 
सब शोर । सरासन तोरि, लहो सुख कोरि” (र० अ॑ं०, 
है ८) | “:पु० ह० 
मालादीपक- दीपक से सम्बद्ध इंखलामूलक अ्थौलूकार । 
इस अलकारमे पूर्वोक्त वस्तुओंसे उत्तरोत्तर वर्णित वस्तुओं- 
का सम्बन्ध एक पर्मसे स्थापित किया जाता है। इस 
अलंकारमे जगन्नाथ तथा अप्पय दीक्षितके अनुसार पूर्व- 
वर्णित पदार्थों और उत्तरोत्तर पदार्थोमे परस्पर प्रस्तुत- 
अप्रस्तुत अथवा उपमेय-उपमानभाव (सादश्य) सम्बन्ध 
नही रहता। मम्मट तथा रुव्यकसे यह अलकार मिलता 
है। मम्मव्ने दीपकके प्रकार-रूपमें इसकी परिसाषा दी 
है--मालादीपकमार्थ चेच्रथोत्तरगुणावहम”', अर्थात्‌ इसमे 
पूर्ववर्णित वस्तु उत्तरोत्तर वर्णित वस्तुमे उत्कर्षका आधान 
करती प्रतीत होती है (का० प्र०, १० : १०४)। रुय्यकने 
इसी बातकी अधिक स्पष्ट किया है-पू्॑पूर्वस्योत्तरोत्तर 
गुणावहत्वें” (अ० स०, १० १४१)। विश्वनाथ का लक्षण 
अधिक स्पष्ट नहीं है। मम्मटने दीपकके बाद इसपर 
विचार किया है, पर रुय्यकने कारणमालाके बाद । हिन्दीमे 
रुव्यकका अनुसरण हुआ है । 
हिन्दीके सभी प्रमुख आचारयोने 'कुवलूयानन्द के आधार- 
पर दीपक और एकावली अलंकारोंके संयोगसे मालादीपक 
अलंकार माना है--“दौपक एकावलि मिलें मालादीपक 
जान” (का० नि०, १८) । जसवन्त सिह, मतिराम, भूषण, 
सोमनाथ तथा प्माकर--सभीके लक्षण समान हे । 
मभिखारीदासका उद[०--“जगकी रुचि ब्रजबास, ब्रजकी 
रुचि अजचन्द हारे । हारे रुचि बंसी दास, वंसी रुचि मन 
बॉधघिबों” (का० नि०, १८) |? यहाँ प्रथमकथित 'जग- 
से उसके उत्तरकथित ब्रजवास'का, ब्रजवास' से 'बजचन्द' 
आदिका बॉधघपिबो' इस एक क्रियारूप धर्मसे सम्बन्ध 
स्थापित किया गया है। अतः 'मालादीपक' अलकार है। 
आधुनिक कवि जयशंकर 'प्रसादने अपने ऑँस काव्यमे 
इसका सुन्दर प्रयोग किया हे---घनमें सुन्दर विजली-सी, 


' बिजलीमे चपछः चमकनसी | आँखोमे काली पुतली, 


पुतलीमें ब्याम झलक-सी। प्रतिमामे सजीवता-सी, बस गयी 
सुछवि आऑँखोंमें । थी एक लकीर हृदयमें, जो अलग रही 
लाखोंमें । 

मालादीपक ओर कारणमाछा, दोनों अलछंकारोमे 
पूर्वक्थित पदार्थोका उत्तरोत्तरर्णित पदार्थोंसे सम्बन्ध 
स्थापित किया जाता है, पर पहलेमे प्रत्येक पूर्वकथित पदार्थ 
बादवालेका कारण कहा जाता है और दूसरेमे प्रत्येक पूर्व- 
पदार्थ बादवालेके साथ विशेषण-विशेष्यके सम्बन्धर्मे उपस्थित 
होता है (दे० दीपक, तीसरा प्रकार) | >वि० स्रा० 
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मालिनी -मी माँसा 





मालिनी-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद । पिंगलाचार्य- 
के अनुसार इसकी परिभाषा हे--मालिनी नो म्योय' 
(७: १४), अथोत्‌ न, न, म, य, यके योगसे यह वृत्त 
बनता है । बादमे ८, ७ वर्णापर यतिका नियम भी विक- 
सित हुआ। भरतने इसका नाम नान्दीसुख (ना० शा० 
१६ : ७३) दिया हे । हिन्दी साहित्यमे इसका प्रयोग केशव 
(रा० चं०, १३ : २७), रहौम (मदनाष्टक), सदन (सु० 
चं०), हरिओध (प्रि० प्र०, स० ४, ५, ६, ७, ९, १०, ११, 
१३, १०, १७), मेथिलीशरण गुप्त (पत्रावली, पृ० १६- 
१९) ओर अनूप शर्मा (सिद्धार्थ, स० १: १३, १६ एवं 
वर्द्धमान, पू० ७०) ने किया हे । उदा०---“जय रतिपति तेरी 
हो, तुझे सबंदा ही (वर््धमान स० १४ १४०) । 
हिन्दी कवियोने इसमे विशेष नवीन प्रयोग किया है । 
चन्दने इस उन्दकों तोडकर नवीनता प्रदान की है और 
इसका नाम काव्य जाती' रखा है । उनके ग्रयोगके अनुसार 
नया छन्द नन 5५ और र र 5 में विभक्त जान पडता है । 
यह परिवर्तन यतिके प्रयोगपर बल दिये जानेने सिद्ध हुआ 
हे | चन्दने तो यतिका प्रयोग किया था, पर दीनदयारू 
गिरि तथा सूदनने इन यतियोंपर तुकका प्रयोग भी किया-- 
“विश्वद बकुरूनमाला, शोभती यों विशाला” (अ० क॒०, 
१०) | “यु० हु० 
मालोंपमा-दे० 'उपमा', सातवों प्रकार । 
माहिया-पंजाबीका अत्यन्त लोक-प्रचलित खंगार तथा 
करुण रससे ओतग्रोत लोकगीत । अंयारके विरह-पक्षकों 
इसमें मामिक अनुभूति मिलती हे । पंजाबी शिष्ट साहित्यके 
ऊपर भी इस लोक-परम्पराकों रचनाका यत्न-तन्र प्रभाव 
दिखाई देता है । -सं० 
मिथ्याध्यवसित-कार्य-कारणमूलक अथौरुकार । जहाँ 
किसी अर्थकी मिथ्या सिद्ध करनेके लिए किसी अन्य सिद्ध 
मिथ्याकी कल्पना को जाय । जयदेवने मिथ्याध्यवस्ताय' 
नामक लक्षणका निरूपण किया है कि इसमे कार्य ओर 
कारणकी मिथ्या कदपना करके कार्यसिद्धिका वर्णन होता 
है--/स्थान्मिथ्याध्यवस्तायश्वेदसती साध्यसाधने” (चन्द्रा- 
लोक, ३ : ७) | परन्तु अप्पय दीक्षितने 'मिथ्याध्यवसित' 
अलंकार माना है। इसका लक्षण हँ--“किंचिन्मिथ्यात्व 
सिद्धयर्थ मिथ्यार्थान्तरकत्पतम्‌” (कुवलयानन्द, १२७) । 
हिन्दीके जगत सिंह, मतिराम, भूषण, दास, पपद्माकर 
आदि आचार्योंने कुबलयानन्द के आधारपर प्रायः इसके 
लक्षण दिये हैं-- झूठ अर्थकी सिद्धिको, झूठो बरनन 
आन” (हि० भू०, २७२) अथवा--एक झुठाई सिद्धि 
को, झूँठो वरनत और” (हू० ल० : २९८), अर्थात्‌ मिथ्यात्व 
सिद्ध करनेके लिए किसी दूसरे मिथ्या अर्थकी कल्पना-- 
“धरे जु माला नभ कुसुम, करे सु परतिय प्रीति” अथवा 
-जों ऑजे नभ कुसुम रस, लखे सु अहिके कान” 
(पद्मा०, २१५) । यहाँ परतिय ग्रीति' तथा 'अहिके कान- 
को झूठा सिद्ध करनेके लिए असत्य कल्पनाएँ की गयी हैं । 
इस अलंकारकी समीपता निरदर्शना और अतिशयोक्ति 
अलंकारोंसे है। उद्योतकारने इसे अतिशयोक्ति तथा 
जगन्नाथने प्रौढोक्तिके अन्तर्गत माना हैं।. +-औए प्र० 
मिश्र वस्तु-इतिवृत्तकी दृष्टिसे यह नाग्ककी वस्तुके तीन 


भेदो-प्रख्यात, उत्पाद्य और मिश्र-मेंसे एक है । इसमें 
इतिवृत्तकी पृष्ठभूमि तो प्रख्यात रहती है, पर अनेकानेक 
कथाएँ कल्पित होती है । लक्ष्मीनारायण मिश्रके 'नारदकी 
वीणा के इत्तिवृत्त आरयों ओर अनायोंका संघर्ष की पृष्ठभूमि 
प्रख्यात है, किन्तु कथाओंकी सर्जना नाटककारकी अपनी 
कब्पना हे | -+>ब्‌० सि० 


मिसरा-उ्दूं कब्रिताम छन्दका एक चरण मिसरा कहलाता 


है। जब शब्दोको किसी खास बहुर छन्दके वजन (माप)- 
पर लिख दिया जाय तो उसे एक मिसरा कहते हे । 
बहरकी रुम्बाईके हिसाबसे मिसरे छोटे-बड़े होते है । जिस 
बहरकी जो माप नियत है, उसपर हर मिसरेको पूरा 
उतरना चाहिये । अगर मिस्तरा उस मापसे छोटा होगा या 
उसका आहंग (लय-अवरोह) बहरके समान न होगा, तो 
उस मिसरेकी अनुपयुक्त समझा जायगा । यह दोष हिन्दीमे 
हन्दोभंग कहा जाता है (दे०--बहुर', शेर)। म० 


मीन-दे० मछरी' । 
मीमाँसा- (क) मीमांसाका शाब्दिक अर्थ गवेषणा अथवा 


विवेचन हे। प्राचीन कालमे तथा वतंमान समयमें 
मीमांसाका प्रयोग ग्रायः इसी अर्थम होता है । 

(ख) परन्तु दर्शन-जगतमें केवल मीमांसासे वेदमीमांसा, 
कर्ममीमांसाका ही बोध होता हैं। वेदोंकी मीमांसा धर्म- 
कर्ममे होनेके कारण ही इसे धर्ममीमांा या कर्ममीमांसा 
कहते हैं । इससे मीमांसाका प्रयोजन भी मालूम हो जाता 
है--जो धर्मका निरूपण करता है--धर्माख्यं विषय वस्तु 
मीम'साथाः प्रयोननन्‌” (कुमारिल : इलो० बा०, ११) | 

(ग) मीमांसा कर्ममीमांसा ओर ज्ञानमीमांसा, कर्मकाण्ड 
और ज्ञानकाण्ड दोनोके लिए प्रयुक्त होता है। इसीलिए 
प्रथमकों पूव॑मीमांसा' ओर द्वितीयकों उत्तरमीमांसा' कहते 
है। पूर्व और उत्तर शब्दोंसे स्पष्ट है कि वस्तुतः ये दोनों 
शास्त्र एक ही दरशनके अंग है। यह अंगिदर्शन बेदिक 
दर्शन हे ! 

मीमांसाके इन त्रिविध अर्थोके बावजूद यह झाब्द्द 
पूर्वमीमांसा या कर्ममीमांसाके अर्थमे रूढह हो गया है। 
हिन्दीमे सामान्यतः मीमांसा शब्दका प्रयोग समीक्षाके 
अर्थमे होता है । 

अन्य सभी भारतीय-दर्शनोकी मॉति मीमांसाका उद्भव 
भी वेदोंसे हुआ। पर अन्य दरशनोंकी अपेक्षा यह अधिक 
वैदिक दर्शन है ! इसका विषय वेदोक्त धर्मकी व्याख्या हैं । 
गोतम बुद्धने वेदोक्त धर्मके कर्मकाण्ड-पक्षपर प्रहार किया 
धा। फलखरूप वेदज्ञोने अपने धर्मको सुब्यवस्थित रूपसे 
रखनेका प्रयास किया । इन प्रयासोमे जेमिनी (४०० ई० 
पू०)का प्रयास सर्वोत्तम रहा और कर्ममीमांसासत्र 
मीमांसाका मोल्िकि अन्थ हो गया। शबर (२०० ई०)ने 
इसपर अपना भाष्य लिखा । कुमारिक ओर प्रभाकर (थ्वी 
श्ती) ने इस मसाष्यकी व्याख्या की और पर्मके सिद्धान्तोंका 
खण्डन करते हुए उसके प्रभावकी देशभरमे बिलकुल क्षीण 
कर दिया | कुमारिल ओर प्रभाकर मौमांसाके क्रमशः 
भट्टमत तथा शुरुमतके संस्थापक हे । कालान्तरमे सुरारि 
मिश्रका भी एक तीसरा मत चल पडा । 

बौद्ध धर्मके उन्‍्मृलनमें मीमांसाका प्रमुख हाथ रहा है । 


मीमांसा 


इसने वेदोकी कर्मपरक व्याख्या की और अवेदिक धर्मोंकी 
कंठु आलोचना की । बोडध धर्मके भारत छोड़ देनेके बाद 
मीमांसाका विरोध न्‍्यायवेशेषिकसे हो गया। मीमांसामें 
किसी ईश्वरका विधान नहीं हे, न्‍्यायवैशेषिकमे है । मीमांसा 
सभी प्रमाणोकों स्वतः्प्रामाण्य मानती है, तो न्‍्यायवेशेषिक 
प्रतःप्रामाण्य । मीमांसा वेदोकी अपौरुषेय मानती हे तो 
न्‍्यायवैरेषिक पोरुषेय । मीमांसा पहले निरीश्वरवादी थी। 
जैमिनि ईश्वर ओर आत्माके विषयमें कुछ नहीं कहते | 
कुमारिल ओर प्रभाकर भी ईश्वरकी मान्यताके विरोधी नही 
प्रतीत होते। अतः मीर्मांसाको प्रायः निरीश्वरवादी न 
कहकर लोग अज्ञेयवादी केहते है। कालान्तरमें आपदेव 
लछौर लोगाक्षि भास्कर (१७वीं शती) ने मोमांसाकों ईश्वरवाद- 
की ओर उनन्‍मुख किया । वेदान्तदेशिककी सेश्वर मीमांसा में 
तो पूर्वमीमांसा' और “उत्तरमीमांसा', दोनों मिल गयी, 
और मीमांसामे ईश्वरकी स्थान मिल गया, पर कुमारिलका 
मत मीमांसाका अधिक प्रचलित मत है । 

मीमांसा वेदोंका तात्पय निश्चित करनेके लिए, सहायक, 
श्रुति, लिंग, वाक्य, प्रकरण, स्थान तथा समाख्या, इन प्‌ 
प्रमाणोंकों मानती है । इसमे वेदके दो भाग माने जाते है, 
मन्त्र और ब्राह्मण-- मन्त्रजाक्षणयोवेंद्नामघेयम्‌ । विषयके 
विचारसे वेदोके ५ विभाग है--१. विधि, २. मन्त्र, रं. 
नामपेय, ४. निषेध ओर ५. अर्थवाद । खर्गंकामों यजेत, 
इस प्रकारके वाक्योंकों विधि कहते हैं। अनुष्ठानके अर्थ 
सारकोंको मन्त्र कहते है। यशोके नामकी संज्ञा नामघेय 
है। अनुचित कर्मसे विरत होनेकी निषेध कहते है और 
किसी पदार्थके सच्चे गुणोके कथनकों अर्थवाद कहते हैं। 
इन पॉच विषयोंके होनेपर भी वेदोंका तात्पय विधि-वाक्योंमे 
ही है। विधि चार प्रकारकी होती है । कर्मके खरूपको 
बतलछानेवाली उत्पत्तिविधि, अंग तथा प्रधान अनुष्ठानके 
सम्बन्धी बतलानेवाली विनियोगविधि, धर्मसे उत्पन्न 
फलके खामित्वको व्यक्त करनेवाली अधिकारविधि है तथा 
प्रयोगके प्राशुभाव (शीघ्रता)की बोधक विधिको प्रयोगविधि 
कहते हैं । 

जश्ञनके साधनों या प्रमाणोंमें प्रभाकरके अनुसार प्रत्यक्ष, 
अनुमाम, शब्द, उपमान तथा अर्थापत्ति है । कुमारिलके 
मतसे इनके अतिरिक्त छठा प्रमाण अभाव या अनुपलब्धि है । 

तत्त्ववादमें कुमारिलके अनुसार पदार्थ पॉच है--द्वव्य, 
गुण, कर्म, जाति और अभाव । द्रव्य ११ है--एृथ्वी, अप, 
तेज, वायु, आकाश, दिक्‌, काल, आत्मा, मन, तम और 
शब्द | गुण २४ है। 

कर्म तीन हैं--नित्य, नेमित्तिक ओर काम्य | प्रथम दो 
अनिवाय है। उनके न करनेसे परत्यूह होता है। प्रातः 
और साय उपासना या प्राथना करना नित्यकर्म है। 
ग्रहणके अवसरपर गंगास्रान करना नेमित्तिक कम हे । 
काम्य कर्म वे हैं, जो किसी कामनासे किये जायें, जैसे पुत्रे- 
ध्यिज्ञ, अश्वमेधयश आदि | काम्य कर्मके कर्तांको सच्चा 
अधिकारी होना चाहिये | 

कर्म और उसके फलमे अनिवायें सम्बन्ध हे। इस 
सम्बन्धका संस्थापक ईश्वर नही है, बल्कि अपूर्व है। अपूर्व 
एक शक्ति है । कर्मसे अपूर्व होता है । अपूर्वले उस कम्मका 
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फल उत्पन्न होता हे । प्रभाकरने इसीकों नियोव कहा है । 
कुमारिलके मतसे अपू् कम हो जानेपर नित्य आत्मामें 
उत्पन्न हो जाता है और जब वह फल दे देता है तो फिर 
वह नष्ट हो जाता है| प्रभाकरके मतसे अपूर्व नित्य आत्मामें 
नही, किन्तु कर्ममें ही रहता हे, नियुज्य रहता हे, इसीलिए 
बे इसे नियोग कहते है । 

मीमांसामे कर्म या क्रियाका प्रधान महत्व हे । इसके 
अनुसार केवल क्रिया, क्रियावान और क्रियाके अंगोका 
ही अस्तित्व है और इससे भिन्न किसी वस्तु या पदार्थका 
अस्तित्व नही है । 

आत्मा या पुरुष प्रधानतः कतों या क्रियावान हे। 
वह प्रधानतः ज्ञाता या द्रष्टा नही हे। क्रियावान होनेके 
कारण वह सदा कर्म करता है । कर्म अपने फलको खबर 
अपूर्व या नियोगके माध्यमसे प्रदान करता है। इससे 
क्रियावान आत्मा भोक्ता हो जाती है। ज्ञान भी इस मतमे 
क्रिया या व्यापार है। मीमांसाके अनुसार भट्टलोछटने 
साहित्य-शाखमें रस-मतका निरूपण किया, जिसे उत्पत्ति- 
वाद या आरोपवाद (दे० रस-निष्पत्ति : पहलामत) कहा 
जाता है। रस रामादि अनुकार्यमें भावोंके संयोगसे उत्पन्न हो 
जाता हे। वह रंगमंचकी परिस्थितियोंके अनुकूल अपनेको 
अनुकार्य समझता है और इस प्रकार अनुकायके रसका 
अनुभव करता है। जैसे यज्ञम्में मीमांसाने दिवो भूत्वा 
देवान्‌ यजेत” (देव होकर देवोंकी उपासना! करनी चाहिए)- 
का सिद्धान्त रखा, वैसे साहित्य-शास्त्रमे रसने अनुकार्य-- 
रामादि होकर अनुकार्यके रसका अनुभव करना चाहिए-- 
इस सिद्धान्तकों माना। भदट्टलोछटके उत्पत्तिवादके आधार 
हैं आत्माका कर्त्ता-मोक्ता होना तथा ज्ञानका कर्म रूप 
होना । क्योंकि प्रत्येक क्मकी प्रक्रिया एकत्र ओर उसका 
फल अन्यत्र होता हे, जेसे पाक-क्रिया कर्त्तामें हे और 
उसका फल ओदनादिपर पड़ता है, वैसे रसकी प्रक्रिया 
मूलतः अनुकार्यमं ओर अनुकरणसे अनुकर्तो नटमें तथा 
उसका फल प्रेक्षकर्म होता है । 

भाषाशासत्रकी दृथ्टिसे मीमांसाके दो मत अत्यन्त प्रसिद्ध 
है--अभिहितान्वयवाद (कुमारिलका) और अन्विता- 
मिधानवाद (प्रभाकरका)। एकके अनुसार आकांक्षा, 
योग्यता ओर सान्निध्यके कारण पदोंके अर्थोका भली मॉँति 
अन्वय हो जानेपर उन पदोंमेंसे प्रत्येककी अर्थसे भिन्न 
वाक्यका एक विशेष तात्पर्यार्थ होता है। दूसरा यह है 
कि पदोके वाक्य-अर्थीसे ही वाक्यार्थका बोध होता हे । 

मीमांसाकों छोग प्रायः प्राचीन कर्मकाण्डमात्र समझते 
है और इस कारण इसकी कड़॒ आलोचना करते है। कबीर 
जैसे निर्मुण सन्तोंने इसी अथमें मीमांसाकी तीव्र आरोचना 
की है । पर मीमांसाका वास्तविक रूप कर्मकाण्ड नहीं हे । 
बह कर्मवाद है । यह कर्म और उसके फलको बिना ईश्वरके, 
अपूर्व या नियोगकी मददसे सम्बन्धित करती है और 
निष्काम कर्म करनेपर जोर देती है । इस अर्थमे मीमांसाकी 
शिक्षाएँ सदा ग्राह्म हैं। 'करम गति दारे नाइईि टरी” जेसे 
पदोंमें मौमांसाक्रे तथाकथित खण्डन करनेवाले कबीर 
आदिने वास्तव मीमांसाके कर्मंवादका अनुपम समर्थन 
किया है । तुलसीदास जब लोकमर्योंदाकी स्थापना करते 
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है तो वस्तुतः वे मीमांसाके ही अमूल्य कर्मवादकी व्याख्या 
करते है| लोकमान्य तिलकने तो गीता-रहस्य से ज्ञानमा्ग 
तथा भक्तिमार्ग और योगमार्गकी अप्तम्भवित करते हुए 
निष्काम कर्मयोगकोी ही निकाझा था। महात्मा गान्षी सी 
मौमांसाके नित्य और नेमित्तिक कर्मोंको मानते थे । उनकी 
रचनाओंमें यज्ञका, जिसका अथ वे परोपकारा4् कार्य कहते 
थे, प्रभाव स्पष्ट है । वस्तुतः कर्मका उच्छेद नहीं हो सकता 
और इसलिए किसती-न-किसी अर्थमे करम-मीमांसाकी भी 
मान्यता सदेव रहेगी। मीमांसक, विशेषतः कुमारिल, कर्म 
और ज्ञानके समुच्चयपर जोर देते है । साधु निरचलूदासने 
भी अपने दादूपन्थी साधनमार्गमे इस समुच्चयकों माना 
है--धर्ममीमांसाके द्वादश अध्याय है (मीमांसासूत्रके) । 
जैमिनि नाम ताका कर्ता है । कर्म-अनुष्ठानकी रीतितामें 
प्रतिपादन करी है। याते विधिसे कर्ममे प्रवृत्ति धर्म- 
मीमांसाका फल है। कर्ममे प्रवृत्तिसे अन्तःकरण-शुद्धि, 
तासे ज्ञान ओर ज्ञानते मोक्ष, इस रीतिसे धर्ममीमांसाका 
मोक्षफल है | 
[सहायक ग्रन्थ--- गंगानाथ 
झा ।] -उप्ल॑० ला० पा० 
मीलित-लोकन्यायमूल अर्थाल्कार, जिसमे किन्हीं दो 
पृथक्‌ वस्तुओंमें खामाविक अथवा आगन्तुक-तुल्य धर्मके 
कारण भेद रक्षित न हो, अर्थात्‌ एक वस्तुका दूसरेमे 
निलय हो जाना मीलित अलूकार है । मीलितका अर्थ है 
मिल जाना । इसमें नीर-क्षीर-न्यायसे एक वस्तुका दूसरी 
वस्तुमे तिरोमाव हो जाता है। सबंप्रथम प्रयोग रुद्रटके 
फकाव्यालंकार'में हुआ । मम्मटका लक्षण इस प्रकार है-- 
“समन लक्षणा वस्तु वस्तुना यनज्निगृह्मयते । निज्ञेनागन्तुना 
वापि तन्‍्मीलितमिति स्मृतम्‌”” (का० प्र०, १०: १३०), 
अर्थात्‌ जिसमें किसीके द्वारा किसी वस्तुका किसी दूसरी 
वस्तुसे किसी स्वाभाविक अथवा आकस्तिक चिह्॒के कारण 
तिरोधान अथवा छिपाना वर्णित हो । विश्वनाथकी परिभाषा 
सरल हे--“मीछितं बस्तुनों गुप्तिः केनचित्तुल्यलक्षणा” 
(पा० द०, १०: ८९), अर्थात्‌ जब कोई वस्तु समान 
लक्षणके कारण दूसरी वस्तुकी तिरोभूत कर ले। वस्तुतः 
इसमें मम्मटके खवाभाविक तथा आकस्मिक चिहमके स्थानपर 
साइश्यमात्रका उल्लेख हे। 'कुवल्यानन्द के आधारपर 
हिन्दीमें जसवन्त सिंहने साव्श्यके कारण अभेदकी बात 
कही है--'मौलित सोइ साइरयतें भेद जबे न लखाय? 
(भा० भू०, १७४) । फिर आगे हिन्दौके आचायोने इसी 
प्रकार लक्षण दिया हे । मतिराम तथा सोमनाथके लक्षण 
अस्पष्ट है तथा भूषण ओर पद्माकरने साच्श्यसे भेद न 
जान पडनेकी बात कही है । वस्तुतः यह साध्श्य, जेसा कि 
मम्मटने कहा है, स्वाभाविक अथवा आकस्मिक लक्षणोंपर 
आधारित है, अतएव निगृहन (छिपाना) दो प्रकारसे 
माना गया है । 
बिहारीके इस वर्णनमे खाभाविक कान्ति द्वारा अँगिया- 
की कान्तिका तिरोभाव है--भई ज्ु छवि तन बसन मिलि, 
बरनि सके सु न बेन | ऑग ओप आगी दुरी, आँगी ऑग 
दुरै न (सतसई, १८९) । दासने आगन्तुक धर्मों द्वारा 
तिरोभावका उदाहरण इस प्रकार दिया है--“केसरिया पट 


पूर्वमीमांसा 


मीलित-समुक्तक काव्य 

कनक तन कनकामरन सिंगार । गत केसर केदारमे जानी 
जाति न दार” (का० नि०, १४) । 

मतिरामने भी इस अलकारका उत्तिपूर्ण प्रयोग किया 
है--“होति न लखाई निसि चन्दकी उन्यारी मुख, चन्दकी 
उज्यारी तन छाहो छपि जाति हे” (छरू० ल०, १४२) । 
भूषणके उदाहरणमें उक्तिका चमत्कार है--पावत न हेरे 
तेरे जस में हिराने निज गिरिको गिरीस हेरे गिरिजा 
गिरीसको” (शि० भू०, १०२) । इसी प्रकार महादेवीकी 
इन पंक्तियोंमें इसका सुन्दर प्रयोग हे--“वे आभा बन खो 
जाते शशि किरणोंकी उलझनमे, जिससे उनको कण- 
कणमे ढूंढें, पहिचान न पार? । 

हिन्दीमें 'मीछित अलंकारका प्रयोग प्रायः ससी 
रीतिकालीन एवं कतिपय आधुनिक कवियोने रूप और 
भावकी संबेदनाकोी तीर करनेके लिए किया हे । बिहारीने 
मीलित अलूकारका जितना काव्यपूर्ण प्रयोग किया हे, 
उतना रोतिकालीन अन्य कवियोने नहीं । यह उनका प्रिय 
अलंकार है। शंगार रस्में नायिकाओंके रूपको अधिक 
संवेदनीय बनानेके लिए कविने इसी अल्कारका अपेक्ष)कृत 
अधिक प्रश्नय लिया है । जायसीने नायिकाके अलोकिक रूप- 
सौन्दर्य-वर्णनके लिए इस अलंकारका भी प्रयोग किया है । 

तदगुण, आ्रान्ति तथा मीलितमे वास्तविक अन्तर है । 
तद॒गुणमें साधारण (सदश) लक्षणवाली वस्तुका तिरोभाव 
नहीं होता, वरन्‌ उत्कृष्ट युणवाली वस्तुका गुण प्राप्त किया 
जाता है; आन्तिमे एकके स्थानपर दूसरेका श्रम होता है, 
दोनों उपस्थित नहीं रहते; मीलितमें समान गुण एक-दूसरे- 
में तिरोधान हो जाते है, अर्थात्‌ दोनो रहते हुए भी एक- 
दूसरेमें छिप जाते है । दण्डीने मीलितको अतिशयोक्तिका 
एक भेंद माना है तथा यह रुद्रटके पिहित अलूकारके 
समान हे । -+वि० स्ना० 


मुकरी-यह लोकप्रचलित पहेलियोंका ही एक रूप हे, 


जिसका छ्ष्य मनोर॑जनके साथ-साथ बवुद्धिचातुरीकी परीक्षा 
लेना होता है। इसमे जो बाते कही जाती हैं, वे दथर्थक 
यां रिलष्ट होती है, पर उन दोनो अर्थामेसे जो प्रधान होता 
है, उससे मुकरकर दूसरे अर्थकी उसी छन्दमें स्वीकार किया 
जाता है, किन्तु यह स्वीकारोक्ति वास्तविक नहीं होती । 
हिन्दीमें अमीर खुसरोने इस लोककाव्य-रूपको साहित्यिक 
रूप दिया । अलंकारकी दृष्टिसे इसे छेकापह् नुति कह सकते 
है, क्योंकि इसमे प्रस्तुत अर्थवरी असख्रीकार करके अप्रस्तुतको 
स्थापित किया जाता है दे० अपहनुति)।--शं० ना० सिं० 


मुक्तक काव्य-मुक्त शब्दमे कन्‌ प्रत्ययके योगसे मुक्तक 


शब्द बनता है, जिसका अर्थ अपने-आपमे सम्पूर्ण या अन्य- 
निरपेक्ष वस्तु होता है (मुक्तकमन्येनालिंगिंतं तस्य संज्ञायां 
कन्‌”--ध्वन्या लोककी लोचन टीका ३, ७)। ध्वनि-सिद्धान्तके 
आधारपर ही मझुक्तकको काव्यमे आदरणीय स्थान मिला हे । 
“ध्वन्यालोक के अनुसार जिस काव्यमें पूवीपर-प्रसंग-निरपेक्ष 
रस-चर्वणाका सामथ्ये होता है, वही मुक्तक कहलाता हे । 
अतः मुक्तक काव्यसे उस काव्य-रूपका वोध होता है, जिसमें 
कथात्मक प्रबन्ध या विषयगत बहुत लम्बे निबन्धवी योजना 
नही होती | हेमचन्द्राचायने केवल मुक्तक शब्दका व्यवहार 
न करके मुक्तकादि शब्द प्रयुक्त किया हे और उसका 


मझुक्तक काव्य 





सामान्‍य लक्षण यहीं बताया हे कि जो अनिबद्ध हों, वे 
मुत्तकादि है (अनिवर्द्ध सुक्तकादि--काव्यानु ०, आठवों 
अध्याय) ! अतः मोटे तौरपर प्रबन्धह्दीन या स्फुट, सभी 
पद्यवद्ध रचनाएँ मुक्तक काव्यके अन्तर्गत आ जाती है। 
दण्डीने इस प्रकारके अनेक अनिबद्ध या प्रबन्धकाव्यके अंश 
जैसे काव्यरूपोंकों एक ही साथ रखा हे, यद्यपि उनका एक 
नाम मुक्तक या म॒क्तकादि नहीं दिया है--“मुक्तक कुलक 
कोशः संघात इति ताहशः । सर्गबन्धांशरूपत्वादनुन्तः 
पद्मविस्तरः ॥” (काव्यादर्श, १:१३) । इससे स्पष्ट हो जाता 
है कि दण्डी सर्गवन्ध या प्रवन्धकाव्यके सभी रूपो, महाकाव्य 
खण्डकाब्य आदिको एक ओणीका काव्य और अनिबन्ध 
या सर्गबन्ध काव्यके अंशके रूपमें प्रतीत होनेवाले अन्य सभी 
रूपोंकों अन्य ओणीका काव्य मानते थे; यद्यपि उन्होंने उन 
सबका एक नाम मुक्तक काव्य! नही बताया है। वस्तुतः 
अपनेमे पूर्ण, अन्य निरपेक्ष एक छन्दवाली रचनाको ही 
सभी आचार्योने सुक्तक कहा है, पर चूँकि अन्य-निरपेक्ष 
एकाधथिक उन्दोवाली रचनाएं भी अनिश्रद्ध या कथाहीन 
होती है, अतः उन सबको मुक्तकादि कहकर प्रबन्धकाव्यकी 
तरह मुक्तक काव्यकी भी एक सामान्य काव्य-रूप मान 
लिया गया । इस प्रकार जैसें प्राचीन यूनानी साहित्यमें 
छन्दोबद्ध श्रव्य काव्यके दो भेद थे--महाक्राब्य (एपिक) 
और गीतिकाव्य (लिरिक), उसी तरह प्राचीन भारतोय 
साहित्यमे भी छन्दोबद्ध श्रव्य काव्यके दो भेद मान्य हो 
गये--प्रबन्धकाव्य ओर मुक्तक काव्य । 

संस्कृतके आचार्योने इस अनिबद्ध या मुक्तक काव्यके 
कई भेद किये है ! दण्डीने तो मुख्य भेदोंका ही नाम लिया 
हे--मुक्तक, कुलछककोश ओर संघात, पर अन्य आचार्योने 
उसके अन्य भेद भी माने है। ध्वन्याकोक'में आनन्दवर्धनने 
मुक्तक, सन्दानितक, विशेषक, कलापक, कुछक और 
पर्यायबन्ध--छः नाम लिये है (घ्व० लो०, का०, ३ : ७) | 
“अग्निपुराणने इनमे प्रथम पाँच मेद ही माने है और 
सन्दानितककी जगह युग्मक नाम दिया है। हेमचन्द्रने 
मुक्तादि अर्थात्‌ मुक्तक काव्यके ये भेद माने है--मुक्तेक, 
सन्दानितक, विशेषक, कलापक, कुक, कोश, प्रघट्टक; 
बिकीर्णक और संघात (काव्यानु०, ८ : १०) । विश्वनाथ 
काविराजके अनुसार मुक्तक, युग्मक, सन्दानितक, करापक 
कुलक, कोश ओर ब्रज्या अनिबद्ध काव्य है (सा० द०, 
६: ३१४, १०) । ये भेद श्लोकसंख्या, रचनाकार अथवा 
विषयके अनुसार किये गये हे, जो इस प्रकार है--१. 
मुक्तक--सज्जनोंकोी चमत्कृत करनेवारू, अपने-आपपमें पूण्ण, 
अर्थ व्यक्त करनेवाला एक रठकोक-- मुक्तक॑ इलोक एवेकश्व- 
मत्कारक्षमः सताम्‌” (अग्निपुराण) तथा “एकेन उन्दस्ता 
वाक्यार्थंसमाप्ती सुक्तकम” (काव्यानु०, ८, १०)। २. 
युग्मक या सन्दानितक-दो इलोकोंमे पूर्ण अर्थ करनेवाली 
या क्रिया समाप्त होनेवाडी रचना। ३. विशेषक--तीन 
कछोकोंवाली रचना। ४ कलापक--चार  शछ्ोकोवाली 
रचना । ५. कुलक--पाँच इलोेकोंवाली रचना (पंचमिः 
' कुकक मतम्‌--सा० द०), पर कुछ आचार्योने इसमें 
कोकसंख्या अधिक मानी है | हेसचन्द्रके अनुसार इसमें 
पाँचसे चौदह्तक छोक होते हैं (पंचमिशचतुर्दशान्तेः 
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कुलक”)। अग्निपुराण के अनुसार पॉचसे अधिक शछोकोंवालों 
रचना, जिसका अन्वय एकमे हो, कुलक है । ६. कोश-- 
ऐसे श्लोेकोका संग्रह जो परस्पर शम्बद्ध न हों। यह 
मुक्तकोंका समूह होता है (कोशः छोकसमूहस्तु स्यादन्यो- 
न्यानपेक्षकः---सा० द०, ६ ४३१२९) | हेमचन्द्राचार्यके 
अनुसार किसी एक कवि या अनेक कवियोकी सूक्तियो- 
(मुक्तको)के समुच्चयका नाम कोश हे, जेसे सतसई आदि 
(खपरक्षतसूक्तिसमुचयः कोशः सप्तरतकादि; (काव्यानु०, 
आठवों अध्याय) । ७, प्रधट्टक--एक कविक्षत इलोकसमूह 
या मुक्तकसमुच्चय (कोश)का नाम प्रधइक है (काव्यानु०, 
आठवों अध्याय), जेसे “बिहारी सतसई” या गाथासप्त- 
शती । <८. विकर्णक--अनेक कवियों द्वारा लिखित मुक्तको- 
का संग्रह। यह भी कोशका ही एक भेद हे, जैसे 
दोहाकोश', 'सुमाषितकीश” आदि । ९. संघात या पर्याय- 
बन्ध--एक कवि द्वारा एक विषयपर रचित उन्दोंकों संघात 
कहते है,(एकार्थविषयः एककर्तंकपचः संघातः---काव्यादर्श- 
टीका, १: १३)। आनन्दवद्धेनने 'ध्वन्यालोक' (कारिका, 
३: ७)में इसे पर्यायबन्ध कहा हे । 

राजशेखरने सर्वप्रथम स्पष्ट शब्दोंमे काव्यके विषया- 
नुसार दो भेद किये है--प्रबन्धकाव्य और मुक्तक काव्य-- 
'स पुनद्विधा मुक्तक प्रबन्धविषयत्वेन', (का० मी०, ९) । 
उन्होंने उनमें प्रत्येक विषयगत भेदके अनुसार 
पॉच भेद माने हे-१. शुद्ध, २० चित्र, ३. कथोत्थ, 
४. संविधानक और ५. आख्यानकवान्‌ , किन्तु यदि 
विषयकी दृष्टिसे विभाजन किया जाय तो मुक्तकके अनन्त 
भेद हो सकते है । संख्याके आधारपर भी जो विभाजन 
किया जाता है, वह वेजश्ञानिक नहीं है, क्योकि उससे भी 
असंख्य भेद हो सकते है । वस्तुतः मुक्तक काब्यके अन्तर्गत 
जितने भी काव्यरूप प्रचलित हो चुके हो, चाहे वे संख्याके 
आधारपर निर्मित हुए हों, चाहे विषय, छन्द या रागके 
आधारपर, उन सबको मुक्तक काव्यका भेद मान छेना 
चाहिये, यद्यपि ऐसे भेदोंकी संख्या अनिश्चित ही रहेगी, 
क्योंकि समाज और साहित्यके विकासके साथ-साथ 
काव्यरूपोंमें भी परिवतेन और विकास होता चलता हे । 
पुराने काव्यरूप छप्त हो जाते है और नये-नये विकसित 
होकर प्रचलित होते रहते है | कालभेदकी तरह देश-मभेदके 
अनुसार भी काव्यरूपोंमे मिन्नता होती है। अतः मुक्तक 
काव्यके अन्तर्गत जो भी काव्यरूप किसी भी देश या किसी 
भी काल्‍मे प्रचछित थे या है, उन्हे मुक्तक काव्यके भेदके 
रूपमे स्वीकार करना चाहिये | उदाहरणके लिए, यूरोपीय 
साहित्यमें ठौक मुक्तक (एक छोकवाली रचना) जेसा काब्य- 
रूप प्रचलित नहीं था, पर वहाँ महाकाव्य, नाव्यकाव्य, 
कथाकाव्य (नेरेटिव या रोमान्स)के साथ गीतिकाब्य 
(लिरिक पोड़ट्रो)को मान्यता मिली थी और उसके भी 
अनेक भेदोपभेद प्रचलित थे। प्राचीन भारतीय साहित्य- 
शास्त्रियोंने मुक्तक काव्यको तो माना है, पर गीतिकाव्यका 
उल्लेख उन्होने नहीं किया, यद्यपि विश्वनाथ कविराजके 
पूर्व ही जयदेंवके गीतगोविन्दकी रचना हों चुकी थी। 
मधथ्ययुगमें हिन्दीके पद्च॑-साहित्यकी रचना बहुत हुईं, जो 
गीतिकाव्यका ही एक रूप है। आधुनिक युगर्मे उदूँ और 
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फारसीके कई काव्यरूप, जेसे गजरू, रुवाई या चतुष्पदी 
तथा अंग्रेजी साहित्यके प्रभावसे पाश्चात्य गीतिकाब्यके 
विविध रूप, जेसे सम्बोधगीति, शोकगीति, सॉनेट आदि भी 
हिन्दीमे अपनाये गये है । ये सभी मुक्तक काव्यके ही 
अन्तर्गत माने जाते है । 

अस्तु, हिन्दीमे मुक्तक कांव्यके जितने रूप मिलते है 
उनके विकास और मूल ख्रोतोंके अध्ययनसे यह स्पष्ट हो 
जाता हे कि मुक्तक काव्यके केवल उतने ही भेद नहीं हो 
भकते, जितने संस्कृतके साहित्यशारस्रियोंने गिनाये है। 
संसक्षत साहित्यमें ही मुक्तक काव्यके जितने रूप प्रचलित 
थे, उन सबका उल्लेख आचार्योने अपने ग्रन्थोंमे नही किया 
है। कहा जा सकता हे कि कोश ओर संघातके अन्तर्गत 
अन्य सभी प्रकारके सुक्तक काव्यरूपोंका समावेश हो जाता 
है, पर इसे ओअणी-विभाजन ही कहा जा सकता हे, मुक्तक 
काव्यरूपोंका वर्गीकरण नहीं। कराव्यन्क्षेत्रमे जितने भी 
मुक्तक काव्य-रूप मिलते है, उन सबकी कुछ निजी विषयगत 
या रूपगत विशेषताएँ होती है ओर उन काव्यरूपोके 
खतन्‍्त्र विकासका इतिहास भी है। संस्क्ृतके आचार्यों 
द्वारा बताये गये मुक्तकके उपयुक्त रूपभेदोमे उन विशेषताओं 
तथा विकास्तक्रमपर प्रकाश नहीं पड़ता हे ओर न 
मुक्तकके विभिन्न काव्यरूपोका पूर्ण परिचय ही मिल पाता 
है। संस्कृतमे मुक्तक काव्यके जितने रूप प्रचलित थे, 
हिन्दीमें उनमेसे कुछको अपनाया गया ओर कुछकों छोड़ 
दिया गया। उदाहरणार, युग्मक, विशेषक ओर कलापक 
नामक मुक्तक काव्यरूप हिन्दीमे नही मिलते ओर कुलकका 
नाम छोड़कर पंचक, अष्टक, दशक आदि संख्यावाचक 
नाम खीकार कर लिये गये है । इसी तरह कोश नाम 
प्रचलित नही है, पर पचासा, बावनी, सतसई, हजारा 
आदि संख्यावाचक या दोहावली, पदावली आदि छन्दवाचक 
नाम प्रचलित हो गये है, जो कोशके रूपमे माने जा 
सकते हैं। फारसी णौर अंग्रेंजीके सम्पर्क तथा अपभ्ंशकी 
काव्यपरम्पराकी अहण करनेके कारण भी हिन्दीमें बहुतसे 
ऐसे नये मुक्तक काव्यरूप आ गये, जो संस्कृतमे नहीं 
थे। प्राचीन हिन्दी साहित्य लोकाश्रित रहा हे। इससे 
लेकभाषाओंमें प्रचलित अनेक सुक्तक काव्यरूपोंकी भी 
हिन्दीमें अपना लिया गया हे। इन सव काव्यरूपोंकों 
मोटे तोरपर निम्नलिखित वर्गोंमे विभाजित किया जा 
सकता हे--१. संख्यावाचक या संख्याश्रित मुक्तक--(क) 
मुक्तदक--(एक छउन्दवाला), (ख) कुलक--(१) पंचक, (२) 
अष्टक, (३) दशक, (ग) कोश--बीसी, वारसी, चोबीसी, 
पचीसी, इकतीसी, बत्तीसी, चालीसा, पंचाशिका या पचासा, 
बावनी, क्षत्तरी, बहोत्तरी, शतक या सप्तशती, हजारा 
आदि | २. वर्णमालाश्रित--मातृका, कक्‍क, ककहरा, 
बारहखडी । ३. छन्दाश्रित--चौपाई या चौपई, दूहा या 
दोहा, दोहावली, छप्पय, कुण्डलिया, कृवित्त, कवितावली, 
अमृतध्वनि आदि । ४. रागाश्रित--रास, छावणी, गरबा, 
पद, कजरी, धमार, गीता, गीताबली आदि। ५. ऋतु 
ओर उत्सवमूलक--फाग, होली चच्चैरी या चाँचर, 
चौमासा, वारहमासा, पडऋतु, मंगल, सोहर, गारी, 
ब्याहलो, बधावा आदि । 5. पूजाश्रित, घर्माश्नित--स्तुति 


स्तोत्र, विनय, स्तवन, विनती, पूजा, प्रभाती, सॉझ या 
सॉझी, निर्युम, भजन, महिमा, माहात्म्य, रमेनी, साखी, 
सबद, उलटवॉसी आदि । ७, लोकाश्ित--मुकरी, पहेली, 
कहावत, ढकीसछा आदि । <. फारसी काव्यरूप---गजरू, 
रुवाश्याँ, चतुष्पदी (चोपदे) आदि। ५. अंग्रेजी काव्य- 
रूप--दिपदी (ऋष्लेट), चतुद शपदी (सॉनेट), सम्बोध-गीति 
(ओड), शोकगीति (एलिजी), गीत (सॉग), गीति या प्रगीत 
मुक्तक (लिरिक) । १०. एहित्व-शालाअत--हन्द, रक्त, 
ध्वनि ओर नायक-नायिका-भेदके लक्षण ओर उदाहरणके 
छन्द । ११. अन्य फुटकर काव्यरूप--अष्टयाम, दूतकाव्य, 
या सन्देशकाव्य, गोष्ठी संवाद, नख-शिख आदि । 

ऊपर जो नाम गिनाये गये है, वे सभी मुक्तक काव्यके 
अन्तर्गत आते हैं, भले ही उनमेसे कुछको काव्य-रूप न 
मानकर काव्य-संज्ञा कहा जाय । काव्य-्संज्ञाएँ छन्‍्द-शैली, 
संख्या या विषयके आधारपर प्रचलित होती है और 
उन्हीमेसे जिनका रूप निश्चित हो जाता है और अनेक 
कवि उसकी रूपगत पद्धतियोंका समान रूपसे कड़ाइसे 
पालन करने लगते है तो उन्हे काव्य-रूप कहा,जाता हे । 
उपयुक्त काव्य-संज्ञाओं था काव्य-रूपोमेसे संस्कृत, प्राकृत 
और अपजंशसे हिन्दीनें ग़हीत हुए है और अनेक ऐसे हैं, 
जो. परवर्ती अपभ्रंशमे दी अधिक है, हिन्दीमे नहीं या बहुत 
कम मिलते है। अतः परवर्ती अपश्रृंशकों हिन्दीका ही 
प्रारम्भिक रूप मानकर उनको उपर्युक्त सूचीमे सम्मिलित 
किया गया है। जो अत्यन्त प्रचलित और महत्त्वपूर्ण मुक्तक 
काव्यरूप है, उनका परिचय और उदाहरण अलग दिया 
गया है । यहाँ कुछ सामान्य काव्य-रूपोका ही उदाहरण 
दिया जा रहा हे। 

३. संख्याश्रित झुक्तक काव्य--कुलकः हिन्दीमें 
कुलकसंज्ञक काव्य नहीं मिलते, यद्यपि परिभापाके अनुसार 
कुलक बहुत मिलेगे | अपभ्रंशमें कुलकसंशक काव्य ये है-- 
देवसूरिका ज्पदेश कुलक, जिनदत्त सूरिका काल्स्वरूप 
कुलक, प्रदुम्नका दानादि कुछक, जिनप्रभ सूरिके आत्म- 
सम्बोधन कुरूक, धर्माधर्म कुछक, नवकारफल कुछक और 
विवेक कुछक आंद | 'कोश--कोशसंशक काव्य भी हिन्दी- 
में नही, प्राकृत अपश्रंशमे ही हैं, जेसे सातवाहन हालकी 
'गाधास्प्तशतो” या गाथाकोश', कण्ह और सरहके 'दोहा- 
कोश; पर हिन्दीके सतसई, हजारा, पचासा, वावनी आदि 
संज्ञावाले काव्य भी वस्तुतः कोश ही है । 'हजारा--एक 
हजार मुक्तक छन्दोका संग्रह, जेसे रसनिविका 'रतन- 
हजारा', कालिदासका कालिदास-हजारा | शतक! या 
शतिका-इसमें एक ही विषयपर एक जातिके सो या 
सौसे अधिक छन्द होते है, जैसे संस्कृतमे भरत॑हरिके 'शतक- 
त्रय, हिन्दीमे देव कविका 'नीति-शतक', मुवारकके (अलूक- 
शतक ओर 'तिलू-शतक', खुमानका 'लक्ष्मण-शतक आदि | 
पंचाशिका' या पचासा--एक ही विषयके पचास छन्दों- 
वाले काव्य, जेसे बन्द कविकी “भाव-पंचाशिका', पद्माकरका 
धप्रवोध-पचासा”, मण्डनका निन-पचासा आदि । चौवनी-- 
प्रवदासकी 'प्रीति-दोवनी' । 'वावनी--केशवकी “रतन- 
वावनी, भूषणकी 'शिवा-बावनी , अग्नदासकी उपदेश उप- 
खाणबावनी' । “चालीसा--हनुमान-चालीसा' आदि। 


६5३ 


मुक्तपदगाह्य यमक- मुक्ति 





छन्दकी उद्भावना और म्थितिमें पर्याप्त प्रेरणा एवं सहयोग 
दिया। सूर्यकान्त जिपाठी निराला! और सुमित्रानन्दन 
पम्तक्ी मुक्त-छन्द्रकों हिन्दीकाब्यमें संस्थापित करनेका 
श्रेय है। प्रसादने भी कुछ कविताएँ सुक्ता-छन्दर्मे रची; 
जेते ' पेशोलाकी प्रतिध्वनि', परन्तु व्यापक रूपसे बे मुक्ता- 
छन्‍्दकी खीकार न कर सके । 'निराला'ने अपने 'परिमल- 
की भूमिकामे इसका परिचय निम्नलिखित रूपमे दिया 
हे--'भुक्त छन्द्र तो वह हे, जो छन्‍्दकी भूमिमे रहकर भी 
मुक्त है | इस पुस्तकके तीसरे खण्डमे जितनी कविताएँ हे, 
सब इसी प्रकार की है । इनमे कोई नियम नहीं | केवल 
प्रवाह कवित्त छन्‍्दका-सा जान पडता है । कही-कही आठ 
अक्षर आप-ही-आप आ जाते हैं। मुक्त-छल्का समर्थक 
उसका प्रवाह ही हे । वही उसे छन्‍्द सिद्ध करता है ओर 
उसका नियमराहित्य उसझी मुक्ति | पन्‍्तकी सुप्रसिद्ध 
पंक्तियों स््रयं छन्दोत्रद्ध होते हुए भी मुक्त-छन्द॒का उन्समुक्त 
उद्धोष करती है--“ख़ुल गये छन्दके बन्ध, प्रासके रजत 
पाश | अब गीत मुक्त ओ, युगवाणी बहद्दी अयाल 
(नवदृष्टि) | पन्‍तने मुक्त छन्दका आधार मात्रिक संगीतको 
भी माना, परन्तु निराला'का आग्रह रहा कि मुक्त-छन्द 
केवल वर्णिक अथवा अक्षर-छन्दपर ही आधारित होना 
चाहिये, क्योंकि उसको प्रकृति स्लरी-प्रकृति न होकर पुरुष- 
प्रकृति है । दोनोंमें इस सम्बन्धमे पर्याप्त वाद-विवाद भी 
चला, जिसका परिचय "निराला की 'पन्त और पढ्लव' 
नामक रचनासे मिलता है। कुछ अंश द्रष्टव्य है-- 
“पन्तजी की कविताओंसे स्वच्छन्द छन्दकी एक लडी भी नहीं, 
परन्तु वे कहते हैं, 'परलव'मे मेरी अधिकांश रचनाएँ इसी 
उन्दरमे हैं, जिनमे उच्छास, आँख तथा परिवर्तन 
विशेष बडी है। यदि गीतिकाव्य और खच्छन्द छन्दका 
भेद, दोनोंकी विशेषताएं पन्‍तजीकी मालूम होतीं तो वे 
ऐसा न लिखते ।''' पन्‍तजीने जो लिखा है कि स्वच्छन्द 
हस्व-दीर्घ-मात्रिक संगीतपर चर सकता है, यह एक बहुत 
बडा भ्रम है। खच्छन्द छन्दमें 'आद आँव म्यूजिक! नहीं 
मिल सकता, वहाँ है “आर आँव रीडिंग', वह स्वरप्रधान 
नहीं, व्यंजन प्रधान है । वह कविताकी खल्री-सुकु- 
मारता नहीं, कवित्वका पुरुष-गरव हे! (पृ० ४४) | 
'निरालाकी उपयुक्त स्थापनाएँ इस बातका प्रमाण 
हैं कि वे हिन्‍्दीमे मुक्तःछन्दके सबसे अधिक ओजसी 
प्रवक्ता रहे हैं और इस सम्बन्धमें उनकी घारणाएँ 
खतन्‍त्र महत्त्व रखती है। “निराला'के व्यक्तितमें मुक्त- 
छन्‍्दने अपनी साथकता उपलब्ध की, इसमें सन्‍्देह 
नही । निराला की जागरण शीरषक कवितामे मुक्त-छन्द- 
दी व्याख्या मुक्त-छन्दमें ही की गयी है--- “अलंकार लेश 
रहित, इलेषहीन | शून्य विशेषणोसे--- । नग्न नीलिमा- 
सी व्यक्त । भाषा सुरक्षित वह वेदोमें आज भी-- | मुक्त- 
छन्द, सहज प्रकाश वह मन का-- । निज भावोंका प्रकट 
अक्ृत्रिम चित्र” । (परिमल, पृ० २६४) । महावीरप्रसाद 
द्विदीने अतुआान्त कविताका तो पक्ष लिया, परन्तु मुक्त 
छन्दका समर्थन वे न कर सके और “आजकलकी कविता' 
नामक एक निबन्धमे उन्होंने मुक्त-छन्दके प्रयोक्ता कवियों- 
को अहंवादी घोषित किया । उनका विरोध भी मुक्त-छन्दकी 


प्रगतिकी कुण्ठित न कर सका । छायावादोत्तरकालमे हिन्दी 
कविताकी एक प्रमुख पाराने मुक्त-छन्‍्दकी अपनाया और 
अब अधिकांश प्रयोग मुक्त-छन्दमे ही हो रहे हैं, जिनसे 
उसके सखरूपमें वेविध्य ओर समर्थ्यमे विकास परिलक्षित 
होने लगा है । 

मुक्त-छन्दके लिए कहा गया है कि “यह परिचमी 
बीजका पूर्वीका अंकुर है” (लक्ष्मीनारायण सुधांशु : जीवन- 
के तत्त और काव्यके सिद्धान्त) । इस कथनमे बहुत-कुछ 
सत्य है, क्योक्रि परिचमी मुक्त-छन्दकी कविताओने आधु- 
निक्र भारतीय कविताके रूपविधानकी अवश्य प्रभावित 
किया है । अमेरिको कवि वाल्ट हिट्मैन (१८१९-१८९२) ने 
अपने कवितासंग्रह 'बासको पत्तियाँ' (88४6५ ०0६ 
87988) में, जिले वह जीवनसर परिवर्धित करता रहा, मुक्त 
छन्दका आग्रहपूवंक व्यवहार किया हैं। उस कालमें 
अंग्रेजीके प्रचलित छन्द्रविधानके विरुद्ध उसका मुक्त-छन्द्‌ 
एक क्रान्तिकारी तत्त्वके रूपमें सामने आया। मुक्त-छन्दकी 
पंक्तियोँ घासकी पत्तियोदी तरह असमान होते हुए भी 
सहज सोन्दर्यसे युक्त होती है, कदाचित्‌ इसी साध्शयसे 
हिय्मेनने अपने संग्रहका उक्त नामकरण किया होगा, 
ऐसी कल्पना की जाती है। “दी म्यूजिक ऑव पोडट्री' 
शीर्षक निवन्धमे टी. एस. इलियटने लिखा है कि “मुक्त 
छन्दके नामसे बहुत-सा अपरिपक्त गद्य भी लिखा गया हे, 
जो अनपेक्षित है | मुक्त छन्‍्दका स्वागत उस काब्य-रूपको 
पुनरुज्जीवित करने या नये रूपकी विकसित करनेको दृष्टिसे 
ही आविभूत हुआ । बाह्य एकताके विरुद्ध कविताकी आन्त- 
रिक एकतापर मुक्त-छन्‍्द बल देता है, जो प्रत्येक काज्य- 
रचनाके लिए सत्य है। कविता अपने रूपसे पू् ही 
जन्म ले चुकती है, इस अर्थमे कि 'रूप' कुछ कहनेसे ही 
उत्पन्न होता है” । -“ज० शु० 


मुक्तपदग्राह्मय यमक-दे ० यम । 
मु कहरा स्वेया-दे० 'सबेया', सातवां प्रकार । 
मुक्ति-संसारमें दुःख है, इस तथ्यकों स्वीकार करते हुए 


उसको आत्यन्तिक निवृत्तिकों भारतीय दशनमे मुक्ति कहा 
गया है। परन्तु मुक्ति या मोक्षकी कल्पना भारतीय दर्शन 
और ज्ञान, कर्म तथा भक्तिके विविध साधन-मसागोमिं मिन्न- 
भिन्न प्रकारसे की गयी है। सबसे सीधी ओर सरक कल्पना 
चार्बाक्र दर्शन की है, जिसमें अन्य दर्शन-सिद्धान्तोंके समान 
आत्यन्तिक दुःख-निवृत्तिको भी मुक्ति माना गया है, परन्तु 
इस शरीरको ही दुःखका कारण मानते हुए 'मरणमेवापयर्गः 
मरणको ही अपवर्ग (मोक्ष) कहा गया हे, क्‍योंकि हरीरसे 
भिन्न ओर कोई सत्ता नही है, शरीरके नाश होते ही सब 
दुःख दूर हो जाते है । जेन दर्शनमे कर्मके आत्यन्तिक 
क्षयर्की दी मोक्ष कहते है । मोक्ष प्राप्त कर लेनेपर जीव 
अनन्त ज्ञान, अनन्त वीये, अनन्त श्रद्धा और अनन्त 
शान्ति--अनन्त-चतुष्टय---की सद्यः उपलब्धि करके अपने 
नैसर्गिक शुद्ध स्वरूपमे आ जाता है| मोक्ष या कैवल्यकी 
प्राप्ति पृथ्वीपर सशरीर जीवित रहनेकों अवस्थामे भी हो 
सकती हे, अर्थात्‌ जेन-दर्शन जीवन्मुक्तिमें विश्वास करता 
है । स्वयं भगवान्‌ बुद्धने केवल आत्यन्तिक दुःख-निवृत्तिको 
'निर्वाण (मोक्ष) कहा हे और इसे उन्होंने दुःख-निरोधके 


सुक्ति 


नामसे अपने चार आर्य-सत्योमें सम्मिलित किया है। 
आय-अष्टांगिक मार्गगे आचरणसे प्रज्ञाके होते ही सचचः 
निर्गणकी प्राप्ति होती है । शीलू,--गृहस्थोके लिए प॑चशीक 
तथा भिक्षुओके लिए दशशील--समाधि और प्रज्ञा निर्वाण- 
ग्राप्तेिकि लिए आवश्यक है । प्रज्ञाके अनुष्ठानसे ज्ञानकी 
प्राप्ति हो जाती है, मनोमय शरीरका निर्वाण हो जाता है 
तथा दिव्य श्रोत्र, दिव्य चश्लु, पूर्वजन्म-स्मरण, परचित्त- 
ज्ञान तथा ऋद्धियोकी उपलब्धि हो जाती है । फलस्वरूप 
दुःखके विनाशका अनुभव हो जाता है और चित्त अज्ञानमे 
पड़ने तथा जन्म लेने ओर भोग करनेकी इच्छासे सदाके 
लिए मुक्त हो जाता हैं। यही बोद्ध निर्वाणका रूप है। 
बुद्ध भगवानके बाद बौद्ध धर्ममे अनेक दार्शनिक वाद पैदा 
हो गये ओर उनमें निर्वाणकी भी भिन्न-भिन्न कल्पनाएँ की 
गयी । वेभाषिक्क मतमभे जिसका सम्बन्ध हीनयान सम्प्रदाय- 
से है, निर्वाण दो प्रकारका होता हे--सोपाधि-शेष तथा 
निरुपाधि-शेष | सोपाधि-शेष जीवन्मुक्तिकी अवस्था है 
और निरुपाधि-शेष विदेहमझुक्तिकी। यही मत प्राचीन 
मत है। महायान सम्प्रदाय प्रवृत्ति-प्रधान और भक्तिवाद- 
की माननेवाला सम्प्रदाय है। अपने विकास-कऋममे महा- 
यानकी परिणति क्रम शः मन्त्रयान, वजयान और सहज- 
यानमें होती गयी और इन सबसें निर्वाण-सुखकी अत्यन्त 
आकर्षक और मनोरंजक कब्पनाएँ की गयी । 

वैदिक पषडदशैनोमे न्याय, 'तदत्यन्तविमोशक्षो5पत्रर्ग:', 
दुःखसे अत्यन्त विमोक्षमी अपवर्ग कहता है । गृहीत जन्म- 
का नाश तथा भविष्य जन्मकी अनुत्पत्ति ही “अत्यन्त' 
विमोक्ष या मुक्ति है । मुक्त होकर आत्मा अपने नौ विशेष 
गुणो--बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अपर्म 
तथा संस्कारसे छुटकारा पा जाती है । नेयायिकोके मतसे 
मुक्त आत्मामे सुखका भी अभाव होता हैं। सुखका रागसे 
अनिवार्य सम्बन्ध हे और राग बन्धनका कारण है । अतः 
मोक्ष-दशाम सुखकी विद्यमानता नही मानी जा सकती। 
निःश्रेयस्‌ या मुक्ति दो प्रकार की होती है--अपर और 
पर । आत्मतत्त्वकी प्रत्यक्ष अनुभूति होनेपर अपर निःश्रेयस्‌ 
या जीवन्मुक्तिकी प्राप्ति होती है, परन्तु प्रारब्ध कर्म तब 
भी नष्ट नहीं होते। इनके क्षीण हो जानेपर ही पर- 
निःश्रेयस॒की प्राप्ति हो सकती है। वेशेषिक दर्शनमे भी 
न्‍्यायकी भाँति दुःखकी अत्यन्त निवृत्ति तथा आत्माके 
विशेष ग्रणोंके उच्छेदको ही मुक्ति माना है, यद्यपि आनन्द 
या सुखके अभावकी बात उस तरह उन्होने नहीं उठायी है । 

सांख्यके अनुसार दुःख प्रकृतिजन्य है । पुरुष खमावतः 
मुक्त और निःसंग है । परन्तु अविषेकके कारण प्रक्नतिके 
साथ उसका संयोग होता है और उसमे दुःखका प्रतिविम्ब 
पड़ता हे, जिससे वह संसार या दुःखभोगको प्राप्त होता 
है। इयोरेक्तरस्थ वा ओदासीन्यमपवर्ग:' (सां० सू०, 
३ : ६७)के अनुसार प्रकृतिसे वियुक्त होकर पुरुषका एकाकी 
हो जाना ही कैवल्य या मोक्ष है । वस्तुतः बन्धन और 
मुक्ति, दोनों प्रकृतिके ही धर्म हैं। पुरुष इनसे परे है । 
उसके मोक्षका तात्पय है उसके प्रतिबिम्ब-रूप भिथ्या 
दुःखका नाश, जो विवेक द्वारा यह जान लेनेसे सिद्ध होता 
है कि में अमरणशीक, अपरिवर्ततशीर, नित्य और सत्य 
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हूं। सांख्यके अनुसार मुक्ति दो प्रकार की होती है--जीव- 
न्मुक्ति और विद्वेहमुक्ति । जीवन्मुक्तिवी अवस्थामें पुरुष, 
प्रकृतिकी निवृत्ति हो जानेपर भी ठीक उप्त प्रकार प्रारब्ध 
कर्ममे संलूून रहता है, जेसे कुम्हारका चाक बत॑न वनाकर 
उतार लेनेके बाद भी कुछ देरतक घूमता रहता है । परन्तु 
तीन तापोंका नितान्त विन'श दरीरके नाश होनेपर 
विदेहसुक्तिमें ही सम्भव है । सुख और दुःख सापेक्षिक 
शब्द है, अतः मुत्तिमें दुःखकी तरह सुखका भी अभाव 
मानना पडेगा। इस सम्बन्धमे सांख्यका मन न्यायके 
अनुरूप है | योगदर्शन मी सांख्यकी तरह मोक्षवों कैवल्य 
नामसे अभमिह्दित करता हे । केवल्यका अर्थ है केवल या 
एकाको स्थिति । यहाँ सांख्यको प्रकृतिके स्थानपर बुद्धिसे 
पुरुषके सम्बन्ध-विच्छेदकी अपेक्षा बतायी गयी है । ऐसा 
होनेपर ही पुरुष चित्‌ रूपमें प्रतिष्ठित होता है और कैवल्य 
वी प्राप्ति करता है। पुरुषार्थ-शून्य होनेसे उसके गुर्णोंका 
अपने कारणमें लय हो जाता है । जब त्रिगुणका नाश हो 
जाता है तब योगी अतिक्रान्त मानवीय दश्याको, अर्थात्त्‌ 
चिन्तनयोग्य पदार्थोकों सीमाकों पार करके परम पदकी 
ख्ितिक्रो प्राप्त कर लेता है । 

मीमांसकोने मोक्षके विषयमें अधिक सृध्मतासे विचार 
किया है, अतः उनमें परस्पर मतभेद पाया जाता है। 
इस विपयमे तो एकमत हे कि दृश्य जगतके साथ आत्माके 
सम्बन्धका विनाश ही मोक्ष हे (प्रपंच-सम्बन्ध-विलयो मोश्षः 
5शा० दी०)। जीव संसारका भोग करनेवाले शरीर, 
भोगके साथन इन्द्रिय और भोगके विषय पदार्थ--इस 
त्रिविध वन्धनमे बेंधा रहता हे । इस बन्धनके “आत्यन्तिक 
विनाश का ही नाम मोक्ष हे। मुक्तावस्थामें आनन्दकी 
अनुभूति होती है या नही, इस सम्बन्धमे दो मत है । एक 
मतके अनुसार मुक्तावस्थामे आत्माके शुद्ध स्वरूपके उदय 
होनेपर नित्य सुखकी अभिव्यक्ति अवश्य होती हैं, यद्यपि 
बाह्य पदावोके साथ सम्बन्ध न रहनेते बाह्य सुखकी अनु- 
भूति नही रहती । दूसरे मतके अनुमार मुक्तात्मामें सुखका 
भी आत्यन्तिक विलय हो जाता है। आत्माकओं प्रिय या 
अप्रिय, हर्ष या शोकका स्पशे नहीं होता । 

अद्वेतवेदान्त-दरशन' आत्मा तथा ब्रह्मयकी एकता मानता 
हे | अतः आत्मेक्य-ज्ञान उत्पन्न होते ही सबयः आनन्दका 
उदय हो जाता है और '्रपंच-विल्य” हो जाता है। 
प्रपंच-विलय ही वेदान्तकी मुक्तावस्था हे। संसारका यह 
प्रपंच स्वप्नदी भाँति अविद्याननिर्मित और मिथ्या हैं। 
ब्रह्म-ज्ञान होनेसे अविंद्याका विनाश हो जाता है ओर 
जगत्‌की सत्ता नहीं रहती। तभी अद्वैतकी अनुभूतिमें 
मोद्की आनन्दानुभूति होती है । वेदान्तकी इस सम्बन्धमे 
मीमांससे भिन्‍नता है। मीमांसाके अनुसार तो केवल 
प्रपंचके सम्बन्धका विलय होता हे, परन्तु वेदान्त स्वयं 
प्रपंचका विलय मानता हैं, क्योंकि उसके अनुसार प्रप॑चकी 
कोई वास्तविक सत्ता नहीं है । 

उपयुक्त दार्शनिक मत-वादोंके अतिरिक्त साधना-मार्गोर्मे 
भी मोक्षके सम्बन्धमे विविध धारणाएँ हैं। बेष्णव भक्ति- 
धर्म-पांचरात्रके अनुसार ब्रह्ममावापत्ति' ही मोक्ष है, अर्थात्‌ 
जीव ज्द्यके साथ एकाकार होकर निःशेष आनब्दका उप- 
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भोग करता है ओर कभी संसारमे लौटकर नहीं आता। 
भक्त दद्यामें जीव भगवानूके पर-रूपके साथ परम व्योम 
बैकुण्ठमे आनन्द्र-क्रीड! करता है । वेकुण्ठमे अनन्त, गरुड, 
विष्वक्मेन आदि नित्य जीव निवास करते है। मुक्त जीव 
वहीपर त्रिकालाबाधित रूपसे भगवानूके सेवा-भजनमे छीन 
रहता है । 

भागवत धर्ममें भगवानूकी भक्तिकों परिपूर्ण माना गया 
हैं। श्रीमद्धागवतमें वर्णित साधनरूपा भक्तिसे भिन्‍न 
साध्यरूपा भक्ति, जो रागानुगा होती है, स्वतः कमनीय 
है, साधककी उसके अतिरिक्त किसी बातकी, लोकिक- 
अलोकिऋ मभिद्धियों या मोध्ष्की कामना नहीं रहतो। 
भगवान्‌के साथ नित्य वृन्दरावनमे विहारकी कामना इतनी 
मनोहर है कि उसके आगे मुक्ति नीरस और शुष्क है, 
परन्त इस सामान्य धारणाकों स्वीकार करते हुए वेष्णव- 
दर्शनमें मुक्तिके सम्बन्धमें कुछ-न-कुछ अवश्य कहा गया 
है। विशिष्ट'हैत मतमे जीव और ब्रह्मकी उस प्रकारडी 
अभिन्‍नता नहीं मानी गयी हे, जेसी शांकर अद्वेतवादमे, 
अतः विशिष्टाह्तवादी मुक्त जीवकों ब्रह्मते अभिन्‍न नहीं, 
उसके समान हुआ मानते है। उसे बहाके स्वरुप ओर 
गुणकी प्राप्ति हो जाती है, ब्रह्मके साथ मिलकर वह एका- 
कार नहीं होता | ग्ह सर्वत्र ओर सत्य-संकल्प तो हो जाता 
है, परन्तु उसमे सर्वकर्तृत्व नही आता । रामानुजके मनमें 
जीवन्मुक्ति मान्य नहीं है। वे केवल विदेहमुक्ति ही 
मानते हैं । वैकुण्ठमें समगवानूका दामत्व ही परम मुक्ति है। 

कृष्ण-भक्ति-सम्प्रदायोमें द्वेतवादी माध्व मत भगवानूवी 
कृपा ओर उनते प्रेम करनेके फलस्वरूप प्रकृति या अविद्या- 
के बन्धनसे छूटनेकों ही सुक्ति मानता है । उसके अनुसार 
मुक्ति चार प्रकार की होती है-- (१) कर्मक्षय, अर्थात्‌ संच्ति 
पाप-पुण्यका विनाश, परन्तु इस अवस्थामे प्रारब्ध कर्मोंका 
नाश नहीं होता; (२) उत्क्रमण-ऊछूय, जिसमें प्रारब्ध कर्मके 
क्षयके बाद जीव ब्रह्मनाऊका उत्कमण करता हुआ सुघुम्ना- 
पदको पार कर छेता है और उसे जीवत्वका बोध नही होता, 
विष्णुतेजसे जीवके हृदयका द्वार तअह्याद्वार) खुल जाता है 
और हृदयस्थ सगवान्‌ जीवकों वेकुण्ठलोकर्मे ले जाकर अपने 
तुये रूपका साक्षात्कार कराते है; (३) अचिरादिसार्ग 
जिप्तमें जीव देहादि प्रतीकके आश्रयसे ज्ञानहलाम करता हे 
ओर सुपुम्नाकी पारश्चवर्ती नाडीसे ऊर्ध्वंगमन करते हुए 
अचिर दि छोक और फिर वायुलोक होते हुए ब्रह्माके लोकमे 
जाता है | वहाँ वह ब्रह्माके भोगवर्सानके बाद परम पद 
लाभ करता है ओर (४) मोग, जिसमें प्रारब्ध कर्मोंका क्षय 
होनेपर एक गुण्गेपासक ज्ञानी देह त्यागकर प्रथ्वी अ,दिपर 
परमानन्द्रका भोग करता हे, उसे खेतद्वीपवासी नारायणका 
दर्शन मिलता है ओर वह नारायणकी आज्ासे प्रथ्वीपर 
विचरण कर सकता है। मुक्तिकों इन चार अवस्थाओबके 
अनिरिक्त माध्व मतमें मुक्ति-सोग भी चार प्रकारका माना 
गया है--सालो क्य) साथुज्य, समीप्य और सारूप्य । 
सालोेक्य सुक्ति-्मीगमें जीव भगवानूके लोकमें पहुँचकर 
वहाँ इच्छानुकूल भोग करता हुआ निवास करता हे । 
सामीप्यमे भगवानूके समीप रहकर वह आनन्द-छाभ करता 
हे । सारूप्यमे मगवानके समान रूप और गुण प्राप्त करके 


मुक्ति 


आनन्द प्राप्त करता है| साथुज्य मुक्तिका भोग भगवानूमें 
प्रविष्ट होकर भगवद्देह द्वारा प्राप्त होता है परन्तु यह 
मुत्तिन्‍्नोग केवल देवगण हीं पाते हैं। प्रलूय-कालकी 
अवस्थामे अवश्य लक्ष्मीकी छोड़कर सभीकी भगवद्देहमे 
प्रविष्ट होना पडता है । अन्य कालोंमे जीवकों पहले तीन 
मुक्ति-मोग ही प्राप्त होते है, जिनमे ख्रियोंके साथ जल-केलि, 
प्रासादोंमें आनन्द-क्रीडा, यज्ञादि अनुष्ठान, भगवानूके 
गुण-कीतन तथा उनके समीप रहकर नृत्य आदिको कर्पना 
की गयी है । जीवको परमानन्दकी प्राप्ति सारूप्य अवस्थामें 
नहीं होती, वह केवल शुद्ध सत्वमय लछीला-शरीरसे क्रीदका 
आनन्द ही भोग सकता है। 

देताद्वतवादी निम्बारकाचार्यके मतमे मुक्ति दो प्रकारकी 
कही गयी हे--ऋ्रममुक्ति तथा सद्मोम्लुक्ति | निष्कास-कर्म- 
युक्त विधि-निषेधका पालन करते हुए जीवकी अर्चन-वन्दन 
आदिके द्वारा स्वर्गादि लोककी प्राप्ति होती है, फिर बह 
सत्यद्ोकर्मं जाता है और जब प्ररयावस्था आती है तब वह 
ब्रह्ममे सायुज्य-लाम करता है। यही क्रममुक्ति है। 
इससे मिन्न श्रवणादि भमक्तिके आचरण द्वारा जिन 
जीवोंका संसारका वन्धन टूट जाता है और मगवत्कृपा- 
की प्राति हो जाती है, उन्हे सचोमुक्तिका लाभ होता है । वे 
हरिपद या कृष्णलोकमे पहुँच जाते है । यही म॒क्ति निम्बाक॑- 
के सनकादि-सम्प्रदायम अमीष्ट दतायी गयी हे। परतह 
श्रीकृष्णके दो स्वरूप है-एक ऐश्वर्यप्रधान और दूसरा 
आनन्दप्रधान। सकाम भक्तिपते हरि-पदक्ों प्राप्ति होनेपर 
भगवानूके ऐेश्वर्यादननक आनन्दकी प्राप्ति होती है तथा 
निष्काम सेवा और प्रेममयी भक्तिके फलस्वरूप मगवानके 
समोप रहकर उनकी सेवा करनेका आनन्द मिलता हे। 
भगवान्‌के सामीप्यसे मुक्त जीवोको उन्हींके समान गुण 
प्राप्त हो जाते है और उन्हे नित्यसिद्ध देह मिल जाती 
है | यह देह निविकार और भसगवत्सेवा-योग्य होती है। 
निम्बार्क-सम्प्रदायी मक्तिके ही समान वलभाचार्यके शुद्धा- 
देतवी मुक्तिका विचार हे! उन्होंने भी क्रममुक्ति और सच्चो- 
मुक्तिका इसी प्रकार भेद बताया हे! उनके अनुसार भी 
मयादामार्गका अनुयायी ज्ञानके छारा अक्षरसायुज्य मुक्ति” 
वो प्राप्त करता है । यही क्रममुक्ति है | परत्रह्म परमानन्द- 
दी प्राप्ति तो भगवानके अनुग्नह (पुष्टिप्राप्त भक्तोकों ही 
हो सकती हे । तभी उनमे तिरोहित आनन्द-अंश पुनः 
ग्रादुर्भुत हो जाता है और जीव भगवानूने असेद श्राप्त कर 
स्वयं सच्चिदानन्द बन जाता है, अर्थात्‌ उसकी देह, इन्द्रिय 
और अन्तःकरणमे भगवदानन्दकी स्थापना हो जाती है। 
अतः वलभ-सम्पदायी सद्योमुक्ति स्वरूपापत्तिरूपी है । 

चैतन्यके गोडीय वेष्णव सम्प्रदायमे भी जड़ मायासे 
मुक्त होकर ब्रह्म-्मायुज्य-्केवल्य-सुत्तिकी कल्पना की गयी 
है और भक्तिके द्वारा स्वरु पातुभवसे बेकुण्ठ ओर भगवानूके 
गोलोकबी प्राप्ति बतायी गयी है। वेधी भक्तिसे, जो कि 
भगवानूका ऐश्वर्यमार्ग है, मगवानका मशुरा-द्वारका धाम 
मिलता है और रागानुगा भक्तिके माधुर्थमार्गके अनुगामी 
भगवानके माधुय रूपके समीप गोलोकमे जाते है । इसका 
क्रम इस प्रकार हे कि झृत्युके बाद स्थूल शरीर छोड़कर 
सूक्ष्म शरीरते भक्त सुर्य-मण्डलमे जाता है। फिर वह 


20 0७ ण्द्रि 
टसद्ाि-हादिदः (नायिका) 





विरजा नदीम निमग्न होकर अपना कारण-शरीर छोड़ 
देता है। अन्तमे वह दिव्य स्वरूप धारण फर बेकुण्ठमे 
पहुँचता है, जहाँ भगवान्‌ उसे स्वयं निज धाममे ले लेते है । 
क्ृष्ण-भक्तिके हरिवंशी (राधावकृमी) ओर हरिदासी 
(सखी) सम्प्रदायोंमे सिद्धान्त-निरूपण बहुत कम हुआ है । 
फिर भी हितहरिवंशका मुक्तिके सम्बन्धभे यह विचार जान 
पडता है कि जब जीवनदो द्वैतबुद्धि नष्ट हो जाती है और 
बह हित (प्रेम) रूपसे अद्वयका भाव प्राप्त कर लेता है, तब 
वह नित्य वृन्दावन-विहारका आनन्द-लाम करता हे, 
जहाँ वृन्दावन, राधा, श्रीकृष्ण और सखियॉ--ये चार उप- 
करण एक तत्त्वके रूप है | ये सब उपकरण प्रेमरूप है, जीव 
भी प्रेमरूप हो जाता है | सखी-सम्प्रदायमे सिद्धान्त-पक्षका 
नितानत अभाव होनेसे, हम उसमे स्वीकृत मुत्तिका विचार 
निम्बाक-सम्प्रदायके ही समान मान सकते है, क्योकि यह 
सम्प्रदाय उप्तीकी एक शाखा कहा जा सकता हे । 
मुक्ति, कैवल्य, मोक्ष, निर्वोण, निः्ेयस्‌ सम्बन्धी 
उपयुक्त विचारोंका विवेचन हिन्दी साहित्यके भक्ति-काव्यके 
अध्ययनके लिए उपयोगी हो सकता हे, क्योंकि भक्त कवियों- 
ने काव्यकी रचना पुस्षा4-चतुष्टयके अन्तिम सोपान-- 
मोक्षके लक्ष्यमे ही की है। परन्तु यह ध्यानमे रखनेकी 
आवश्यकता हे कि इन भक्तोंने भक्तिकों ही साधन ओर 
साध्य, दोनो माना हे ओर प्रायः इस सम्बन्धमे उदासीनता 
दिखायी है कि भक्तिका फल क्या होता हे । दुःख+ निवृत्ति, 
संसारके बन्चनका नाश, उद्धार आदिकी कामना उन्होंने 
अवश्य की, परन्तु साधन ओर कतंव्यपर द्वी उनका ध्यान 
विशेष रूपसे रहा है, सिद्धिको उन्होंने भविक चिन्ता नही 
की । “जअआ० वृ० 
सुखसंधि-रूपककी पंच-सन्धियों (दे० 'संधि?)मे पहली 
सन्धि (मुखंबीजसमुत्पत्तिनानाथरससम्सवा-द० रू०, १: 
२४) । मुखसन्धिमे अनेक तरहके रसोंकों उत्पन्न करनेवाली 
बीजोत्पत्ति पायी जाती है। यह बीज भ्रथ-अ्रक्रृति ओर 
आरम्भ कार्यावस्थाकी जोडता है । उदाहरणार्थ, 'स्कन्दगुप्त' 
नाटकमें मुखसन्धि वहाँपर होती हे, जहाँ “बीज अथ्थ॑-प्रकृति- 
की उत्पत्तिके साथ ही स्कन्दगुप्त मालब दूतको आश्वासन 
देता है, दूत ! केवल सन्धि।नियमसे ही हम बाधित नहीं 
है, किन्तु शरणागतररक्षा भी क्षत्रियका धर्म हे । तुम विश्राम 
करो । सेनापति पर्णदत्त पुष्यमित्रोकी गति, समस्त सेना 
लेकर रोकेंगे | अकेले स्कन्दगुप्त मालवकी रक्षा करनेके लिए 
सन्नद्ध है । जाओ, निर्भय निद्राका सुख लो। स्कन्दगुप्तके 
जीते, माल्वका कुछ न बिगड सकेगा ।” इसपर पर्णदत्त 
कहता है, युवराज ! आज यह वृद्ध हृदयसे प्रसन्न हुआ । 
कोई चिन्ता नही, गुप्त साम्राज्यकी लक्ष्मी प्रसन्न होगी / 
यहीसे मुखसन्धिदा आरम्म मानना चाहिये। प्रारम्भ 
नामक अवस्थाके साथ बीज अर्थ-प्रकृतिकी उप्पत्ति इसी स्थल- 
से दिग्वाई पडती है । “इसका विस्तार प्रथम अंकके समाप्ति- 
स्थकतक चलता हे” (जगन्नाथप्रसाद शर्मा: प्रसादके 
नाटकींका शास्त्रीय अध्ययन) । 
सुखसन्धिके कुछ १२ सन्ध्यंग ह--उपक्षेप, परिकर, 
परिन्यास, विलोभन, उक्ति, प्राप्ति, समाधान, विधान, परि- 
भावना, उद्धेद, भेद तथा करण । -ब० सिं० 


६५६ 





मुख्य कथावस्तु-दे” आधिकारिक वस्तु! । 
मुग्धा (नायिका)-अधिकाश आचार्योके अनुसार खकीया 


नायिकाका एक भेद । इसके विषयमे विस्तारके लिए दे ०--- 
न्ायिका-मेद' । एक सीमातक यह भेद परकोयाका भी 
माना जा सकता है, विशेषकर अनूढाका | यह भेद वयः- 
क्रमपर आधारित माना जाता है, पर यह नायिकाकी 
लष्जाशीलताके अनुपातसे किया गया भी कहा जा सकता 
है। यह सर्वप्रथम रुद्रट द्वारा दिया गया है। 'मुग्ध' शब्द- 
के अर्थ दे-स्तब्ध, विमूढ़, भ्रमित, विश्रान्त तथा सुन्दर 
ओर इस नायिकामे श्न समस्त ग्रुणोकी माना गया हे। 
ऐसी नायिका, जिसके शरीरमे योवनका नवसंचार हुआ दो, 
जो लण्जाशीछा अपनी रतिभावनासे परिचित हो रही हो-- 
(तत्राकुरितयोवना मुग्धा' (भानुदत्त : २० म०, पृ० ७) 
अथवा--नववयः कामा रतौ वामा झुदुः क्रुषि' (शिंग- 
भूपाल : रसा्णव, एृ० ९६) । किशोरावस्थामे तारुण्यके 
प्रकट दोनेकी बात इस नायिकाके सम्बन्ध अधिक कही 
गयी हे--“अपमिनव यौवन आगमन जाके तनमे होय”” 
(मतिराम : रसराज, १४) तथा--“झलकत आवै तरुनई 
नयी आसु अंग अंग” (पप्माकर : जगद्गि०, भा० 
१:२१)। 

प्रस्तुत नायिकाके वर्णनमें कवियोंने इसी भावको प्रधा- 
नता दी हे और नायिकाकी यह अदस्था रीतिकालीन कवियों- 
के लिए विशेष आकर्षणका विषय रही है । अवस्था-विशेषमें 
नारीमे आकस्मिक परिवतंन परिलक्षित होने लगते है, उनका 
सुन्दर भावपूर्ण वर्णन इन कवियोंने किया हे--“नेक मन्द 
मधुर कपोल मुसक्यान लागे, नेक मन्द गमन गयन्दनकी 
चाल भो” (मतिराम : रसराज, १०) | पप्माकरने भी इसी 
चढती हुई मधुराईका चित्रण किया हे--“ये अछि या बलि- 
के अधरानमें आनि चढी कछु माधुरई सी” (जगद्वि०, भा० 
१) । विद्यापति और सूरने राधाका मुग्धारूपमें वर्णन बहुत 
भावपूर्ण किया है । राधा कृष्णके प्रति प्रारम्भमे इसी भावसे 
आकर्षित होती है । इस भावस्थितिके चित्रणमे विद्यापतिने 
योवनके स्फुरणका और सूरने भावोंके स्पन्दनका अंकन 
किया है । आधुनिक छायावादी कवियोमे प्रकृतिपर 
मुग्धा नायिकाका भावारोप बहुत सुनर बन पडा हे। 
इसका सामान्य विभाजन इस प्रकार हे--१- 
अज्ञातयोवना, २. ज्ञातयौीवना ओर पुनः १. नवोढ़ा, २. 
विश्रब्ध नवोदा (विशेष इन्हीं शब्दोके अन्तर्गत देखें । 
अन्य प्रकारके विभ;जन-विस्तारके लिए दे० "नायिका 
भेद”) | 


म॒ुदिता (नायिका)-परकीयाकी स्थितिके अनुसार एक 


भेद । विशेषके लिए दे० 'नायिका-मेंद' । सर्वप्रथम भानु- 
दत्त द्वारा उलछिखित | परपुरुष-सम्बन्धी प्रेमकी अमिलाषा- 
पूर्ति होते देखकर मुठित होनेवाली नायिका ! मतिरामने 
(चित चाही सुन बातै लखि' मुदित होना कहा हे और 
पद्माकर बातके साथ घात' भी जोडते है । वस्तुतः परकीया 
नायिकाके सन्दर्भभे मनचाही स्थिति एक घातके रूपमें उसे 
प्राप्त हो सकती है--“बिछु रत रोवत दुह्ुन-को सखि यहद्द 
रूप लखे न | दुख असुआँ पिय नेन है सुख अँसुआ तिय 
नेन” (मतिराम : रसराज, ८४), अथवा रहौमने नायिका- 


डक ड़ 


का उल्लास अंकित किया हे--जस मदमातल हथिया 
हुमकत जाति | चितवत जाति तरुनियाँ मन मुसुकाति” 
(वरवै०, २६) । स्थितिका वर्णन पन्माकर इस रूपमें प्रस्तुत 
करते दैं--“तब रूगि झुकि आयी घटा अधिक अऑपेरी रैन”” 
(जगद्वि०, १: ११२) । 

मुद्दा १-एक गौण अथौलंकार। 'कुबलयानन्द में अप्यय 
दीक्षितने इस अलंकारका सम्भव॒तः प्रथम बार उल्लेख किया 
है । इस अल्कारकी चर्चा इस तथ्यका प्रतीक है कि प्रायः 
साहित्य-शासखके प्िद्धान्त प्रत्यक्ष उदाइरणोपर आश्रित 
होते हैं । भासकृृत 'प्रतिमा' नाटकर्मे इसका अति प्राचीन 
उदाहरण मिलता है। अप्पय दीश्तिने इसकी परिभाषा 
की है कि “मुख्यार्थसमन्वित शब्दोंके द्वारा जब सूच्य कथा- 
वस्तुकी सचना हो तो मुद्रा अलंकार होता हे” (७३), 
जैसे 'प्रतिमा' नाटकमें राम सबकी रक्षा करें), इस प्रकारके 
मंगल्वाक्यमे न केवल रामके विशेषणोंका उल्लेख हे, 
अपितु प्रतिमा) नाटककी कथाकी सूचना भी मिलती हैं । 
हिन्दीमें अप्पय दीक्षितका अधिक अनुसरण करनेवाले 
आचार्योने इसका विवेचन किया है--“प्रकृत अर्थ पर 
यदनिसो सुद्ध प्रकाशलत अर्थ! । भूषण तथा दास आदिने 
इसे स्वीकार नहीं किया है। उदा०--“करुणे क्‍यों रोती 
है? उत्तरमे और अधिक तू रोई। मेरी विभूति हे जो, उसको 
भवभूति क्यों कहे कोई” (साकेत, अ० मं० से) । झुद्रा लक्ष्य- 
निर्देशका वाली है, अतः इस अलंकारका यह नाम पडा; 
जैसे नहक्ष्त्रमाव्यामें अग्नि एवं अन्य देवताओंके नामसे 
नक्षत्रोंकी सूचना होती हे ! “ज० कि० ब० 

मुद्रा २- मुद्राके कई अर्थ साधना-पद्धतियोंमें लिये गये है-- 
(क) शारीरिक अंगों, उगलियो आदिकी अनेकविध स्थितियाँ, 
जैमे, भूरपर मुद्रा, अभय मुद्रा आदि; (ख) विष्णुके आयुर्धो- 
के जो चिह् भक्तमण अपने शरीरपर धारण करते है, 
तिलक आदिके रूपमे; (ग) गोरखपन्थी साधुओंके पहनने- 
का एक कर्णाभूषण, जो प्रायः काँच या स्फटिकका होता 
है । यह कानके बीचमे एक छेद करके पहना जाता है, 
जिसके कारण इन्हे कनफटेकी संज्ञा दी गयी हे; (घ) हठ- 
थोगमें विशेष अंगविन्यास, जैसे खेचरी मुद्रा आदि; (ड) 
तान्त्रिक गुल्य साधनाओंमे वह रमणी, जो तान्त्रिक अनु- 
छ्ानोंमे सह-साधिका रहती हे । 

तान्त्रिक मुद्राका अर्थ मोद देनेवाली (मुद्‌-+रा) करते 
हैं । नाथोंके कुछ पदोंमे ऐसा संकेत मिलता है कि सम्मवतः 
वजयानी साधनाओंके प्रभावसे कुछ अन्तभुंक्त शाखाओमे 
तान्त्रिक अर्थमें सुद्रा-साधना विद्यमान थी, पर अधिकतर 
नाथ-साधक केवल हठयोगके अर्थमे मुद्रा-साथना करते थे । 
वज़यानी साधनामे गुश्च-साथनापरक अर्थ प्रचलित था । 
अओरीसम्पुटमे भगवान्‌ बुद्धकों चार ऋअक्रोंमे अपनी चार 
कायाओंसे क्रमशः लोचना, मामकी, पाण्डरा और तारासे 
सम्सोंग करते हुए बताया गया हे । (द्वे० 'महासुद्रा) । 
कुण्डलॉका उल्लेख भी सिद्धोंने किया हे । चर्यापदर्मे 
काण्हपाने कापालिक-बेश धारण करते समय सूर्य-चन्द्ररूपी 
कुण्डल धारण किये हैं। नाथन्सम्प्रदायमें भी ये कुण्डल 
सर्य-चन्द्रके प्रतीक माने जाते हैं और साधनाकी एक स्थिति 
पार करनेके उपरान्त ही साधक इन्हें पहन पाता हे | 
२ 


मुंद्रा- मुरली 

बौद्धतन्त्र-ग्रन्थोंमि स्पष्टतः मुद्राऑंकी भायु, जाति, 
रूप आदिका सांगोपांग विवेचन मिलता है । उनकी 
मण्डलूचक्र-साधनाअंमें यह गुरुका दायित्व था कि वह 
उपयुक्त मुद्राओंका चुनाव करे । सिकोदईव टीका में दीक्षित 
करते समय मुद्राकी आयु बीस वर्षतककी बतायी गयी है । 
प्रशोपाय-विनिश्चयसिद्धि में कहा गया है कि मुद्राके 
आलिंगनसे साधकमे वजावेश जागता है, किन्तु ये चुम्बन, 
आलिंगन, समागमादि धुब्ध, आसक्त और विषयी मनसे 
नहीं करने चाहिये, अन्यथा ये बन्धनके कारण बन 
जाते हैं । --ध० बी० भा० 
मुरली -हरिवंश-वर्णित दछीस-नृत्य तथा विष्णु, भागवत 
आदि पुराणोंके रास-नृत्यके वण्नमें उल्लेख हे कि कृष्णने 
शरद पूर्णिमाको प्रफुछ्क रजनोमे यमुन्‍्के पुष्पसुबासित 
पुलिनपर रास-नृत्य करनेके लिए पहले मधुर वंशो-बादन 
करके अज-गोपिकाओंका आह्वान किया था। कृष्णका वंशी- 
नाद सुनकर गोपियाँ अपना यृूहकाय, अपने पति, दूध पीते 
शिशु-अपने समस्त पारिवारिक उत्तरदायित्व छोड़कर, कुल- 
मर्यादा और लोक-लज्जाकी तिलांजलि देकर क्ृृष्णक्े निकट 
खिंचो चली आयी थी। इस सन्दर्मके आधारपर मध्ययुगके 
कृष्ण-भक्त-कवियोंने विशेष रूपमे कृष्णकी मुरठेका इस 
प्रकार वर्णन किया हे कि वह कृष्णछी योगमाया-शक्ति या 
नाद-बद्यकी प्रतीक बन गयी हे । कृष्णकी यह शक्ति उनके 
पूर्ण पुरुषोत्तम परमानन्द परअह्म रूपमे ही प्रकट होती है । 
रासके प्रसंगमें सूरदास कहते है--भमुरलीकी धुनि बेकुण्ठमें 
पहुँची, जिसे सुनकर नारायण ओर कमलाके हृदयमे बड़ी 
रुचि पैदा हुई। (नारायणने कहा) 'प्रिये यह अद्भुत 
वाणी सुनो" नन्द-नन्दन जो रासविलास करते है, वह 
हमने बहुत दूर हैं" (सू० सा० : ना० प्र० स०, पद 
-१६८०२) । क्ृष्णकी मुरलीरूपी योगमाया ही रासके अद्भुत 
रसवो कुंजी है। सूरदास कहते है--रास रस मुरलीसे ही 
जाना है। श्यामके अधरपर बैठकर मुरठीने जो नाद 
किया । उससे चन्द्रमा अपना मार्ग भूल गया, पृथ्वीपर 
जल-थलूके जीव मोहित हो गये, नभ-मण्डलमे देवता थक 
गये, तृण, द्रुम, सलिल और पवनके भी श्रवणमें शब्द 
पडा, वे भी अपनी गति भूल गये, पाताछ और रमातरू भी 
नहीं बचे''। यह ऐसा अपार रास-रस उत्पन्न किया, जो 
कभी न देखा था और न सुना था । नारायण इस घुनिको 
सुनकर ललचाने लगे" ”(गही, पद १६८७) । मुरली-नाद 
सुनकर अचर चलते लगते हैं ओर चर स्थगित हो जाते है, 
पत्थरोंने जल झरने लगता है, विफल वृक्ष फल जाते है । 
इस प्रकार सबकी गति विपरीत हो जाती है, तभी तो 
गोपियाँ लोक-विरुद्ध आचरण करने लगती हैं। क्ृष्णको 
इस मोहक योगमायाका प्रभाव गोपियोकी सहन ही संसार- 
से विभुख करके कृष्णोन्मुख कर देता है । कृष्णदी यह 
मोहिनो शक्ति उनसे अभिन्न हैं, वे उसे कभी अलग नहीं 
करते | इसीलिए गोपियों ही नहीं, खयं राधा भी उससे 
ईर्ध्या बरती हैं और क्ृष्णका वेसा ही सामीष्य प्राप्त करनेके 
लिए लालायित रहती है । कृष्ण अपने इस मधुर नादसे, 
जो नित्य और अनाहत हे, सम्पूर्ण कअकौ--वहाँके आवाल- 
वृद्धननरनारी, ठृण-वीरुध, द्रुम-लता, नदी-निर्झुर, वन- पर्वत- 





मुसम्मत-सूह्य 
सभी चराचर पदार्थोकी आप्ठावित कर देते है। रस-रूप 
नाद-बह्य ही मानो खतः अणुको आनन्दसे परिपूर्ण कर 
देता है । इसीलिए व्रजकी आनन्दक्रीडाओकी परिसमाप्तिपर 
कृष्णके मधुरागमनके पूर्व उनके सखा कहते है, “छबीले 
मुरली नेकु बजाउ । बलि-बकि जात सखा यह कहि-कहि, 
अमधर-सुधा रस प्याउ । दुलूभ जनम लहब बृन्दाबन, दुल्स 
प्रेमतरणग । ना जानिबे, बहुरि कब हेहै, श्याम तिहारो 
संग (वही, पद १८३४) । परत्रह्म श्रीकृष्णके परमा- 
ननन्‍्दरूपकी यह लीला बज-बृन्दावनमे ही सीमित 
हे । >+-ब्र० ब० 

झुसम्मत-उदू में किसी नामांकित विषयपर लिखी गयी 
कविता (नज्म)की कभी-कभी एक तरहके कई ड्धकड़ोमे बॉट 
दिया जाता है । जब किसी नज्मके हर बंद (दे०)मे तीन- 
तीन मिसरे हों तो उसे मुसछस कहते है, चार-चार 
मिसरे हो तो झुरब्बा, पॉच-पॉच मिसतरे हो तो सुखम्मस 
और छः ७: मिसरे हो तो मुसइस कहते हे । 

मुसम्मतके ऊपर लिखे पहले तीन रूपोमे हर बन्दक। 

आखिरी मिसतरा एक ही रदीफ ओर काफिये (तुकान्तोमे 
होना चाहिये | केवल मुसइसमे पहले चार मिसरे एक ही 
-रदीफ और काफियेमे और आखिरके दो मिसरे दूसरे रदीफ 
ओर काफियेमे होते है । +म० 

मुहावरा-दोष-दे० 'इब्द-दोष', इक्कीसवों वाक्यदोष' । 

मू्तिविधान-दे० “चित्रात्मकता' । 

भमरूछ कथावस्तु-दे० आधिकारिक वस्तु! । 

मूल प्रदृत्तियाँ (08770 8)-मूँल प्रवृत्तियों अथवा आदिम 

' वृत्ति शब्दका प्रयोग साहित्य ओर सामान्य भाषामे बड़े 
ही विरल ओर अनिश्चित अथमें किया जाता है। खर्य॑ 
मनोवैज्ञानकोमे भी मूल प्रद्ृत्तियोंदी परिभाषा, संख्या और 
खरूपके विषयमे वडा मतभेद हे । किन्तु इसमे कोई सन्देह 
नही है कि कतिपय मोलिक संवेगोकी अनुभव करने तथा 
कतिपय लक्ष्योको प्र।प्त करनेकी जन्मजात प्रवृत्तियाँ मनुष्य- 
समात्रमे परिव्याप्त है। बुद्धि, शिक्षा और संस्क्ृतिके समा- 
धानके फलस्वरूप लक्ष्यो तथा उनके प्राप्ति-साधनोंके मौलिक 
आदिम रूपोंका उदात्तीकरण और प्रस्फुटन हो सकता है, 
किन्तु मूल प्रवृत्ति परिष्कृत और संस्कृत कितनी ही क्‍यों न 
हो. जाय, उसका नाश कभी नहीं होता । मानवीय चरित्र, 
साहित्य, करा, धर्म आदिकी नींवदी ई2 मूल प्रवृत्तियों है । 

लायड मार्गनके अनुसार मूल प्रवृत्ति सम्पूर्ण प्राणी द्वारा 

सम्पादित ऐसी क्रियाओंकी जटिल श्रृंखला है, जो समस्त, 

: जातिके लिए हितावह होती हे और जिसे उस जातिके 
समस्त प्राणी एक ही ढंगसे, बिना सीखे हुए करते हैं । यह 
परिभाषा कोट, पतग, पण]-पक्षियोके व्यवहारपर आधारित 
है और मानवीय स्तरपर मूल प्रवृत्तियोकी व्याख्या नहीं 
कर पाती । मैक्डूगलने मूल प्रवृत्तिकी परिभाषा इस प्रकार- 
वी हे--“ मूल प्रवृत्ति वह नैेसगिक प्रद्गत्ति है, जिससे प्रेरित 
होकर प्राणी किसी पदार्थ अथवा स्थितिकी ओर आकृष्ट होता 
है, उसवी उपस्थितिमे एक विशिष्ट संवेगका अनुभव करता 
है और उनके प्रति एक विशिष्ट प्रकाकका आचरण करता 
है”। मैक्डूगलदी परिभाषा लायड मागनके मतदी पूंरक 
'है और यद्मपि वह सर्वसान्य नहीं है, वह मूल प्रवृत्तिके 
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स्वरूपपर पर्याप्त प्रकाश डालती है । 

आहार, निद्रा, सय आदि तथा दारैषणा, पुत्रैषणा, 
वित्तेषणा आदिके रूपमे भारतीय साहित्यमें भी मूल 
प्रवतियों स्टीफार की गयी है। आधुनिक मनोवैज्ञानिकोंमें 
मूल प्रवृत्तियोगी संख्या जेम्सने १९, थारनंडाइकने ४०से 
१००तक, ड्रेवरने २ (ब॒ुभुक्षात्मक और प्रतिक्रियाबादी) 
ओर फ्रायडने केवल १ (यौन प्रवृत्ति तथा आगे चलकर 
आत्म-संरक्षण और मृत्युकी मूल प्रवृत्ति) स्वीकार वो है। 


विलियम मैक्टूगल मनुष्यमें चोदह मूल प्रवृत्तियोँ और 
उनके सहंगामी चोदह संवेग मानता है-- 


मूल प्रवृत्ति संवेग 
-१. युयुत्सा क्रोध 
२. प्रतिकूलता जुगुप्सा 
३. जिज्ञासा आश्चय 
४. देन्‍्य आत्महीनता 
०, आहारकी खोज भूख 
६. यौन प्रवृत्ति कामुकता 
७. समन्‍्तानेपषणा, सन्ततिरक्षा वात्सल्य, स्नेह 
८. संघ-प्रवृत्ति एकावीपन 
९, पलायन भय 
१०. शरणागति कातरता 
११, आत्मप्रदर्शन गोरव 
१२, सरजना रचनात्मक आनन्द 
१३, परिग्रह प्रभुत्वका सुख 
१४ हास्य आमोर 


मूलबंध-दे० 'हठयोग' । 
मूलाधार-दे० हृठयोग । 


“आ[० रा[० द्वा० 


मूल्य-मूल्य शब्द वस्तुतः नीतिशास्त्रीय वेल्यू'का पर्याय- 


वाची हे । अर्थशास्त्रमे वह बाजारदर के अर्थविनिमवके 
एक आवश्यक प्रतिमानके अर्थमें प्रयुक्त होता है । मानवीय 
क्रियाओंमे, आचार-व्यवहारमें अच्छाई या शिवत्वका मूल्य 
क्या है, इसपर नीतिशाखने वहुत विचार किया है | कुछ 
लोगोंके अनुसार ऐसा सर्वव्यापक, सर्वसम्मत मृल्यरनर्धारण 
असम्भव है । उदाहरणार्थ, कही पातित्रतकी महिमा है, 
कही पत्नीअतकी, कही एकपल्ीत्वकी, कही बहुपतल्नीत्वकों 
और कहीं केवल क्षणिक ख्री-पुरुष-सम्बन्धोदी । ऐसी स्थिति- 
मे (अधिकोंका हित! यह उपयोगिताबादी कस्तोटी कुछ 
नीति-शाखियां (मिल, जोन्स)ने प्रस्तुन दी, ती कुछ लोंगो- 
ने नेतिक क्रियाके मूलमे जो हेतु या कारण-सरणी है । 
उसकी मीमासा करके सोद्देश्य कर्ममे ही 'मानववत अपने- 
आपके साध्य', यानों उसे अछ्ठतम ओर नेतिक कम माना 
(काण्ट) | आदइवादी नीतिका अन्तिम मूल्य मानव-कल्याण 
और उसको अधिकाधिक अनासक्तिको ही मानते रहे (बुद्ध, 
ग्रीन, गान्धी)। नीतिशास्त्रमे तो उपनिषदोके ओअय-प्रेय- 
विबेचनसे या सुकरातके सत्यक्रे लिए जहर पीनेसे लेकर 
आजतक यह प्रश्न बार-बार उठा है और कई बार इसके 
कई उत्तर दिये जा चुके है। .' 

साहित्यशासत्रमे 'मूल्य' &ब्द समाजकल्याण या मानव- 
हितवाले व्यापक अर्थतक सीमित नही हे, अन्यथा समस्त 
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धर्मग्रन्थ ही सर्वश्रेष्ठ साहित्य माने जाते । कई बार साहित्य- 
में वगत आचरण, घटना या व्यक्ति नीतिसम्मत नहीं 
होते, फिर भी उसका अपना मूल्य होता है। दुष्यन्तका 
शकुन्तलाकी छोड देना या भुछा देना अच्छी बात नही, 
परन्तु उसी घटनासे शाकुन्तछका मूल करुण स्वर उभरता 
है या ईंडिपसके जीवनकी निर्मम नियति या “अन्ना! या 
“चरित्रहीन! था ऐसे सेकडों उदाहरण विश्वप्ताहित्यमे दिये 
जा सकते है । देवता या असुर, क्री या पुरुष अमुक 
प्रकारका बाह्मयतः अनेतिक जान पडनेवाला पापाचरण 
करते है, परन्तु घटनाओके त्कसे या वर्णनकी विशेषतासे 
वही बात उस क्षणके लिए पाठक या दर्शकके मनमे विश्वास 
जगा देती है कि वह अनीतिमान्‌ नही है या पापकी रूढ 
परिभाषामे नही आती | यही 'शिव' ओर 'सुन्दर का इन्द्र 
' झुरू होता है ० ब्यूटी ऐज ए वेल्यू” : अलेक्जेण्डर) । 
एक मत उनका है जो सत्य-शिव-सुन्दर तीनों मूल्योको एक 
ही सत्तके तीन पहलूम।त्र मानते है । दूसरा मत उन 
- सौन्दर्यवादियोंका है, जो सोन्दर्यकी ही अन्तिम मूल्य 
समझकर चलते है, नीति-प्रचारक शिव'दो और वेज्ञानिक 
था वास्तववादी निरे सत्यको । 
मूल्य और प्रतिमान समानाथी शब्द है। दोनों ही 
मानवन्मित सिकष यथा क्सौटियों हैं, जिनके सह रे 
साहित्यकी परख की जाती है । मनुष्य चूँकि पहले व्यक्ति 
है, इकाई है--उसके अपने कुछ मूल्य होते है। परन्तु 
व्यक्ति-मनुष्य एक बृहत्तर मानव-समाजका, परिवार, 
नगर, प्रदेश; प्रान्त, राष्ट्र या संसारका सदस्य, नागरिक, 
- झामाजिक विशेष होकर सामान्य अंग भी हे, अतः उसके 
प्रत्येक विचार, कमें और कब्पनामें मूल्यका प्रश्न बहुत 
महत्त्वपूर्ण हो जाता है । 
पहले पारिवारिक मूल्य लें। वे व्यक्तिके चरित्र-निर्माणमें 
सहायक या बाधक होते हैं। एक व्यक्ति परिवारका प्रथम 
पुरुष हे या अन्तिम, उसकी सभी बहने है या सब भाई है 
या वह अकेला है या अविवाहित है या अन्य प्रकारवी जो 
भी स्थितियों है, वे उसकी साहित्यिक अभिरुचि, शिक्षा- 
संस्कार आदिको निणणोत करती हैं। इन्हीमेसे एक विशिष्ट 
प्रकारको मुल्य-संहिता (४०।७७ 99660) व्यक्ति बनाता 
है । वह उसके साहित्य-निर्माण ओर साहित्य-निर्णयद्ो 
निश्चित करती ह्वे । 
इन मूल्योंकी टकराइट (या समाहार) परिवारसे बडे 
जाति, मुहकछा, नगर, सम्राज, राष्ट्र या झापषा-दरकू या 
अन्य प्रकारके गुटोंकी संस्थाओंके मूल्योसे होती हे । व्यक्ति 
वनता हे, विगड़ता हे, विखरता है। उसके साहित्य-मूल्य 
भी उसी मात्राममें बनते, जिगडते, बिखरते जाते है। इन 
सब विविध मूल्योंके वाद भी एक बड़ा मूल्य बचा रहता 
है, जो एक प्रकारसे इन सबका सार है और वह हे 
मानवीय मूल्य । यद्यपि मानवत्तावाढकोी भी विशेषणोसे 
परिभाषित किया गया है, यथा वैज्ञानिक, क्रान्तिकारी, 
नव्य आदि; मानवीय मूल्य ही अन्ततः साहित्यमें विवेकके 
बढ़ानेकी दिशामें सहायक हो सकते हैं । 
सामाजिक मूल्य एक विशिष्ट प्रकारके अर्थशास्त्रीय- 
राजनीतिक दृष्ठिकोणसे प्रयुक्त किया हुआ शब्द है । शेक्स- 


सूंपफ-मो दक 
पीयर या कालहिदासके नाटकॉमें चाहे सामाजिक या दल्गत 
मूल्य बहुत कम हों, फिर भी' वे श्रेष्ठ साहित्य इसीलिए 
माने जाते हैं कि उनमे साहित्यिक मूल्य अधिक है। 
अतः इन दोनों मूल्योंका समीकरण मानना आवश्यक नहीं 
है । ऐसा भी पाया गया है कि बहुत-से असामाजिक जान 
पडनेवाले व्यक्तियोने श्रेष्ठ साहित्य रचा है ओर बैसे तो 
दलूगत मूल्योके कारण कई अच्छे लेखक भी संकुचित हो 
गये है, उनके लेखनका नयापन प्रायः नष्ट हो गया हे 
या कि उसर हो नहीं पाया है । दल तो खतन्‍्त्र विचार 
या वल्पनावाली सूथश्टिका जब है। अब साहित्यमे यह 
माना जाने छूगा है कि अन्ततः वे व्यक्ति-मूल्य ही प्रधान 
है, जो समाज-मूल्यके विरोधी न होकर उनके पोषक हों । 
वे ही सच्चे मानवीय मूल्य भी है । “-प्र० मा० 
मूषक- चंचल मन, जो अज्ञानके अन्धकारमे चूडेकी भाँति 
विचरण करता है । कालरूपी सर्प उस चूहेकोी खा जाता 
है--निसि अंपारी मूसा आचारा (चर्यापद, २१)। मूखा 
प्रैठा बॉजिमे' (क० ग्रं०) । --थध० वीं० भा० 
मेंढदक-मनका प्रतीक । विगस साँप बढिछ जाओ 
(चर्यापद, ३३) । भीडक सोते साँप पहरइया (क० 
3०) । --ध० बी० भा० 
मेथिली-मेथिली भाषा गंगाके उत्तर दरभंगा(जिहार) के 
आसपास बोली जाती हे । मैथिलीका अपना विशिष्ट 
प्राचीन साहित्य हैं, जिसमे विद्यापतिका नाम अन्यत्तम 
है। आधुनिक समयमें मेथिलीमें साहित्य रचना अभी 
हालमें प्रारम्भ हुई है। मेथिलीकी अपनी अल्य छिपि 
है, जो बेंगलाने वहुत मिलनी-जुलती है । उत्पत्तिकी दृष्टिसे 
मैथिलीका सम्बन्ध मागधी अपभ्रंशसे हे । --सं० 
मेधुन-दे० 'शुद्य साधना), मुद्रा, युगनद्ध । 
मोटनक-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद । भरतके 
ताव्यज्ास्त्र (१६ : २५) में इस वृत्तका मोंटक नाम दिया 
गया है । इसमे तगण, दो जगण ओर लबघु-गुरुका योग 
होता हे (55, ।5, ।$।, ।5) । केशवने इस छहन्दका प्रयोग 
किया है--'सोहे घन श्यामल घोर घने | मोह तिनमें बक- 
पॉति भें । संखावलि पी वहुधा जल सा । मानों तिनकी 
उगिले बक स्थो”? (रा० चं०, १३: १३)।॥ -पु० शु० 
मोटिफ़-किसी कृतिकी योजनाका वेशिष्य्य, कोई शब्द 
या विचारका प्रतिरूप, जिसकी समान स्थितिमे वार-बार 
आवृत्ति होती है, या जो समान मनोदशा जागरित करनेके 
लिए किमी एक कृतिमें या एक ही जातिकी अनेक क्ृतियोंमें 
बार-बार दुह्राया जाता है। लोक-कथामे इसका प्रयोग 
विशेष रूपमे देखा जाता है । इस प्रकारकी पुनरावृत्तियोके 
कारण एक प्रकारकी आन्तरिक संगीतात्मकतादी सष्टि होती 
है| दे० लोककथा?, 'कथानक-रूढि! । --सं० 
मोदह्यायित-दे० 'खसावज अलूकार', छठा | 
मोदक-वर्णिक छन्दोंमे समवृत्तका एक भेद। प्राक्ृत- 
पगलम” (२: ११६)के अनुसार ४ सगण इस वर्णिक वृत्तमें 
होते है (5), ६), &॥, $॥) । “मन्दारमरन्दाचम्पू! 
(९ ; »)में इसका नाम भामिनी दिया है । केशवने इसका! 
नाम सुन्दरी दिया है, अन्य आचार्योत्ति मोदक | सूदन 
(सु० च०, पृ० २१३) और केशबने हिन्दीमे इसका प्रयोग 





भौह-यथार्थवाद 


किया है | उद्ा०-“राज वहे वह साज बहे पुरु। नाम वहे 
वह धाम वहे गुरु। झूठ सो झूठहिं बॉघत हो मन | छोड़त 
हो नृप सत्य सनातन (रा० चं०, ३० : २२) | -पु० झु० 
मोह-प्रचलित तेतीसमेंसे एक संचारी; भरतके अनुसार 
इसके विभाव है--आकस्मिक आघात, आपत्ति, रोग, भय, 
उद्देत तथा गत इचुनाका सरण आदि ओर अनुभाव 
निरचेष्टता, गिरना, झुकना तथा ठीक-ठीक न देख पाना 
आदि (ना० शा०, ७: ५२)। विश्वनाथवी व्याख्याके 
अनुसार--“मोहों विचित्रताभीतिदुःखाबवेगानुजिन्तनेः । 
मूच्छ॑नाजश्ञानपतनभ्रमणादशनाडिक्ृत्‌”? (सा० द०, ३५ 
१५०), अर्थात्‌ भय, दुःख, घबराहट, अत्यन्त चिन्ता आदि- 
के कारण उत्पन्न चिंत्तकी विककता मोह है। मूच्छो, 
अज्ञान, पतन, चक्कर आना, दिखाई न देना आदि इसके 
अनुसाव है। हिन्दी रीतिकालीन आचायौमे कुछने 'नाव्य- 
शास्त्रकी परम्पराका अनुसरण किया है। देवका लक्षण 
ऐसा ही हे--/अदभुत दरसन बेग भय, अति चिन्ता अति 
कीह । जहाँ मूच्छा बिसमरन हलम्मतादि कहु मोह” 
(भाव० : संचारी०) । पर अन्य कुछ आचाये इसे--बिरह 
दुःख-चिन्ता जनित' मात्र कहते है, जिसमे “आपुद्धि अपनी 
देहको ज्ञान जबे नहि होइ” (जगद्वि०, ५०७) । 
रामचन्द्र शुक्लने जड़ता भोर मोहकी मिलती-जुलती 
मानसिक अवस्थाएँ माना है । उनका कहना है कि “जडता 
है एकदम ठप हो जाना, जिसमे मनुष्यकी शारीरिक और 
मानसिक, दोनों क्रियाएं एक क्षणके लिए बन्द-सी हो जाती 
हैं। यह अवस्था इष्ट और अनिष्ट, दोनोंके दश्शनसे हो 
सकती है । इसमे चित्तकी व्याकुछता नहीं रहती। मोह 
दुःखावेगके कारण ही होता है और उसमे चित्तकी व्याकुलता 
और मूच्छी होती है” (र० मी०, प० २२३) | पर जब 
मोहके अनुभावकी व्यंजना मूच्छांके रूपमें होती हे तब 
यह जड़तासे मिलता-ज़ुलुता प्रतीत होता हे । मोह और 
जडतामें एक मौलिक अन्तर यह है कि मोह जहाँ केवल 
दुःखावेगमे ही होता है, वहाँ जच्ता दुःखाबेग और 
सुखावेग, दोनोंमे दिखाई पडती हे । सुखके आतिशय्यसे 
भी लोग कमी-कभी जड-से हो जाते है । पद्माकर प्रेमकी 
विहलताका वर्णन करते है--“'दोउनकी झुधि है न कछू 
बुधि वाहि बलाहमें बूडि बही हे । मोहन मोहि रह्यो कबको 
कबकी वह मोहनी मोहि रही हे” (जगद्वि०, ५०८) । 
तुल्सीदासने सीताके सुखसे उत्पन्न मोहका चित्रण 
किया हे--रामकंी रूप निहारत जानको कंकनके नगकी 
परछाहीं । याते सबै सुधि भूलि गयी कर टेक रही पल 
टारत नाही” (क०) । -“ब० सिं० 
मोहन १-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद । इस नवीन 
उन्दका प्रयोग केशवने किया हे । इसमे मगण, नगण, 
जगण ओर यगणका योग होता है (<॥, ॥॥, |$, ।55) । 
उदा०-“देखहु भरत चमू सजि आये । जानि अबल हमको 
उठि धाये | ही सत हय बहु बारन गाजे । दीरघ जहँ तह 
दुन्दुमि बाजे? (रा० चं०, १० : १६) । -पु० झु० 
मोहन २-वर्णिक छन्दोंमें समवृत्तका एक भेद; वाग्वल्लभ) 
में इसका मधुमारक नाम दिया गया है। इस छन्दका 
प्रयोग केशवने किया हे । इसमें सगण और जगणके योग- 





मोहनी-मात्रिक अर्द्धसम छन्द । 


६६० 


से छन्‍्द बनता है (55, ।8)) | उदा०--“धरि चित्त धीर; 
गये गंग तीर । शुचि हे शरीर; पितु तर्पि नीर” (रा० चं०, 
१० : ३२) । “3० हु० 


मोहनक-वर्णिक उन्दोंमें समदृत्तका एक भेद; दो गुरु 


और तीन सगणोके योगसे यह दृत्त बनता है। केशवमने 
इसका प्रयोग किया है । उदा०--“आये दशरत्थ बरात 
सजे, दिग्पाल गयन्दनि देखि लछजे। चारथों दल दूलह 
चारु बने । मोहे सुर औरनि कोन गने” (रा० चं०, ६ : 
8३) । “यपु० शु० 
मात्रायुक्त छन्दोके 
अध्यायमे मिखारीदासने छन्दारणवमें एक मोहनी छन्दके 
लक्षण दिये है । भानु कविने न्दगप्रभाकर'मे मात्रिक 
अर्द्धमम प्रकरणमें इसका लक्षण दिया हे कि विषम पदमे 
१२ ओर सममे ७ मात्राएँ होती है, अन्तमे सगण होता हे । 
मिखारीदास द्वारा दिये गये लक्षणवाला मोहनी इससे भिन्न 
है। मोहनीका प्रयोग बहुत विरल हुआ है। सुन्दरदासने 
'रामाष्टक में इसका प्रयोग किया हैं । उदा०--/शम्भु भक्त 
जन त्राता, भवदुख हरें। मन वांछित फलदाता, मुनि 
हिय धरे” (छं० प्र०, पृ० ८१) ! --रा० सिं० तो० 


मोक्तिक दाम-वर्णिक छन्दोमें समवृत्तका एक भेद । 


प्राकृतपैंगलम्‌” (२: १३४)मे इसका लक्षण है; इस वृत्तमें 
चार जगण होते है (॥5।, ।8।, ।$, ।$ ) | चन्द (१० रा०), 
जोधराज (ह० रा०), सूदन (सु० च०) तथा केशव (रा० 
चं०)ने इसका प्रयोग किया है । अपनी द&ुत गतिके कारण 
वीर रसमें विशेष रूपसे प्रयुक्त हुआ है। उदा०--“रहौ 
चुप है सुत क्यो बन जाहु। न देखि सके तिनके उर 
दाहु। रूगी अब बाप तुम्हारेहि वाय | करें उल्टी विधि 
क्यों कहि जाय” (रा० चं०, ९: ८) । “7 पु० झु० 


मोग्ध्य-दे० 'स्वभावज अलंकार), तेरहवाँ । 
यत्न-रूपककी पॉच अवस्थाओंमेसे दूसरी अवस्था। 


“प्रयह्नस्तु नदप्राप्ती व्यापारोडतित्वरान्वितः” (दृ० रू०, १: 
२०), अर्थात्‌ फलप्राप्तिके लिए अत्यन्त त्वरायुक्त जो व्यापार 
किये जाते है, उन्हें यल कहते है। 'स्कन्द्गुप्त के द्वितीय 


अंकमें प्रयलावस्था है । भुवस्वामिनी'में प्रयत्न नामक 


कार्यावस्‍था वहाँ .आरम्म होती हे, जहों उसने अपना यह 

मन्तव्य व्यक्त किया हे-- तो कुमार ! (च्ूगुप्त) हम 
लोगोंका चलना निरिचत ही हे । अब इसमें विलम्बदी 
आवश्यकता नहीं!। शकराजका सामना करनेका यह 
निश्चय फलप्राप्तिके लिए प्रयज्ञरूपमें हे। इसी प्रवाह 
और प्रसंगमें पूर्वोक्त अनुरागोदय भी पुष्ट रूप घारण करता 
है। इसी प्रय्लके लिए वह कहती हे-- हम दोनो हों 
चलेंगे। मृत्युके गहरमे प्रवेश वरनेके समयमे भी तुम्हारी 
ज्योति बनकर बुझ जानेकी कामना रखती हूँ ।” (जगन्नाथ 
शर्मा : प्रसाद के नाटकोंका शाखीय अध्ययन)--ब० सिं० 


यथार्थवाद-साहित्यकी एक विशिष्ट चिन्तन-पद्धति, जिसके 


अनुसार कलाकारको अपनी कृतिमें जीवनके यथार्थ रूपका | 
अंकन करना चाहिये | यह दृषश्कीण वस्तुतः आदर्शवाद 
(्वे०)का विरोधी माना जाता है। पर वस्तुतः तो आदर्श 
उतना ही यथार्थ है, जितनी कि कोई भी यथाथवादी 
परिस्थिति । जीवनमें अयथार्थकी कव्पना दुष्कर दे । किन्तु 
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अपने पारिभाषिक अथमे यथार्थाद जीवनको समग्र 
परिस्थितियोके प्रति इमानदारीका दावा करते हुए भी 
प्रायः सदेव मनुष्यको द्दीनताओं तथा कुरूपताओंका 
चित्रण करता है। यथार्थवादी कलाकार जीवनके सुन्दर 
अंश छोडकर असुन्दर अंशका अंकन करना चाहता है । 
यह एक प्रकारसे उसका पूर्बाग्रह है। 

यथाथंवादी प्रवृत्तियों सब देशेकि साहित्यमे विभिन्न 
कालोम मिलती है | वस्तुतः यथार्थवाद सुधारक साहित्यका 
प्रथम अख्र है । किसी भी सामाजिक स्थितिक्रे प्रति विद्रोह 
करते समय साहित्यकार उसका यथाथर्थवादी चित्र उपस्थित 
करता है। इस प्रकार वद्द अपने पाठकके सनमे उस 
आक्रोशर्की जन्म देना चाहता हे, जिसके बिना किसी भी 
सुधार, परिवर्तन अथवा क्रान्तिको कल्पना नहीं को जा 
सकती । हिन्दी साहित्यमें यथाथवादी प्रवृत्तियाँ मध्यकालसे 
ही दिखाई देने लगती है। कबीर एक प्रकारसे हिन्दीके 
प्रथम यथाथ्वादी कवि है । उनके समाजमें जो खोखलापन 
घर कर गया था, उसका अत्यन्त सशक्त चित्रण उन्होंने 
अपने काव्यमे किया है । जीवनको विक्वृतियों तथा कुरूप- 
ताएँ सबंत्र उनके आक्रोशका लक्ष्य बनी हैं। कबीरके उप- 
रानत तुल्सीमें भी किसी हृदतक यथारथवादकी प्रवृत्ति दिखाई 
देती है। अपने दृष्टिकोणमे आदश्वादी होते हुए भी वे 
सामाजिक जीवनवी कठुताओको ओरसे अपनी आंखें नहीं 
फेर सके थे। 'रामचरितमानस के उत्तरकाण्ड तथा 
“विनयपत्रिका के कुछ पदोंमें तुल्सीकी यथार्थवादी इंष्टि 
गहरेतक पेठी है । 

आधुनिक अर्थमे यथाथवादका हिन्दी साहित्यमें प्रथम 
विकास प्रगतिवाद दि०)के माध्यमसे छुआ । दिवेदीयुगीन 
आदर प्रियता तथा छायरावादी काल्पनिक जगठके विरुद्ध 
जो प्रतिक्रिया हुई, उसने प्रगतिवादी झाहित्य-सर्जनमे 
यथार्थवादवी एक अपरिहाये अंग बना दिया। कविता, 
कहानी, उपन्यास, नाटक आदि सभी रूपोंमे आधुनिक 
जीवनके गहरे बे विद्र॒पों, अन्तईन्द्ों तथा कुरूपताओं- 
का 3कन ।/इस युगके दो मनीषी--मार्क्स तथा 
फ्रायडने अपने-अपने ढंगसे यथाथवादके विकासमें सहयोग 
दिया। माक्सने सामाजिक जीवनके कड्स्‍ यथार्थकी ओर 
संकेत किया ओर फ्रायडने वैयक्तिक जीवनवी गहिंत 
कुण्ठाओंडी ओर ध्यान दिलाया। कुछ तो समयकी 
आवश्यकताने और कुछ इन दो चिन्तकोंकी विचारधाराने 
यथार्थवादकी थुगकी अनिवाय प्रवृत्ति बना दिया । हिन्दी 
साहित्यमे प्रगतिवादकी मौलिक शक्ति-सम्भावना यथार्थ- 
बादकी ही लेकर विकसित हुई थी । 

ग्रगतिवादके उपरान्त प्रयोगवादकी भी यथाथवादका 
दाय मिला । एक प्रकारसे प्रयोगवादम यथार्थवादका प्रवृत्ति 
कुछ और गहरी हुईं । जीवनवी तुच्छ-से-तुच्छ परिस्थितिको 
भी साहित्यमें चित्रित करने योग्य समझा गया। द्वितीय 
महायुद्धने यथार्थवादक्नो साहित्यमें और अधिक ग्राह्य 
बनाया और इस प्रकार प्रयोगवादने इस मौलिक प्रवृत्तिको 
अपनी आधार-शिलाके रूपमे स्वीकार किया। पर 
प्रयोगवादी यथाथ्वादके साथ एक व्यापक तथा उदार 
मानवतावादकी भावना संयुक्त थी, जो आगे नयी कविताके 
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यथासंख्य- यमक 


धान 


आन्दोलनके साथ और अधिक विकसित हुई। वस्तुतः 
हिन्दीका आधुनिक यथार्थवाद साम्प्रदायिक न रहकर उच्त 
मानवतावादी प्रवृत्तियोंके संयोगसे साहित्यके क्षेत्रमें अधिक 
कलात्मक तथा सामाजिक बन सका है । --रा०्खण्च० 
यथासंख्य-वाक्यन्यायमुलक अर्थाल्कार; “यथासंख्य से 
अभिप्राय हे संख्या, अर्थात्‌ क्रके अनुसार, जहाँ क्रमशः 
कथित पदार्थका उसी क्रमसे, आगेके पदार्थासे अन्चय किया 
जाय | इसीकी क्रम' अथवा “यथाक्रम'ं अल्कार भी कहते 
हैं। यथासंख्य अलंकार क्रम॑का पर्याय हे । यह प्राचीन 
- अलंकार भामहके समयसे सदा स्वीक्षत रद्दा है । मामहने 
सूचना दी है कि उनके पूर्व मेघाविनने इसको संख्यान 
नामसे कहा है। दण्डीके शब्दोंमें इसको परिभाषा इस 
प्रकार हे--“उद्दिशनां पदार्थानामनुद्धेशो यथाक्रमः | यथा 
संख्यमिति ग्रोक्त संख्यानं क्रम इत्यपि (काब्यादश, २७३), 
अर्थात्‌ पहले कद्दे हुए पदार्थोका उसी क्रमसे फिर दुह्दराया 
जाना | वामनने इसे क्रम कहा है । मम्मठ तथा विश्वनाथ 
ने पदार्थंके क्रमिक सम्बन्धकी स्वीकार किया--“यथासंख्य॑ 
क्रमेणेव क्रमिकाणां समन्वय: (का० प्र०, १०४ १०८), 
अथात्‌ पदार्थ जिस क्रमसे वर्णित हो, उसी कऋ्रमसे आगे 
उज्िखित पदार्थोके साथ उनका सम्बन्ध प्रदशित करना । 
हिन्दीमें प्रायः यह अलूकार सर्वमान्य रहा है । मतिराम 
तथा भूषणके लक्षण स्पष्ट नहीं है--"क्रमसो कहि तिनके 
अरथ क्रमसों बहुरि बनाय” (शि० रा० भू०, २४०) | 
पद्याकरने इस क्रमको 'अन्वयसे युक्त कहा है। चिन्‍्तामणि- 
ने क्रम क्रमकी अन्वह जहाँ बरन्यों अनुक्रम संग 
(क"कु०्क० त०) कहकर संस्कृतके आचार्योंका अथथ 
व्यक्त किया है | 
रसलीनका यह प्रसिद्ध दोहा इसका सुन्दर उदाइरण 
है--अमी हलाहल मद भरे सेत स्याम रतनार | जियत 
मरत जुकि झुकि परत जिहि चितवत इक बार” | अयोध्या 
सिंह उपाध्याय 'हरिओष'का यह वर्णन भी-- वसन्‍्तने 
सौरभने परागने; प्रदान की थी अति कानन्‍्त भावसे। 
वसुन्धराकी, पिकको, मिलिन्दकों; मनोज्ञता, मादकता, 
मदान्धता” (प्रि० प्र०) | हिन्दीके रीतिकालीन आचार्योके 
पूर्ववर्ती कतिपय भक्त तथा झंगारी कवियोंकी रचनाओंमें भी 
इस अल्कारका खाम'विक प्रयोग मिलता है। आधुनिक 
कवियोंने भी काव्य-सीन्दयकी अभिवृद्धिके निमित्त इस 
अलकारको यथोचित रूपमें अपनाया है । 
केशवका क्रम (यथासंख्य)/ अलंकारका लक्षण अस्पष्ट 
हैं (कविप्रिया, १९१)। इस अलंकारके उदाहरणोंसे ऐेसा 
प्रतीत होता है कि जिसे केशवने क्रम कहा है, परवतीं 
आचार्योने उसीको एकावली माना है। कन्हेयालारू 
पोद्दाने इनके एक उदाहरणकंी एकावलीके अन्तग्त प्रस्तुत 
किया है । ->वि० स्ना० 
यम-दे ० हठयोग' । 
यमक-एक रब्दालंकार; यमकका अथ हे युग्स या जोड़ा । 
इसमें भिन्नार्थके साथ वर्णावृत्ति या शब्दावृत्ति होती है। 
थमा अल्ंकारमे आवृत्त शब्द या तो निरर्थक होते हें 
या सार्थक । यदि साथ्थक हो, तो वे सभी भिन्नार्थक होते 
है। मरतके समयसे इस अलंकारकाो मान्यता प्राप्त रही हे । 


प्रझुना-यात्रा"ला हित्य 


भरतने शब्दाभ्यास'मात्रतो यमक माना हे और उसके 
दस भेद किये है (ना० श्ञा०, १६४ ६३) । भामहने 
“सुननेमे समान प्रतीत होनेवाले, पर अथममे भिन्न वर्णाको 
पुनरुक्ति या आवृत्ति|बी यमक माना है (काव्यारू०, २: 
१७) | दण्डी तथा वामन आदिका मत ऐसा ही है-- 
“पृदमनेकार्वमक्षर बाएबृतं स्थाननियमे यमकम्‌ (काव्यारू० 
सू० बृ०, ४: १४ १), अथात्‌ स्थान नियमके साथ अनेका- 
थंक पद अथवा अध्टरकों आवृत्ति । वस्तुतः विलसी भी पदमे 
आवृत्त वर्णोका क्रम समान माना गया है, जैसे 'सर! सर । 
सर! रस में यमक नही हो सकता, क्योंकि वर्णाका उप- 
स्थापन क्रमानुसार नही हुआ है । मम्मटने इसी बातकंगे यो 
रखा है--“अर्थ सत्यर्थमिन्नानां वणोनां सा पुनः श्रुति: (का० 
प्र०, ९ : ८३), अर्थात्‌ अर्थ होनेपर मिन्न-सिन्न अर्थवाले वर्ण 
अथवा वर्णसमूहका बार-बार सुनाई देना। विश्वनाथका 
भाव समान है। चन्द्रालोक'के लेखक जयदेवबने परिभाषा 
संद्षिप्त कर दी है--“किसी भी दो-तीन अक्षरोंके समूहकी 
आवृत्ति” (५: ८) | 

हिन्दीमे भी यह अलंकार सर्वस्वीक्षत रहा है | केशवकी 
'क्रविप्रिया में १०वॉं प्रभाव यमक-विषयक है । जसवन्त सिंह- 
ने--“जमक, शब्दकोीं फिर स्वन, अथ जुदा सो जानि” 
(भा० भू०, २०२) कहकर मम्मटका अनुसरण किया है । 
चिन्तामणि, भूषण, दूलह तथा दासके लक्षण लगभग समान 
हैं । जिन्तामणिने 'फिरि ख्तवन का उल्लेख किया है, अन्योने 
आवृत्तिका कथन किया हे। केशवने भव्यपरेत तथा 
सव्यपेत भेद माने है, जिनके आधार प्राचोन आचार्य 
है | हिन्दीमें इसके विशिष्ट भेदोका उल्लेख नही है, किसी- 
किसीने भंग तथा अभंग पदोँंकी आवृत्तिके कारण इसके दो 
भेद किये है । दासने अनेक भेद अवश्य स्वीकार किये हैं । 

यम॒क अलंकारमें आदृत्ति तीन प्रकारसे हो सकती है-- 
(१) किसी पदमे केवल निरथथक वर्णाकी आवृत्ति, (२) 
निरर्थक तथा साथक, दोनों प्रकारके वर्णावो, (३१) केवल 
साथक वर्णाकी । भूषणका उदा०--“पूना वारी झुनिके 
अमीरनवी गति, लई भागिवेकी मीरन समीरनकी गति है” 
(शि०भू०, १६६) । देव कविका सुन्दर उदा०-- अनुरागके 
रंगनि रूप तरंगनि अंगनि मोद मनौ उफनी | कबि देव 
हिये सियरानी सबे सियरानीको ठेख सुहाग सनी? । दासका 
उदा०-- मुकत बिराजत नाकमें, मलि बेसर सुख मॉहि । 
मुकत बिराजत नाकमें, मिलिवे सर-मख मॉँहि” 
(का० नि०, १९) । 

रीतिकाल्मे भूषण, देव, दास, पद्माकर तथा आधुनिक 
अजभाषा-कवि '“रल्लाकर आदि अनेकने इस अलकारका 
सफलतापूर्वक प्रयोग किया है, किन्तु देवका यह प्रिय 
अलकार है । देवने अपने पदवन्धोकी सजावट तथा कप्तावयके 
लिए इसवो-अपनाया है । 

पादावृत्तियमक-पूरे पादकी जहाँ आवृत्ति होती हो । 
भूषणने इसके सुन्दर उदाहरण 'शिवाबावनी मे प्रस्तुत किये 
हें--“न्गन जड़ाती ते वे नगन जड़ाती है? (२६), इसमें 
, नग जड़ाना' तथा “नंगे जाड़ा खाना' भिन्न अर्थ हे । इसी 
प्रकार ऐसी परी नरम हरम बादशाहनकी, नासपाती 
खातीं ते बनासपाती खाती है” (२८) | . भागमातृत्ति 


दर 


थमऊ--जहाँ पादके आधे भागकों अथवा तीसरे या जोये 
भागवी आवृत्ति होती है, वहाँ 'सागावृत्ति यमक' होता है। 
उदा०--दिवि रमनी रमनीय कित, है रति रति समहौन । 
हरि बनिता बनिताहि छिन, मनसथ सथ बस कीन”! 
(अ० म०) | इसमे 'रमनी', 'रति', बनिता' ओर “मथंकी 
उन्ही पादोके तीसरे भागमे आवृत्ति हे। सिंहावलों कृतू-- 
इसमे सिहके सद्श मुड-मसुडकर देखनेके समान किसी 
शब्दकी छन्‍्दके आदि और अन्तमे आवृत्ति होती है। इसमे 
किसी छहन्दके प्रथम चरणके प्रारम्भिक शब्दको उन्दके 
अन्तिम चरणमे आवृत्ति होती हे, अर्थात्‌ जो शब्द छन्दके 
प्रारम्भमे वर्तमान रहता हे, वही शब्द छन्दक्े अन्तमे । 
इसको मुक्तपदु्प्राह्म यमक भी कहते है । 

देवने सिहावकोकन यमकोका उल्लेख अपने शब्द- 
रसायन'मे किया हे, परन्तु उसे स्वतन्त्र अलंकार न मानकर 
अनुग्रासका एक भसेंद माना है। भिखारीदासने अपने 
काव्यनिर्णय में सिहावकोकन यमर!'वेगे यमकका एक भेद 
माना है और उसीको सुक्तपदग्राह्म यमक! कहा-है | दासके 
अनुसार--“चरन अन्त अरु आदिके, ज॑मक कुण्डलित 
होइ । सिह-बिलोकन हे वहे, सुक्तक पद अह सोड 
(१९) | देवके 'शब्दरसायन'का उदा०--भाल है छाल 
सिन्दूर भरथो सुख सिन्धुर चार ओ बॉह विसारू है। 
साल है सघुनको कबि देव सुसोभित सोमकला धरे भाल 
है? । दासके काव्यनिर्णयका उदा०--सरपतो बरसों करे 
नीर अली घुन लीन्हे अनग पुरन्दर सो। दरणो चहुँ ओरन- 
ते चपलछा करि जाती कृपानके ओसरसो” । 

“अग्निपुराण'के अनुसार यमकके दो भेद है--अब्यपेत' 
ओर “व्यपेत' । 'यमक' में जिन पदों या वर्णावरों आवृत्ति 
होती है, वे आइत्त पद या वर्ण, यदि एक-दूसरेके समीप 
हों, तो 'अव्यपेत यमक! होता है । व्यपेतका तात्पर्य है पदोके 
बीचमे व्यवधान होना, अर्थात्‌ यममे आवृत्त” पद या 
वर्ण जब एक-दूसरेके समीप न हो तब व्यपेत यमको 
अलकार होता हे । जेसे (क) “सजनो सज नीरद निरखि, 
हरषि नचत इत मोर” (कावि प्रया, १५: ९६) । इसमें 
'सजनी” 'सजनी' एक दूसरेके समीपस्थ है, अतः “अव्यपेत 
यम है । (ख) “साधवसतों धव राधिका, पावहु कान्ह 
कुमार । पूजहु माधव नियमों गिरिजाकी भरतार 
(वही, १७ : १११)। इसमे माधव” ओर “धब' आवदृत्त 
शब्द हैं, परन्तु इनके बीचमें अन्य शब्दोका व्यवधान 
(अन्तर) पडा है, अतः “व्यपेत यमक है । इन दो भेदोका 
उल्लेख काव्यादर्शा ओर 'सरस्वतीकण्ठाभरण'में भी हे । 
हिन्दीमे केशवदासने भी कविप्रिया'में इन दोनों भेदोंका 
उल्लेख किया है। कविप्रियाके टीकाकार भगवानूदीन 
दीन ने इन दो भेदोकी लिपि-अमके कारण 'अव्ययेत और 
धव्य्येत'के नामसे लिख दिया है । 

लाटानुप्रासमे एकाथंक शब्दोदी आवृत्ति होती है 
और यमकमे आवृत्त शब्द या तो निरर्थक होते है, अथवा 





यदि साथ्थक हों, तो भिन्नार्थक होते है । --वि० स््ा० 
यम्ुना-दे० “हठयोग' । 
यात्रा-साहित्य-मनुष्य-जातिथोंका इतिहास उनकी 


यायावरी अ्रवृत्तिसे सम्बद्ध हे। सम्भवतः यह मानवकी 


द्‌द३्‌ 


एक मूल प्रवृत्ति है| प्रारम्भ यह उसके लिए आवश्यक 
भी थी। परन्तु उसके सोन्दर्यवीषके विकासके साथ चतुर्दिक 
फेले हुए जगत्‌का आकर्षण भी उसके लिए बढ़ता गया 
है। यहॉके देशोंमे विविधता हे, ऋतुओमे परिवर्तन होता 
है ओर साथ ही प्रक्ञीके रूपोंमें विभिन्नता और सौन्दर्यका 
वैचित्ण है । इसके अतिरिक्त सर्जनमे स्वतः एक गति हैं, 
जिसके साथ ताल मिलाकर चलना स्वतः एक उछास है । 
इस प्रकार सौन्दयबोवकी दृष्टिते उलछासकी भावनाते प्रेरित 
होकर यात्रा करनेवाले यायावर एक प्रकारसे साहित्यिक 
मनोवृत्तिके माने जा सकते है और उनकी मुक्त अभिव्यक्ति- 
को यात्रा-साहित्य कहा जाता है। साहित्यिक यायावरकों 
एक अद्भुत आकर्षण अपनी ओर खीचता है, वह मन्त्र- 
मुग्धकी भाँति उसकी ओर खिंच जाता है। संसारके लोग 
इस पुक'रकी सुन नहीं पाते या सुनकर भी अनसुनी कर 
देते है । वे चलते हैं, यात्रा करते है, पर वे तेलीके बेलकी 
तरह अपने भारके साथ कोन्हके चारों ओर घृमनेमें ही 
अपने परिश्रमकी साथ्थकता मान बैठते है। पर साहित्यिक 
यायावर मुक्त मनोद्त्तिके साथ घूमता है, उसकी यात्रा-- 
घुमक्डीका अर्थ अपने आप पूर्ण होता है । 

संप्तारके बड़े-बडे यायावर अपनी मनोवृत्तिमे साहित्यिक 
थे। फाहियान, हेनत्सांग, इत्सिंग, इब्न बतूता, अलबरूनी, 
मार्कोपोलो, बनियर ओर टैबवनियर आदि जितने प्रसिद्ध 
घुमकड हुए है अथवा देश-विदेशके साहसी अन्त्रेषक हुए 
हैं, सबमें साहित्यिक थायावरका रूप रक्षित है । वे निःसंग- 
भावसे घूमते रहे हैं, धूमना ही उनके लिए ग्रधान उद्देश्य 
रहा है। यात्रा करने मात्रसे कोई साहित्यिक यायावरकी 
संज्ञा नहीं प्राप्त कर सकता और न यात्राका विवरण प्रस्तुत 
कर देना मात्र यात्रा साहित्य है । पिछले युगोके यात्रियोमे 
राजनीतिक, धामिक, सामाजिक अथग सांस्कृतिक दृष्टिको 
प्रधानता मिली है, परन्तु इनके बीचमें ऐसे संस्मरणीय 
अंश भी हैं, जिनते उनकी आन्तरिक प्रेरणाका आभास 
मिल जाता है। भारतमे यात्रियोंकी कमी नहीं रही है, 
क्योकि तिब्बत, चीन, बह्या, मलाया और सुद्र पूर्वके 
द्वीपोमें भारतीय धर्म और संस्क्ृतिका सन्देश इन यात्रियोंके 
पीछे गया होगा, पर भारतीय दृष्टिमें इतिहास, विवरण, 
संस्मरण तथा आत्मचरितके प्रति विचित्र अनास्था आरम्म- 
से रही है। सम्भवतः यहो प्रधान कारण हे कि भारतीय 
साहित्यमें उपयुक्त अंगोंके साथ यात्रा-विवरणोंका नितान्त 
अभाव है। परन्तु कालिदासके विभिन्न देशों तथा प्रक्ृतिके 
रूपोंके वर्णनोंसे उनकी यायावरी मनोवृत्तिका परिचय 
मिलता है | बाणवी घुमक्कड प्रवृत्तिकी अभिव्यक्ति उनके 
“र्पचारित'ं तथा 'कादम्बरीके देश-देशकी प्रकृति ओर 
नाना प्रकारके लोगोके वर्णनोंमें हुई हे । 

आधुनिक हिन्दी साहित्यमें यह साहित्यिक रूप सी कई 
अन्य रूपोंके साथ पाशचात्य साहिलके सम्पर्कमे आनेके 
बाद ही विकसित हुआ हे। प्रारम्मिक लेखकोने यात्रा- 
विवरण लेखरूपमे प्रस्तुत किये है । सारतेन्दु हरिइचन्द्रने 
इस प्रकारके उल्लेख किये है। परन्तु यात्रा-साहित्यका 
विकास शुद्ध निबन्धोंकी शैलीसे माना जा सकता है। 
निबन्धन्शैलीके व्यक्तिपरकता, खच्चन्दता तथा आत्मीयता 


यात्रा-सा हित्य 


आदि गुण यात्रासाहित्यमें भी पाये जाते हैं। निबन्धकार 
जिस प्रकार अपने विषयको अपनी मानसिक्र संत्रेदक 
खितिमे ग्रहण करता ओर उसीओी प्रेरणासे विस्तार भी देता 
है, विलकुल उसी प्रकार यात्री भी अपनी यात्राके प्रत्येक 
स्थल और क्षणोंमेले उन्हीं क्षणोंकों सेंजोता है, जिनको 
वह अनुभूत सत्यके रूपमे ग्रहण करता है। वह सर्वसा- 
धारणकी दृष्टिमे प्रत्येक बातका विवरण देकर नहीं चलता 
और यदि विवरण तथा विस्तार देना ही होता है तो वह 
उन्हें अपने भावावेशमें प्ररतुत करता है अथवा आत्मीयता- 
के वातावरणमे उपस्धित करता है । यात्री अपने साहित्यमे 
संवेदनशील होफर भी निरपेक्ष रहता है। ऐमा न होनेपर 
यात्राके स्थानपर यात्रीके अविक प्रधान हो उठनेकी सम्सा- 
वना हे | यात्रामें स्वतः स्थान, दृश्य, प्रदेश, नगर, गाँव 
मुखरित होते है, उनका अपना व्यक्तित्व उभरता है । 
इस पथपर मिलनेपर मिलनेवाके नर-नरी, वच्चे-बुढ़े 
अपने नानात्रिध चरित्रोंके साथ उसके व्यक्तित्वको अधिक 
स्पन्दित और मुखरित करते है। मार्गमे पड़नेवाले मन्दिरों, 
मसजिदों, मीनारों, विजय-स्तम्भों, सारकों, मकबरों, 
किलों और पुराने महलेसे संस्कृति, कहा ओर इतिहासके 
उपकरणोकी जुटाकर यात्राक्षी पीठिका तैयार होती हे । 
फिर भी अपनेकी अचध्दय भावते सर्वत्र रखना हा होता है, 
यात्री अपनी यात्राक्री मानसिक्क प्रतिक्रियाओके रूपमें ही 
ग्रहण करता है । अपनेको केन्द्रमे रखकर भी प्रमुख न 
होने देना साहित्यिक यायावरका कर्लब्य है, क्‍्यों़ि यदि 
लेखकका व्यक्तित्व उभरेया तो अन्य सब गोण हो जायगा 
ओर यात्रा-साहित्य न होकर आत्मचरित ही रह जायगा, 
यात्रा-संस्मरण न रहकर आत्म-संस्मरण हो जायगा । 
यात्रीमें, प्रगीतोंके गायकोंका-सा भावावेश और निबन्ध- 
कारवी-सी मस्ती रहती है। वह लापरवाही और मौजसे 
जीवनके प्रति एक विशेष दृष्टिकोण रखता है। इस बातको 
आधुनिक यात्रा-साहित्यके यात्रियोने मुक्त-कण्ठ ने घोषित भी 
किया है। राहुलके अनुसार “जिसने एक बार घुमक्कड़ धर्म 
अपना लिया, उसे पेंशन कहाँ, उसे विश्राम कहां ? आखिर- 
में हड्डियों कटते ही विखर जायेगी? (किन्नर देशमें)) । 
देवेन्द्र सत्याथीं यात्राके आह्यानकों सुन रहे है : “मेरा पथ 
मेरे सामने है।में जीवित मानवका पक्ष लेता हूँ ।**' 
जीवन आज उसी यात्राके लिए आह्ान कर रहा है” 
(रथके पहिये) । देवेशचन्द्र दास यात्राकों मुक्तिके रूपमें 
ग्रहण करते हैं : “आज छुट्टी है, छुट्टी। मन-ही-मन जिस 
वसनन्‍्त-व्याकुलताका अनुभव करता था, उससे आज वन्धन- 
मुक्त होऊंगा | कामकी बाधा दूर हो गयी, वह किसी प्रकार 
क्यों न हुई हो--आऑँधीमे उडकर अथवा वर्षामें घुलकर-- 
और में अनिर्दिष्ट पथपर बाहर निकलर आया हैं” 
(यूरोपा)। अज्ञेय जीवनकी यायावरका चिरन्तन पथ मान- 
कर कहते हैं : “यायावरकी मटकते चालीस बरस हो गये, 
किन्तु इस बीच न तो वह अपने पेरो-तले घास जमने दे 
सक्का हे, न ठाठ जमा सका है, न श्षितिजकों कुछ निकट 
छा सका हे“ उसके तारे छूनेकी तो बात ही क्‍या |" 
यायावरने समझा हे कि देवता भी जहाँ मन्दिरोंमें रुके 
कि शिलरा हो सगे, और प्राण-संचारकी पहली शर्त हे 


बान 





गति £ गति : गति” (अरे यायावर, रहेगा याद) । 
यात्रान्सा हेत्य विभिन्‍न दौलियोंमे लिखा गया है और 
उसके विभिन्‍न रूप पाये जाते है। इस विषयमें कुछ ऐसा 
साहित्य है, जो केवल यात्रोपयोगी साहित्य कहा जा सकता 
है और जिसका उद्देश्य विभिन्न देशों अथवा स्थानोका 
विस्तृत ओर व्यापक परिचय देना रहता है । इनमे भी 
कुछ परिचयात्मक अधिक रहता है ओर कुछ यात्राके लिए 
अन्योको प्रेरणा देनेके लिए होता हे । राहुल सांकृत्यायन 
(हिमालय-परिचय, मेरी यूरोपन्यात्रा आदि), खामी 
प्रणवानन्द (फेलास-मानसरोवर), शिवनन्दन सहाय 
(कैलास-दर्शन), गोपाल नेवदिया (भूमण्डलूब्यात्रा), भिश्चु 
धर्मरक्षित (नेपाल-यात्रा, लूका-यात्रा) आदिका यात्रा- 
साहित्य इसी कोटिमें आता है | परन्तु इनके यात्रा-वर्णनोंमे 
भी स्थान-स्थानपर भावात्रेग, उल्लास, आत्मीयता आदिको 
अभिव्यक्ति पायी जाती है। कुछ यात्रियोका उद्देश्य देश- 
विशेषके व्यापक जीवनकों उसके शम्पूर्ण परिप्रेक्षोमे उसा- 
रना रहता है। इनमे सत्यनारायण (आवारेकी यूरोप-यात्रा), 
यशपाल (लेहेकी दीवारके दोनो ओर), जगदीशन्द्र जैन 
(चीनी जनताके बीच), राजवल्लभ ओझा (बदलते दृश्य), 
गोविन्द दास (सुदूर दक्षिण-पूर्व) आदि लेखक है। इन्होंने 
देशके प्राकृतिक रूप और सांस्कृतिक जीवनकी एक साथ 
अभिव्यक्त करनेका प्रयत्न किया है, देशकी सामाजिक; 
राजनीतिक, आविक जितियोपर अपने निजी विचारों 
या प्रभावोंकों व्यक्त किया है । इन लेखकोकी शैली पायः 
यथार्थ चित्रणकी है और ये क्रमशः यात्रामे पड़नेवाले नगरो, 
स्थानों, दृ्योंका वर्णन ग्रस्तुत करते चलते है और उन 
स्थानोके जीवनपर भी प्रक्राश डालते है | परन्तु इनमें कई 
स्थलोपर लेखक अपने प्रभावों और भावात्मक प्रतिक्रियाओ- 
का भी समावेश करता हे। 
अधिकतर यात्रा-साहित्य संस्मरणात्मक होता है और 
इसमे यात्री अपने प्रभावो, प्रतिक्रियाओं ओर संवेदनाओ- 
को महत्त्व देता है। भगवतशरण उपाध्याय (वो दुनिया), 
अमृतराय (सुबहके रंग”), रांगेय राघव (तूफानोंके बीच”) 
तथा रामवृश्ष बेनीपुरी (पेरोंमे पंख बॉबकर'” तथा 'हवापर” 
आदि इसी कोटिके लेखक हैं, जिन्होंने अपनी यात्रामे 
'अपनी दृष्टि, अपनी प्रनिक्रियाओं तथा संवेदनाओंकी अधिक 
महत््त दिया और देशके जीवन, परिस्थितियों तथा पात्रोको 
इसी दृष्टिपे देखा है । इसी कारण अपेक्षाकृत इन कृतियोमे 
अधिक साहित्यिक आकर्षण है। कुछ यात्नी प्रकृति-सौन्द्य 
तथा उमके जीवनते अधिक आकर्षित तथा अमिभूत होते 
हैं, उनके साहित्यमें उसीकी अभिव्यक्ति प्रधान होती है । 
काका कालेलकरकी 'हिमालयथ-यात्रा, हंसकुमार तिवारीका 
' भूखर्ग कदमीर', श्रीनिषिको 'शिवालिककी घाटियों'मे 
अधिकतर यही सौन्दर्य हैं। सामान्यतः यात्रा-साहित्यमें 
प्रकृतिका सौन्दय सर्वत्र एक महत्त्वपूर्ण स्थान रखता है । 
कुछ ऐसे यायावर है, जो अपने यात्रा-साहित्यकी समग्र 
' जीवनकी अभिव्यक्तिके रूपमें ग्रहण करते है। उनके लिए 
' प्रकृति सजीव है, यात्रामें मिलनेवाले पात्र आत्मीय, स्वजन 
दो जाते हैं। वे देशकी आत्माका साक्षात्कार करते हैं । वे 


देशदेशमें बिखरे हुए इतिहासको, संस्कृतिको, समाजको 
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अपनी अनुभूतिका अंग बनाकर अभिव्यक्त करते है। 
उनके यात्रा-साहित्यमें महाकाव्य और उपन्यासका विराट 
तत्त, कहानोंका आकृषेण, गीतिकाव्यकी मोहक भावशी- 
लता, संस्मरणोंकी आत्मीयता, निबन्धोंकी मुक्ति, सब एक 
साथ मिल जाती है। उत्ड्डष्ट यात्रा-साहित्य ऐसा ही होता 
है । अज्ञेय के अरे यायावर, रहेगा याद में ऐसा ही सोन्दर्य 
तथा आकर्षण है। इसके साथ देवेशचन्द्र दासकी यूरोपा' 
तथा 'रजवाड़े, मोहन राकेशक्री आखिरी चट्टानतक! 
आदिका नाम भी लिया जा सकता है । 





नरक 


यान-शावब्दिक अर्थ है, जिससे जाया जाय | इस दृष्टिसे 


गन्तव्य मार्ग ओर यात्राका साधन (सवारी)-ये दो अर्थ 


- सम्भव होते है। प्रथम अर्थमे यान शब्दका वेदिक साहित्य- 


में प्रयोग मिलता है, जैते देवयान और पितृयारू (ऋ० 
सं०, १६१६४४, १०: ११० ८: २, कंी० उ० १५ ३, 
मु० उ० ३: १८६, छा० उ० ५: १०: २, प्रश्न १: 
९) । ग्रारम्भमें इस शब्दसे मार्गका हो अर्थ लिया जाता 
था। यात्राके साधन--सवारीके अथंमे यह शब्द पाछि 


- निकायोमे प्रयुक्त हुआ है। पालि निकायों ओर पाढि 


संयुक्तागमके चोनी अनुवादमें एकयान, ब्रह्ययान, धम्म- 
यान, विनययान, देवयान और सद्धमं-विनययानका उछेख 
है। संयुक्तनिकायमे यान शब्दका सवारीके अर्थमे रूपकके 
साथ वर्णन मिलता है। इस प्रकार इससे वहाँ तत्त्वके 
प्रापक मार्गपर व्यक्तिकोी अग्रसर करनेवाले साधनका अर्थ 
योतित होता है । बोद्ध धर्मके इतिहासमे, निकायोके उप- 
रान्त, सर्वप्रथम महासांघिकोने इस शब्दका प्रयोग किया । 
अपने विपक्षी स्थविरोंकी हीनता प्रररशित करनेके लिए 
उन्होने द्वियान, त्रियान, आरवकयान, अहंत॒यान और 
अन्तमे हीनयान तथा अपने सिद्धान्तोंका गौरव दिखानेके 
लिए स्वयंके लिए एक यान, अनुत्तरयान, बुद्धयान, बोधि- 
सत्ववान ओर अन्तमे महायान शब्दका प्रयोग किया । 
इससे यानका तात्पय निश्चित ही निर्वाणका प्रापक लोकों- 
तर मार्ग और साधन ही रहा। नागाजुन, ज्ञानविधि तथा 
अन्य वज़यान आचार्योंने यानका इसी अर्थमे प्रयोग किया 
है। आज जो अर्थ पंथ शब्द (जेसे--कबीरपंथ, दादू 
पंथ)से लिया जाता हे, लगभग वही अर्थ यान झब्दसे भी 
लिया जाता है । 
होनयान ओर भद्ायान--बोद्ध घधर्मके ये दो प्रमुख 
यान है (दे०--हीनयान, महायान) । ये हीं प्रारम्भिक 
यान थे । बादमें महायानके दार्शनिक सम्प्रदायोंका विकास 
हुआ। योगाचार और माध्यमिक शून्यवादकी विकसित 
परम्परामें मन्त्रों, धारणियों और तन्‍त्रोंके प्रभावते, साधन 
प्रधान यानों-वजयान, मन्त्रयान, काऊूचक्रयान और 
सहजयानका उदय हुआ। शून्य या शुन्यताके विश्लेषण 
और व्याख्यानको इन यानोंने प्रमुखता दी और शून्यताको 
बज्ज तथा प्रज्ञा, इड़ा, वाम, प्रभ्ञति संकेतात्मक शब्दोसे 
(वञयान) या सहज, महाखुख और निरंजन जैसे प्रतीका- 
त्मक संकेतोंसे बताया । इन यानोंका साहित्य संस्कृत, 


' संकर संस्कृत और अपभ्रंशमें सुरक्षित है । 


इन यानोकी प्रमुख विवारधाराओंके प्रभावसे दी मिद्ध- 
साहित्यका उदय हुआ, जो अधिकांशतः अपभ्रश्यमें लिखा 
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गया। सिद्ध-साहित्यका पर्याप्त अंश केवक भोटभाषीय 
अनुवादोंमे ही सुरक्षित है, जो तिब्बती 'कंजूर'में संगहीत 
है। अपभ्रशर्मे प्राप्त सिद्धोका साहित्य हिन्दीके विकासको 
एक महत्त्वपूर्ण रेखा प्रस्तुत करता है। अपग्रंशने ही 
हिन्दीका वर्तमान स्वरूप विकसित हुआ है। सिद्धोके 
'दोहाकोश' ओर चर्यागीतियोका इस इष्टिसि विचारणीय 
महत्व हे । सिद्ध-साहित्यकी प्राप्तिके पूर्व हिन्दी साहित्यका 
प्रारम्भ दसवी शताब्दीसे माना जाता था, परन्तु 
अब ईसाकी सातवी-आठवी शताब्दीते ही माना 
जाने लगा है। सिद्ध लोक-प्र चलित रीतियों, सहज- 
मार्ग और तान्त्रिक साधनासे प्रभावित थे और उन्होने 
अपने समयकी प्रचलित लोकभाषा, जो सम्भवतः अपभ्रश 
थी, भें ही रचनाएँ को । इनमें सरहपा, लुईपा, शान्तिपा, 
तिलोपा, शबरपा, वीरूपा प्रभृतिके नाम उल्लेखनीय है ! 
[सहायक ग्रन्थ--हरप्रसाद शारी : चिप्स्‌ फ्रॉम वुद्धिस्ट 
वर्क शॉप; शिशिरदास गुप्त : इण्ट्रोडक्शन ठुतान्त्रिक 
बुद्धिज्म;। नागेदनाथ उपाध्याय : तान्त्रिक बौद्ध 
साधना ओर साहित्य; राहुरू : हिन्दी काव्यधारा; दोहा- 
कोश ।] . --क० झ्ु० 
यामल-शाक्त आगर्मोका वह प्रकार, जो राजस वृत्तिके 
अधिका रियोंक्गी ध्यानमे रखकर निर्मित हुआ हे (० 
आगम' और डामर”) | 
युक्ति-साधम्य-बीज अर्थाल्कार। अपने मर्मको छिपानेके 
लिए क्रिया द्वारा दूसरेका वंचन युक्ति! अलंकार है । 
जयदेवने इसका लक्षण-निरूपण करते हुए लिखा कि 
उत्कृष्ट धर्मके सम्बन्धने उपमानमें उपमेयकी अपेक्षा किसी 
चमत्कारी अथंकी सिद्धि थुक्ति! है (चन्द्रालोक, ३: ९)। 
जयदेवका युक्तिका लक्ष्ण अन्य आचार्योक्रे ब्यतिरेक! 
नामक अलंफारसे मिलता-जुलता है। अप्पय दीक्षित- 
ने युक्ति नामक अलंकार माना हे, जिसका लक्षण हे 
“युक्तिः परातिसन्धान क्रियया म्मगुप्तये” (कुब०, १, 
५६) । दीक्षितकी युक्ति व्याजोक्तिके समान ही हे, परन्तु 
व्याजोक्तिमें गोपन अक्ति द्वारा होता है, युक्तिमें क्रिया 
द्वारा, व्याजोक्तिमें आकार-गोपन होता है, युक्तिमें अनुराग 
आदिका गोपन । 
हिन्दीके मतिराम, दास, पद्माकर आदि आचार्योने 
अप्यय दीक्षितके आधारपर स्वीकार किया है--'मरम 
छिपावनको जहाँ क्रिया आन सन्धान” (लू० रू०, ३६४) | 
अथवा--“क्रिया चातुरीसो जहाँ, करे बातकी गोप' (क्रा० 
नि०, १६) । आधुनिक विवेचकोने इसे स्वीकार नही किया 
है। परन्तु रीतिकाव्यके अन्तर्गत नायिका-वर्णनों (मुग्धा, 
प्रवत्स्यत्पतिका) में इसका बुत अधिक प्रयोग हुआ है । 
उदा०--'गेह चलीं सखियोँ सिंगरी चित सुन्दर साँवरे 
रूप लभायो । आओंखिन पूरि कटीले कपोलन कण्टक कोमल 
पाँइ चुभायो” (० ल०, २६०) । परन्तु तुलसीके इस 
वर्णनमें इसका सुन्दर ओर सहज प्रयोग है--बहुरि बदन 
बिधु अंचल ढॉकी | पिय तन चित्र भोंह करि बाकी । 
खंजन मंजु तिरीछे नयननि। निजञर पति कड्ढेउ तिनहि 
सिय सयननि (रा० च० मा०, २: ११६) | --ओए० प्र० 
युगनछू-बौड्ध धर्ममें तान्त्रिक प्रवृत्तियोंका प्रवेश दोनेके 





यामल-योग 


शि 


बाद शिव ओर झक्तिके सम्मिलनके स्तमानान्तर युगनदड्धकी 
कल्पनाका विकास हुआ । पंचक्रम में युगनद्धकी व्याख्या 
तत्वदर्शनके आधारपर करते हुए कहा गया है कि “पुद्गल- 
नेरात्म्य और धर्म-नेरात्म्यकी एकता ही युगनद्ध है, संवृत्ति 
और परमार्थकी एकता युगनद्ध है, करुणा और उपायकी 
एकता युगनद्ध है? । 'अद्ययवजसंग्रह मे शून्‍्यता और 
करुणाके ऐक्रात्म्यक्ों युगनडधकी संज्ञा दी गयीहे-- शूस्यता 
नारी है और करुणा पुरुष, और दोनोका अद्य ही युगनद्ध 
है, वही घर्मकाया है”! । इसी सिद्धान्तक्रे अनुसार विभिन्न 
वजयानी देवताओंकी अपनी दाक्तियोंके साथ समागम 
करते हुए वणित किया गया हैं | भगवान्‌ वजधर अपनी 
शक्ति भगवती प्रज्ञा (नेरात्मा, वज्वाराही, वज्धात्वी- 
इ़री)के साथ रहते हे। हेरक अपनी शक्ति बजरेरों चनीके 
आलिंगनमे आवद्ध हैं। पॉच ध्यानी बुद्ध अपनी-अपनी 
भार्याओंके साथ अद्दयस्वितिमे है (दे० “बौद्ध-भार्याएँ”) । 
इन मू्तियोवी तिव्वतमे यवन्युम' कहते है| साधक भी 
जव वज्ञबरकी अवम्धामे पहुँच जाता हे तो अपनी मुद्राके 
साथ मैथुन साधनामे प्रवृत्त हो युगनद्ध-साधना 
करता हैं। इसीकों अज्ञोपाय-साधना भी कहा गया 
हे । “-ध० वी० भा० 





युगसत्य-जर्मन शब्द जाईटजीस्टा (कालकी आत्मा) या 


युग-च्न्ताक्रे अर्थभ आजकल हिन्द्रीमें यह शब्द प्रयुक्त 
होता है। परन्तु युग शब्दके काल्‍ू-सपेक्ष होनेसे यह 
कहना कठिन है कि निश्चित रूपसे युगसत्य एक राष्ट्र या 
समाज-विरोधके लिए कौन-सा है ? द्विवदी-युगके सत्य क्या 
छायावादी युगमें नष्ट हो गये या छायावादी युगसत्य 
प्रगतिवादी थुगसत्यमें बदल गया? सत्य इस प्रकारसे 
अपना चोला नहीं बदला करता । झत्य यदि विवेकाशित 
कोई आस्था हे तो प्रगतिमान्‌ हो सकता है, ऊर्ध्वंगामी हो 
सकता है, बढ सकता है, विकसित हो सकता है, पर 
पूर्णतः नष्ट होकर, केचुल बदलकर नयी केचुल धारण करे, 
ऐसा कम होता है। अतः युगसत्यकी समझने या परखनेमे 
जल्दबाजी नहीं की जा सकती, क्योंकि इस प्रकारसे यदि 
किसीके लिए गान्वीवाद झुंगसत्य हो जाता है, तो कुछ 
दिनों बाद माक्संवाद या अरविन्दवाद भी सहज, सुविधाके 
अनुसार युगसत्य बनता जाता है। युगसत्यके साहित्यमें 
तबतेक कोई अर्थ नहीं है, जवतक वह व्यक्तिका अपना 
निजी सत्य नही हो जाता । “अर० मा० 


युद्धवीर-दे० वीर रस । ेल्‍ 
योग-'योग' शब्दका प्रयोग कई अर्थोर्मे होता है--(क) 


योगका सामान्य अर्थ सम्बन्ध है। (ख) दर्शनमे योग 
प्रायः जीवात्मा ओर परमात्माक्षे सम्बन्धग्े कहते है। 
इस सम्बन्धको प्राप्त करनेके उपायकों भी योग कहा जाता 
है । इस अर्थमें योग शब्द मार्ग या प्रणालीका पर्याय है, 
जेसे मक्तियोंग या भक्तिमार्ग, श्ञानयोग या ज्ञानमार्ग, 
कर्मयोंग या कर्ममार्ग। (ग) योग चित्तवृत्तिके निरोधके 
अर्थमें अब रूढ़ हो गया है । पतंजलि (२ शती ई० पू०)ने 
सर्वप्रथम योगसत्री रचनाकी, जिसमें इन्होने ऐसे ही 
योगकी परिभाषित किया--वोगश्ित्तवृत्तिनिरोध/ । पतं- 
जक़िके योगकी राजयोग भी कहा जाता हे । राजयोगसे 


योग 


भिन्न हठयोग है, जिसका मूल तन्‍्त्रन्गनन्थोमे है । योगके 
ये ही दो भेद अधिक प्रचलित है, यत्रपि योगकों प्रणालियों 
अनेक है । 

कुछ छोगोंने योगकी वेदमूलक माना है, कुछने इसे 
जैनागमोसे निकला वताया है, कुछने बौद्ध-दर्शनसे इसका 
सम्बन्ध जोडा है ओर अन्तमे कुछ लछोगोने योगीकी इन 
सबसे स्वतन्त्र परम्परा प्राचीन कालसे ही आजतक मान 
रखी है । प्रायः यह माना जाता है क्ियक्त चारों 
प्रम्पराओंमे चार प्रकारके योग हैं । राजयोग वेदिक हे, 
तो हठयोंग किसी स्व॒तन्त्र परम्पराका है, जिसे हम तनत्र- 
शास्त्र कहते है। जेन और बोद्ध योगोकी इन दो योगोसे 
भिन्न समझना चाहिये। राजयोग और हृठयोग, दोनोके 
खतन्‍्त्र प्रवाह आद्योपान्त चलते रहे, कभी-कभी कुछ 
साधनोंमे दोनोंका मेल हो जाता था। जहाँ दोनोका 
समन्वय होता था, वहाँ यह जाना जाता था कि हठयोग 
प्रथम सोपान या साधन हे तो राजयोग द्वितीय सोपान 
या साध्य | हठयोगका सम्बन्ध अधिकतर शरीर-विकास 
और कायाकव्पसे है और राजयोगका सम्बन्ध मुक्ति या 
मोक्षसे है। हिन्दीके सन्‍्तोंने राजयोग-प्राप्त समाधिकी 
सहज समाधि कहा और हृठयोगसे प्राप्त समाधिकी हठ- 
समाधि कहा। गोरखपन्थी यीगियोकी हठयोगी समझा 
जाता है और निगशण-सन्तो तथा अद्वेतवादियोकोी राजयोगी। 

योगसत्रमेँं चार पाद है। निश्चकऊदासने अपने 
“विचारसागर'में इसके राजयोगवों संक्षेपमे व्यक्त किया 
हे: “प्रथम पादमे चित्तवृत्तिका निरोधरूप समाधि ओर ताके 
समाधान, अभ्यास, वेराग्यादिक कहे है। तैसे चित्तविक्षिप्त 
सामाधिके साधन यम, नियम, आसन, प्राणायाग, प्रत्या- 
हार, धारणा, ध्यान, समाधि ये आठ समाधिके अंग 
द्वितीय पादमे कहे है, तृतीय पादमें योगकी विभूति कही 
है, चतुर्थ पादमें योगका फल मोक्ष कहा है। इस रौतिसे 
योगशास्त्र भी ज्ञानसाधन, निदिध्यासनकूँ सम्पादन द्वारा 
मोक्षका हेतु है” । अहिंसा, सत्य, अस्तेय, अपरिग्रह और 
ब्रह्मचय ये पॉच यम है । शोच, सन्‍्तोष, तप) स्वाध्याय 
और ईश्वर-प्रणिधान ये पॉच नियम हैं। स्थिर तथा 
सुखपूर्वक बैठनेके प्रकारकों आसन कहते है: “स्थिर- 
सुखमासनम | ख्ास-प्रश्वासको गतिका विच्छेद प्राणायाम 
है। यह चार प्रकारका होता है, रेचक (कोष्झ्य वायुको 
बाहर निकालकर बाहरीको रोक देना), प्रक (नासारन्श्रसे 
बाहरी वायुकी बाहर निकालकर बाहरीको रोक देना), 
कुम्मक (एक ही प्रयत्नसे वहाँ श्वास-प्रश्नासकी गति रोकी 
जाय) और केवल कुम्भक | इन्द्रियोॉंदी उनके विषयोसे 
हटाकर निरुद्ध करना प्रत्याहार दे । यम, नियम, आसन, 
प्राणायाम भऔौर प्रत्याहार बहिरंग साध्न है । अन्तिम तीन 
ध्यान, धारणा और समाधि अंतरंग साधन हैं । 

द्िशवन्धस्य चित्तस्य घारणा' अर्थात्‌ किसी स्थानपर 
चित्तको लगाना धारणा है । उस स्थानपर ध्येय वस्तुका 
शान जब एकाकार रूपसे प्रवाहित होता हे और उसे दबाने- 
' के लिए कोई अन्य ज्ञान नहीं होता, तब इसे ध्यान कहते 
हैं। जब ध्यान ओर ध्येंय वस्तु एकमेव हो जाते हैं तो 
उसे समाषि कहते हैं | यद्द दो प्रकारकी होती ह--सम्प्रशात 
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समाधि, जिममें ध्येय. वस्तुका ज्ञान बना रहता है ओर 
असम्प्रज्ञात समाधि, जिसमे ध्येय, ध्यान तथा ध्याताका 
ऐकात्म्य हो जाता है। पहलीकी सबीज या सविकव्पक 
समाधि भी कहते है और दूसरीकों निबीज या निर्विकल्पक । 

योगका तत्त्ववाद सेश्वरसांख्य हे। यहाँ ईश्वर क्लेश, 
कर्म, विपाक तथा आशयसे शन्‍्य पुरुषविशेष हे । 

सूरदासने अष्टांगयोगसाधनाकी भक्तिका साधन बताया 
है--“भक्तिपन्थ भौ जो अनुसरे । सो अधष्यग योगको करे । 
यम नियमासन प्रानायाम । करे अभ्यास होइ निष्कास । 
प्रत्याहार धारना ध्यान | करे जु छोँडि बासना आनि। 
क्रम-क्रम सो पुनि करे समाधि। सूर स्थाम भजि मिट 
उपाधि” । पर इन्ही सरदासने गोपियोंसे योगका खण्डन 
कराया है--“ऐ अलि कहा जोगम नौको । तजि रस रीति 
नन्दनन्दनकी, सिखवत निरगुन फीबने” (सू० स्ता०, १०) 
और “फिरि फिरि कहा सिखावत मौन। बचन दुसह 
लागत अलि तेरे, ज्यों पजरेपर लोन | संगी, मुद्रा, मस्म, 
त्वचाम ग, अरु अवराधन पोन” (वही) । 

इससे स्पष्ट है कि सरदासको पातंजर सेश्वर योग इष्ट 
है, पर निरीश्वर योग तथा हृठयोग इष्ट नही है । 

गोरखनाथ हिन्दीमे हृठ्योगके प्रवर्तक है। उनके नाथ- 
सम्प्रदायके कनफटा जोगी हठयोगी ही है । इसके अनुसार 
महाकुण्डलिनी शक्ति विश्वमे व्याप्त हे । व्यक्तिमे इसके रूप- 
को कुण्डलिनी कहते है, जो अग्निचक्रमे रहती है । व्यक्तिमे 
प्राणके साथ यह जन्मना आती है। अग्निचक्रके ऊपर 
मूलाधार॑चक्र, स्वाधिष्ठानच्क्र, मणिपुरचक्र, अनाहतचक्र, 
विशुद्धाख्यच्क्र, आज्ञाचक्र ओर सहस्नारचक्र हैं । अन्तिमको 
शून्यचक्र या केलास भी कहते है। यहाँ सदा अमृत चूता 
रहता है। योगीका कर्तव्य साधना द्वारा कुण्डलिनीकी जगा- 
कर क्रमशः इसी चक्रतक के जाना और अमृत पिलाना 
हे | शरीरमे ६२ हजार नाड़ियाँ हैं, पिंगला, सुपुम्ना 
आदि | सुषुम्ना शाम्मवी शक्ति है। इसीके बीच्से कुण्ड- 
लिनी उठकर ऊपर जाती है। उसके उठनेपर शब्द होता 
है, जिसे 'नाद' कहते है ओर नादसे प्रकाश होता है, जिसके 
प्रकट रूपको बिन्दु कहते हैं | कुण्डलिनीकी जगानेके लिए 
धौति, वस्ति, नेति, त्राटक, नोलि ओर कपालभानि, इन दि 
कर्मोते शरीरकों शुद्ध करना पड़ता हे । इनके अतिरिक्त 
आसनों, मुद्राओं, प्राणायामों, ध्यानों और समाधिको करना 
पडता है । 

कबीर कभी-कर्भी हृठयीगकी पदावलीका व्यवहार करते 
हैं, पर उनका मत हृठयोंगसे भिन्न हे। इसकी वे स्पष्ट 
निन्‍्दा करते हैं। 

कबीरका योंग पानंजल योग तथा हठयीग, दोनोसे भिन्न 
है । उनका योग मक्तियोग है और वह भी नामभक्ति ही । 
हिन्दी निर्मुणीपासक सनन्‍्तोंने प्रायः कबीरकी निर्मुण-भत्तिके 
योगकी ही अपनाया है । सगुणभत्तोंने भक्ति और पातंजल 
योगका समन्वय किया हे | कुछ सग्णभक्तोंने यद्यपि पात॑- 
जल योगका अभ्यास नही किया, केवल भक्ति की हे, पर 
उन्होंने योगका खण्डन भी नहीं किया । 

हृठयोग कठिन हैे-। नामभक्तिका योग पूर्ण रहस्यवाद 
है, जिसको विरले दी कर सकते हैं |. भक्तिके लिए भी पहले 
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अन्तः्करण-शुद्धि चाहिये। अतः पातंजरू योगवी आव- 
इ्यकता है, क्योंकि यह सुगम हे और अन्तःकरण शुद्ध 
कर देता है । यही कारण है कि वर्तमान युगमे भी इसका 
बहुत प्रभाव है। महात्मा गान्धीने भी पातंजल योगको 
मान्यता दी है । 

[सहायक ग्रन्थ--पातंजलयोगदशन : गीता प्रेस, 
गोरखपुर; कबीर : हजारीप्रसाद दिवेदी; विचारसागर : 
निश्चलदास |] +-सं० ला० पा[्‌० 
योग-अग्नि-साधक अपने शरौरसे एक ऐसी शक्तिया 
ज्वाला उत्पन्न कर लेता है, जिसमे वह खर्य जलकर भरम 
हो जाता है । यह परम्परा साहित्यमें काफी दूरतक चली 
है । “अस कहि जोग अगिनि तन जारा | भएठ सकल 
मख हाहाकारा” (रा० चत० मा०)। ++उ० झुं० शा० 
योगघारा-दे ० नाथ-साहित्य! । 
योगसाया- 'भगवड़ीता के सातवें अध्यायमें भगवान्‌ ऋृष्ण 
कहते हँ--नाहं प्रकाशः सर्वस्य योगमायासमाबृतः । 
मूढोडय नामिजानाति छोको मामजमव्ययम्‌?, अर्थात्‌ 
“अपनी योगमायासे छिपा हुआ में सबके सम्मुख प्रत्यक्ष 
नही होता हूँ, अतः यह अज्ञानी जन मुझ अजन्मा, अवि- 
नाशीको नहीं जानता हे” । यहाँ उस नाम-गुण-रूपात्मक 
आवरणको योगमाया नामपे अभिद्दित करते है, जिसे *इच्छा- 
द्ेषते उत्पन्न हुए इन्द्र-्मोहने आबृत प्राणी” हटाकर तत्त्व- 
रूपककी नही देख पाते है । यह गुणमयी (प्तत्त्त, रज, 
तम--तीन ग्रुर्णोसे युक्त) साया दुस्तर है तथा इसे तरनेमे 
वे ही सम4 है, जो भगवानूको ही निरन्तर भजते हैं (गीता, 
७, १४) | भागवत घर्मके शाजीय विवेचनमे आचार्योने 
भगवानूड्री इस भायाकों प्रायः दो रूपोमें देखा है। 
एक वह है, जो अज्ञान या अविद्याजन्य है। यह भिथ्या 
है और मात्र अम-जन्य है। वल्लमाचार्य इसे अविद्या- 
माया और अहन्ता-ममतामय मिथ्या संसारकी जन्म 
देनेवाली कहते है । परन्तु अद्वैतमे प्रायः विशिष्टता, 
शुद्धता या द्ेतादैतता-परक-विश्वास करते हुए भी ये 
आचाये जगत या व्यक्त प्रकृतिकी ब्रह्ममयी पत्ताको 
खीकार करते हैं ओर उसे ही ब्रह्मकी शक्तिरूपा माया 
मानते है | इसी माया-शक्तिके रूप ब्रह्म लीला-विलासके 
लिए एक्से अनेक होनेकी इच्छा पूर्ण करता है और नाना 
रूपात्मक जगत्‌के रू पमे अंह्ृतः व्यक्त होता है । इस माया- 
की जो सच्चे रूपभें, अर्थात्‌ ब्रह्मकी शक्तिके रूपमें जान 
लेते है, वे ही ज्ञानी है और जो इसके बाह्य नाम, रूप और 
गुणके द्वारा मोहमे पड़ जाते हैं, वे मूढ या अज्ञानी हैं । 

विशिशद्वेतवादके अनुसार यह नानारूपात्मक प्रकृति 
जड़ अक्षर अह्यका एक व्यक्त रूप है। परन्तु पूर्ण पुरुषोत्तम 
आनन्दरूप श्रीकृष्ण परतब्रह्म भी, जो गोंलोकमे अपनी नित्य 
आनन्दकी फ्रीड़ामें मग्न रहते हैं, ब्रजमण्डल वृन्दावन 
धाममें पृथ्वीपर अवतरित होकर अपनी आनन्दमयी लीला- 
का विस्तार करते हैं । लीला-विछासके लिए वे अपनी ही 
आनन्दिनी या भाह्वादिनी शाक्तिकों राधाके रुपमें व्यक्त 
करते हैं । यह आह्वादिनी शक्ति कृष्ण पुरुषकी अभिन्न प्रकृति 
उन्हीकी माया या योगमाया है, जो उनसे अभिन्न है | 
राधा और कृष्ण तो एक हैं ही, गोपियों और गोप भी उनकी 


योग-अग्नि-थौन व्जना 


इसी माया नामक शक्तिका विस्तार ही है। सूरदासने क्ृष्ण- 
की मुरली द्वे० को भी उनकी योगमायाके रूपमे चित्रित 
किया है । “श्रीमद्भागवर्त में भी कृष्णकी मुरली कृष्णमे 
अभिन्न उनकी आकर्षणशक्तिके प्रतीकके रूपमे वर्णित की 
गयी है, परन्तु सरदासने मुरलीके प्रभावका अत्यन्त अछौ- 
किक और विस्मयजनक वर्णन किया है, जिससे यह सन्देह 
नही रहता कि वे उसे क्ृृष्णकी योगमाया शक्तिके रूपमें ही 
कल्पित करते हैं । दानलीलामे एक स्थरूपर कृष्ण अपनी 
कमरीके सम्बन्धमे गोपियोंसे कहते है--“इस कमरीको 
कमरी समझती हो । जिसकी जितनी बुद्धि होती हे, वह उसे 
उतना ही समझ पाता है । इसके एक रोमपर चीर-पट्म्बर 
निछावर हो सकते है | तुम इसकी निन्‍दा करती हो | यह 
तीन छोककी आडबम्बर हे । इसी कमरीके वलसे असुरोंका 
संहार किया है, इसी कमरीसे सब योग किये है । यही मेरी 
जाति-पॉति, यही सब योग है” । योगमायाका आवरण, 
जिसका उल्लेख क्षष्णने गीतामें किया हे, अज्ञानियोंको अ्रममें 
डालता है, परन्तु भक्तोंके लिए वही प्रेमका अतीव आकर्षण 
बन जाता है । इसीके द्वारा कृष्णने अज़ुनकी अपना विस्मय- 
कारी विराट रूप दिखाया था | 
थ्रीमद्भागवत” ओर अन्य पुराणों यशोदाके गर्भस्े 

उत्पन्न हुई उस कन्‍्याकी योगमाया कहा गया है, जिसे 
बसुदेव क्ृष्णसे बदल ले गये थे (मागवत, १० : ५० : ३ : 
४७-४८) तथा जिसे कंसने देवकीसे छीनकर शिलाके ऊपर 
पटका था । वह विष्णुकी अनुजा देवी योगमाया आकाशमे 
जाकर दिव्यायुधधारिणी अध्भ्चुजा मूर्तिसे विराजमान हुई 
तथा कंसको चेतावनी देकर अन्तहिंत हो गयी और वारा- 
णसी आदि अनेक स्थानोमे अनेक नामोंसे प्रसिद्ध होकर 
अवस्थित हुई (वही ४ : ९: १२) । वेष्णव पुराणोमे इस 
प्रकारके और भी सन्दर्भ है, जिनमे शक्तिको कृष्ण (विष्णु) 
वो योगनमाया बताया गया है । +ख्० ब॒० 

योग-संप्रदाय-दे० नाथ-संग्रदाय । 

योग-साइित्य-दे० 'नाथ-साहित्य । 

योगिनी-दे० महासुद्रा । 

योगी-दे० नाथ | 

योनि-हृठ्योगियोंका मत है कि अद्यरन्थस्थ सहस्रारपन्मके 
मूलमे एक त्रिकोणाकार इक्तिवेन्द्र हे, जहाँ चन्द्रमा निवास 
करता है ओर सदेव अमृत स्नरवित करता रहता है| हटठ- 
योगी इस त्रिकोणाकार शक्ति केन्द्रके योनि” कहते 
हैँ । “7२० सिं० 

योथिकी (गोपी)-दे० गोपी! । 

यौन वर्जना-वर्जनाका मनुष्यके मनोवैज्ञानिक, नेतिक 
और आध्यात्मिक विकासमे बहुत महत्त्व है। सभी मनो- 
वैज्ञानिक मानते हैं कि मनुष्यमे स्वाभाविक कामवृत्ति होती 
है ओर वह अपने मोलिक रूपमें संयत भी नहीं होती। 
मनोविश्लेषक तो इस वृत्तिको सर्वव्यापक मानते हैं | परन्तु 
हमारा नेतिक और सामाजिक वातावरण यौन वृत्तिके 
नियन्त्रणपर जोर देता हे, अतः वर्जनादी उत्पत्ति होती 
है । योन वृत्तिकी तृप्तिको इच्छाके साथ ही परित्यागवी भी 
एक स्वाभाविक प्रदृत्ति होती हे, यद्यपि इसमें सुख नहीं 
मिलता, पर व्यक्ति खयं ही कुछ अज्ञात भरोसे प्रेरित 
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होकर उस ओरसे हट जाता है । यह विराग ओर परित्याग 
कई कारणोसे हो सकता है, पर वे आरायः अज्ञात रहते है, 
जेसे व्यावद्वरिक कठिनाइयों, सुपर इंगोका आदेश, सामा- 
जिक दण्डका भय । इस प्रकार स्वयं व्यक्तिका मानस ही 
यौन बृत्तिके उच्छुल्नल परितोषके विरुद्ध वर्जनाएँ बना लेता 
है । लेकिन वर्जना यदि उच्च अददम? (छुपर ईगो) द्वारा 
निर्मित हो तो उसके अनुसार चलनेमे ब्यक्तिकों सन्‍्तोष ही 
मिलता हे । 

वर्जना एक दूसरे प्रकारकी भी हो सकती है, एक बर्ब- 
रतायुक्त निषेध जो किसी बाह्य अधिकारी द्वारा व्यक्तिपर 
लादा गया हो । यह निषेध या वर्जना (87000) व्यक्तिको 
प्रबलतम प्रवृत्ति पर होती है । वर्जनामें कुछ संकटमय, कुरूप 
ओर निषिद्धका भाव रहता हे । धर्म और नीतिके प्रभाव 
से कुछ यौन वर्जनाएँ सभीके लिए स्वासाविक हो गयी है 
और इनके विरुद्ध जानेका विचारमात्र भयानक लगता हे, 
पाप लगता है । मनोविर्लेषणोके अनुसार इस प्रकारकी 
वर्जनाओंका उल्ंघत करनेदोी इच्छा भी अचेतन रूपसे सदा 
उपस्थित रहती है| व्जनाका पालन स्वाभाविक परित्याग 
(78097007ए6 70०70५7०9707)की प्रवृत्तिवे कारण 
होता है। व्यक्ति सामान्य धार्मिक, सामाजिक, नेतिक 
वातावरणमें विशेष वजनाएँ या निषेध आरोपित कर लेता 
है और उनका पालन उतनी ही कट्टरतासे करता है 
जितनी कट्टरतासे बबेर जातियाँ अपनी जातिगत 
वर्जनाओंका करती है'। इन वर्जनाओंकी उत्पत्ति रहस्य- 
मय होती है और उसमे किसी बाह्य दण्डका अनावश्यक 
भय होता है, क्योंकि व्यक्तिके मनमे भय रहता हे कि 
उल्लंघन करते ही कुछ अत्यन्त भयानक आपत्ति अवश्य 
आयेगी। कुछ विशेष मानसिक रोगियोंमें अत्यन्त विचित्र 
प्रकारकी वर्जनाएँ देखी जाती हे । कभी-कमी वर्जना- 
का थोड़ा उल्घन करनेके बाद व्यक्ति किसी विशेष क्रिया 
द्वारा पापका प्रभाव नष्ट करनेका प्रथल करता रहता हे । 
इन क्रियाओको आब्सेसिव ऐक्ट्स' कहते है । --प्री० अ० 
थचोन विकृृति-खाभाविक यौन बृत्ति और यौन व्यापारके 
स्थानपर अत्यन्त अस्वाभाविक रूपमे यदि मनुष्य यौन 
तृप्ति पाये, तों वही योन विक्वृति हे । ये विक्वतियाँ एक ओर 
तो दमन, वर्जना और अवरोधका परिणाम हैं और 
दूसरी ओर खामाविक विकासकी वियोजित या विच्छिन्न 
(88029090) अवस्थाएँ है। अत्यन्त स्वाभाविक यौन 
व्यापारमें भी मानवीय स्तरपर कुछ विशिष्ट क्रियाएँ हो 
सकती हे, पर इन्हें विकृृति नही मानते । विक्षति संज्ञा तभी 
दी जाती है, जब ये क्रियाएँ अत्यन्त प्रबल होकर यौन 
व्यापारके प्रमुख उद्देश्यकी उपेक्षा कर देती है। यौन 
विक्वति दो प्रकारकी हों सकती है--एक तो कामेन्द्रियोका 
अन्यथा उपयोग, दूसरे, कामोत्तेजनाके विषयके साथ 
स्वाभाविक क्रिया न करके अन्य अस्वाभाविक इंगोंसे तृप्ति 
पाना | परपीड़न और आत्सपीड़न दूसरे प्रकारकी यौन 
विकृतियाँ हैं । आत्मरति तथा समलिंगी रति सामान्यतः 
काम-विकासकी स्वाभाविक अवस्थाएँ है, पर जब व्यक्तिका 
विकास इन अवस्थाओंमें स्थिर हो जाता है तो ये भी यौन 
विक्ृतियाँ मानी जाती हैं । 
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यौन विक्ृतियाँ सन्दूर्ण व्यक्तित्वके विकास और संघटनको 
व्यक्त करती हैं। यदि थोड़ी मात्रामे भी ये उपस्थित हों 
तो व्यक्तित्व विशेष प्रकारका हो जाता है और बहुत-सी 
सामाजिक तथा नेतिक समस्याएं उत्पन्न हो जाती है। 
ऐसी समस्याओंका निरूपण आधुनिक साहित्यमे प्रायः 
होदा है (्वे० 'मनोविश्लेषण”) । --प्री० अ० 





योन वृत्ति-दे० 'मनोविश्लेषण! । 
रंगद्वार-कृत्य-रूपकर्की आरम्भ करते हुए सर्वप्रथम 


कायिक, वाचिक आदिका अभिनय अवतरित होता हे । 
इससे नाटकके आरम्भकी सूचना होती है । --ब० सिं० 


रंगमंच-वह मंच, जिसपर प्रेक्षकोके सम्मुख नाटकका अमि- 


नय प्रदर्शित किया जाता है। अब इसते प्रेक्षागह तथा 
नाटक, दोनोंका ही बोध होता है। आधुनिक रंगमंचके 
मुख्यतः ४ भाग होते है--१. तेपथ्य, २. पारर्व था पक्ष, 
३. दृश्य सामभी, अर्थात्‌ ध्श्य-नियोजनमे प्रयुक्त वे 
वस्तुएं, जो आसानीते मंचपरसे हृठायी या उसपर रखी 
जा सके, जैसे, मेज, कुर्सियाँ, कृत्रिम वृक्ष, पर्वत आदि 
और ४. मंचका अग्नम भाग, जो प्रेक्षकोंकी मंचसे पृथक 
करता हे । “श्या० मो० श्री० 


रचना- गद्य अथवा पत्चमे भावों अथवा विचारोंका संबद्ध 


रूप । अरस्तूने रचनाके दो रूप माने है---कविता (पोइट्री) 
और अभिभाषण (रिटॉरिक) | इन दोनोंमे भेद यह रख। 
गया था कि कविता अनुकृति थी और अभिभाषणमें विचार के 
धारणा-पक्षका प्राधान्य था। वेज्ञानिक रचनाके रूपमें 
अरस्तूने एक अन्य श्रेणोीकी भी योजना की थी । इस प्रकार 
रचनामें सर्जनात्मक अथवा कल्पनानिष्ठ, प्रेरणात्मक और 
सूचनात्मक, तीनों प्रकारकी सृष्टियों आ जाती है, जिनसे 
क्रमशः आनन्द, कर्म और ज्ञानके पक्षोंका समर्थन हांता 
था। सभी गद्य-पच्च-रचनाएँ इन तीनो वर्गोके अन्तर्गत रखी 
जा सकती है । सामान्य अथोंगे रचनासे निबन्ध या प्रबन्धका 
बोध होता है, जिनके चार प्रकार या अंग हैं--विवरण, 
वर्णन, वितर्क और व्याख्या | रचनामे इनमेंसे जिस तत्त्वकी 
प्रधानता होती है, उसीके आधारपर उसका नामकरण 
होगा द्वे० 'कृति', सर्जन”) । “रा० म० 


रचनात्मक शक्ति-कवि, कलाकार, चिन्तक अथवा साहसी- 


की वह शक्ति हे, जिसके द्वारा ये व्यक्ति अपने-अपने क्षेत्रोंमें 
अपूर्व ओर अद्भुत प्रतिमाओंका आविष्कार करते है तथा 
अपने कोशलसे अनुकूल माध्यम द्वारा उन मानसिक 
अनुभूतियोंको मूत करते हैं। यह शक्ति खाभाविक अथवा 
साधना-जन्य हो सकती है । इसके दो रूप होते है-- 
कारयित्री ओर भावयित्री | कारयित्री-जैसे बुद्धकी शान्ति, 
शाम-दम-युक्त अथवा विष्णुकी वेमव, शक्ति-सौम्य- 
युक्त मूर्तिका शिलाके माध्यमसे निर्माण करनेकी 
शक्ति। भावथित्री-मूर्तिके दर्शनसे इन आध्यात्मिक 
विभूतियोंका अनुभव करनेकी शक्ति | इसी प्रकार अन्य 
क्षेत्रोंमें भी । “हि? ला० हा० 


रति-खश्ृंगार रसका स्थायी भाव 'रति? है। “प्रकृृतिवाद'में 


रतिका अर्थ किया गया हेः--स्मरप्रिया, कामपतल्नीं, अनुराग, 
आसक्ति, क्रीडा, रमण, सन्तोष | इस तालिकासे रति 
शब्दसे व्यंजित तीन प्रसिद्ध अर्थोकी विज्ञप्ति होती है; 


६६९ 


प्रथम, रति कामदेवकी पत्नीका नाम है; द्वितीय, रति 
अनुराग अथवा प्रेमका सूचक है; तृतीय, रति क्रीड़ा अथवा 
रमण, अर्थात्‌ स्ली-पुरुषके एक-दूसरेके प्रति नेसगिक 
आकर्षणकी एक विशिष्ट प्रकारकी प्रमोदपूर्ण अभिव्यंजनाका 
वाचक है । 

कामदेवकी प्रियाके रूपमें कालिदासने 'कुमारसम्भव' में 
जो प्रसिद्ध रति-विछाप वर्णित किया है, उससे रति सहृदय 
काव्यानुरागियोंके मानसमे उपविष्ट हो गयी है । कामसूत्र मे 
क्राम' शब्दका पहले सामान्य अर्थ “आत्मासे मुक्त मन 
द्वारा कण, त्वचा, नेत्र, जिह्ा एवं प्राणका अपने-अपने 
विषयानुकुल प्रवृत्त होना” बतलाया गया है और पुनः 
“ज्ली-पुरुषके पारस्परिक स्पर्श द्वारा जनित आमिमानिक 
सुखोंके विषय-बोध 'बंगे प्रधान काम निश्चित किया है | इस 
प्रकार काम रतिके उपर्युक्त तोसरे अर्थका व्यंजक बन जाता 
है। अर्थात्‌ , काम और रति, रमणेच्छाके सूचक पर्याय बन 
जाते हैं। रतिका दूसरा अर्थ अनुराग अथवा प्रेम बताया 
गया है। इस अथंमे रति व्यापक क्षेत्रमे शासन करती हे; 
वह स्री-पुरुषके देहिक संसर्गकी सं कुचित सीमाका अतिक्रमण 
कर मनुष्य-जीवनके सम्पूर्ण प्रेय और श्रेयकी नियामिका 
प्रवृत्ति बन जाती है । प्रसिद्ध वैज्ञानिक मैकडुगलने मनुष्यकी 
मूल प्रवृत्तियोंमें यौन संसर्गंकी प्रवृत्तिकों भी परिगणित 
किया है तथा उससे सम्बद्ध भावकी लस्टों ([प४) कहा 
है| फ्रायडका 'लिब्रिडो' (7/700) भी यही “लस्ट हे, 
जिसे रतिका समानार्थक समझा गया है। यह्द 'लिबिडो! 
परिष्कृत होकर व्यापक प्रेमका स्वरूप ग्रहण कर लेता है । 
रतिके जो अर्थ ऊपर दिये गये हैं, उनमें भी उसके विकसित 
होने एवं विषयके अनुकूल स्वरूप ग्रहण कर लेनेका भाव 
सन्निहित हे । 

साहित्य शार््रियोंने रतिकी परिभाषामें कही-कही उसके 
व्यापक अर्थकी ओर भी संकेत किया है। “नाव्य-शासतर में 
रतिको आमोदात्मक भाव! बताकर उसे 'इश्टार्थ विषयकी 
 प्राप्तिसे उत्पन्न कहा गया है । मम्मटका कथन है कि-- 
“रतिर्देवादिविषया व्यभिचारी तथाउज्चितः । भावः प्रोक्तः । 
आदि शब्दान्मुनिगुरुनृपपुत्नादिविषया। कान्ताविषया तु 
व्यक्ता झंगारः (का० प्र०, ४: १५ तथा वृ०), अर्थात्‌ 
देवता आदिके विषयमें उत्पन्न होनेवाली रति (प्रीति) और 
अंजित (प्रधानतया व्यक्त) व्यमित्यरीको भाव नामसे 
पुफारते हैँ । मूल कारिकामें आदि शब्दसे मुनि, गुरु, 
नृप, पुत्र, शिष्य आदि-विषयिणी रति (प्रीति) समझनी 
चाहिये । कान्ताविषयिणी प्रधानतया वर्णित (व्यक्ता) रति 
तो शंगार ही हे । 

यहाँ मम्मटने रतिका व्यापक अर्थ लिया है तथा 
कान्ताविषयक रतिको श्ंगारका साध्य कहा है । विश्वनाथ 
प्रिय वस्तुमें मनके प्रेमपूर्ण उन्मुख होनेकी रति मानते द्ै- 
'रतिर्मनोनुकूलेडर्थ भनसः प्रवणायितम्‌ (सा० द०, ३: 
१७६) । मनोनुकूल अर्थकों सीमा निम्चय ही व्यापक है, 
यद्यप्रि उसमें स्री-पुरुषकी एक-दूसरेके प्रति मानसिक 
अनुकूलताका भाव भी समाविष्ट है । 

सुधासागरकारने रतिको उस संकुचित अर्थमें ग्रहण 
किया हे, जिस अर्थमें बह खंगारी काव्यमे चित्रित हुई है--- 


॥ 
| रतिग्रीता-रलावली 
“सरकरम्बितान्तःकरणयोः ख्रीपुंसोः परस्परं रिसंसा रतिः 
स्मृता अथोत्‌; ख्री-पुरुषके कामवासनामय हृदयकी 
परस्पर रमणेच्छाका नाम रति' हे | पण्डितराजने भी कहा 
है कि ख्री-पुरुषकी एक-दूसरेके विषयमें प्रेम नामक जो 
चितवृत्ति होती है, उसे 'रति! स्थायी भाव कहते हैं । 

हिन्दी आचार्योर्मे देवने 'प्रेमचन्द्रिका में पाँच प्रकारके 
प्रेमका वर्णन किया हे, यथा-- सानुराग प्रेम जो <ंगारमय 
कहा गया है; सौहाद, जो इृष्ट-मिन्र, स्वजन-परिजनसे 
सम्बन्धित है; भक्ति; वात्सल्य तथा दुःखसे आद्े होकर 
किया गया प्रेम, जो कार्पण्य/कहा गया है! उसमें सानुराग 
प्रेम, अर्थात्‌ शंगारपूर्ण प्रेमके सम्बन्ध 'रतिको स्थायी 
भाव कहा गया है, यथा--प्रे मांकुर सो रति कहत रस- 
सिंगार स्थिति भाव” (म० वि०) । उपयुक्त विवेचनसे 
यह निष्कर्ष निकलता है कि यद्यपि रविंके क्षेत्रमें देवादि- 
विषयक प्रीतिको भी समाविष्ट किया गया है, तथापि शंगार 
रसका स्थायी भाव बताकर उसे ख्लरी-पुरुष-विषयकत 
रमणमूलक सखाभाविक मनोजेगके ही रूपमें अन्तिम खीक्षति 
मिली हैे। भरतका कथन है कि यह आमोदात्मक भाव 
ऋतु, माल्य, अनुलेपन, आभरण द्वारा उत्पन्न होता है तथा 
स्मित आनन, मधुर वचन, अ्रक्षेप, कटाक्ष इत्यादि अनु भावों 
द्वारा प्रकाश पाता है । 

हरिऔधष ने 'रसकलश'मे तीन प्रकारकी रति बतायी 
हे--१. उत्तम रति, अर्थात्‌ सदा एकरस रहनेवाली अनन्य 
प्रीति, २. मध्यम रति, अर्थत्‌ अकारण पररुपर ग्रीति, जिसमें 
मैन्नीमाउकी प्रधानता होती हे तथा ३. अधम रति, अर्थात्‌ 
जिप्तमे खार्यकी प्रधानता होती हे । उनकी उत्तमा, मध्यमा 
एवं अधमा नायिकाएँ इस त्रिविध रतिका प्रतिनिधित्व 
करती है। उदा०--'लछाल अलौकिक लरिकई लखि-लखि 
सखी सिहाँति। आज कालि में देखियतु उर उकसोंही 
भाँति” (बि० स०, १६७०) | यहाँ रातिभावकी व्यञ्षना 
है, स्थायीका पूर्ण स्फुटन नही हो सका है, क्योंकि वह तो 





रसपरिपाककी ही दक्लामें सम्भव हे। दे०--सिमावज _ 


अलंकार, उन्नीमवाँ । “२० ति० 
रतिप्रीचा-दे० प्रोढा, नायिका । 
रलावली-एक गोण अर्थांकार | अप्पय दीक्षितने 


'कुवलयानन्द'में ही इसका उल्लेख किया है। जयदेवके 
चद्धालोकसे अधिक सत्रह अलकारोंमेंसे यह भी एक 
है। अप्पय दीक्षितने इसका लक्षण दिया है--“क्रमिक 
प्रकृताथीनां न्‍्यास॑ रत्नावली विदुः? (कुब०, ७४), अर्थीत्‌ 
मुख्याथ-समन्वित शब्दों द्वारा क्रमानुसार किसी तथ्यका 
वर्णन करनेसे रत्नावली अलंकार होता है। हिन्दीके उन्हीं 
आचार्योने इसे खवीकार किया है, जिन्होने अप्पव दीक्षितका 
अधिक अनुसरण किया है-- प्रस्तुत अर्थनकी जहाँ ऋमते 
थापन होय । (छ० ० : १९९) । इसका 'कुवलयानन्द'में 
दिया हुआ उदाहरण-- नव-नील सरोजनकों इहिंके जुग- 
दीरध-नैनन पत्र दियो । गज-कुम्भनसो इहिके कुच-कुम्मन 
पूरब-पक्ष सनदक्ष ठयो | अति बंक निप्तंक भई भकुटी सरके 
धनुकी अनुवाद छथी | पुनि हास विलास भरे मुखर्सो इन 
खण्डन चन्द्र प्रकास कियो” (अ० सं०)। नारी-बर्णनके 
सारगमित- शब्दों द्वारा यहॉपर बुधजनके शाख्रार्थके प्रसिद्ध 


का] 


स्थोहह्ा- शरद 





क्रमका बर्णन हुआ है; पत्र देना, पूर्वपक्ष करना, प्रतिपक्षीके 
लेखका अनुवाद करना ओर तत्पश्चात्‌ खण्डन करना, थहद 
शास्ार्थका क्रम प्रसिद्ध है । -“ज० कि० ब० 
सरथोद्धता-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद; पिंगल- 
सूत्र! (६७ : २३) और भरतके 'नाव्यशार' (१६ : ३०)के 
अनुसार रगण, नगण, रगण और हरूघु-गुरुके योगसे यह 
बृत्त बनता है (5/5, ॥, 55, 59), ६-७ वर्णोपर यति होती 
है| केशवने इस छन्दका प्रयोग किया है--/ चित्रकूट तब 


रामजू तज्यौं। जाय यज्ञ थल अन्रिवी भज्यों । राम लक्ष्मण 


समेत देखियों । आपुनो सफल जन्म लेखियो (रा० 
 चं०, ११:९१) । -“पु० झु० 
रदीफ-उर्दू कवितामे अन्त्यानुप्रास या तुकान्तकी रदीफ 
कहते हैं! किसी नज्म या गजल आदिमे हर शेरके 
आखिरमें जो शब्द दर बार आ जायें, उन्हे रदीफ कहते 
द्दै। +सम० 
स्मण छंदू-वर्णिक समवृत्तका एक भेद | इसके मत्वेक 
चरणमें एक सगण होता है (॥5) | इस छन्दका प्रयोग 
केवल केशवने किया हे--“दुख क्यो, हरि है । .हरिजू 
हरिह्े” (रा० चं०, १: ११)। +-पु० झु० 
रमेया-रसइया या रमैया रूपमें इस शब्दका व्यवहार 
सन्त-साहित्यमे हुआ है ओर सामान्‍य अर्थमे यह राम या 


ब्रह्ममे लिए प्रयुक्त हुआ है। जब कबीर कहते है-- 


“मइया गुन गाइजे रे जाते पाइओ अह्यगियानुः (क० 
ग्रं० : पारसनाथ तिवारी, पद ८२), तो उनका मतलब उसी 
आदि और नियामक सत्तासे होता हे जिसे वे राम, रहीम, 
माधो, झुरारि आदि, संज्ञाओसे अमिद्ित करते है । 
“बीजक'में भी 'रमेया राम” शब्द आता है :--“हंसा सरवर 
सरीर मे, हो रमैया राम। जागत चोर घर मूसे हो, 
रमैया राम” । यहाँ भी 'रमैया राम! विवेक संयुक्त आत्मा- 
के अर्थमे प्रयुक्त है। लेकिन कबीर-पन्थको साम्प्रदायिक 
परम्परामें 'रमेया राम' निरंजन या भरमानेवाले ब्रह्मका 
वाचक माना जाता है। मायाकों कबीरदासने '“रमैयाकी 
दुलहिन! कहां है--रमेया क दुरूहिनि लूटा बजार, किन्तु 
यहाँ रमेयाका अर्थ दुष्ट निरंजन या धोखा-बह्म ही है, ऐसा 
-निर्विवाद रूपसे नही कहा जा सकता। हो सी सकता है, 
नहीं भी हो सकता हे। वेसे साम्प्रदायिक परम्परामे 
रमैया रामको दुष्ट निरंजन या धोखा-अह्य माननेका कोई- 
न-कोई कारण होगा अवश्य । हजारीप्रसाद द्विवेदी (अनु- 


सन्धानकी प्रक्रिया, ए० ९६)ने लक्ष्य किया है कि 'रमैया : 


राम के इस परम्परासखीकृृत अथंका सम्बन्ध पर्म सम्प्रदाय- 
का संयोजन करनेवाले; शुन्य पुराण, धर्ममंगल आदि 


पुस्तकोंके रचयिता 'रमाई! पण्डितसे हो सकता है। ओरॉव 
जातिके लोगोमें “रमई पण्डितोका बड़ा आदर और पूजा- | 


अर्चा प्रचलित है। स्पष्ट हे कि कबीरपन्थियोकी रमई 
पंडितके अनुयायियोसि निपटना पड़ा था। दुष्ट अह्म अर्थ 
इस ओर अच्छा संकेत करता हे । 
शव सम (ग़रनोपम)-श्ाब्दिक अर्थ है आकाशके समान 
शुन्य, तत्वहीन, निःसड्ग और निलेंप, प्रकृत्या निर्मल । 
' (सहायान) बौद्ध गन्धोंमें सभी परदार्थोकीं सापेक्ष, नि: 
ख़माव्‌ और शुन्य बताया गया हे। इसी प्रकरणमें उन्हें 


“7रा० दे० सि० 
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रवसम या गगनोपम भी कहा गया हे। गगनोपम, 
गन्धर्वनगर, मायोपणम और मायामरीचि--ये सभी शब्द 
जागतिक पदार्थेके शून्य और अमात्मक स्वरूपवं बोतित 
करनेके लिए ही प्रयुक्त किये जाते है । 
कही-कही निर्मेलक्के अर्थभे भी गगनसम यथा गगनोपम 
शब्दका प्रयोग मिलता है, प्रायः चित्तकी निर्मेतावो 
योतित करनेके लिए । 
हिन्दी साहित्यमे सिद्धोंने सभी धर्मोकों रव-सम, शून्य 
ओर अवास्तविक, तत््वहीन तथा आन्तिसदश बताया है 
(सहज महातरु फरिअइ तिलोए । रवसम सहात बाजत 
मुबक बोइ) | साथ ही मनवी समरसताव गगनके समान 
निःसडुग भी बहा हे--“जिम जले पाण्मि टल्भा मेन 
आज; तिम मण रअणा समसे गअण समान ।--क० झ्यु० 


रख- व्युत्पत्तिके अनुसार इसके दो अर्थ होते हे-१. आस्वाद, 


+्धि- 


हे 


(सस्ते आस्वाचते इति रस, २. द्रवत्व, 'सरते इति रसः । 
साधारण रूपमें इसके अनेक भिन्नार्थक प्रयोग हुए है, जेसे 
षड्रस, इन्द्रियसुख, दूध, शब्द, रूप, गन्ध, स्पशदि गुणों- 
मेंसे एक आनन्द । आयुवेदर् रसायन, पारद, वीर्य, जल 
अथवा जलीय पदार्थ तथा रसनेन्द्रियग्न ह्म पदार्थके लिए 
इसका प्रयोग हुआ है । वेदोमे सोमरस, वनस्पतियोका द्रव, 
दूध, जल, स्वाद और गन्धके लिए, शतपथ ज़ाह्मण्मे मधुके 
लिए , उपनिषदोभे प्राणतत्त्व या स्थादके लिए, रामायणमे 
जीवन-रस, पेथ तथा विष और महाभारतमे जल, सुरा, 
गन्ध, काम एवं स्नेहके लिए इसका प्रयोग मिलता है । 
साहित्य-शासत्रमे इसका प्रयोग काव्यास्थाद अथवा- 
काव्यानन्दके लिए हुआ है । सबसे पहले नाख्यक्रे सम्बन्धमे 
इसका उल्लेख किया गया था। उपलब्धिके विचारसे भरत 
मुनि (१ श० ई०)का 'नाव्यशास्त्र” ही पहली रचना हे, 
जिप्तमें इसका सख्रूप बताया गया है। मरतके “विभावा- 
नुभावव्यभिचारिसंयोगाद्रसनिष्पत्तिः सूत्रके अनुसार विभाव, 
अनुभाव, व्यमिचारी भावके संयोगसे रसकी निष्पत्ति होती 
है | मरतने इन तीनों अंगोके भेदादिका वणन करते हुए 
स्थायी भावोंका प्रथक्‌ रूपसे नाम लिया हे। इन सबके 
आधारपर उक्त सूत्रकी विद्वानों द्वारा की गयी विस्तृत 
व्याख्याओंमेसे अभिनवगुप्त (१०-११ श्ञ० ई०)की व्याख्या- 
के आधारपर काव्यप्रकाशकार मम्मट (१२ श०३०)ने कहा 
हे कि आलम्बनविभावसे उद्ब॒ुद्ध, उद्दीपनसे उद्दीप्र, व्यभिचारी 
भावोंसे परिपुष्ट तथा अनुभावो द्वारा व्यक्त हृदयका स्थायी 
भाव ही रसदशाको प्राप्त होता हे । काज्य पढने, सुनने या 
अभिनय देखनेपर विभावादिके संयोगसे निष्पन्न होनेवाली 
आनन्दात्मक चित्तवृत्ति ही रस है। उदाहरणार्ण, पुष्प- 
वाटिकामे राम घूम रहे है, एक ओरसे मैथिली आ जाती 
हैं। स्थल नितान्त एकान्त है, प्रातःकालका सुखद समीर 
शरीर ओर मनकी उत्साहित कर रहा है, पुष्पोदी छठा 
मनकी मोहित किये ले रही है । ऐसी दक्षामे राम सींताको 
देखकर मोहित हो जाते है और उनकी ओर आकर्षित होते 
हैं। उन्हें रोमांच हो जाता है। कटाक्षपात करते हैं, बार- 
बार रुक-रुककर देखते है, उनकी ओर बढनेवी चेश्ट करते 
हे । उनके द्वारा हर्ष, रूज्जा आदिका प्रकाशन होता है । 
इस दृश्यकी देख, पढ़ या सुनकर पड़्दयके हृदयमें वाप्तना- 
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रझूपले संस्थित रति नामक स्थायी भाव जागद्रत्‌ होकर इस 
सीमातक उद्दीप्त हो जाता है कि वह देश-कालका शान 
भूलकर उसी घटलामें तन्‍्मय हो जाता है। इस प्रकार 
सीता आलम्बन विभाव, एकानत तथा वाटिकाका मनोरम 
हृदय उद्दीपन विभाव, कटाक्षादि आश्रयगत अनुभाव एवं 
रलण्जा तथा हुए. आदि व्यमिचारी भावके संयोगसे रति 
नामक स्थायी भाव जिस आनन्दमयी तन्मयावस्थाको 
उपस्थित करता है, वही रस हे । 
सहदयगत यह रस केवल उस समयतक वर्तमान रहता 
है, जबतक कि विभाव आदि विद्यमान रहते है, इसीलिए 
उते 'विसावादि जीवितावधि' कहा गया हैं । विभावादिभे- 
से किसी एकके भी न रहनेपर उस समयतक रसकी निष्पत्ति 
नही हो सकती, जबतक वण्न या दृश्यके किसी संकेतसे 
अभावका आश्षिप न कर लिया जाय। इसी अनिवार्य 
संयोगके कारण भरत मुनिने रसकी तुलना पानक रससे की 
है, अर्थात्‌ जिस प्रकार शुड, मिरिच्र, खटाई, नमक आदि 
आनुपातिक परिमाणमें मिलाकर पीनेपर वह एक विलक्षण 
प्रकारका स्वाद देता है और इनमेसे प्रथकएथक्‌ रूपमे 
केवल किसी एकका भी स्वाद नहीं आता, उसी प्रकार कांब्य- 
रस भी एक प्रकारकी विलक्षण, अलोेकिक एवं अनिर्वेचनीय 
अनुभूनि है, जो छोंक-व्यवहारमसे भिन्न है और वे बल आनन्द 
देती है । इसका आखाद ही किया जा सकता हैः-आस्वा- 
गत्वात्‌ रस । इसीलिए इसकी अनुभूतिको रसास्वाद, 
रसचर्वणा आदि कहा गया है । विशेषके लिए दे०-- रस- 
'निष्पत्ति' । 
साहित्यदर्पणकार विश्वनाथ (१४ श० ई०)ने सत्तोंद्रेक- 
को रसका हेतु बताया है और रसकों अखण्ड, खग्रकाशा- 
नन्द, चिन्मय, वेद्यान्तरस्पशशून्य, अह्यानन्द्सहोंदर तथा 
लेकोत्तर चमत्कारप्राण कहा है। लोकव्यवहारमें जिस 
प्रकार किसीकी शोक, सय आदिको अनुभूति होती है, वेश्ी 
लौकिक अनुभूति काब्यके द्वारा नहीं होती, अपितु एक 
विलक्षण आनन्द ही सब प्रकारके दृइ्योसे प्राप्त होता है । 
इस कारण इसे अलौकिक कहा गया है । इसको अनुभूति 
निर्विष्न दशामे ही अबाघ रूपसे होती हे । इसलिए इसे 
अखण्ड कहते है । यह लोक-स्वार्थीसि ऊपर उठाता है, अतः 
सखप्रकाशानन्द, वेद्यान्तरस्ण्शशून्य तथा चिन्मय आदि कहा 
जाता है | यह आनन्ददायी सी है और विलक्षण भी, अत- 
एव लोवरोत्तर चमत्कारप्राण कहा गया है। रसते उत्पन्न 
होनेवःला आनन्द वाह्नेन्द्रिगत, अनुकूलसबवेदना-जन्य 
.आनन्दसे सर्वथा भिन्न प्रकारका हे। वह मानसन्प्रत्यक्ष 
कहा गया है। इसकी अलोकिकताके आधारपर ही विभा- 
वादिको रस-देतु न कहकर उनवंगे विभावादि जेसा विलक्षण 
नाम दिया गया है । रस न ज्ञाप्य है, न कार्य, न साक्षात्‌ 
अनुभव है, न परोक्ष, न वह निविकल्पक ज्ञान है, न 
सविकल्पक | उसकी कोई विशेष सीमा नहीं निर्धारित की 
: जा सकती, वह अनिर्वच्नीय हे । 
रसके सम्बन्धमें ब्रह्मानन्द (द्े० अद्यानन्द-सहोदर”) को 
कल्पनाका मूल स्रोत तित्तिरीय उपनिषद्‌' है। 'रसो वे सः? 
कहकर इस उपनिषदमें ब्रह्मयकों ही आनन्द या रसरूप 
बताया गया है ! इसके अनुसार आनन्द ही तद्दाहे। 


श्सन्दोष 


आनन्दमय अह्य ही समस्त भूतमात्रका जनक है । आनन्द 
ही प्राणखरूप है, जिसे धारण करनेपर सब जीवित रहते है 
ओर आनन्दमे ही रूय भी होते हैं । इसीके आधारपर योगी 
द्वारा अनुभूत ब्रह्मानन्दसे तुलना करके काब्यानन्दको 
ब्रह्मानन्दसहोंदर कह दिया गया है । 

रस आस्वादरूपमें एक होकर भी उपाधि-मेदसे मुख्यतः 
आठ प्रकारका माना गया है । श्वृंगार, हास्य, रौद, करुण, 
वीर, बीभत्स, भयानक तथा अद्भुत--इन आठ रसोंकी 
कल्पना ही दृश्य काव्यके प्रसंगमे को गयी थी। बादमे 
शान्‍्त भी जोड दिया गया, जिसे निर्वेद खायीके कारण 
क्रियाहीन अतः अनभसिनेव मानकर नाय्यमे अग्रयोज्य 
ठहराया गया था । उप्तका सम्बन्ध श्रव्य काव्यके साथ 
हश्यसे भी स्थिर किया गया। कालान्तरमे वात्सल्य ओर 
भक्तिको भी झ्दीकृति मिली, किन्तु ल्येल्य, मृग्य, अक्ष, 
व्यसन, दुःख, उदात्त, उद्धत, पारवश्य) कार्पण्य, त्रीडनक 
आदि रस स्वीकृति न पा सके । एक ही रसमें कई रसोंके 
अन्तर्भावका प्रयज्ञ मी निष्फ्ल रहा। खुंगार रसराज मान 
लिया गया । -“आ० ग्र० दी० 





रस-दोष-दोषोके विस्तृत विवरपके लिए दे० क्वाव्य-दोष' । 


रस-दोषकी समझनेके लिए रसकी परिभाषा जान लेना 
आवश्यक है । रसका आखाद वेद्यान्तरसम्पर्कशून्य होता 
है, अर्थात्‌ यह किसी अन्य वस्तुके सम्बन्धले रहित होता 
है । रसका प्राण एकमात्र आखाद ही है ओर उसकी अवधि 
विभावादिकोंपर निर्भर है। रस वाच्य नहीं है, वरन्‌ 
विभावादि द्वारा प्रतीत होनेवाला व्यंग्यार्थ हे । व्यंग्यार्थ 
वाच्य नही होता, किन्तु ध्वनि द्वारा ध्वनित होता है। 
साहित्यमे घ्वनिकी ग्रधानता स्थापित हो जानेपर रस ध्वनि- 
की काव्यात्माके रूपमे प्रतिष्ठित हो गया । फलखरूप रसौ- 
चित्यको काव्यकी मुख्य कस्तीटी माना गया ओर उसके 
गुण-दोषका विवेचन तदलसुसार किया जाने लगा। इस 
प्रकार रस-दोपोका आविर्भाव हुआ । रसोचडित्यके आधार- 
पर रस दो प्रकारके माने गये है--१. नित्य और २- 
-अनित्य । वे दोष, जो सभी अवशस्थाओंमें काव्यदी आत्माका 
अपकार करते है, नित्य दोष है । अनित्य दोषका सम्बन्ध 
रूप और आकारसे हे । इस प्रकार रस-दोष नित्य तथा 
शब्द-दोष और अर्थ-दोष अतित्य है । 

भामह और दण्डीने दोषोंके गुणत्व-्साधनकी ओर संकेत 
किया है । इसवी आधार मानकर आनन्दवर्धन तथा दूसरे 
ध्वनिवाज्योने रस-दोषोंका वेज्ञानिक एवं सूक्ष्म विवेचन 
किया है । इसी पद्धतिपर रसका अपकर्प करनेवाले तत्त्व दोष 
कहलाते है, यह धारणा स्थिर को गयी हे। 'ध्वन्यालोको- 
मे रस-दोषोके निरूपणमे दोष के स्थानपर अनोचित्य' 
शब्दका प्रयोग हुआ है। “ध्वन्यालोकका अनुसरण करते 
हुए क्षेमेन्द्रने इसी विषधयपर ऑओचित्यविचारचर्चा' नामक 
गनन्‍्थ लिखा है । मम्मटने काव्यप्रकाश मे ध्वनिवादियोकी 
रससिद्धान्त-पद्धतिपर रस-दोपका विवेचन किया है। 
विश्वनाथने साहित्यदपंण'मे मम्मदका अनुकरण किया 
हैं। तोषनिधिने 'सुधानिधि में रस-दोषका वर्णन किया है 
कुलपति मिश्रकृत 'रस-रहस्या, देवकृत काब्य-रसायन, 
मिखारीदासकृत 'काब्य-निर्णय, जनराजक्ृत 'कविता- 
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रस-विनोद', उजियारे कविक्त 'रसचन्द्रिका, 'हरिऔष- 
कृत 'रस-कलस'में रस-दोषोंका अच्छा विवेचन किया 
गया हे । 

रसके आस्वादमें बाधा डालनेवाले तत्त्वोंकी रस-दोष 
कहते हैं। रसविषयक कुछ ऐसे दोष है, जो एक पचमे 
नहीं, वरन्‌ काव्य या नाटककी प्रबन्धरचनामें ही हो सकते 
हैं। इन दोषोके उदाहरणोंमे मम्मटने अनेक सुप्रसिद्ध 
महाकाव्यों और नाटकोंका नामोल्लेख किया है । उनके 
उन्तरकालवती प्रायः सभी आचाये इस विषयमे उनसे 
सहमत है। रस-दोषोंकी संख्या मम्मटके अनुसार दस हे, 
जो इस प्रकार है--१. सखवदब्दवाच्य (रस-दोष), २« कष्ट- 
कश्पना (विभाव-अनुभावकी), २. परिपन्थिरसांगपरिग्रह 
(रस-दोष), ४. पुनःपुनः दीप्ति (रसको), 5« अकाण्डप्रथन 
(रसका), ६. अकाण्डच्छेहन (रसका), ७- अंगभूत रसको 
अतिवृद्धि, ८. अननुसन्धान (अंगीकी विस्मृति), ९ प्रकृति- 
विपयेय, १०. अनंगवर्णन (रस-दोष) | 

१. स्वदब्दवाच्य -मम्मट, विश्वनाथ तथा मिखारीदास 
आदिके अनुसार रसकी प्रतीति व्यंजनाद्वारा होनी चाहिये, 
नकि शब्दवाच्यता द्वारा। जहाँ अपने ही शब्द (शब्द- 
वाच्य) द्वारा रस, स्थायी भाव तथा संचारी भावका कथन 
किया जाता है, वहाँ रूशब्दवाच्य रस-दोष होता है (का० 
प्र०, ७: ६०; स्ा० द०, ७: १२)। (क) रसकी 
खशब्दवाच्यताका दोष---अंचल ऐंचि जु सिर घरत, 
चंचलनेनी चारु | कुच कोरनि हिय कोरि के, भसथो सुरस 
खृंगार/ (का० नि०, २०५) । यहाँ अंगार रसका वर्णन है, 
पर श्रृंगारका नामोत्लेख कर दिया हे, अतः रस-दोष हे । 
इस दोषका निवारण इस प्रकार किया गया हे “कुच 
कोरनि हिय कोरिके, दुख भरि गयी अपार” । (ख) स्थायी 
भावकी सखरब्दवाच्यता--अकनिे अकनि रन परस्पर, 
असि प्रहार झनकार । महा मदद योपन हिये, बठत उछाइ 
अपार” (वही) | यहाँ वीर रसका वर्णन हे, अतण्व उछाइ 
(उत्साह) स्थायी भावके कथनसे उक्त दोष आ गया है। 
(ग) व्यभिचारी भाव (संचारी भाव)की स्वशब्दवाच्यता-- 
“आनेंद और रपस्त रूज्ण गयन्दकों खालनपे करुनानि 
मिलाई” (वही) | यहाँ 'लछब्जा'ः आदि संचारी भावोंको 
वाच्यमे कहा गया है, अतः यह दोष हे । यह दोषपरिहार 
इस प्रकार किया जा सकता हे--'आनन सोमपै हेके 
निदोही गयन्दकी खालपे हें जलसाई” । कद्दी-कही वाचक 
शब्द आ जानेपर भी रस-दोष दोष नही रहता है, यथा-- 
“जात जगायो है न अलि, ऑगन आयो भानु । रसमोयो 
सोयो दोऊ, प्रेम समोयो प्रानु” (वही) | यहाँ नायिका- 
का स्वभाव व्यभिचारी साव-वर्णन है, जो शब्दवाच्यता हे । 
'धोने'कोी और भॉतिसे कहना ओष्ठ रस नही और प्रेमकी 
शब्दवाच्यता है । वह अत्यन्त रसिकता और प्रतीतिका 
कारण है। अपरांग होकर व्यंग्यमे सखीकी दोनोंके प्रति 
प्रीति स्थायी भाव है, यह गुण है। अतः यहॉपर दोष 
नहीं है। : 

२. कष्ट-कल्पना (विभाव-अनुभावकी) - मम्मट और 
साहित्यदर्पणका रका मत है कि जहाँ विभाव और 
अनुभावका ठीक-ठीक ज्ञान न हो सके कि किस रसका यह 
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विभाव है अथवा अनुभाव, वहाँ यह दोष होता है (का० 
प्र०, ७ :६०) | जहाँ विभाव ओर अनुभ वकी कब्पना 
करनेके लिए कष्ट या कठिनाईका अनुभव हो, वहाँ यह 
दोष होता है । (क) विभावकी कष्टकल्पना--उठति गिरति 
फिरि फिरि उठति, उठि उठि गिरि गिरि जाति। कहा 
करो कासो कहो क्‍यों जीवे यहि राति”, (का० नि० 
२५) । यहाँ नायिकाकी विरहदशाका वर्णन है, वह व्याधि- 
के बहाने ओर ही लगती है, इससे विभावकी कष्ट-कल्पना 
स्पष्ट है । कहीं-कही यह गुण होता है, यथा--“'कै चलि 
आगि परोसकी, दूरि करो घनश्याम | के हमको कहि 
दीजिये, बसे और ही ग्राम” । यहाँ छिपाकर कहनेसे भी 
यह नायक-नायिकाकी विरहाग्नि विदित होती है, प्रत्यक्ष 
आग नहीं, अतः यह ग्युण है, दोष नहीं । (ख) अनुभावकी 
कष्टकल्पना--भावती भावते ओर चिते सहजे ही मे भूमि 
निहारन लछागी” (वही) । यहाँ प्रेमका कुछ अनुभाव 
कहना उचित था, स्वभावतः भूमि अवलोकनसे प्रेम नहीं 
जाना जाता। इस प्रकारसे कहना चाहिये--“ऑखिन 
के ललचोही लजौही प्रिया प्रिय ओर निहारन छागी” । 

३. परिपंथिरसांगपरिग्रह--विश्वनाथने.. मम्मटके 
प्रतिकूल विभावादिग्यद|वों यह नाम दिया है। इसीको 
भिखारीदासने “अन्य रस-दोष' कहा है । जहाँ प्रकृत रसके 
विरुद्ध विभाव, व्यभिचारी आदिका वर्णन किया जाता 
है, वहाँ यह दोष होता हे, अर्थत्‌ जिस रसका वर्णन हो 
रहा है, उसके विरोधी रसकी सामग्रीका व"्न करना परि- 
पन्थिरसांगपरिग्रह दोष होता है। (क) प्रकृतरस-विरुद्ध 
विभावका वर्णन--“अरी खेलि हँसि बोलि चल, भ्रुज 
प्रीतम॒ गल डारि। आयु जात छिन छिन घटी, छीजे घट 
सों बारि” (का० नि०, २४) । यहाँ शंगारके वर्णनमें 
आयु घवनेका ज्ञान! शान्‍्त रसका विभाव वर्णित है, अतः 
उक्त दोष है । (ख) प्रक्षत रस-विरुद्ध अनुभावका वर्णन-- 
“बैठी गुरुनन बीच सुनि बालम बंसी चारू । सकल छोड़ि 
बन जाडें यह, तिय हिय करति बिचारु” (वही) | यहाँ 
नायिकामे उत्कण्ठाका वर्णन है। 'सब छोड़कर वनमें 
जाना! निवेद स्थायी भाव शान्त रसका हे, अतः विरुद्धता- 
दोष है | यह इस प्रकार होना चाहिये--“वेने मिस बन 
जाउें यह तिय हिय करति बिचारु” । 

४. पुनःपुनः दीघि (रसकी)--मम्मट तथा विश्व- 
नाथके अनुसार किसी रसका परिपाक हो जानेपर, अर्थात्‌ 
रस-विशेषका प्रसंग समाप्त हो जानेपर उस रपसका फिर 
वर्णन (दीप्ि) करना (का० प्र०, ७: ६१; सा० द०, ७ : 
१४) । मिखारीदासका मत है कि जहाँ बार-बार दौप्तिका 
ही उल्लेख किया जाता है और उपमादिका कुछ वर्णन नहीं 
करते है, वहाँ यह दोष होता है। यथा--पंकज पायनि 
पेजनियाँ कि घोंधरो किंकेनिया जरबीली । इंशुरकी सुरकी 
दुरकी नथ भालगे बालके १बदी छबीली” (का० नि०, 
२०) । इसी प्रकार कालिदासने 'कुमारसम्भवमे रति- 
विलापके प्रसंगमे करुण रसका वर्णन (सर्य ४, २ समाप्त 
करके फिर उस (सर्ग ४, ४)में दौप्त किया है। यहाँ यह 
दोष है। उक्त प्रसंगमें रस-ध्वनिके दाशनिकोकी जो दोष 
दिखलाई दिया करता हे, वह दोष है अंगभूत रसकी अभि- 
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व्यक्तिकी अविच्छिन्न घारावाहिकताका दोष । यहाँ मम्मसने 
रसध्वनितत्वशानियोकी इस मान्यताका प्रष्टीकरण किया 
हैं। पर जहाँ अभिनवगशुप्त (ध्वन्यालोकलोचन, पृ० ३६०, 
जौखम्भा) कालिदासके महाकबि होनेके कारण उनकी 
रति-विल्यप-वर्णनाके इस दोषका यथाकिंचित्‌ परिहार करना 
चाहते है, वहाँ मम्मट इसे स्पष्टतः रस-दोष मान लेते है । 

७५, अकाण्डप्रथन (रसका)--आननन्‍्दवर्धनके आधार- 
पर मम्मठने इस दोपकोी अनवस्तरमे रस-वर्णना तथा 
अकाण्डप्रथन नामोंसे पुकार। है (का० प्र०, ७:६१ 
वृ०)। विश्वनाथने यही नाम दिया है (सा० द०, ७: 
१४) । भिखारीदासने 'असमे जुक्ति कथन कहा है (का० 
नि०, २०) । जहाँ प्रस्तुतकों छोडकर अप्रस्तुत रसका 
विस्तार किया जाय, वहाँ अकाण्ड-प्रथन दोष होता है, 
यथा--'सजि सिंगार स्तर पे चढी सुन्दरि निपट सुवेस । 
मनों जीति भुवलोक सब चली जितन दिवि देस” 
(वही) । यहाँ सहगामिनीकी देखकर शान्त रस तथा दया- 
वर्णन उचित है, शंगार नहीं। इसी प्रकार वेणीसंहार' 
नाटकके दूसरे अंकमें अनेक वीरोके विनाशके समय बीचमें 
ही रानी भानुमतीके साथ दुर्योधनके प्रेम-प्रलाप वर्णनमें 
यही दोष है । वहाँ शंगार रसका वर्णन असामयिक है | 
इस प्रसगमे मम्मटने अभिनवगुप्तकी मान्यताकों स्पष्ट 
किया है । 

६. अकाण्डछेदन (रसका)--आनन्दवर्धनाचार्यने श्मे 
“अनवसरमे रसविच्छित्ति' (घ्वन्यालोक, है : १९)। कहा 
है। किसीके वर्णममे अचानक बिना अवसरके रसका 
विच्छेद कर देना, अथोत्‌ उस्तके विरुद्ध रसकी अवतारणा 
कर देनेसे यह दोष होता हे (का० प्र०, ७: ६१ बृ०), 
यथा-- राम आगमन सुनि कह्यों, राम बन्धुर्सों बात । 
कंकन मोहि छोराइबे, उते जाहु तुम तात” (क्वा० नि०, 
२०) । यहाँ रामका परशुरामके पास जाना न कहकर 
'कुंकन खोलने की वात कही गयी है । इसमें उनकी काद- 
रता व्यक्त होती है। इसी प्रकार भवभूतिकृत महावीर 
चरित'के द्वितीय अंकमें जहाँ राम और परशुरामका युद्धों- 
त्साह अविच्छिन्न रूपसे अभिव्यक्त हो रहा है, वहाँ रामका 
'क्रकणमोचनके लिए जा रहा हूँ कहकर युद्धीत्साहसे 
व्रत हो जाना वर्णित हे। इससे रामगत वीर रसके 
आखादसमे विध्न पड़ गया है। अतः यह दोष हे । 

७. अंगभूत रसकी अतिवृद्धि-प्रत्येक काव्य और 
नाटक एक सुख्य रस रहता है जिसे अंगी कहते हैं और 
उनके काव्यरस अंग कहलाते हैं । जहाँ अंग अथवा अप्रधान 
(प्रतिनायक्र आदि) रस-वर्णनाके उपकरणोंका आवश्यकता- 
से अधिक विस्तारसे वर्णन किया जाता है, वहाँ अंगभूत 
रसकी अतिवृद्धि रस्दोष होता हे (का० प्र०, ७: ६२ 
बृ०) । यथा-- दासीसो मण्डन समे, दर्पन मॉस्‍्यों बास | 
बैठि गयी सो सामुह्दे, करि आनन अमभिराम (क्रा० 
नि० । २०) । यहाँ नायिका अंगी है, दासी अंग है । श्ससे 
दासीका अति शोभा-वर्णन दोष है। इसी प्रकार महाकवि 
भारविके क्रिताजुनीय मह्ाकाब्यके आठवें सर्गमें 
अप्सराओंदी विलासक्रीड़ाके शृंगारात्मक विस्तृत वर्णनमें 
यह दोंष है, क्‍योंकि 'किराताजुनीय' खंगार रप्त-प्रधान 
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रस-दोष 
नहीं है । 

<. अनुसन्धान था अंगीकी विस्छघुति-मम्मय्के 
अनुसार अंगी, अर्थात्‌ प्रधान रूपसे अवस्थित नायक आदि- 
को अवान्तर विषयोके वर्णनमे भूल-सा जाना दोष कहलाता 
है (का० प्र०, ७: ६१ बृ०) । अमिप्राय यद हे कि समस्त 
रचनामे प्रतिपाथ रसकी विस्मृति न होनी चाहिये ओर 
उसके पोषणका बराबर ध्यान वन्ता रहना चाहिये। रसके 
अनुभवका प्रवाह आलम्बन और आश्रयपर ही निर्भर है । 
उनका आवश्यक प्रसंगपर अनुसन्धान न होनेसे रंग-भंग 
हो जाता हे | जैसे श्रीहर्षकी 'रत्नावडी' नाटिकाके चतुर्थ 
अंकमे वाश्रव्य (सिहलेश्वरके कंचुकी)के आगमनरों साग- 
रिका(जो प्रधान नायिका हे)का (मायक वत्सराज द्वारा) 
एक प्रकारले विस्मरण, जिससे नाटिकाका प्रतिपाध खृगार 
रस विच्छिन्नप्राय हो गया हे । भिखारीदासने इसका 5दा- 
हरण दिया है--“पीतम पडे सब्देद निज, खेलन अटकी 
जाय। तकि तेहि आवत उतहिंते, तिय मन-मन पहछ्ि- 
ताय” (क्ा० नि०, २०)। यहाँ खेलस नायकसे वढ़कर 
प्रेम ठहराया गया है। अतः उत्त रस-दोप है । आनन्द- 
वर्धनने प्रबन्धकी रस-व्यंजकताके निमित्तोमें अंगीके अनु- 
सनन्‍्धान'कों भी एक निमित्त माना हे (ध्वन्यालोक, ० 
३४१, चोखम्भा) । मम्मटने प्रवन्धकी रस-व्यंजकताकी 
इस विशेषताके विपयेयकी ही अंगीके विस्म रणरूप (अंगिनो- 
5ननुसन्धानम्‌ ) रस-दोषके रूपमें मान लिया है । 

९. ग्रकृति-विपर्यथ--मम्मटके अनुसार जिस प्रकृतिके 
लिए जो वर्णन अनुचित हों, उसका वहाँ वर्णन प्रक्नत्ति- 
विपर्ययरूप रस-दोष है । तात्परय यह है कि प्रकृति (नायक 
आदि) के तीन प्रकार हुआ करते है--१. दिव्य (द्वेवतारूप 
इन्द्र आदि), २. अदिव्य (मनुष्यरुप वत्सराज आदि) और 
३. दिव्यादिव्य (मनुष्यरूपमे अवतीर्ण देवभूत राम, कृष्ण 
आदि) । इन तीनोंके भी धीरोदात्त, भीरोद्धत, घीरललित 
और धीरप्रशान्त ये चार भेद है, जो बस्तुतः वीर रस- 
प्रधान, रौद रस-प्रधान, #ंगार रस-प्रधान और शान्त 
रस-प्रधान--श्न चार प्रबन्ध-न|यक भेदोसे सम्बन्ध रखते 
हैं। पुनः यह द्वादशविध प्रकृति-मेद (गुणोत्कर्ष-गुणापकर्ष 
और गुणोत्कर्षा पकर्षके कारण) उत्तम, मध्यम और अधम 
रूपसे १६ प्रकारका हे । इस प्रकृतिगत ओचित्यके निर्वाहके 
लिए आवश्यक यह है कि रति, हास, शोक्र और अद्भुत 
आदिका वर्णन दिव्य प्रकृतियों (इन्ध आदि नायकोके 
सम्बन्ध) में भी उसी प्रकार किया जाना चाहिये, जिम 
प्रकार अदिव्य उत्तम (मनुष्यरुप वत्सराज आदि) प्रकृतिके 
सम्बन्धमे किया जाया करता हैँ । किन्तु दिव्य प्रक्भतियों 
(देवरूप नायकों)मे भी जो उत्तम दिव्य प्रकृति-मेंद हे, 
उसके प्रसंग, सम्भोग-शंगाररूप रतिका वर्णन कदापि 
नही किया जाना चाहिये, क्योंकि उत्तम दिव्य प्रकृतिगत 
सम्भोगका वर्णन उतना ही अनुचित है, जितना कि अपने 
माता-पिताके सम्मोगका वर्णन (क्वा० प्र०, ७ : 5६३ जू०) । 
मभिखारीद!सका वर्णन इसीपर आधारित है । 

कालिदासके 'कुमारसम्भवमें शंकर और पाव॑त्ीके 
सम्मोग-श्ृृंगारके वर्णनमे यह दोष हैं। इसी प्रकार स्वर्ग 
पाताल आदि गमन, समुद्र-उल्लंघन आदि कार्य भी दिव्य 
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या दिव्यादिव्य अक्षतिके ही वर्णनीय है, न कि अदिव्य 
प्रकृतिके, क्योकि अदिव्य प्रकृतियोके अमानुषिक कार्योके 
बर्णनमे प्रत्यक्ष असत्यकी प्रतीति होनेके कारण रसाखाद 
नहीं हो सकता है। मम्मव्ने प्रकृति-विषयेय रूप रस- 
दोषको आनन्दवर्धनाचाये द्वारा निर्दिष्ट प्रबन्ध सम्बन्धी 
रस-व्यंजकताके निमित्त भावौचित्य' (ध्वन्यालोक ३: 
१०)के प्रतिकूल आचरण गझरनेसे माना है। यहॉपर यह 
स्पष्ट है कि रस-दोष-प्रसंगमें प्रकृति विपयेय*-रूप रस-दोष- 
प्रकारका जो अनुसन्धान मम्मयने किया है, उसमे उनकी 
ध्वनि-मर्मशता और रसतत्ववेदिता वस्तुतः झलक उठी है। 
१०. अनंग-वर्णन--मम्मटके अनुसार अनंग, अथौत्‌ 
अमुख्य अथवा रसके अनुपकारकका वर्णन भी एक प्रकारका 
दोष है (का० प्र०, ७: ६३ बृ०) । ऐसे वर्णनसे प्रधानभूत 
रसको कोई छाभ नही होता है | उदाहरणार्थ, कर्पूर-मंजरी' 
(ध्रथम जवनिकान्तर)मे नायिका विश्रमलेखा द्वारा ओर 
स्वयं नायक चण्डपाल द्वारा किये गये वसन्त-वर्णनकी उपेक्षा 
करके चारण-वर्णित वसन्त-वेभवकी ही राजा (नायक चण्ड- 
पालोद्वारा प्रशंसा, जिसमें प्रकृत सम्मोग-श्ृंगाररूप रसकी 
अभिव्यक्तिमें कोई सहायता नहीं मिलती ।--टी० सिं० तो० 
रसना- शरीरस्थ बहत्तर हजार नाड़ियोमे रुलना (द्वै० 
'ललनां) रसना और अवधूती (दे० अवधूती) बहुत ही 
महत्त्वपूर्ण और प्रमुख मानी गयी है। रपनाको प्रायः 
पिंगला कहते है। सॉस लेते समय जो सॉस दाहिनी ओर- 
से निकलती है, वह इसी पिंगला मार्गते होकर आती हे। 
इसे चन्द्रनाडी, चन्द्रअंग (ह5०, ३ : १०), यमुना (वही, 
३: १०२) तथा असी (शिव संहिता, ५४ + १२३) भी कहा 
जाता है। संन्तसाहित्यमें इसका बार-बार उल्लेख हुआ हे 
दि० 'हठयोग”) । --रा० दे० सिं० 
रसनिष्पत्ति-रसके साथ निष्पत्ति शब्दका प्रयोग भरत- 
(४ शु० ई०)से निश्चित रूपसे मिलता है--विभावानु- 
भावसंचारीसंयोगाद्रसनिष्पत्तिश (ना० शा०, ६: ३२) । 
- निष्पत्तिका दब्दार्थ है प्रकाशन, उत्पत्ति, पूर्णता अथवा 
परिपक्कता । पर 'रसनिष्पत्ति! काव्यशास्त्रके अन्तर्गत काव्य- 
की सोन्दर्यानुभूतिके समकक्ष स्वीकृत शब्द रहा है और 
इसकी व्याख्या तथा विवेचनमे अनेक विद्वानोंने मौलिक 
प्रतिमाका परिचय दिया है। वस्तुतः काव्यानुभूति', 
क्राव्यानन्द! आदि शब्द एक प्रकारसे 'रसनिष्पत्ति'के 
समानाथी है और इस सम्बन्धमें जितना गम्भीर तथा 
विवादपूर्ण चिन्तन हुआ है, वह सब काव्यकी अन्तर्भूत 
प्रकृति तथा तद्बिषयक अनुभूतिकी सूक्ष्म तथा जटिल स्थिति- 
के कारण ही । - 
भरतके सूत्नमें 'निष्पत्ति' तथा संयोग” प्रमुख शब्द 
रहे है, जिनकी व्याख्या विभिन्न आचार्योंने अपने-अपने 
मतके अनुसार की है । भरतके शब्दोंमे विभाव, अनुभाव 
तथा संचारी भावोके संयोगसे रसनिष्पत्ति होती हे। 
भरतने छः प्रकारके विभिन्न स्वादोंबाली वस्तुओंके मेलसे 
बने हुए आपानकसे इसकी तुलना करके समझानेका प्रयत्न 
“किया है ओर आस्वाद्य होनेके कारण इसे 'रस' माना है। 
आगे भरतने स्थायी भावके आस्वादनको 'रसनिष्पत्ति'के 
रूपमें ग्रहण किया हे । भाव तथा रसके सम्बन्धपर विचार 
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करके भी वे यही कहते है कि रस और भाव एक-दूसरेपर 
अन्योन्याश्रित है (दे० भाव) | भरतने रसत्वके लिए 
नाना भावोके 'उपगत' होनेका उल्लेख किया है, जिसका 
अर्थ हे कि विभाव, अनुभाव, संचारी आदि भाव यहाँ 
स्थायी भावके समीप आकर अलुकूछता ग्रहण करते है । 
आनन्दगप्रकाश दीक्षितने अमिनवगुप्तकी अभिव्यक्ति का 
मूलाधार भरतके 'एवमेते काव्यरसाभिव्यक्तिदेतवः'में माना 
हे (काव्यमे रस : अ० प्रब०, पृ० १८८)। इन्होने भरतके 
आस्वादयनित मनसा' (ना० शा०, $ : ३३)मे साधारणी- 
करणका संकेत भी स्वीकार किया हे । 

वस्तुतः मारतकी इस परिभाषाकोीं आगेके प्रमुख 
आचार्थोने कुछ भिन्न शब्दावलीमें प्रस्तुत किया हे। 
धनंजय (१० श० ई०) ने कहा हे--“विभावेरनुभावैश्च 
साचिकेव्यभिचारिभिः । आनीयमानः ख्ायत्व॑ स्थायी 
भावों रसः स्मृतः (६० रू०, १: १) | धनजयने 'सात्तिक 
भावों का विशेष उल्डेख किया हे और साथ ही स्पष्टतः 
स्थायी भावकों आस्वाच् रूपमें व्यक्त करनेको रस माना हे | 
मम्मट (११ श्ञ० ई०)ने रति आदि स्थायीके कारण, कारये 
तथा सहकारीके रूपमें विभाव, अनुभाव तथा व्यभिचारी 
भावोंकों मानकर--“व्यक्तः स तैविभावादेः स्थायी भावों रप्तः 
स्मृतः” (का० प्र०, ४:२८), अर्थात्‌ इन्हीं विभावादिसे 
व्यक्त हुआ स्थायी भाव ही रस कहा जाता हे। इस बातको 
विश्वनाथ (१४ श० ई०) ने इस प्रकार रखा हे-- रखतामेति 
रत्यादिः स्थायीभावः सचेतसाम” (सा० द०, ४ : १), 
विभावादिकसे रति आदि स्थायी भाव रसत्वको प्राप्त करता 
है। इन्होंने भी प्रपानक रसके समान रसास्वाबकी कहा 
हे । हिन्दीके रीतिकालीन आचार्योमि अधिकने रसविवेचन- 
के सम्बन्धभे रुचि नहीं दिखायी ओर जिन्होंने कुछ कहा 
है, उन्होंने संस्कृतकी परम्परासे भाव ग्रहण किया है-- 
“पम्िलि विभाव अनुभाव पुनि संचारिनके बुन्द । परिपूरन 
थिर भाव यों सुर स्वरूप आनन्द” (पद्माकर : जगद्वि०, 
६०४) । आधुनिक विवेचकोने रसके सम्बन्ध विस्तारसे 
विचार किया हे और भरतसे लेकर अभिनवशुप्ततककी रस- 
विवेचनकी परम्पराकी आगे भी बढाया हे । 

भरतके सन्नके आधारपर रसकी व्याख्या करनेवाले 
आचार्योमें भट्ट छोल्लट (५ हक्ञ० ई० पू०) प्रथम” माने 
जाते है | इनके अन्थका पता नहीं लग सका हे, केवल 
अभिनवभारती में अभिनवगुप्तके द्वारा प्रस्तुत इनका मत 
आगेके आचार्योंके लिए मी इनके सिद्धान्तके विषयमे तको- 
वितर्कका आधार रहां है। 'अभिनवभारती'के अनुसार 
भट्ट लोललटका मत हे-विभावादिका स्थायी भावसे 
संयोग होनेपर रसनिष्पत्ति होती हे | विभाव रसके कारण- 
स्वरूप हैं । इनके हारा स्थायी भावकी 'उपचित' अवस्थाका 
नाम रस है । यह रस मूलतः अनुकारय, अथौत्‌ रामादिक 
ऐतिहासिक पात्रोमें ही होता है, किन्तु उनके रूपादिके 
अनुसन्धानसे अनुकर्ता-- नटमे मी विद्यमान होता है” (अ० 
भा०, पृ० २७४) । इस प्रकार भट्ट छोढछटके अनुसार 
'निष्पत्तिका अर्थ उत्पत्ति या पुष्टि हैे। इस दृश्से 
इनके सिद्धान्तकोी उत्पक्तिवाद कहा गया है । मम्मठ (१२ 
श० ३० )ने भट्ट लोल्लटके मतको इस प्रकार उदधृत किया 
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हे--आलूम्वन, उद्दीपत विभावोके कारण उत्पन्न रति 
आदि भाव अनुभाव-का्योसि प्रतीत योग्य होकर, व्यपि- 
चारी सहकारियोसे उपचित होकर रपतरूपको प्राप्त होते 
है, जो मुख्यतः अनुकायमें होता हे, किन्तु अनुसन्धानवश 
नटमें प्रतीयमान होते है (का० प्र०, ४: २८) । बस्तुतः 
मम्मटने 'प्रतीयमान शब्दके प्रयोगसे प्रस्तुत मतको 
नवीनता प्रदान की है | गोविन्द उक्कुरने इसकी व्याख्यामें 
कहा हे--नटे तु तुल्यरूपतानुसन्धानवशादारोप्यमाणः 
सामाजिकानां चमत्कारहेतु: (का० प्र०, पूृ० ८८), 
अर्थात्‌ नयमे अनुकार्यकी तुल्यताके अनुसन्धानके कारण 
सामाजिक उन्हीपर अनुकायेका आरोप कर छेता है और 
चमत्कृत होता है। इसीके आधारपर इस व्याख्याको 
आरोपचाद कहा गया हे । भट्ट लोछटने 'संयोग'को तीन 
अर्थॉमे खीकार किया हे--स्थायी भाव विभावके साथ 
उत्पाध-उत्पादक-सम्बन्धसे उत्पन्न होते हैं, अनुभाव अनु 
माप्य-अनुमापक-सम्बन्धसे उनकी अनुमिति कराते है तथा 
संचारी भाव पोपक-पोष्य-भाव-सम्बन्धसे उनकी रस-रूपमे 
पुष्टि करते है। इस रसकी अवस्थिति यद्यपि मूल रूपमे 
अनुकार्यमे ही होती है, पर अभिनेताके कौशलपूर्ण अभि- 
नयके कारण दर्शक उसीपर अनुकायका आरोप करता है। 

भट्ट लोललटके रस सिद्धान्तकी आलोचना अनेक 
दृष्टियोसे की गयी हे । मीमांसा (दरे०) दर्शनपर आधारित 
इस सिद्धान्तका खण्डन न्यायदर्शन (द्वे०)की दृष्टिसे किया 
गया। न्यायके अनुसार कारण, कार्यका नियमतः पू्व॑वर्ती 
है तथा कारणका नाश भी कार्यकों प्रभावित नही करता । 
इस दृष्टिसे विभाव ओर स्थायी भावके बीच इस प्रकारका 
सम्बन्ध नही माना जा सकता, क्योकि रस भावादिके साथ 
ही स्थिर होता है और नष्ट होता है। ऐसी स्थितिमे 
“रुष्पत्ति का अर्थ उत्पत्ति नहीं हो सकता । सामानाधि- 
करण्य-सिद्धान्तके अनुसार कार्य तथा कारणकी स्थिति एकमे 
हो मानी जायगी, पर प्रस्तुत सिद्धान्तमें रसकी अवस्थिति 
रामादि अनुकार्यमें कही गयी हे ओर उसका आखादन 
प्रेक्षकके द्वारा स्वीकार किया गया है, जो बिलकुल भिन्न 
है । शंकुकने भट्ट लोल्लटके स्थायी भावकी उपचितावस्था- 
का खण्डन किया हे । उनके अनुसार यदि स्थायी भावकी 
उपचितावस्थाकी रस तथा अनुपचितावस्थाकी भावमात्र 
मानेंगे तो उसकी मन्द, मन्दरतर, मन्दतम तथा मध्यस्थादि 
स्थितियोंकी व्यर्थ कल्पला करनी होगी। यदि उपचित 
स्थायी भाव ही रस हे तो हास्यके स्मित, अपहसित आदि 
& भेदोकी किस आधारपर माना जा सकता हे ? इसके 
अतिरिक्त क्रोष, उत्साह, शोक आदि स्थायी भाव क्रमशः 
क्षीण, क्षीणतर ओर क्षीणतम होते जाते है और उनके 
उपचित होनेकी स्थिति ही नहीं आ सकेगी । अतएव इसके 
आधारपर 'रसनिष्पत्तिकी व्याख्या ठहर नहीं सकती। 
आरोपमे सधच्श वस्तुके ज्ञानके साथ उस्त वस्तुका स्मरण 
भी अनिवार्य हे । पर पोराणिक, ऐतिहासिक तथा काल्पनिक 
अनुकायौसे प्रेक्षकका परिचय सम्भव नहीं हो सकता, फिर 
अपरिचित रहकर भी प्रेक्षक नंटपर उनका आरोप किस 
प्रकार कर सकता है ? साथ ही भावोंका अनुकरण न 
होकर केबल बाह्य रूपादिका अनुकरण ही सम्भव है। 
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भट्टनायक (१० श० ईं० म०)ने इस सिद्धान्तकी एक भिन्न 
स्थिति खीकार करके इसका खण्डन किया हे। प्रेक्षक द्वारा 
आरोपके माध्यमसे विभावादिकोी अपना ही विभावादि 
समझना भी संगत नहीं है, पोराणिक अथवा ऐतिहासिक 
विभाव शक्ति और क्षमता-मेदके कारण प्रेक्षकके नहीं हो 
सकते । इसी प्रकार ऐतिहासिक पात्रोके प्रति पूज्यादि 
भावोके कारण भी यह आरोपकी स्थिति सम्भव नहीं होगीं। 
करुण रस सम्बन्धी शोकादिक भावोंके आरोपमें प्रेक्षककों 
आनन्द मिल सकता है, इस विषयमे भी शंका की गयी। 
आरोप-सिद्धान्तमे रसखितिके. ज्ञानमानत्रसे प्रेक्षकके 
आनन्दकी सम्मावना खीकार की गयी हे, पर रस ज्ञानगम्य 
नही, आस्वादनीय हे । किसी वस्तुस्थितिके ज्ञानसे हम 
निरिचन्त, तटस्थ, विरक्त अथवा अनुरक्त हो सकते है, 
पर आरोपके ज्ञान-मात्रसे आनन्द (रस)की सम्भावना केसे 
मानी जा सकती है ? गोविन्द ठक्कुरने स्पष्ट कहा है-- 
“सम-सीतामें रति है, ऐसा समझ लेनेमात्रते हमें आनन्द 
नहीं आ सकता । इसके लिए हमारा अपना साक्षात्कार 
आवश्यक है” (का० प्र०, पृ० ६३) । अनुकर्ता नट 
एकमात्र अनुकार्यमें आश्रित रसका तट्स्थभावसे प्रदर्शन 
कर सकता है, इसपर भी आपत्ति की गयी है । 

आधुनिक विचारकोंमे कान्तिचन्द्र पाण्डेयके अनुसार 
भट्ट लोल्छटने अनुभन्धान' शब्दफक़ा प्रयोग मीमांसकोंके 
अनुकूल इईश्वरप्रत्यमिज्ञा-सिद्धान्तके अनुसार योजन!' 
अर्थमें किया है। उनकी दृश्टिमे रंगमंचकी व्यावहारिकता 
विशेष थी, प्रेक्षकका दृश्कीण नही (कम्परेटिव एस्थेटिक्स, 
भा० १, पृ० २९, ३०)। आनन्दप्रकाश दीक्षितने भी 
खीकार किया है कि “उन्होंने प्रेश्षककी दृष्टिले विचार नहीं 
किया है । यदि हम यह स्वीकार कर लें तो भट्ट लोल्‍्लटका 
सिद्धान्त बहुतसे तत्सम्बन्धी आश्षेपोंसे बच जाता है और 
आरोपवादकी कल्पना परवती आधचायों द्वारा निर्मित हवाई 
महलके समान निस्सार सिद्ध हो जाती हे”, (काव्यमें रप्त 
अप्र० प्रब०, पृू० २००)। आगे इन्होंने यह भी माना है 
कि अनुकार्यकोीं ही वास्तविक रसाश्रय मानकर भट्ट लोहट- 
ने कविवर्णित अनुकायेकी ओर संकेत करते हुए कवि- 
कब्पनाको श्रेय देनेका प्रयत्न किया हे! (वही) | 

भरतने काव्यके पाठक या नाठफके प्रेक्षकके मानसमे 
रसनिष्पत्तिकी स्थितिका रूप स्पष्ट नहीं किया हे, पर 
उनकी व्याख्या तथा रसके विभिन्न अंगोंके विवेचनसे 
यह स्पष्ट हे कि उन्होंने रसानुभूतिके लिए मानसकी 
भावात्मक प्रक्रिया (॥४700078! $0॥व680ए 80वें 
०5०7४४४००) का आधार ग्रहण किया है। वास्तवमें भट्ट 
लोहटने रसकी व्याख्या इस सामान्य भावात्मक प्रक्रियासे 
अधिक भिन्न अरथमे नहीं की हे। कान्तिचन्द्र पाण्डेयके 
मतका समर्थन भी इस विषयें लिखा जा सकता हे । 
रंगमंचके व्यावहारिक दृष्टिकोणके कारण सम्भवतः इस 
आचार्यके सम्मुख अनुकारयकी सामान्य भावात्मक स्थिति 
प्रधान रही है और उन्होंने रसकी व्याख्या बहुत-कुछ इसी 
अर्थमें की है । रसको मुख्यतया अनुकारयाोमें उपचित मानने- 
का भाव यही है। आनन्दप्रकाश दौक्षितने भट्ट लोछट 
द्वारा कविकल्पनाकों श्रेय देनेकी बात कही है, परन्तु 
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काव्यवृत्तकी कल्पना करनेवाले कविकी स्थितिका स्पष्ट 
विवेचन इन आचार्योने नहीं किया है | प्रस्तुत सन्दर्भमें 
वृत्तवा अर्थ है काव्यवृत्त, जिसकी कवि कब्पना करता 
है। कविकी इस कल्पनाका आधार जगत्‌ है, पर यह 
कविके प्रत्यक्षवोत्र, स्मृतियों तथा विचारोके स्वतन्त्न संयोग- 
रूप कल्पनापर आधारित है। इस प्रकार जिन चरित्रों 
अथवा स्थितियोकी उसने अपनी संस्कारजन्य कब्पनासे 
स्थान-काल-प्रमेयकी सीमामें बॉधा है, वे वास्तवमे उसके 
अपने अनुभवजगतसे ग्रहीत है। यह काल्पनिक वृत्त 
(ऐतिहासिक आदि भी इसी रूपमें) काब्यमें वर्णित या 
नाटकम अभिनीत होता है । इस प्रकार जब आचाये कहते 
हैं कि रसकी स्थिति अनुकारय (चरित्र)में हे, तो वे चरित्रकी 
भावात्मक प्रक्रियाके मनोवैज्ञानिक सत्यको खीकार करते 
हैं। पर साथ ही यह भी स्पष्ट हे कि काव्यात्मक रसानुभूति 
के सम्बन्ध उनकी दृष्टि सीमित हे (रक्-सिद्धान्त और 
आधुनिक मनोविज्ञान : अनुशीकून, व० ३ ४ अं० २) । 
रससत्र॒की व्याख्या करनेवाले दूसरे आचार्य शंकुक 
(९ श्ञु० ई० उत्त०) हैं, जिन्होने न्‍्यायद्शनके अनुमान 
प्रमाणके आधारपर अलुमितिवादकी स्थापना की है। 
अमिनवशुप्त (१०-११ श॒० ई०)के अनुसार इनका मत 
इस प्रकार है-“विभावादि कारण, अनुभावादि कार्य, 
व्यभिचारी भावादि संचारियोंके द्वारा प्रयल्नपू्वक अजित 
होनेपर वास्तविक रामादिगत स्थायी भाव, अनुमानके बलसे 
अनुकरणरूपमें अनुकर्तामे कृत्रिम होकर भी मिथ्या न भासते 
हुए प्रतीयमान होता हे । विभावोंका काब्यके द्वारा, 
अनुभावोंका शिक्षाके द्वारा तथा व्यभिचारी भावोंका अनुभव- 
जशञानके द्वारा अनुसन्धान (अर्थप्रतीति) होता है। स्थायी 
भावकी अथ्थ॑ंप्रतीति काव्य द्वारा नहीं की जा सकती ।'”' 
भरतने अपने सूत्रमें स्थायी भाव'का उल्लेख नही किया हे । 
इसलिए अनुक्रियमाण रति स्थायी भाव ही अभिनयसे 
श्वृगार हे और इस प्रकार उसका (#ंगार रसका) तदात्म- 
कत्व (थायी भावसे) तथा ततप्रमख (स्थायी भावमूलक 
होना) युक्त हे ।“'रामके सुखी होनेके अभिनयमें नतंक 
(अभिनेता) सुखी है, ऐसी प्रतिपत्ति नहीं होती | ये राम 
नही है अथवा ये रामके समान है, इस प्रकारकी प्रतिपत्ति 
नही होती । किन्तु सम्यकू , मिथ्या, संशय तथा साइश्य- 
मूलक जो प्रतिपत्तियों होती है, उनसे विलक्षण चित्र-तुरग- 
आलिखित अश्व-न्यायसें--जों सुखी राम हे “वह यह हे! 
इस प्रकारकी प्रतीति होती है” (अ० भा०, प्‌ृ० २७४) | 
मम्मट (१९ ज्ञ० ई०)ने भी शंकुकके अनुमिति- 
बादकों प्रस्तुत करते हुए न>-रामकी प्रतीतिकी व्याख्या 
की है । यह प्रतीति 'चित्र-तुरग के समान न सम्यक प्रतीति 
हे, न मिथ्या-प्रतीति, न संशय-प्रतीति और न साहरद्य- 
प्रतीति, अपितु एक विलक्षण, अलोकिक, कलात्मक प्रतीति 
ही कही जा सकती है। काव्यार्थोके आधारभूत चरित- 
नायककें रूपमें अपले-आपको ढालनेकी शक्ति रखनेवाला 
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प्रदर्शन करता है, वह जीवनकी दृष्टिसे भरे ही अवास्तविक 
खथवा अस्वाभाविक हो; पर समाजिककों कलात्मक दृष्टिसे, 
जिसमें वह नट” नहीं, अपितु राम! दिखाई दिया करता 


विशिशिशिशिक दिकिमी नम मिरिक मी मिशीशिलिशिशशि मिट ० 


है, कृत्रिम नहीं लगता। वास्तविक जीवनमे रामादिके 
हृदयके रति-भावका अनुमान, उनका साक्षात्कार करनेवाले 
लोग इसीलिए किया करते है कि उन्हें रामके हृदयके 
रति मावके कारण, कार्य ओर सहकारी रूप अनुमापक 
साधनेंका ज्ञान हो जाया करता है । इसी प्रकार रंगमंचके 
'नय राम के हृदयके रवत्यादि रूप स्थायी भावका अनुमान, 
सहृदय सामाजिक जन इसीलिए किया करते है कि उन्हें 
'नट राम'के हृदयके रत्यादिरझूप स्थायी भावके अनुमापक 
पदार्थौका साक्षात्कार रंगमंचपर हुआ ही करता हैं, क्योंकि 
“नट राम के स्थायी भाव यदि गम्या हे--लोक-विलक्षण 
अनुमेय है तो रंगमंचपर प्रदर्शित सीतादिरूप विभाव, 
अनुभाव और संचारी भाव उसके गमकः' है । सामान्य 
जीवनमें रामकी चित्तवृत्तिका अनुमान 'रस' नही माना 
जाता, किन्तु “नट राम के रत्यादिकरूप स्थायी भावका 
अनुमान एकसात्र 'रस'का आखादन होता है (का० प्र०, 
४:४६ का०) | 

वस्तुतः शंकुकका यह मत न्याय-सिद्धान्तके अनुमान- 
प्रमाणपर आधारित है, जिसमें पहले देखी गयी वस्तुका, 
किसी समय साक्षात्‌ न देखकर भी, उससे साहचर्य-सम्बन्ध 
रखनेवाली किसी अन्य बस्तुकों देखकर ज्ञान प्राप्त होता 
है । ऊपर कहा गया है कि शंकुकने इसको संशयादिसे 
भिन्न माना हे । जब हमारे ज्ञानकों कोई अन्य वस्तु बाधा 
पहुँचाती है अथवा हमारा ज्ञान किसी अन्य ज्ञानके आधार- 
पर अप्रामाणिक सिद्ध होता है तब उसत्ते मिथ्या कहते है । 
रसाखादके प्रसंगमे इस प्रकारकी बाधा नहीं उपस्थित 
होती, क्‍योंकि जितने समयतक हम प्रदर्शनकोी देखते 
(काव्यका पाठ करते) दे, उतनी देरतक उसमें किसी कारण 
बाधा नहीं उपस्थित होती। नाट्यप्रदर्शन जिस रूपमें हे, 
वह अयथार्थ भी नहीं कहा जा सकता । शंकुकके अनु- 
सार यदि उसे एक क्षणके लिए अयथार्थ मान भी लें तो 
उसके कारण आनन्दानुभूतिमे शंका नहीं होनी चाहिये। 
संशयकी स्थितिमें व्यक्ति किसी निश्चयपर' नही पहुँचता, 
पर रपतात्मक बोधमें ऐसी स्थिति भी नहीं रहती और 
क्योकि इसमें अनुकार्य-अनुकताके प्रथक्त्वका ज्ञान लुप्त हो 
जाता है, अतः सावश्य-ज्ञानकी स्थिति भी स्वीकार नहीं की 
जा सकती | यह अनुमिति-ज्ञान हे जिसे शंकुकने चित्र- 
तुरग' न्‍्यायसे समझाया हे। अर्थात्‌ निन्रांकित तुरगके 
समान अभिनय वास्तविक पात्रका अनुकरणमात्र है और 
अभिनेता वास्तविक पात्र न होकर अनुकर्तामात्र । 

परवर्ती आचार्योने शंकुकके 'भनुमितिवादका खण्डन 
किया है। अनुमान तो वास्तविकताके आधारपर किया 
जा सकता हे, कृत्रिम विभावादिके द्वारा इसकी सिद्धि केसे 
हो सकती है ? ऐसा नहीं कि शंकुकका अपने सिद्धान्तके 
इस पक्षकी ओर ध्यान न हो। उन्होंने खय अभिनेताके 
कौशलके सहारे अनुमानकी सिद्धि मानी है, साथ ही 
उन्होंने दूरकी उठो हुईं घूलको धुंओँ समझकर अग्निके 
अनुमानकी बात कही है । सामने प्रत्यक्ष रंगमंचके अमि- 
तयके ,सम्बन्धमें इस प्रकारका, अनुमान नहीं किया जा 
सकता | दर्शक पहलेसे हो जानता है कि अभिनयके पात्र 
बास्तविक नही है । अतः उसके रपास्वादनको समझनेके 
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लिए अनुमान पर्याप्त कारण नहीं हो सकता । कद्दा गया 
कि सामान्य जगतके कारणके स्थानपर विभावादिके संयोग- 
पर रसास्वाद आधारित है, पर ये विभावादि प्रेक्षकके नही 
है; उनसे उसका सीधा सम्बन्ध ही नहीं। यथार्थ जगतमें 
वस्तुसीन्दर्यसे रसानुभूतिकी स्वीकार नहीं किया जा 
सकता | परन्तु यदि अविद्यमान रहतनेपर भी अनुमान- 
मात्रसे रस्ताखादकीं सिद्धि होती, तो विद्यमान होनेपर 
उस्तको सिद्धिमे किसी प्रकारकों शंका नहीं होनी चाहिये । 
पर लोकमे रति आदिको प्रत्यक्ष देखकर आनन्द नही होता, 
ऐसी स्थितिम अनुमानसे कैते माना जा सकता है? शंकुक- 
के सिद्धान्तपर क्षणिकवादका आरोप सी लगाया गया। 
नेयायिक परिणामवादके साथ अनुभवको क्षणिक मानते है। 
रसानुभूतिको क्षणिक माननेसे काव्यके आकर्षणमे बाधा 
उपस्थित होगी । ४ कुकने प्रेक्षकके तनन्‍्मयीभावके कारण रसा- 
नुभूतिकी धारावाहिक माना हे | वह तन्मयावस्थामे प्रदर्शित 
रत्यादिका अनुसन्धान करता है ओर बार-बार शंका करता 
हुआ अनुमान नही करता ! पुन“पुनः अनुमन्धान करना 
ही चवंणा' है। रसप्रदीपकारका आरोप हे कि एक बार 
वास्तविक ज्ञान प्राप्त कर लेनेपर पुनः अनुमान नही किया 
जा सकता | प्रेक्षक 'रसका अनुमान नहीं करता, वरन्‌ 
अनुभव करता है। शंकुकके द्वारा भी नटमे रसकी स्थिति 
खींकार नही की गयी, अतः उनके सिद्धान्तमें तटस्थता- 
का दोष आ गया है (२० प्र०, पृ० २४, २०) । इसके 
अतिरिक्त अनुकरण बाह्य व्यवहारका भी बहुत सम्भव 
नहीं होता और आन्तरिक भावोंका अनुकरण तो किसी 
प्रकार सम्भव नही है । यदि अनुवारणके सामर्थ्यकी मान 
भी लें तो करण आदिक दृश्यमे आनन्द्रकी उपलब्धि किस 
प्रकार स्वीकार की जा सकती हे ? वस्तुतः भट्ट लोलर- 
के समान शंकुकने भी प्रेक्षषके आनन्दका कारण उससे 
असम्बद्ध माना हे, प्रेक्षक प्रदर्शित विभावादिकका केवल 
अनुमान करता है । अभिनवशुप्तके गुरु भट्ट तोनने कहा 
है कि साध्य्यानुमान फलके अनुमार होता हे और अनु- 
मानकतौकों साच्श्यका अनुभव होता है | परन्तु अभिनेता 
द्वारा प्रदशित भावनाएं उसके मनमें वर्तमान किसी 
साइइयपर आधारित नहीं हे और प्रेक्षक भी ऐसा नही 
मानता। प्रेक्षक जानता हे कि यह ऐसा अभिनेताके दीर्॑- 
कालीन अम्यासके कारण प्रतीत होता है । उनका कहना हे 
कि ज्ञन या तो निश्चित रूपमे सत्य होता है या मिथ्या । 
इन दोनोंसे भिन्न कहना भ्रामक है । चित्र-तुरग-न्‍्याय मे 
सादश्य ज्ञानमात्र है, उसे तुरग कहते हुए भी हम जानते 
हैं कि वह वास्तविकके सच्दामात्र हे (अ० भा०, १: 
पू० २ ७७) | 

आधुनिक विवेचकोमें राकेश गुप्तने 'चित्र-तुरग-न्‍्याय- 
को चारो प्रकारका ज्ञान सिद्ध किया है। वे भट्ट तोनके 
समान उसे केवल सादृश्य-ज्ञान ही नहीं मानते | उनका 
कहना है कि दर्शक “चित्रलिखित तुरगकी चित्रलिखित- 
मात्र मानता है ओर लक्षणाके आश्रयसे उसके कहनेका 
अर्थ भी यही होता है। वास्तविकताका ज्ञान न होनेवालेको 
अ्रम होगा, या तो वह अदव मान लेगा या संशयमे रहेगा । 
आनन्दप्रकाश दीक्षितके अनुसार राकेश गुप्ने चित्रकला- 
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अनमभिज्ञ दशककी कल्पना की हे ओर दूर रखे हुए चित्रका 
उदाहरण दिया है। नाटकमे अथवा काव्यमे इन दोनों 
ख्ितियोंको स्वीकार नहीं किया जा सकता । दीक्षितका 
कहना हे: “सारांश यह है कि अनुकर्ता अन्तर्भावोका नही, 
बाह्य अनुभावोमात्रका अनुसरण करता है और अपने 
शिक्षान्यासादिके साथ-साथ हृदय-संवादके बलपर काव्यका 
उचित खर तथा बलके साथ याचन करते हुए अपनी 
ओरसे यथाशक्ति उस स्थितिमे उत्पन्न हो सकनेवाले भावोकों 
व्यक्त करता है । इस प्रफारकी प्रतीतिकों अनुकरण नहीं 
कहा जा सकता | उसमे अनुफर्ताकी शिक्षा तथा क्पनाका 
योग खीकार किया गया है । इस प्रकार उसकी तटस्थता 
दूर हो जाती है” (काव्यमे रस, अप्रका० प्र०, 
पृ० ५१०) । 

शंकुकने भट्ट छोल्लटकी अपेक्षा अपने सिद्धान्तमें अधिक 
मनोवैज्ञानिक आधार अहण किया हे । उन्होंने वास्तविक 
पात्रमें भावात्मक प्रक्रिया द्वारा स्थायी भावका उद्बोध माना 
है और प्रेक्षक द्वारा अभिनेताओमें अनुकरणके अनुमानसे 
वही भाव-स्विति रसरूपमे आस्वादित होती है, ऐसा स्वीकार 
किया है । रस सिद्धन्तकी सम्पूर्ण विवेचनाको समझनेके 
लिए रसकी दो स्थितियोकी जान लेना चाहिये-- एक 
साधारण जीवनमें भावात्मक प्रक्रियाकी उदबुद्ध घटना और 
दूसरी काव्यानुभूतिमे रसनिष्पत्ति”। एककी रसबल्विति' 
और दूमरीको 'रसनिष्पत्तिकी स्थिति मानना अधिक 
वेजश्ञानिक है। शंकुकने “चित्र-तुरग-न्‍्याय द्वारा अभिनय- 
(काव्यकला भी)का प्रत्यक्ष बोध तथा स्मशृतिसे संयुक्त 
कल्पनाका आधार स्वीकार क्रिया है | चित्रांकित तुरग केवल 
तुरगका चित्ररूपमे प्रत्यक्ष बोधका विषय नहीं हे (जैसी 
राकेश गुप्तकी अआ्रामक स्थापना हे), उसमे तुरगत्वक्रे साथ 
जो कल्पना ओर स्मृतिका संयोग हे, उसकी उपेक्षा नहीं की 
जा सकती । अभिनवन्सोद्र्य (काव्य-मोन्दर्य) के द्वारा प्रेक्षक 
या पाठकके मनपर जो प्रभाव पडता है, वह प्रत्यक्ष बोधसे 
कहीं व्यापक है । जिस प्रकार प्रेक्षक आरोप करनेके लिए 
अपने अनुभव और संस्कारोका सहारा लेता हे, उसी प्रकार 
वह अपनी कद्पनाके आधारपर नाट्कीय घटना (नाटक- 
कारकी कल्पना)का अनुमान कर सकेगा । मनोविज्ञानको 
दृष्टिसे इस लिद्दान्तके सम्बन्धमे यह आश्षेप महत्त्वपूर्ण हे कि 
यददि प्रेक्षक आश्रयक्री मनःस्वितिसे तादात्म्य स्थापित करके 
रसकी प्रतीति करता है तो उसे आश्रयके समान अपनी 
भावस्थितिमे दुःख-सुख, दोनों का अनुभव होना चाहिये । 
परन्तु शंकुकके मतमे तादात्म्यका उस्छेख इस प्रकार नहीं 
है। इसके अनिरिक्त आचारर्यके अनुसार यदि ब्रेक्षक भावा- 
त्मक घटनाकों सत्य मानकर अपने असित्ते घटनाओंकों 
सम्बन्धित मान ले तो वह सस्कृत, भावज्ञ प्रेश्धक या पाठक 
नहीं समझा जायगा। ऊपरको विवचनामे इस आश्षेपका 
भी उल्लेख किया गया है कि विभावादि, जो अतीतसे 
सम्बन्धित है, वे प्रेशक अथवा पाठकके अनुमानक्रे विषय 
कैसे होगे | परन्तु यह आश्लेप इसी आधारपर ठहर सकता 
है, यदि अनुमानको स्मृति ते सम्बन्धित प्रत्यक्ष बोधोके रूप- 
में साइश्यके आधारपर ही स्वीकार किया जाय | कब्पनाके 
तत्वकी खौकार कर लेनेपर स्मृतिके खतनत्र संयोगोकी 


श्सनिष्पस्ि 


(8० >पलअललन्‍जपमः+-+ परम ककण क 2 पका. चॉक 


सम्भावना सहज हो सकती है। मनोविज्ञानकी दृष्टिते 
प्रमुख आक्षप यह माना जा सकता है कि शंकुकने अपने 
मतमे स्मृति और अनुभवकों स्वीकार किया हे, पर कब्पना- 
की स्थापना स्पष्टतः नही कर सके है (रस-सिद्धान्त और 
आधुनिक मनोविज्ञान--अनुशीरून, ब० 8 ४ अं० २) । 

भरतके रसमृत्रकी व्याख्या करनेवाले तीसरे आचाये 
भट्टनायक (१० श० ३०) है, जिनका सिद्धान्त भोगवाद 
है। भट्टतायकने रसके पूर्ववर्ती व्याख्याकारोंके मतोका 
खण्डन करते हुए खमतकी स्थापना की है । अभिनव- 
भारती में उद्घत उनका मत इस प्रकार है-- काव्यमे 
दोधासाव, गुण तथा अछंफ़ाररूप ओर नाटभमें चतुर्तिध 
अभिनयरूप विभावादि कारणके द्वारा अभिषाथंसे ग्रहण 
किये गये निव्रिड निजत्बका मोह तथा संकट आदिको 
निवारण करनेवालों भावक्रत्वरूपमे शब्दकी दूसरी शक्ति 
साधारणीकरण तथा अपने मावन-व्याधारसे इस निजत्वके 
मोहको दूर करके रमकी भावनावान्‌ करती है और भावन- 
योग्य बनाती है। फिर भोगशक्ति, जो अनुभव, स्मृति 
आदिसे विलक्षण है, रजम्‌ ओर तमसके अनुप्रेषके वेजिच्य- 
के बलसे वृद्धि, विकास तथा विस्तारखरूप है, हृदयके 
विस्तार और विकासके लक्षणवाली है, सन्‌ मुणके उद्रेकके 
कारण प्रकाशमान्‌ आनन्दसे संकलप-विकल्पले भिन्न (विरू- 
क्षण) है, उसमे परजह्यास्वादके समान रस अनिर्वाच्य रूप- 
से भोगा जाता हैं? (अ० भा० : प्र०, पृ० २७८) । मम्मट 
(११ ज्ञु० ई०)ने इसो बातको संभ्ेपमें दुहरा दिया है-- 
“क्षाब्ये नाथ्ये चामिधातों द्वितौोयेन विभावादिसाधारणी- 
करणात्मना भावकतल्दव्यापारेण भाव्यमानः स्थायी सच्चोद्रे- 
कप्रकाशाननदमयसंत्रिद्धिश्र न्विसत्तवेन भोगेन भ्ुज्यते इति” 
(का० प्र०, ४ : २६), अर्थात्‌ काव्य ओर नाटकमे अभिषा- 
से भिन्न दूमरी मावकत्वशक्ति अपने व्यापार ते विभावादिक- 
की साधारणीकृत रूपमे प्रस्तुत कर स्थायी भावकी भाव्यमान 
या भावन-योग्य बनाती है । फिर तीसरी भोगशक्ति साथा- 
रणीकृत भाव्यमान्‌ स्थायी भावकी आनन्दमय तथा एक- 
रसरूपमे आस्वादन योग्य बनाती है । इस स्थितिमे 'सतक्त'- 
सुख ओर प्रकाशका उद्रेक़ इतना प्रव॒ल हो जाता है कि 
रजस्‌ और तमस्‌ (मनकी चंचढता और मूढ़ता) अमिमूत 
हो जाया करते हैं । 

भट्टनायकके पूर्व ध्वनि-सिद्धान्तकी स्थापना हो चुकी 
थी और शब्दकी अमिषा, लक्षणा तथा व्यंजना नामक तीन 
रोक्तियाँ खीकृत की जा चुकी थीं। परन्तु भट्टनायकने 
रप्तनिष्पत्तिके लिए अभिषाके साथ दो नयी शक्तियोकी 
स्थापना की+भावकत्व तथा स्रोजक्रत्व । अभिधाकों 
आचार्यने उस शक्तिके रूपमे स्वीकार किया है, जिससे 
इसकी नाटक अथवा काब्यमें प्रस्तुत अथवा वर्णित अथका 
बोध होता हे । इसीके द्वारा हम यह समझनेमे समर्थ होते 
हैं कि किन पात्रों अथत्रा परिस्थितियोंका उल्लेख किया 
गया है । इसके द्वारा कथाके व्यक्तिविशेष अथवा घटना- 
विशेषकरा बोध होता है। आचार्यके अनुसार यह बोध 
रसनिष्पत्तिकी बाधा है और उन्होंने इसके स्थानपर व्यक्ति- 
निरपेश्ष बोधकी आवश्यकता मानी है। उनका कहना है कि 
अभिषासे व्यक्ति अथवा परिस्थितिविशेषक्रा बोध हो जाने- 
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पर भी कलात्मक नाठकीय प्रदर्शन अथवा काव्यकी सुन्दर 
अभिव्यक्ति (शब्दबयन, पद-विन्यास, अलंकार आहि) 
के कारण प्रेक्षक तथा पाठकका मन इस विशिष्टताके बोधकों 
भूलने लगता है और जितना ही वह भूल्ता जाता है, 
उतना ही उस व्यक्ति या स्थितिका वह निरपेक्ष चिन्तन 
करनेमे समर्थ होता हे इस रूपमे सामाजिक नाटकमें 
प्रदर्शित अथवा काव्यप्रे वबणित विभावादिककों केवल किसी 
विशिष्ट व्यक्तिका न मानकर सामान्‍य रुपमे ग्रहण करता 
है । इस स्थितिकी प्राप्ति सट्टनायकके अनुसार 'भावकत्व- 
शक्ति से होती हे। यह रसास्वादनके पूर्वकी स्थिति मानी 
गयी है । इसके द्वारा सामाजिक देश-कालकी सीमाओं तथा 
लोक-मर्याराओके बन्धनसे मुक्त हो जाता है । उसके लिए 
राम अतीतके पात्र नहीं रह जाते । उनकी सीताविषयक 
रति सामाजिकके लिए बाधा नहीं उपखित करती । इस 
प्रकार आचारयके अनुसार 'भावकत्व-शक्ति' और 'साधारणी- 
करण-“व्यापार (०)से ताटस्थ्य तथा आंत्मगतत्व सम्बन्धी 
दोष दूर हो जाते है । इसके अनन्तर तीसरी भोजकत्वशक्ति 
द्वारा सामाजिक सावित स्थ।|यी भावादिका रस-रूपमें भोग 
करता है, जो अपनी विलक्षणतामें परत्रह्मास्वाद (द्वे०)के 
समान लोकिक अनुभव तथा स्मृति-ज्ञानसे नितान्त भिन्न 
है। उपयुक्त विवेचनासे स्पष्ट है कि भट्टनायकके अनुसार 
“निष्पत्तिका अर्थ भोग! हे, जिसमे विभावादिके स्थायीके 
भोजक है और स्थायी मोज्य, जिसका विभावादिके द्वारा 
भोग किया जाता है ! यहाँ विभावादि तथा स्थायी भावका 
सम्बन्ध भोज्य-सो जक-भावक।! माना जायगा। 

भट्टनायकका भोगवाद सांख्यदर्शन (द०)पर आधारित 
है। सांख्यके अनुसार सृष्टि त्रिगुणात्मक प्रक्षतिकी 
अभिव्यक्ति है और निर्विकर्प अरह्म सी इसके उक्करमें 
त्रियुणमय हो जाता हे ओर अनेक रूपोमे अपनेको व्यक्त 
करता है । सत्तत, रज तथा तम-ये ग्रुण है, जिनसे शरीर 
प्रकाशित है । सत्त्वमे प्रीति, रजमे अप्रीति तथा तमोशुण 
विषादात्मक है। सांख्य द्वारा प्रतिपादित प्रकृृतिके इस 
त्रिगुणात्मक खरूपर्री कल्पना भट्ननायकेके सत्तोंद्रेकके 
समान है । परन्तु सांख्यमे पुरुष प्रकृतिके बन्धनमे अपने- 
आपको भूल जाता हे ओर अन्य दोनों ग्रणोकी विजय 
करके ही सच्वोद्रेकके सहारे पुरुष मुक्तस्वरूप होता हे । 
अपने आत्मस्वरूपकी परम स्थितिकी केंवल्यपद कहा गया 
है, जो मध्यस्थकी स्थिति मानी गयी हे, जिसमें पुरुष स्वतः 
साक्षी, द्रष्टामात्र रहता हे । भट्ननायकके भोगवादका आधार 
यह सिद्धान्त अवश्य है, पर भोगकी स्थितिसे केवल्यपदकी 
स्थितिका मौलिक अन्तर है, यद्यपि सच्तोद्रेककी स्थिति 
दोनोमे स्वीकार की गयी है । सांख्यके अनुसार मध्यस्थकी 
स्थिति उदासीनकी स्थिति हे, जिसमे वह सुख-दुः्ख ते परे 
होता है । इस मुक्तिकी स्थितिमे पुरुष सभी गुणोसे दीन 
हो जाता है, यद्यपि इस स्थितिको प्राप्त करनेपें सच्चोद् ककका 
सहारा मिलता है । सांख्यका केवल्य भोगका विरोधी है 
ओर भट्टनायकने उसीका प्रतिपादन किया हे | भट्टनायकने 
इस भोगकी परजह्यास्वादके सह मानकर सम्भवतः यह 
सिद्ध! किया है कि यह रसस्थिति लौकिक अनुभवगम्य 


- स्थितिसे भिन्न है ओर साथ ही यह बद्याखाद भी नहीं है, 
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केवल उसके ममान है। वास्तवमे रसानुभूति संवित्‌ (चित्‌ 
स्वभाव) है, जो विश्वान्तिमें परिणत होती है। परन्तु 
दाशनिक स्थिनिमे शुद्ध जित्‌ स्वभाव अहंकारशून्य होकर 
सुख-दुःखकी सम्पूर्ण मावनाओंसे मुक्त हो जाता है। परन्तु 
इस प्रक्ारको निरपेक्ष स्थिति रसाम्बादके क्षेत्रगे सम्भव नही 
है । काव्यजगत्‌ लोकिक जगत्‌से भिन्न है और यह अहंकार 
वासनाको जागरित नही करता है, क्योकि काव्यकी कल्पित 
बस्तुएँ विशेषते सम्मद्ध न होकर पूर्णतः निर्वयक्तिक होती 
है और इन निर्वैवक्तिक रूपोके कारण काव्यानन्द प्राप्त 
करनेवाला व्यक्ति निजत्वके मोह-बन्धनोसे अलग रह सकता 
हे। परन्तु उसकी बुद्धिनिरपेक्ष स्थिति थोडे ही कालके लिए 
सम्मव हो सकती है (एस० के० दे० : हिस्ट्री ऑँव 
संस्कृत पोएटिक्स, सा० २ : पृ० १५८) 

सद्ननायकके मतको ग्रधान आलोचना इस रूपमें को 
गयी है कि लक्षणा ओर व्यंजनाके रहते हुए भी उन्होंने 
भावकत्व तथा मोजकत्व सामक दो नवीन शक्तियोकी 
स्थापना की । इस मतके आलोचकोने भद्टनायकके भावकृत्व- 
व्यापारको व्यर्थ माना और कहा कि इसका कार्य लक्षणासे 
चल सकता है। पर इस मतके समर्थकोका उत्तर है कि 
लक्षणाका व्यापार कठिन है, जिसको ग्रहण करनेमे सभी 
सामाजिक समर्थ नहीं हो सकते और भरतकी दृष्टिमे 
नाव्यकलाको सर्वसाधारणके योग्य बनाना है । छक्षणासे 
अर्थ ग्रहण करनेके लिए कुशाग्रबुद्धिके अतिरिक्त काब्यानु- 
शौलनका अभ्यास भी आवश्यक है। ऐसा मानकर चलना 
नास्यकी साव॑जनिकतामें बाधक होगा । इस प्रकार काब्या- 
नुशीलनकी कई कोटियोँ भी माननी पडेगी, योग्यतानुसार 
व्यक्ति लक्षणा-व्यापारसे अर्थ ग्रहण करेगा । इसके अतिरिक्त 
लक्षणाका अर्थग्रहण एक क्रमसे होता है, जिसमे पौर्वापर्यका 
सम्बन्ध परिलक्षित होता है, पर रसाखाद इस क्रममे 
उपस्थित नहीं होता | काव्यके सहज रसासादनके लिए 
भावना तथा भोगकी शक्तियाँ अधिक उपयुक्त है । (काब्यमें 
रस : अप्रका० प्रब०, ९० २२३) । इस मतके समर्थकीका यह 
भी कहना हे--/लक्षणाका व्यापार विभावादिके साधारणी- 
करणतक मान भी लिया जाय तो भी स्थायी भावके 
साधारणीकरणमे लक्षणा किस प्रकार काम दे सकेगी ! 
लक्षणा अमिधापर आंध्रित है, किन्तु अभिषा मानसिक 
भावोंकी समझननेमें सर्वथा अनुपयोगी हे, अतः यहाँ वह 
किस प्रकार अपना काये सम्पन्न कर सकेगी ? इस प्रइनका 
उत्तर अभिषावादी छोग न दे सकेंगे । अतः भावकत्वकों 
अनिवाये रूपसे स्वीकार करना पड़ेगा” (बहा, पूृ० २२३) । 

भट्दनायकके मतके आलछोचकोका कहना है कि स्थायी 
भावोके मावनका काम यदि लक्षण-शक्तिसे नहीं चछता 
तो व्यंजनासे सरलतापूर्वक हो सकता है। अभिनवगुप्तने 
व्यंजनाकोी स्वीकार कर भट्टनायकके द्वारा प्रतिपादित दोनों 
शक्तियोकी निरर्थक माना हे। रस-व्यंजनाके अन्तर्गत 
इनका अन्तर्भाव हो जाता है । भरतके कथन--“काव्याथौन्‌ 
भावयन्तीति सावः में सावकत्व मावक्ी मोलिक शक्ति माना 
गया है। अतः स्थायी तथा संचारी भाव अपनी इस योग्यताते 
खतः साधारणीकृत रूपमें अलौकिक रसाखादके हेतु होते 
हैं। अभमिनवगुप्तने भट्ननायक द्वारा रस-प्रतीतिका विरोध 
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भी स्वीकार नहीं किया है। अनुमानके अर्थमे प्रतीतिको 
भले ही अम्वीकार किया जाय, पर ज्ञानके अर्थभे अस्वीकार 
नही क्रिया जा स्कता। प्रतीतिके अतिरिक्त भोगका अर्थ 
क्या हो सकता हे ? रमन व्यापारों कहकर भी उसे 
प्रतीतिसे भिन्न नही सिद्ध किया जा सकता | स्थायी भावका 
ही भोग हो सकता है, उसकी प्रतीति चित्तमे बनी रहती हे । 
अतीत अथवा अनुपस्थित बस्तुका भोग नहीं किया जा 
सकता | भोग भी व्यत्रहार है, अतएव उसके माननेसे 
प्रतीति भी आप-से-आप स्वीकृत हो जाती है (अ० भा० : 
प्र० भा०, १० २७९) | सटूनायकने स्थायी भावकी प्रतीति- 
को असम्मव माना है, पर अभिनवगुप्त इन्हीवी प्रतीतिपर 
विश्वास करते हैं। यह बात दूसरी है कि इस सन्दर्भमें 
प्रतीति चर्वणा, आस्वाद अथवा भोग आदि नामोसे पुकारी 
जाती है (ध्वन्यालोक, पृ० १८७)। असभिनवले भोग- 
व्यापारकी अन्ततः व्यजजना अथवा ध्वनन-व्यापार माना है ! 

परवरती आचार्योकी आलोचनाके बागजूद भट्टनायकक्ा 
सिद्धान्त बहुत दूरतक सत्यपर आधारित है । इस आचार्यकी 
मोलिकता तथा सूक्ष्म दृष्टिकों खीकार करना पडा हें । इनके 
द्वारा प्रतिपादित सच्तरोद्रेक, विश्वान्ति, साधारणीकरण आदि 
शब्दोकी आगेके आचायोने स्वीकृति दी है। रसानुभूतिको 
ब्रह्मास्वादइसहोदर (डे०) कहनेकी परम्परा इसी आचाय॑से 
प्रारम्भ हुई है। साधारणीकरणका सिद्धान्त द्वैे०) रस- 
व्याख्याके क्षेत्रमे इनका सबसे महत्त्वपूर्ण योग माना जा 
सकता है । मनोवैज्ञानिक दृष्टिते विचार करनेपर यह स्पष्ट 
हो जाता है कि मट्नायकने अपना सिद्धान्त नाटक और 
काव्य, दोनोकों दृष्टिपयमे रखकर स्थापित किया है, फिर 
भी नाव्यप्रदर्शन उनके सामने अधिक प्रत्यक्ष है वस्तुतः 
वास्तविक जीवनमे स्थायी भावकी उदबुद्ध स्थिति और 
रसनिष्पत्तिके अन्तरकों सर्वप्रथम भट्टननायकने ही स्पष्टतः 
स्वीकार किया है। सामान्य अभिधार्थते आचार्यका तात्पय॑ 
प्रत्यक्ष ज्ञान (काव्यवर्णित वस्तुका परयप्रत्यक्ष) हे। इस 
स्तरपर विभावादिकका अर्थ केवल लोकिक जीवनकी 
भावात्मक प्रक्रियासे सम्बद्ध माना जा सकता है और इस 
आधारपर काब्याव्मक रसकी व्याख्या नहीं की जा सकती, 
जैसा पिछले आचार्योक्रे मतोके सम्बन्धमे देखा जा चुका 
है। अत्व आचार्यने भावक्‍त्व-शक्तिकी स्थापना की। 
उनके अनुमार इस शक्तिते एक ओर प्रेक्षक निजत्व-मोहकी 
स्थितिसे मुक्त होता है और दूसरी ओर इसीसे विभावादि 
उसके मानसमे साधारणीक्षत स्थितिमे पत्यक्षीभृत होते हैं, 
इस प्रकार यह शक्ति प्रेक्षकमे रसकी भाव्यमान करती है । 
वस्तुतः प्रत्येक भावात्मक प्रक्रियामें इच्छाशक्तिका खान 
रहता हे । आचाये द्वारा स्वीकृत भावन-व्यापार इच्छा- 
शक्तिका रूप ही जान पड़ता हे । ग्रेक्षकके मनमें नाटकीय 
कथावस्तुके प्रति जो उत्सुकता जाग्रत्‌ होती है, वह इच्छा- 
शक्तिवी प्रेरणासे ही सम्भव है ओर यह इच्छाशक्ति न तो 
नाटवीय विमावोंके प्रति क्रियाशील है और न अनुभावोसे 
सम्बन्धित है--वचह तो कथावस्तुके प्रदर्शनवे प्रति उत्छुक 
और इच्छुक है। सम्भवत्तः इसी कारण राकेश गुप्रने 
अमवश समस्त काव्यानुभूतिकी भावात्मक प्रक्रियाकों 
काव्यात्मक उत्सुकता-मात्र माना है । यह नाटकौय प्रदरशल 
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न तो जीवनका प्रत्यक्ष बोध है और न स्मृति-संयोग, इसी 
आधारपर उत्पत्तिवाद तथा अनुमानवादकी अलोकार 
किया गया हे इस कलात्मक मानसिक घटनामे प्रत्यक्ष बोध 
(2070७]008) से हम कल्पनात्मक सृष्टि कर छेते है, जिश्ममें 
स्वृति और अनुभवोका आधार अवश्य है, पर संयोगका 
क्षेत्र मुक्त है। इसीगो आचारयने भोगशक्ति माना है ओर 
इते अनुमव, स्मृतिसे विलक्षण (मिन्न) स्वीकार किया है । 
भोगशक्तिसे प्रत्यक्ष बोधको कल्पनात्मक स्तर मिलता है 
ओर अनुभूत्यात्मक (89८४४९) बैचित्र्य (चमत्कार)के 
रूपमे आसखादनका आनन्द भी मिलता है । इस कल्पनात्मक 
स्तरकी स्थिति निश्चय ही प्रत्यक्ष जगतूसे सिंन्न (विलक्षण) 
है। काव्य अथवा नाटठककी कल्पनात्मक स्थितिमे प्रेक्षक 
(जो सहृदय तथा संस्कृत भी होता है) अपनी भावनात्मक 
प्रक्रियामे भी सुख-दुःखतें भिन्न अनुभूति ग्रहण करेगा। 
अ.गे भावनाइक्ति इच्छा शक्तिके साथ यह अनुभूति 
चमत्कार-सोन्दर्यसे अधिकाधिवा बढ़ेगी । प्रश्न उठ सकता 
है कि यदि यह अनुभूति सुख-दुःख(रजस-तमस) ते मि 
है तो उत्सुकता इच्छाशक्तिगों आकर्षित कैसे करती है ? 
आचार्यके शब्दोंमे उत्तर इस प्रकार दिया जा सकता है-- 
इच्छाशक्तिकों गति ही ऐसी है; सोन्दर्यवोध (सत्त्वगुण) भी 
संकल्प-विकल्पते हीन, आनन्द्रमय है और यह आनन्द 
खययं आकषित करता है । इस इच्छाशक्तिरूपी सावन-शक्तिमे 
निजत्वका भाव नहीं रह सकता, क्योकि कथावस्तुमे प्रस्तुत 
या प्रदर्शित भावनात्मक प्रक्रियाके प्रति प्रेक्षक या पाठक 
तटस्थ ही है । लेकिन यह तटखता क्रियाशक्ति तथा इच्छा- 
शक्तिसे प्रेरित है। इच्छाइत्तिकी इस प्रेरणाके कारण 
काब्यात्मक भावस्थितिसे स्थायी भाव सम्बन्धी सुख-दुःख 
अलग रहेगे। इच्छाशक्तिकी प्रेरणा इस स्थितिमे वस्तु- 
वेचितरय्यी ओर रहती है। साथ ही, जिस कब्पनाके 
आधारपर प्रेक्षक या पाठक कथावस्तुकोी ग्रहण करता हे, 
उसमें विभावादिकों स्मृतिके अनुभवात्मक संयोगसे 
साधारणीकृत रूपमे ग्रहण किया जाता है ओर कब्पनाके 
स्तनत्र संयोगोंका व्यापार ही साधारणीकरण (दे०) हे । 
अभिनवगुप्त (१०-११ ३० ई०) भरतके रससूत्रके 
चोथे व्याख्याता है। वस्तुतः इनकी नाव्यशासत्र' पर 
अभिनवभारती' तथा घ्वन्यालोकपर 'लछोचन नामक 
टीकाओंके आधारपर रस-सिद्धान्तके अन्य आचार्योके मतोंको 
स्थापना भी की जा सक्री हे। अभिनवशुप्तका सिद्धान्त 
अभिव्यक्तिवादके नामसे प्रसिद्ध हे, जो प्रायः रैव दरशेन- 
पर आधारित माना जाता है | ऊपर भट्टनायकके भोगवाद- 
की आलोचनाके प्रसंगमें कहा गया हे कि अभिनवगुप्तने 
उनकी शक्तियोकी कल्पनाकी अस्वीकार करके यह माना 
है कि यह कार्य लक्षणा तथा व्यंजनासे सम्पादित हो जाता 
है। इस प्रमुख अन्तरके अतिरिक्त अभिनवगुप्तने भट्ट- 
नायकके मतकी अन्य बातोको स्वीकार किया है । परन्तु 
उनका इस विषयमें महत्तपूर्ण योग है--सामाजिकोंके 
अन्तःकरणमें वासनारूपसे स्थायी भावोंकी स्वीकृति । 
भट्टनायककी विवेचनामें इस बातका कोई संक्रेत नहीं है 
कि प्रेक्षक अथवा पाठकके खयके भावोंसे रसास्वादनका 
कोई तात्तिक सम्बन्ध हे। प्रेक्षक या प्राठककी खयंकी 
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मनःस्थितिमें रसनिष्पत्तिके लिए क्या कोई मनोवैज्ञानिक 
आधार है ! इस प्रश्तका उत्तर अमिनवके पूर्वकी व्याख्याओं 
के आधारपर नहीं दिया जा सक्रता। अभिनवमुप्तने 
सामाजिकके अलगप्करणमे वासनारूप संस्कारोकी कल्पना 
करके रसका सामाजिकके भावोंसे सीधा सम्बन्ध स्वीकार 
किया है । उनके अनुसार रसनिष्पत्तिके लिए सामाजिकमें 
अनादि वासना अनिवाये हे ओर यह वासना सबमे होती 
है। वासना-संवाद ही रसका हेतु हे। इन्ही संस्कारोको 
स्थायी भावकी संज्ञा दी गयी है। ये सभी सामाजिकोमें 
जन्मसे होते है ओर किसी-न-किसी स्थितिमे सदेव बसे 
रहते है । इनके बिना कोई भी प्राणी नहीं होता (अ०सा० 
: प्र० भा०, २८९) । परन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि 
प्रत्येक सामाजिक इसी कारण रसारवादनका समान 
अधिकारी माना जा सकता है । भरतके द्वारा सामाजिकोके 
लिए प्रयुक्त सुमनस” शब्दका उल्लेख किया गया है, 
अभिनवने इसीके आधारपर उसे लिए 'सहृद्य' शब्दका 
प्रयोग किया हे | सहृदयताके लिए काव्यानुशीलन तथा 
अभ्यासकी पहली शर्ते है। काव्यानुशीलनके अभ्याससे 
सामाजिकका मन-सुकुर स्वच्छ और विशद हो जाता है 
ओर उमपर प्रदर्शित अथवा वर्णित भावोंक्रा प्रभाव गम्भीर 
होकर पडता है और इस स्थितिमे सामाजिक तन्मय होकर 
हृदयसंवाद हारा रसास्वाद करता है (अ० भा०, पृ० २८६) । 
अमिनवने सहृदयके रसास्वादमे विप्नों (द्रे०)को भी 
माना है और उनके दूर करनेका उपाय विभावोंके प्रदर्शन 
तथा वर्णनके चमत्कारको स्त्रीकार किया है। यही अदमुत 
घमत्कार भोगरूप अथवा स्पन्दरूप होता है | यह दशा न 
लैकिक है और न मिथ्या । न इसे अनिर्वचनीय कह सकते 
है, न लोकिकके सध्श ओर न आरोगमात्र (अ० सा० 
पृ० २८१) | अभिनवगुप्तने विभावादिके रसास्वाद होनेकी 
योग्यताके लिए भट्टनायकके साधारणीकरण (द्वे०) 
सिद्धान्तकों स्वीकार किया है । उन्होंने रसनिष्पत्तिके 
सम्बन्धमें चार स्थितियोंकी कल्पना की है । पहली स्थितिमें 
रंगमंचपर (दृश्य काव्यमे) व्यक्ति अथवा स्थिनिविशेषका 
प्रत्यक्ष बोध होता है। इसके बादकी स्थितिमे रंगमचके वाता- 
वरण(क्राव्यकी वर्णना) से कथावस्तुका यह विशेषका भाव 
दूर होने लगता है और पात्र तथा स्थितियाँ सामान्य रूपमे 
आती है । इस स्थितिमे व्यक्तिविशेषका बोध तो नहीं 
होता, किन्तु छत बना रहता है , तीसरी अवस्थामे चित्तमें 
अवस्थित स्थायी भाव न तो उसके अपने रह जाते है और 
न किसी अन्यसे उनका किसी प्रकारका सम्बन्ध रहता है । 
विभावादिके विशेषत्व-लोपके साथ अन्तःकरणमें स्थित स्थायी 
भाव साधारणीकृत होकर उद्बुद्ध होने छंगते है । अन्तिम 
स्थितिमे निविधष्न होकर सहृदय साधारणीक्षत रूपमें उद्‌बुद्ध 
स्थायीका रसरूपमें आस्वादन करता है (अ० भा० : प्र० 
भा०, एृ० २०९) । अभिनवके अनुसार “"निष्पत्तिका 
अर्थ अभिव्यक्ति हे । विभाव विभावना-व्यापारके द्वारा 
स्थायी भावकोी अंकुरित करता है, अनुभाव अनुभावना- 
व्यापारसे इस स्थायीकी अनुभवयोग्य बना देते हैं और 
संचारी भाव अनुरंजन-व्यापारके द्वारा उसप्ते पूर्णतया 
ब्यंजित कर देते दें। इस प्रकार प्रेक्षक अथवा पाठकके 
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स्थायी भाव रसरूपमें प्रकट अथवा व्यक्त होते हैं । 
अभिनवगुप्तका अभिव्यक्तिवाद हशैव दर्शन(दि०) पर 
आधारित है, जो खतः अद्वैतवादी (्र०) है । इस सिद्धान्त- 
में परम शिवकी मायाजनित देश-कालकी सीमासे मुक्त 
माना गया है और इस मुक्तावस्थाके कारण इसे चमत्कार 
भी कहा गया है । अभिनवशुप्तने विश्नविनिमुक्त, संवित्‌ , 
चमत्कार, रसना, आस्वाद आदिको पर्याय कहा है । 
विमर्श तथा चमत्कार एक ही माने गये है, अतएव अमिनव- 
के अनुसार आस्वाद आदि विमर्शके भी पर्याय है। उन्होने 
इस आखादको विश्रान्ति, समापत्ति तथा विद्नविनिमुक्त 
कहकर परम शिवकी मुक्तावस्था अथवा आत्मस्थ स्थितिको 
ओर संकेत किया है । यही विमरश हे । अभिनव द्वारा 
प्रतिपादित स्थायी भावोकी वासनारूपमें अन्तःकरणमे 
स्थिति तथा रसकी निर्विन्न प्रतीति इस दाइनिक सिद्धान्तके 
अनुकूल है । शिवक्ी आन्तरिक इच्छाशक्तिसे सृष्टिकी 
अभिव्यक्ति होती है ओर उनकी इच्छाशक्ति निविध्न है । 
इसी प्रकार सहदयके अन्तः्करणमें वासनारूपमे अवस्थित 
स्थायी साव 'निविन्न होकर रसरूपमे अभिव्यक्त होते है। 
भट्टनायकके सत्त्व, रज तथा तमते सम्बद्ध भोगवादकों 
अभिनवने अस्दोकार कर ब्रह्माखादसहोदररूप रसानुभूति- 
को युणातीन ही माना हे । इसीसे उसे व्यक्ति तथा स्थिति- 
सम्बन्दसे मुक्त मानकर परम भोग तथा विश्रान्ति! 
माना गया है। इसकी आत्मस्थ अवस्था ही निरपेक्ष 
आनन्द है। भोगकी स्थिति वास्तविक आनन्द नही मात्ती 
जा सकती | भोगकों अवस्थामे भोगमे ही लीन हो जाना 
तथा विषयकी विस्मृत कूर केवल स्वानुभूतिमे स्थित होना 
आनन्द्र कद्दा जायगा (काव्यमे रस, एृ० २३७) । 
अभिव्यक्तिवादके आलोचकॉने अभिव्यक्ति स्वीकार कर 
लेनेका अथे रसको पूर्वस्थिति स्वीकार कर लेना माना हे। 
बिना किसी वस्तुकी पूर्वस्थितिके उसकी अभिव्यक्ति सम्भव 
नहीं । वस्तुतः इस आरोपका उत्तर अभिनवगुप्ते खय 
दिया हे--जेसे चावल भातके रूपमें आ जाता हे, उसी 
प्रकार स्थायी भाव रसरूपमें अभिव्यक्त होता है। दूसरा 
आरोप है कि यदि स्थायी भाव अपनी सूक्ष्म स्थितिमे 
विभावानुभावादिके संयोगसे रसरूपमे अभिव्यक्त होते है 
नो रसकी कोटियाँ माननी पड़ेगी। परन्तु वस्तुतः यह 
संयोग विभावानुभावादिकका एक साथ स्थायीके साथ घटित 
होकर रसरूपमे व्यंजित होता है, उनके प्रथक-पथक्‌ 
संयोगसे नही | कुछ आलोचकाने इस प्रकार विभावादि तथा 
रसमे कारण-कार्य-सम्बन्धके साथ विभावादिमे पौर्वापयें भी 
माननेकी बात कही है । अमिनवके द्वारा साहचय्ये-सम्बन्ध 
माना गया है, अतएव कार्य-कारण सम्बन्ध मानना उचित 
न होगा । परिणाप्ततः कार्य-कारणपर आधारित अभिव्यक्ति- 
वाद भी स्वीकृत नही हो सकता। इस आरोपके प्रत्या- 
ख्यानके लिए परवर्ती आचार्योने दीपघटन्यायका आश्रय 
लिया हे । दीपक अन्धकारमें रखे हुए घटकों प्रकाशित 
करता है, दौपके साथ-साथ वह भी गोचर हो जाता हे । 
इस प्रकार यहाँ दीपक घटको प्रकाशित करनेका उसी प्रकार 
कारण हे जिस प्रकार रस विभावादिके साथ ही व्यंजित हो 
जाता है, उनमें पौरवापय सम्बन्धधी आवश्यकता नहीं। 
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परन्तु यहाँ आपत्ति की जा सकती है कि दौप और घटकी 
स्थिति समकालिक होकर भी उनमे एथक्त्वका बोध बना 
रहता है, पर रसग्रतीति विभावादिकी सवलिता-प्रतीति' हे । 
इसमें विभावादिका पृथक-पृथक्‌ ज्ञान नही रहता । अभिनवने 
इसी विचित्रताके कारण रसको अलौकिक मान लिया है 
(आनन्दप्रकाश दीक्षित : काव्यमे रस, पू० २४०) । 
महिमभटने व्यक्तिविवेकमे अभिव्यक्तिके तीन प्रकारोंकी 
कल्पना करके उसका खण्डन किया हे । पहली स्थिति 
कारणमे कार्यकी निहित मानने की है, जैसे, दूधसे दहीकी 
अभिव्यक्ति । दूसरी स्थिति कार्यके रहते बिना कारणके 
अभिव्यक्त न होनेकी स्थिति, जैसे दीप ओर घटका ७दा- 
हरण | इन दोनोंको ध्वनिके अन्तर्गत स्वीकार नही किया 
जा सकता, क्योंकि इनमे ध्वन्यर्थ तो प्रत्यक्ष ही है । तीसरी 
स्थितिमे पूर्व अनुभूत विषयकी स्मृति द्वारा अभिव्यक्ति हो 
सकती है, जेसे धुएँने आगकी व्यंजना ! महिमभट्ट इसे 
ही रक्षप्रतीतिका उदाहरण मानते है ओर इसके आधारपर 
यह सिद्ध करते है कि इस रखस-घ्वनिकी प्रतीति भी परिणाम- 
स्वरूप है, क्योंकि असंलक्ष्यक्रममें सी किसी-न-किसी रूपमें 
क्रम स्वीकृत है। अतएव उनके विचारसे सरप्षप्रतीतिको 
अभिव्यक्ति कहनेका कोई अर्थ नहीं है (व्य० बि०, प्रृ० 
७८) । आनन्दप्रकाश दौक्षितका कहना हे कि महिमभइके 
आश्षिपोंका कारण उनके द्वारा प्रस्तुत अभिव्यक्तिकी परिभाषा 
है तथा उन्होंने जिन उदाहरणोंको लिया है, वे अभिनव 
द्वारा स्वीकृत नही है । घट-दीपकका उदाहरण मात्र श्स 
बातको व्यक्त करनेके लिए दिया गया था कि ब्यंजितकी 
अनुभूति व्यंजक-निरपेक्ष नही है । 

पहले ही कहा जा चुआ है कि सट्टनायकके भोगवादमे 
मनोविज्ञानका पर्याप्त आधार है। वस्तुतः भट्दनायकके 
सामने नाटकका आदर्श अधिक प्रत्यक्ष लूगता है और 
अभिनवगुप्तके सामने काव्यका । मानसिक प्रक्रियाका 
भोगवादवी शक्तियोंमे अधिक स्पष्टतलः उल्लेख है। वैसे 
अभिधाके प्रत्यक्ष बोध ओर परप्रत्यक्ष (0000९७०, लक्षणा- 
मे स्मृतिके विभिन्न संयोग और व्यंजना द्वारा कब्पनाके 
स्तन्त्र संयोगोको व्याख्या हो जाती है । इसमे मानसके 
केवल शानात्मक पक्षपर अधिक बल दिया गया है । इस 
आधारपर यह व्याख्या सत्य भी है, पर इसमे मानसिक 
प्रक्रियाके दो पक्षोका, अर्थात्‌ अनुभूति (रागात्मक) और 
इच्छाशक्ति (चिकीर्षा)का स्पष्ट उल्लेख नहीं हुआ है। 
अतणव भोगवादी व्याख्या रसकी मनोवैज्ञानिक व्याख्याके 
अधिक निकट है। पर इसमे रसमिष्पत्तिका मनोवेज्ञानिक 
आधार क्या है, इसका उत्तर नहीं मिलता। प्रेक्षककी 
कब्पनातक उसमे स्वीकृत है, पर उसमे भावात्मक 
रसाखादका आधार क्‍या है, जिसकी प्रेक्षक या पाठक 
भावना द्वारा अनुभूति करता है और भोग हारा कल्पित 
और आस्वादित करता है ? दूसरा एक और प्रइन. उठता 
है, काव्याथके वेच्च्यसे प्रेश्षक या पाठकके मनकी चमत्कृत 
स्थितिके अतिरिक्त रसनिष्पत्तिके लिए साक्ष्य क्या है ? इन 
प्रश्नो और जिज्ञासाओका समाधान अभिव्यक्तिवादसे अवश्य 
होता है । इसमे रसनिष्पत्तिके लिए कल्पनाकी ओर संकेत 
किया गया हे। सासाजिकदी भावस्थितिमे वासनारूपसे 
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जो स्थायी भावोका संस्कार अभिनवगुप्तने स्वीकार किया 
है, उसके आधारपर सामाजिक घझाथारणोक्ृत विभावारिसे 
भावात्मक स्थिति (९770॥00%7 8766709)की कब्पना 
करनेमे समथ होता है। जिस प्रकार हम प्रत्यक्ष बोधोके 
संचित अनुभव-कोशके आधारपर वस्तुस्थितियोकों स्मृति 
ओर कव्पना करते है, उसी प्रकार वासनामे स्थायी भावोके 
संचित संस्कारोके आधारपर प्रेक्षक्र या पाठक भावनात्मक 
स्थितियोकी कल्पना करनेमे सफल होता है । अब सम्भावित 
शंका रह जातो है कि इस कबव्पनामे भावात्मक स्थितिके 
प्रत्यक्षीकरणसे आनन्दकी अनुभूति ही क्यों होती है! 
पहली बात है कि कवि ओर नाटककारके मनमे कथावस्तुकी 
कल्पना इसी आनन्दानुभूतिके साथ होती है और ग्रेक्षक- 
पाठक उसीका पुनः प्रत्यक्षीकरण करता है । इसके अति- 
रिक्त कलात्मक और साधारण कब्पनामे जो अन्तर हे, उससे 
उनकी अनुभूतियोमे भी अन्तर हो जाता है। काव्यकी 
कन्पनामे प्रेक्षक-पाठकर्मं वास्तविक जीवनसे सम्बद्ध 
भावनाओका उद्बबोधन नहीं होता। आचार्याने काव्य 
अथवा नाटकसे भावतादात्म्य करनेवाले, अर्थात्‌ उसे अपने 
जीवनकी घटदनाओंके रूपमे समझ लेनेवाले पाठक या 
प्रेक्षककोीं संस्कृत भावज्ञदी वोटिमें माना ही नही हे । 
साधारण जीवनकी कल्पनामे अपने जीवनका सम्बन्ध होता 
है और इस कारण व्यक्ति उसके प्रति अपनी कब्पना- 
शक्तिको इस प्रकार निरपेक्ष नही कर पाता, जो काव्य और 
कलाकी विशेषता है। दूसरी बात है, जिसका समाधान 
अभिव्यक्तिवादसे ही सम्भव हो सका है । साधारणीकरणकी 
प्रक्रिया कथावस्तुकों कल्पनामे ग्रहण करानेमे ही सहायक 
नहीं होती, वरन्‌ प्रेक्षक या पाठक उस भावात्मक स्थितिको 
अपने वासनारूप स्थित स्थायी भावोंकों साधारणीक्ृत स्थिति 
(द्े०)मे ग्रहण करता है। साधारणीकरणकी दोनो पक्षोमे 
स्थीकार करनेसे एक ओर कल्पना करनेके लिए आधार 
मिलता है तो दूसरी ओर पाठकके मनमें भावात्मक स्थिति 
साधारणीकृत स्थायी भावोकी ओर संकेत करती हे, अर्थात्‌ 
यह भावात्मक स्थिति पूर्वसंचित स्थायी भावोके व्यापक 
आधारपर सम्भव होती है। इससे हमारे दूसरे प्रश्नक्ता 
उत्तर भी मिल जाता है। यहाँ स्पष्ट हो जाता हे कि 
काव्यके अर्थम्हणमे पाठक[प्रेक्षक|के मनमे कल्पनाके 
सहारे भावनात्मक स्थिति व्याप्त हो जाती है, जो काव्यक्रे 
सौन्दर्य-चमत्कारके साथ आनन्दानुभूतिसे सम्बन्धित हो 
जाती है। भट्टनायकके भोगवादके सम्बन्धमे कहा गया है 
कि पाठककी इच्छाशक्ति निरपेक्ष क्रियाशीलतामे इस समस्त 
मानसिक घटनाका अनुभूतिपक्ष है और भावनात्मक 
स्थितिकी कल्पना उसका आधार है । आचारयौने कार्य-कारण 
का क्रम न स्वीकार करके रसनिष्पत्तिकी एक पूर्ण मानसिक 
घटना माना हे । यहाँ अलौकिक (काध्यात्मक) शब्दकों 
मनोवैज्ञानिक अर्थमें लौकिक घटनाके प्रत्यक्षोसे भिन्न 
काव्पनिक अर्थमे सानना आचार्यका अभिप्राय हे । 
' आस्वादकी रमनिष्पत्तिमें स्वीकार करके आचार्यने काव्य- 





सोन्दर्यके उद्वोधमें इच्छाशक्तिका स्चेष्ट होना खीकार 


किया है और संकल्प-विकत्पसे रहित मानकर काव्य 
द्वारा व्यंजित भावनात्मक स्थितिको कब्पनात्मक सौन्दर्यसे 
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सम्बन्धित किया गया है। इस प्रकार अभिव्यक्तिवादने 
रसनिष्पत्तिके उन मनोवेज्ञानिक आधारोको उद्धारित किया 
है, जो भोगवादतक स्पष्ट नहीं हो सके थे (रस-सिद्धाग्त 
ओर आधुनिक मनोविज्ञान + हिन्दी अनुशीरून, वर्ष ३ : 
भा० २) | 
आगेके आचार्थामें अभिनवगुप्तका अभिव्यक्तिवाद स्वीकृत 
रहा । मम्मट (११ श० इ०)ने उनके मतको ही प्रतिष्ठा 
प्रदान की हे । जगन्नाथ (१७-१८ श० ई०)ने अपने 'रस- 
गंगाधर में सी इसीका आधार ग्रहण किया है । जगन्नाथने 
अभिनव द्वारा प्रतिपादित सिद्धान्तकों वेदान्त-दरनका 
आधार प्रदान करनेका प्रयत्न किया है । उन्होंने सामाजिक- 
के अन्तःकरणमे संचित संस्काररूप वासनाको माना हे, पर 
आत्माकोी इस स्थितिमे अज्ञानोपहित माना है। उनके 
अनुसार व्यक्तका अर्थ है अज्ञानरूप आवरणका नष्ट हो 
जाना | अज्ञानरूप आवरणके नष्ट होनेका अभिप्राय वास्तव 
में चेतन्यका विषय होना अथवा उसके द्वारा प्रकाशित 
होना माना गया है | किसी आच्छादनपे ढेंका हुआ दीपक 
उससे मुक्त हो जानेपर चारो ओरके पदार्थोकों प्रकाशित 
करता है और खतः भी प्रकाशित होता है, इसी प्रकार 
चेतन्यरूरूप आत्मा विभावादिसे मिश्रित रति आदिको 
प्रकाशित करती है और खय॑ प्रकाशित होती है | संसारके 
पदार्थोकों अन्तःबरणसे युक्त आत्मा भासित करती हे और 
न्तःकरणके रत्यादि धर्म उसके द्वारा ही प्रकाशित होते 
है (हि० र० गं०, पू० ५५-०८) । इस व्याख्याके सम्बन्धमे 
कठिनाई प्रस्तुत हुईं कि अन्तः्करणमे वासनारूपसे स्थित 
र्यादिका प्रकाशन कहॉतक सम्भव है ? स्थायीका मान भी 
लिया जाय तो विभावादि तो अन्तःकरणसे बाह्य है, उनका 
प्रकाशन आत्मा द्वारा कैसे होगा / दूसरी बात यह भी है 
कि अन्तःकरणके घर्मके रूपमे इनका प्रकाशक रस नित्य 
होना चाहिए, जैसा वह नही है । जगन्नाथने सम्ममे देखे 
हुए अश्व तथा रॉगेमे चॉदोकी प्रतीतिके उदाहरण द्वारा यह 
सिद्ध करनेका प्रयल्ल किया हे कि विभावादिका साक्षिमास्य 
हो सकता है, अर्थात्‌ वे आत्मचेतन्यके द्वारा प्रकाशित हो 
सकते हैं और रसकी नित्यताके सम्बन्धमे उनका मत है कि 
वस्तुतः रस विभावादिके सम्बन्धके कारण अनित्य माने जाते 
है। ये विभावादि नष्ट ओर प्रस्तुत होते है । इसके साथ ही 
अज्ञानरूप आवरण कमी नष्ट हो जाता है और कभी नही 
और इसीके अनुसार रस भी व्यक्त और विलीन होता है । 
जगन्नाथकी व्याख्याका एक द्रसतरा रूप हे, जिसमे रस- 
निष्पत्तिके लिए अवल्णैकिक क्रियाका आश्रय नहीं लिया 
गया है। सहृदयकी चित्तवृत्ति विशेष योग्यताके कारण 
अपने सम्मुख प्रस्तुत विभावादिके द्वारा उद्दीप अपनी 
कब्पनामें स्थायी भावसे युक्त आत्मानन्दम तब्लीन हो जाती 
है। वह किसी अन्य पदार्थका वोध उस समय नही कंर 
पाती | वस्तुतः इस स्थितिमे आचार्यने आवरणहीन जिद्वि- 
शिष्ट स्थायी भावोकी स्थुतिको ही रस र्दीकार किया है 
(हि० र० गं०, पृ० ६०-६१) । इस आनन्द लौकिक 
सुखोके समान नहीं माना जा सकता | अन्य सुख अन्तः 
करणवो वृत्तियोंसे युक्त हैं, जब कि यह शुद्ध चैतन्यरूप 
: है, इसीकिए आनन्दमय भी हे । इस प्रकार ज़गन्नाथकी 
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रसनिष्पत्ति 





पहली व्याख्याके अनुसार ज्ञानरूप आत्माके द्वारा प्रकाशित 
होनेवाले स्थायी भावको रस स्वीकार किया गया है और 
दूसरी व्याख्याके अनुसार स्थायी मावके विषयमे चित्तवृत्ति 
सम्बन्धी तछलीनता (ज्ञान)की रस माना गया है। आनन्दे- 
प्रकाश दीक्षितका कहना हे कि “ चाहे सप्नावरण-चिह्विशिष्ट- 
की रस-चर्वंग माना जाय अथवा अन्तम्करण-बृत्तिकी 
आनन्दमयताको--दोनों पक्षोंमे किसीकी भी म।ननेपर रस- 
की आनन्दमयता असन्दिस्ध ठहरती हे” (क्वाव्यमे रस, 
पृ० २४८) | आनन्दमय होकर भी रसाखाद ब्रह्मानन्दसे 
भिन्न हे । समाधिजन्य बल्यानन्द विषयसे असम्पृक्त होनेपर 
प्राप्त होता हे, जब कि रसास्वादमे विभावादि विषयोका 
संयोग परमावश्यक है । जगन्नाथने रसास्वादको व्यंजनाके 
अर्थमे शाब्दी कहा है, अर्थात्‌ यह काव्यके शब्दार्थपर 
निर्भर हे | साथ ही इसका अनुभव आन्तरिक है, अतएव 
इसे अपरोक्षात्मिकता भी कहा गया है । 
जगन्नाथके 'रकतगंगाधर में नवीनोंके मामपर एक मत 
दिया गया है, जो उनके द्वारा प्रस्तुत ग्यारह मतोमे हे । 
इस सिद्धान्तमे दोषदष्टिदी प्रधानता है। सर्वप्रथम व्यजना- 
वृत्तिसे आलम्बनविषयक आश्रयकी रतिका ज्ञान सहृदयकेी 
होता है। इसके बाद सहृददयताके कारण पाठकके मनमें 
एक दोषभावना जागरित होती है, जिससे उसकी अन्तरात्मा 
कल्पित विभावादिते आच्छादित हो जाती है और उसमे 
सीपके डुकडेमे चॉदीकी प्रतीतिके सदश इस दोषके कारण 
अनिवचनीय सत्‌ रूप रत्यादि चित्तवृत्तियाँ उन्पन्न हो 
जाती है । इन्ही चित्तवृत्तियोंके आत्मचेतन्य द्वारा प्रकाशित 
होनेकी रसाख्वाद कहते है । यह रसनिष्पत्ति दोषका कार्य 
हे ओर उसके साथ हो नष्ट हो जाती है । इनके अनुसार 
यह न सुखरूप है, न व्यंग्य है और न इसका वर्णन हो 
सकता है। फिर भी इसे सुखरूप कहा जता हे, क्योकि 
प्रतीतिके अनन्तर उत्पन्न होनेवाले सुखने इसका अन्तर 
नहीं किया जा सकता । इसी प्रकार इसे व्यंग्य और वणन 
करने योग्य भी मान लिया जाता है (हि० र० गं०, पू० 
६७-६८) । इन सिद्धान्तवादियोने साधारणीकरणके दोषपर 
आधारित माना है, क्योकि जब रत्यादि स्थायी भाव विशेष- 
से सामान्य होकर हमारे-जैसे लूगते हैं, तब वस्तुतः विभा- 
वादि हमको आच्छादित ही कर लेते हैं. और वासनारूपमे 
स्थायियोकी स्थिति भी दोष-कल्पना ही है । अपनी प्रत्यक्ष 
सीमाओके कारण यह पसिद्धान्त मान्यता नहीं प्राप्त कर 
सका | जगन्नाथने श्रमवादी सिद्धान्तका भी उल्लेख किया 
है | इसके अनुसार आहलम्बन (शकुन्तलादि)के सम्बन्धमें 
रत्य।दि स्थायी भावयुक्त आश्रय (दुष्यन्तादि)के साथ अभेद- 
का मनःकल्पित ज्ञान ही रस हे (वही, पृ० २७) । पर इस 
प्रकार तो स्वप्नज्ञान भी रस कहा जायगा । कल्पित मनः- 
स्थितियोके अनुभव किस आधारपर सम्भव हो सकते है ? 
इसके अतिरिक्त भ्रम केवल ज्ञानरुप हें, उसका आम्वाद 
किस प्रकार हों सकता है ? (काव्यमे रस, ए० २५५९) । 
हिन्दीके मध्यकालमें रसनिष्पत्तिके सम्बन्धमे कोई चर्चा 
नही हुई । आधुनिक हिन्दीके विचारकोमे रामचन्द्र शुकू, 
श्यामसुन्दर दास, गुलावराय, केशव मिश्र, रामदहिन मिश्र 
तथा नगेन्द्र आदिने रस सिद्धान्तकी विवेचना की है और 


उसकी महत्त्व भी प्रदान किया है। प्रायः रसनिष्पत्ति 
सम्बन्धी उनके विचार अमिनवके सिद्धान्तकी खीकार करते 
है, पर साधारणीकरण (द्वे०)की स्थितिके सम्बन्धमे मोलिक 
ढंगसे सोचनेका प्रयल्ल किया गया है । रामचन्द्र शुक्ृने 
अपनी साधारणीकरणकी व्याख्याके अनुसार रसास्वादकों 
विभिन्न कोटियों स्वीकार की-उत्तम, मध्यम तथा निद्ृष्ट, 
जो एक प्रकारते प्राचीन आचार्योंके रसाभास, भावाभसासके 
समान है । पर रामचन्द्र शुकका दृष्टिकोण लोक-कल्याणके 
आदर्शपर प्रतिष्ठित है और उनके रस सम्बन्धी आल्म्बनके 
साधारणीकरण और इस प्रकार आश्रयसे तादात्म्यके 
सिद्धान्तके मूलमें यही आदश्श हे । इसके विपरीत नगेन्‍्द्रने 
कविदी मनःस्वितिसे तादात्म्य मानकर रसकी व्याख्या की 
है । रामचन्द्र शुह्धकी व्याख्याकों आनन्दप्रकाश दीक्षितेने 
स्वीकार किया है, क्योकि उसके अनुसार कवि सहृदय 
सामाजिककों अन्ततः दृष्टिमि रखकर अपने काव्यकी रचना 
करता हे (विशेषके लिए दे० 'साधारणीकरण) । 

रामचन्द्र शुकुकी व्याख्यामे रसकी मूल भावनात्मक 
प्रक्रियके समकक्ष समझनेका श्रम अवश्य है, अन्यथा न 
तो उन्हें रसकोटियोंकी स्थापना करनी पडती और न' छोक- 
कल्याणके विरुद्ध आश्रयके भावोंसि तादात्म्य स्थापित करने- 
की कठिनाई ही सामने आती । एक प्रकारसे रामचन्द्र शुक्ल 
ने शंकुककी अनुमितिप्रतीतिकी साधारणीकरणके सिद्धान्तके 
आधघारपर स्थापित किया है। राकेश गुप्तने तो एक प्रकार 
से रसास्वादनमे अमात्मक अनुमानको स्वीकार किया है । 
वस्तुतः इन विचारकनि अपने विचारमे साधारण पाठक 
अथवा दर्शकोके मानसिक स्तरकी सामने रखनेका प्रयक्ष 
किया है । अपने-अपने विभिन्न मानसिक स्तरों, संस्कारों 


तथा अभ्याक्षके अनुसार काव्य अथबा नाग्कके रक्षका, 


विभिन्न पाठक अथवा दरक कई स्तरॉपर रसास्वाद प्राप्त 
करते हैं। यह ठीक है । इन विभिन्न स्तरोके कारण हीं 
रामचन्द्र शुक्नने रसानुभूतिके कई स्तर स्वीकार किये है 
ओर राकेश गुप्तने रसनिष्पत्तिको अत्यन्त साधारण तथा 
अमूुस्कृत जनकी दृष्टिसे समझनेका प्रयत्न किया है । यह 


- डीक है कि अनेक छोग आश्रयसे अपना तादात्म्य (आरोप) 


कर लेते हैं और उसके सुख-दुःखकी ग्रहण करते हैं, उसके 
क्रोध-आवेगमे प्रवाहित होते है । ऐसे लोगोकी भी कभी नहीं 
है (जैसे आजके सिनेमा-द३क), जो कथाके स्थान पर मात्र 
आश्रय और आलूम्बन-विषयक भावनाओंमे डूबते-उतराते 
रहते है । पर नाटक अथवा काब्यके वास्तविक रसास्वादनकों 
इस रूपमें नहीं ग्रहण किया जा सकता | इस रसनिष्पत्तिमे 
दर्शक अथवा पाठकका कथावस्तुके अभिनय अथवा वर्णनके 
प्रति जो आकर्षण है, वह प्रदर्शन अथवा अभिव्यक्तिंके 
सौन्दर्यका होता है, घटनात्मक कोतूहलूजन्य नहीं । इसके 
साथ ही उसकी मनःस्थिति प्रदर्शित अथवा वर्णित पात्रों 
और घटनाओके प्रति असम्पृक्त (संविद्विश्रान्ती! ही रहती 
हे । इस प्रसंगमें अभिनवग॒प्तकी व्याख्या सबसे अधिक 
वास्तविकताके निकट है और उनके साधारणीकरणका भाव 
विभावादिकसे अथवा उनके मभावोके साथ तादात्म्यसे नही 
लिया जा सकता द्वि०) । 

रसनिष्पत्तिका मूलाधार सौन्दर्योनुभूति हे; या यह 


रसनोपसा-रसवत्‌ आदि 


सी कहा जा सकता है कि सोन्दर्यकी अनुभूतिके आनन्दसे 
भिन्न रसास्वादका अर्थ कुछ नही है । स्थायी भाव, विभाव, 
अनुभाव, संचारी आदिका वर्णन, विवेचन तथा विस्तार 
मात्र इसलिए है कि रससिद्धान्त काव्यवी व्याख्या मनुष्यके 
मनोमावोंके आधारपर करनेका प्रयल् करता है । रसानु- 
भूतिके क्षणमे सब स्थायी समान है, विभाव समान हे, 
अनुभाव और संचारी समान है। रसानुभूतिकी तीजतता 
आदियमें काव्याभिव्यक्तिके कारण कमी हो सकती हे/ पर 
न तो दो रप्तोमें तात्त्तिक भेद होता है और न रसके स्तर 
अथवा कोटियाँ ही सम्भव है (रघुवंश : प्रकृति और काव्य, 
भाग १५०७०) ! 

[सहायक ग्रन्थ--एस० के० दे० ५: हिस्द्री ऑंव 
पोएटिव्स; ए० शंकरन ४ द थ्योरी ऑब रस एण्ड 
ध्वनि; आनन्द्प्रकाश दीक्षित : काव्यमें रस (अप्रकाशित 
प्रबन्ध) ।] “२० 
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योग्यता-बीभत्स, करुण, रोद, भयानक तथा शान्त रखोंसे 
अंगारका विरोध बताया गया है.। लेकिन आचार्योने विरोध- 
परिहारकी व्यवस्था की है। हिन्दीके आचार्य देवका यह 
कथन है कि “श्रृंगार रस'की छतन्नच्छायामें सभी रस एकत्र 
'दिखलाई पड सकते है | देवके निम्नलिखित दोदहे द्रष्टव्य 
हे--/निर्मेल स्याम मिंगार हरि, देव अकास अनन्त । उड़ि 
उडि खग ज्यो ओर रस, बिबस न पावत अन्त । भाव सहित 
सिगारमे, नवरस झलक अजल्न । ज्यों कंकनमनि कनकको, 
ताहीमे नवरत्न | भूलि कहत नवरक्ष सुकवि, सकल मूल 
सिंगार । जो सम्पति दम्पतिनुकी, जावंगे जग बिस्तार” (स्० 
वि०) । ४. सभी संचारियों एवं सात्तिकोंको' आत्म- 
सात्‌ करनेकी सामथ्य--आचार्योंके अनुसार ब्रास, 
आलस्य, उम्मता, जुगुप्सा एवं मरण, श्व्गारमे निषिद्ध है । 
लेकिन, #ंगारी रचनाओमे इन त्याज्य व्यभिन्रारियोका 
सुन्दर एवं सफरू प्रयोग मिलता है। वियोगको काम- 


दराओमे मरण या मृति गृहीत ही है । अंगारमे होनेवाले 
स्तम्म, रोमांच, स्वस्भग, कम्प तथा निर्बलताका हेतु भय 
अथवा त्रास भी होता है। उसी प्रकार जुम्भा आलूस्य- 


रसनोपमा-दे० उपमा, छठा प्रकार । 
रसपरिवरतनवक्रता-दे ० 'प्रबन्धवक्रता', पहला नियामक । 
रसराज-शृंगार रसको आचार्यों द्वारा 'रसराज'की उपाधि 


प्रदान की गयी हे । भरत मुनिका कथन हे कि संसारमे जो 
कुछ पवित्र, उज्ज्वल एवं दशनीय है, वह श्वुगारके भीतर 
समाविष्ट हो सकता है। “अग्निपुराण'मे कहा गया है कि 
रतिमूलक श्रृंगार ही एकमात्र रस हे तथा अन्य सभी रस 
उससे ही प्रसूत हुए हैं--““तद्भेदाः काममितरे हास्यादा 
अप्यनेकशः ” । प्रकृतिवादी &ंगारकी आद्य रस' मानते है। 
हिन्दीके आचायने खगारकी रसराजताका तन्मयतापूबंक 
व्याख्यान किया है । केशव नवरसोंमे शंगारकोी नायक 
कहते है। मतिरामने उसे स्पष्ट 'रसराज' कहा है तथा 
अपनी प्रसिद्ध शृंगारी रचनाको 'रसराज का नाम ही प्रदान 
किया है | सरदार कविने अपने ग्रन्थ 'साहित्य-सुधानिधि* 
में शंगारके रसराजत्वका तकंपूर्ण प्रतिपादन किया है। 
वर्तमान कालमे रामचन्द्र शुकने रतिको एकमात्र शुद्ध 
स्थायी मानते हुए श्रगारकी प्रधानता स्वीकार की हे (२० 
मी०, ए० १७३) । 

निम्नलिखित कारणोसे शृंगार रसराज माना गया है-- 

3. शंगारभावकी ब्यापकता--श्श्गारका मूल भाव 
रति अथवा काम, समस्त विश्व्में व्याप्त हे। क्‍या नर-नारी, 
क्या पशु-पक्षी, क्या रृता-पादप, सृधष्टिके सकक जंगम-स्थावर 
इस भावकी अनुभूतिस अनुप्राणित है, क्योंकि प्रजनन तथा 
ख-वंश-रक्षणकी निसगंज प्रवृत्तिकों इस भावसे अनुमोदन 
एवं परिषोषण प्राप्त होता हे । बुहदारण्यक'मे तो पुरुष- 
(भगवान्‌) की ही काममय कहा गया है । आचार्योने-काम- 
भावकी हयता तथा सकलजातिसुलूमताका उल्लेख किया 
है । रुद्रग्ने कहा है कि #ंगार रस (आस्वाद्ममान कामभाव) 
आबालवृद्ध सभीमें व्याप्त है, अतः इसकी रचना सम्यक 
रूपसे करनी चाहिए । २. उत्कद आस्वाद्रता-अन्य 
रप्तोंकी तुलनामे #ंगार रस अधिक चर्वणीय है । इसका 
स्थायी रति मानव-हृदयस्थ अहंकार! अथवा “अस्मिता से 
उत्पन्न बताया गया है। अतण्व, मनोवैज्ञानिक दृष्टिसे 
रतिका चित्रण अन्य भावोंकी अपेक्षा अधिक आखादित 


हो सकता दे । ३. अन्य रसोंको समाहत करनेकी 


जनित ही है । बिब्बोक हाव श्वंगारमे गृहीत है और इसमें 
उग्मता एवं जुणुप्सा, दोनो पाये जाते है। प्रोढा अधीरा 
एवं मानिनी नायिकाओमे ये दोनो संचारी अनेक अवसरों- 
पर उग्र रूप धारण करते दीखते है । इस तरह सभी संचारी 
श्ृृंगारमे प्रविष्ट होते है, जब कि अन्य रसोके संचारियोकी 
संख्या परिमित है। सात्तिक मावोंका पूर्ण सामंजस्य तथा 
हाव' नामक कुछ अन्य दहशाएँ भी ख्गारमे ही घटती 
हैं । इन्ही विशेषताओके कारण भोजराजने “्वृंगारप्रकाश'- 
में कहा है कि रति आदि उनचास भाव ख्गारकों घेरकर 
उसे वैते ही समृद्ध करते है, जैसे किरणें सूर्यकी घेरकर 
उसकी दीप्तिकों उद्दीपित करती है । ७. विभावाकी विशे- 
घता--श्वगारके आलम्बन नायक-नायिका है, .जिनके 
साथ पाठक या श्रोता पूर्ण तादात्म्य स्थापित कर सकते है। 
अन्य रसोके आल्म्बनोमे यह विशेषता नही होती । अंगार- 
के उद्दीपन विभाव भी अन्य रसोकी तुलनामें अधिक 
व्यापक, रमणीय एवं हृदयावर्जक हे । जेसा सरदार कविका 
कथन है, अन्य रसोके उद्दीपन अधिकतर मानुषी है, जब 
कि शंगारके उद्दीपन म मुषी एवं देवी (प्राकृतिक, यथा 
ऋतु-रमणीयता इत्यादि), दोनो दहै। श्वंगारके उद्दीपन 
सत्र तथा बारहों मास सुलभ है, जब कि अन्य रफोंमे 
ऐसी बात नहीं हे । संयोग एवं विप्रलम्भके समान भेद 
भी अन्य रसोंमे नही होते । अतएव, मानव-हृदयकी जितनी 
अधिक वृत्तियोके चित्रणका अवसर इस रसमे उपलब्ध हे, 
वह अन्यत्र सम्भव नही है । भोजराजने दौक ही कहा है-- 
“अंगारी चेत्कविः काव्ये जातं रसमय॑ जगत्‌ । स एवं चेद- 
श्वंगारी नीरसं सबमेव तत्‌?(स॒० कृ०, ५: ३) | --२० ति० 


रसवत्‌ आदि- रसवत्‌ आदि वर्गके प्राचोनों द्वारा स्वीकृत 


अलंकार | भामह, दण्डी तथा उद्धरने अलंकारोके अन्तर्गत 
इस रूपमे रस, भाव आदिको स्वीकार किया है। बादके 
आचार्योने इनको अलंकार नहीं माना है और अपरांग- 
व्यंग्यके अन्तर्गत इनकी स्थिति स्वीकार की हे। परन्तु 
रुय्यकू, विश्वनाथ तथा अप्पय दीक्षितने इनका विवेवन 
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अवश्य कर दिया है। हिन्दी अलंकारशास््रके अन्तर्गत 
इनकी व्यापक रूपसे उपेक्षा की गयी हे । किसी प्रधान 
आचार्यने इनको अलकारोमें नहीं गिनाया है, केवल पद्मा- 
करने इनका विवेचन एक अलरूग अलकार-प्रकरणमे किया 
है । आधुनिक विवेचकोने भी इनकों अलंकार न मानकर 
अपरांगब्यंग्य (गुणीभूत व्यंग्य)का विषय माना है (कन्हेया- 
लाल पोद्दार : अ० मं०, पृ० ४२४) । 
विश्वनाथके अनुसार इनका लक्षण है--जब रस, भाव, 
रसाभास-मावाभास, भावप्रशम प्रधान न रहकर गुणीभूत 
(अप्रधान) बन जाते दे तो क्रमशः रसवत्‌ , प्रेय (प्रेयस ), 
ऊरज॑स्वी तथा समाहित अलंकार माने जाते है (स्ता० द०, 
१० : ९७-५६) । रसवत्‌--जब एक रस किसी दूसरे रस- 
का अथवा भाव, रसामास भावाभास आदिका अंग हो 
जाता है, तब उसे रसवत्‌ अलंकार कहते है । पर पद्माकरके 
अनुसार-- सो रस जहें अग औरको, है रसवत तिहि 
ठाम” (पद्मा०, २८८)। उदा०--“जिहि राखी बज- 
मण्डली, जु गिरि सुकरपर छाइ। तजि गुमान तासों भट्ट, 
मिले हिये हरषाई” (प्मा०, २८९५), यहाँ दयावीर रस 
प्रधान न रहकर शंगारका अंग हो गया है। प्रेयस-- 
जहाँ एक भाव किसी अन्य सावका अंग हो जाता हो वहाँ 
प्रेयस अलुंकार होता है। पद्माकरके अनुसार--“भाव-अंग 
रस भावको, जहँ तहेँ प्रेयल ठान (प्मा०, २९०)। 
उदा०--प्रश्ञु-पद-सौह करे कहत, वाहि तुच्छ इक तीर । 
लखत इन्द्रजितकों हुनहु, तो तुम लछमन बीर” (पद्मा०, 
२९१) । यहाँ गये व्यभिचारी भाव क्रोध स्थायी भावका अंग 
हो गया हे । ऊर्जस्वी--रसाभास तथा भावाभाशका प्रधान 
न रहकर अन्य भाव आदिका अंग हो जाना अऊर्जस्वी 
अलंकार माना जाता है। पद्माकरने रसााभास तथा भावा- 
भासके आधारपर परिभाषा दी हे-- दुहँ जहाँ अंग और- 
के, सु ऊर्जस्ि पहिचान (प्मा०, २९०५) | उद[०-- 
“लखि बन फिरत सुछंद, नृप तुव रिपु-रमनीन सों | करतु 
बिलासु पुलिन्द, तजि निजप्रिय बनितानको” (२० मं०, 
३३६) । यहाँ भीलों तथा रिपु-रमणियोंमें उभयनिष्ठ रति 
न होनेसे रसामास है ओर यह कविकी राज-विषयक रति- 
भसावका अंग है। अतः भसावका रसाभास अंग होनेसे 
ऊर्जस्वी अछकार है। भावाभासका उदा०--“ताहि अनूप 
बखानही, सकल कबिनके गोत। मुख सरोज्न जा को 
निरखि, सोति-नयन अछि होत” (प्मा०, २९७) । यहाँ 
स्वपत्तीनिष्ठ भावासास खंगार रसका अंग होनेसे अलंकार 
है। समाहित--जब भाव-शान्ति प्रधान न रहकर किसी 
अन्य साव आदिका अंग बन जाता है, तब उसे समाहित 
अलंकार कहते है। पद्माकरके अनुसार--'सो अंग है जहें 
औरको, वहें समाहित जान” (प्मा०, २९८) । यहाँ 
सो-का अर्थ भावशान्ति है । उदा०--“आयो अत लिवाइवबे, 
निरखि उठी हरघाइ। सुनि धुनि चातककोी तबहिं चली 
भाजि अकुलाइ” (वही, २९९)। यहाँ हर्षरूप भावशान्ति 
त्रासभावका अंग हो गया है, अतः समाहित अलकार 
हे । +-२० 
रस-विध्न-अभिनवशुप्त (१०-११ श॒० ई०)से सर्वप्रथम 
अपनी रसनिध्पत्ति दे ०) की व्याख्यामें कहा हे कि रसात्मक 


रस-विध्न 


अनुभूति वीतविष्त मी होनी चाहिये (सर्वंधा रसनात्मक- 
वीतविष्नप्रतीतिग्राद्यी भाव एवं रस:--अ० भा०, ३० 
२८१) । रसास्वादकी योग्यता यदि सामाजिकमें अपेक्षित 
है तो कविके लिए भी आवश्यक है कि वह उसमे पूर्ण 
सहायक हो । जिस प्रकार भमावककी सहदयताकों कमी 
रसास्वादकी बाधक है, उसी प्रकार कविकी कमियोँ भी । 
इन्हीकी रस-विष्न माना गया है। इनकी संख्या सात 
मानी गयी हे--+- प्रतिपत्तिमे अयोग्यता या सम्भा- 
वबना-विरहता--कवि कब्पनाके आधारपर अपनी कृथा- 
वस्तुका निर्माण करता है, उसकी सम्पूर्ण सद्भावना तथा 
अभिव्यक्ति कब्पनापर आश्रित होती हे, परन्तु इसका भाव 
यह नहीं है कि वह जीवनके यथार्थपर आधारित न हों । 
यदि कथावस्तु अथवा वर्णित विषय-बस्तुवे सम्बन्धमें पाठक 
के मनमे यथार्थ जीवनका विश्वास न जम पाया तो वर्ण्य 
या अभिनयमें उसका चित्त नहीं लग सकेगा । इसका यह 
अर्थ नही है कि काव्यमें पाठकके अपने जीवनके स्तरसे 
भिन्न वर्य विषय ने हों। वस्तुतः जीवनके यथार्थमें वह 
सब आता है, जिसका अनुभव हम. किसी रूपमे कर सकते 
है। कविका यथार्थ तथ्यात्मक न होकर सत्यपर आधारित 
होता हे । २-३. स्वग॒तत्व-परगतत्व-नियसेन देशकाल- 
विशेषावेश--अर्थात्‌ अपने ओर परायेके नियमसे देश 
ओर कालका आवेश होना | काब्यमे वर्णित अथवा नाटकमे 
प्रदर्शित भावोकी यदि सामाजिक स्वर्य अपने मान लेगे 
तो उससे वे उदासीन हो जायेंगे। ये मेरे है, अथवा ये 
दूसरेके है, इस प्रकारकी देश तथा काल सम्बन्धी भावना 
काव्यके रसासखादमे बाधक होगी । जबतक पाठक अपने- 
परायेके खा4्-सम्बन्धीसे मुक्त होकर काब्यम रुचि न लेगा, 
वह लोकिक दुःखादिलसे नही छूट सकता । अतणव रखा- 
खादके लिए व्यक्तिविशेष तथा देश-काल-सपिक्ष अनुभूतियों 
बाधा मानी गयी हे। साधारणीकरण दवि०)व्यापारसे ही 
यह निरपेक्षता सम्भव होती है। ४- निजसुखदु खादि- 
विवशीभाव--अर्थात्‌ अपनी व्यक्तिगत भावनाओसे विवश 
हो जाना। उपयुक्त स्थितिमे वण्य विषयके प्रति पाठकके 
व्यक्तिगत सम्बन्धोंकी बात हे ओर यहाँ उसके अपने 
व्यक्तिगत जीवनकी भावनाओका प्रश्न हैं । यदि पाठककी 
मनःस्थिति अपने व्यक्तिगत सुख-दुःखकी अनुभूतिसे 
आक्रान्त है तो यह उसके रसाखादके लिए बाधास्वरूप 
है। यह अवश्य हे कि कविको अभिव्यक्तिका सौन्दर्य 
पाठकके मनको आकर्षित करता हे, उसको संविद्धिश्रान्तिकी 
ख्ितिमें पहुँचानेका प्रयत्न करता है, पर पाठक अथवा 
दशेककी अपनी मनःस्थितिपर सी बहुत-कुछ निर्भर हे । 
५. प्रतीत्युपायवेकल्यस्फुटल्वाभाव--अथीत्‌ प्रतीतिके 
उपायोकी विकलता और उसका स्पष्ट न होना भी रसा- 
खादमे बाधा है । जिन काव्यात्मक अथवा नाटकीय 
उपकरणोसे रसप्रतीति सम्भव होती है, यदि वे पूर्ण नहीं 
है अथवा स्पष्टतः प्रयुक्त नहीं हे तो रसास्वादमे बाधा 
पड़ना अनिवाये हे । यहाँ अभिनवका भाव हे कि काव्या- 
त्मक अभिव्यक्ति अथवा नाटकीय प्रदर्शन पूर्ण कलात्मक 
होना चाहिये, उसके बिना रसनिष्पत्ति सम्भव नहीं हों 
सकती | भावोके अभिव्यक्तीकरणमे विभावादिक अधिक 
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प्रत्यक्ष तथा सूर्त रूपमे उपस्थित होने चाहिये! इसको 
असफलता रसकी बाधा है। ६. अग्रधानता--अर्थात्‌ 
किसी अप्रधान तत्वकी रस-व्यंजनामे महत्त्व देनेसे रसा- 
खादमें बाधा ही उपस्थित होती है । नाटकीय कथाविधानमें 
यदि नाटककार अप्रधान चरित्रों अथवा घटनास्थितियोकी 
महत्व देता है तो दर्शकके रसास्वादमे विध्न उपस्थित 
होगा । इसी प्रकार प्रधान स्थायी भावके स्थानपर यदि 
कवि विभाव, अनुभाव तथा संचारी आदिके चित्रणको 
अधिक महत्त्व देता है तो रसका पूर्ण संयोजन नहीं उप- 
स्थित हो सकेगा। वस्तुतः कथात्मक अथवा भावात्मक 
न्तुलनका अभाव काव्यके प्रभावको क्षीण ही कर देगा। 
७. संशययोग--अर्थात्‌ अभिव्यक्तिके सम्बन्धर्मँ पाठक 
अथवा दर्शकके मनमे किसी प्रकारका संशय अथवा सन्देह 
होना भी रसास्वादके लिए उचित नही है । यहाँ संशयसे 
कथात्मक कोतृहलूका भ्रम नहीं करना चाहिये, क्योकि 
कौतूहल सौन्दयौनुभूतिकी वृद्धिमें सहायक सिद्ध होता है 
ओर संशय ब।धास्वरूप माना गया है । एक स्थायी भावके 
विभाव, अनुभाव तथा संचारी आदि दूसरेके भी हो सकते 
है और यदि प्रदर्शित अथवा वर्णित विभावादिकसे यह 
संशय उत्पन्न हो कि शोककी अभिव्यक्ति हे अथवा रतिकी 
तो निश्चय इस रूपमे रसनिष्पत्तिमे, अर्थात्‌ पाठक या 
दर्शकके रसास्वादमे बाधा उपस्थित होगी। वस्तुतः इस 
संशयकी स्थितिमे साधारणीकरण सम्भव नहीं हो सकता । 
अभिनव द्वारा प्रतिपादित इन विध्नोपर विचार करनेसे 
स्पष्ट हो जाता है कि यदि काव्यात्मक रसानुभूतिमे किसी 
प्रकारकी अपूर्णता है तो उसका कारण यह नहीं हे कि 
सौन्दयौनुभूतियों भिन्न-भिन्न प्रकारकी होती है या रस- 
निष्पत्तिकी कई कोटियों हे (्वे० 'रसनिष्पत्ति)) । वस्तुतः 
रसनिष्पत्तिके सम्बन्धमें जो अनेक स्थितियोंकी कल्पना की 
जाती रही है अथवा की जाती है, उसका मुख्य कारण है 
कि हम एक ओर असफल तथा दोषपूर्ण काव्य-कृतियोंपर 
सफल कृतियोके स्तरपर ही विचार करते है तथा पाठक 
या दर्शककी सभी कोटियोको रसास्वादनकें एक ही स्तरपर 
रखना चाहते है। वस्तुतः अभिनवके अनुसार शुद्ध काव्य- 
के (कछाकी भी सम्मिलित किया जा सकता है) रसा- 
स्वादनकी उपयुक्त सीमाओपर ध्यान रखकर ही समझा 
जा सकता है । -+२० 
रसब्यंजना-दे? 'रसनिष्पत्ति' तथा असंलूक्यक्रमब्यंग्य । 
रसशाखत्र-वह शास्त्र, जिसमे साहिल्मे प्रयुक्त रसका 
सांगोपांग शास्त्रीय विवेचलत किया गया हो । इस शास्त्रमे 
अनेक प्रइनोंका सुविवेचित वर्णन रहता है, जैसे रस क्‍या 
है, रसका क्या स्वरूप हे, रसका काव्यमे क्या महत्त्व हे ? 
साहित्यके उत्तम स्वरूपगठनके लिए अलकार, रीति, शुण, 
वक्रोक्ति, ओचित्य, ध्वनि आदि मार्गोंसे रसका क्या सम्बन्ध 
है और उसका इनके साथ कैसा प्रयोग होना चाहिये, 
इनमेंसे किसी एककी काव्यमे विशेष महत्त्व दिया जाय 
अथवा रसको ही उसमें प्रधान माना जा सकता हे ? रसके 
अंग वोनसे हैं तथा उनका स्वरूप कया है, रसकी निष्पत्ति 
कैसे होती है ? रसका सम्बन्ध कवि, नट, मूल पात्र अथवा 
पाठकर्मेंसे किससे हे, रसका मनोविज्ञानसे क्‍या सम्बन्ध 
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है ? रसके अन्तर्गत आनेवाले विभिन्न विभाव, अनुभाव 
आदिके भेद कौनसे है और उनकी संख्या कितनी है ? 
परस्पर इन सब व्यभिचारी तथा स्थायी साव आदिका क्‍या 
सम्बन्ध है ? रसका विभिन्‍न दार्शनिक मतोंसे क्या सम्बन्ध 
है, साधारणीकरणका क्या स्वरूप है, रसास्वादका अधिकारी 
कौन हे, रसास्वादमें किस्ती प्रकारका विष्न तो नहीं होता, 
होता है तो क्यों और कितने प्रकारका तथा उसे कैसे दूर 
किया जा सकता है ? रसको अलौकिक क्यो कहा जाता हे, 
रस केवल आनन्दात्मक ही होता हे या करण आदि रसोसे 
दुःखका भी अनुभव होता है, नहीं होता तो क्‍यों नहीं 
होता, रस एक ही है अथवा उसके सेद किये जा सकते है, 
भेदोकी संख्या किस आधारपर निश्चित की जाय और उसे 
घटाया या बढाया जा सकता है कि नहीं ? प्रत्येक रसके 
कितने भेदोपमेद हो सकते हैं ओर उप्तके उदाहरण क्‍या 
है! रसराज कौन है, रसोका अन्तर्भाव एक-दूसरेमें हो 
सकता हे कि नही, परस्पर कौनसे रप्त मित्र और कौनसे 
रस विरोधी है, एक साथ किनका प्रयोग हो सकता है और 
किनका नहीं ? रसाभास क्या हे और उसके कितने भेद 
है, भावाभास, भावशान्ति, भावोदय, मावशबलता तथा 
रसालकार स्वरूप क्‍या है? रसके साथ किस शब्द- 
शक्तिका सम्बन्ध है, उसे संलक्ष्यक्रमव्यंग्य कहा जाय या 
असंलक्ष्यक्रमब्यंग्य या अभिषेय ? काव्यके अनेक स्वरूपोकी 
आलोचना करनेके लिए रस्-सिद्धान्त कहाँतक उपयोगी हो 
सकता है, आदि । --आ0० प्र० दी० 


रससं प्रदाय-रसवाद । रसके सम्बन्धमे विचार करते 


हुए उसका महत्त प्रतिपादित करनेवाले लेखकोंका समूह 
या रस-विधेककी वेचारिक पद्धति । 

लिखित रूपमें रसका सर्वप्रथम वर्णन भरत मुनि (१ श० 
ई३०)के 'नाव्यशासख्रके छठे तथा सातवें अध्यायोभें पाया 
जाता है। सम्पूर्ण नाव्यशास्प्में विभिन्न स्थलोंपर रीति, 
वृत्ति, प्रवृत्ति, गुण, अलंकार तथा नाव्यधर्मी आदिके 
प्रसंगमें रसका महत्त्व स्थापित किया गया है। भरत तथा 
अन्य लेखकोके उल्लेखोंसे उनके पूर्ववर्ती सदाशिव, ब्रह्म, 
तण्डु, नन्दिकेश्वर, वासुकि, नारद, भरतवृद्ध, आदिभरत, 
शौद्घोदनि आदि कई आचार्योंका पता चलता है, किन्तु 
उनके किसी ग्रन्थके अभावमें उनके विचारोंका पता नही 
चलता । राजशेखर (६० ९२०)ने नन्दिकेश्वरकी तथा 
केशव मिश्र (१६वीं शती)ने शोद्योदनिको रसका पुरस्कर्ता 
माना है । भरतने बह्याकोी महत्त्व दिया है। जद्याने ही 
आठ नाव्यरसोको प्रस्तुत किया। ऋग्वेदसे पाठ, सामवेदसे 
गीत, यजुर्वेदसे अभिनय तथा अथर्वबेदसे रस लेकर पॉचवे 
बेद नाव्यशासत्रकी रचना की गयी] चोथे अध्यायमें बताया 
गया हे कि ब्रह्मा मरत और उनकी शिष्यमण्डलीके साथ 
कैलास पर्व॑तपर शिवके पास गये थे, जहाँ उनके द्वारा 
प्रस्तुत त्रिपुरदाहके अभिनयपर प्रसन्न होकर शिवने उन्हे 
नाटकके पूर्वरंगोके साथ ताण्डवके करणो और अंगहारोंके 
प्रयोगकी सम्मति दी और तण्डुकों शिक्षाके लिए नियुक्त 
कर दिया। शारदातनय (१२वीं शती)का कथन हे कि 
विष्णुके कहनेपर नन्दिकेश्वरने अद्याकों नाव्यवेदकी रिक्षा 
दी और ब्रह्माने भरतको शिक्षा दी । शारदातनयने वासुकि, 





नारद, व्यास तथा वाल्मीकिकी एक परम्परा और बतायी 
जिसमे शान्‍्त रस भी स्वीकार किया था। किन्तु 
किसी रचनाके अभावमे भरत ही प्रथम पुरस्कर्तों स्वीकार 
किये जाते हैं । 
रसकी अलंकारवादी, रीतिवादी, ध्वनिवादी, नाव्यशास्तर- 
कर्ता तथा ध्वनिविरोधी समीने महत्त्व दिया है, भामह- 
("वी-६टी शती)ने रसकी अलंकारके ही अन्तर्गत रखा 
और रस सम्बन्धी रसवत्‌, ग्रेयस तथा ऊर्जस्वी नामक तीन 
अलकारोका वर्णन किया । ये अलुकार क्रमशः रस, भाव 
तथा उनके आमभासकी अवस्थाएँ है, तथापि उनका यह 
कथन कि रसके प्रयोग द्वारा काव्य सुस्वादु हो जाता है, 
उसकी शाखत्रीयताकी कड॒ता नष्ट हो जाती है और उसके 
परिणामस्वरूप पाठक उसे भेषजके समान ग्रहण कर लेते 
है, इस बातका द्योतक है कि वे रसके आस्वादनीय रूपमे 
तो परिचित ही थे। दण्डी (६-७ ज्ञ० ३०)ने 'काव्याद्श- 
में गुणोका रससे सम्बन्ध स्वीकार किया। उन्होने काव्य- 
शोभाकर धर्म की अलंकार कहकर रसादि सभीकी अलुंकार 
तो माना, किन्तु रसयुक्त मधुर वचनोंको युष्परसके समान 
मादक बताया है ओर सानुप्रास पद-रचनाको रसावह 
माना । उन्होने काव्यमे 'रसभावनिरन्तरता की आवश्यक 
माना हे। रीति-सिद्धान्तके प्रतिपादक वामन (८ जश्ञ० ई०) 
रूपको ही काव्यमें स्वंश्रेष्ठ मानकर नाव्यसे रसका सम्बन्ध 
मानते है, उन्होने गुणोकी काव्यशोभाकर धर्म, अलंकारों 
को शोभावर्धक दथा रसको शुणोकी कान्ति कहा हे । रस 
ही गुणोीके मूलमें । उद्धट (८ श० इ०)ने पहली बार 
रसालकारोमें समाहित को स्वीकार किया तथा नास्यमें 
शान्‍्त रसकी प्रतिष्ठा की । उद्धटके पश्चात्‌ रुद्रट तथा रुद्रभट्ट- 
का नाम लिया जाता है | उन्हें कुछ विद्वान्‌ एथक दो व्यक्ति 
मानते हैं ओर रुद्रट्की ९वी शताब्दीमे तथा रुद्रभट्की ९००- 
से ११०० ई०के बीच हुआ बताते है और कुछ विद्वान्‌ 
दोनोंकी एक ही मानते है । रुद्रट्ने काव्याल्कार की रचना 
की और रुद्रभइने शंगारतिलक की । काव्यालंकारमे 
रसकी नाटकतक हो सीमित रखनेका विरोध किया गया 
और रसहीन समस्त काव्यकों शाखकी श्रेणीमें रखनेका 
आग्रह किया गया । इसमें शान्त तथा प्रेयान्‌ नामक रफेंको 
भी स्वीकार किया गया तथा पूर्ण उत्कृष्टताकों पहुँचे हुए 
व्यभिचारी भार्वोका भी खंगारादि रसोके समान प्रभावशाली 
अनुभव स्वीकार किया गया । इसी प्रकार खंगारतिलक में 
भी ख्ृंगार रत्तकों प्रधान माना गया है, शान्तकों ख्वीकार 
किया गया है। तथा रसको नाय्येतर काव्यमें भी स्वीकार 
कर लिया गया है । 
आनन्दवर्धत (८४०-८७० ई०के बीच)ने घ्वनि- 
सिद्धान्तका प्रतिपादन करते हुए वस्तु त्तॉथा अलंकारके साथ 
रसको भी घ्वनिके अन्तर्गत खीकार करके इन दोनोंसे 
अधिक रसध्वनिको महत्त दिया और रसध्वनिवाले काव्यको 
सर्वश्रेष्ठ घोषित किया । ध्वनिकों काव्यात्मा मानकर भी 
उन्होंने रसको प्रेरक ओर साररूप माना तथा वाल्मीकि- 
रामायणकी रसका आदिकाव्य स्वीकार किया । श्रब्य काव्यके 
साथ-साथ नाट्यमें मी उन्होंने शान्त रसको प्रयोज्य माना 
है और रसको असंलक्ष्यक्रमव्यंग्य कहा है । आनन्दवर्धनके 
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अनन्तर 'भग्निपुराण' में रसका अत्यन्त संक्षिप्त उल्लेखमात्र 
मिलता है । विशेषता यह हे कि इसमे शंगारकों सर्वाधिक 
महत्व मिला है । छठी शताब्दीमे मी विष्णुधर्मोत्तरपुराण- 
मे रसबी भरतके आधारपर संक्षिप्त चर्चा हुईं थी, जिसमे 
कोई नवीनता नहीं जान पडी। पुराणोंके नाममात्रके 
उल्लेंखोके समान ही "वी शताब्दीके लेखक राजशेखरको 
केवल इस बातका महत्त्त दिया जा सकता हे कि उन्होंने 
'काव्यमीमांसा में रस-चर्चाको न रखते हुए सी काव्य- 
पुरुषोत्पत्तिके प्रसंगमें रसको काव्यात्माके रूपमे मान लिया 
है । इन सब लेखकोमे विस्तार और गम्भीरताकी दृष्टिसे 
आनन्दवर्धनका सबसे अधिक महत्त्व हे । अलकारोंको 
“कटककुण्डलवत्‌! कहकर रसकों अत्यधिक महत्त्व देनेका 
इन्होंने अभूतपूर्व प्रयत्न किया। किन्तु ध्वनिके विरोध॑मे 
प्रतिहारेन्दुराज, भट्नायक, धनंजय, घनिक तथा महिस 
भट्ने अनेक तके उपस्थित किये, जिनका आगे चलकर 
अभिनवगुप्तने प्रतिवाद किया । इन ध्वनिविरोधियोने भी 
रप्तके महत्वको स्वीकार किया हे । प्रतिद्ारेन्दुराज (१०वीं 
शरती) खयय॑ रसको काव्यात्मा मानने तथा रसको अलंकारोंसे 
पृथक्‌ रखनेके पक्षमे थे। भट्ननायक (१००० इं)ने तो 
रसनिष्पत्ति-सूत्रकी सांख्यवादी व्याख्या भी की .और ध्वनि- 
के स्थानपर रससंचारकी ही पाठककी दृष्टिसे काव्यमें प्रधान 
माना । इस प्रकार इन्होने रसकी काव्यात्मा सिद्ध किया। 
घनंजय (५९४ ३०)ने 'दशरूपकमे तथा धनिकने उसकी 
अवलोकटीका में भट्टनायकका अनुसरण किया, रसका 
सम्बन्ध तात्पय-शक्तिसे सिद्ध किया और ध्वनिको व्यर्थ 
बताया । उन्होने काव्य तथा रसका सम्बन्ध व्यंस्य-व्यंजक 
न मानकर भाव्य-सावकमावका माना और भट्टनायकके 
मत भमुक्तिवाद की ग्रतिष्ठा की। १०२० इ०के आस-पास 
महिम भट्टने न्‍्याय-सिद्धान्तके आधारपर रसको अनुमितिका 
सिद्धान्त ग्रतिपादित किया और ध्वनिक्े स्थानपर काव्यानु- 
मितिकी प्रतिष्ठा की । इतना विरोध होते हुए भी ध्वनिका 
सिद्धान्त जीवित रहा और रघ्तकी प्रतिष्ठा दर प्रकारसे 
अश्लुण्ण बनी रही । ८वीं शतीसे ११वीं शतीके बीच रसको 
स्वप्रधान सिद्धान्तके रूपमें मानकर भरतके रससूत्नकों 
व्याख्याके चार प्रमुख प्रयल हुए, जिनके कारण रसको ओर 
भी अधिक विशदता और विस्तारसे समझनेकी प्रेरणा 
मिली । रस-सम्प्रदायके इतिहासमे श्न चार व्याख्याओंका 
सर्वाधिक महत्व हे । ये व्याख्याएँ भट्ट लोछट (८वीं श॒ती), 
शंकुक (५वी शती), भट्ट नायक (११वीं शत्ती) तथा अभिनव- 
गुप्त (११वीं शर्ती)के द्वारा क्रमशः मीमांसा, न्याय, सांख्य 
तथा शैव सिद्धान्तके आधारपर की गयीं ओर जो उत्पत्ति या 
आरोपवाद, अनुमितिवाद, सुक्तिवाद तथा अभिव्यक्तिवादके 
नामसे विख्यात है (दे० 'रसनिष्पत्ति) । 

कालान्तरमें १०वी दतोमें वक्रोक्तिवादके प्रतिपादक 
कुन्तक, ११वीं शरतीमे ओचित्य-सिद्धान्तके पुरस्कततो क्षेमेन्द्र, 
क्ाव्यप्रकाश के लेखक मम्मट, १२वीं शतीमें 'भावप्रकाश'- 
के लेखक शारदातनय, काव्यानुशासन के लेखक हेम चन्द्र, 
१३वीं शत्तीमे 'संगीतरत्लाकर के लेखक शाज्ञदेव, १४वी 
शततीमें रसाणवसुधाकर के रचयिता शिंगभूपारू तथा शश्वी 
शतीमे रसप्रदीपकार' प्रभाकर आदि अनेक लेखकोने रस- 
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सिद्धान्तका निरूपण और पोषण किया । किन्तु ११वीं शतती- 
मे भोजराज, १२वीं शर्तीमें रामचन्द्र गुणचन्द्र, १४वीं शती- 
मे मानुदत्त, विश्वनाथ कविराज, १६वीं शतीमें रूपगोसवामी 
तथा *७वी शतीमे पण्डितराज जगन्ना थका नाम ही महत्त्व- 
पूर्ण दिखाई देता है। भोजराजने रसको सर्वोपरि मानकर 
अगारअकाश' ग्रन्थमे उसका गम्भीर एवं व्यापक विवेचन 
करते हुए रस एक ही है, यह सिद्ध किया । काव्यको रसवत्‌ 
कहनेका उनका अभिग्राय उसे रसयुक्त बताना था, अलूुकार 
बताना नही । । उन्होंने रसतकी उत्पत्ति अहंकारसे बतायी 
है। अहंकार, शंगार तथा रस तीनोंमे इनके विचारसे 
कोई अन्तर नहीं है। अहंकार रस्तकी प्रथमावस्था हे, 
जिससे विभिन्न भाव उत्पन्न होते है। दूसरी अवस्थामे 
स्थायी, पंचारी तथा सात्विकोंकी गणना है । यह सभी रस- 
दर्शातक पहुँच सकते है | तीसरी अवस्थामें अहंकार प्रेमका 
रूप धारण कर लेता हे | रामचन्द्र गुणचन्द्रने 'नाव्यदर्पण'- 
में नाव्यके प्रसंगमें रसको दो प्रकारका वताया हे। वह 
करुण, भयानक, वीभत्स और रौद्रकी दुःखकारक मानते है 
और शेषकों सुखकारक | इसी नवीनताके लिए उनकी 
प्रसिद्धि है। भानुदत्तने 'रसतरंगिणी'में मुख्यतः खंगार- 
रतका वर्णन करते हुए रसके छोकिक, अलौकिक तथा मानो- 
रथिक आदि भेद बताये है और छल तथा जुम्मा जैसे नवीन 
भावोंकी कल्पना की हे | उन्होंने वात्सल्य, लोल्य, भक्ति 
तथा कार्पण्य रसको अन्य प्रतिष्ठित रसोमें अन्त क्त कर लिया 
हे । उनके पश्चात्‌ विश्वनाथ कविराज ही पहले व्यक्ति है, 
जिन्होंने रस्तादिका विचार करते हुए रसको काव्यात्मा 
घोषित किया और अदूभ्ुतमे ही अन्य रसोंके अन्तर्भावकी 
चचों की | चैतन्य सम्प्रदायके अनुगामी रूपगोस्वामीने 
'क्तिरसामृतसिन्धु” तथा “उज्ज्वलनीलमणि'में भक्ति रसकी 
प्रतिष्ठा की और भक्तिरसाम्तसिन्धुमे उसके मुख्य तथा 
गोण भेदोंके अन्तर्गत सभी रपोंकी ले आनेका प्रयत्न किया। 
भक्तिका स्थायी 'कृष्णरति' बताया गया है। अतः भक्ति रस 
कृष्णका खंगार-वर्णन-सा ही हे | पण्डितराजने काव्यशाखन- 
का विवेचन करते हुए रसध्वनिके अन्तर्गत काव्यात्मा रखस- 
को अत्यन्त प्रतिष्ठा प्रदान की ओर वेदान्त-सिद्धान्तके 
अनुकूल यह बताया कि रस निज-स्वरूपानन्द हे, जो चित्तके 
भग्नावरण होनेपर प्रकट होता है; भग्नावरणको सिद्धि 
विभावादि द्वारा होती है । इनके पश्चात्‌ संस्कृत काव्य- 
शास््रमें ननीन विचारके किए कोई मार्ग नहीं दीखता । 
मम्मटके साथ ही काव्यशासत्रका सैद्धान्तिक निरूपण एक 
प्रकारसे बन्द हो गया था। रसको पण्डितराजतक आते- 
आते पूर्ण प्रतिष्ठा मिल चुकी थी और रस घ्वनिके अन्तर्गत 
आकर भी आगे प्रधान हें बना रहा । 

हिन्दीमें रस-विचारका प्रवतंन संस्कृतके भरतके नास्य- 
शासत्र, भानुदततकी रसमंजरी' तथा रसतरंगिणी', भोजके 
“थृंगारप्रकाश” एवं विश्वनाथके 'साहित्यदर्पण'के आधारपर 
हुआ । वस्तुतः इन ग्रन्थोंकी रचना या तो दरबारमें फारसी 
कवितासे टक्कर लेनेके लिए तथा उदाहरण हूँढ़नेके लिए हुई 
या ज्ञानप्रदर्शन या अव्यशोंको शिक्षा देनेके लिए। रसका 
विचार या तो केवल रसविषयक ग्रन्थोमें नायिका भेदके 
साथ हुआ है या रस तथा ध्वनिका एकत्र विचार करनेवाले 


ग्रन्थोमि अथवा समस्त काव्यशासत्रके विवेचक ग्रन्थोंमे । सब 
प्रकारके म्न्धोंमे मुख्यतः श्ृंगार रसका हीं वर्णन किया 
गया है । इन अ्न्थोमें उदाहरण तो छलित प्रस्तुत किये गये 
है, किन्तु विवेचनका कोर प्रयत्न संस्कृतके पू्॑ तथा 
उत्तरपक्षके समान नहीं दीखता | हिन्दीमें केशव, देव, 
उजियारे कवि, रामसिंह, ग्वालकवि, भारतेन्दु, 'हरिऔष!' 
तथा रामचन्द्र शुक्षने नवीन चिन्तनका मार्ग दिखाया हे । 
भारतेन्दुसे आधुनिक कालका उन्मेष हुआ है । रीतिकालमे 
केशवने भोज द्वारा कथित अनुरागके प्रकाश तथा प्रच्छन्न 
नामक दो सेदोके अनेक प्रसंगोपर घटित करनेकी असफल 
चेष्टा की ओर इसी प्रकार श्रृंगारके अन्तर्गत अन्य रसोके 

अन्तर्मावका उनका प्रयत्न भी निष्फल रहा। देवने 
भानुदत्तके समान रसके लोकिक, अलौकिक तथा उनके भी 
शृंगारादि नो रस एवं स्वाप्निक, मानोरथिक, औपनयिक भेद 
किये । वह शंगारको ही एकमात्र रस मानते है। धर्मसे 
अर्थ, अर्थसे काम, कामसे सुखकी उत्पत्ति मानते हुए सुखका 
रस श्ृंगार बताया गया है और खंगारके प्रति उत्साहसे वीर 
आदि, निरवेदसे शान्त, बीमत्स आदिकी उत्पत्ति मांनी है । 
काव्य, जीवन और रसका सम्बन्ध स्थापित करके उन्होंने 
जीवनके लिए काव्यकी उपयोगिता और उसमे रफ़तकों 
सार तत्व बताया है। भानुदत्तके अतिरिक्त भोज तथा भरत- 
का प्रभाव भी इनपर दिखाई पडता है। इनके बाद 
उजियारे कवि (१७८० ई०)ने 'जुगलरपप्रकाश! ग्रन्थमे 
प्रश्नोत्तर-शैली अपनाकर केवल नौ रसोकी ही प्रतिष्ठा की 
है ओर उन्हींके अन्तर्गत वात्सल्य, भक्ति, कार्पण्य आदिको 
मान लिया हे। वस्तुतः नवीन चिन्तनकी दृष्टिसे १७८२ 
इ०के आसपास रामसिंहका 'रसनिवास' ग्रन्थ उब्लेखनीय 
है। इन्होंने मनोविकार तथा भावका अन्तर बताते हुए 
भानुदत्तके अनुकरणपर रपस्तानुकूल मनोविकारमात्रको ही 
भाव माना हैं। हास्य रसका स्थायी हास न बताकर 'हसता' 
कहा गया है और उसके नाव्यशास्तरके अनुकूल खनिष्ठ 
तथा परनिष्ठ, दो भेद किये गये है । भरतने जिस प्रकार 
हास्यके हसित, उपहसित आदि भेद किये हैं, उसी प्रकार 
नामान्तरते इन्होंने मुसुकानि, हसनि, विहसनि, उप- 
हसनि, अपहसनि तथा अतिहसतनि, छः भेद बताये है । 
इनमेंसे दो-दोकों क्रमशः उत्तप्न, मध्यम तथा अधथम 
कहा गया है। भानुदत्तके समान शानन्‍्त रसके साथ मिथ्या 
जशानरूप स्थायीके आधारपर माया रप्तकी कब्पना भी की 
गयी है, किन्तु विवेचन वैसा नहीं हैं । सुख्य विशेषता यह 
है कि रसके आधारपर काव्यकी अभिमुख, विम्युख तथा 
परमुख नामक तीन कोटियों की गयी है । परमुखके प्रधान 
दो भेद है--अलंकारमुख एवं भमावमुख। विमुख रसहीन 
काव्य होता है और अभिमुख रप्तपूर्ण | ये भेद क्रमशः 
गुणीभूत व्यंग्य, अब्यंग्य तथा ध्वनि-भेदोंके समान है । देवके 
समान रसके लौकिक तथा अलोकिक्त भेदोकों भी इन्होने 
खीकार किया है ओर श्ृंगारादिको लौकिक ही बताया है । 
इनके पश्चात्‌ ग्वाल कवि (१८४७ ई०)ने रसरंग” ग्रन्थमें 
अलौकिक भेदके स्वाप्निक, मानोरथिक तथा ओऔपनयिक 
मेदोंमेंसे शंगारादि नौरसोंको ओपनयिकका भेद बताथा 
है। एक और नवीनता यह हे कि इन्होने प्रत्येक इन्द्रियके 
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आउठ-आठ साल्विक माने है, जो तर्कसंगत ओऔर व्याव- 
हारिक नहीं है। इनके दोनों विचारोमे इसी प्रकारकी 
असंगति हे । 

हाव-भावके क्षेत्र सी कुछ नवीनता लानेका प्रयत्न 
किया गया था। हावोमे मिखारीदास (१८बी शती)ने 
'साहित्यदपंण के अठारह नायिका अलंकारोके साथ 
बोधक! तथा हेला' भी जोड दिये है, जिनमे हेला तो 
अंगन अलकार है ही ओर वोधकका आधार केशव्का 
बोध! हाव है । भावोमे केशवने जुगुप्सा स्थायीके ख्थान- 
पर अशक्त शब्द “निन्दाका प्रयोग किया और द 
रुद्र॒टके प्रेयान्‌के आधारपर प्रीतिकी ही भाव माना । देवने 
भानुदततके आधारपर छल संचारीकी स्थापना की और 
वितक संचारीके विप्रतिपत्ति, विचार, संशय, अध्यवसताय 
नामक संद किये | इन्होंने काम-दशाओके अनेक भेद भी 
प्रस्तुत किये ओर आठों साक्तिकोंका स्मरणमें ही अन्तर्माव 
कर दिया । संचारियोके शरीर तथा आसन्तर भेद करके 
क्रमशः सात्तिक तथा व्यसिचारी भावोका वणन किया 
गया । यह सेद भी वस्तुतः 'रसतरंगिणी'से . प्रभावित हे । 
इस प्रकार हिन्दी रीतिकालमे नवीनता-प्रदर्शनकी चेष्टा तो 
रही, किन्तु वस्तुतः वह जहॉ-तहाँसे संस्कृतके आधारपर 
ही हुई। साथ ही गहन विवेचनका अभाव भी रहा | 

आधुनिक कालमे भारतेन्दुका नाम दास्य, सख्य, 
वात्सल्य, मधुर तथा आनन्द रखेंको अवतारणाकोी दृशििसे 
उल्लेख्य है। उनके परचात हरिओप'ने 'रसकलश में 
वात्सल्य रसका प्रवल समर्थन किया तथा <ंगारादि रसोके 
उदाहरणके साथ रसका विशद निरूपण करनेकी चेष्टा की । 
कन्हैयालाल पोद्दार, भानु, गुलाब राय आदिके रस-विवेचन- 
के ग्रन्थोंके प्रकाशनसे संस्क्षत-पद्धतिका पुनरुत्थान हुआ 
ओर गुलाब रायके 'नवरस'ग्रन्थमे आधुनिक मनोविज्ञानके 
प्रकाशमे भी प्रत्येक रसका थोड़ा-बहुत विचार किया गया। 
हिन्दीके पुराने लेखकीसे संस्क्षत लेखकोके विचारोंकी तुलना 
भी हुईं, किन्तु निष्पत्ति और साधारणीकरण अथवा 
नवीन रप्तोकी उद्धावना और रसामासका विशद 
ओर विस्तृत विचार न हुआ । इस कामको शुलूब रायने 
अपने 'सिद्धान्त और अध्ययन” गन्थमे एक सीमातक पूरा 
किया । आधुनिक कालमें वास्तविक महत्त्वके अधिकारी 
रामचन्द्र शुक्र हैं, जिन्होंने रसका न केवर मनोविज्ञानके 
प्रकाशमे विवेचन किया, अपितु आधुनिक विदेशी काव्यकी 
परिस्थितियोके विचारसे भी रसके भारतीय सरूपको 
स्थापना की | साधारणीकरणके प्रश्नपर आपने विदेशी और 
देशी अध्ययनके आधारपर मोलिक चिन्तनकी धाराका 
सूत्रपात किया । रस ओर रखसानुभूतिके स्वरूप, उसके 
प्रकार और कोटियोंपर उनके विचार उल्लेखनीय है (द्वे० 
साधारणीकरण”) । रसको ऐसी स्थापना दीर्घ कालके पश्चात्‌ 
हुई। इनके पश्चात्‌ इधर पुनः इस अध्ययनकी प्रवृत्ति 
जाग्मत्‌ हुई, जो नगेन्र आदिके शोध-प्रबन्धोंके रूपमे प्रकट 
हो रही है। इन प्रवक्‍न्धोंमें यूरोपीय अध्ययनके साथ 
भारतीय चिन्ताधाराके सम्यक सन्तुलनकी चेष्टा की जा 
रही है और आधुनिक काव्यमे रसका महत्व परखा जा 
रहा है। इस दिशामें हिन्दी डी० फिल०के लिये स्वीकृत 
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रसांतथ- रसाभास 


तथा अंग्रेजीमे प्रकाशित डॉ० छैलविहारी गुप्त राकेश का 
शोध-प्रबंध 'साइकीलॉजिकल स्टडीज इन रस अर्थात्‌ मनो- 
विज्ञानके सिद्धान्तोके प्रकाशमे रस-विचारकों आछोचना 
करनेवाला ग्रंथ भी उल्लेख्य हे तथा काव्यमे रस के नामसे 
पी० एचन्डी० उपाधिके लिये स्वीकृत इस लेखकका शोध- 
प्रबन्ध रस-विषयक भारतीय चिन्ताधाराको व्यक्त करने ओर 
देशी-विदेशी भाषा-साहित्यके आधारपर रस-सिद्धान्तका 
स्वरूप निरिचत करनेवाले ग्ंथके रूपमे पठनीय हैं । यह 
ग्रंथ अब अंशतः रस सिद्धान्त : स्वरूप-विश्लेषण' नामसे 
प्रकाशित हो रहा है । --आ० प्र० दी० 
है, जिसे दरद्वारी 

लाल शर्माने अपनी पुस्तक 'सौन्दर्यशात््र में प्रयुक्त किया 
हे । ब्दका अंग्रेजी पर्याय एस्थेटिक डिस्टेन्स' 
है। अमिनवगुप्तने रसानुभूतिदी सात बाधाओका निरूपण 
किया है, जिनमेले एकका नाम हे 'स्वगतपरगतत्वनियमेन 
देशकालविशेषयवेशः , अर्थात्‌ प्रेक्ष+का 'रव' पर, देश-काल, 
आदिकी विशेषतासे इतना आविष्ट होना कि वह उसे भुला 
ही नहीं पाये । नाटक आदि देखते समय जो प्रेक्षक अपने 
और प्रेक्षणीय वस्तुके भेदकों भुझा नहों पाता, बरतुमें 
तन्‍्मय नहीं डो जाता, उसके साथ एक प्रकारका तादात्म्य 
अथवा साधारण्य स्थापित नहीं कर लेता, उसमें रपोद्रेक 
सम्भव नही । छेकिन प्रेक्षक और वस्तुके बीच अत्यन्त 
अभेदकी समापत्ति भी रसोद्रेकमे बाधक ही है । जब प्रेक्षक 
सारी घटनाओँका आरोप अपनेमे करने रूगता हे तो उप्तकी 
स्थिति उस्त सामान्य व्यक्तिकी-सी हो जाती हे, जो स्वयं 
सुख-दुःख भोग रहा हो। अतः जिस प्रकार वह सामान्य 
व्यक्ति अपने ऊपर घटित घटनाओमे रसास्वादन नहीं कर 
सकता, उसी प्रकार वह प्रेक्षक भी नाटक आदिम रसानुभूति 
नही कर पाता । अतः कुशल प्रेक्षक अपनेकी वस्तुने उचित 
अन्तरपर रखकर ही रसास्वादनमे समर्थ होता है । इस 
अन्तरको रसान्तर्यकी संज्ञा दी गयी है । -++ह० ना[० 
! ओचित्यके 
आंशिक अभावेर्म जब सहृदयको रसके स्थानपर रसके 
आभासकी प्रतीति हों अथवा रस-परिपाक न होकर रस 
केवल आभासित होकर ही रह जाय, उस अवस्थाम प्रार्चीन 
आचारयों द्वारा रसाभास' की स्थिति मानी गयी है। अभिनव- 
शुप्त (१०-११ छा० ई०)ने अपने घ्वन्याझोकरलोचन में 
रसाभासको 'शुक्तो रजतासासवत्‌”, अर्थात्‌ सीपीमे रजतके 
आसास जैसा बताया है! रसाभास होनेपर रस-दशा बनी 
रहती है या नष्ट हो जाती है, इस मौलिक प्रशनपर आचायों- 
में मतभेद रहा है। रप्त और रसाभासके आधारमृत 
औजचित्य-अनौचित्य परस्पर विरोधी है, अतः एक मत 
रसाभासकों रसका विरोधी मानता हे। परन्तु जगन्नाथ 
(१७-१८ श्ञ० ई०) और उनसे पूर्व अभिनवसुप्त, दोनोंने 
अनेक तक देकर सिद्ध किया कि रसामासमे पूर्णतया रसका 
अभाव नही होता | अपने प्रतीतिकारूमे रसामास रस जेसा 
ही आखाद्य रहता है, पर जब बुद्धि अनोचित्यतक पहुँच 
जाती है तो सारी रसामुभूति रसामास बनने छरूगती है । 
ध्वनि-मतके ग्रतिपादकोंने कदाचित्‌ इसीलिए रस और 
रसाभास, दोनोंकों ही ध्वनिके अन्तर्गत रखा है। मूल 
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रक्षकी अनुभूनिसे रसाभास आ जानेपर अन्य रसको प्रतीति 
भी उसके द्वारा हो सकती है, ऐसी सम्भावना अभिनवगुप्तने 
मानी है । 

तरहवी शती ईसबीक्रे एक संस्कृत काव्याचार्य शिग- 
भूपालके ग्साणवसुधाकर नामक ग्रन्थमे रक्षाभासपर 
विशेष विद्वार किया गया है। रशाभासके परिभाषा- 
स्वरूप इसमें लिखा है कि जब जंग रस अविनीत अमात्य- 
की तरह वढकर अपने स्वामी 'अंगी रक्ष॑की आच्छादित 
कर ले, तो रसाभास हो जाता है। शिगभूपालने रसामासके 
भेंठ भी प्रदर्शित किये है, जेसे श्र गार-रसाभास चार प्रकार- 
का बताया गया है--१. अराग, २. अनेक राग, ३. तिय॑क्‌ 
राग, ४. म्लेच्छ राग | तेरहवी शतीके ही एक अन्य आचाये 
शारदातनयने भावप्रकाशन मे रसाभासको निम्नलिखित 
परिभाषा दी है, जो पूर्वोक्त परिभाषादी ही अधिक निरच- 
यात्मक परिणति-सी हे--भागद्नयं प्रविष्टस्थ प्रधानस्थैक- 
भागता । रसानां दृश्यते यत्र | तत्स्यादाभासलक्षणम्‌, 
अर्थात्‌ जहाँ अप्रधान रसके दो भाग हो जायें ओर प्रधान 
एक ही भाग रह जाय, वहाँ रसासास लक्षित होता है । 
जआावप्रकाशन के पष्ठाषिकारमे बताया गया है कि खगार 
रसका रसासास हास्यके मिश्रणसे, हास्यका बीभसत्ससे, 
वीरका भयानकसे, अद्मुतका बीमत्स तथा करुणके संरलेपसे, 
रौद्का शोक और भयके आवेशसे, बीभत्सका अदभुत 
तथा आगारवे सम्मिलनमे, भयानकका वीर तथा रोद्रके 
संयोगसे तथा इसी प्रकारका अन्य पररुपर विरोधी रसोके 
अनौचित्यपूर्ण सम्मिश्रणसे रसाभास उत्पन्न होता है। 

रसमभें अनोवित्य किस-किस प्रकारसे ओर केसे-कैसे हो 
सकता है, इसका व्यापकतासे विचार किया गया ओर उसके 
नैतिक एवं सामाजिक पक्षकोी ओर भी दृष्टि डाढी गयी। 
धाहित्यदपणमें विश्वनाथ (१४ श० ई०)ने रसाभास- 
वो समस्यापर इसी दृष्टिकोणसे प्रकाश डाला है। रूगभग 
ऐसी ही दृष्टि 'रसगंगाधर में पण्डितराजकों भी रही हे । 
उन्होंने विभावमे अनौचित्य न मानकर रत्यादिक स्थायी 
भावोके अनुद्चित रुपमें प्रदत्त होनेसे रसताभासकी उत्पत्ति 
बतायी है । इस सम्बन्धमें विशेष विवेचन 'काव्यमे रस 
शीर्षक शोधनपबन्धमे आनन्दप्रकाश दीक्षितने किया है 
(नवम अध्याय) । 

हिन्दीके आचार्य कवियोने रसाभासकी जो परिभाषाएं 
दी है, वे अधिकतर परिपाटीबद्ध है-- १. कुलपति मिश्र-- 
“अनुचित है रसभाव जहें, ते कहिये आभास” (र॒० २०, 
पृ० ३०) । २. चिन्तामणि त्रिपाठी--अन्तुचित विषय 
करति जु है सोरे रस आमास” (क॒० कु० क० त०, पृ० 
२१४) । ३. पद्माकर-< रिसाभास अनुचित करमस, करव 
अजोग्य बिलास । हास्थ करब गुरु निगमकी, सुत पितुस्ो 
रत नास (पह्मा०, प्ू० ७०) । ४. भमिखारीदास-- 
“रस सो भासितु होतु हे, जहों न रसकी बात । रसामास 
'तासों कहें जे है मति अवदात” (र० सा०)। ५. 
प्रतापसाहि-- जहें अनुचित रस भावकोी, रसाभास तहेँ 
जानि | रफ-ग्रन्थन अवगाहिके कविजन कहत बखानि” 
(का० वि०, २) | इन परिभाषाओंसे रसामासकी स्थितिका 
कृठिनाईसे सामान्‍य बोध हो हो पाता हे । किसीने मोलिक 


प्ररनको नहीं उठाया। प्रायः सभी कवियोने संस्कृतके 
पूर्वबती आचार्योंकी अनौचित्यकी वातकी दोहरा दिया है । 

गंगाग्रसाद अग्निहोन्नीकी 'रसवाटिका की चतुर्थ क्यारी- 
(पू० १२७-१२८)में अनुचित प्रसंगके सम्बन्ध तथा 
अयोग्य वर्णन, दोनोसे ही रस्ताभास होनेका उल्लेख है । 
लेखकने राधाक्षष्णके प्रेमको राधाके परकीया-सावके कारण 
अंगारका रसाभास मान लिया है। और भी कुछ मतोके 
अनुसार क्ृष्णचरितमे ऐसे अनेक तत्त्व पाये जाते है, जैसे 
कृष्णका बहुनायकत्व तथा अव्पावस्था आदि, जिनके कारण 
कृष्णकाव्यके बहुतसे स्थल रसका संचार न करके रसाभाप्त 
उत्पन्न करते है । सहृदयकी विवेकशक्ति और संस्कारके 
अन्तरसे भी अनुभूति भिन्न हो सकती है । एक ही वर्णन 
किसी सहृदयकी रस ओर किसीबो रसाभाससे युक्त लूग 
सकता है। अतः रसाभासके लिए कोई निश्चित 
नियम वना देना कठिन हे (#्शिषके लिए दे० 
'भावासास) | “ज० गशु० 


रसाशिव्यक्ति- दे? (रसनिष्पत्ति, एक पर्याय । 
रसिया-रूगीतज्ञोकी धारणा है कि रसिया भ्रुपद-घरानेकी 


चीज है । रसिया ब्रजके लोवागीतोमे अपने वेशिष्य्यके कारण 
प्रसिद्ध और प्रिय है, जो सभी अवसरोंपर अपना प्रभाव 
डालनेकी क्षमता रखता है। भुपदकी शैलीकी सम्भवतः 
लोक-प्रचलित रसियावा शास्त्रीय संस्कार कहा जा सकता 
है। हिन्दुस्तानी संगीतकोी जो देय ब्जभापा तथा स्वामी 
हरिदाससे प्राप्त हुआ, उप्चका श्रेय बहुत-कुछ रसियाके लोक 
ओर शास्त्रीय, दोनों खरूपोंकी हे । 'आईने अकबरी'मे दो 
प्रकारके गीतोका उल्लेख है--मार्ग और देशी | देशी शेलीमे 
भुपद विशेषतः उल्लेखनीय हे, जो चार चरणोंके द्वारा 
बिना छन्द और मात्राकी बन्दिशोंक्े शंगारप्रधान विषयकों 
व्यक्त करनेकी सामरथ्य रखता है । 'आईने अकबरी'मे जिस 
प्रुपदका उल्लेख है, वह कदाचित्‌ रसियासे सम्बन्धित हो । 

रसिया होलीका प्रमुख गीत है। होलीके अनेक गीत 
रसियाकी ढालोमें गाये जाते हैं। लोककवि घासीराम, 
सनेहीराय, छीतरमल आदि बवियोके बजभाषामे अनेक 
रसिये प्रचलित है। हिन्दीके प्रसिद्ध सन्‍त कवियोने भी 
राधा और कृष्णकी लछीलाओके वर्णनमे रसियाकों प्रभावित 
किया है। खंगार-प्रधान विषय रसियामें खिले है। बरसाने- 
क्री होली, राधा और कृष्णके मनोविनोद ओर प्रेम-प्रसंग 
प्रायः रसियामें वर्णित है। रसियाका तर्ज सीधा और 
सामूहिक गानके अतिरिक्त व्यक्तिपषक अभिव्यक्तिके 
अनुरूप है । +श्या० पृ० 


रसेश्वर-दर्शन- (रस 5 द्रव । रसेश्वर ८ द्रवोंका राजा पारद। 


रसेश्वर-दर्शन - पारद-साधनपर आश्रित दर्शन) शैवागमोमें 
और शैव पुराणोमे पारदको शिवका वीर्य कहा गया हे, 
इसोलिए प्रसिद्ध दार्शनिकोने भी पारद-साधनमे गहरी रुचि 
ली | पतंजलिने दूसरी शती ईसाके पूर्व पारदके रसायनपर 
प्रकाश डाला । नागार्जुनने पारदके प्रयोगपर सबसे पहला 
महत्त्वपूर्ण काये किया, इसके बाद जझाक्त और शैव दरेनोंके 
सर्जनात्मक युग(६०० इ०से १३०० इंण्तक)मे इसका 
वेज्ञानिक प्रणालीपर विकास हुआ, यही रसेश्वर-दर्शनके 
रूपमें माधवके 'सर्वदशनसंग्रह में प्रख्यात हुआ। १२वीं 
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शतीमे लिखे गये रसाणंवः और १४वीं शत्तीमे लिखे गये 
प्मरत्लमसुच्च्य ने भस्मीकरण, जारण, मारण, अधथःपतन, 
ऊर्ष्यपातन, स्व्रेदन, स्तम्भन जेसी जटिल प्रक्रियाओंका 
विशद निरूपण किया गया हे और साधकके लिए साधना- 
वस्थामे वेसे रहना चाहिये, इसपर भी प्रकाश डाला गया 
है। यह दर्शन-तन्त्र और आगमोकी शाखा है, क्योकि 
इसकी दाशंनिक मान्यता बहुत-कुछ तन्‍्त्रदी हो है, 
शब्दावली भी रूगभग वही हे, तत्त्वमीमांसा भी वही हे, 
केवल पारदकी विन्दुप्रतेकताका विस्तार और बविश्वके 
भोतिक सुखके ऊपर विशेष ध्यान इसकी अपनी विशेषता 
हे । +वि० नि० मि० 
रहस्यवाद-अपनी अन्तःरफुरित अपरोक्ष अनुभूति द्वारा 
सत्य, परम तत्त्व अबवा ईश्वरका प्रत्यक्ष साक्षात्कार करनेकी 
प्रवृत्ति रहस्यवाद है । यह प्रवृत्ति मनुष्यकी प्रकृतिका एक 
अवियोज्य अंग रही है ओर रहस्यानुभूति सम्भवतः मनुष्य- 
वी ओअएतम एबं उदात्ततम अनुभूति है। इसकी अभिव्यक्ति 
सभ्यताके प्रायः सभी स्तरों, देशो ओर काछोमे होती रहीं 
हे । रहस्यवाद उतना ही पुरातन है, जितनी कि खर्य॑ 
मानवता । रहस्यवाद ओर रहस्यवादी किसी जाति, धर्म 
या देशविशेषमें सीमित नहीं रहे है। रानाडेके शब्दोंमे 
सभी देशों ओर सभी युगोके ममियों(रहस्यवादी साधकों)- 
का एक अथवा शाखत समाज हे, जो जाति, धर्म और 
राष्ट्रगत सीमाओसे नितान्त रहित है। उनको मर्मानुभूति- 
की असीमता और चिरन्तनता देश-कालके परे है । 
मनुष्यकी यह प्रवृत्ति अद्वितीय है । यह उद्कों 
सामान्य जीवनके विषयोंसे विमुख एवं विरक्त कर देती 
है और जिस प्रकार पादपकी जड़ खतः ही प्रथ्वीके केन्द्रकी 
ओर चलती है, उसी प्रकार उसकी चेतनाको स्वयं अपने 
भीतर, अपने मूल उत्सकी ओर जानेके लिए विवश कर 
देती है। रहस्यवादी साधकके लिए रहस्यानुभूतिका सत्य 
उतना ही असन्दिग्ध होता हे, जितना कि खवयं॑ उसका 
अपना अस्तित्व अथवा साधारण मनुष्यके लिए जितना 
असन्दिग्व यह गोचर जगत्‌ है। अतष्व रहस्यानुभूति 
व्यक्तिगत धर्मका आधार बनती आयी है। अनुमूतिके उन 
परम क्षणोमे आत्मा एक नयी शक्तिसे ओत-प्रोत, नूतन 
और अस्तीम आनन्‍्दसे आक्रान्त और अमिभूत, एक अनन्त 
सुहृद शिव ओर सुन्दर तत्त्वमें निमज्जित, मुक्त और 
पवित्रीकृत अनुभव करती है । कभी-कभी ऐसी ममौनुभूतिके 
साथ-साथ अलोकिक शब्द, ध्वनि आदि सुनाई पड़ती है, 
अलोकिक ज्योति अथवा रूपोंके दर्शन होते है, अन्य 
विचित्र शारीरिक परिवर्तन घटित होते है। दिन्तु ऐसी 
बातें अन्य तीव्र मानसिक प्रक्रियाओके साथ भी कभी कभी 
घटती हैं। अतः उन्हे सन्तोकों मर्मानुभूतिका अनिवार्य 
लक्षण नहीं माना जां सकता | श्रेष्ठ प्रकारकी रहस्यानुभूति- 
से अेषतम स्तरके जीवनका उद्धव होता है। परम उद्ात्त, 
निःस्व, निरहंकार, असीम प्रेम ओर करुणायुक्त, परवित्र॒तम, 
सन्तका-सा जीवन, उत्कृष्ट रहस्यानुभूतिका अवश्यम्भावी 
परिणाम होता है । सच्ची रहस्यानुभूतिके उपरान्त व्यक्ति- 
का आसूल दिव्य परिवर्तन-सा हो जाता है । 
मर्मी साथक परम सत्यकी खोज करता हैं, किन्तु 





रहस्यथवाद 


अपनी इस खोजमें वह ज्ञानप्राप्तिके सामान्य साथनोका 
उपयोग न करके एक दूसरे ही साधनका प्रयोग करत! 
है। शानकी प्राप्ति साधारणतया आप्त वदनो, श्ञानेन्द्रियों 
एवं बोद्धिक प्रक्रियाओसे की जाती है । मर्मी इन सभी 
साधनोंकी अपूर्व और अपर्याप्त मानता है। उसकी घारणा 
हे कि परम सत्यका वास्तविक ज्ञान मनुष्यकी अपनी एक 
शतक्तिविशेष द्वारा ही प्राप्त हो सकता हे और वह है 
सहज ज्ञान, अन्तः्स्फुरित, अपरोक्षानुभूति द्वारा ज्ञान 
प्राप्त कर सकनेकी शक्ति। अपनी इस शक्तिको विकसित 
और सक्षम करनेके लिए वह अनेक साधन करता है, 
लेकिन वह बुद्धि, संकल्प और भावनात्मक पक्षोका विरोधी 
नहीं होता, न उनका बहिष्कार ही करता है। शंकर और 
एकहा< जेसे महात्माओने बुद्धिका सम्यक्‌ प्रयोग सिद्धान्त- 
पक्षमं किया है ओर यह तो मर्मी साधथकोडी सर्वमान्य 
मान्यता है कि संकल्प ओर भावनाओंका सम्यक्‌ परिष्कार 
ओर क्षमायोजन किये बिना कोई सी साधना नहीं हो 
सकती ओर न ईश्वरका दर्शन ही हो सकता है । इसीलिए 
प्रायः सभी सन्त अपनी सामान्य नेसरिक प्रवृत्तियोसे . क्षुब्ध 
ओर उनके परिमार्जज तथा उदात्तीकरणर्म दत्तचित्त 
दिखलाई पडते हि इ कभी वे 'मोर्सों कौन कुटिछ खल 
कामी,, मे पर्तितनकों टीकी', ममता तू न गयी मन 
मोते' कहकर अपनी भर्त्सना करते है, कभी कबहुँक ऐसी 
रहनि रहोगो का संकल्प करते है और कभी चदरिया' को 
जैसीकी तेसी रख देनेपर बालसुहूम उलाससे मर उठते है । 
सगुणोपासक मी साधक तो अपनी भाव ओर भक्ति- 
सम्पदादा आश्रय ग्रहण करके हीं इष्टदेवकी कृपाका भागी 
बनता है। इस प्रकार यद्यपि मी इन तीनो पक्षोका 
समुचित उपयोग कर लेता है, फिर भी अपरोक्षानुभूति ही 
उसका प्रधान साधन रहती है (रहस्यवादका आग्रह केवल 
इतना ही है कि बड्धिकी समस्त भाग-दोचइके उपरान्त परम 
तत्तमे रहस्यका एक ऐसा अंश रह जाता हे, जो उसके 
लिए अगम्य है और जिसे अन्तःस्फुरित सहज ज्ञानके द्वारा 
ही जाना जा सकता हे। रहस्थानुभृतिका सत्य खतन्‍त्र 
है । वोड्धिक स्तरपर किसी दर्शनके खण्डन-मण्डनपर वह 
निर्मर नही है। उसके निकट ईश्वर ज्ञानका विषय नही, 
अनुभूति है। रहस्यानुभूतिमे ज्ञाता ओर श्ेय एक हो 
जाते हैं। वहाँ ज्ञान वुड्धिके विश्लेषणसे नहीं, बरन्‌ ज्ञेय 
और ज्ञाताके तादाव्म्यसे प्राप्त होता है । 

दार्शनिक दृष्टिसे रहस्यवाद शब्द बहुत व्यापक है ओर 
किसी एक विशिष्ट दाशनिक मतके लिए उसका प्रयोग 
करना उचित नहीं प्रतीत होता । रहस्यवादी साधकोके 
अन्तर्गत निर्गुण बह्मवादी, उपनिषदोके ऋषि, छराओ त्जे, 
प्लोटिनस, शंकर और एकहार्ट, सयुण ईश्वरके उपासक प्रशु 
ईसा, वेष्णव, ईसाई और मुसलमान सन्त तथा किसी भी 
निर्युण या सशुण परम तत्व अथवा ईखरमे विश्वास न 
करनेवाले, किन्तु फिर भी योगसाथनाका आश्रय लेनेवाले 
बौद्ध और जेन साधकोकी कुछ विद्वानोंने सम्मिलित किया 
है । इस व्यापक स्तर॒पर रहस्यवादकी सर्वसम्मत दाशनिक 
मान्यताओंकी सत्रवद्ध कर सकना कठिन है। अपेक्षाकृत 
संकी्णंतर दृश्क्‍तिणसे रहस्यवादकों कुछ व्यापक घारणाए 


रहरसयताद 
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मानी जा सकती है ! 

अपनी विषधिमे रहस्यवाद अनुभववादी ओर यथार्थवादी 
है। वह किसी आप्त वचनमे विश्वास न करके स्वयं अपनी 
प्रत्यक्ष और अमन्दिग्ध अलनुभूतिमे विश्वास करता है । 
अपनी साधनाके साध्य ईश्वर, त्ह्य, परम तत्त्व, ताओ 
आदिके अस्तित्वको पूर्ण सततन्त्र मानता है । उप्तकी सत्ता 
रहस्यवादीके लिए खर्थय अपनी सत्ताकी भाँति अथवा 
साधारण मानवके निकट इस जगतकी सत्ताकों भाँति 
असन्दिग्प है। वह ईखवरके अस्तित्वमे श्रद्धामात्र नही रखता, 
बह उसके प्रत्यक्ष ज्ञानमा दावा करता है। उस्त परम 
तत््वका साक्षात्कार सम्भव है । परमतत्त्त एक ओर 
अद्वितीय है। ईश्वर, मन, वाणी, इन्द्रियों ओर बुड्धिके परे 
है, अनिर्वचनीय और वर्णनातीत है। उसका वर्णन ऐसा 
नहीं, ऐसा नही -नेति-नेति द्वारा निषेधात्मक रूपमें ही 
किया जा सकता है। उसके सभी वर्णन अपूर्ण है और 
अपूर्ण रहेंगे। वह नाम-रूप तथा बुद्धिके समस्त प्रवर्गोसे 
रहित है। मनुष्यकी आत्मा भी ठोक इसी तरह की है । 
वर्णनातीन ओर इन्द्रियातीत है । परम तत्त्व यानी विराद 
ब्रह्म और व्यष्टि आत्मा अभिन्न है। 'तत््वमसि' वहीं तू है 
शय|ंदह--में वही हूँ, 'अहं अह्यास्मि--में ब्रह्म हैँ आदि 
उपनिषद्‌-वचचन और सूफियोंका अनलहक' इसी सत्यको 
व्यक्त करनेवाले चिरन्तन वाक्य है। अतएणव आत्मा परम 
तत्तका साक्षात्कार, अन्तजंगत्‌ ओर बहिजंगत , दोनोमे 
समान रूपसे कर सकती है । जो बाहर है, वही भीतर है । 
दोनोंमें पूर्ण तादात्म्य है। सम्यक्‌ साधना द्वारा यह ज्ञान 
प्राप्त कर सकता सम्भव है ओर यह ज्ञान प्राप्त करना 
मनुष्यके जीवनका परमतम निःश्रेयस हे । उसकी उपलब्धि- 
दंग पथ नैतिक और आत्मिक साधना है | - 

रहस्यवादकी सर्वव्यापकताके सम्बन्धमेँ ऊपर कहा जा 
चुका है। आदिम समाजोंमें रहस्यवादका उत्कृष्ट रूप नही 
मिलता । उनमें यह विश्वास अवश्य प्रचलित हे कि देवता, 
भूतप्रेत तथा अन्य देवी शक्तियाँ मनुष्यको चेतनापर 
अधिकार करके उसे विशिष्ट शक्ति-सम्पन्न बना देती है । 
पवित्रताकी भावना और उन शक्तियोंसे सम्पर्क स्थापित 
करनेके लिए विश्वास किया जाता हे कि देवी शक्तियाँ कुछ 
चुने हुए व्यक्तियोकीं अपना यन्त्र बना लेती है। 
मेलेनेसिअनोकी माना और आइरोक्यूओंकी ओरेण्डा नामक 
शक्तियाँ इसी प्रकार की है । जहॉतक साधनोंके द्वारा 
व्यक्तिको इन शक्तियोके सम्पर्क छाने और उनसे अपनेको 
पूरित कर लेनेका प्रश्न है, हम उसे आरम्भिक प्रकारका 
रहस्यवाद कह सकते हैं । इसी' प्रकार साइबेरियाके 
झ्ामानवादी समाजोमें इष्टदेवतासे सम्पक स्थापित करनेके 


लिए आदिम कर्मकाण्डकी व्यवस्था हे । विविध उपाय करके ' 


समाधि जेसी अवस्था उत्पन्न की जाती हे । उनका विश्वास 
है कि ऐसी दशामे मनुष्यकी आत्मा शरौर छोडकर चली 
जाती और देवतासे संयुक्त हो जाती है | प्रायः अन्य सभी 
आदिम समाजोमे| ओझा लोंग किसी-न-किसी प्रकारसे 
रहस्यवाद अथवा योगका प्रयोग करते हैं । 

जैसा कि ऊपर संकेत किया जौ"-चुका है, बौद्ध धर्म 
जह्य या ईश्वर जेसे किसी परम तत्त्व और सनुष्यकी आत्मा- 
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में विश्वास नही करता ओर न ब्रह्मके साक्षात्कारकों मनुष्य- 


के जीवनका ध्येय मानता है। भगवान्‌ बुद्धने मलुष्यका 
लक्ष्य निर्वाण ओर उसका साधन आय्य॑-अष्टांगिक मार्ग 
बतलाया है। इसके अतिरिक्त, बुद्ध अत्यन्त बुद्धिवादी 
ओर उपयोगिताबादी थे। अतणब सामान्य प्रकारके 
रहस्यवादका स्थान, जिसका लक्ष्य किसी परम तत्त्व 
या ईश्वरका साक्षात्कार है, बौद्ध धर्ममे नहीं हे । किन्तु 
यदि रहस्यवादके अन्तर्गत पराबीडिक प्रज्ञा या बोधिको 
प्राप्ति तथा उसके निमित्त योगास्यथाप्त जेसे साधनो- 
का प्रयोग भी मान लिया जाय तो उसमे भी हमें 
रस्यवादका व्यावहारिक रूप मिल जायगा। बुद्धोपदिष्ट 
खय॑ आये-अष्टांगिक मार्गकगा अन्तिम पद समाधि हे। 
खय॑ बुद्धको भी प्रज्ञा अथवा बोधिकी प्राप्ति अपरोक्षानुभूति 
द्वारा ही हुई थी। बौद्धचर्यामे योगास्यास, मानसिक 
एकाग्रता, समाधि जेसी दशा उत्पन्न करनेके लिए विविध 
साधनोकी व्याख्या है । श्रेष्ठ बोद साधक शील-सम्पदाका 
ही अर्जन नही करता, वह्द उत्तम योगी भी होता है । चीन 
ओर जापानमें विकसित तथा अब भी प्रचलित बौद्ध घर्मकी 
घ्यानसम्प्रदाय-शाखामें परम सत्यके खरूपकी अपरोक्षा- 
नुभूति, उसमें आकस्मिक अन्तर्दथ्टि प्राप्त कर लेनेपर ही बल 
दिया गया है। महायान बोद्ध धर्ममें अमिताभ बुद्धकी 
उपासना आरम्भ होनेसे उसमे रहर्यवादका सामान्‍य तत्त्व 
भी सम्मिलित हो गया। बौद्ध धर्मके तान्त्रिक विकासमे 
भी रहस्यवादका तत्त वर्तमान था । 

चीनमे लाओ त्जेके सिद्धान्त भारतीय रहस्यवादसे 
मिलते है। उसने परम तत्वकी 'ताओ'अथवा मार्गका नाम 
दिया। उसके अनुसार ताओ खर्गसे उच्चतर और पूर्व॑तर 
है, कालके भी पूर्व उसकी सत्ता थी, व्यक्त ईश्वरके पहले 
भी वह वर्तमान था। बह प्रकृतिका विधान हे, शाश्वत, 
अपरिवतंनशील, अगोचर, प्रथम हेतु, सर्वव्यापक है। 
उप्का वर्णन निषेधात्मक-नेति-नेति-टगसे ही किया जा 
सकता है। उप्तको प्राप्त करना मनुष्य-जीवनका परम ध्येय 
है । इसके निर्मित्त लाओ त्जेने निदृत्ति, पूर्ण शून्यता, 
इच्छाके आत्यन्तिक नाश और अपनी शाम्पूर्ण सत्ताको 
ताओके अधीन एवं समर्पित कर देनेका उपदेश दिया है । 
लाओ त्जेने ईश्वरका किंचित्‌ भी वर्णन नही किया है । वह 
मनुष्यका परम कर्तव्य अपनी इच्छा और अपनी सत्ताको 


ताओकी समर्पित करके उसका यन्त्र बन जाना ही 


मानता है । 

प्राचीन यूनानकी प्रधान प्रवृत्ति यद्यपि बौद्धिक और 
ऐहिक थी, फिर भी रहस्यवादका सूत्र वहाँ सी मिलता है । 
दार्शनिक पाइथागोरस रहस्यवादी था । आरफिक रहस्यवादी 
विविध रहस्योंसे सम्बन्धित कर्मकाण्ड किया करते थे । 
सुकरातके समाधि जैसी अवस्थामें जाने ओर डिव्य शक्तिसे 
पूरित हो उठनेका वर्णन मिलता है। प्लेटोने अपने 
सलापोंमे आरफिक रहस्यवादियोंका मजाक उड़ाया है और 
उनके कुछ विचारोंकों खोकार भी किया हे | प्लेटो स्वयं 
एक महान्‌ रहस्यवादी था। अपने 'सिंपोसिअम' नामक 


&, संलापमें उसने रहस्यानुभूतिका प्रतीकात्मक वर्णन दिया 


' है। प्लेटोके शिष्य प्लोटिनसकी भी गणना संसारके महान्‌ 


नि ्ड 


रहस्यवादियोंम होती हैे। उसने रहस्यवादकों दाशैनिक 
पृष्ठभूमि दी और अरब तथा यूरोपके रहस्यवादियोपर 
महान्‌ तथा व्यापक प्रभाव डाछा । 

इसाई धर्मके प्रवर्तक प्रभु ईसामसीहका जीवन आदर 
रहस्यवादीका जीवन है। उनके शब्द ईश्वरके प्रत्यक्ष 
साक्षात्कार और सान्निध्यजन्य अमित गम्भीरता और बलमे 
व्याप्त है । स्वयं बाइबल रहस्यवादका एक ओष्ठ ग्रन्थ है । 
उसके एपिसिस्स नामक अंशोंमे ईश्वरके प्रत्यक्ष साक्षात्कारकी 
दिव्यानुभूतिका वर्णन है | सन्त पारकी श्रद्धा, आस्था और 
विश्वासका आधार यह दिव्य साक्षात्कार ही है। ईसाई 
धर्मके अन्तर्गत रहस्यवादी सन्‍त और साधक प्रायः सदैव 
ही होते रहे हैं। ईसाई रहस्यवादपर प्लोटिनस और नब्य 
प्लेटीवादियोका बहुत प्रभाव पडा है। छन्ननामी डायोना- 
इसन, जान स्कोटस एरिजेना, केरवोके बनौड, माहस्टर, 
एकहार्, होलर, ससो, टेरेसा, कृसाके निकोलस, ब्र॒नों 
साइलेसिअस, बोएम, दोॉते, ब्लेक, क्रमके सन्‍्त जान, 
सेल्सके क्रांसिस, मेडम ग्रुर्यों मोलिनोज आदिकी गणना 
प्रमुख ईसाई रहस्यवादियोमे होती हे । हि 

इस्लाम धर्ममें रहस्यवादी साधनाका पत्र खयं हजरत 
मुहम्मदके जीवनमे मिलता हे । उन्होंने तापसी साधनों 
रात्रिजागरण, ब्रत, ग्राथनाओ आदिकी उपयोगितापर बहू 
दिया है । इन साधनोंका प्रयोग वे ख़र्य भी करते थे । 
किन्तु एक आन्दोलनके रूपमे इसलामके अन्तर्गत रहस्य- 
वबादका सूत्रपात सूफीवादमे हुआ। आरम्मिक सफ़ी 
इसलामसे घनिष्ठ रूपसे सम्बद्ध थे। आगे चलकर दूसरी 
शती हिजरीमे बसराकी महिला सन्त रविभआने रहस्यवादी 
प्रेमका सिद्धान्त प्रचारित किया । तदनन्तर ईश्वरके प्रति 
भक्ति और उससे मिलनके रहस्योंकी अभिव्यक्ति लोकिक 
प्रमाण ओर सुरापानकी शब्दावलीमे होने लगी । तीसरी 
शर्ती हिजरीमें इसलामके ईश्वरवादके विरोधी सर्वेश्वरवादी 
सिद्धान्तका विकास हुआ । आगे चलकर सीरियामें अनू 
सुलेमान अल दारानीने ज्ञान ओर आनन्दके माध्यमसे 
रहस्यानुभूतिके सिद्धान्तकी स्थापना की | ईरानके अनू्‌ 
याजिद (८७४ ३०) ने सर्वेश्वरवाद स्वीकार करके फनका 
सिद्धान्त प्रतिपादित किया । तीसरी शती हिजरीतक सफी 
सम्प्रदाय (दे०) सुसंघटित ही गया। साधनाके पथ-प्ररर्णक 
ग्रन्थोकी रचना हुई । साधनामे अनेक सीढियाँ पार करनी 
होती हैं--प्रायश्चित्त, परिवर्जन, त्याग, दरिद्रता, थैये, 
इश्वरमे विश्वास, ई शरेच्छामे सन्‍्तोष आदि | इनके उपरान्त 
आध्यात्मिक अनुभूतिकी मय, आशा, प्रेम, ध्यान और 
साक्षात्कारकी दशाएँ आती है। सूफी साधनासे दरिद्रता, 
तप ओर पवित्रतायुक्त जीवन तथा सदयुरुकी कृपा अनिवार्य 
है | गजाली, जलालछुद्दीन रूमी, हाफिज, उमर खेयाम, 
निजामी, सादी ओर जामी प्रसिद्ध ईरानी सफी कवि है । 
सूफियोका प्रभाव सारतवर्षमें भी पड़ा और यहाँ सी अनेक 
प्रसिद्ध सूफी सन्‍त ओर कवि हुए हैं ( 

रहस्यवाद ओर रहस्यवादी साधनाका प्रमुख देश भारत 
है। अत्यन्त प्रावीन कालसे लेकर आधुनिक पसमयतक इस 
देशमें रहस्यवादी साधना होती रही है। वेदिक युगमे 
विशुद्ध रहस्यवादी साधना प्रमुख नहीं थी और ऋग्वेदमे 

४४-चक्छ 


रहस्थवाद 


जल 
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उसके संकेत प्रचुर मात्रामे नही मिलते, किन्तु तप, ऋत 
ओर पुरुष सम्बन्धी विचारोंमे उसके बीज अवश्य उपलब्ध 
होते है । क्षिन्तु उपनिषदे भारतीय रहस्यवादका हृदय है । 
उपनिषतदे वह हिमालय है, जिनसे वेदान्तको विविध 
गंगाओंकी धाराएँ प्रवाहित हुई है । उपनिषदोमे ही परम 
तत्व और व्यष्टिकी आत्माके वास्तविक स्वरूपपर प्रकाश 
डाला गया है। वह परम तत्त एक ओर अद्वितीय, शान्त 
और अनन्त, सत-चित-आनन्द, अलक्षण और निर्विकार, 
समस्त जगतका अधिष्ठान, ब्रह्म है । मद्दुष्यकी आत्मा भी 
ऐसी ही और उससे अभिन्न है । इसीलिए ऋषि खेतकेतुर्ण 
कहता हे--तत्वमसि---वही तू है | उपनिपदोंमे कीई एक 
सुस्पष्ट दार्शनिक विचारधारा नहीं मिलती। शंकर, 
रामानुज, मध्व, वकृम, निम्बाक आदि आचार्योने अपनी- 
अपनी दार्शनिक मान्यताओके अनुसार उपनिषदोंका माष्य 
किया है। वस्तुतः उनमें सर्वेश्वरवाद, अश्ेत, विशिष्टाद्वेत, 
द्वेताद्ेत, ढेत आदि सभी मतोके अनुकूल उक्तियाँ मिल 
जाती है। किन्तु जहाँतक व्यावहारिक साधना-पक्षकी 
वात है, उपनिषदोका आगम्नह प्रत्यक्ष रहस्यानुभूति और 
ज्ञान प्राप्त करनेपर है । त्याग, वैराग्य, श्रद्धा, तप, पवित्र 
जीवन और योगाभ्यास साधनके रूपमे स्वीकार किये गये 
है। उपनिषदोकों मुख्यतया ज्ञानमार्ग, निर्शण उपासनाका 
प्रतिपादक माना जाता है । 

सगुणीपासक भक्तिस्म्प्रदायके रहस्यवादकी परम्परा 
भी बड़ी प्राचीन हे । उपनिप्रदोकी उपासनामें सक्तिपर 
विशेष बल नहीं दिया गया है, किन्तु भक्तिमार्ग आत्म- 
समर्पण और भक्तिके द्वारा उस्मी लरक्ष्यपर पहुँचना चाहता 
है । 'भगवद्गीता में सक्तिवों बहुत महत्त्व दिया गया है और 
उसमें श्रीक्ृष्णने ज्ञानी भमक्तको अपना सर्वाधिक प्रिय कहा 
है । दक्षिणके आलवार सनन्‍्तो और वेष्णव आचार्योने सगयुण 
रहस्यवादी साधनाका प्रचार देशभरमें कर दिया। मध्य- 
युगमे भक्ति-आन्दोल्नका अभूतपूर्व प्रस्फुटन हुआ। 
वललभाचार्य, चेतन्‍्य महाप्रभु, रामानन्द, तुलसीदास, 
सूरदास, मीरोॉबाई, तुकाराम, नरपस्ती मेहता आदि प्रमुख 
मध्ययुगीन भक्त हे । 

मध्ययुगमें रहस्यवादकी निर्युण शाखाका भी विशेष 
प्रस्फुटन हुआ । इसके प्रमुख प्रतिनिधि कबीर, नानक, 
रैदास, क्षमंदास, दादू इत्यादि है। नाथ-सम्प्रदायकी 

परम्परामे गोरखनाथका नाम अग्मगण्य है । 

आधुनिक कालगे भी भारतमे रहस्यवादकी घारा प्रवाहित 
रही है । भारतीय पुनरुत्थान-युगके अग्रणी राजा राममोहन 
राय औपनिषदिक रहस्यवादमे आस्था रखते थे। महर्षि 
देवेन्द्रनाथ ठाकुर विख्यात रहस्यवादी साधक थे । रामक्ृष्ण 
परमहंसके प्रादर्भावने रहस्यात्मक साध्नाकों ओर भी बल 
ग्राप्त हुआ । उनके प्रमुख झ्लिष्य खामी विवेकानन्द तथा 
अन्य शिष्योंने उनका सन्देश देद-विरेशमे फिर विक्रासित 
किया। बआाह्यसमाज भी ऐसी ही साधनाक्ा पोषक था 
उत्तरभारतमें स्कैंमी रामतीर्थ और इसाई सन्त साधु सुन्दर 
सिंहके नाम इस सम्बन्धभे उल्लेखनीय है। रवीन्धनाथ 
ठाकर मर्मी स्ाथक थे | दक्षिणमें श्री रमण महर्षिने निर्मभ 
रहरयवादकी साधनाका मार्ग विशेष रूपसे आलोकि 


किया | प्रयाग विश्वविद्यालयके दर्शन विभागके भूतपूर्व 
अध्यक्ष रामचन्द्र दत्तात्रेय रानडे अपने जीवन और 
साहित्यते रहस्यवादफा प्रतिपादन करते रहे । अरबविन्दकी 
साधना-पद्धतिम भी रहस्यवादके तत्व हैं। रहस्यवादी 
आधारपर स्थापित होनेवार। एक नया सम्प्रदाय राधासवामी- 
मत है, जिसका प्रधान केन्द्र दयालबाग, आगरामे है । 
रहस्यवादलने समग्र मानवी१ संस्क्ृतिपर व्यापक प्रभाव 
छोडा है। वस्तुतः वह मानवीय चेतनाके प्रमुख और 
उदात्ततम निर्णायक तच्ोमेंसे है। उसने खाहित्य और 
कलाको प्रेरणा दी है और संस्क्ृतिके निमौणमे योग दिया 
है। रहस्यवादी भावनासे प्रेरित साहित्यका परिमाण 
विशाल हे । परिचिममे प्लेयेवे तद्बिषयक संलाप, प्लोटिनस- 
की कृषतियों, दो तेकी डिवाइन कोंमेडी, सन्तोके आत्मचरित 
तथा साधनाविषयक अन्थोंकी प्रचुर संख्या है । रहस्यानु- 
भूतिका वर्णन वर्ड सवर्थ और टेनिसनकी कविताओमें भी 
मिलता है । दूसरे महायुद्धके उपरान्त परिचमके बौद्धिकोंमे 
रहस्यवादके प्रति एक नयी अभिरुचि उत्पन्न हुई । इनमें 
एल्डस हकक्‍्सले और क्रिस्टोफर आइशर उडके नाम प्रमुख 
हे । पूर्वमे रहस्यवादसे प्रेरित साहित्य और भी गचुर है । 
ईरानके सफ़ी कतरियोका नाम ऊपर लिया ही जा चुका 
है| भारतमे उपनिषद, अह्यसूत्र' 'सगवद्गीता! तथा इन 
तीनोंगर विविध आचार्योके भाष्य, योगवाशिए्ठ 
महाभारत के अंश, भमक्तिसूत्र', श्रीमद्धांगवर्ता आदि 
रस्यवादके प्रसिद्ध ग्राचीन ग्रन्थ है। शंकराचाय तथा 
अन्य आचायों ओर विद्वानोकी तत्सम्बन्धी कृतियोकी संख्या 
प्रचुर है। यदि तन्त्रोके उदात्त पक्षकों रहस्यवादी साथना 
माना जा सके, तो विशाल तन्त्र-पसाहित्य भी इसके अन्तर्गत 
आ सकता है । हिन्दीके आरम्मिक कवि रहस्यवादी सिद्ध 
ही है। मध्ययुगमे निर्शुण और सगुण धाराओंके रहस्य- 
वादियोंकों कृृतियाँ तो हिन्दी साहित्यकी अक्षय निधि है । 
कबीर, नानक, दादू, सूरदास, तुरूसीदास, मीरॉबाई आदि 
सैकड़ो रहस्यवादी कवियोने हिन्दी साहित्यकी अमूल्य 
क्ृतियोँ दी है । अन्य भारतीय भाषाओंमें भी रहस्यवादका 
विशाल साहित्य है । आधुनिक कालमे रामकृष्ण परमहंसके 
उपदेश, स्वामी विवेकानन्द, स्वामी रामतीर्थ, रमण महर्षि 
अरबिन्द, देवेन्द्रनाथ ठाकुर, रवीनचइ्नाथ ठाकुर, रामचन्द्र 
द० रानडे आदियी कृतियोंसे भारतका रहस्यवादी साहित्य 
समृद्ध, हुआ है। हिन्दीके क्षेत्रमें इधर कोई काव्य-प्रतिसा- 
सम्पन्न सच्चा रहस्यवादी साधक नहीं हुआ | रवीन्द्रनाथकी 
विश्वव्यापी ख्यातिसे प्रभावित होकर छायावादी युगमे 
कुछ कवियोंने रहस्यवादी शैलीमे कविता अवश्य की, किन्तु 
सच्ची अनुभूति और जीवनसे प्रेरित न होनेके कारण उसे 
कृत्रिम रहस्य वाद ही कहा जा सकता है । --आ०रा०शा० 
रहस्थानुभूति-लोकिकतासे विमुख होकर जब किसी 
अज्ञात, रहस्यमय अलोकिक शक्तिके प्रति राग, उत्सुकता, 
विज्लय, जिज्ञासा, छालस! एवं मिलनानुभव व्यक्त किया 
जाने लगता है, तब उस अनुभव-वेद्य अवस्थको रहस्यानुभूति 
की अवस्था कहते हैं | इसे दिव्यानुभूति भी कह सकते है, 
क्योकि उसका सम्बन्ध अलोकिक शक्तिसे होता है । अंग्रेजों 
इसे 'मिस्टिक फीलिग” कहेंगे। ज्ञानी जिस रहस्थको 


६०५४ 





साधनाके द्वारा सुल्झाता है, अनुभूतिप्रवण उसीको 
निवेदन और रागानुभवके द्वारा प्रकट करता है। दोनों 
एक ही शक्तिको आलूम्बन स्वीकार करते है, किन्तु दूसरा 
व्यक्ति उससे अनेक रागात्मक सम्बन्ध जोडकर विरहानुभूति 
भी व्यक्त करता है; कमी वह उससे एकाकारिताका अनुभव 
करता है । यद्यपि रामचन्द्र शुक्ल इसे भारतीय काव्यमे 
रवीन्द्रनाथ ठाकुरके माध्यमसे यूरोपीय प्रभावमात्र मानते 
है ओर अलोकिक शक्तिके प्रति लाल्खाकी अभिव्यक्तियो 
झूठा या झत्रिम रहस्यवाद मानते है, तथापि असाद'ने 
इसे वेदिक कालसे आगत भारतीय विचारक्के रूपमे ही 
स्वीकार किया है। भारतीय सन्‍्नों, सूफियों, रहस्यवादी 
कवियोमें इस आध्यात्मिक रहस्यानुभूतिकी प्रभावशालिनी 
अभिव्यक्ति दीख पडती हे । प्रसाद, पन्‍त, “निराला” तथा 
महादेवी वर्मा आदि इस प्रकारके हिन्दी काव्यके प्रतिनिधि 
कवि है | -““आ० प्र० दौ० 


रागाजुरागसंबंधरूप! भक्ति-यह रागके द्वारा भगवान्‌- 


से सम्बन्ध स्थापित करानेवाली भक्ति है । रूप गोस्वामीने 
गोणी भक्तिके एक उपभेदके अन्तर्गत ही इस भक्ति-प्रकार- 
की रखा है. (भ० र० सि० : पू० वि०, २:६२) । भक्त 
और भगवानूके मध्य, सम्बन्धके विचारसे इसके चार प्रकार 
हे--(१) दास्य, (२) सख्य, (३) वात्सल्य, (४) दाम्पत्य । 
हनुमान्‌को दास्य, सुदामा, उद्धव और अजुनकी सख्य, 
नन्‍द-यशोदाको वात्सल्य तथा राधा एवं रुक्मिणीको दाम्पत्य- 
भावका आदर्श माना जाता है (हिन्दी काव्यमे 
वर्णित इन भावोंके उदाहरणोंके लिए दे०--आस- 
क्तियों)। “जि० मो० शु० 


राजचर्या-राजशेखरने अपने कविशिक्षा (े०) ग्रन्थ 


क्ाव्यमीमांसा के दसवें अध्यायमे राजाओं द्वारा आयोजित 
कवि-परिषदोका विस्तृत वर्णन किया हे। राजशेखरका 
कहना है कि राजा लोग कवियों और काव्यों तथा अन्य 
विद्वानोकी परीक्षाके लिए बह्य-सभाका आयोजन करे। 
उज्जयिनीमे ऐसी ही अद्य्सभाओमे कालिदास, मेण्ठ, 
भारवि जेंसे कवियोंकी परीक्षा हुईं थी और पाटलिपुत्रकी 
सभाओमें उपवर्ष, वर्ष, पाणिनि, पिंगल, व्याडि, वररुचि, 
पंतजलि जैसे आचायोंकी परीक्षा हुई थी। इन परिषदोंसे 
तत्कालीन राजदरबारोंके वातावरणका आभास मिलता 
है ओर उनमें कवियोके स्थानका रूप भी स्पष्ट होता 
हे +-म॒० प्र० ल० 


राजपथ-स॒घुम्ना नाडी दवे० अवधूती) । 
राजसी भक्ति-दे० गौणी भक्ति । 
राजस्थानी-राजस्थानकी बोलियोंका समूह; हिन्दीभाषी 


प्रदेशके सीमान्तपर अवख्ित हे। राजस्थानी बोलियॉँ 
मोलिक दृष्टिले पश्चिमी हिन्दीसे बहुत भिन्न नहीं है। 
राजस्थानीकी चार बोलियों है---१- भेवात्ती--अहीरवाटी-- 
यह अलबरमें तथा दिल्लीके दक्षिणकरे प्रदेशगे गुडयॉवके 
आस-पास वोली जाती है । २. मालवी--इस वोलीका केन्द्र 
मालवा प्रदेश है । १. जयपुरी-हाडेती-यह जयपुर, कोटा 
और बूँदीमे बोली जाती है। ४. मारवाड़ी-मेवाड़ी--यह 
मारवाड़ तथा मेवाड़ प्रदेशकी बोली है । 

राजस्थानी प्रदेशकी साहित्यिक भाषा हिन्दी हे तथा 


के 





उत्कटता दिखलानेके लिए दीप-पतंग जेसे प्रतीक आदिम 
कालते चले आते है । नये-नये प्रतीकोंकी खोज और पुराने 
प्रतीकोका नये सन्दर्ममे उपयोग कृविताकी भाव-पक्ष 
सम्बन्धी वृद्धिके लिए अनिवार्य हे। प्रतिभाका अर्थ ही 
'अपूर्ववस्तुनिर्माणक्षम प्रज्ञा! है और यह अपूर्वता रूपक 
और प्रतीक-पद्धतिमे स्पष्ट ही झलकती है । 

जीवनकी घटनाओ और अनुभूतियोंका प्रथकरण 
और अपनी विदिष्ट हेतुपूतिके लिए उनका स्वतन्त्र रूपने 
संयोग कल्पनाका काम है। इसीको कवि-प्रतिभा कहा गया 
है। वास्तवमे कवि-प्रतिभा ओर कव्पना साम्यवाची बन 
गये है और कल्पना" काव्यका अनिवाये अंग है। अतः 
कल्पनाकी हम एथक्करण-संकलन-शक्ति कह सकते है । 
अनुभूति और स्मृति अनेक उपकरगोंकी कल्पना नये 
योगायोगोंमे बॉयकर एक अभिनव स्वप्नलोककी सृष्टि करती 
है, जो वास्तविक जगत्से भी अधिक सुन्दर ओर चमत्कारक 
है। विभिन्नताओंमे संगति विठलाना भी कल्पनाका ही 
काम है । इस प्रकार उसके द्वारा विशदीकरण (इण्टर- 
प्रियेशन)की क्रिया भी सम्पादित होती हे । 

सामान्यतः यह विश्वास किया जाता हे कि काव्यके 
प्रसुख तत्व भावना और कब्पना हैं ओर विचार अथवा 
विद्वत्ता तथा काव्यकों परस्पर शत्रु माना जाता है । इसी 
विरोबके आधारपर गम्भीर और ललित वाद्ययका विभाजन 
है और यह कहा जाता हे कि बुद्धिमत्ताके विस्तार अथवा 
समभ्यताके विकासके साथ काव्यका हास होता जाता हे । 
इस प्रकारके अनेक विचार हैं। परन्तु समस्त विचार- 
सरणीमें छोटा-मोटा हेत्वाभास है। काव्य विचार-प्रधान 
नहीं है, परन्तु विचारशुन्य भी नही है | तक॑ और भावना 
को दो--अनन्यतः विरोधी समझना प्रान्ति हे । यह कहा 
जाता है कि किसी वस्तुके सम्बन्धमें शाख्रीय ज्ञान प्राप्त 
कर लेनेसे उसका भावनात्मक आकर्षण लुप्त हो जाता है 
यदि यह सिद्धान्त मान ले तो कोई भो घ्वनि-शास्रज्ञ 
संगीत-कला-प्रवीण नहीं हो सकेगा । सावनात्मकता और 
तर्कमूलकता मानवीय व्यक्तित्वकके दो अंग है। एक ही 
व्यक्तिमें दोनोंका विकास सम्भव हे। वास्तत्र में ये वस्तु- 
मुखताके दो दृष्टिकोण है। शंकराचार्य जैसे दाशनिकने 
'सोन्दर्यलहरी की सृष्टि की हे और कालिदास जैसे सौन्दर्य- 
निष्ट कविका विचार-पश्च भी अत्यन्त सजीव एवं सबल 
है। काव्यात्मक दृष्टिकोण मुख्यतः भावात्मक और कव्पना- 
निष्ठ होनेपर भी विचारसरणीका परित्याग नहीं कर 
सकता | सच तो यह है कि विचारका अपना सौन्दर्य हे 
और कल्पना एवं भावनाके योगसे उसके सौन्दर्य एवं रूप- 
संघटनमें समृद्धि ही होती है । प्राचीन काव्य-लेखमें 
शास्त्रीय ज्ञानका विशद योग हुआ है और आजके विज्ञान- 
युगमे भी उसकी अनिवार्यता स्पष्ट हे । आधुनिक काव्यमें 
विचारका महत्त्त बढा ही हे | काव्यको गम्भीरता प्रदान 
करनेमे अथवा भावनाकी स्थिरता देनेमें विचार निरन्तर 
सहायक हुआ है । काव्य-लेखनके क्षणोंमें भी तकोयुक्त 
विचारसरणी सहायक सिद्ध होती हे । काव्य-रसिक केवल 
भावुक प्राणी नहीं हे, वह विदग्ध और पण्डित रसिक है । 
परन्तु यह समझ छेना होगा कि काव्यगत विचार भावना* 


भावप्रथान-काब्य-भावशां ति 


गयित होता है । यह तादात्म्य ही विचारकी भाव-पक्षकी 
चीज बनाता है । काब्यगत विचार तकं-शुद्धतापर पूरा 
न उतरनेपर हमें सत्यकी झलक देनेमें समर्य होता हे। 
इस प्रकार भाव-पक्षके अन्तर्गत भावना, कल्पना और 
विचार--तीनोंका विवेचन अपेक्षित हे | काव्यके अन्तरंम्मे 
हा तीनोकी समग्रगत समन्वयात्मक प्रतिष्ठा ही वांछनीय 
हे । --र[० भ० 


भावप्रधान काव्ग्र-दे० स्वात्मनिष्ठ' (काव्य) । 
भावरूय - भावलय की आअर्थलय से पृथक्‌ करना कठिन 


है, क्योंकि भावात्मकताके कारण ही अर्थ ल्यान्बित होता 
है और अर्थलयकी स्थिति उत्पन्न होती है । फिर भी कुछ 
अन्तर अवद्य किया जा सकता है, क्योकि भावकी कल्पना 
विचाररहित अवस्थामे भी की जा सकती है, जब कि अभथ॑में 
भाव ओर विचार, दोनोंकी संछ्िष्टता रहती है । +चारोंसे 
निरपेक्ष जहाँ शुद्ध भावात्मक घरातरूपर लथकी प्रतीति हो, 
वहों भावलय की सत्ता मानी जायगी अन्यथा उसे अथलय- 


में ही समाविष्ट करना होगा । “णज० शु० 
भाव-विरोध-दे० वर्णन-दोष', चोथा । 
भावशबलछता-जहाँ एकके पश्चात्‌ एक, इस प्रकार 
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खूखलावद्ध ऋममसे अनेक भाव प्रकट हो जायें अथवा अनेक 


भावोका एक साथ मिश्रण दिखाई दे, वहाँ मावशबलता 
मानी जाती है । आगे आनेवाला भाव अपनेसे पिछले 
भावकों मर्दित करता छुआ प्रतीत१ हो, इसीमें मावशबलूताका 
चमत्कार निहित रहताडै ओर हिन्दीके अनेक आचार्योने 
इस विशेषतापर बल दिया है। बेनी प्रत्रीन-- एक एकको 
मरदिके, उपजत भाव अनेक | सावसबलता कहत है, 
जिनके बुद्धि विवेक (० र० १०, ए० ७०) | प्माकर-- 
“प्रब पूरवकी मर॒दि होत जहाँ बहु भाव |” ( प्मा०, 
पृ० ७७) | दूलह-- पूर्व पूर्व मर्दिके जहाँ ही बहु भाव 
होय, तहाँ सावसबलता सापत गिरा मेरे” (क० कु० क०, 
पृ० ७०) । पर भिखारीदासने जो लक्षण दिया, वह इस 
परम्पराने भिन्न प्रतीत होता हे--/बहुत भाव मिलिके 
जहाँ प्रकट करे इक रग। सबल भाव तासो कहे, जिनकी 
बुद्धि उतंग (का० नि०, ४४४०) । 

यह परिभाषागत अन्तर संस्कृतके आचारयमें ही था, 
जिसकी छाया उक्त उद्धरणोंमे दिखाई देती है। 'रसगंगाधर- 
में पण्डितराज जगन्‍्नाथने पूर्वभावकी उपमर्दित करते हुए 
अन्य भाजक्े प्रकट होनेकी पूर्वोचार्यों द्वारा कही हुई बात- 
की खण्डित करके ऐसी स्थितिक्रे पक्षमें अपना मत दिया, 
जहाँ अनेक भाव-खण्ड रसोंकी तरह मिश्रित होकर विलक्षण 
आस्वाद प्रदान करते हैं । 

इसके फ्िसीका अंग होनेपर 'भावशबलव॒त” अलंकार 
होता हे । काव्यनिर्णय'मे भावशवरूताका निम्नलिखित 
उदाहरण दिया गया है--“हरि संगति सुख मूल सखि ! 
ये परपंची गाउँ | तू कहि तो तजि संक उत दंग बचाइ 
द्र्त जाउँ? (७: ८५१) । “+ज० गु० 


भावशांति- जहाँ पहलेते बर्तमान क्रिसी भावकी शान्ति 


चमत्कारपूर्वक सहसा हो जाय, वहाँ भावशान्तिकी अवस्था 
मानी जाती है । दूसरे भावक्के उदयकी अपेक्षा पू्वेस्थित 
भावकी शान्ति ही अधिक महत्व एवं चामत्कारिक होनी 


वर्सांधि- भावाभास 
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चाहिये, अन्यथा शब्द थी प्रधानताके कारण भावशान्ति- 
वी स्थिति गौण हो जायगी। हिन्दी कवियोने इसके लक्षण 
इस प्रकार दिये है--वेनी प्रवीन--“भाव जहाँ केहु भावते, 
तत्क्षण उपसम होइ । भावसान्ति तहेँ कहत है, कबि कोबिंद 
सब कोइ” (न० र० त्त०, पृ० ७४) | चिन्तामणि-- 
“उपसम पाबवे भाव जो सावसान्त सो जान (क० कु० 
क० त०, पृ० २१४) । भिखारीद[स--“भाव सान्ति सो है 
जहाँ मिटत भाव अन्यास्त” (का? नि०, ५: ५२) | स्पष्ट 
है कि बेनी प्रवीन्‍नः और चिन्तामणिने पूर्वाभासके तत्क्षण 
शमनपर विशेष बल दिया है जब कि दासने शमनके 
अनायास होनेको विशेष महत्त्वपूर्ण माना है । 
मतिरामके छनन्‍्दकी निम्नलिखित पंक्ति भावशान्तिका 
एक ओएष्ठ उद्राहरण प्रस्तुत करती है--'आँखिन ते गिरे 
आसुके बूंद सु हास गयो उंडि हंसकी नाई” (रसराज) । 
जब भावश्ञान्ति किसीका अंग होकर आती है तो समाहित 
अलकार माना जाता हे--काहूको अंग होत हे, जहें 
भावनकी सान्ति | स्माहितालंकार तहें कहे सुकबि बहु 
भाँति” (का० नि०, ५: १६) । विशेषके लिए दे० 
परसाभासा । -+ज० ग़ु० 
भावसंधि- जिनका उत्कर्ष परस्पर समान रूपमे अवस्थित 
हो, ऐसे ठटो भावोके बीचकी स्थितिको सावसन्वि कहा जाता 
है । इस सन्धिस्थलका चामत्कारिक होना अपेक्षित माना 
जाता है। आवश्यक नही है कि जिन भावोंक सन्धि हो, 
वे अविरोधी अथवा एक्र प्रकृतिके ही हो, भिन्न प्रकृतिके 
विरोधी भावोके जीच भी भावसन्धि हो सकती है। ऐसे 
स्थक कभी-कभी अधिक चामत्कारिक भी होते है । 
कालिदासकी प्रसिद्ध उक्ति 'न ययी न तस्थों' भावसन्धि- 
की अवस्थाकों ही चोतित करतो है | विहारीदी निम्नलिखित 
उक्ति भी संकोच और स्नेहके भावोका मिलन व्यक्त करती 
--छुटै न लाज न छालूच, प्यो रुखि नेहर गेह। 
सटपटात लोचन खरे, धरे संकोच सनेह” (बि० स०) । 
नायिकाभेदमे मध्या नायिकाके अनेक उदाहरण इसी रूपमे 
मिलते है । 
पंचवटीमे राम-भरत-मिलनके अवसरपर लक्ष्मणदी 
मनःस्थितिका चित्रण भावसन्धिका एक उत्कृष्ट उदाहरण 
है--““बन्धु सनेह सरस एहि ओरा । उत साहिब सेवा बस 
जोरा | मिलि न जाइ नहीं गुदरत बनई। सुकाबि ऊखन 
मनकी गति भनई” (अयोध्याकाण्ड) । यद्यपि आगे 
स्वाभिमान विजयी होंता है, पर यहाँ भावसन्धि ही हे । 
एकका किसीका अंग हो जानेपर (मावसन्धिवत) अलंकार 
माना जाता है | विशेषके लिए दे० 'रसाभासी | --ज० शु० 
भावा जोखी-बिग्सने गोरखनाथ ऐण्ड कनफटायोगीज 
(पू० ८-९)प२ कनफशा योगियों द्वे० 'कनफटा)के कान- 
फड़वानेकी प्रथाका विवरण दिया है ओर बताया है कि 
'कान फट जाना इन योगियोंमें 'भावाजोखी का व्यापार 
“कहलाता है। जिसका कान खराब हो जाता हे, बंह 
सम्प्रदायसे अलग हो जाता है और पुजारीका अधिकार 
खो देता हे । न-रा० सिं० 
स्रावाभास-भावाभासकी स्विति रसासासके ही 
सम्ानान्तर मानी गयी और आचार्यौने प्रायः दोनोंका 
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निरूपण साथ-साथ किया है । रसकी अपेक्षा भाव सीमित 
अनुभवको व्यक्त करता हैे। अतः भावाभासवी व्याप्ति भी 
रसाभासकी तुलूनामे सीमित रहती है। अनौचित्य ही 
भावाभासका भी कारण होता है । 'साहित्यदर्पणममें 
भावाभासका लक्षण दिया हे-- भावाभासो रूज्जादिके तु 
वेश्यादिविषये स्थात्‌” (३, २६६) । पद्माकर द्वारा दिया 
गया लक्षण इसीका संवर्धित अनुवाद है--“जु रिपु सराहै 
सु रिपुकी, लडजा गनिकनि मॉहि। कबि पण्डित बर्नन 
करत, भावाभास तहॉहि” (पदमा०, पृ० ७०) । हिन्दौके 
अन्य काब्याचार्यों द्वारा अनुत्ित स्थलूपर' भावप्रकाशन- 
की भावाभास माना गया है । वेनी प्रवीन--“होत 
अनूचित सो कछू, क्यहुँ थल भावप्रकास | ताही सौं सब 
कहत है, कबिकुल भावाभास” (न० र० त०, पृ० ५०) | 
भिखारीदास-- भाव जु अनुचित ठोर है, सोई भावा- 
भास? (का० नि०, पृ० ४२)। चिन्तामणि आदिने भी 
ऐसे ही लक्षण दिये हैं । 

कन्हैयालाल पोद्दारने अपने काव्यकल्पद्रम! (प्र० 
२८६ : ७) में भावाभासकी स्थितिपर विचार करते हुए लिखा 
है कि “व्यभिचारी जबतक किसी रसके पोषक रहते है, 
तबतक वे व्यभिचारी हैं, जब वे प्रधानतासे प्रतीत होते 
हुए भाव-अवस्थाको प्राप्त होकर दूसरे किसी आभामके अंग 
हो जाते है, तब वे भी भावाभास कहलाते हैं!। इस 
परिभाषामे अनौचित्यकी अपेक्षा प्रधानतापर अधिक बल 
दिया यया है । 

भावाभास और रसाभास, दोनों अनौचित्यपर आधारित 
होनेके कारण काव्य-दोषोंते निकटता रखते दिखाई देते 
है, पर प्राीन काव्य-शास्त्रमे रसतांग बन जानेपर भामह, 
दण्डी आदिके द्वारा उन्हें 'ऊर्जस्नो' नामसे अलंकार-रूपमे 
ग्रहण किया गया है । यह मान्यता हिन्दीमे भी बनी रहौ, 
जैसे .'कविकुलकण्ठाभरण'में दूलह कविने लिखा है--“जहाँ 
अनुचितमे प्रवृत्त रस भाव, रसाभास, भावाभाप्त तहाँ 
ऊर्जसि गनायो हे” | मिश्रवन्धुओने 'ऊर्जस्दी'के दो भेद 
माने है, एक रसाभसास सम्बन्धी, दूसरा भावाभास 
सम्बन्धी । (सा० पा०, पृ० ४३६ : ८) 

भसावाभासके उदाहरणरूपमे मानसकी निम्नलिखित 
अ््धाली ली जा सकती है--“हुमकि लात तकि कूबर मारा । 
परि मुंह भरि महिं करत चिकारा” (अयोध्याकाण्ड) । 
यहाँ आल्म्बनके विकलांग होनेसे क्रोधके मूल भावके साथ 
हासका मिश्रण हो जाता है और परिणामतः क्रोध न 





-रहऋर भावाभास लगने लगता हे | 


काव्यप्रकाश'में मम्मट(१२ श० ई० पूर्वो०)ने अभिधा- 
मूलक असंलक्ष्यक्रमव्यंग्य ध्वनिके भेदोंका निर्देश करते 
हुए एक कारिका दी है--“रसभावतद भासभावशान्त्यादिर- 
क्रम: । भिन्‍नो रसाइलकारादलुंकार्यतया स्थिति: (४: 
२६), अ्थौत््‌ शृंगारादि रस, विविध भाव, रसाभास और 
भावासास तथा भावशद्ञान्ति, भाव-सन्धि, भावोदय एवं भाव- 
शबलरूता इत्यादि रसवत्‌ आदि अलुकारोसे भिन्न अलंकार्यकी 
स्वितिमें आते हैं । इस कारिकासे भावाभासकी रस, भाव 
आदिसे सम्बद्ध अन्य प्रकारोंके बीच सापेक्षिक स्थिति स्पष्ट 
होती हे तथा उसके अलंकारसे भिन्न अलंकार इहोनेकी 
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पुष्टि भी होती हे । “ज० गु० 
भाविक-यूहार्थप्रतीतिमूलक अर्थालंकार, जहाँ भूत और 
भविष्यत्‌ भावों अथवा पदार्थोका प्रत्यक्षतत्‌ दशेन किया 
जाय, वहाँ साविक अलंकार होता है । भावका तात्पर्य हुआ 
कविका आशय-विशेष, उससे संसष्ट हुआ भाविक । साहित्य- 
दर्षणकारने इसकी परिभाषा दी हे--“अदभुतस्य॒पदढार्थस्य 
भूतस्याथ भविष्यतः। यद्यत्यक्षायमाणत्वं तद्भाविकमुदा- 
हतम्‌” (प्वा० द०, ९३ : ९४)। यह भामह, दण्डी 
आदि प्राचीन आचाययसे स्वोझत चला आनेवाला अलंकार 
है। भामहने भाविकको व्यापक प्रबन्ध-सौन्दर्य माना हें- 
“प्रत्यक्षा इब द्व्यन्ते यत्रार्था: भूतसाविनः! (काव्या- 
लंकार, है : ५३), अर्थात्‌ जिसमें भूत और भविष्य प्रत्यक्ष 
हो जाते है। साथ ही उन्होने इसमे शब्दको अनुकूछता, 
अर्थकी विचित्रता और उदात्तता भी अपेक्षित मानी हे। 
उद्धटकी भाविक सम्बन्धी धारणा किंचित्‌ बदली हुई है, 
फिर भी “अत्यदुसुताः स्यात्तद्ाचामानुकूल्येन भाविकम” 
(का० सा० सं०, 5 : 5)मे व्यापक काव्य-गुणकों ज्वोकृति 
है। रुव्यक तथा मम्मटने इसको वाच्य सौन्दर्य, अर्थात्‌ 
अलंकारके रूपमे अतिष्ठित किया; अतीत और अनागत 
पदार्थोका प्रत्यक्षके समान वर्णन (का० प्र०, १० : ११४)। 
इसमें प्राचीनोंके आधारपर बढ़ा दिया गया हैं कि उस 
पदार्थमे वेचित््य भी होना चाहिये। हिन्दीके आचार्योने 
प्रायः जयदेवके आधारपर इस अलकारका लक्षण दिया 
ह---जहाँ मयो भावी अरथ, बरनत है परततच्छ” (ल० 
छ०, २७४) | भूषण, दास, पद्माकर आदिके लक्षण 
समान है। विहारीका यह दोहा भूतार्थप्रत्यक्षका उदाहरण 
है-“यों दलिमलियतु निरदयी, दई कुसुमसो गातु। 
वरु धरि देखो धरघरा, अजो न उरते जातु” (बि० २०, 
६०१) | द्वितीय भाविकका उदाहरण मतिरामसे--/जनि 
चलाइये चलनकी चर्चा स्याम सुजान। में देखति हो 
वाहि यह बात सुनत बिन प्रान (र० छ०, ३७६) । 
आधुनिक कवियोंमेंसे प्रथम तथा द्वितीय भाविकके क्रमशः 
इसी प्रकार-- अरे मधुर है कष्टपूर्ण भी जीवनकी बीती 
धडियों। जब 'निःसम्बल होकर कोई जोड रहा बिखरी 
काडियाँ ” (महादेवी) अथवा-- हदयमें खिल उठता तत्काल 
अधखिले अंगोका मधुमास । तुम्हारी छविका कर अनुमान, 
ग्रिये ग्रा्णोदी प्राण” (पन्‍्त) । 

उद्योतकारके अनुसार भाविकमे भूत और भविष्य क्रमशः 
भूत और भविष्यके रूपमे ही निर्दिष्ट होते है, अतः यह 
आन्तिमानसे भिन्न है और स्वभावोक्तिसे इस कारण भिन्न 
हे कि जहाँ सव॒भावोत्तिमें प्रकृत वस्तुका धर्मवचित्र्य व्यापक 
है, वहाँ भाविकमे कविका अभिप्राय । >धघ० ब्० ज्ञा० 
भावोदय-जहों एक मावका शमन करके दूसरा भाव 
उदय हो ओर उसमें ही चमत्कार निहित हो, वहाँ भावोदय- 
की अवस्था होती है । बेनी प्रवीन द्वारा दिया गया इसका 
लक्षण विशेष स्पष्ट हे--“काहू भाव विभावते, भाव उद्दे 
जो होइ । ताहीसों सब कहत हैं, भाव उदे कबि लोड” 
(न्‌० २० त०, पृ० ५४) | जब यह किसीका अंग होता है 
तो भावोदयवत्‌ अलंकार माना जाता हे। मेथिलीशरण 
शुप्तदी निम्नलिखित पंक्तियोमें विषाद-भावका उदय 
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चामत्कारिक रुपसे होता है, अतः यहाँ सावोदय कहां 
जा सकता हे--“विहग समान यदि अम्ब पंख पाता में । 
एक ही उडानमें तो उेंचे चढ् जाता में। किन्तु 
बिना पंखोंके विचार सब रीते है। हाय पश्टियोंसे भी 
मनुष्य गये-बीते है” (यशोधरा)। विशेष दे० 'रसा- 
भारसा । “ज० शु० 


भावोदय आदि- रसवत्‌ आदिके साथ स्वीकृत अलकारो- 


का वर्ग । रससे सम्बन्धित इन अलंकारोंकी रुच्यकने 
सम्मवतः सखवीक्षति दी है ओर बादम विश्वनाथ तथा अप्पय 
दीक्षित आदिने भी इनका उल्लेख किया है। सामान्यतः 
इनको संस्कृत अथवा हिन्दी, दोनेमि स्वीकृति नहीं मिल 
सको | इनको शुणीभृत्त व्यंग्यके अन्तर्गत ही माना गया 
है। हिन्दीके प्रमुख आचार्यो्में केवल पद्माकरने रसवत्‌ 
आदिके साथ इनको चर्चा भी को है । 

विश्वनाथने इनके सम्बन्धमे--भावस्य चोदये समन्धों 
मिश्रत्वे च तदाख्यका: कहकर परिभाषा दी है (सा० द्‌०, 
१० : ९७), अर्थात्‌ भावके उदय होनेपर, भावोंकी सबन्धि 
अथवा मिश्रण होनेपर भावोदय, भावसतन्वि तथा भाव- 
शबलता नामक अलंकार होते है। भावोदय-सभावका 
उत्कर्ष जहाँ दूसरे भावका अग हो जाता हैं, वहाँ यह 
अलंकार होता हे--'डदित होत ही भावकें, भावोदय 
पहिचान । सो अंग हुव जहें ओरको, अलुंकार वह मान! 
(प्मा०, ३००)। उदा०--तिन मसग-मदकी बासते, 
समुझि अपेरे माह । तियहि छाय हिप हरपिके, अजरसि- 
कनके नॉह”” (वहीं, ३०१)। यहाँ विवोधरूप भावोदय 
हषरूप भावका अंग हो गया है, अतः भावोदय अलंकार 
है । भावसन्घधि--भावकी सन्धि जहाँ दूसरे भावका अंग 
हो जाती है, वहाँ यह अल्‍ूकार होता है--“विरुध भाव 
हेकी बहस, भावसन्धि उर आन। होत जु अंग जहों 
औरको, अल्कार तहें मान (पद्मा०, ३०२) । उदा[०-- 
“रही धीर घरि लखि पियहि, रिस उरमे न समाति | भरि 
हग ओऑसुन ही क्यों, रमे कहाँ तुम राति ।” (वही, 
३०३) । यहाँ परस्पर विरोधी घृति तथा अमर्परूप 
भावसन्धि विषादरूप संचारी मावका अंग अथवा श्वगार 
रसका अंग हो गया है, अतः भावशन्धि अलंकार हे | 
भावशबलता--अनेक भावोंकी एक साथ प्रतीति-रप 
भावशबलता जहाँ अन्य भावका अग हो, वहाँ यह अलंकार 
होता है--पूरब-पूरवके मरदि, होत जहाँ बहु साव । 
भाव-शवलता सो जु अंग, परकी भूपन गाव” (पद्मा०, 
३०४) | उदा०--पघिक मोहि जु न पियसों मिली, वह 
बिहारकी चोप। हाय कहाइब करो सखी, गयो न उरते 
कोप” (वही, १०७) | यहाँ निर्वेद-स्मति-चिन्ता आदि 
भावशबलता अमर्परूप संचारी भावका अंग अथवा अमर्ष 
सहित भसावशबलता विप्रलम्भ-खूगार रसका अंग हो 
गयी है, अतः भावशबलता अलंकार माना जा सकता 
हे । “सं० 
शब्दका प्रयोग 
भी किया गया है। भारतीय साहित्यमे इस कछाके 
सम्बन्ध विशेष चर्चा नहीं हुईं। दे० काव्य-लक्षण' । 
यूरोपमे इस कलाका प्रचार यूनानके प्राचीन गौरव-काल्मे 


भापण-कला 


अत्यधिक रहा है और यूनानी विचारकोने इसके विवेचनकों 
शाह्षकी गरिमा प्रदान की हे। पश्चिमका अलंकार-शासतर 
भापषण-शासख(7९07८४) से विकसित हुआ है । यूनानमें 
प्लेटेके पूर्व गीजियास वथा श्रेसीमेवसने वक्तृत्व-कलामे 
आकर्षण तथा अलंकारोबी आवश्यकता बताथी थी ओर 
वाक॒शैलीकी साधारण बोल-चालके स्तरसे उठानेका प्रयत्न 
किया | प्लेटोने इस काका विरोध किया, क्योकि उनके 
अनुसार इस काका उपयोग सत्यकों अवहेल्नाके लिए 
फिया जाता है। इन्होंने अपनेसे पूर्वके शाख््ियों द्वारा कहे 
गये बक्‍्तृत्व-कलाके विभिन्न उपकरणोकी कु आलोचना की, 
जिनमे आवेदन, विवरण, प्रमाण, सम्माविकता तथा 
खीक्षति प्रधान है । भरत द्वारा उब्लिखित काव्य-लक्षणों 
(ड्रे०)से इनकी समता देखी जा सकती है। प्लेटोने इस 
कलाके तोन आधार बतलाये है-:प्रवृत्ति, ज्ञान तथा 
अभ्यास | बबतृताके साथ ही इन्होंने गद्य-शेलीमे भी विषय 
प्रस्तुत करनेमें स्पष्टता, क्रम, तारतम्य तथा सामंजस्यके 
नियमोकी स्थापना की है। आइसाक्रेठीज (१९२ ई० पू०)- 
ने अपने शाखीय विवेचनमे इस कलाकी स्थापना तार्किकता- 
के क्षेत्रते दार्शनिक छ्लेत्रमे कों। इन्होंने भाषण-शाख्रके 
मानवीय, राष्ट्रीय, सांस्कृतिक तथा साहित्यिक महत्त्वकों 
प्रतिपादित किया । इनके ढारा यह का--काव्यके समकक्ष 
मानी गयी । इन्होंने वक्‍तृत्व तथा गद्यन्शेलीपर एक साथ 
विचार किया है ओर विषय, ओचित्य, भाषा-प्रयोग, 
अलकारोंके प्रयोग, उन्दोकी गति-लय आदिके प्रयोगके 
सम्बन्धमें विवेचन किया है। इन्होने ही भाषण अथवा 
वक्तुताके चार अंग--प्राक्थन, वर्णन, प्रमाण तथा उपसंहार 
प्रतिपादित किये | अरस्तूने इस काका और वेज्ञानिक 
विवेचन किया | अरस्तूने भी विषयके चयनपर बल दिया 
है और आइसाक्रेटीजके अंगोंकों माना हे । इन्होने शैली- 
का महत्व भी प्रतिपादित किया और माना है कि पहले- 
पहल वावियोने भमाषण-शैलीकी ओर ध्यान दिया | इन्होने 
श्रेष्ठ शैलीके गुण रपष्टता और औवचित्यको माना है । 
स्पष्टताके लिए वाक्य तथा शब्द-विन्यास ओर शब्द- 
चयनका महत्व है। शब्दोंका प्रयोग सर्वजन-सुरूम होना 
चाहिये। परन्तु अप्रचलित प्रयोग वर्जित नही है। वक्ता 
बकक्‍तृताकों सुन्दर, आकर्षक तथा गोरवान्वित बतानेके लिए 
अप्रचलित शब्दोंका प्रयोग कर सकता है और इनके द्वारा 
नवीनता और चमत्कार, दोनोंका विकास भी होगा (एस० 
पी० खतन्नीः आलोचना, शतिहास तथा सिद्धान्त, ए० ६०७) । 
आलका रिक प्रयोगोके द्वारा वक्ता स्पष्टता, सोष्ठव, चमत्कार 
आदि गुण अपनी वक्‍तृतामे लाता है। अरस्तूने अलकारोंके 
प्रयोगपर महत्त्वपूर्ण विचार प्रकट किये हैं | उनके अनुसार 
अलंकार मात्र चमत्कृत करनेवाले प्रयोग नहीं है, उनके 
सौन्दर्यसे मानसिक उल्लास प्राप्त होता है । परन्तु अरस्तूने 
इनके प्रयोगके सम्बन्धमें सतर्क भी किया है । यदि सौन्दर्य- 
की अनुभूति देना उद्देश्य है तो अलंकारोंका चुनाव जीवन- 
के गौरवित स्तरों और सौन्दर्य-प्रसारक स्थलोंसे होना 


चाहिये (वही, वही) । इस चुनावके लिए आवश्यक है कि 


अछ्ूुंकार परिचित हो और विषयसे उनका सहज सम्बन्ध 
हो । भारतीय दृष्टिके लिए दे० अलंकार । 
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अन्य अनेक शाखों और कलाओंके समान वद्तृत्व- 
कला तथा साषण-शाखका विस्तार तथा विवेचन यूनानके 
बाद रोममे हुआ और साथ ही उन्तके एतदूविषयक 
सिद्धान्तोका मूलाधार भी यूनानी चिन्तन ही है, पर रोमके 
विचारकोंने इन्हें रोमीय समाजके उपयुक्त बनानेका प्रयत्न 
अवश्य किया है। इनमें प्रधान विचारक सिसरो (१०वीं 
शती) है। रोमके वागीशोने भाषाकी शुद्धतापर बल दिया 
है और वक्‍तृताके लम्ने वाक्यों, द्विरुक्तियों, तुकबन्दियोसे 
सतर्क रहनेका आग्यह किया है। इन्होंने अलंकारोका 
समुचित प्रयोग ववतृतामे प्रभावीत्पादकता तथा शालीनता 
लानेके लिए स्वीकार किया है । सिपरोने वक्‍तृत्व-कलाको 
मानवीय विकासके लिए महत्वपूर्ण कछा माना है। तके- 
चातुर्य तथा शब्दजालको इन्होने श्रेष्ठ कछा नहीं माना 
है। इन्होने वबतृताका सर्वश्रेष्ठ लक्ष्य प्रभावपूर्ण विषय- 
विषेचन तथा इसके आधार दिचारक्रम, दर्शन तथा 
मनोविज्ञानका ज्ञान माना हे। ओचित्य-गुणकों माबण- 
शेलीका प्रधान शुण स्वीकार किया गया है। इन्होंने मापा 
सम्बन्धी अनेक प्रयोगोंकी ओर ध्यान आकर्षित किया है, 
ध्वनि-सामंजस्य, स्वर ओर व्यंजन-ध्वनिका मधुर प्रयोग, 
विरोधालंकार आदि। सिसरोने वक्‍तृताओमें आलकारिक 
ओर प्रभावपूर्ण शब्दों तथा समासोके प्रयोगका प्रतिपादन 
किया, जिसे बादके वागीशोने स्वीकार किया है। द्वितीय 
शर्तामे रौमकी भाषण-कलामे समरूपता, शेथिल्य, कृत्रिमता 
तथा अतिशयोक्तिपूणे आलंकारिकता आदि दोष आ गये 
थे, यद्यपि शास्रियोका आग्रह यूनानी भाषण-शाखको 
अपनानेका ही था । 

अनेक झताब्दियोके अन्धकारके बाद यूरोपमें १४वी- 
१०वीं शतियोमे पु्नर्जागरण (रेनेसों)का युग आया, जिसमे 
अन्य अनेक दिशाओके समान भाषण-कछाका नव निर्माण 
हुआ । पिछले युगोमे भाषण-कछा ओर शास्मे विश्वंखलता 
आ गयी थी, शब्दाडम्बरके कृत्रिम उपायोसे प्रभाव उत्पन्न 
करना मात्र इस कलाका लक्ष्य रह गया था, परन्तु इस 
युगमें इसका उद्देश्य शिक्षा, प्रबोधन तथा उत्तेजना प्रदान 
करना माना गया । वक्‍तृताका प्रधान तत्व शेलीको स्वीकार 
करके भी विचारके महत्त्वकीं प्रतिपादित किया गया हे । 
विचार शैलीकी आत्मा है। शब्दप्रयोगके औचित्यपर भी 
बरू दिया गया। कहा गया कि वक्‍तृताको अलूकार, 
विस्तार, कहावतो, उपमाओँ, हितोपदेशों और पोराणिक 
कथाओंसे प्रभावशील बनाया जा सकता है। स्पष्टता तथा 
संक्षिप्त कवन भाषण-शैलीके प्रधान ग्रुण हैं । अलंकारोंके 
सन्तुल्ित प्रयोगपर बल दिया गया । पन्द्रदवी शतीके 
साहित्यकारोकी दृष्टिमि भाषण-शास्त्र तथा काव्यमे केवल 
रूपका अन्तर माना गया हे। इसीलिए उसमें अनेक 
अलकारोका प्रयोग तथा शब्द-जालू स्वीकृत था। १६वीं 
शतीमे दृष्टिकोण बदछा और यूनानी तथा रोमके शा रस्त्रियोंके 
सिद्धान्तोका अनुशीलून अधिक श्रद्धासे किया गया | इस 
युगमें विषयकी भाषणका आधार माना गया, इसे यूनान 
तथा रोमके शाख्रियोने भो सख्ोकार किया था। व्यापक 
ज्ञनकों आवश्यकताको ओर ध्यान गया तथा शरब्दोंके 
श्रेष्ठ चुनावपर भी बल दिया गया। वक्‍्तृताको देश, काल 


जु९९ 


तथा परिस्थितिके अनुकूल होना चाहिये। इस युगमें 
विषय ओर अभिव्यंजनाके अभिन्न सम्बन्धकी सामान्य 
रूपसे माना गया, प्रकृतिके सुब्यवस्थित नियमोके अनुसरण- 
का आग्रह किया गया तथा शैलीके आकर्षणको भी स्वीकृत 
किया गया। स्पष्ट ही ये सम्पूर्ण सिद्धान्त यूनान तथा 
रोमके शाख्ियोके प्रतिपादित नियमोंसे उद्भूत है । इसके 
बाद भाषण-कलाका विकास और उसका अनुशीरून 
साहित्यके क्षेत्रसे अधिकाधिक अलग पड़ता गया । १९वीं 
तथा २०वीं शताब्दीमे भाषण-कलाका क्षेत्र राजनीनिमे 
अधिकाधिक सम्बद्ध हो गया । परन्तु साथ ही बहुतसे वक्ता 
साहित्यिक. हुए है ओर उनके भाषण उच्च कोटिकी साहित्यिक 
क्ृतियोमे गिने जाते है । 

हमारे देशमे अत्यन्त प्रभावशाली वक्ता हो गये है । 
राजनीतिक पराधीनताकी स्थितियों, राष्ट्रीय जीवनके जाग- 
रण ओर उजन्नयनने सुरेन्द्रनाथ वनजी, विपिनचन्द्र पाल, 
बालगंगाधघर तिलक, चित्तरजन दास, मदनमोहन मालवीय, 
लाजपतराय, राजगोपालाचारी, श्रीनिवास अयंगार आदि 
अनेक कुशल वक्ताओको जन्म दिया तथा इन वक्ताओंने 
राष्ट्रीय भावनाके प्रचार-प्रसारमे चिरस्मरणीय योग दिया । 
इनके भाषणोमें भाषा ओर भावसम्बन्धी अनेक विशेषताएँ 
पायी जाती है तथा उनमेले अनेकका भाषण-कलाकी दृष्टिसे 
स्थायी महत्त्त है। सामयिक परिम्थितिके कारण ये अधिक 
तर अंग्रेजीमें ही है, केवल महामना मालवीय अंग्रेजीके ही 
समान हिन्दीके भी अच्छे वक्ता थे और उनकी वक्‍तृत्व- 
कलाकी महात्मा गान्धीतकने प्रशंसा की थी। राजनीतिक 
नेताओंके अतिरिक्त कुछ धारमिक ओर सांस्कृतिक विचारकों- 
ने भी भाषण-कलाके द्वारा प्रसिद्धि पायी हे। उन्नीसवी 
शताब्दीमे आरयंक्तमाजके प्रवतंक स्वामी दयानन्द सरखती- 
में अदभुत वाककुशलूता थी और वे वाणीके बलपर ही 
बहुधा बडे-बद़े पण्डितोंकी परास्त कर देते थे। उनकी 
विशेषता यह थी कि वे गुजराती होते हुए भी हिन्दोमे 
बोलते थे । हम उन्हें हिन्दीका प्रथम प्रभावशाली वक्ता 
कह सकते है | खामी विवेकानन्दने अपने भाषण-कौोशलसे 
ही देशसे बाहर भों अपनी ओर अपने देशकी धाक जमायी 
थी। वतमान थुगमे सबपलली राधाक्ृष्णन्‌ वाणीके वरद 
पुत्र हैं और उनकी भाषण-कला अबदूयुत है। 

हिन्दी साहित्यके आधुनिक युगमे गद्यके प्रयोगके साथ 
उसवी अनेक शैलियोंका विकास हुआ है, जिनमे माषण- 
कलाके तच्वोका सन्रिवेश है। भारतेन्दु-युगमे आयेसमाजके 
आन्दोलनसे हिन्दी गब्च-शेलीके विकासकों नयी दिशा 
मिली । दयानन्दके सत्यार्थप्रकाशकी शैलीका प्रधान 
रूप यही हे। लक्ष्मीसागर वाष्णेयके अनुसार “इससे 
भाषामे गहन-से-्गहन विषयोपर वाद-विवाद करनेकी 
शक्ति आ गयी। भाव-व्यंजनामे भी इससे सहायता मिली 
और तक-शैलीके साथ-साथ भापामे व्यंग्य तथा कटाक्ष करने- 
की शक्तिका आविभाव हुआ” (आधुनिक हिन्दी साहित्य: 
गद्य) । इसी थुगमे निबन्ध-लेखनकी परम्पराका जन्म हुआ, 
जिसका रूप स्वग॒त भाषण अथवा बातचीतके समान होता 
हो (दे० निबंध) । निवन्ध-शेलीके भावावेश, भावों 
त्पादकता, हास्य, व्यंग्य तथा विषयका स्वच्छन्दर प्रतिपादन- 
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पर भाषण-कलाका एक अंशतक प्रभाव स्वीकार किया जा 
सकता हे | वालक्ृष्ण भट्ट, प्रतापनारायण मिश्र तथा बाल- 
मुकुन्द गुप्त आदि इस युगके निबन्धकारोने भाषाको व्यापक 
वनानेकी दृश्सि उसे सुगम तथा माव-वहनके योग्य बनाया, 
साथ ही भावन्प्रकादशनकी शक्तिमे युक्त सी किया । इनकी 
भापा और शेलीमे भाषण-कलाके तत्त्व विद्यमान है । अगले 
द्विवेदी-युगमे भाषा अधिक संयत और परिष्कृत हुईं, अतए 
इस युगकी गद्य-शेलीमे भाषण-कलाके तत्तोंका विकास 
अधिक सम्मव हो क्षका। निबन्धकारोंमे महावीरप्रसाद 
दिवेदीने इसके रोचक कथा-तत्वकी अपनाया, चन्द्रधर 
शर्मा शुलेरीने प्रसंगगर्भत्वके गुणका विकास किया तथा 
हास्य-व्यंग्यका आश्रय सी लिया । पूर्ण सिंह तथा गणेश शंकर 
विद्याथीमि भाषण-शेलीका भावावेग तथा प्रभावोत्पादकता 
विशेष रूपसे परिलक्षित हे। अन्य लेखकोमे प्मर्सिह शर्मामे 
आलंकारिकताके साथ भाषाका प्रभाव है, रामचन्द्र शुकुमे 
विषयग्रतिपादनकी गम्भीरता, स्पष्टता, ओचित्य आदि गुण 
है ओर ये तत्त भाषण-कलासे गद्य-शेलीमें आये माने 
जा सकते हैं। इस थुगमे धामिक, राजनीतिक तथा 
सामाजिक नेताओके भापण प्रसिद्ध हो चुके थे; स्वामी 
रामकृष्ण, विवेकानन्द, मदनमोहन मालवीय, मोहनदास 
करमचन्द गान्धी आदि ऐसे ही व्यक्तित्व है | 

वर्तमान युगने कई निबन्धकार तथा लेखक भाषण- 
शैलीका समुचित प्रयोग अपनी रचनाओमें करते है! 
हजारीप्रसाद द्विवेदी, राहुल सांकृत्यायन, रामवृक्ष बेनीपुरी 
आदिके कई निबन्ध ओर लेख इस शैलीमे लिखे गये है । 
इसके अतिरिक्त अनेक राजनीनिज्ञो, विचारक्नो तथा 
साहित्यकारोंके भाषण प्रकाशित भी हो रहे है । 

भाषणकी वक्‍तृता भी कहते है। व्याख्यान, प्रवचन, 
उपदेश तथा कुछ समानाथी अंग्रेजी ओर अरबी-फारसी 
शब्दोका प्रयोग भी इसीसे मिलते-जुल्ते अर्थमे होता है। 
परन्तु भाषण और वक्‍तृताको भले ही समानाथी माना 
जाय, व्याख्यान, प्रवचन ओर उपदेश भिन्न अभिप्राय 
व्यक्त करते है। व्याख्यानमें किसी विषयका विस्तारके 
साथ स्पष्टीकरण किया जाता है। उसमे किसी पक्ष-विपक्षका 
समर्थन या खण्डन अपेक्षित नहीं होता, वरन्‌ प्रस्तुत 
विषयके सभी आवश्यक पश्षोपर तटस्थ, किल्तु प्रामाणिक 
रूपमे तकंसम्मत विचार प्रकट किये जाते हैं । व्याख्यान, 
वक्ता और ओतामे पण्डित और जिज्ञासु अथवा गुरु और 
शिष्यके सम्बन्धकी भी कल्पना करता है | प्रवचनमे किसी 
धामिक या नीति सम्बन्धी विषयका दृष्टान्तों, उदाहरणो, 
शाल्रीय प्रमाणों, उद्धरणों और आख्यानोमे पुष्ट सरल 
शैलीमे विशदीकरण किया जाता है। व्याख्यान और 
प्रवचनमे प्रयोजनका भी अन्तर है। जहाँ व्याख्यान 
श्रोताओकी जिज्ञासा शान्‍्त्र करके उनका ज्ञानवर्धन करता 
हे, वहाँ प्रवचन उन्हे आचरणकी प्रेरणा देता है। उपदेशका 
प्रयोजन भी यही है ओर उसका विषय भी धामिक और 
नीति सम्बन्धी होता हे । अतः प्रवचन और उपदेश पर्योय 
कहे जा सकते है। परन्तु दोनोकी शेली और विषय- 
विवेचनके टंगमे अन्तर हे-। प्रवचनकी शेली अधिक 'स्निग्ध 
शान्त और मधुर होती हे, जब कि उपदेशमे ये शुण सी 
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हो सकते है, परन्तु इनके साथ उसमे ओज, आभ्रह और 
आत्मविश्वाश्षपूर्ण दर्प मी न्यूनाथिक मात्रामे आभासित हो 
जाता है। व्याख्यान, प्रवचन और उपदेश--सभीके 
लिए प्रस्तुत विषयके सम्यक्‌ ज्ञान और उसे क्रम- 
व्यवस्थित करनेकी योग्यता, भाषापर पूर्ण अधिकार और 
विषय, पात्र तथा अवसरके अनुकूल उसके प्रयोग करनेके 
समुचित अभ्यास तथा अपेक्षित प्रभाव उत्पन्न करनेके लिए 
श्रोताओके साथ मनोवैज्ञानिक सम्बन्ध खापित करनेकी प्रज्ञा 
अपेक्षित होती है। परन्तु भाषा-प्रयोगके ये रूप साधारणतया 
साहित्यकी परिधिमे नहीं आते, क्योंकि इनके प्रयोजनमे 
शान, आचरण और क्रियाकी स्पष्टतः स्वीकृति है । भाषण 
या वक्‍तृता इनसे भिन्न है। प्रभावकी अपेक्षा उसमे भी 
होंती हे और उस भाषणमे श्रोतागण प्रायः विचलित होने 
लगते है, जिसमें वक्ता भाषासौन्दय ओर आलंकारिक 
वर्णनमें अधिक उल्झकर विषयसे बहकने लगता है । छोग 
कैसा कहांकी ही सराहना करते हुए उठते है। भाषण 
करनेकी जन्मजात प्रतिसा होती है, फिर भी वह एक कला 
है, जो अन्य कलाओकी तरह संस्कार और अभ्याससे 
परिष्क्ृत होती हे । 

[सहायक ग्रन्थ--अरस्तू : रेटरिक; ब्लेयर 
हा: रेटरिक: स्पेन्सर ह्बट : फिलासफी आऑब 
स्टाइल; एस० पी० खत्री : आलोचना, इतिहास तथा 
सिद्धान्त ।] --२० तथा० ब्र० ब० 

खाषा-जिन ध्वनि चिह्नो द्वारा मनुष्य परस्पर विचार- 
विनिमय करता है, उनकी समष्टिको भाषा कहते है | भाषाके 
इस लक्षणमे विचारके अंतर्गत भाव और इच्छा भी हैं। 
विशेषकर असमभ्य जातियोकी भाषामें अधिकतर भाव, 
इच्छाएँ, प्रवृत्तियोँ आदि ही द्योतित होती है, विचारोंकी 
मात्रा अपेक्षाकृत कम होती है । बोलते समय हमरे विचारो- 
की पूर्ण अभिव्यक्ति ध्वनि-चिह्ोंसे ही नहीं होती । उनकी 
मददके लिए हम इंगितका भी प्रयोग करते है । किसी- 
किसी जातिमें माषाके अछावा इंगित-भसाषा भी मिलती है, 
जिसका वे लोग विशेष समयपर उपयोग करते है। 
अभेरिकाके परिचमी प्रदेशोमे रेड इण्डियन जातियोंमें ऐसी 
इंगित भाषा देखी गयी हे । ध्वनि चिहोके अतिरिक्त अन्य 
चिह भी है, जिनके द्वारा हम अपने विचार परस्पर प्रकट 
करते है, जिनमे प्रधान है लेखबद्ध अक्षर । आजकल 
प्रायः लेख द्वारा ही ठेश-ेशांतरते विचार-विनिमय होता 
है। ध्वनिका क्षेत्र सीमित है, लेखका अपेक्षाकृत अपरिमित | 
पर यह चक्लग्रा८ह्म अक्षर ध्वनिपर ही निर्भर हे, 
इसलिए भाषाकी दृष्टिसे ध्वनि-चिह्ोंकी अपेक्षा इनकी 
नेत्रग्राह्य सत्ता गौण है । 

यदि वैज्ञानिक और सूक्ष्म दृष्टिसे देखा जाय तो भाषा 
मनुष्यके केवल विचार-विनिमयका ही साधन नहीं हे, 
विचारका भी साधन हे । भाषाका विचारसे अटूट सम्बन्ध 
हैं। इसे मनुष्य अपने पूर्वजोंसे सीखता आया है। इस 
सीखनेके कारण ही भाषामें विकार अथवा परिवत्तंन 
अवश्यम्भावी है और यही कारण उसकी अपूर्णताका हे । 

भाषाके बारेमे हमे इस बालका ध्यान रखना चाहिए 
कि जिन ध्वनियोंसे किसी विशेष जीव या वस्तुका बोध 


होता है, उनका उस जीव या वस्तुसे कोई नियत स्वाभाविक 
सम्बन्ध नही, केवल सामयिक व्यवहारका सम्बन्ध हे । 
भाषाके द्ोतक हमारे पुराने शब्द वाक्‌ और वाणी है, जिनमे 
बोललेका अर्थ निहित है । वाकका दूसरा अर्थ जिह्वाका भी 
होता है । जिहा बोलनेमे प्रमुख भाग लेती हे, इसीलिए 
बहुधा अन्य भाषाओंमें भी जिहा और भाषाक्े लिए समान 
खब्द हे । “जा० रा० स॒० 


भाषाधारा-हिन्दीके आदिकालीन साहित्यकी माषागत 


दृष्टिकोणसे दो शाखाओमे विभाजित किया गया है--अप- 
अशवधारा (दे०) तथा भमाषाधारा । भाषाके अन्तर्गत चारण- 
साहित्य तथा अन्य समसामयिक आरम्भिक हिन्दीके 
साहित्यकी गणना होती है । 


भाष्य- [साषुू+यत्‌ (क) साधारण अथै--१. बचन, उक्ति; 


२. कोई व्याख्यान-ग्रन्थ, जेसे सायणक्ृत ऋग्वेदभाष्य, 
महीघरक्कत यजुर्वेद-भाष्य इत्यादि; ३. भाषाग्रन्थ (वाजस- 
नेयी प्रातिशाख्य, गह्मसत्र तथा हरिवंश और मोनियर 
विलियम्स) । इस अरथमे 'भाष्य' शब्द 'भाषासे निकला 
हुआ प्रतीत होता है । जनभाषा या लोकमाषाके 
अर्थमें भाषा का हिन्दीमें प्रयोग तों भाषा भनिति मोरि 
मति थोरी” इत्यादिसे स्पष्ट ही हे, पर संस्कृतमे भी इसका 
यह अर्थ प्राचीन प्रतीत होता हे। (व) विशेष अर्थ-- 
१. सूत्र-यन्थोके विशिष्ट रौैलीमे लिखे गये भाष्य, जैसे 
शंकराचार्यक्नत बह्मसत्र-भाष्य, शबरक्वत मीमांसा-साष्य, 
अष्टाध्यायीका पतंजलिकृृत महाभाष्य इत्यादि । इस 
शैलीके व्याख्यानमें पहले सूत्र, पदोंका संक्षिप्त सूत्रात्मक 
वाक्योंमें अर्थ देकर फिर उन वाक्योंके पदोका भी विशेष 
व्याख्यान किया जाता है और इस प्रकार समस्त सूत्रार्थ 
स्पष्ट हो जाता हे, जैसा कि भसाध्य'के निम्नलिखित 
प्राचीन लक्षणसे ज्ञात होता हे--“सूत्रार्थों वर्ण्यते यत्र 
वाक्येः सूत्रानुसारिभिः | स्वपदानि च वर्ण्यन्ते भाध्य 
भाष्यविदों विदुः। (ग) हिन्दीमें इसका अर्थ सामान्यतः 
कोई भी व्याख्यान-ग्रन्थ लिया जाता है। (घ) उपयुक्त 
व्यापक अर्थमें इसके पर्याय टीका, व्याख्यान आदि होंगे । 
(छ) गमें दिया गया अर्थ व्यापक तथा विशिष्ट शैलीका 
सूत्र-व्याख्यान! अर्थ सीमित है । --आ० प्र० मि० 


सिस्त-सन्तोने मिस्त, सिसत आदि रूपोमे इस शब्दका 


व्यवहार बहुत अधिक किया है। मभिस्त मूलतः फारसीके 
बहिरत शब्दका ध्वनि परिवर्तित रूप हे । फारसीमे बहिश्त- 
का अर्थ है खर्ग । साथ ही संस्कृतमे एक दृब्द अभीष्ट हे, 
जिसका अर्थ होता हे--वांछित, चाहा हुआ, अभिप्रेत । 
अभीष्टका भीष्ट और फिर भिस्त बन जाना ध्वनिपरिवर्तनके 
नियमोके अनुकूल न भी पड़े तो भी सन्‍्तों (विशेषतः कबीर)- 
को कोर खास अडचन नही दीखती । उनका अभिग्रेत अर्थ 
निकल सके तो अगमकी बेगम वना देना, करभ ( करह)- 
में 'क्रियपरायण” साधकका अर्थ भर देना (दे० करहा), 
चिन्तामणिसे चेतावनीका मी अर्थ निकालनेके लिए उसे 
ज्यतीवणी' रूप दे देना आसान है| इसी वृत्तिके अनुसार 
अभीष्ट और वहिश्त दोनोंका अर्थ देनेके लिए सन्तोंने मिस्त 
शब्दकी रचना कर छी ओर अधिकांशतः इसका प्रयोग 
सखर्गके अर्थमे करते हुए भी कही-कही, इच्छित या अभिप्रेतके 


६०१ 


अर्थमं ओर कही-कही खरग्ग तथा अभिप्रेत दोनोके अर्थमे 
किया है । 

यहाँ इस बातको स्पष्ट कर देना आवश्यक है कि सन्त 
बहिशत” या खर्गको परम प्राप्तव्य कभी भी मान नही 
सकते थे। वैसे खर्गकी बहुमान देनेवाले हिन्दू शास्त्रों और 
दर्शनोमे भी खर्गकी सदेव नीची कोटिकी, अनित्य या 
नाशवान्‌ उपलकूष्धि साना गया है (विशेष विवरणके लिए 
दे० दोजग”)। कबीरदास जिस समाजमें रह रहे थे ओर 
जिन हिन्दू-मुसल्मानोंके अ्रमोंकी काटकर उन्हे सही रास्तेपर 
लाना चाहते थे, उनमे स्वर्ग एवं बहिश्तकी बहुत महत्व 
दिया जाता था, अतः इन शब्दोमे तत्कालीन समाजमे 
सखीकृत अर्थोंकी झलकका आ जाना खाभाविक भी है और 
आवश्यक भी, पर कबीर जहाँ निस्तका खर्ग अरथंमे प्रयोग 
करते हे, वहाँ खर्गका अर्थ परमधाम, केवल्य, सहजपद 
या शून्यपद ही होता है । बहिर्तकी भिस्त करके उसके 
अन्तर्गत 'अभीष्ट का अर्थ भरनेके पीछे यह भी एक बडा 
कारण हो सकता हे । कबीर तथा अन्य सन्त जिस प्रकार 
राम, रहीम, केशव, करीम, अबल्छाह, विष्णु, गोविन्द, 
महादेव, २ब, खुदा आदि संज्ञाओंका गअ्योग करके भी इनका 
अर्थ त्रियुणातीत, द्वेताददेत बिलक्षण, अगम्य, अलक्ष्य, 
अनुभवैकगम्य ओर भावाभाव विनिमुक्त, नि्ुंण, निरंजन 
निलेंप जह्म ही समझा ओर समझाना चाहा हे, उसी प्रकार 
भिस्तका अर्थ भी उनके निकट हिन्दुओंका स्वर्ग और 
मुसलमानोंका बहिश्त न होकर केवल्य, परमपद शुन्य- 


निरंजन ठॉँव ही हे । बहिश्तकी अपेक्षा भिस्त इसीलिए 
उन्हे अधिक ग्राह्य लग सकता हे । 


कबीर ग्रन्थावडी (पारसनाथ तिवारी)मे भिस्तका 
प्रयोग पद संख्या ४२में दो बार हुआ है । यहाँ 'मिस्ति के 
साथ लगा हुआ धघनेरी' विशेषण इसे अभीष्ट हीं अधिक 
प्रमाणित करता हैं, वेसे 'स्वर्गवाला अर्थ भी बैठ जाता 
है। दूसरी बारके प्रयोगमें मी 'इच्छित'का अर्थ खर्गके 
समानान्तर बेठ जाता है। कबीरने भिस्तका प्रयोग प्रायः 
दोजग या दोजक (्वे० दोजग”के साथ किया है, पर यहाँ 
यह अकेले प्रयुक्त हुआ है। पद सं० १७८में भी भिस्त 
अकेले प्रयुक्त है और मुख्यतः स्वर्गका अर्थ देता हे, वेसे 
अमीष्ट अर्थ भी बैठाया जा सकता है । पद सं० १८३ 
(१८४ भी) मे सिसति दोजगके साथ अयुक्त हे, फिर भी 
अर्थकी संगति अभीष्टके साथ अधिक बेठती है। पंक्तियाँ 
ह-- “दिल नापाक पाक नहि चीनन्‍्हा तिसका मरम न 
जाना । कहे कबीर मिसति छिटकाई दोजग ही मन माना 
[तुम्हारा हृदय अशुद्ध है, अतः उस्त निर्मेठई, निरंजन, 
पाक परवरदिगारकों न तू पहचान ही सका और न उसका 
मर्म ही समझ सका। अपने अभीष्टकी तुमने (अनेक 
दिशाओंमे) छिटका दिया है और दोजग (अपरलोकको 
प्राप्ति) में ही मानसिक तोष खोज रहे हो] | पद सं० १८४- 
में “रोजा करे नमाज गुजारे करूमे मिस्ति न होई” द्वारा 
“करूमा, रोजा और नमाजसे अभीष्ट सिद्धि असम्भव है, 
ऐसा अर्थ अधिक संगत है, वेसे स्वर्ग अर्थ सी बैठ सकता 
है । इस पदमें दूसरी बार प्रयुक्त सिस्तिकी भी यही स्थिति 
है। रमैनी "में और ए० १७७की १६वीं साखीमे सिस्ति 


भ्ुजंगप्रयात-वर्णिक 


भ्रुजंग-भुजरियाँ 


अकेले खर्गके अथंमे प्रयुक्त हे । दादृने मिस्तका रूगभग 
६ या ७ स्थलोपर प्रयोग किया है, पर अर्थकी इृष्टिसे इनमें 
कोई गड्डु मड्डु नही है । मूलतः ये खर्गके लिए ही इसका 
प्रयोग करते पाये जाते है । “7रा० लिं० 


आज॑ंग-कुण्डलिनी रूपी नागिनका स्वामी । शबरपा 


इसीलिए 
२८) | 


कहते हें--(चर्यापद : 

“थ० वी० भा० 
छन्दोंमे समवृत्तका एक सेद । 
भरतके नाव्यशासत्र' (१६ : ५०)में अग्रमेया मामले यह 
छनन्‍्द दिया गया है। (पिंगलसूत्र' (६: ३८)मे लक्षण 
दिया हे । चार यगणोसे यह वृत्त बनता हो (॥55, 55, 
55, ।55); संस्कृतका प्रचलित छन्द है। प्राकृतपेगलम' 
(२: १२६) तथा हेमचन्द्रके. छन्दोंनुआमन' (२: १७०) में 
यही लक्षण हे। रामचन्द्रिकां (६:१३), सिद्धार्थ 
(१० ३६), साकेत' (१० १९६), जन्मभूमि' (कामताप्रसाद 
गुरु) में इस वृत्तका प्रयोग हुआ है। संस्कृतके स्तोत्रोंमें 
इसका विशेष प्रयोग हुआ; मानसमें भी तुलसीने उत्तर- 
काण्डमे (संसक्षत भाषामें) वन्दनाम (नमामीशमीशान 
निर्वाणरूपम--रुद्राष्टक) इसी छन्दका प्रयोग किया है । 
इनके अतिरिक्त चन्द, सुन्दर तथा रघुराजने भी प्रयोग 
किया है । हिन्दीमे यह छन्द वीर रस तथा प्रार्थनाके लिए 
प्रयुक्त हुआ हे । अपनी विलूम्बित गतिके कारण यह इनके 
लिए उपयुक्त है । वीर रसमे सूदनका प्रयोक-- घमण्डे घने 
दन्ति घण्णन बारे । उमण्डे मनो सच्चते मेघ कारें! (सु० 
चू०, २:०२: ७) । आधुनिक साहित्यका उदा०-- कसी 
आँखसे आँख तेरी लडेगी | कभी कण्ठ्मे ब्याहमाला पड़ेगी | 
कभी चित्तकी ग्रन्थिकों खोंल कोई । तुझे स्थान देगी, मुझे 


साधककी मुजंग 


मान देगी” (सिद्धार्थ, ४० ३६) । “+पु० झु० 
भुजंगी-वर्णिक छन्‍्दोंमे समवृत्तका एक भेद; भानुके 


4 इन्दप्रभाकर! (६० १३८)में डल्लिखित तीन यगणों और 
लघु-गुरुके योगसे यह वृत्त बनता है (॥55, ।55, ।55, ।5); 
इसके अन्तमें गुरु वर्ण जोडनेसे भुजंगप्रयात बन जाता है। 
इस छन्दका प्रयोग हिन्दीमें अधिक नहीं हुआ है। मैथिली- 
शरण गुप्तने 'साकेतोी ओर 'खगीय संगीत'में इस छन्दका 
प्रयोग किया हे-- यही बाटिका थी, यही थी महीं, यही 
चन्द्र था, चाँदनी थी यही | यही वल्लकी मे लिये गोंदमे, 
उसे छेडती थी महामोदमे” (साकेंत, ९१%) । ““पु० झु० 


भ्रुजरियाँ-हरियाली तीजपर जज और उसके निकटवर्ती 


ग्रान्तोंमिं भुजरियाँ' सिरायी जाती है। भुजरियों ख्री- 
गीतोंका एक प्रकार होते हुए भी, गेहेंकी उन बालियोको 
भी कहते है, जो सिरानेके निमित्त, तीजके अवसरपर, 
फसलकी प्राणप्रतिष्ठाके रूपमें, छोटी टोकनियोंमे उगायी 
जाती है । इन्हे 'फुलरिया', धुविया', थेंगा” और जवारा? 
(मालवा) भी कहते हू। भुजरियों बोनेकी प्रथा आठवी 
शताब्दीसे प्राचीन प्रतीत होती हे | पृथ्वीराज जोहयनके 
कालकी लोक-प्रचलित गाथाके भनुप्तार चन्धवंशी राजा 
परिमालकी पुत्री चन्द्रावहीको उसकी माता सावनमें झूला 
झुलानेके लिए बागमें नही ले जाती । पृथ्वीराज अपने पुत्र 
ताहरसे उसका विवाह करना चाहता था। आल्हा-ऊदल 
उस समय कन्‍नोजम थे। ऊदलको स्वप्नमें चन्द्रावलीकी 
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कृक्षिनाईका पता चलता है । वह योगीके वेषमे आकर उसे 
झूछा झूलनेका आश्वासन देता है । प्रथ्वीराज ठीक ऐसे ही 
अवसरकी ताकमे था। अपने सेनिकोंकोीं भेजकर वह 
चन्द्रावहीका अपहरण करना चाहता हे | युद्ध होता है । 
ताहर चन्द्रावलीकोी डोलेमें बेठाकर ले जाना चाहता हे, 
तभी ऊदल, इन्दल और राखन चन्द्रावलीकी रक्षा करके 
उसकी सुजरियोँ मनानेकी इच्छा पूर्ण करते है । नागपंचमी- 
को भी 'भुजरियाँ उगायी जाती है। उसे पूजाके पश्चात्‌ 
भुजरियाँ” गाते हुए नदी अथवा तारूाब या कूएंमें सिराया 
जाता है । -+श्या० १० 
भूचरी-योगशास्के अनुसार समाधि अंगको ८४८क मुद्रा, 
जिसका निवास साकमे है और जिसके द्वारा प्राण और 
अपान वायु, दोनों एकत्र हों जाती हे--“नासिका मध्ये 
भूचरी मुद्रा गन्ध बिगन्ध ले उतपनी। गन्ध बिगन्ध 
समोक्षतवा, मुद्रा तो भई भूचरी” (अष्टमुद्रा, गोरख 
बानी) “3० झां० झा० 
भूत-दे० जगतानुवोध । 
भूदान-गान्धीके सबसे बडे शिष्य विनोबा सावेने गान्वी- 
वाद (दे०का एक नया प्रयोग आरम्भ किया हे, जिसे 
भूदान-आन्दोलन कहा जाता है। तेलूंगानामें साम्यवा- 
दियों (० 'साम्यवाद)की ओरसे जो हिंसात्मक आन्दोलन 
चला था, उसे देखकर विनोबाके मनमें भूदान आन्दोलन- 
का विचार उदित हुआ था। भूदानका अर्थ हे स्वेच्छासे 
भूमिहीनोंके लिए भूमि-अदान । दानका अर्थ विनोबा 
प्रदान या संविभाग (समान वितरण) ही लेते हैं, दान- 
पुण्य नहीं। विनोंबा एवं उनके शिष्य गॉव-गोंव यात्रा 
कर भू-स्वामियोंसे भूमि प्राप्त करते-फिरते है । उन्हें इस 
कार्यभे आशातीत सफलता भी मिल रही है। वे शी८ 
ही अपना लक्ष्य प्राप्त कर लेनेकी आशा करते है । 
भूदान-आन्दोलनसे दो महत्त्वपूर्ण शाखाएँ फूटी है-- 
सम्पत्तिदान ओर ग्रामदान । इसोसे सम्बन्धित जीवनदान 
भी है। जीवनदानी अपना सम्पूर्ण जीवन विनोबाजी द्वारा 
चलाये आन्दोलनमें लगा देनेका ब्रत लेता हे । 
इस आन्दोलनकी सफल्ताके फ़लूस्वरूप विनोबा सर्वोदय- 
समाजके उदयकी आशा करते है। यस्तुतः ऐसा विलक्षण, 
अहिंसात्मक आन्दोलन ' मानवताने कभी नही देखा था| 
सफल होनेपर यह विश्वको एक नयी ज्योति प्रदान कर 
सकता हे । -ह० ना० 
भेदकातिशयोक्ति-दे० अतिशयोक्ति', दूसरा भेद । 
भोगवाद-दे० 'रसनिष्पत्ति', तीसरा सिद्धान्त । 
भोग-व्यापार-दे० 'रसनिष्पत्ति', मोगवादके अन्तर्गत । 
भोजकत्व-शक्ति-दे० 'रसनिष्पत्ति', भोगवादके अन्तर्गत । 
भोजकी वृत्तियाँ-दे० 'नाव्यवृत्ति', पॉचवी तथा 'ृत्ति' । 
भोजपुरी-बविहारके शाहाबाद जिलेमे भोजपुर परगनेके 
नामपर इस बोलीका नामकरण हुआ हे । पूर्वी उत्तरप्रदेश 
तथा विहारके व्यापक भू-भागमें यह बोली जाती हे । 
साहित्य प्रायः नहीं है, पर लोक-साहित्यकी परम्परा समृद्ध 
है । आधुनिक समयमें सजग रूपसे कुछ साहित्य-प्रणयनकी 
चेष्टा अवश्य की जा रही है । सामान्यतः भोजपुरी प्रदे शकी 
साहित्यिक भाषा हिन्दी हे। मुद्रण आदिके लिए नागरी 
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लिपिका व्यवहार होता है । लिखनेमें केथीका प्रयोग किया 
जाता है। भोजपुरीकी उत्पक्ति मागधी अपभअंशसे मानी 
जाती है । “स० 
भोज्य भोजक भाव-दे० 'रसनिष्पत्ति', भोगवादके अन्त- 
गत । 
भोतिकवादू-भौतिकवाद दशैनका एक प्रस्थान अथवा 
निकाय (80/00)) हे, जिसकी तीन मौलिक भान्यताएँ है । 
प्रथम, यह कि बाह्य जगत्‌ हमारे प्रत्ययों, भानोंका 
समुच्चयमात्र न होकर एक खतन्त्र सत्ता हे। दूसरे, 
यह कि वह किसी चेतन तत्त्वका परिणाम न होकर भूतो, 
भोतिक तत्त्वो, जड पदार्थों अथवा अचेतन द्र॒व्योसे मिलकर 
बना हे और तीसरे, यह कि मनुष्यमें जो चेतना दिखायी 
देती है, वह भौतिक द्र॒व्योंका ही परिणाम है । 
प्राचीन भोतिकवादके अनुसार संस्तार अविच्छेद्य रूपसे 
परस्पर गुथी हुई कल चरम सत्ताओका परिणाम है, जिन्हे 
भूत (78609) और शाक्ति (०7०729) कहा गया है । 
किन्तु समसामयिक विज्ञानने अन्तिम रूपसे सिद्ध कर 
दिया है कि भूत शक्तिसे तत््ततः भिन्‍न नहीं है, वह शाक्ति- 
का घन्तीभूत रूपमात्र हे। अतः अब शक्ति ही सृष्टिका 
मोलिक उपादान सिद्ध होती हे। और यह शक्ति भी, 
अन्तिम विश्लेषणमे, नितान्त आकाशीय, अग्माद्य, असंवेध, 
और गणितीय होकर रह गयी है । अतएवं आधुनिक 
चिन्तकोकी दृष्टिमे 'भौतिकवाद' झब्द पुराना पड चुका है । 
चेतनाकी व्याख्यामे भौतिकवादी एंकमत नहीं । पुराने 
मात्रिक भौतिकवादके अनुसार चेतना शरीरमे उत्पन्न 
होनेवाछा एक नया गुणमात्र हे, जब कि उद्धववाद- 
(9]00॥67077679870 के अनुसार भूतोंसे चेतनाकी 
उत्पत्ति, गुणात्मक परिवर्तनकी प्रक्रियासें, एक स्वतन्त्र 
द्रव्यके रूपमे होती है। समसामयिक उद्धवमूलक मौतिक- 
वादी (90067828976 77806779॥80) सी० डी० ब्रॉड तो 
यहॉतक कहता है कि उद्भूत चेतन तत््व--आत्मा-- 
दघरीरके विघटनके बाद भी कुछ कालतक अपना जीवन 
बनाये रखता हे । 
कार्ल माक्संका भौतिकवाद न्द्वात्मक भौतिकवाद'- 
(्वे०)के नामसे प्रसिद्ध है । 
भारतमें अति प्राचीन चार्वाक-दर्शन भोतिकवादी दर्शन 
था । आधुनिक भारतमे माक्सेके ही भौतिकवादका अधिक 
प्रभाव पडा है । 
मौतिकवादने साहित्यके क्षेत्रमे यथार्थवाद” (द्वे०)को 
जन्म दिया है। (नन्‍्द्रात्मक भोतिकवाद' समाज-शास््रके 
क्षेत्रमं ऐतिहासिक भोतिकवाद' (दे०) तथा वर्गवादके 
रूपमे अवतीर्ण हुआ, जिनका साहित्यिक रूप प्रगतिवाद' 
(दे०)के नामसे विख्यात है । हिन्दी-साहित्यमें प्रगतिवादी 
काव्यधारा सन्‌ १९४० ई० से लेकर १९४६ ३०के बीच 
विशेष रूपसे प्रवाहित हुई । 
[सहायक ग्रन्थ--हिस्टरी ऑबव मैटीरियलिज्म : लेग; 
माइण्ड ऐण्ड इट्स प्लेस इन नेचर सी० डी० 
ब्ॉड |] ““ह० ना० 
अम (ऐप्थ०7)-अ्रम और आन्तिके विषयमें भारतीय 
दरशशनमें बहुत विचार हुआ है। रज्जुमें सर्प, शुक्ति या 
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सिकतामे रजतके आभासके उदाहरण तथा उनका दार्शनिक 
महत्त्व सुपरिचित है । आधुनिक मनोविज्ञानकी दृष्टिमें श्रम 
या आन्ति किसी वस्तु अथवा स्थितिका मिथ्या अथवा 
दोषपूर्ण प्रत्यक्ष है । कुछ भ्रम मानवमात्रकों होते है, जैसे 
सीधी छडी पानीमें डुबोनेपर तिरछी प्रतीत होती है, रेलकी 
समानान्‍्तर पटरियों आगे चलकर मिलती नजर आती है, 
उदित होता हुआ सूर्य किचित्‌ अण्डाकार रूगता है । इसी 
प्रकार ज्यामितीय श्रमोंमें समान रूम्बाईकी रेखाएँ छोटी- 
बडी, समानान्तर रेखाएँ अप्तमानान्तर प्रतीत होती है | 
इनके अतिरिक्त दैननचिन जीवनमे घटित होनेवाले अ्रम भी 
होते है । धुँधले प्रकाशमें वस्तुएँ कुछकी कुछ छूगने छूगती 
है। गहन अन्धकारमे सडकके किनारे पेडका ठूँठ भूत या 
डाकू रंग सकता है। ईष्यों, देष अथवा सन्देह और 
पूर्वांग्तहोंसि आक्रान्त व्यक्ति दूसरोके आचरणका मनमाना 
अर्थ कर लेता हे। ऐसे भ्रम बाह्य खिति और अधिक्रतर 
व्यक्तिगत उपादानोपर निर्भर होते है । थके होनेकी तथा 
उद्विग्न अवस्थामे और रोगी होनेपर आन्तियों अधिक होने 
लगती है। दरवाजेकी आवाज, चूहोकी चें-चूँ या उछल- 
कद, सी पत्तियोंकी खडखडका व्यक्ति विचित्र अर्थ कर 
लेता है| सम्बद्ध विचारोकी शंखलाओके उत्तेजित हो जाने 
से ऐसा होता है (० विश्रम') ।.. --आ० रा० श्ञा० 
अमर-अमरकी मकरन्द-प्रियताके कारण कवियोने कभी- 
कमी इसको उस चंचलूमन रसिक नायकका उपमान 
माना है, जो केवल एकमें अनुरक्त नहीं रहता। सन्त 
कवियोंने इसे चंचल मनका प्रतीक माना है, जो विषय- 
रसमें लिप्त होनेके कारण कमलमे बन्दी हो जाता है । 
कहीं-कही चक्रोंकी कक मानकर साधकके मनकों भी 
अमर बताया गया है । उस्ती अर्थमे बहमरन्धको भ्रमर-गुफा 
भी कहा गया है । --3० ज्ञ० श्ञा० 
अमरगीत-श्रीमद्भागवत दशम स्कन्घ पूर्वार्डके सेंतालीसर्वे 
अध्यायमे, जहाँ गोपियों कृष्णके दूत उद्धवके सम्मुख 
अत्यन्त प्रेम-विहछ होकर छोककाज छोड़कर रोती हुई 
क्ृष्णकी चर्चा करती हैं, यह कहां गया हे कि एक गोपी 
किसी भौरेकी अपने निकट गुन-गुन करते देखकर उसे 
कृष्णका भेजा हुआ दूत मानकर कहने छूगी, “हे धूर्तके 
बन्धु मधुकर ! तुम हमारे चरण न छुओ, तुम्हारी मूछोंमें 
सौतके वक्षस्थलूपर विहार करनेवाली मालाका कुंकुम लगा 
है । मधुपति कृष्ण ही यादवोकी सभामे उपहास करानेवाले 
इस प्रसादकी धारण करें, हम इसे नहीं चाहते | तुम्हारी 
ओर क्ृष्णकी बन्धुता ठीक ही है, क्योंकि जेसे तुम सुमनों- 
को रस लेकर छोड़ जाते हो, वेने ही एक वार मोहिनी अधर- 
सुधा पिलाकर वे भी एकाएक हसको छोड़कर चले गये 
(इलोऋ ११, १२, १३) । इसके बाद सभी गोपियों मधुकर- 
की छकद्टय करके प्रेममरे उपाल्म्भसे कृष्णके कप>-प्रेम, 
निष्ठुरता, क्रूरता, अक्वतज्ञता, अव्यवस्थित चित्त और 
विरक्तिकी शोदाहरण आलोचना करने रकूगी और इस 
प्रकार विपरोत व्यंजनासे उन्होंने उद्धवके मनपर अपनी 
कृष्ण-सक्तिकी धता ओर अनन्यताका इतना प्रभाव डाछ 
दिया कि उड्धवने उन्हें संसारमें परम पूजनीय कहकर 
सराहा । सागवतमे यह प्रसंग उपयुक्त अध्यायके बारहवें 


असमर-अमरगीत 


इलोकमे उन्नीसवें इलोकतक चलता है। इममे गोपियोंकी 


तीव्र विरहानुभूति अ्मरकी अन्योक्तिके सहारे अत्यन्त 
ललित, हृदयावर्जक और संगीतमय पढोंमें वर्णित है, इस- 
लिए इसे अ्रमरगीत' कहा गया है । 

अमरगीतकी कल्पना भागवतकारकों जदुमुत काब्य- 
प्रतिभाकी परिनायक हैे। वर्ण, गुण, कम ओर खभावमे 
अ्रमर ओर श्रीकृष्णमे ऐसी समता है कि अन्योक्तिमे अत्यन्त 
खाभमाविकता और मामिकता आ गयी हे। साथ ही, अमर- 
में दूतत्वका आरोप करके गोपियोँ अपने लुकीले व्यंग्य- 
वचनेंसे कृष्णके दूत उद्धककों भी लक्ष्य बना लेती है । 
परन्तु इस समस्त प्रसंगमेँ भागवतकारने गोपियोके प्रेमको 
पार्थिवतापर नहीं उतरने दिया। गोपियों हरिको कथाको 
सर्वनाशिनी--संसारसे पूर्ण वेराग्य उत्पन्न करनेवाली जान- 
कर भी उसमें सर्वभावेन आसमक्त हैं ओर उसे दुसष्त्याज्य 
मानती हैं (इलोक १८) । 

भागवतमें वर्णित अमरगीतका प्रसंग उप्तके पूर्वप्रसंग 
उद्धव-बज-आगमन ओर उद्धव-सन्देशके साथ प्रायः सभी 
कृष्णभक्त कवियोने गीति-पदोके रूपमे गाया हे । सबसे 
पहले विद्यापतिकी पदावली' में इस विपयके कुछ पद मिलते 
हैं, जिनमे विरहेणी राधा मधुकरकों सम्बोधित करके 
क्ृष्णकी निष्ठुरताका प्रेममय उल्ाहना देती है। परन्तु 
हिन्दीमें कृष्णकाव्यकी परम्पराके प्रवरदेक सूरदास ही कृष्ण- 
काव्यके अन्यतम विषय--कदाजित्‌ सर्वाधिक लोकप्रिय 
विषय--अमरगीत-पर म्पराके भी प्रवर्तक है । ऋष्णलीलाके 
अन्य प्रसंगोंकी तरह इस प्रसंगको भी उन्होंने भागवत से 
कथासूत्र लेकर अत्यन्त मोलिक रूपमे अनेक नवीन उद्धा- 
वनाओंसे संवलित किया हे । 

'सूरसागर के उद्धवका व्यक्तित्व भागवत के उद्धवसे बहुत 
भिन्न चित्रित किया गया है । भागवत के उद्धव श्रीकृष्णके 
प्रिय सखा, साक्षात्‌ बइृहस्पतिके शिष्य, महामतिमान्‌ 
बृष्णिवंशीय यादवोंके मान्य सन्त्री है । श्रीकृष्ण उन्हे माता- 
पिताको प्रसन्न करने तथा अपना सन्देश सुनाकर योपियोंके 
वियोगरोगको शान्त करनेके लिए ब्रज भेजते है (भागवत, 
१० पू० : ४६ : १: २) | सरप्तायर के उद्धव भक्ति-मार्गके 
विरोधी हैं; वे अद्देतवादी, अहकारी ज्ञानमार्गी है । उनके 
हृदयमें भक्तिकी सरसता नहीं हे । वे योग-साधनमे विश्वास्त 
करते है। श्रीकृष्ण उनका अहंकार भंग करनेके लिए तथा 
उन्हें प्रेम-सक्तिकी महत्ता समझानेके लिए गोपियोके पास 
भेजते हैं । सूरदासने ज्ञान और योगके अतिरिक्त जप, तप, 
कर्मकाण्ड आदि मक्तिसे भिन्न सभी मार्गोका प्रतिनिधित्व 
उनपर आरोपित किया हे | भागवतमे तो उनका रथ और 
उनकी वेश-भूषा ही कृष्णके सरश वतायी गयी है, 'सूर- 
सागर'मे उसका रंग भी कृष्ण और भअ्रमरकी सॉँति काछा 
बताकर अ्रमरपर की गयी अन्योीक्तियोमें कष्णके साथ उन्हें 
भी समेटा गया है | वस्तुतः गोपियोके कटाक्ष कृष्णकी अपेक्षा 
उद्धवकों अधिक लक्ष्य करते है । 

'सूरसागर के अमरगीतके दो पक्ष हैं--एक काव्य-पक्ष 
और दूसरा धामिक पक्ष ! धामिक-पक्षकी इृश्सि देखनेपर 
वैष्णव भक्ति-आन्दोलूनके समयकी धार्मिक अवस्थाका यथा- 
तथ्य चित्र हमारे सम्मुख आ जाता है। मायावाद-अक्वेत- 
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वादका आतंक, अनेक लौकिक देवी-देवताओंकी पूजा, 
दशिवाराधनाका विक्ृृत रूप, अल्खबादी हृठनयोगियोका 
पाखण्डपूर्ण धर्माचार, अनधिकारी निर्मुणबादियों द्वारा 
मिथ्याका प्रचार--इन सबसे मक्ति-धर्मकों संघर्ष करना पड़ा 
था । अ्रमरगीतकी गोपियों इस घर्मकी सहजता, समथथता 
और सफलताकी वचन और प्रत्यक्ष उदाहरण द्वारा प्रमा- 
णित करती हैं । वे निगुणका विरोध तो करती दिखायी 
गयी हैं, परन्तु मूछतः उसका खण्डन करना उन्हे अभीष्ट 
नही है। उनका तात्पये यह हे कि सग्ुणके द्वारा ही, 
उप्तकी प्रेम-सक्तिके साधनसे ही निर्ुण अद्वेतकी सच्ची अनु- 
भूति हो सकती है। भक्तिमार्गमे, जो राजमार्गके समान 
प्रशस्त है, ज्ञान और कर्मके मार्ग समाहत है, साधन और 
साध्यकी एकरूपता है । सूरसागर का अ्रमरगीत सूरदासके 
सामाजिक द्श्कोणको स्पष्ट करता है तथा यह प्रमाणित 
करता है कि वे अपने समयकी परिख्ितिके प्रति कितने 
जागरूक थे तथा तत्कालीन समस्याओंका समधान वे किस 
उपायसे करना चाहते थे | 
अ्रमरगीतका यह खण्डन-मण्डनात्मक पक्ष अत्यन्त 
ह्त्एणणी ओजीयें उपस्थित किया गया है। सूरदासकी 
क वाद-विवादमे नहीं पड़ती | उनके 
तक हार्दिक वृत्तिपर आधारित है, अतः उनकी उक्तियाँ 
अत्यन्त मार्मिक बन गयी है । अ्रमरगीतके इस धामिक पद्ष- 
ने ही वस्तुतः 'सूरसागर के इस अंशको श्रेष्ठ संकेतात्मक 
व्यंग्यकाव्य बना दिया हे। गोपियोंके उपालम्भोंमें सुरदास- 
की तीत्र संवेदन शीलूता, प्रेम-भक्तिकी गम्भीरता तथा अभि- 
व्यक्तिकी चरम कलात्मकता प्रकट हुई हे। अ्रमरमगीतमें 
व्यंग्य-परिहासके प्रधान विषय है--(१) कृष्ण, मधुकर 
और उद्धव तथा उनके साथ मथुराके सभी व्यक्तियोमें रंग, 
रूप, प्रकृति ओर खभ्ावकी समानता तथा क्षष्ण-वर्णके 
प्रति गोपियोंका तीत्र अनुराग, जो अत्यन्त तिरस्क्ृत वाच्य- 
ध्वनिके द्वारा व्यक्त हुआ है; (२) उद्धवके व्यक्तित्वमें सर- 
लता, गम्भीरता, प्रचण्ड पाण्डित्य और परम आत्मसन्तोष- 
के साथ विनोदबृत्ति, हार्दिकता और सहज बोधदृत्तिका 
एकान्त अभाव, जिसके कारण उनका पाण्डित्य एक बोझ- 
मात्र हो गया है तथा उनकी विकछत्ता मूर्खताके अतिरिक्त 
और कुछ नहीं हे; (३) निर्मुणकी शुन्यता, आधारहीनता 
और प्रयोजनहीनता तथा इन सबकी श्यामसुन्दरके समक्ष 
होनता और उससे असंगत्ति; (४) योग और उद्धवके प्रेम- 
ज्ञान ओर योग-सार्गकी गोपियोके गुण-कर्म-स्वभावसे अप 
गति तथा सानयिक परिस्थितिमें उसकी अनुपयोगिता तथा 
(७) कुब्जा ओर क्ृष्णके विचित्र संयोगकी असंगाति और 
कुब्जा द्वारा गोपियोंके लिए भेजा गया काक्षपूर्ण सन्देश । 
इन विषयोंकी लेकर सूरदासने जों अपना अदभुत काबव्य- 
कीशल दिखाया है, उसकी कदाचित्‌ सबसे बडी विशेषता 
यह है कि वे अत्यन्त सूक्ष्म संकेतोके दारा विस्मयकी मधुर 
व्यंजना करते हुए मानव-मनकी विविध पाथ्थिव बृत्तियोकों 
उठाकर आध्यात्मिक स्तरपर पहुँचाते जाते हैं । 
'सूरसागर' (सभा)में उद्धवके जज आगमनसे प्रारम्भ 
होकर उद्धवके मथुरा लोटनेतकके (पद ४०२८से ४७७७- 
तक) साढ़े सात सो पदोंके प्रसंगके अन्तर्गत अमरगीतका 


६०४ 





प्रसंग ४११० पदसे प्रारम्भ होता है और ४६७०वें पदतक 
गोपियाँ उसे बीच-वीचमें बराबर उठाती जाती है तथा 
मधुकरको सम्बोधित करके उद्धव भोर क्ृष्णपर कटाक्ष करती 
हुई अपनी विरहजन्य मर्मव्यथा व्यंजित करती है । 

सूरदासके बाद अष्टछापके एक अन्य कवि ननन्‍्द॒दाससे _ 
'सँवरगीत'की रचना की। उसकी छन्द-शैली तो सूरसागर- 
से ही गयी है, परन्तु उसमे पुश्मार्गीय मक्ति-सिद्धान्त तथ। 
दाशनिक पक्ष अधिक मुखर हो गया है। नन्ददास 'भाग- 
वत की ओर भी अधिक झुकते दिखाई देते है । नन्ददासका 
भवरगीत” अपेक्षाकृत बहुत छोटी रचना है। सूरदासके 
अमरमगीतमे भेंबरगीत' के आकार-प्रकारके कम-से-कम दो 
प्रसंग पृथक्‌ और खतन्त्र रूपमें इंगित किये ज। सकते है । 
अध्छापके अन्य कवियोने भी अमरगीतके प्रसंगपर पढ- 
रचना की है, परन्तु सम्यकू प्रबन्धके रूपमे किसीका अमर- 
गीत नहीं मिलता। क्ृष्णदासके रे हुए अ्रमरगीतका 
नामीछेख अवश्य हुआ हे, परन्तु वह रचना प्राप्त 
नही हुई । 

जैसा कि ऊपर संकेत किया गया है कि अ्रमरगीत क्ृष्ण- 
काव्यक्षा अन्यतम छोकप्रिय विषय रहा हैं. और केवल उन 
कृवियोंकी छोडकर जिन्होंने विरह भावकी नहीं अपनाया, 
राधावछ्लभीय भक्त-कवि, प्रायः सभी कृष्ण विषयक काव्य- 
रचना करनेवाले कवियोने इस प्रसंगपर थीडा-बहुत अवश्य 
लिखा है | रीतिकालमे भी भिन्न वातावरण और काव्यशैली- 
के साथ अमरगीतका विषय कवियोंकी प्रिय रहा और आधघु- 
निक कालूतक वह परम्परा चली आयी है| भ्रमरगीत 
उपाल्म्म-काव्यका एक रूप है। हिन्दीमें तो वह उसका 
अक्षय स्रोत है, अतः उपालम्भ-काव्यके रूपमें उसकी दीर्घ 
और अखण्डित परम्परा मिलती है। दे० उपालम्भ- 
काव्य । “ब्र० ब० 


अमर-गुफा-बद्वरन्ध द्वे० अ्रमर, हृठयोंग) | 
आंतापहूनुति-दे० 'अपहनुति', चोथा भेद । 
आंतिमान- साध्श्यगर्स, अभेदप्रधान, आरोपसूछक अथौ- 


लंकारोंका एक भेद । सर्वप्रथम रुद्रअने ओपम्य अलकारोंमे 
इसे स्वीकार किया है । मम्मगने इसे “प्रस्तुतके दर्शनमे, 
अप्रस्तुतके साथ उसवो साच्श्यके कारण, जहाँ अग्रस्तुत- 
(उपमान)की प्रतीति निरूपित दी जाय”, ऐसा माना हे 
(का० प्र०, १० : १३२) । परन्तु भ्रान्तिके सोन्दर्यके लिए 
इसमें साहश्यके साथ कवि-प्रतिभाका हाथ भी होना 
चाहिये। रुव्यक तथा विश्वनाथने इसका निर्देश किया 
है-- साह्श्य-हेतुकापि आन्तिविच्छित्यर्थ कविप्रतिमोत्था- 
प्रितेव ग़ल्यते” (अ० स०)। जगजन्नाथने इसके नामके 
औचित्यपर प्रइन उठाया है और कहा है कि यह नाम 
ओपचारिक है, क्योंकि इसमे व्यक्तिके श्रमकी अभिव्यक्ति 
होती है। सम्मवतः इसी सावनाके कारण इसके अ्रान्ति 
ओर भ्रम नाम भी प्रचलित हुए । 

हिन्दीके जसवन्त सिंह, मतिराम, दास तथा पत्माकर 
आदि आचायौने जयदेवके आधारपर केवल नामको लक्षण- 
रूपमें स्वीकार किया है । भूषणने मम्मट आदिके आधारपर 
लक्षण दिया है--आन बातको आनमें, होत जहाँ भ्रम 
आय (शि० भू०, ७६) | उदा०--अन्त मरेंगे चहल 
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मंगल-पाउ-मंत्रयान 





जरे, चढि पलासकी डार | फिरि न मरें मिलिहेँ अली, ए 
निरधूम अंगार” (ब्रिी० २०, ३८३) । अथवा--“अति 
सशकित और सभीत हो, मन कभी यह था अनुमानता ! 
बज समूल विनाशनको खड़े, यह निशाचर है' नृप कंसके” 
(प्रि० प्र०) । आन्ति तथा रूपकका भेद स्पष्ट है, क्‍योंकि 
रूपकर्मे आहाये ज्ञान (व्यंग्य, काव्पनिक) और अआआान्तिमे 
अनाहाये ज्ञान (स्वाभाविक) रहता है, अर्थात्‌ रूपकमे जो 
उपमेय-उपमानकी एकरूपता रहती है, उसमे दोनोका बोध 
अलग-अलग बना रहता है, जब कि आन्तिमे उनकी 


(मार्ग), जिसमें मन्त्रका प्रयोग होता हे | तत्त्वरक्लावली में 
यह कहा गया हे कि महायान दर्शनके दो अंग थे--(१) 
पारमितायान, (२) मन्त्रयान । इसे (पिछले यानको) 
योगाचार तथा माध्यमिक्र दर्शन द्वारा वर्णित किया जा 
सकता है। मन्त्रयान शून्यवादके सूक्ष्म विवेचनको लेकर 
आरम्भ हुआ था। बुद्धनचर्म एक असाधारण भरत था, 
जिसके सभी सूक्ष्म दाशनिक विचारोंकी समझनेमें लोग 
असमर्थ थे, अतण्व भिक्षुओंके सामने जनताकों निर्वाणका 
वास्तविक तत््व समझानेमें कठिनाइयों उपणित होने रूगीं । 


अलग चेतना नहीं रहती, उपमेयमे उपमानका भ्रम 
होता है । --र० 
मंगलछ-पा5-दे ० नांदी । 
मंजरी (गोपी)-दे० गोपी । 
मंजरी सर्वेया-दे० 'सवैया', वामका पर्याय । 
मंडन-दे० 'सखी-कर्म' । 


इसी कारणसे उस निर्वोणका नाम शून्य रख दिया गया । 
जहॉतक बुद्ध-वचनके ग्रहण करनेका प्रहन था, सभी सापक 
(अनुयायी) उपदेशोको स्मरण नहीं कर पाते थे तथा 
उच्चारण करनेमें भी असमर्थ थे। अतएव अर्थरहित कुछ 
शब्दोकी जनताके सामने रखा गया, जिसके बार-बार 
उच्चारण करनेसे ही निर्वाणकी प्राप्ति (शन्य) हो सकती 


मंडल-चक्र- तन्‍्त्रोंम मण्डल गुछ्य अनुष्ठानोंका एक अंग था 
और गुश्म साधनाओंमें मण्डल-चक्रके अनुष्ठानोसे ही 
साधकको दीक्षा दी जाती थी । बादमे यह भी माना जाने 
छगा कि उत्तम मण्डल स्वतः तथागत ओर उनकी शक्तिका 
युगनद्ध मण्डल है । अनुत्तर-साधनामे यह भी मान लिया 
गया था कि सहज अथवा अनुत्तरकी उपलब्धिके उपरान्त 
साधक वशक्य मण्डल-कर्मोंसे विमुक्त होकर स्वयं अपनी 
कायामे शृन्य तथा दज्ञका युगनद्ध सम्पन्न कर घरमे ही 
मण्डल स्थापित करता है। यह मण्डलू-कर्म पवनके 
निरोधसे सम्पन्न होता था। सन्‍्तोंने शृन्यके साथ मण्डल 
शब्दका प्रयोग किया है, किन्तु उनका प्रयोग इस शब्दकी 
तान्त्रिक परम्पराकी बहिष्कृत कर केवल परम्परा-निर्वाहके 
रूपमें ही है । --ध० बवी० भा० 
मंत्र-[मत्रि (चुरादि० गुप्तमाषणेन-अचू (तारानाथक्ृत 
शब्दस्तोममहानिधि), प्र (भानुजीदीक्षितकृत अमरकीष- 
टीका रामाश्रमी) वा ।] (क) साधारण अर्थ--१« वैदिक 
सूक्तों या प्रार्थनाओंकी प्रत्येक इकाई | इसके तीन प्रकार 
होते है--ऋच्‌ अथात्‌ ऋग्वेदके मन्त्र, जो छन्दोबद्ध है और 
उच्च खरसे पाठ करनेके लिए है, यजुम्‌ अर्थात्‌ यजुबेंदकें 
मन्त्र, जो गद्यात्मक हैं ओर निम्न रूरमें उच्चारण करनेके 
लिए हैं तथा सामन्‌ अर्थात्‌ सामवेदके मन्त्र, जो उच्च खवरसे 
गायें जानेके लिए है । २. वेदोका वह भाग, जिसके अन्तर्गत 
संहिताएँ (ऋक्‌-संहिता, यजुः्सहिता तथा साम-संहिता) 
आती है | ये संहिताएँ मन्त्रकाण्ड या मन्त्रभाग कहलाती 
है और ' वेदोंके ज्ाह्मणसागसे भिन्न हे। ३. गुप्त माषण । 
४. परामर्श, विचार । ५ नीति । (ख) विशेष अर्थ-- 
१. जादू, टोना । २. असीष्ट देवतावी सिद्धि के लिए तन्‍न्रोमें 
कहे गये सूतन्नात्मक मन्त्र, ७० नमः शिवाय, “७3० नमी 
भगवते वासुदेवाय' इत्यादि । (ग) हिन्दोमें यह इब्द ऋक्‌ , 
यज़॒ुः तथा सामके लिए सामूहिक रूपसे भी और एथक्‌- 
पृथक भी प्रयुक्त होता हे। ऊपर भाग (ख)मे दिये गये 
दोनों विशेष अर्थ भी होते है । “-आ० प्र० मि० 
मंत्रयान-बोद्धधर्मका तीसरा यान (मार्ग) मनन्‍्त्रयानके 
नामसे प्रसिद्ध था | इस शब्दका अर्थ अपनेमें ही स्पष्ट हे | 
सम्त्र तथा यान दो शब्दोंसे यद् बना दुआ दे । वह यान 


थी । उसे 'धरणी'का नाम दिया गया और तत्पश्चात्‌ उसीके 
छोटे रूपको “मन्त्र की संज्ञा दी गयी। यही कारण है कि 
मन्त्रके मार्गसे मोक्ष-्प्राप्ति करनेवाला मत 'भन्त्रयान'के 
नामसे प्रसिद्ध हुआ । 

पुराने ढंगका विनय तथा ज्ञान-प्राप्तिके मार्ग पूर्वमध्य- 
युगमे लोगोंकोी आकषित न कर सके, इसीलिए मन्त्र, मुद्रा 
तथा मण्डल (व्यूहचक्र)का समावेश बुद्ध-धर्ममे किया गया ! 
इस मार्गसे अन्तिम लक्ष्य (निर्वाण) तक पहुँचनेका विश्वास 
जनतामे जाग्रमत्‌ हो उठा | अतः मन्त्र, झुद्रा तथा मण्डलके 
प्रयोगसे महायानके पश्चात्‌ बुद्ध-्ध्म मन्त्रयान अथवा 
साधारणतया तन्त्रयानके नामसे प्रसिद्ध हो गया । मन्त्रयान 
तन्त्रयानकी पहली सीढी थी, जिसमे महायान (दे०) मतमें 
प्रचलित पूजा तथा रीतिको अपनाना पड़ा और धीरे-धीरे 
उसका रूप परिवर्तित हो गया । 

यो तो १०० ई०के लगभग नागाजुनने शुत्य- 
सिद्धान्तकों प्रतिपादित किया था, परन्तु वुद्ध-धर्ममें तन्त्र- 
यान (मन्त्रन्तन्त्रका प्रयोग)का समावेश करनेका ओय असंग- 
की दिया जाता है, जो नागाजुनके समकालीन थे। उन्हीके 
महायान सूत्रालंकार' ग्रन्थमे वासनायुक्त तान्त्रिक विषियों- 
का उल्लेख पाया जाता हे। परन्तु यह कहना कठिन है 
कि मन्त्रका प्रयोग बुद्ध-घर्ममे किस व्यक्तिने आरम्भ किया । 
घरणी (धायते अनया इति घरणी) यानी गुप्त अध्षरोंक्रे 
समूहसे ही मन्त्र विकसित हुए थे । बीज मन्त्रकी उत्पत्ति 
अष्टसाहसिक प्रज्ञापारमितामे पायी जाती है। अतः इस 
आधारपर यह कहना उचित होगा +कि सन्त्रका आरम्भ 
ईसाकी पहली श॒तीमें अवश्य हो गया था। वसुबन्धुने भी 
उसी शत्ताब्दौमे बोधसत््व-भूमि' नामक अन्‍्थमें लिखा है 
कि परणीकी अथंहीनता ही वास्तविक मन्त्र माना जा 
सकता है । अर्थहोन मन्त्र ही वास्तविक शक्ति रखते थे, 
जिनके बल द्वारा साधक लक्ष्यकों प्राप्ति कर सकता था । 
उस समयके बोद्ध-मन्त्र हिन्दून्तस्त्रसे सबंधा मिलते-जुलते 
हैं। मन्त्रके साथ मुद्राका भी समावेश इस यानमे किया 
गया। इस परिस्थितिमे मन्त्र या धरणी अथवा गुप्त रूपसे 
जादू , मोहिनी मन्त्र तथा इन्द्रजाल आदि कार्योने बुद्ध- 
धर्मंकी आचार-पड्धतिमें परिवर्तन छा दिया । 


संथान था संथना 


स्केकनरीका कलर 











मन्त्रयानका कई नामोंसे साहित्यमें उल्लेख मिलता हे । 
जादू ; मोहिनी-मन्त्र तथा यन्त्रके प्रयोगसे इसका दूसरा 
'लाम तन्त्रयान भी प्रसिद्ध हो गया। पूव-मध्ययुगमे जब 
पालवंशी नरेश प१वीं सारतमे शासन कर रहे थे, नागा- 
जुनके शून्य की वज्रका नाम दिया गया। वह लक्ष्य 
(निर्वाण) वज़की तरह अमेंदनीय है, उसे नष्ट नहीं किया 
जा सकता | अतएव्‌ उस लक्ष्य वज्जकी प्राप्तिके लिए उपा- 
सकोने अपने पथकी वज्ञयान(दे०)का नाम दिया। यही 
मार्ग आगे चलकर कारूचकऋयान तथा सहजयानके नामसे 
विख्यात हुआ । माहित्यके आधारपर यह ज्ञात होता हे 
कि बौद्ध-तन्त्रकों तीन अेणियोमे विभाजित वि,या गया था-- 
वजयान, कालचक्रयान तथा सहजयान। बेडेलका कथन 
है कि १०वीं शतीमे तान्त्रिक आचारका प्रचार उत्तरी 
भारत, कश्मीर तथा नेपालमे पूर्ण रूपसे हो गया था। 
मन्त्रयानका तैसरा नाम कालूचक्रयान पड़ा, जिस 
(बुद्धमत) में आदि बुद्धका सिद्धान्त समाविष्ट किया गया । 
इसमें आदि बुद्ध तथा शक्ति(काली)के मिलनसे संसारकी 
उत्पत्ति मानी जाती हे । आदि बुद्ध ध्यानावस्थित होकर 
सम्भर या डाकिनी ऐसी भयंकर शक्तियोकोी पेदा करते 
' हैं। अतणव उस पेशाचिक कार्यकी भयंकरताके कारण ही 
मन्त्रयान कालचक्रयानके नामसे परिवर्तित हो गया, 
जिसका अर्थ है 'समयका चक्र' या 'नाशका चक्र! । काल- 
की समय, मृत्यु तथा नाशके अर्थमे प्रयोग किया गया था । 
काछान्तरमें इस यानकी सहजयानका भी नाम दिया गया। 
सहज को बज या 'शुन्य के अर्थमे प्रयोग करते है । इस 
सिद्धान्तके अनुसार लक्ष्य (मोक्ष)की प्राप्ति अध्ययन, उप- 
वास, स्नान, मूर्ति-पूजा या नाना प्रकारके आचार अथवा 
बज़यानकी क्रियासे नहीं हो सकती । सहजयानमे वजयान- 
से इस रूपमे अन्तर था कि सहज या सत्यकी प्राप्तिके 
लिए तलकी दीक्षा तथा योगका अभ्यास आवश्यक समझा 
जाता था। इस यानमें अन्तिम ध्येयको प्राप्तिके निमित्त 
मनुध्य-शक्तियोंपर अनुचित बल देना अनावश्यक समझा 
गया है और सहजयानवालोको विश्वास है कि स्वाभाविक 
प्रवृत्तियों स्वतः उस मार्गपर मनुष्यकों ले जायंगी । अतएव 
 सहजयानके नामकरण तथा प्रयोगका औ/चत्य समझा जा 
सकता है । ' 
महायानके शुन्यताके विचारकों वज्ञकी धार्मिक 
भावना दी गयी। 'वज के साथ 'सत्तत' यानी चेतनाकों 
सम्मिलित कर मन्त्रयानमे वज्ञसत्त्वकों स्थिति घोषित की 
गयीं, जो वजयानमें परमदेव माने गये हैं। तन्त्र तथा 
सन्त्रका उपयोग पूजामे होने लगा । साधनमालामें पुष्प, 
दीप तथा भरूप आदिके प्रयोगका उल्लेख पाया जाता है। 
धार्मिक भावनाकी जागतिके साथ वजयानमे नये देवताओं 
तथा देवियोंकी प्रतिमाएँ निरमित हुई । आदि अुद्धको परम- 
जह्य मानकर प्रश्मापारमिताकी शक्तिका स्थान दिया गया। 
वह विश्वशक्ति तथा शक्तिमान्‌के परस्पर संयोगका फल 
है। पाँच ध्यानी बुद्ध तथा उनकी शक्ति तारासे ससारकी 
उत्पत्ति समझी जातीं है। ध्यानी बुद्ध तथा ताराके मिलन- 
से ही सारे देवो-देवताओका आविर्भाव हुआ। वेरोचन, 


रत्नसम्भव, अमिताभ, अमोघसिद्धि तथा अक्षोभ्य, इन 
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पॉच ध्यानी वुद्धोंके पुरोहित वज्सक्तकों भी कलामे स्थान 
दिया गया | वज़्सत्त्व अधिकतर शक्तिको आलिंगन करते 
दिखलाये गये हे, जिसके कारण दोनोके मिलनको इस 
मतके अलुयायी 'यवयम' के नामसे पुकारते है। मन्त्रयान- 
में इसकी भगवान्‌” भी कहते थे, जो सब जीवोमे व्याप्त 
है। इसे हर-गोरीको प्रतिमाके सदश मान सकते है। 
प्रत्येक ध्यानी बुद्धका एक परिवार होता है। इस प्रकार 
कलात्मक उदाहरणोके अध्ययनते हजारों देवी-देवताओदी 
उत्पत्ति मानी जा सकती है। पारूयुगमे मन्त्रयान (वज- 
यान) सम्बन्धी अनगिनत मृतियाँ मगधमे बनती रही। 





' प्रस्तरके आतरिक्त धातु-प्रतिमाओके ढालनेका, कार्य भी 


होता रहा। नालन्दा वज्ञयानका प्रधान केन्द्र था, जहाँ 
प्रतिमाओंके निर्माणमे धीमान्‌ तथा विदशपाल नामक 
कारीगर व्यस्त रहे । मगधसे लेकर बंगालतक खोदाईसे 
निकली मूर्तियां अधिकतर वज्ञयानसे सम्बद्ध है । 

वजयानका सिद्धान्त तथा जीवन-लक्ष्य महायानसे भिन्न 
था। जगतूकी हो शक्तियाँ शिव-शक्ति या पुरुष-प्रकृति 
आदि शब्द इन्द्रके बोधक है। शिव-शक्तिका आलिगन 
आनन्दका अवसर समझा जाता है, जिसे वज्ञयान (मन्त्र- 
यान) मे वज्जसत्त्वकी प्रतिमा द्वारा अभिव्यक्त किया गया 
है । वजयानमे शिवशक्तिको प्रज्ञा तथा उपायसे व्यक्त किया 
जाता है, क्‍योंकि प्रश्ञा तथा उपायका सामरस्य (परस्पर 
मिलन) ही निर्वाण है। तनत्र-ग्रन्थोमे प्रज्ञाबों भगवती, 
युवती या डोम्बी आदि शब्दोंते उल्लिखित किया गया है । 
उपायको स्वामी, पुरुष मानकर ही प्रज्ोपाय द्वारा संसारकों 
मह!सुखकी उपल्ूब्धि करायी जाती है । 

मन्त्रयान (वज़यान) का साहित्य तीनों भाषाओं--संस्कृत 
प्राकृत तथा अपभ्रंशमे पाया जाता है। उस साहित्यको 
सगीति-प्रकारका कहते है, जिसमे स्वयं बुद्ध द्वारा उपदेश 
देनेकी बात कही गयी हे । तन्व-साहित्यका आरम्भ निम्न- 
लिखित वाक्यसे होता है--एवं मया श्रुतं, एकस्मिन्‌ समये 
भगवान्‌ सर्वतत्तागत-काय-वाकू-जित्त-हुदय-वज-पोषितभगेपु 
विजद्ार | 

बौद्ध तन्‍्त्र-साद्वित्यकी उपलब्धि नेपारऊ तथा तिब्बतसे 
अधिकतर हुई है, जिसका समुचित प्रकाशन नही हो सका 
है| गुलूसमाज-तन्त्र, गुरूसिद्धि, महाकल-तन्त्र तथा हेवज़- 
तन्त्रके नाम लिये जा सकते है, जिनके रचयिताओंके 
विषयमे विशेष ज्ञात नही हे । चोरासी सिद्धोमे ऐसे नाम 
मिलते है, जिनके अन्थोमें वजयानी सिद्धान्तोकी विवेचना 
मिलती है । चर्यापद (दे०) तथा सरहपाद ओर कान्हपादके 
दोहा नामक साहित्यमे अनेक सिद्धान्तोंपर विचार क्रिया 
गया है | उदाहरणार्थ, समरस (मिलन) पर दोहा साहित्यमे 
विवेचन है, जिसकी हिन्दू तन्त्रके सामरस्यके साथ तुलना 
को जा सकती है | भुसुकपादके एक गानमे योगिनी शक्ति- 
पर विचार किया गया है। चर्योपदमे वज्-जपका वर्णन 
आता है| +>वा[्‌० उ० 


संथानबच या संथना-वर्णिक उन्दोंमें समवृत्तका भेद; 


प्राकृतपेगलूम्‌! (२ : ५०) में इसका मन्थान नाम दिया हे; 
इसके प्रत्येक चरणमें तगण २ (55, 59) होते है, जिसे 
भावुने भी माना हे |, वाग्वल्कम में सन्‍्धानक नाम दिया 
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मंदाक्ांता- मंति 





गया हे। केवल केशवने इस छन्द्रका प्रयोग किया 
है। उदा०-- वाणी कही वान; दीन्हीं न सो कान । 
अथापि आनीन; रे वादि कानीन” (रा० चं०, ४: 
७) | “यु० छु ० 
मंदाक्राता-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद। हेम- 
चन्द्रके छन्‍्दोनुशासन (२: २८५९) तथा “पिंगलछन्दःसत्र 
(७ : १९)के अनुसार म, भ, न; त, त, ग-गके योगसे यह 
वृत्त बनता हे (555, 5॥, ॥, 55, 55।, 55); इस छन्दमे 


आयुध है ओर अइम तंथा मणिके अर्थमें भी प्रयोग होता 
है। मणियोकी अथर्ववेदममें सुख, समृद्धि, रक्षा आदिका 
साधन बत्ताया है। अमीवर्त नामक मणिका उल्लेख मिलता 
है, जिसे धारण करनेसे इन्द्र दिग्विजयी हुआ था। अनेक 
साधनाओंमें वज्जका वेभवदाता मणिक्रे रूपमें उल्लेख 
मिलता है | -घ० वी० भा० 


मणिकुल्या-दे० 'महिका! । 
मणियुर-दे० 'हठयोग । 


४, ६, ७ वर्णॉपर यति होदी है। कालिदासने मेघदूतमें | मतंग-मतंग अपनी मस्ती, दर्प, कामुकता और दुर्निवार 


इस छन्दका आदिम प्रयोग किया था | 'हरिऔध' (प्रि० प्र०, 
सर्ग ४, 5७, ५, ७, ८, 5, १०, १२, १४, १५, १६, १७), 
अनूप छार्मा (सिद्धार्थ-सगग ५, ६, ११, १३, १६) और 
मैथिलीशरण गुप्त(पत्रावली--9० १२-१०)ने इस छन्दका 
प्रयोग किया हे। उदा०--“प्यारा बृन्द्राविषिन उनको 
आज भी पूर्व-सा है। वे भूले है नप्रिय जननी औन 
प्यारे पिताकों | वेसी ही है सुरति करते श्याम गोपां- 
गनाकी । वेसी ही हे प्रणय-प्रतिमा बालिका याद आती” 
(प्रि० ग्र०, *४ ४ १६).। यह छन्द अपनी सन्द-मन्धर 
गतिके कारण वियोग-श्वंगारके अनुकूल है ।  --पु० झु० 
मकड़ी -मकडीकी भाँति अपनी प्रवृत्तियोसे ही जगज्जाल 
बुन लेनेवाला मन--“अबधू यो मन जात है याही ते 
सब जाणि । मन मकड़ीका ताय ज्यूँ डलूटि अपूर्ग 
आणि” (गो० बा०)। परिशुद्ध मनसे उत्पन्न होनेवाले 
तार (सुरति)से ही परम पदढबो प्राप्ति भी मानी जाती 
हे । -+ड० इं० ज्ञा० 
मकरंद स्वेया-दे० 'सवैया', वामका पर्याय । 
मगही-बिहारी समूहकी एक बोली मगहीका केन्द्र पटना 
ओर गया है। वोलीमे साहित्यका सर्वथा अमाव हे। 
लिखनेके लिए कैथी लिपिका प्रयोग द्ोता है। मगहीकी 
उत्पत्ति मागधी अपभ्रंश से है । 
मच्छ-दे ० 'मछरी/ । 
मछरी -मछलीका प्रमुख धर्म हे चांचल्य | मन या चित्त भी 
चांचल्यघर्मी हे अतः मनके अर्थमें मीन तथा इसके अन्य 
पर्यायवाची चब्दोंका प्रयोग भारतीय साहित्यमें बहुत पुराना 
है। नाथों, सिद्धों, सन्‍्तोंने इस अथमे इसका प्रयोग बहुत 
अधिक किया है । इन्द्रियवश्यताके लिए भी मीन प्रसिद्ध 
है । लालची एवं विषयासक्त जीवके अर्थमे भी इनकों याद 
किया जाता है। 'पानीमे मीन पिआसी' जैसी बात करते 
समय सन्‍्तोने मीन शब्दका प्रयोग अज्ञानी जीवके अथ॑ंमे 
भी किया है | पानीपर अनन्यभावसे आश्रित होनेके कारण 
इसे कभी-कभी एकनिष्ठ साधक या भक्तवी तरह भी स्मरण 
किया गया है| सन्तोंकी एक विशेष प्रवृत्ति रही हे कि जहाँ 
भी किसी शब्दमे किसी अन्य शब्दसे घ्वनिसाम्य दौखा, 
वे उस शब्दके अर्थकी भी अपने कथ्यके अनुसार मोडकर 
' उस शब्द विशेषमें भर देते है। मछरी दब्द संस्कृत 
मत्स्यका ध्वनि परिवर्तित रूप है। संस्क्ृतमें मछरीसे थोड़ा 
ध्वनिसाम्य रखने वाला एक रब्द है मत्सरी। सन्‍्तोने 
अनेक स्थलोपर 'मछरी' से मछली और मत्सरी दोनोंका अर्थ 
निकालनेकी बोशिश की है । --रा० स्ि० 
मभणि-वजयानकी केन्द्रीय कल्पना वज् हो है | वज् इन्द्रका 


शक्तिमत्ताके लिए प्रसिद्ध है ओर इन सभी अर्थॉर्मे इसे 
साहित्यमे बार-बार चित्रित-उलिखित किया गया है। सन्‍्तोंने 
सामान्य ढंगके कथनोसे लेकर रूपकों, उपमा्भों, उछूद- 
बाँसियों एवं योगपरक रूपकामे मतंग, गजराज, मेगल, मैमंत 
(मदमत्त) आदि नामोंसे इसे अपने कथ्यकी अभिव्यक्तिका 
साधन बनाया हे । हृठयोग प्रदीपिक्रा में इसे मन (४,९०) 
तथा वायु (९, १०)के उपसमान रूपमें निरूपित किया गया 
है। श्रीविचारदासने सुझाया हे कि कवीर-साहित्यमे 
उल्िखित हस्ती, मतंग आएि शब्द मनके बोधक हैं (बीजक, 
भूमिका, पृ० ४०) । संत साहित्यके सद्दी अर्थ-निर्षोरणमें 
सर्देदते एक विशेष कठिनाईका सामना करना पड़ा हे कि 
एक ही शब्द भिन्न-सिन्न स्थानोंपर एक दूसरेसे भिन्न और 
कभी-करमी नितान्त विपरीत अर्थंमे प्रयुक्त मिल जाता हे । 
मतंग कहीं एकनिष्ठमनके प्रतीक रूपमें उलिखित होता ह-- 
“मैमता त्रिन ना चरे साले चित्त सनेह । बारि जु बाधा प्रेम 
के डारि रहा सिरि खेह” (कबीर), तो कहा दुर्निवार और 
अनेक भाकर्षणोमें फेसे मनका प्रतीक बनाकर उपस्थित किया 
जाता है--“मैमंता मन मारिरे घट ही मंदहदे घेरि। जबड़ी 
चाले पीठि दे आँकुस दे दे फेरि ॥? (कबीर) । इस तरहकी 
अर्थगत अस्थिरता साहित्यमे कोई नयी बात नहीं दै। आगको 
सभी बुरी, सडी-सूखी, अशुदरू वस्तुओको जला देनेवाली 
कहते समय जहाँ उसके शुद्ध करनेवाले धर्म (पावकत्व)का 
उल्लेख होता है, वही जल्मकर नष्ट करनेके कारण उसे दुष्ट 
भी कहा जाता है क्‍योंकि ऐसे अवसरोपर कविका ध्यान 
धर्मी (मतंग आदि)कों अपेक्षा उसके धर्म (मत्तता, दुर्नि- 


- बार्यता, कामबश्यता), पर केन्द्रित होता है । सन्‍्तोंने भी 


अपने उपमानोंके घरमकों ही अपनी अभिव्यक्तिका साधन 
बनाया है। कठिनाई यही है कि इनके साहित्यमे उपमानोंके 
धर्मोकी ही स्मरण करनेकी दृत्ति इतनी विविध और बहुल है 
कि सहदय अममे पड सकता हे । उदाहरणार्थ एक जगह 
आक्रामक अर्थमे सिंह पंचेन्द्रियोका वाचक वनकर आता हे, 
तो दूसरी जगह “ठाढ़ा सिंह चरावे गाई! कहते समय शान! 
था बोधि प्राप्त मनका । गयन्द, मतग आदिका प्रयोग भी 
इस तरहके परस्पर विपरीत अर्थोमे सनन्‍्तोने बार-बार 
किया हे | “--रा० सिं? 


मति-प्रचलित तेतीस संचारियोंम एक । वाग्सट एवं हेम- 


चन्द्रके काव्यानुशासनोंसे ज्ञात होता हे कि एक बातका 
निर्णय कर छेना मति हे। मरतकी परिभाषासे यह स्पष्ट 
नही होता कि यह संचारी मावके अन्तर्गत क्योंकर हो 
सकती है। भरतने मतिके विभाव एवं अनुसाव निम्न- 
लिखित प्रकारसे दिये हे--अनेक शाखोके मनन, पक्ष एवं 


मत्तगयंद स्वेया-सदनमनोहर 


बिपक्षका निरीक्षण करनेसे मति उत्पन्न होती है । शिष्योंको 
उपदेश, विचार एवं संशय दूर करनेसे इसकी अभिव्यक्ति 
होती हे (ना० शा०, ७ : ८२ ग) | धनंजय एवं रामचन्द्र 
गुणचन्द्रने यह स्पष्ट कर दिया कि आन्तिका नाश ही 
मति है। परन्तु 'दशरूपक'में दिये गये उदाहरणसे भी 
स्पष्ट नही होता कि इसकी गणना संचारियोंमे केसे हो 
सकती है । धनिकने “किराताजुनीय के दूसरे सर्गले वह 
उदाहरण लिया है, जब युधिष्ठिर कहते है कि किसी भी 
कामको बिना सोचे-समझे नही करना चाहिये, इत्यादि । 
यह सामान्य कथन है। अतः विश्वनाथने अभिज्ञान- 
शाकुन्तछम्‌का वह इलोक उद्धृत किया है, जिसमे दुष्यन्त 
शकुन्तकाकी ओर आद्ृष्ट होनेकी अन्तःकरणकी प्रवृत्तिका 
आश्रय #े उचित मानते है । इसी उदाहरणको हेमचन्द्रने 
भी दिया हे । 
हिन्दीके रीतिकाछीन आाचायोंने प्रायः शास्नचर्चासे 
अ्रमनाशको ही मति संचारी माना हे-- शास्त्र चिन्तना- 
ते जहों होइ यथारथ ज्ञान। करे शिष्य उपदेश जहें, 
मति कहि ताहि बखान” (साव० : संचारी०) | देवकी 
नायिका मनको समझाती है--“ज्यो न निगोड़ो तब 
सुमुझओ कवि देव कहा अब जो पछितानो। धन्य जिये 
जगमे जनते जिनको मनमोहनतें मन मानों” (वही) | 
रामदहिन मिश्रने विद्यापतिको इन पंक्तियोको प्रस्तुत किया 
है--“अपनहि नागर अपनहि दूत। से अमिसार न जान 
बहुत | की फल तेसर कान जनाय। आनत नागर नयन 
बश्चाय” (का० द०)। इसमें उश्लिखित मिलनको सब 
नही जानते, फिर किसी तीस्तेकी जनाकर क्‍या करना 
है, यह भाव 'भति' है। --ज० कि० बृ० 
मत्तगयंद सवेया-दे० 'सवैया”, दूसरा प्रकार । 
मत्तगयंद सुद्री-दे० 'सबैया', उपजाति । 
मत्तमातठंग लीलाकर-साधारण दण्डकका एक भेद । हेम- 
चन्द्र (१४ श० इई०)ने छन्दोनुशासन अध्याय २, पंक्ति 
३९४ मे इसका लक्षण दिया है “यथेष्ट रामत्तमातंगः । 
भानुने 'रोनीवाअधिक (प० २१०-छ० प्र०) दिया है, अर्थात्‌ 
रगण नौ या अधिक । 'रामचन्द्रिका' (क्रे० ग्र० भा० २: 
पृ० ४२८) में केशवदासने आठ रगणवाले छन्दवो भी 'मत्त- 
' मातंग दण्डक माना है, विन्तु पिंगलके मतका उल्लेख 
करते हुए उन्होंने आठ रगणको पिंगलानुसार लक्ष्मी छन्द 
कहा हे--“रचि भुजंगवसु ययनकी लक्ष्मी रगने आठ | आठ 
भ कृत किरीट है आठ स॒ दुर्मिल पाठ” । किन्तु यह 
उचित मत केशवदासका नह्दी रूगता, क्‍योंकि २६ अक्षरके 
ऊपरवाले वृत्त द्वी- दण्डक कहलाते है, अस्तु नो रगणसे 
कममें इसका लक्षण नहीं दिया जा सकता । 
हेमचन्द्रने इस दण्डकका उल्लेख किया है, इससे स्पष्ट 
है कि इसका प्रयोग उनके पूर्व होता रहा होगा, यद्यपि 
संस्कृत-कान्योमें दण्डकका प्रयोग यदा-कदा ही मिलता हे। 
'दण्डक और .मात्रिक उन्दोंका पूर्ण प्रयोग प्राकृत और 
अपभश्रश-कालमें ही हुआ है । केशवदासने “मत्तमांतंगका 
दूसरा नाम गगोदक (के० गअ्र०, भा० २, पृ० ३१४) 
दिया है, किन्तु वद आद रगणका ही हे । इसलिए कहा 
जा सकता है कि इस दण्डक वृत्तका प्रयोग मध्यकालीन 
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आठ रगणके वृत्तका नाम स्वेरिणीक्रीडन' रहा है, जिसका 
भाव 'मत्तमातंग लछीलाकर के अरथमे आ जाता है, अर्थात्‌ 
उम्मुक्तता । सम्मव है, इसके विकासमे उक्त छन्दका योग 
रहा हो--एक रगणके योगमात्रसे । छन्दवी स्वैरवृत्ति 
द्ष्ट्य हे-- योग ज्ञाना नहीं यज्ञ दाना नहीं वेद माना 
“नही या कली माहिं मीता कहूँ” । यद्यपि सत्य तो यह है 
९ र॒गणमें छन्दकी गति बढठी लगती है और छन्दकी शोभा 
विगड जाती है । छन्द < रगडमें ही पूर्ण हो जाता हे, 
इसलिए इसे दण्डकके अन्तर्गत रखकर समवृत्त चतुष्पदीके 
ही अन्तर्गत रखना चाहिये अथवा ९ रगणका बन्धन 
हटाकर हेमचन्द्रदी परिभाषाके अनुसार यथेष्ट रगणका 
लक्षण ही देना चाहिये । “5: ह्व० सो० 
मत्सरी-भावका । 


मद-प्रचलित तेतीसमेसे एक संचारी; भरतदी नाख्य- 


प्रदशनके उप्युक्त व्याख्या (नाव्य० ३८-४६)को भाव: 
रूपमे ग्रहण करते हुए विश्वनाथने इसके सम्बन्धमे लिखा है 
-“सम्मोहानन्द्सम्भेदी मदो मथ्योपयीगजः” (प्ता० द०, 
३: १४६) । जिसमे सम्मोहन और आनन्दका मिश्रण हो, 
वह मदकी अवस्था वाहलाती है । यह मद्य आदिके सेवनसे 
पैदा होती हे । 

धनंजयकी परिभाषा विश्वनाथकी अपेक्षा अधिक स्पष्ट 
है । उन्होने 'दशरूपक में लिखा हे--“हर्षोत्कषों मदः 
पानात्स्खलदंगवर्चोगतिः” (४, २१), अर्थात्‌ मथ्रणनसे 
प्रादुभूंत इर्षकीं मद! बहते है, उसमे अंग, वचन और 
गतिका स्खलन होता है, उनपर कोई नियन्त्रण नही रद्द 
जाता । इसके उत्तम, मध्यम तथा अधघम भेद भरतसे ही 
स्वीकृत रहे हैं, जिनका सम्बन्ध निद्रा, दास और रुदनसे 
जोडा गया है । विश्वनाथने मदग्यमपान आदि कहकर इसकी 
व्यापकतावी सीमित नहीं किया हे, पर धनंजयने केवल 
मद्यपान-जन्य मदको ही मद संचारीके नामसे अभिहित 
किया है। अतः इनकी व्याख्या संकीर्ण ओर सीमित हो 
गयी हे । 

हिन्दौ-रीतिकालमे दोनों परम्पराओंका प्रभाव दृष्टिगोचर 
होता है| देवने--'सो मद जहँ आसव पिये, ह५ष होत हिय 
बीच (भाव० संचारी०)मे केवरकू मद्यपान कारण माना 
दे और इसके विपरीत पद्माकरने 'धन योवन रूपादितें” 
(जगह्वि०, ४८४) भी खीकार कर लक्षणकी अधिक व्यापक 
बनाया है। तीन भेद हिन्दीमें मी प्रायः मान्य दुए हे । 
प्रेमके आवेगमें प्रेमी अनियन्त्रित ढंगसे बाते करते है । 
रामचन्द्र शुकुने इसे गवंका भी संचारी माना है, क्योंकि 
अभिमानके जोर करनेपर भी छोग बहकी-बहकी बाते करते 
है। मद संचारीकी प्रकृतिगत व्यंजना-- 'छकि रसाल 
सौरभ सने, मधुर माधुरी गन्ध । ठौर ठोर झौरन झंपत, 
भौर झौर मधु अन्ध” (बिहारी : रला० : ४९६) और 
दूसरा उदाहरण मधुपान-जन्य संचारीका है-- पूस निसामें 
सु बारुनी ले बनि बेठे दुहूँ मदके मतवाले | छाक छकी 
छबि ही को पिये मद नेननके किये प्रेमके प्याले” (जगढ्ठि० 
४८७) । दे० 'स्वभावज अलंकार, ग्यारहवो) | ““ब० सिं० 
मदनमनोहर-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्त दण्डकका एक 
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भेद | भ, ज, स, न, भ, ज, स, न, भ, ज, ग, (5॥>८ ७ 
-+-59)के योगसे यह वृषत्त बनता है; १६, १५ वर्णोपर 
यति होती है । यह घनाक्षरीका वृत्तात्मक एक भेद है। 
केशवने इस नवीन घनाक्षरीका प्रयोग किया हे | उद[०--- 
“आवत विलोकि रघुबीर लथघुब्रीर तजि, ब्योम गति भूत 
विमान तब आइयो” (रा० चे०, २१: ३०) ।-पु० झु० 
मदनमलिका था मछिका-वर्णिक छन्दोमे समवृत्तका 
एक सेद; गुरु लघु  ऋ्रमलते आठ वर्ण इस वृत्तके चरणमे 
होते है | हेमचन्द्र (छन्दोंग, २:८३), जयकीति- 
(उन्दो०, २: ६६)ने समानी और दामोदर मिश्र (वा० 
भू०, २ : ६७)ने मछिका नाम दिया है। केशवने 
इसका प्रयोग किया हे--“देश-देशके नरेश शोमिने सबे 
सुवेश | जानिये न आदि अन्त बोन दास बोन सन्त 
(र[० चअं०, २: ०) । -:पु० झु० 
मदनहरा-मात्रिक सम दण्डक छन्दोंका एक भेद । प्राकृत- 
पेगलम के अनुसार इसके प्रत्येक चरणमे १०, ८, १४, < 
की यतिसले ४० मात्राएँं होती है । आदिमे दो छू (॥) अथवा 
दो ग (55) तथा अन्तमे ग (७) रहता है (१:२०६) । 
भानुने आदिमे केवल ठों लू (॥) माने है (छ० प्र०, १० 
७७) । ऐसा जान पडता हे कि दो-दो यतियोंकी तुकका 
प्रयोग भी प्रचलित रहा है, जेसा कि 'प्राकृतपैगलम' तथा 
“छन्दप्रभाकर के उदाहरणों 4 स्पष्ट हें । इसका प्रयोग केशव 
(रा० चं०) तथा सूदन (सु० च०)ने किया हे । केशवने भी 
आदिमें दो छू तथा ग दोनोका प्रयोग किया है | उद[०--- 
“मंग सीता लक्ष्मण, श्रीगघुनन्दन, मातनके शुभ पॉय परे, 
सब दुःख हरे | ऑसुन अन्हवाये, भागनि आये, जीवन पाये 
अंक भरे अरु अंक परे” (रा० 3०) | 
मदिरा दुर्मिछ-दे? 'सबेया', उपजाति | 
मदिरा सवया-दे० 'सदेया', पहला प्रकार ! 
सचुमती भूमिका-योगदशनके अनुसार साथनाको 
एक भूमि है। केशवप्रसाद मिश्रने 'मेब्रदूतके अनुवादवी 
भूमिकामे इसकी व्याख्या रस-सिद्धान्तके सम्बन्धमे दी है । 
इणगमसुन्दर दासने अपने साहित्यालोचन में उन्होंके 
आधार पर इसे रस-निष्पत्तिकी भूमिकाके रूपमे स्वीकार 
कर लिया है । केशव मिश्रके अनुसार “मधुमती भूमिका' 
चित्तडी वह विशेष अवस्था है, जिसमे वितकंकों सत्ता नहीं 
रह जाती“ पार्थक्यानुभवक्ों अपर-्प्रत्यक्ष कहते है । 
जिस अवस्थामे सम्बन्ध ओर सम्बन्धी विलीन हो जाते है, 
केवल बस्तुमात्रका आभास मिलता रहता है, उसे पर- 
ग्रत्यक्ष या निवितर्क समापत्ति कहते हैं। चित्तकी यह 
समापत्ति सात्तिक दृत्तिकी प्रधानताका परिणाम हैं।"' 
जिस समय हमको वस्तुओंका परप्प्रत्यक्ष होता है, उस 
समय शोचनीय अथवा अभिनन्दनीय सभी प्रकारदो वस्तुएँ 
हमारे केवल सुखात्मक भावोका आलम्बन बनकर उपस्थित 
होती है! (मा० लो०, प्‌ृ० २८०-८१)। इस प्रकार केशव 
मिश्रने योगीदी मधुमती भूमिका तथा कविको काब्यात्मक 
कल्पनाकी एक स्तरपर स्थापित किया है। इन दोनोंमें 
उन्होंने यह अन्तर स्वीकार किया है कि साधक यशथेष्ट 
कालतक इस भूमिकापर स्थिर रहता है, जब कि कवि तथा 
काव्यानन्दका आखाद करनेवाला पाठक अनिष्ट रजस 
३५ 


मदनमलिका या मछिका-मंध्यकाल 


या तमसके नीचे उतरते ही उससे नौचे उत्तर पडता है । 
आनन्दप्रकाश दीक्षितने योगशाखके आधारपर इस मधुमती 
भूमिकाका खण्डन किया हे । योगसूत्र में वणित चार प्रकार- 
की योंग-स्थितियोंमें मधुभूमिक द्वितीय है। योगशाख्के 
अनुसार मधुमती-भूमिका ब्रह्मविदकी सत्वशुद्धिको देखकर 
देवगण उस स्थानके योग्य मनोरम भोग दिखलाते है| 
बस्तुतः इसके वाद योगकोी दों स्थितियाँ प्रज्ञाज्यीति तथा 
अनिक्रान्त-सावनीय और हैं । आनन्दप्रकाइके अनुसार-- 
“यह भूमि साधककी परीक्षा-भूमि है, सिद्धिभूमि नहीं । 
परीक्षा-भूमिपर अधिक देरतक स्थिर रहनेवी चेष्टाका प्रश्न 
नहीं उठता |" यदि यह भूमि अन्तिम भूमि नहीं है तो 
ब्रह्मानन्दका प्रशन भी यहाँ नहीं उठ सकता” (काव्यमें रस, 
अग्रा० प्रव० : पूृ० १२२) । वम्तुतः वितेचकोने मधुमती 
भूमिकाकी व्यापक ब्रह्मानन्दकी भूमिके रूपमें स्वीकार 
करके उसके आधारपर बज्यानन्द सहोदर काब्यानुभूतिकों 
व्याख्या को हैं । उपयुक्त विशिष्ट अर्थमें उसका इस रुपमे 








प्रयोग आ्रमक जाना जायगा । "+र्‌० 
मधुर रस-दे० भक्ति । 
मध्यकाल-साधारणतः चओदहवी-पन्द्रहवीसे. उन्नीसवी 


शताब्दीके मध्यतकका काल हिन्दी-साहित्यके इतिहासमे 
मध्ययुग या मध्यकाल कहा जाता है। आदि, मध्य और 
आधुनिक - इतिहासके इस त्रिकाल-विभाजनकी सावभोम 
प्रवृत्तिनि हिन्दी-साहित्यके इतिहासकारोकी भी प्रभावित 
किया है । विश्वके इतिहासका मध्यकारू सातवी-आठवी 
शताब्दीसे प्रारम्भ होता हेँ। भारतीय इतिहासमें भी 
मध्ययुगीन प्रवृत्तियोँ वर्धन-सःम्राज्यके पतनके बाद इसी 
कालमें प्रारम्म हो जाती है| साववी शताब्दीते विश्व- 
इतिहासमें सन्रहवीके अन्त, किन्तु सारतमें उन्नीसवीके 
मध्यतक बारह सौ वर्षोंका काल-विस्तार मध्यकाल या 
मध्ययुगकीं संज्ञा पाता है। इस युगके पुनः दो विभाग 
किये जाते है--3र्च-मध्ययुग और उत्तर-न्मध्यथुग | पूर्व 
मध्ययुग बारहवी शताब्दीके अन्ततक तथा उत्तर-मध्ययुग 
तेरहवींसे उन्नीसवीं शत ब्दीतक चलता है। इतिहासमें 
मध्ययुगकी यह ऋलपना व्यक्तिगत और सामाजिक जीवनकी 
समस्त प्रवृत्तियोंके आधारपर को गयी हे | इन प्रदृत्तियोंमे 
हास ओर पुररुत्थान, दोनो प्रकारकी प्रदृत्तियाँ पायी जाती 
हैं। मोटे तौरपर दम कह सकते है कि पूर्व-मध्ययुग और 
उत्तर मध्ययुगका अन्तर इसी बातपर आधारित हे कि 
पृर्व॑-मध्ययुग समष्ििगत दृष्टिले प्रायः छासोन्मुख हे और 
उत्तर-मध्ययुगमे पुनरुत्थानकी प्रवृत्तियों हुई है । 

हिन्दी साहित्यका प्रारम्भ इतिढहासके उत्तर-मध्ययुग 
(१२००--१८७७) मे होता हैं और उसके आदि और 
मध्यकाल उसीर्मे परिसीमित हैं | अतः हिन्दी साहित्यके 
मध्यकालदी ही प्रदृत्तियं नहीं, आदिक्कालकी प्रदृत्तियाँ भी 
इतिह'सके उत्तर-मध्यकालबदी प्रवृत्तियोंते निःखूत है। 
इतिहासके इसी कालकी विविध राजनीतिक और सामाजिक 
परिस्थितियोने आधुनिक भाषाओकी साहित्यिक पंदपर 


' प्रतिष्ठित होनेका अवसर दिया । 


हर्षवर्धनवी झत्युके बाद राजनीतिक सत्ताका जो 
विघटन प्रारम्भ हुआ, उप्तीके परिणामसूरूप तेरहवी शता- 


मध्यकाल 
ब के प्रारम्भभे उत्तरभारतमे हिन्दू राज्य-शक्तिका सदाके 
लिए लोप होकर मुशलिम वेन्द्रीय शासनका सूत्रपात हुआ ! 
राजनीतिकी णोरसे जनसमाजकी उदासीनता जो युर्गों 
पहले जनपदीय गणराज्योके विनाश और साम्राज्योकी 
स्थापनाके बंद केवल राजभक्तिके रूपमे सीमित होकर 
गहरी होती आयी थी, अब प्रायः घृणामे परिणत हो गयी । 
गंगान्यमु नादी घाटीमे कवियोके राजाश्रय पानेवी सम्भावनाएँं 
नष्ट हो गयीं। संरक्षत, प्राकुत ओर अपभ्रशके राजाशित 
कवियोंकी वीर-5रित-काव्य लिखनेकी परम्परा राजम्थानमे 
ही अपभ्रंश और हिन्दीके रासो-काव्यके यत्र-तत्र प्रणयनमे 
अवशिष्ट रह गयी । परन्तु उसमे जनताकों मनोभावनाओका 
कोई योग न था। राजनीतिक पराभव और सामाजिक 
दुरवस्थाकी स्थितिमे कुछ दिनोतक तो साहित्यिक शृन्यता- 
सी ठिखाई देती हे। परन्तु इसी शृन्यताने पुनजीवनवे 
शक्तियोके उदय होनेकी भूमिकाका निर्माण किया । तेरहवी 
शताब्दीके आरम्मसे सोलहवीके प्रथम चरणतक एक प्रकार- 
का निरकुश सेनिक शासन रहा। परन्तु मुगल-शासन- 
कालमे धीरे-बीरे सभ्य प्रशासन-व्यवस्थाकोी स्थापना होने 
लगी । अकबरवी उदार धार्मिक नीति तथा सुव्यवस्थाके 
फलस्वरूप पसमाजवो सर्वागीण उन्नति करनेका अवसर 
मिला । अकबर तथा उनके उत्तराधिकारियोने हिन्दी 
कवियोंको सी प्रश्नय दिया, परन्तु इस काहलके सर्वोत्टृष्ट 
भक्त-कवियोंका राज-दरबारसे कोई सम्बन्ध नहीं था। 
यह इस कालके साहित्यदी अद्वितीय विशेषता है कि उसके 
सर्वोत्तम रूपदी रचना जन-कवियों द्वारा हुई । 

इतिहासके उत्तर-मध्ययुगमे राजनीतिका नहीं, धर्मका 
प्रभुत्व था | उत्तरभारतमें सातवीसे बारहवी शताब्दीतकका 
समय राजनीतिक सत्ताके ही विघटनका नहीं, धामिक- 
शक्तियोके रखलूनका भी कार है । सांस्कृतिक दृश्सि यह 
काल ताब्रिक काल कहा जाता है । ताब्रिक गुद्य-साधनाओं- 
ने, जिनमे शारीरिक भोगवादकों पराकाष्ठा थी, न केवल 
पतनोन्मुख बोद्ध महायान, मन्रयान और वश््यानदी 
क्रमागत परम्परामें आये हुए सहजयानकी आक्रान्त किया, 
बरन्‌ शैव, शाक्त-यहॉतक कि वेष्णव मतमे भी ताब्रिक 
साधनाएं अशतः प्रविष्ट हो गयी । यह विचित्रन्सा लगता 
है कि जहाँ एक ओर ताज्रिक भोगवादने जघन्य रूप धारण 
कर लिया था, वहाँ दूसरी ओर टीक इसके विपरीत 
शकराचार्यके मायावादी अद्वेतवादने वैराग्यको भावनाकों 
पराकाष्ठापर पहुँचा दिया था। यद्यपि इस धार्मिक दुरवस्था- 
को सुधारनेका प्रयद्ष वजयानी सिद्ध-सम्प्रदायस ही विकसित 
नाथ-पन्थके जोगियों द्वारा आरम्भ हो गया था, परन्तु 
उसमे वह शक्ति नहीं आयी थी जो समूचे जनसमाजको 
आन्दोलित कर सके । इसी समय महत्त्वाकांशी मुस्लिम 
आक्रमणकारियों तथा उनके सहायक धर्मान्ध मुल्लाओका 
अस्त बनकर एक ऐकान्तिक बहिष्कारपूर्ण कट्टर पर्म-संस्कृति- 
ने प्रवेश करके नयी समस्याएँ पेदा कर दी। भारतीय 
समाजको भीतर और बाहर, दोनों ओरकी चुनौतीका 
सामना करना पडा। ऐसे अवसरपर एक जीवित जाति 
होनेके नाते हिन्दुओने अपनी जीवन-शक्तिकों एक नये 
रूपमें पुनः जायत्‌ किया तथा भक्ति-आन्दोरूनके बहाने 





६३७ 
उन मानव-सूल्योकी प्रतिष्ठा की, जिनमे सामयिक समस्याओं 
के समाधानके साथ जीवनके शाश्रत सत्य निहित थे । 

इस धामिक आन्दोलनको कदाचित्‌ सबसे बडी विशेषता 
यह है कि इसमें जहाँ एक ओर ऐसी विविधताएँ और 
साम्प्रदायिक भंकीणताएँ दिखाई देती है, जिनवी मंगति 
मिलना असम्भवप्राय जान पडता है, वहाँ इतनी मूल- 
भूत एकता ओर व्यापकता है, जो मानवमात्रकों ही नहीं, 
पशु-पक्षी, कौः-पतंग, जड-चेतन सभीको एक सूत्रमे बॉधकर 
समेटती चलती है। कारण यह हे कि इसे मात्र तात्कालिक 
परिस्थितियोंने आपद्धर्मके रूपमे जन्म नहीं दिया, वरन्‌ 
इसको जडे अत्यन्त गहरी, इसकी परम्परा अत्यन्त प्राचीन 
तथा इसकी भूमिका अत्यन्त पुष्ट ओर इृठ थी। चाहे 
नाथ-पन्‍्थी अल्खवादी जोगियोकी परम्पराकों व्यापकता 
देनेवाले कबीर, रैदास, नानक, दादू आदि निर्युणिये सन्त 
हों या अनलहकके द्रष्टा सूफियोके अनुयायों प्रेममार्गी 
कुतबन, मंझन, जायसी, उसमान आदि हो; चाहे रसाव- 
तार श्रीकृष्ण ओर रासेश्वरी राधाका कीर्तन करनेवाले प्रेम- 
भक्तिके प्रचारक वल्लभ, चेतन्य, हरिवंश, हरिदास, 
सूरदास, नन्ददास आदि हों या मर्यादापुरुषोत्तम पूर्णबह्म 
राम और जगज्जननी सीताके उपासक मर्यादा-भक्तिके 
प्रतिष्ठापफ तुलसीदास हों-- सभी समान रुपसे सांसारिक 
भोग-विलासके जीवनवी निरर्थव.तावोी हेय और त्याज्य 
सिद्ध करके उसे अपने ढंगसे प्रवृत्ति और निवृत्तिके उचित 
सामंजस्यके द्वारा आध्यात्मिकता ओर इहल्ैकिकताके उच्च 
धरातलपर प्रतिष्ठित करनेका सन्देश देते है । सभी जीवनके 
बाह्य डम्बरकी--चाहे वे सांसारिक वैभवका प्रदर्शन करें 
या धार्मिक पाखण्डका--धोर विगहंण करते हैं। सभी 
जीवनकी बाह्याभ्यन्तर शुद्धता ओर निर्मलतापर जोर देते 
है | सभी प्रेमके विविध भावोंका भू त-दयां और विर्व-मैत्री- 
को उदात्त भूमिपर परिष्करण करनेका उपाय बताते है । 
सभी वर्णाश्रम धर्मसे भ्रष्ट, शास्त्रीय मर्यादासे च्युत, 
विश्वंखख सामाजिक जीवनके पुनस्संघटित करनेकी उसग 
और स्फूतिपूर्ण प्रेरणा देते हे। सभी जीवनकी समग्रतापर 
दृष्टि रखते हुए मनुध्यकी जीने योग्य बनानेका मार्ग दिखाते 
हैं। फलस्वरूप समाजमे चेतनाक्रो नयी लहर दोड जाती 
है और प्रसुप्त क्रियात्मक शक्तियाँ नवीन प्राणवेगसे जागकर 
साहित्य, संगीत तथा कलाओंको स्जनामे प्रवृत्त होने 
लगती है ओर समाजके सर्वोच्च वर्गोंसे लेकर निम्नतम 
वर्गोतकर्में उत्साह भर देती है । रामचन्द्र शुकुने मध्ययुग- 
में भक्ति-काव्यदी प्रेरक शक्तियोमें मुसलिम आक्रमणकारियों 
द्वारा राजनीतिक पराभमव ओर सांस्कृतिक विध्व॑ंससे उत्पन्न 
निराशाकों वास्तविकतासे अधिक महत्त्व दिया है । शुक्लजी- 
के हिन्दी साहित्यके इतिहासके आधारपर लिखे गये अनेक 
इतिहास-ग्न्धोंमे यह विचार इतनी बार गरूत ढंगसे 
दुहराया गया कि भक्ति साहित्यके सम्बन्धभे यह धारणा 
बद्धमूल-सी होने लगी कि यह साहित्य, हताश जातिकी, 
पलायन-प्रवृत्तिका प्रतिनिधि साहित्य हे । परन्तु हजारी- 
प्रसाद द्विवदी प्रभूति अन्य इतिहासकारोने इस इृश्टिकोणका 
विरोध किया हे । तात्कालिक परिस्थितियोने भक्ति-आन्दो- 
लनके लिए अनुकूल वातावरण अवश्य उपस्थित कर दिया, 
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मध्यदैश 





परन्तु उसकी प्रेरणा सर्जनात्मक और घनात्मक थी, प्रति- 
रक्षात्मक और अभावात्मक नहीं थी । 

भक्ति-धर्मका यह आन्दोलन इतिहासके उत्तर-मध्य- 
युगकी सबसे महत्त्वपूर्ण घटना है, अतः इसे सांस्कृतिक और 
सामाजिक इष्टिसे सक्तिकालके नामसे अभिहठित किया 
जाता है । इसवी एक बहुत बडी विशेषता यह हे कि इसके 
प्रचारका माध्यम आधुनिक आर्य भाषाएँ है, जिनमे हिन्दी 
व्यापकता और सार्वदेशिकताकी इृश्सि प्रमुख है । हिन्दी 
साहित्यके इतिहासका यह मध्यकाल कहा जाता है, जो 
लगभग चोदहवी-पन्द्रहवी शताब्दीसे उन्‍नीसवी शताब्दीके 
मध्यतक चलता है । शुक्लजीने मध्यकालूको पूर्व-मध्य 
और उत्तर मध्यकालोंगें विभक्त करके उनका समय क्रमशः 
संबतः १३७०-१७०० वि० तथा १७००-१९०० बि० 
निर्धारित किया है । यह समय ईसाकी ज्लोदहवी शताब्दीसे 
उन्‍्नीसवीं शताब्दीके लगभग मध्यतक पड़ता हे । किन्तु 
वास्तवर्भे यदि कबीरके समयसे मध्यकालका आरम्भ माना 
जाय तो उसे चोदहवीं शताब्दीसे पहले ले जाना कठिन हे, 
क्योकि कवीरका रचना-काल चोदहवीं ओर पन्द्वहवी 
शताब्दी ही हैं । 

हिन्दी साहित्यके इस मध्यकालमें, जेसा कि ऊपर 
संकेत किया गया है, निर्मुण सम्त-भक्ति, प्रेममार्गी सफी- 
भक्ति, प्रेम-लक्ष्णा क्षष्ण-भक्ति तथा मयौदामागीं राम-भक्ति- 
वो प्रेरणासे हिन्दीके सर्वोच्च साहित्यकी रचना हुई । 
भक्तिका यह आन्दोलन उत्तरभारतमें--पन्द्रवी-सोलहवी 
शताब्दियोमें अपनी पराकाष्ठापर था और उसके सबसे 
प्रबल सन्देशवाहक भक्त कवि ही थे, जिनमेसे कुछका 
उल्लेख ऊपर किया गया है (अन्य कवियोके लिए दे० 
भक्तिकाल) | हिन्दी साहित्यके इतिहासमें इन ढाई-तीन 
सो वर्षोदी पूर्व-मध्यकाल या भ्रक्तिकालका नाम दिया 
गया है। इसके बादकी दो-ढाई शताब्दियोाँ भी यत्रपि 
इतिहासमें भृक्तिकालके अन्तर्गत आती है, परन्तु क्योंकि 
भक्तिका प्रथम क्रियात्मक उन्‍मेष अपना प्रबल वेग खोने 
रूगा था और भक्ति-आन्दोलून बहुत-कुछ सम्मदाय-बद्ध 
होकर कर्मकाण्ड और बाह्य-आडम्बर अपनाने लगा था, 
अतः उसकी प्रेरणा समाप्तप्राय हो गयी थी और सबसे 
अधिक इोचनीय बात यह थी कि कविगण क्ृष्णाश्रय, 
रामाश्रय, घर्माश्य या जनाश्रय छोडकर राजाओ, सामन्तों, 
जमीदारों और ठाकुरोढों शरण खोजने लगे थे तथा राधा- 
कृष्णके आध्यात्मिक रसानन्दकोी आश्रयदाताओके वासना- 
त्मक प्रेम-विछासका रूप देने लगे थे और हार्दिक संवेदना 
और अनुमभुतिका स्थान वाक्चातुर्य और अलकरणसे छे लिया 
था। इसलिए हिन्दी साहित्यके इतिहासकार इतिहासके 
उत्तर मध्यकालके इन अन्तिम दो सौ वर्षों, अर्थात्‌ साहित्य- 
के इतिहासके उत्तर-मध्यकाछूकी हासका युग मानकर 
उसे रीतिकालऊू, अलंकृत या #ंगारकालका नाम देते हैं । 
इस कालमें इतिहासके पूर्व-मध्ययुगकी उन ग्रवृत्तियोंकी 
पुनरादत्ति-सी देखी जाती हे, जिन्होंने संस्क्ृतके अलंकृत 
काव्य, अल्कारश रूके विवेचन, टीका ओर निवन्ध- 
साहित्यकोी जन्म दिया था। कविय मिं अन्तग्रेरणाके अभाव- 
में अनुकरण और पाण्डित्य-प्रद२नकी प्रवृत्ति प्रबल दो गयी 


थी तथा जीवन क्रियाशीलताके स्थानपर भोग-विलासकी 
ओर उन्मुख होने लगा था। प्रायः प्रत्येक क्र न्‍वदर्शी 
आन्दोलनके वाद ऐसा देखा जाता है। अतः इस उत्तर- 
मध्यकाल्की हम मध्यकालका उतार कह सकते है| परन्तु 
यह स्वीकार वरना होगा कि इस कालमें भी हिन्दी साहित्य- 
की अमृतपर्व अभिवृद्धि हुई और रीतिद्ध तथा रीतिसुक्त 
सृंगारके अतिरिक्त वीरकाव्य, नीतिवाब्य आदिकी भी रचनाएँ 
हुई । यदि पूर्व-्मध्यकालके कबीर, जायली, सर, तुलसी, 
मीराँ आदि भक्त-कवि विश्व-साहित्यिकोगे गिने जाते है, 
तो उत्तर-मध्यकालके एक कवि--बिहारीकी ख्याति तो 
हिन्दीके बाहर और किसी अंञम वेशके बाहर भी हुई है । 
विहारीके अतिरिक्त केशव, ठेव, मतिराम, भूषण, घनानन्द 
आदि कवियोंने हिन्दी साहित्यकी अनेकपा श्रीवृद्धि की 
है। बजभाषाके प्रसार और परिमार्जनके क्रमकों इन 
कवियोंने जारी रखा और उसे हिन्दी श्षेत्रके बाहरतक 
प्रतिष्ठित किया । 

उत्तर-मध्यकालके कुछ विरक्त भक्त कदवियेंकों छोडकर 
लगभग सभी किसी-न-किसी आश्रयदाताके संरक्षणमें रहकर 
काव्य-रचना करते थे, वे पूर्व-मध्यकालके कवियोंसे भिन्न 
शुद्ध कवि थे, कवि-कर्म उन्तका जीवन-व्यवप्ताय था। ऐसे 
कुछ कवि पूर्ब-मध्यकालमें भी हुए है; जैसे अकृबरी 
दरवारके नरहारि बन्दीजन, गंग; सुगल दरबारबे नवरत्र 
रहीम, टोंडरमलर, वीरबल भी हिन्दीमे कविता करते थे 
तथा कहा जाता हे कि स्वयं अकव्रबों मी छाव्य-रचनाका 
दोक था। केशवदास शोड्छा-दरवारकी शोभा बढ़ाते थे। 


' इनके अतिरिक्त आलम, म॒वारक, वरगारभीदास, सेनापति 


सतनन्‍्त्र रूपमें काव्य रचनामें प्रवृत्त थें। अकवरके शासन- 
कालकी सांस्क्ृतिक समृद्धि साहित्यके श्लेत्रमे भी देखी जा 
सकती है ! 

जहाँतक जीवनाहशॉका सम्बन्ध है, भक्त-क्वियां ढारा 
प्रतिष्ठित आदर्ण ही जन-साधारणका पथ-प्रदश/न ओर 
नियमन करता रहा। वस्तुतः भक्तिकाव्य द्वारा स्थापित 
मूल्य और मर्यादाएँ आधुनिक कालतक मान्य रही है । 
उत्तर-भारतके जन-समाजका मानस आजतक बहुत-कुछ 
उसीके आधारपर गठित हुआ है (दे० भक्ति-काल, 
सेतिकाल”) । 

[सहायक ग्रन्थ--हिन्दी साहित्यका इतिहास : रामचन्द्र 
शुक्ल; हिन्दी साथा और साहित्य: इयामसुन्दर दास; 
हिन्दी साहित्यकओ भूमिका : हजारीप्रसाद द्विवेदी; हिन्दी 
साहित्य : हजारीप्रसाद डिवेदी; उत्तरी भारतकी सनन्‍्त- 
परम्परा : परशुराम चतुतंदी; अकबरी दरवारके हिन्दी 
कवि : सरयूप्रसाद अग्रवाल ।] “ज० व० 


मध्यदेश-प्रा्ीन कालमे उत्तरभारत अथवा आयाक्‍त्ते 


पाँच भार्गोमे विभक्त माना जाता था; अर्थात्‌ प्राची, दक्षिण, 
प्रतीदी, उदीची ओर मध्य | इस अन्तिम मध्ममागढी मंज्ञा 
आगे चलकर मध्यदेश हुई। मध्यदेशका बोतक पहला 
संकेत ऐतोय ब्राह्मण मे मिलता है । इसके बाइ इस शब्द- 
का निरन्तर प्रयोग संस्कृत साहित्यमे हुआ हे । 
उत्तरभारतमे जेसे-जैसे आर्योका विस्तार होता गया, 
वैसे'वेसे आर्थावत्तकों सीमाएँ बढ़ती गयी, फलखरूप 





सध्यम सार्ग-संध्या (नायिका) 
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मध्यदेशकी सीमाओमें भी परिवतेत हुआ । उद्दाहरणके 
लिए, मनुस्मृतिके अनुसार हिमालय और विन्ध्यके मध्यमे 
ओर विनशन (सरस्वती नदीके छुप्त होनेका स्थान)से पूर्व 
तथा प्रयागके पश्चिममें मध्यदेश था। “िनयपिय्दा के 
अनुसार मध्यदेशकी पूर्वी सीमा प्रयागसे हटकर मागरूपुर- 
के निकट मानी जाने ऊूगी थी । 

मध्यव्श शब्दका प्रयोग रूगभग बारहवी शताब्दीतक 
होता रहा। सुमलिम शासनकालमे इसके लिए “हिन्दुस्तान 
शब्दका प्रयोग होने लगा था। वर्तमान कालमे हिन्दी प्रदेश 
इसका. पर्यायवाची माना जा सकता है। नेपालमे 
हिन्दी-प्रदेशके रहनेवाले आज भी अपने पुराने नाम 
मदेसिया, अर्थात्‌ मध्यदेशीयसे पुकारे जाते है । 

उत्तरभारतके इस मध्यभाग, अर्थात्‌ हिन्दी-प्रदे शके लिए 
कोई उपयुक्त नाम न होनेके कारण मध्यदेश शब्दका 
प्रयोग फिर धीरे-धीरे बढ़ रहा हे । 

[सहायक ग्रन्थ--मध्यदेश : धीरेन्द्र वर्मा |] --धौ० व० 
मध्यम मार्ग-दे० "त्रिमार्ग-सिडधान्त', तीसरा प्रकार | 
मंध्यमा (नायिका)-गुण अथवा प्रकृतिके अनुसार 
नायिकाओजके विभाजनका एक भेद; विशेषके लिए दे० 
न्ञायिकानेद । भरतसे यह विभाजन स्वीकृत होता आया 
है । भानुदत्तके अनुसार “हिताहितकारिणि प्रियतमे 
हिताहितचेष्टावती ”” अर्थात्‌ प्रियके द्वारा हित अथवा अहित- 
का व्यवहार देखकर हित अथवा अहितका व्यवहार करने- 
वाली नायिका मध्या है (र० मं, पृ० १५३)। मतिरामने 
इसी भावको ग्रहण किया है--/पियसों हितते हित करे 
अनहित वीने मान” (२० रा०, २३१) । पद्माकर आदि- 
ने गुनाह तथा दोष' दब्दोंका प्रयोग अहित दब्दके लिए 
किया है। स्पष्टटः अहिन, अर्थात्‌ अप्रेम दोष या अपराध 
ही है। इस नायिकाका क्रोध तथा अनुराग बहुत शीघ्र 
परिवर्तित होता रहता हे--“रिसहीके ऑसू रस आँसू 
भयें आऑँखिनमे, रोसको छलाई सो ललाई अनुरागदी” 
(वही, २१२)। उसका आक्रोश प्रियके नमित होते ही 
शान्‍्त हो जाता हे--सोहै पेख पीको बिहसोहै भये 
दोऊ हग सुनि सोद भोहें गयी उतरि कमानै-सी” 
(प्माकर : जगद्ठदि०) । “सं० 
मध्यवर्ग-पूंजीवादी व्यवस्थाने समूचे समाजकों तीन 
भागोमे विभाजित किया हे--(१) बूजुआ, (२) मध्यवर्ग 
अर्थात्‌ मिडि क्लास, (३) निम्नवर्ग । मध्यवर्ग सामन्त- 
वादी व्यवस्थामे पाया नहीं जाता, क्योकि उस समय 
जमीदार और किसानका सम्बन्ध सीधा था, किन्तु पूँजीवादी 
आधिक व्यवस्थाने समाजको इतना जठिल कर दिया है कि 
एक मध्यवर्गकी भी आवश्यकता हुईं, जो इस जटिल 
व्यवस्थाके संघटनसतन्रवों संभाल सके । इस वर्गमे नौकरी- 
पेशा शिक्षक, क्लर्क और अन्य साधारण लोग आते 
है | मध्यवर्ग विशेषतः बुद्धिप्रधान वर्य माना गया है और 
सामाजिक क्रान्तिके प्रायः समस्त विचारोका सर्जन 
मध्यव्रर्यमें ही होता है । मध्यवर्गमे भी दो भाग है--उच्च 
मध्यवर्ग और निम्न मध्यवर्ग --रा० क्ल० त्रि० 
भध्यत्रीडिता-दे ०--भध्या! (नायिका) | 


सध्या (नायिका)-अधिकांश आचार्थोके अनुसार 





३११२ 





स्वदीयाका भेद; विशेषके लिए दे” नायिका-भेर!। लज्जा 


ओर कामकी मध्यस्थितिक्रे कारण इस नायिकाकों मध्या 

[मे दिया गया है--समानलज्जामदना मधब्या' । सानुदत्त- 
ने आगे इसे अति विश्वास ओर विनय (अतिग्रश्नयात ) के 
कारण ही अतिविश्रव्धनवोढा माना है (र० मं०, पूृ० १८) । 
हिन्दीके अधिकांश आचार्योने सानुदत्तकी परिभाष। शब्दशः 
स्वीकार कर ली है; मतिराम, देव, पद्माकर तथा भानु 
आदिने लू्जा” ओर 'मदन' शब्दोका प्रयोग इसी रूपमे 
किया है । वस्तुतः इस नायिकाकी विश्रव्धनवोढाकी अगली 
स्थिति माना जा सकता है, क्योंकि इसमे रूज्जाकी स्थितिके 
साथ कामभावनाका उदय हो जाता हे। रहौमने इस 
नायिकाका सुन्दर भावचित्र अंकित किया हे-“रहत 
नयनके कोरवा चितवनि छाय। चलत न पग पेजनियाँ 
मग अहटाय” (ब०, ८) | द्विधाकी भावनाका जिन्न सन्दर 
बन पडा हैे--'केलि भवनकी देहरी, खरी बाल छबि नौल । 
काम-कलित हियको लहै, छाज-कलित दग कोल” (र्‌० 
रा०, ३२)। पद्माकरकी मध्याके नेन्नोंमे मदन-लाज!' 
समाहित हो रहा है । विद्यापतिने राधाके मध्या रूपका 
विकास सहज क्रममे प्रस्तुत किया हे और सरने भी राधाके 
इस रूपका चित्रण किया है। जायसी आदि सूफी प्रेमी 
कवियोने भी अपनी नायिकाभोकी अवस्थाका क्रमिक विकास 
दिखाया है। रौीतिकालीन काव्यमे नारीकी इस मनःस्थिति- 
का उसके उद्देग और विकलताके साथ चित्रण किया गया 
है, पर इनमें मावोसे परिम्थितियाँ अधिक है । 

इसके भेद-विस्तारके लिए दे० “नायिका-मेदा | अति- 
विश्वव्च--कृपारामने इस भेदका उल्लेख किया हे, पर 
वस्तुतः भानुदतने मध्याको व्याख्या इसी रूपमे को है । 
प्रर्दयोचना--कैशवने इसे पूर्ण युवती (भाग सुहाग भरी) 
तथा कन्तके मनको भानेवाली' कहा है । यह अपने तारुण्य 
के प्रति पूर्ण सचेष्ट है--“चन्द्रकोते भाग भाल भृकुटी 
कमान ऐसी, मैन केसे पैने सर नेननि बिलासु है” (२० 
प्रि०ण, ३: १४), सम्भवतः यह सचेष्टता ही इसदीं 
विशेषता है। इसे आरूढ तथा रूढयौवना भी कहा गया 
है। प्ररूढस्मरा-हिन्दीमे केशवदास आदिले प्रादुर्भूत- 
यौवनाके रूपमे लिया है--“तन मन भूषित सोभिये केसव 
काम कलानि” (वही, ३:१७) | इसमे तारुण्यका किंचित्‌ 
अधिक उत्कर्ष माना जा सकता है--एक ही बंक बिलोकनि 
ऊपर बारे बिलोकि त्रिछोक निकाई” (वही: ३८) । देवके 
उदाहरणसे भी यही छरूगता हे-- आपने आगे ओ पीछे 
तिरीछे है देहको देख सनेहसों भीजे? (भा० वि० : 
ना०) | ईषत्‌-प्रगट्भषवचना-हिन्दीमे प्रगल्मवचना हे । 
केशवके अनुसार “बचननि माहि उराहनों देइ दिखावे 
त्रासँ (वही, वही : ३७) | यह भेद नायिदाके अधिक 
विश्वस्त होनेका संकेत देता है । लज्जाका स्थान प्रगल्भता 
ले लेती है--/“क्ह भरें जु भले ढग छागे भले इन्ह 
नेननिके रंग रागे”? (वही, वही : ३६) । उछाहनाके साथ 
अधिक आत्मविश्वास व्यक्त हुआ है--“मोहनको मुख चूमि 
भट्टू तब हों अपनो मुख चूमन देहों? (्वेव : भा० वि०: 
ना०)। विचित्रसुरता अथवा सुरत-विजित्र! केशवके अनुसार 
जिसका रत विचित्र हो । इसमे एक प्रकारसे रूब्जाका 
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भाव नही रह गया हे, अतणव इसे मध्याके अन्तर्गत 
स्वीकार करना अधिक उचित नहीं जान पडता । सध्य- 
ब्रीडिता--हिन्दीमे लघुलब्ना । -सं० 
मनजा सेचा-दे० सेवा । 
मनहरण-वंणिक उन्दोमे समवृत्तका एक भेद । इस नवीन 
वृत्तका प्रयोग केशवने किया हे। कवित्तका नाम भी 
मनहरण हे (दे०) | भानुने पॉच सगण (॥»)के वृत्तका भी 
नास मनहरण दिया है । यह ख़श्विणी-परिवारका छन्द हे, 
क्योकि इसका आधार रगणात्मक है । न, स, ३ रगणोके 
योगसे यह बृत्त वनता है (॥ ॥5, 5।5, 55, डा$) । 
उदा०--“अति निकट गोदावरी पास्त संहारिणी | चल तरंग 
तुंगावली चार संचारिणों' (रा० चं०, ११: 
२३) “पु० शु० 
मचोग्रंथियॉ-मनोग्रन्धियाँ किसी अंशतः या पूर्णतः दमित, 
संवेगाविष्ट विचार या विचारोका पुंज होती है, जिनके 
साथ व्यक्तिके द्वारा खीकृत अन्य विचारोका सतत संघर्ष 
होता रहता है। मनोग्रन्थिको दमित स्थायी भाव भी कहा 
जाता है, जिससे प्रेरित होकर व्यक्ति विचित्र व्यवहार 
करता है। मनोग्रन्थि अवचेतनको पराभूत कर लेनेवाली 
एक ऐसी विशिष्ट विचार-ग्रन्थि होती है, जिसके आसपास 
दमित आदिम संबेगोंकी एक गुत्थी-सी बन जाती है । 
मनोग्रन्थियों चेतन, अचेतन या क्रचिच्चेतन किसी 
भी प्रकारकी हो सकती है, किन्तु कुछ अधिकारी विद्वान 
मन्रोग्रन्थि शब्दका प्रयोग अचेतन विचारों, भावनाओं और 
प्रेरणाओके लिए ही करते है । 
 मनोसन्थियोंके अनेक प्रकार होते हैं। किसी विचित्र 
वेज्ञानिक पद्धतिमें विश्वास करना, किसी विशेष वाद या 
मतकी ही पूर्ण समझना ओर उसके द्वारा समस्त मानवीय 
व्यापारों एवं इतिहासकी व्याख्या करना, सौ वर्ष कैसे जीये, 
विश्वलिपि-निर्माण या ऐसी ही कोई ओर सनक, प्राकृतिक 
जीवन, नग्नतावाद, भोजनके सम्बन्धमें कोई विचित्र 
विश्वास या आग्रह आदि बोद्धिक मनोग्रन्धियोंके उदाहरण 
हैं। कलाके क्षेत्रमें विचित्र फैशन या वाद सौन्दर्यात्मक 
मनोंग्रन्थियाँ हे । इसी प्रकार सामाजिक क्षेत्रमे विचित्र 
सुधारोंके आन्दोलन, विचित्र आदर्शो्में भक्ति, सदा यह 
प्रतीति कि लोग हमारा अपमान कर रहे है, हमपर अन्याय 
हो रहा हे, हम शहीद हैं आदि सामाजिक मनोग्रन्थियोंके 
दृष्टान्त हैं । धर्मके क्षेत्रमे भी मनोग्रन्थियोंदी कमी नहीं है । 
विचित्र धामिक विश्वासोंते विचित्र सम्प्रदायोकी स्थापना 
हो जाती है । नाना प्रकारके शत, तपरचर्या, अनुष्ठान, 
संस्कार, खर्ग-नरकमें विश्वास, कुम्भीपाकका त्रास, खर्गकी 
अप्सराओं और गिरूमोका आनन्द, कर्पबृक्ष और कामधेनु, 
अपनेको शृष्टदेवकी प्रिया मानकर पुरुषका भी खीवत्‌ 
आचरण--ऋतुमती होनेका अभिनयतक्‌--करना, भावाविष्ट 
होकर नाचना-कूदना, अतीतकी विःसी एक घटनाकी वार्षिक 
स्वृतिके अवसरपर गममें छोहेकी जंजीरोंसे अपनी छाती 
पी>पीटकर लरूहू-छहान हो जाना आदि घामिक मनो- 
ग्रन्थियोंके ही रूप हैं । 
इन मनोग्रन्धियोंका व्यक्तिके जीवबनपर बच व्यापक 
प्रभाव पडता है। जीवनमें आया हुआ कोई व्यक्ति, कोई 
३९-क 


ख्िति, कोई प्रिय या अप्रिय घटना, कोई अनुभूति या सुखति 
कसी सी संयोगवश मनोग्रन्थिमें परिवर्तित हो सकती हे 
ओर मनुष्यके अवचेतनमे प्रविष्ट होकर उसके समस्त चेतन 
व्यवहारकों आजीवन प्रभावित करती रह सकती हे। 
व्यक्तिके चरित्र ओर साग्यके निर्माणमे उनका बडा हाथ 
रहता है। व्यक्तिको प्रायः अपनी मनोग्रन्थियोंका आमास 
नहीं होता और यदि होता या कराया जाता है तो बह 
उन्हे स्वीकार नहीं करता | व्यक्तिके न चाहनेपर भी वे 
उसके व्यवहार की संचालित करती है, व्यक्ति उनसे विवश्ञ 
जैसा हो जाता है। निन मनोग्रन्थियोकी साधारणतया 
असिव्यक्ति नही हो पाती, वे रूप्नों, मानसिक विकारों 
और असख्वाभाविक व्यवहारोमें प्रकट होती है । 

मनोग्रन्धियों हमारी मूल प्रवृत्तियोंके समान ही अदम्य 
और प्रबल होती है। प्रकाशित ओर क्तार्थ होनेके लिए 
वे भी मौलिक एपणाओकी तरह विकल रहती है, किन्तु 
मनके अन्तरालमें विविध प्रेरणओं और मनोग्रन्थियोंमें 
सतत चलनेवाले मंघर्षके कारण ऐसा नहीं हो पाता । इस 
परस्पर इन्द्रके कारण व्यक्ति किंकर्तव्यविमूद हो जाता है 
और परिणामस्वरूप उसे किसी अंगका पक्षाघात अथवा 
कोई अन्य रोग हो जाता है । मनोविश्लेषणने प्रचुर प्रमाणों 
के आधारपर यह सिद्ध कर दिया हे कि हमारे अधिकांश 
रोगोका वास्तविक कारण ये ही मनोग्रन्थियाँ है । अतएव 
स्पष्ट है कि इन अनिष्टकारी मनोग्रन्थियोंके कारण व्यक्तिका 
खास्थ्य, सुख और शान्ति नष्ट हो जाती है, उसके व्यक्तित्व 
का सम्यक्‌ विकास नही हो पाता । मनोग्रन्थियोंका पता 
छगाकर उन्हे जडसे नष्ट करना ओर व्यक्तिकी सम्यक 
सुख, शान्ति ओर खास्थ्यके पथपर ले आना मनोविश्लेष- 
णात्मक चिकित्साका प्रधान कार्य है । 

आधुनिक मनोविद्लेषणने मनुष्यमात्रमें व्याप्त और 
उसके जीवनमे आत्यन्त्रिक महत्त्व रखनेवाली कुछ विशिष्ट 
मनोग्रन्थियोंका पता लगाया है। इनमे इंडिपस, आत्म- 
हीनता, अपराध, प्रतिशोष आदि मनोग्रन्थियों प्रमुख है । 

ईंडिपस मनोग्रन्थि मलुष्यकोी सबसे अधिक प्रसलाडित 
और विश्वंखल करनेवाली होती है! आधुनिक युगमे 
फ्रायडने ही सर्वप्रथम इसकी खोज की है । उसके अनुप्तार 
इस मनोग्रन्थिका आरम्भ बचपनके प्रारम्मिक दिनोंमे होता 
है। यह प्रायः अचेतन होती हे ओर अपनी माताके प्रति 
पुत्रकी आत्यन्तिक आसक्ति (जो योन होती है), पिताके 
प्रति इष्या तथा तज्जन्य अपराधकी भावनासे इस ग्रन्थिका 
निर्माण होता है। फ्रायडीय मनोविश्लेषण इस मनोग्रन्थिकों 
स्वंसामान्य मानता है। सभी परिवारोंने, सभी पुत्रोंमे 
इस ग्रन्थिका उद्धव होता हे । अतः सभी लड़कोमें इसके 
लक्षण मिलते है । साधारणतया किशोरावस्था प्राप्त करनेपर 
लडके इत म!तृ-आसक्तिसे मुक्त हो जाते है । लेकिन कुछ 
व्यक्ति आजीवन ईडिपस मनोग्रन्थिसे आक्रान्त रहते हैं । 
ऐसे व्यक्तियोंके अचेतनमें रहकर वह अनेक मानसिक 
विकारों, प्रबृत्तियों और यौन विक्वतियोका कारण बनती 
है । स््रियोमे इस ग्रन्थिके प्रतिरूप पिताके प्रति (यौन) 
अत्याप्तक्ति, मातासे इष्यांकी फ्रायडने एलेक्ट्रा भनोग्रन्थिका 
नाम दिया हे । 


सनोरमा-मनोविकार 
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ईडिपस यूनानी पुराणोमे वर्णित एक राजा है। उसका 
जन्म होनेपर भविष्यवक्ताने उसके पिता राजा छाइअसको 
सावधान किया कि उसकी मृत्यु उसके पुत्र ईडिपस द्वारा 
होगी । लाइअसने भयभीत होकर ईडिपसको फेकवा दिया, 
लेकिन वह बच गया और उसका पालन-पोषण अन्यत्र 
हुआ। युवा होनेपर उसने संयोगवश अनजाने ही अपने 
पिताकी हत्या कर दी ओर अनजाने ही अपनी विधवा 
माता जोकेस्टासे विवाह कर लिया। आगे चलकर सत्य 
शात होनेपर ईडिपसने अपनी आँखें फोड छो ओर जोकेस्टा- 
ने आत्महत्या कर ली। इसी प्रकार राजकुमारी एलेक्ट्राकी 
कथा यूराइपिडीजमे मिलती है, जिसने अपनी मातासे पिता- 
की हत्याका बदला लिया था। फ्रायडने ईंडिपस ओर 
ण्लेक्ट्राकों माताके प्रति पुत्रकी ओर पिताके प्रति पुत्रीकी 
आसक्तिका ग्रतीक मानकर इन मनोग्रन्थियोकी यह नाम 
दिया । 

दूसरी महत्त्वपूर्ण मनोग्रन्थि आत्महीनताको हे। 
इसपर ऐडलरने वहुत बल दिया है और वह उसे मनुष्यकी 
प्रधान प्रेरक शक्ति मानता है। इसमे व्यक्ति अपने शरीर, 
रूप, बोद्धिक क्षमता, पारिवारिक-सामाजिक स्तर, आर्थिक 
स्थिति आदिमें किसी वास्तविक या काव्पनिक हीनताके 
कारण दूसरोंकी दृष्टि अपनेको तुच्छ समझने रूगता है । 
आत्महीनताकी मनोग्न्थिसे प्रेरित होकर अपनी तथा 
दूसरोकी दृष्टिमें अपना आत्मसम्मान स्थापित करनेके लिए 
व्यक्ति बड़ा प्रयास करता है, किसी-न-किसी क्षेत्रमे विशेष 
सफलता और यश्ञ प्राप्त करके नेसरगिक क्षतिकी पूर्ति कर 
लेना चाहता है। यह मनोग्रथि चेतन और अचेतन, 
दोनों प्रकारकी हो सकती है। चेतन होनेपर व्यक्तिमे 
आत्मविश्वासका अमाव रहता है और अपने शम्बन्धमे सदेव 
तुच्छ भावोसे आक्रान्त रहता हे । अचेतन होनेपर व्यक्ति 
अपने सम्बन्धमे एक झूठी श्रेष्ठ भावना तथा आक्रमणात्मक 
और अहंकारी व्यवहार द्वारा अपनी हीनताकी क्षतिपूर्ति 
करता है । अपनों शओेछता, अपने सदगुणो और नेतिक 
उच्चताकी प्रशंसा ओर प्रचार खय॑ करते रहनेवाले व्यक्ति 
वस्तुतः अपनी आत्महीनताकी ही निष्कृति किया करते 
हैं। इस मनोग्रन्थिका आरम्म अधिकतर बचपनमे ही होता 
है और व्यक्तिकी जीवनशैली, चरित्र, योग्यता ओर सफलूता 
पर उसका गम्भीर प्रभाव पड़ता है । आत्यन्तिक स्थितिमे 
उससे मानसिक विकार भी उत्पन्न हो जाते है । 

अपनेकी अपराधी यथा पापी माननेकी मनोग्रन्थिका 
उद्धव किसी नेतिक च्युतिकी अनुभूतिसे होता है । यह भी 
चेतन अथवा अचेतन, दोनो प्रकारकी हो सकती है ओर 
उससे प्रेरित होकर व्यक्ति विचित्र व्यवहार करने लगता 
है। व्यक्तिके जीवनमें अत्यधिक शुद्धतावाद प्रायः किसी 
पू्व॑क्षत नैतिक अपराधकी चेतन अथवा अचेतन स्मृति या 
उप्के निमित्त प्रायश्रवित्तवा ग्रोतक होता हे। अपराधकी 
मनोग्रन्थिसे कभी-कभी जटिल मानसिक व्याधियों उत्पन्न 
हो जाती है। प्रतिशोध-मनोग्रन्थियोसे पीड़ित व्यक्ति बदला 
ठेनेकी उद्दाम भावनासे आक्रान्त हो जाता हे। जाने- 
अनजाने वह ऐसे काम कर बैठता है, जिससे वह अपनी 
अप्रसन्नता या कोपके भाजनको हानि पहुँचाकर उससे 
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बदला लिया करता है । 

इस प्रकार हम देखते है कि मानव-प्रकृतिका सम्यक्‌ 
परिचय ग्राप्त करनेके लिए मनोग्रन्थियोका अध्ययन बडा 
उपयोगी सिद्ध हो सकता है। मनोविरलेषण-चुगके पूर्व 
मनुष्यके हृदयके शुप्त स्तरोमे केवल महान्‌ प्रतिभा ही 
पेठ सकती थी, किन्तु मनोविश्लेषण द्वारा उपलब्ध ज्ञानके 
आधारपर हम स्वयं अपनेकी तथा समकालीन व्यक्तियों 
और सहयोगियोकी ही नही, अनेक ऐतिहासिक व्यक्तियों 
और कृतियोकी भी अधिक अच्छी तरह समझ सकते है । 
महाभारतकालके कर्ण ओर एकलूव्य आत्महीनताकी भावना- 
से ग्रस्त अपनी श्रेष्ठताकी सिद्ध करनेवाले व्यक्ति है । यदि 
कालिदास और शेख सादीके सन्बन्धमे किंवदन्तियाँ सत्य 
हो तो निश्चय ही आत्महीनताकी भावनाने उनको क्षति- 
पूर्तिके निमित्त उत्कट प्रयास करमेके लिए विवश किया 
होगा। भूषण अपनी भाभीके स्रियोचित तानेपर घर छोड़- 
कर चले गये थे ओर अन्ततः अपनेको परिवारका सर्वश्रेष्ठ 
कमाऊ सदस्य सिद्ध करके अपनी भाभीके पास एक लाख 
रुपयेका नमक भेजा था । यह भी आत्महीनताकी भावनासे 
प्रेरित होकर कुछ कर दिखानेका दृष्टान्त हे | शेक्सपीयरकी 
लेडी मेकबेथका सोते-सोते हाथ धोना उसकी अपराध- 
मनोग्रन्थिकी स्वाभाविक अभिव्यक्ति है । नित्य नूतन 
प्रेमिकाओके प्रेममे पडनेवाला दुष्यन्त भारतीय डान जुआन 
कहा जा सकता है। मनोविश्लेषणके अनुसार ऐसे व्यक्ति 
ईंडिपस मनोग्रन्थिसे पीडित होते हैं ओर अपनी प्रेमिकाओ- 
में अपनी माताका प्रतिरूप खोजा करते हो | अपनी मातासे 
कुछ भी मिलती-जुलती नारी मिलते ही थे उसपर मुग्ध 
हो जाते है और अपनी भूछ अनुभव करते ही उनका प्रेम 
उड जाता है। मनोविश्लेषणने बीसवी शताब्दीकी कछा 
और साहित्यको बहुत प्रभावित किया है । हिन्दी साहित्य- 
पर भी उसका प्रभाव पडा है । -“आए० रा० श्ञा० 


मनोरसा-वर7गिक उन्दोमे समवृत्तका एक भेंद | इस नवीन 


छन्दका प्रयोग केशवने किया हे । मनोरमा नामका एक 
अन्य वृत्त (न, र, ज, ग) प्राप्त हे, जो इससे मिन्न हे । 
सूदनने इसी नामसे १ तगण और गुरु (सु० च०, पृ० 
२२०)का एक छन्‍्द और प्रयुक्त किया' है, पर इसमे चार 
सगणों और दो रूघुओका योग होता है. (॥5, ॥5, ॥5, 
॥5, ॥) । उदा०--नुप रावणकों सगरिनि गनि मो 
कहें । जिसकी ठकुराइत तीनिहु लोकहें (रा० चें०, ११: 
३५०) | “पु० झशु० 


मनोविकार- मनुष्य विविध प्रकारके मानसिक रोगों एवं 


मनोविकारोसे पीड़ित होता है। इ्नमेसे कुछका कारण 
शारीरिक और कुछका मानसिक होता है । पागलपन कमी- 
कभी मस्तिष्कमे क्षति पहुँचनेसे, किसी विषके प्रभावसे अथवा 
पैतृकताके कारण उत्पन्न हों जाता है। कण्ठग्रन्धि (थाय- 
राएड ग्लैण्ड)की प्रक्रियके आत्यन्तिक विभेदनते वालक 
लगभग जड़ बुद्धिका हो जाता है । इसी प्रकार पक्षाघात, 


- धकान, विराग, विरुचि, नपुंसकता आदि नितानन्‍्त झारी- 


रिक कारणोसे भी होते है और उन्हें मोलिक मनोविंकार 
कहा जा सकता है, किन्तु आधुनिक मनोविज्ञानने यह 
सिद्ध कर दिया है कि मनुष्यके अधिकांश शारीरिक रोग 
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ओर मनोविकार मानसिक संवेगात्मक कारणोसे होते है । 
ऐसे मानसिक विकारोंकोी व्युत्पन्त मनोंविकार कहा जा 
सकता है । इनके अन्तर्गत सनोदोर्बल्य, स्नायविक रोग, 
कल्पनाग्रह, हठप्रवृत्ति, भीतिरोग, चिन्तारोसग, उन्माद, 
स्थिरश्रम, असामयिक मनोहास, उत्साह-विषाद-चक्र-मनो- 
दशा आदि विकार आते हैं। मनोविश्लेषण' सम्बन्धी 
प्रकरणोंमें यह संकेत किया जा चुका हे कि व्युत्पन्त मनो- 
विकारोंका कारण अतृप्त और दमित मूल प्रवृत्तियाँ और 
मनोग्रन्थियाँ होती हे । व्यक्तिके मानसिक स्वास्थ्यके लिए 
यह आवश्यक है कि उसकी मोलिक प्रवृत्तियों ओर स्थायी 
भावोंकी सामाजिक ढंगसे व्यक्त और क्ृतारथ होनेका अव- 
सर मिलता रहे, अन्यथा व्यक्ति कुण्ठित हो जाता है, अनेक 
मनोग्रन्थियों उसके अचेतनको आक्रान्त करके उसे शारी- 
रिक रोगों ओर मनोविकारोका शिकार बना देती हे 
(दे० मनोग्रन्थियों ) । -आ० र।० ज्ञा० 
मनोविइलेषण (087070-979]988)-अपने प्रमुख और 
प्रारम्भिक रूपमे मानसिक और स्नायविक रोगोंकी चिकित्सा 
की विशेष विधि हे, जिसके आस-पास मनोवेज्ञानिक 
सिद्धान्तोंका संघटन हो गया हे । इसके जन्मदाता सिग्सण्ड 
फ्रायड थे और उन्होंने इसका उपयोग चिकित्साशास्त्में ही 
किया । परन्तु विकित्साकी यह विधि जिन सूल सिद्धान्तों- 
पर आधारित है, उन सिद्धान्तोके स्पष्टीकरण, समर्थन, 
विरोध, अन्य सिद्धान्तोंकी स्थापना आदिसे फ्रायडके समयसे 
अवतक मनोविश्लेषणने इतनी प्रगति की है कि आधुनिक 
युगकी कोई भी विचारधारा इसके प्रभावसे अछुती नहीं 
रह सकी है । मानसिक-स्नायविक रोगोकी चिकित्सा करते 
समय फ्रायडने देखा कि सम्मोहन-क्रिया (79970[877) 
अथवा वार्तालापमे स्वच्छन्द-विचार-साहचर्यसे बहुतसे पुराने 
अनुभव पुनरुष्जीवित हो उठते हैं। उन्होंने यह भी पाया 
कि इन अनुभवोंका मूल कारण कामवृत्ति और उसका 
अचेतन रूपसे दमन है । इस प्रकार वे जिस मनोवैज्ञानिक 
सिद्धान्तपर पहुँचे, उसका सार तीन शब्दोमे व्यक्त हो 
सकता है--शैशवीय दमित कामबृत्ति । उनके अनुसार 
यह जीवनमें मुख्य प्रेरक शक्ति हे, यह शिशुके जन्मते ही 
कार्यशील रहती है ओर इसका प्रकाशन मानवके समस्त 
व्यवहारमें परोक्ष रूपते होता है। इस शन्दिको अधिक 
व्यापक अथे देनेके लिए वे 'लिबिडो' शब्दका प्रयोग करते 
है | शैशवमें जब मानसमे केवल 'इड' ही विकसित रहता 
है, दमनका प्रइन नहीं उठता, किन्तु सामाजिक और 
नेतिक दवावोंके कारण अहं और सुपर ईगो या आदर 
अहम'का विकास होने रूगता है और स्वाभाविक कामे- 
च्छाओंका दमन होता जाता है। इन दमित इच्छाओसे 
अचेतन मानसका निर्माण होता हे । इच्छाओके दमनका 
सिद्धान्त दो विचारोंपर आधारित है, एक तो यह कि जो 
निषिद्ध है, दह इच्छाका विषय होता है, दूसरे यह कि 
जिससे भय लगता है, वह भी इच्छाका विषय हे । प्रबल 
इच्छाका दमन ही चेतन सनमें भयका रूप ले लेता है । 
इन विचारोंके फलस्वरूप फ्रायडके सिद्धान्तमे यह माना 
गया हे कि शिशुकी कामदृत्ति अपने माता-पिता और भाई- 
बददनोंकी ओर प्रेरित होती हे, परन्तु नेतिक निषेधोंके कारण 


् मनोविश््ेषण 


इस वृत्तिका दमन होता रहता है और व्यक्तिके मनमें 
कुण्ठाएँ बन जाती है | ईडिपस कुण्ढा (अथवा भावग्नन्थि) 
फ्रायडके सिद्धान्तमें विशेष महत्वपूर्ण है। ग्रीक नायक 
इंडिपस (जिसने अपने पिताकी हत्या करके अपनी मातासे 
विवाह किया था)के नामसे फ्रायड यह व्यक्त करते है कि 
शिशुके मनमे विपमलिंगी जनकके प्रति कामेच्छा ओर 
समलिंगी जनकके प्रति ईर्ष्या अवश्य होती है । इन दोनोंका 
दमन करके नेतिक और सामाजिक रूपसे खीकृत प्रेम 
ओर आदरके भाव प्रकाशित किये जाते हैं। यदि व्यक्तित्व- 
का संघटन दुर्बह हो और कोई संवेगात्मक आघात छूगे 
तो यह ईडिपस कुण्ठा अनेक मानसिक रोगोकी जन्म देती 
है । साधारण खस्थ जीवनमें भी ये दमित वासनाएँ और 
कुण्ठाएँ अपनेको व्यक्त करनेका प्रयत्न करती रहती हैं, 
परन्तु आदर्श अहम (सुपर ईगो) द्वारा निर्मित प्रति- 
रोधके कारण ये अपने स्वाभाविक रूपमें व्यक्त नहीं हो 
पाती और कपट वेशोमे प्रकट होती है । ये कपट रूप स्वप्न 
और जाद्यत जीवनकी भूलें हैं। अधिक अबल होनेपर 
हिस्टीरिया, खण्डित व्यक्तित्व, अपराष-भावना आदि 
बहुतसे मानसिक-स्नायब्रिक रोग हो जाते है। फ्रायडके 
मनोविश्लेषण सिद्धान्तमे यह सिद्धान्त मी निहित हे कि 
मानवका छोटेसे छोटा व्यवह्यार सी सप्रयोजन होता हे, 
मानसिक जीवनमें कुछ भी अकारण अथवा निष्प्रयोजन 
नहीं होता। फ्रायडके अनुसार प्रयोजन या प्रेरणा प्रसुखतः 
कोई कामेच्छा होती है, जिसे हम मनोविश्लेषणके द्वारा 
जान सकते हैं | इस प्रकार मनोवेज्ञानिक अभिग्राय या 
प्रयोजन भी फ्रायडके सिद्धान्तका आधार है । 

मनोविश्लेषणके जन्मदाता फ्रायड थे, अतः अम्मुख 
रूपसे मनोविश्ेषणसे उन्हींके सिद्धान्तका बोध होता है । 
कला और साहित्यपर भी उनके विचारोंका बहुत प्रभाव 
पड़ा है | फ्रायडके सिद्धान्तकों यौनवाद भी कह सकते है । 
फ्रायडके अनुसार कला ओर परम, दोनोका उद्भव अचेतन 
मानसकी संचित ग्रेरणाओं और इच्छाओमे ही होता है-- 
इस कामशक्तिके उन्‍नयनके फलस्वरूप कलाकार सर्जन 
करता है | मानसिक जीवनमें यथार्थ और सुखेच्छाके बीच 
जो संघर्ष होता है, उसका समाधान कलाकार कलाके 
द्वारा करता है । फ्रायडके कलाविपयक सिद्धान्तोने कलाके 
आलोचकोको काफी सीमातक प्रभावित किया है ओर उनके 
मनोवेज्ञानिक सिद्धान्तोंने आधुनिक कथा-साहित्यको बहुत 
प्रेणा दी है, किन्तु मनोविश्ठेषण केवल फ्रायडत्तक ही 
सीमित नहीं है, अन्य मनोविश्केषकोंने अपने अनुसन्धानों 
द्वारा कुछ नये सिद्धान्त भी दिये है । फ्रायडके हो सह- 
कारियो और शिष्योमे ऐडलर और जुंगने क्रायडसे भिन्न 
सिद्धान्तोका प्रतिपादन किया है । 

ऐडलरके मनोविज्ञानमें लिंबिडों अथवा कामबूत्तिका 
उतना महत्त नहीं है, जितना अहमका । उनका मत है 
कि फ्रायड कामवृत्तिको अनावश्यक महत्व देते है, मान- 


- सिक सस्‍्नायविक रोगोका मूल कारण कामवृत्तिके अतिरिक्त 


अहंकी माँग भी हो सकती हैं । प्रत्येक व्यक्तिमें खाभाविक 
मूल प्रवृत्ति अहंस्थापन (४७६ ४8४९४४०7)की होती है । 
इस अहंस्थापनकी इच्छा और जीवनके यथार्थका विरोध ही 


मनोवेज्ञानिक अभिश्ाय-सरण (म्रति) 


मानसिक जीवनकी मुख्य समस्या है । यह इच्छा जीवनके 


तीन क्षेत्रोमे व्यक्त होती हे--समाज, व्यवसाय और 
विवाह । इस प्रकार ऐडलरके मनोविज्ञानमें आत्मस्थापनकी 
प्रवृत्ति ही प्रमुख है, कामवृत्ति नही । मानसिक-स्नायविक 
रोगका मूल कारण हीनत्व-कुण्ठा हे, यथार्थसे संघर्षके 
कारण व्यक्तिके आत्मस्थापनकी पसनन्‍तोष नहीं मिल पाता 
और उसमें हीनत्वभावना विकसित हो जाती हे । इस 
भावनासे मुक्ति पानेके लिए व्यक्ति प्रयत्न करता है, इसका 
दमन करता है। दमनके परिणामस्वरूप कुछ व्यक्तियोंमे 
अत्यधिक गर्व आ जाता है, जिसे हम हीनत्वकुण्ठाका 
कृपट “रूप मान सकते है । हीनत्वभावनासे बचावके लिए 
व्यक्ति कुछ सरक साधन खोज लेता है, वह साधन कोई 
विशेष 'जीवन-रौली' होती है। जीवन-शैली जीवनके 
प्रारम्मिक वर्षोमे ही निरिचित हो जाती हे ओर परिवारमे 
व्यक्तिकी स्थितिसे निश्चित होती हे । ऐडलरके अनुसार 
एकलौते बच्चे, प्रथम सन्तान, द्वितीय सनन्‍्तान, अन्तिम 
सन्‍्तान, सबकी जीवन-शेली पारिवारिक वातावरणसे 
निश्चित होती है। ऐडलरके इन सिद्धान्तोंका साहित्य ओर 
अन्य विचार-क्षेत्रोपर उतना प्रभाव तो नहीं पडा, जितना 

फ्रायडके मतका, फिर भी उनके दिये हुए तथ्य मानसिक 
जीवनकी पसमस्याओंकी झुलझानेमें काफी सहायक सिद्ध हुए 
है और साहित्यमे भी उनका उपयोग होता है । 

जुंगने भी मनोविश्लेषणके सिद्धान्तोंमें कुछ सुधार 
करके अपना मत दिया है। वह भी फ्रायडके इस मतके 
विरोधी थे कि जीवनकी प्रमुख प्रेरक शक्ति काम है । उन्होंने 
लिबिडो शब्दका अधिक विस्तृत अर्थ लिया, जिममें 
फ्रायडकी कामवृत्ति और ऐडलरकी आत्मस्थापन-प्रवृत्ति, 
दोनों ही सम्मिलित है । वह उसे जीवनकी वह प्रारम्भिक 
और सामान्य प्रेरक शक्ति मानते है, जो मानवके सभी 
व्यवहारोंमें व्यक्त होती हे । यह शक्ति 'जीवन-शक्ति' या 
“'मनःशक्ति' कही जा सकती है। यह वह मूल शक्ति है, जो 
विकास, क्रिया और जनन, तीनों लक्ष्योंमे अपनेको व्यक्त 
करती है । जुंगके मनोविज्ञानका दूसरा महत्त्वपूर्ण पक्ष यह 
है कि उनके अनुप्तार यह शक्ति एक अन्तिम साम्यावस्थाकी 
ओर उन्मुख रहती है। फ्रायड सदा वर्तमानकी अतीतकी 
दृष्टिसे देखते थे, जुंग भविष्यकी दृष्टिसे देखते है । 

जुंगका सबसे महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त व्यक्तित्वके प्रकारोंका 
सिद्धान्त हैं। उनके अनुप्तार व्यक्ति मुख्यतः दो प्रकारके 
होते हैं । एक तो वे जिनका ध्यान ओर शक्ति अपनेपर ही 
केन्द्रित रहती है, दूसरे वे जिनकी शक्ति सामाजिक और 
भौतिक वातावरणकी ओर प्रकट होती है । पहले प्रकारके 
व्यक्ति अन्तर्मुखी और दूसरे प्रकारके बहिस्लुखी होते 
हैं। अन्तमुंखी व्यक्ति विचारों ओर भावनाओमे केन्द्रित 
होनेके कारण अधिक सावुक, कल्पनाशीलरू, एकान्तप्रिय और 
अव्यावहारिक होते हे। बहिर्सुखी व्यक्ति व्यवहार-कुशल, 
समाजप्रिय और क्रियाशील अधिक होते दे । 

मनोविश्लेषणका सिद्धान्त विचार-जगतमें न्यूटन-कोपर- 
निकस, आईन्स्टाइन ओर माक्सके सिद्धान्तोंकी भॉति 
क्रान्तिकारी सिद्ध हुआ हे। वह बीसवी शताब्दीमें विश्व- 
मनीषाका एक अन्यतम महत्त्वपूर्ण तथा अविभाज्य अंग बन 











सके जब दमन बनाना 


जो ज्ञान पहले केवल प्रतिभाशाली अन्तरईप्टिके लिए ही 
सम्भव था, वह अब सामान्य ज्ञानका विषय हे। साहित्य 
और कलापर भी इसका व्यापक प्रभाव पडा है। कलाके 
क्षेत्रमें डाडाइज्म, सुरारियलिज्म जैसे नूतन आन्दोलनोंको 
उसने प्रेरित किया है । नेतिकता और उसके प्रतिमानोपर 
उसने नया प्रकाश डाला हे और स्वच्छन्द विचारकोकी 
एक नयी पीढीको जन्म दिया हे । अंग्रेजी प्ाहित्यमे डी० 
एच० लारेन्स और जेम्स जॉणए्स इस प्रवृत्तिके प्रतिनिधि 
लेखकोंमे है, यद्यपि मनोविश्लेषणसे उनका सीधा सम्बन्ध 
नही हे । हिन्दी साहित्यमें इलाचन्द्र जोशी प्रमुख लेखक 
है, जिन्होने मनोविसलेषण ओर उसकी पद्धतिसे प्रत्यक्ष 
प्रेरणा ग्रहण की है । 'संन्यासी', प्रेव और छाया) तथा 
“पर्देकी रानी आदि उनके मनोविश्लेषणात्मक उपन्यासोकरे 
श्रेष्ठतर उदाहरण है । --प्री० अ० 


प्रनोवेज्ञानिक अभिग्राय-दे० मनोविश्लेषण' । 
मनोहंस-वर्णिक छन्दोमें समवृत्तका एक भेद | सज ज 


भ रके योगसे यह वृत्त बनता है (॥5, ||, ।$।, $॥, 
55) । प्राकृतपेगलम”मे इसका मनोहंस (२: १६२) नाम 
दिया है, पर जाने किस कारण केशवने इस छन्‍्दका नाम 
भी कलहंस दिया हे ओर सजसप्तग (॥5, ।$, ॥5, 
॥$, 5; रा० चं०, १७ : १४) लक्षणवाले छन्‍्दका नाम भी 
कलहंस दिया है। छन्दकोस्तुम'मे दूसरे छन्दका नाम 
कलहंस दिया है (२ : ९६), अतः सम्भव है, पहले मनों- 
हंसका कलहंस नाम भूलसे दिया गया हो । उद[०---“तहँ 
ताहि दे वरुको चले रघुनाथ जू। अति सूर सुन्दर यों लसे 
ऋषि साथ जू” (रा० चं०, ५: ७) । “णु० शु० 


मरजिया भाव-मरकर जीनेका भाव । संसारके लिए 


साधक मृतके समान होकर परमात्माके प्रेमकी लेकर जीवित 
रहता है| संसारके सभी प्रपंचोसे वह दूर हो जाता है । 
उसकी अपनी कोई कामना, अपनी कोई वासना नही रह 
जाती | अपने 'अहंको मिटाकर परमात्माका प्रेम प्राप्त 
करनेके लिए सब कुछ करनेको वह तैयार रहता है । सूफी 
साधक अबू यजीदने कहा हे कि 'घंसारसे शब्ुता कर मे 
परमात्माके पास भागा, लेकिन उसके प्रेमने इस प्रकारसे 
मेरे ऊपर काबू कर लिया कि में खययं अपना दुश्मन बन 
गया” । इसी प्रकारसे अरू-शिबलीने कहा है कि “प्रेम 
हृदयमें अग्निके समान है, जो परमात्माकी इच्छाके सिवा 
अन्य सभी वस्तुओंकी जाकर भस्मीभूत कर देता है” । 
ऐसी अवस्थामें वह ग्रेमके लिए पागल बना रहता है और 
उसकी प्राप्तिके लिए किसी प्रकारके कष्टकी कष्ट नहीं 
समझता । विशुद्ध ज्ञान और प्रेम दोनोंकी प्राप्ति इसी प्रकारके 
साधकके लिए सम्भव है ओर बिना इन दोनोंके परमात्माके 
साथ एकमेक होना सम्भव नहीं। +-रा० पू० ति० 


मरण (म्ृति)-संचारी भावोंमें इसकी गणना होनेसे प्रश्न 


उठ सकता है कि यदि भरतने मरणके प्रदर्शनका निषेध 
किया तो उन्होंने ख्वयं ही संचारियोंके अन्तर्गत इसकी 
विवेचना क्‍यों की ? इसका समाधान नाव्यदपंण 
एवं काव्यानुशासन में किया गया हे । वहॉ बताया 
है कि “मरणकी पूर्वावस्था म्रति है। क्‍योंकि मरणका 


६१७ 


कलननण+ जल लक । 


अनुभव साक्षात्‌ सम्भव नहीं? । 'नाव्यदर्पण में कहा गया 
है कि सत्युका संकल्प यहाँ अभिप्रेत है, कारण कि औई 
भी ऐसा भारी अनर्थ हो जाता है, जिसमे व्यक्तिको समझमें 
आता है कि इसका कोई प्रतिकार सम्भव नहीं अतः मे 
अवश्य मर जाऊँगा । यह निश्चय ही मनमे आना मरण- 
का दोतक हे ओर प्राणोंका उत्सगंरूप मरण नाव्यमे निषिद्ध 
है, इसलिए उसके विभावों एवं अनुभावोंकी चर्चा नहीं 
करते (ना० द्‌०, ३: १३७) । जगजनज्ञाथ भी 'रसगंगाधर में 
परण'का यही अर्थ लगाते है। भरतने कहा है कि 'मरण!' 
दो प्रकारसे हो सकता हे--व्याधि'से अथवा आधात'से 
(नाव्य०, ७; ८ : ६ग) ओर उन्होंने इन दोनों प्रकारके 
मरणके विस्तारसे विभावों एवं अनुभावोंका वर्णन किया 
हे । इस भावसे अमिभूत व्यक्तिकी इन्द्रियाँ विकल हो जाती 
है, गात्र शिथिक हो जाते है। यद्यपि इस मनोसावका 
प्रभाव शरीरपर अथवा शारीरिक अनुभावोपर होता हे, 
तथापि इसको शारीरिक अवस्था नहीं कहा जा सकता ! 
धरंजयने तो इसकी परिभाषा भी नहीं दी, पर घनिक द्वारा 
दिये गये उदाहरणसे स्पष्ट है कि यह मनकी ऐसी अवस्था हे, 
जब कि विरहमे व्यक्ति मरणासन्न-सा रहता है | उदाहरण- 
में, प्रोषितमतंकाको प्रियतमसे मिलूसेकों उत्कटः अभिलाषा 
है, लौटनेके निश्चित दिवसपर उसके न आनेपर वह ऐस्ता 
व्यवद्दार करती है मानों अब जञ्ञीघ्र ही वह इस संसारमे 
प्रस्थान कर देगी | इस उदाहरणके साथ धनिककी व्याख्या- 
का भी ध्यान रखना होगा। वह कहते है कि अंगारके 
आलम्बनमें मरणका वर्णन नहीं हो सकता, यद्यपि अन्य 
रसोंमें इसका यथेष्ट वर्णन सम्भव हे । 
हिन्दीके आचायोंने प्रायः उपयुक्त मतको ही स्वीकार 
किया है। देवके अनुसार--प्रगटहि लच्छन मरनके, अरु 
विभाव॑ अनुभाव ।' उन्होंने भी झंगारमे अभाव माना है 
और “िर्वेदादिक भाव सब, बरने सरस सुभाइ” (साव० : 
संचारी) भी कहा है, पर अन्य कईने 'प्रान त्याग कहिये 
मरन' कहकर 'ों न बरनिबे जोग” (जगत ०, ५४६) कहा 
है | देवका उदाहरण--“चेति मरू करिके चितई जब चारि 
घरी लहौ मरी-सी धरी रही” (भाव० : संचारी) | बस्तुतः 
मृत्युके समान कष्टका अनुभव हो, पर इस प्रकारकी मूत्यु- 
का दुःख न हो-- आज पतिहीना हुई, शोक नहीं इसका, 
अक्षय सुहाग हुआ, मेरे आर्य पुत्र तो आज अमर है 
सुयशके शरीरमें” (का० द०, पृ० २०)। --ज० कि० ब० 
मरसिया-अरबी-फारसीकी पद्धतिपर उदृका वह शोक-गीत, 
जो किसी मृत व्यक्तिकी यादमे लिखा जाय, 'मरसिया' 
कहलाता है। परन्तु इसका विशिष्ट अर्थ भी है। उर्दू 
काव्यमें जब केवल मरसिया शब्दका प्रयोग किया जाय, 
तो प्रायः उत्तका तात्पय हजरत मुहम्मद साहबके नवासे 
इमामहुसेन और उनके साथियोकी स्मृतिमे लिखे शोक- 
गीतसे होता है, जो कर्बछाके मेंदानमे सत्यकी रक्षामे शहीद 
हुए थे । परन्तु मरसियेका महत्त्व केवछ इस धामिक 
कारणसे नहीं है, वल्कि इस ढॉचेमें उर्दू कवियोंने बहुतसे 
विषय सम्मिलित करके इसे काव्यका बहुत महत्त्वपूर्ण रूप 
बना दिया हे । 


मरसिये उदृमे प्रारम्मिक कालमे हो पाये जाते है। | 


मरसिया 





कुछ लोगोंका तो यह मत ही कि उद्ृमें काब्य-रचनाका 
आरम्भ मरसियेसे ही हुआ। सौदा और मीर'के युगसे 
कई सौ वर्ष पूर्वके मरसिये भारत और इंगलिस्तानके भिन्न- 
भिन्न पुस्तकालयोमें सुरक्षित है । छलखनऊ पहुँचकर मरसिये- 
ने नया रूप धारण किया ओर मीर ज़मीर तथा उनके 
समकालीन फलीह एवं ख़लीक़ने इस शोक-गीतकी महा- 
काव्यके एक ऐसे मार्गपर लगाया, जो महाकाव्य (०70) - 
के यूनानी रूपसे मिलता-जुलता है। इसे कई भागोंमें 
विभाजित करके इन कविवोंने इनमें अलग-अलग प्राकृतिक- 
चित्रण, युद्धका दृश्य, घोड़े, तलवार और तलवार चलानेकी 
प्रशंधा तथा वीरोका अपनी वीरताका बर्णन आदि बातें 
सम्मिलित करके उसकी सुन्दरता और बढ़ा दी | इसके 
पश्चात्‌ जिन कवियोने मरसिये लिसे, उनके पाण्डित्य एवं 
प्रकृति-प्रदत्त काव्यगत विशेषताओंने मरसियोंकी और उच्च 
शिखरपर पहुँचा दिया। इन कवियोंमें 'मौर अनीस का नाम 
सबसे अधिक प्रसिद्ध है। इनके अतिरिक्त 'मिजौ-दवीर', 
'मीर इश्क, मीर-तअदशुका और 'मोनिस' उच्च श्रेणीके 
मरसिया लिखनेवाले समझे जाते है । इनके बादकी पीढीके 
मरसिया लिखनेवालोंमें मौर अनीस के सुपुत्र मीर नफीस' 
और नाती 'रशीद, वहीद' तथा दवीर के बेटे ओज'के नाम 
विशेष उल्लेखनीय है | प्यारे साहब, 'रशीद' मरप्तियोंमे 
एक नवीन विषय बहार का मनोहर वर्णन करके अपनी 
अद्वितीय प्रतिभाका परिचय देते है । ये इसके लिए विशेष- 
रूपसे प्रसिद्ध है । आधुनिक कालमे 'जोश', आले रजा, 
आरजू”, ओर 'नसीम अमरोहवी” मरमिया लिखनेवालोमे 
बहुत प्रसिद्ध है | 
लखनऊ स्कूलके पहले उ्दमे मरसियोका कोई रूप 
निश्चित नहीं था | लोग मुरब्बा (चार मिसरे), मुसछम 
(तीन मिसरे) और गजल इत्यादिके माध्यमसे ही मरसिये 
कहते थे। लखनऊमें मुसइसकी आक्ृति मरसियेके लिए 
निश्चित हो गयी और इसके पश्चात्‌ मरसिया मुमइसमें ही 
लिखा जाने लगा । 
प्रेम और आशिकीके विषयसे अल्य होकर उर्दू मरसिये- 
ने यह दिखाया कि मानक्न्‍सम्बन्धोमें वहुतसे ऐसे भी 
सम्बन्ध है, जिनका गाव यौन आकर्षणके आधारपर नहीं 
है, जेसे भाई-बहनका प्रेम, स्वामी-सेवकका प्रेम आदि । 
इन सत्र सम्बन्धोंकी मरसियेने उसारा, नहीं तो मानव- 
जीवनके कितने ही पहलओोसे उदृ -काव्य वंचित रह जाता । 
मरसियेमें यद्यपि प्रायः इमाम हुसेनके घरानेकी उन 
घटनाओंका वर्णन होता हे जों कबंठाके मेदानमे घटित 
हुई, परन्तु यदि ध्यानपूर्वक देखा जाय तो उन मरसतियोंमे 
१९वीं शदाब्दीके ऊँचे घरानोंकी सभ्यता और संस्क्ृृतिकी 
झाँकियोँ मिलती हैं। छोटा भाई बड़े भाईका जेसा आदर 
करता है, भानजे मामाके प्रति जिस प्रकारकी श्रद्ध रखते 
है, दृद्ध जिस प्रकार अपने छोंटोसे पेश आते हें, एक परि- 
वारमें सब लोग एक-दूसरेके प्रति सहानुभ्ृति और शुभ- 
चिन्तना करते है, स्तरियाँ जिस प्रकार वातचीत करती हैं-- 
इन सबका वर्णन मरसियेमे इस प्रकार किया गया है कि 
उन्नीसवी शताव्दीके नवाबी घरानोंके चित्र दष्टिके सामने 
आ जाते है । यात्राकी तेयारी, विवाह और उसके 


मराठी (भाषा तथा साहित्य) 


रस्म-रिवाज इत्यादि वर्णनोंके द्वारा मरसिया सामाजिक 
जीवनके ऐसे नमूने पेश करता है, जो उदूँ कवितामें और 
कही नहीं मिलते । 

प्रकृति-वर्णन उ्दूमे मरसियेमें ही मिलता हे। बहार 
और खिजों (पतझड), प्रातः और सन्ध्या, गर्मी और धूपके 
सैकड़ों ध्श्य पेश करके उर्दूमे ध्श्य-चित्रणकी वृद्धि मरसिये 
द्वारा ही हुई हे ओर वीरता, साहस तथा युद्धके कार्योंका 
ऐसे ढंगसे वर्णन किया गया है कि उर्दमे महाकाव्य- 
(रजमिया)का श्रीगणेश हुआ | यह नही कि युद्धके मेदानका 
चित्र और बाजोंका जोर-शोर दिखाकर ही यह क्रम समाप्त 
हो जाता है, बल्कि मरसियोमे लडाईके दृश्य विस्तारपूर्वक 
वर्णन किये गये है, जिनमे लड़नेवालोका मैदानमें आना, 
नारा लगाना, शब्रुओका सामना करना, लडनेवालछोका एक 
दूसरोंपर वार करना, मिश्-भिन्न हथियारोके प्रयोग आदिका 
वर्णन मरसियेमें मिलता हे । 

मरसियेने उदू-काव्यकोी एक संकुचित दुनियासे निकाल- 
कर विस्तृत संसार दिखाया | चरित्र-चित्रण, कथनोंपकथन 
या संछाप, खाभाविक शिक्षा, नये शब्दों और मुहावरोके 
प्रयोगसे उसे विस्तृत रूप दिया गया है। युद्क्षेत्रका 
वर्णन लिखकर उसने गजलसे पैदा हुए विरासिताके वाता- 
वरणमे उत्साह, उमंग ओर पोरुषके माव प्रविष्ट किये है । 
संक्षेपमे यह कहा जा सकता है कि मरसियेने उर्दू शायरी- 
की जिस उच्चतापर पहुँचाया, उसको जितने गशुणोसे सम्पन्न 
किया, किसी और काव्यके रूपने नही किया ।_ -म० 

मराठी (भाषा तथा साहित्य) -मराठी भाषाका मराठी! 

नाम केसे व्यवह्ृत हुआ, इसके सम्बन्धमें विद्वानोके 
विभिन्न मत हैं। प्राक्ृतप्रकाश का अन्तिम सूत्र है, शेष 
महाराष्ट्रिवत्‌”, अर्थात्‌ शेष सब महाराष्ट्री भाषाके अनुसार 
ही । इसका सम्बन्ध उन सभी प्राकृत भाषाओंसे है, जो 
व्याकरणके नियमोमें महाराष्ट्री! प्राकृत भाषासे बहुत 
समानता रखती है। 'शौरसेनी' भाषाके उन नियमोंकों 
बता देनेपर जो “महाराष्ट्री' भाषाके नियमोसे कुछ भिन्न 
है, शेष नियमोके सम्बन्धभे यह कहा गया हे कि वे 
महाराष्ट्रीके समान ही है । इससे यह निर्णय छूगाया जा 
सकता है कि प्राकृत भाषाओंमे उस समय 'महाराष्ट्री 
अग्मसर थी | यह 'भहाराष्ट्री' प्राकृत अति ग्राचीन मराठी 
है। कात्यायनके अन्तिम सत्रमें प्राकृत! और 'महाराष्ट्री', 
ये दोनो शब्द करीब-करीब समानार्थक ही है। इसी 
“हाराष्ट्री' प्राकतते 'महाराष्ट्री' अपअ्रंश भाषा बनी और 
उससे आधुनिक मराठौी। अतः यह नामकरण उतना ही 
पुराना हे, जब भारतमें प्राकृत भाषाओमें साहित्य लिखा 
जाता था, प्राकृत भाषाएँ बोली जाती थीं | इस “महाराष्ट्री- 
का नामकरण किसी विशेष भोगोलिक प्रदेशके कारण नहीं 
हुआ होगा, बल्कि वह बाकी राष्ट्रोंकी अपेक्षा अधिक विस्तृत 
देश विभागमें बोली जानेवाली भाषा हुईं होगी । लेकिन 
बादमें वह देश मह्दाराष्ट्र कहा जाने लगा | प्रख्यात विद्वान्‌ 
राजाराम शास्त्री भागवतने भी अपना मत इसीौके 
अनुकूल दिया है । 

मराठी भाषा बोलनेवाले अधिकतर महाराष्ट्रमें ही 


रहते हैं, जिस देशके उत्तरमें नागपुर, पश्चिममें अरबसागर, 
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पूबमें भण्डारा, चॉदा जिले तथा मराठावाडा और दक्षिणमें 
बेलगॉव जिला है । इसके अछावा जहॉ-जहों मराठे लड़ाई 
जीत गये, वहॉ-वहाँ आजतक मराठी बोलनेवालोकी संख्या 
बहुत है, जैसे, तंजोर, इन्दोर आदि। लेकिन इनको 
हम महाराष्ट्र नही कह सकते । थोड़ेमें अगर कहा जाय तो 
गुजरातकी छोडकर और बेलगॉव और गोवाकों जोड़कर 
मराठवाड़ाके सहित जो पुराना बम्बई राज्य है, वही 
महाराष्ट्र है । 

१९४ १की जलगणना (मर्दुमशुमारी)के अनुसार मराठी 
बोलनेवालोंकी संख्या २,०८,८९,६०८ थी और कोंकणी, 
जो मराठीकी ही एक उपभाषा है, बोलनेवालोकी संख्या 
४,७१,७३१५८ थी । इस तरह कुछ मिलकर संख्या २,१३, 
६१,३९३ होती है, जो अब १९७०१तक करीब २ करोड 
८० लाखतक बढी हे । 

लिपिके सम्बन्धमें हिन्दी ओर मराठी बहुत ही पासकी 


माषाएँ है | देवनागरी लिपिमें ही मराठी भाषा भी लिखी 
जाती है। 


ध्वनिगत विशेषताएँ--(१) वत्स्ये-स्पर्श व्यंजन चू , छ, 
झ ये मराठीमे अधिक है, जो हिन्दीमे नही है। (२) लेकिन 
इनको स्पर्श संघर्षी तालव्य चू , छ , जू , और झू से अलग 
दिखानेके लिए स्व॒तन्त्र लिपि-चिह्न नहीं हे | इनमे ज! 
वरत्स्य-स्पशेका उच्चारण हिन्दी ज्ञ' (नुक्तावाला)के समान 
होता है । (३) हिन्दीके संधर्षी व्यंजन क्‌ , ख्‌ , गू मराठौ- 
मे नही है। (४) उसी प्रकारड ड, ढ़ ढ, फ़ फ, ख ख, 
ग़़ग, क्र कके उच्चारणमे सेद दिखानेवाले ध्वनिचिह 
मराठीमे नहीं हे। इनमेंसे क्र, ख़ और रॉ, फ़ ध्वनियाँ 
मराठीमें हे ही नही । 

व्याकरणगत विशेषताएँ--(१) संज्ञा तथा सर्वनामके 
तीन लिग होते है। (२) संज्ञामे विभक्ति-प्रत्यय लगनेके पूर्व 
संशाका मूल रूप बदलता है। उसमे आगम लगाकर 
सामान्य रूप बनाया जाता है और बादमे विभक्ति-प्रत्यय 
लगते है। जेसे घोड़ा (संजञा)--छा (ट्वितीया एकवचनका 
प्रत्यय), इसकी प्रक्रिया ऐसी होती हे--घोडा-+- ला घोड 
+या+ छा 5 घोडया+ छा >घोड्याला । (३) विभक्ति- 
प्रत्यय संज्ञा-सर्वनामके रूपका अंगमात्र बन जाता हे, अतः 
उनसे अरूग नही लिखा जाता, साथ ही लिखा जाता है । 
(४) भविष्यकालके क्रियारूपोसे लिंगका बोध नहीं होता, 
जैसे कि हिन्दीमे होता है । 

मराठी साहित्यका कार॑विभाजन स्थूल रूपसे निम्न- 
लिखित रूपमें किया जाता है--१.- प्रारम्भकाल या 
आदिकाल ,.या अपभश्रंशकाल, २. ग्राचीनकाल या ज्ञानेश्वर- 
नामदेवकाल, ३. पूर्वमध्य या एकनाथकाल, ४. उत्तरमध्य 
या तुकाराम-रामदासकाल, 5. मोरोपन्तकार, ६. शाहीरी- 
काल या प्रभाकर-राम - जोशीकाल, ७. आधुनिक काल-- 
(अआ) पेशवेकालीन साहित्य, (आ) सद्॒ःकालोन साहित्य, 
१. छत्ने-युग'"' (१८००से १८३६ इंसवी) २. दादोवा-्युग'"* 
(१८३१६से १८५७ ईसवी), ३. शाख्रीन्‍्युग'” (१८०७ से 
१८७४ ईसवी), ४. मालाकारन्युग”' (१८७४से १९०० 
ईसवो), ४. मालाकार-युग''' (१८७४से १९०० ईसवी), 
५. केलकर-कोल्हटकर-युग""' (१९००से १९२५ इंसवी), $- 
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फडके-खांडेकर-युग'' (१९२ ५से १९५४८ इंसबवी), ७. पेडसे- 
दाँडेकर-युग, मर्देकर-गाडगिल-युग (१९४८से आजतक) । 
मराठी भाषाके अस्तित्वका पता कुछ सूक्ष्म लक्षणोमें 
हमें ईसवी सन्‌ ४८८के मंगलवेढ़े ग्रामके ताम्रपटमे मिलता 
है। सन्‌ ७३६ ईसवीके चिकुडेंके ताम्रपटमे भी उस भाषाके 
कुछ लक्षण बिदित होते है । लेकिन मेसरके पासके श्रवण 
बेलगोलाके गोमतेश्वरके ९८३ इंसवीके शिलालेखभे मराठीके 
स्पष्ट वाक्य मिलते हैं। चाबुंडरजें करवियले” एवं 'गंग 
राजें सुत्ताले करवियले” ये दोनो वाक्य सम्पूर्ण मराठीके है। 
११वी शताब्दीका 'राजीमती-प्रबोध' नामका ग्रन्थ प्राप्त हे, 
जिसमे महाराष्ट्री स्लीका वर्णन करते समय यह कहा गया 
है, “मी कॉई सांघओ, गोमटी मुह”; ये मराठीके वाक्य 
है। ११२९के मानसोल्लास' अन्थमे जेणें; मत्स्यरूप, 
आणियलें', वाणियलें', रावो', 'नारायणु” आदि मराठी 
छायावाले शब्द मिलते हे । ११८७के परलके शिलालेखमें 
शपथ खोदी हुई हे “अथ तु जो कोणु हुविए शासन लोपी 
तेया श्रीवेद्॒नाथ देवाची भाऊर सकुद्धम्बिआ पड़े, तेयाची 
माय गाठवे**'।” १२०६के चालीसगॉवके .पासके भवानी 
मन्दिरके शिलालेखमे (पाटणके) यह वाक्य मिलता है-- 
“इयॉ पाठणी जे केणे उधटे तेहाचा असि आउें जो राउरा 
होता ग्राहकापासी तो मढा दीन्‍्हला” । १२७१के पंडरपुरके 
शिलालेखमे ये शब्द हे--स्वस्ती श्री सकु ११९८ श्री मुख 
संवत्सरें फागनी पूर विरुलदेव रायासि तिसा सिति फुले, 
दाँडे आचन्द्राक॑ चालविआ नाना भक्त मालीओं दत्त 
पंकाचा विवरु । 
भाषाकी परम्परा यद्यपि बहुत प्राचीन मिलती हे, फिर 
भी हार सातवाहनकी सप्तशतीमे मराठी ग्राकृत या अप- 
भ्रंशका मूल मानी जाती है । यह गअन्ध महाराष्ट्रीमे लिखा 
हुआ है । नमूनेके तोरपर एक गाथा यहाँ दी जाती है-- 
“दुग्गञ कुडुम्ब अट्टी कहँणु गए घोइएण सोढव्वा । दसिओ 
सरनन्‍्त सलिलेण उहअ रुण्णं एवं पडएण ॥ 7” (गाथा १८, स० 
आ० जोगलेकर, नया संस्करण), अर्थात्‌ दरिद्री कुडम्बमें- 
कपड़ों-वल्लोकी इतनी दुर्दशा होती रहती है कि जब वह 
धोया जाता है ओर सूखनेके लिए टॉगा जाता है तब वह 
दुदशाके असह्य हो जानेके कारण उसी वसत्रके छोर-छोरसे 
मिरनेवाली पानीकी बूदोंके मिस रो पड़ता हे । 
महानुभाव-कारू--मराठीका आदिकवि होनेका सम्मान 
मुकुन्दरायको ही है । इनका कार ११२८ ईंसवीसे ११९८ 
ईसवीतक है । इनके ग्रन्थों 'विवेकसिन्धु' प्रधान ग्रन्थ 
माना जाता है, जो मराठीका आय अन्थ है । इसके सिवा 
परमासृत' नामका भी इनका एक उत्कृष्ट ग्रन्थ हे। 
“विवेकसिन्धु के पूर्वाधमें सदूगुरु-सच्छिष्य-लक्षण, काम- 
क्रोधादि रिपुओंका दमन, आत्मानात्म विचार आदि विषय 
ओर उपदेशपरक बहुतले अन्य विषय भी सम्मिलित है । 
इसके उत्तराधमें शरीरप्तनके बादकी अवस्थाओंसे सम्बद्ध 
स्थूल-सुक्ष्म कारण, काऊ महाकारप देहका वर्णन है । 
इनके अन॑न्तर महानुभाव-सम्प्रदायका साहित्य प्रभावी 
हुआ है। महात्मा चक्रधर इस सम्प्रदायके प्रणेता थे । इस 
सम्प्रदायमें सातीग्रन्था (सात अन्थ) प्रमाण, अतएव 
सम्प्रदायके आधारभूत माने जाते है। वे ये है--१. शिशु- 
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पाल्यध! (११९०), रचयिता भास्कर भट्ट बोरीकर, २. 
“एकादश स्कन्‍्ध' (११९६), रचयिता भास्कर मट्ट बोरीकर, 
३. वत्सहरण” (१२००), रचयिता दामोदर पंडित, «- 
“हक्मिणी-स्वयंवर' (१२१०), रचयिता ररेन्द्र कवि, 5. 
'जश्ञानबोध”! (१२५३), रचयिता विश्वनाथ बालापूरकर, 5- 
'सह्याद्विवर्णन' (दत्तलीलाचरित्र १२५४), रचयिता रबब्ठों 
व्यास, ७. ऋद्धपूरवर्णन' (१२८५), रचयिता नारो व्यास 
अर्थात्‌ नारायण बहान्यि । 

अहिसा, संन्यास, सगुणोपासना, भक्ति, सदाचार और 
परोपकार, ये इस सम्प्रदायके प्रमुख सिद्धान्त है । 

शानदेव-नामदेव-कारऊू---इसके बाद नाथसम्प्रदायके 
प्रख्यात कवि ज्ञानेश्वरका कार आता हे । इस कालके 
प्रमुख भक्त-कवियोमे नामदेव, ज्ञानदेव, गोरा कुमार, 
नरहरि सोनार, बंका महार, सॉवता माली आदि कवि आते 
है। नामदेव परमभक्त थे। इन्होने पंजाबमे घूम-धूमकर 
भक्तिका प्रचार किया था । अतः इनकी वाणी अन्थसाहब में 
भी संगृहीत हे। ज्ञानेशवर और नामदेव समकालीन थे । 
ज्ञनेश्वर-लिखित भावार्थदीपिका' (अथवा शानेश्वरी) भी 
भगवदह्दीताकी ओवीबद्ध टीका है । वह गन्ध शके १११२ 
मे लिखा गया है। द्ष्टान्तोंस भरी हुई, अपनी काब्य- 
क्पनाओके कारण बेजोड ब्ञानेश्वरी मराठी साहित्यका 
अलौकिक मूषण हे । ज्ञानेश्वरीमे उपमा आदि अलंकारोकी 
भरमार है । घरकी फूटका वर्णन और उसका परिणाम 
दिखानेवाली ओवियोँ पढने लायक हे--जेसे “कराष्ठे काष्ट 
मथिजे | तेथ वन्हि एक उपजे। तेणें काष्ठजात जालिजे। 
प्रज्व्लोनि । तैसा गोन्रीचि, परसपरें । जरी वध घड़े 
मत्सरें । तरी तेणें महादोषे घोरें | कुछचि नासे” । इन 
पड़िपुओंके वर्णनमे कितना जोश हे, देखें--“ज्ञानविधीचे 
भुजंग । विषय दरीचे वाघ्‌। भजन मार्गीचे मॉग। मारक 
हे ॥ हे देह दुर्गींचे घोड | इन्द्रिय ग्रामी्चे कोड” । 

एकनाथ-काल--ज्ञानेश्वरके बादका काल अवनतावस्थाका 
है । एकनाथतकका काल साहित्यकी दृश्टिसे विशेष उल्लेख 
नीय नही हे। एकनाथने ही ज्ञानेश्वरीका संशोधन किया, 
प्रचार किया और उसका महत्त्व बढ़ाया । ओ्रीमद्धागव्त- 
के ११वें स्कन्धपर टीका लिखकर अपना एक्रनाथी सागवत्त' 
घर-घर पढ़ने लायक बनाया। समाजके भिन्न वर्णों तथा 
वर्गोंमि भक्तिका, सदगुण, सयुणका प्रचार किया और अपने 
प्रभावसे जातीय अच्चताकों दूर करनेका परिश्रम किया। 
इसलिए एकनाथ जवर्दस्त समाजसेवक, त्यागी, चूर तथा 
उच्च कोटिके भक्त थे । 

इनके बाद मुक्तेरका काल आता है, जो अपने भारत- 
परके ग्न्धोंके लिए प्रसिद्ध हैं। उनका वनपर्व), 'सभापव', 
पव्रादपर्व', सोप्तिक पर्व! तथा अन्य सुक्तक तथा खण्ड- 
काव्य प्रसिद्ध हैं । 

तुकाराम-रामदास-कारलू---अब शिवकारू अपना महत्त्व 
बढ़ाता है । शिवाजी महाराजके समसामयिक सन्त समर्थ 
रा|मदास स्वामी तथा तुकाराम अपनी बोधपर तथा प्रासादिक 
कविताके लिए प्रसिद्ध हैं । श्री समर्थ रामदास निरे निवृत्ति- 
मार्गी नही थे। ये घर-गृहस्थीका उपदेश देते थे और फिर 
भी ईशवर-मक्ति तथा अद्वेत-तत्तशञानकी ओर लोगोंका हृदय 
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आकर्षित करते थे ! उनका कहना था, “आधी प्रपं॑च करावा 
नेंटका | संग ध्यावें परमार्थ विवेका। येथे आरूस करूँ 
नका । विवेकी हो, अर्थात्‌ गृहस्थी छोड्कर परमाथके ही 
पीछे रूगनेसे मनुष्य अन्न खानेसे भी वंचित रहेगा | प्रपंच 
सोडून परमार्य केला । तरी अन्न मिके ना खायाछा । मग 
लया करंद्याला। परमार्थ केचा ? रामदास ख्वामीने 
शिवाजीकी बडी सहायता-को थी। उनका दासबोध' ग्रन्थ 
और 'नाचे श्लोक' बहुत ही अच्छे ओर प्रसिद्ध ग्रन्थ है । 

तुकाराम बविद्वलभक्त थे। वे विरक्त थे और बडी ही 
प्रसादगुणपूर्ण कविता उन्होंने लिखीं। उनकी वेदना और 
तडपकी समानता मराठी ही क्यों, अन्य साषाओके साहित्य- 
में भी शायद ही कोई कवि कर सकता हे | 

मोरोपन्त-बामन पण्डित-बाल--शिवकालके रामदास 
और उनके शिष्य कल्याण, दिनकर गोसावी, गिरिधर, 
उद्धव आदिकी साहित्य-्सेवाके बाद वामन पण्डितकी 
पण्डिताईका कार आता है। इस काल्मे पुराने भक्तोकी 
गाथाएँ आख्यानकोके रूपमे गायी जाने लगी | पाण्डित्य 
अधिक था, भक्ति भावना कम थी। अलुकारोकी भरमार, 
शब्दचयनकी उत्कृष्टता तथा काव्य-कोशलका कमाल उस 
समय दिखाया जाता था | 

शवे-काल--इसी कालमे मोरोपन्तकी कविताका भी 

समावेश करना चाहिए। यो तो उत्तर-पेशवेकालीन 
साहित्य शाहीरी साहित्य है। उस समय प्रभाकर, संगन- 
भाऊ, हैबती, होनाजी, बाला, राम जोशी आदि कई 
लावणीकार शाहीर निर्माण हुए ओर मराठी साहित्य श्ंगार- 
में डूब गया । वीर रसके पोवाडे भी उस समय गाये जाते 
थे, लैकिन प्रधान भावना शंगारकी थी । 

आधुनिक काल--इसका प्रारम्भ छत्रे-्युगसे होता हे। 
सदाशिव काशीनाथ छत्नेकी गब-साहित्यका पिता कहते 
है। इस युगके प्रधान लेंखकोंमें बालशाख्री जाम्मेकर भी 
है, जिन्होंने नीतिकथाएँ लिखी । हिन्दुस्तान तथा इंग्लेण्डक्रे 
इतिहास भी उन्होंने लिखे है । 

दादोबा-युगके प्रवर्तक है दादोबा पांडुरंग तर्खंडकर 
व्याकरणकार | ये महाराष्ट्रके पाणिनि कहलाते है। आद्य 
व्याकरणकारके नाते इनका मराठी साहित्यमें बहुत सम्मान 
है । इनके समसामयिक हरि केशवजी, भाऊ महाजन, 
लोकहितवादी अच्छे गब-लेखक हुए हे । छोकहितवादीके 
शतपन्र' काफी मशहूर है । इन्होंने अंग्रेजीके वैभव और 
यशसे प्रभावित होकर आत्मनिरीक्षण किया और अपने 
समाजके दोषोंकों अपने पत्रोमे स्पष्ट रूपमें दिखा दिया । 

इनके शतपत्नोंके जबदंस्त विरोधक बादमें पैदा हुए । 
लेकिन शास्त्री-युगमे अनुवाद बहुतसे हुए। कृष्णशास््री 
विपछ णकर, परशुराम गोडबोले, क्ृष्णशासत्री राजवा 
आदि अनेक साहित्यकारोने अनुवादों और ख्वतन्त्र रचनाओं 
के द्वारा मराठी साहित्यका गद्यविभाग खूब संभाला 

मालाकार-युगमें मराठी भाषाके शित्राजी विष्णु शास्त्री 
चिपलछ णकरकी निवन्धमाछा बहुत प्रभावी हुई, अंग्रेजोंके 
गु्णोंका अनुकरण और दोषोंकी निन्दा उन्होंने की । इस 
युगमें मराठीके लेखकोंने राजकीय तथा सामाजिक सुधारो- 
के लिए बड़े ही प्रयत्ञ किये । राजकीय सुधारके प्रवरततंक 
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लोकमान्य तिलक थे तथा सामाजिक सुवारोके प्रवतेक गो० 
ग० आगरकर थे । जबर्॑स्त जोशीली शैलीमे लिखनेवाले 
शिवराम महादेव परांजपे भी राजकीय-विषयक उपरोधा- 
त्मक निबन्ध लिखकर इसी कालमें अपना कार्य कर चुके है। 

उसके बादसे लेकर कोर्हटकर-युगमे भारताचाये 
चि० वि० देच, साहित्यसम्राट्‌ न० चि० केल्कर, विनोदमूर्ति 
श्री क० कोल्हटकर, सूक््म तत्वज्ञ टीकाकार (समालोचक) 
वा० म० जोशी, दरिभक्ति-परायण साहित्यके इतिहास तथा 
चरित्रलेखक ० रा० पांगारकर आदि सुयोग्य साहित्य- 
कारोने मराठी साहित्य सुसम्पन्न कर दिया । 

उपन्यासकारोंमे वि० स० खोडेकर, ना० सी० फडकेने 
बहुत काम किया | ऐतिहासिक उपन्यासोंमें जो काम ह० 
ना० आपटेने किया, वही काम सामाजिक क्षेत्रमें इन दोनो 
साहित्यकारोने किया । खाँ डेकर कलाका ध्येयवादी उपयोग 
करनेमे अग्रमतर हुए, फडके कलाके लिए पक्षपाती थे । 

आजका युग पेंडसे-दॉडेकरका हे, जिन्होंने मनोवेज्ञानिक 
कथाओंका निर्माण किया । इनका लेखन अद्यतन हे । 

कवियोंमे केशवसुत भा० रा० ताम्बे, यशवन्त, गिरीश, 
माधव ज्यूलियन, धों० वा० गद्गे, अनिक, ग० ह० पादील, 
साधुदास, वा० ना० देशपाण्डे, कुसुमाग्रज आदि कवियोने 
नये युगका निर्माण किया। नवकाव्यके प्रथम पुरस्कतो 
भर्देकरका अनुकरण इुआ ओर विन्दा करन्दौकर, य० द० 
भावे, मुक्तिबोध आदिने बड़ा ही नाम कमाया । पाडगॉव- 
कर और वसनन्‍्त बापट भी आजके मान्य कवि है । 

बहुत प्राचीन कालसे उत्तरी भारतसे दक्षिणभारतका 
घना सम्बन्ध तीर्थक्षेत्रोंके कारण है। काशीक्षेत्र, प्रयागका 
त्रिवेणी-संगम तथा अन्य क्षेत्रोंके कारण दक्षिण भारतके ही 
क्यों, सभी हिन्दुओंका गमन वहॉपर होता आया है | अतः 
प्राचीन कालसे भाषाओंका आदान-प्रदान भी होता रहा। 
नामदेव जब उत्तरभारतमे घूमते थे, विशेषतः पंजाबमें, तब 
उन्होंने प्रचारकार्य किया, अतः ग्रन्थसाहब'में उनकी 
कविता भी संग्रहीत है। वह कविता हिन्दीमें हे । इसी 
तरह ज्ञानदेव, एकनाथ, तुकाराम, रामदास आदि अनेक 

सन्तोंने हिन्दी भाषामे अपने सजन गाये है तथा उपदेश- 

भरे गीतोकी रचना की है। निर्गुण अक्नेतका प्रचार, सगुण- 
भक्तिसे ज्ञान तथा मोक्षप्राप्ति, सज्जनता, नीतिमत्ता तथा 
शील-संरक्षणकी रक्षा, उपदेश आदि विचारोंमे हिन्दी 
साहित्य तथा मराठी साहित्यमे काफी समानता हे | खास- 
कर मराठी सन्‍्तोने अपने विचार उत्तरभारतको यात्रामे 
हिन्दीमें प्रकट किये है । इस तरह मराठीने हिन्दीकों बहुत- 
कुछ दिया हे । 

हिन्दौसे भी मराठीने वहुत-कुछ लिया भी है। कबीर 
आदि सन्‍्तोंके भजनोंका उपयोग भगवत्‌ कीतेन करनेवाले 
हरिदास अपने कीतेनोंमे इतना करते है कि बिना उनके 
कीतनका पूर्वरंग' सफल ही नहीं होता । 

नाथपन्थके साहित्यका प्रभाव ज्ञानेश्वरके शुरु तथा 
ज्येष्ठ बन्धु निवृत्तिनाथपर भी हुआ | ये सभी भाई नाथ- 
पन्‍थी कहे जाते हैं । 

कबीरकी उलटवाँसियोंके समान ही एकनाथके भारूड' 
हैं। उन्होंने ईश्वरभक्तिकों भूत कहा है, जो किसीके 
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कर देता है। नामदेव सी उल्टवॉसियाँ तथा गूडार्थक अमंग 
लिखनेमे सिद्धहस्त है । --र]० वा० चि० 
मर्यादाजीव-दे ० “मर्यादामार्ग', पुृष्टिजीय', पुष्टिमार्ग'! । 
मर्यादापुष्ट-दे० पुश्टजीव', पुष्टिमार्ग! । 
मर्यादाभक्ति-दे० मरयौदामार्ग! । 
मर्यादामा्ग -वहक्भाचार्यने अपने पुष्टिमार्गके निरूपणमे 
जीवोके लिए तीन मार्गौंके अनुसरणका उल्लेख किया है-- 
पुष्टिमार्ग, प्रवाहमार्ग और मर्यादामार्ग । मयौदामार्ग वेदिक 
या शास्रोक्त धर्मका मार्ग है । उसकी उत्पत्ति अक्षर अह्यडी 
वाणीसे हुई हे। इस मसार्गके अनुयायी ज्ञान और विधि- 
निषेषयुक्त क्मका अनुसरण वरके साथुज्य मुक्तिको प्राप्ति 
का उद्योग करते है। उनके लिए सगवान्‌ साधन-परतन्त्र 
होता है, अथात्‌ वेद-विहित मययौदाकी रक्षा उसके लिए 
आवश्यक होती है; उसीके अनुसार आचरण करनेपर वह 
फल दे सकता हे, अन्यथा नहीं। मर्यादामार्गका सिद्धान्त 
है--कर्मानुरूप फल । भक्ति भी मर्यादामार्गीय हो सकती 
है, जिसे साधन भक्ति भी कह सकते है। भक्तिके श्रवण- 
कीर्तत आदि नो भेद मर्यादामक्तिके ही है, भजन, पूजन 
आदि साधनोकी सहायतासे ही इस भक्तिकी उपलब्धि हो 
सकती है | वक्लमाचार्यने ग्रपत्ति (आत्मसमपंण) के भी (जो 
भक्तिके लिए नितानत आवश्यक हैं) दो भेद किये है-- 
मर्यादाकी प्रपत्ति और पुष्टिमागीय ग्रवत्ति। मर्यादाकी 
ग्रपत्तिमे कर्मका अनुष्ठ/न आवश्यक होता है । इसके विपरीत 
पृष्टिमार्गीय प्रपत्तिमे क्मंवी तनिक भी अपेक्षा नही होती, 
केवल भगवानूका अनन्य आश्रय ही भक्तका एकमात्र 
सहारा होता है। रागानुगा (रागाव्मिका या ग्रेम- 
लक्षणा) भक्तिसे भिन्न जो क्ृष्णभक्ति भम्प्रदायोमे प्रचलित 
रही है तथा तुलसीदास द्वारा प्रतिपादित रामकी भक्ति 
मर्यादा-भसक्ति कही गयी है | उसके उपास्य राम मर्यादा- 
बतार थे, जब कि क्ृष्णका अवतार लीलावतार था । 
जीवोके विविध प्रकार बतलाते हुए वल्लभाचार्यने एक 
प्रकारके मर्यादाजीव भी बताये हैं, जो मर्यादामार्ग (कर्म 
ओर ज्ञान)के पालन हेतु ही जन्म लेते है और स्वरगोदि 
लोक या अक्षर साथुज्य मुक्तिके अधिकारी कहलाते है। वे 
पूर्ण पुरुषोत्तमकी सेवा(भक्ति)के योग्य नहीं होते द&वे० 
“पुष्टिमार्ग ) । “जबअ्० ब० 
मर्यादावतार-भगवान्‌के जिस अवतारकों लीला(चरित्र)मे 
मर्यादा पायी जाती हे, उसे मर्यादावतार कहते है । रामका 
अवतार मर्यादावतार माना जाता है. +-वि० मो० झ० 
मल-शिव या ब्रह्म ही जीवके रूपमें परिणत होता है। 
जशांकर अद्देतके अनुसार जीवों बअक्लेव नापर/ है । 
“परशुराम कल्पसृत्र'मे इसी बातको यों कहा गया हे कि 
“शरीरकंचुकितः शिवो जीवो निष्कंचुकः परमशिवः?, अर्थात्‌ 
मायाके वचुको द्वे० 'कंचुक) या मरलोंसे आच्छादित शिव 
ही जीव है और मायाके कचुकोसे अनावृत जीव ही परम 
शिव है। कोल ज्ञान निर्णय में थोड़े विस्तारसे मत्स्पेन्द्रनाथने 
भी यही बात कही है कि “जीव द्वारा ही जगतवी सृष्टि हुई 
है, जीव ही तत्त्वनायक है, जीव ही पुद्गल है, जीव ही 
इंस है, वद्दी व्यापक परशिव हे। वहीं मन है, वहदी 
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चराचरमे व्याप्त हे, स्वयं स्वयंकोी जान लेनेपर वह जीव 
भुक्ति और मुक्ति दोनोका दाता है। आत्मा ही प्रथम 
गुरु है, आत्मा ही आत्माकों बॉवता है, बेचे हुए आत्माकों 
आत्मा ही मुक्त करता है, यह काया भी आत्मा ही हे, 
अपनेसे सिन्‍न जितने भी पदार्थ है, वे सव सी आत्मा हैं 
ओर यह, कि इस रहस्यथकी जिसने हृदयंगम कर लिया है, 
वही योगिराद है, वह साक्षात्‌ शिव है, वह स्वय तो मुक्त 
है ही दूमरोको भी सुक्त करता है” (कीलशान निर्णय 
१७३३-३७) । तात्पर्य यह के शिव या ब्रह्म ही जीव- 
रूपम अपनेकी परिणत करता है। इसमे माया उसकी 
सहायता करती हें। माया बछय या शिववी मलोसे 
आच्छादित या कम्चुकित करती है अर बचुकित होकर वह 
जीव बन जाता है । ये मल तीन बताये जाते है--१- 
आणव, २. मायिक और ३. कर्म । आणव, अर्थात्‌ अपनेको 
अणुमान्र समझना | इसमे आत्माके सम्बन्धमे या तो व्यक्ति: 
की बोई ज्ञान हो नहीं रहता था फिर यह ज्ञान श्रान्त 
होता है । मायिक, अर्थात्‌ तत्वतः जयतके समस्त पदार्थ 
एक ही है, एक ही परमसत्ताके व्यक्त रूप है, अद्वेत ओर 
अभिन्न है किन्तु मायिक मलसे आबूत हो जानेके बाद 
शिवकी यह अभेदबुद्धि मारी जाती हैं और उप्तम भेद बुद्धि 
आ जाती है। गोखामीजीके शब्दोंमे उसमे “मे, त, मोर, 
तोरका भेद आ जाता हे। यह मेरा है वह तुम्हारा, 
यह मनुष्य है, वह पशु, यह नीच है, वह ऊँच--इस 
तरहके सभी बिचार मायिक मल्के परिणाम है । कर्मसे 
तात्पय है अनेक जन्मों स्वीक्षत-संजित कर्मोका संस्कार । 
ये ही तीन मल है, जिससे वेछित करके माया शिववत जीव 
बना देती हैं । --रा० सि० 


मलकूत-दे० सफ़ीमार्गी । 
सलऊयारूम (भाषा तथा साहिन्य)-पर्वत और सागरके 


बीचमे केरल भूमि फैली है। एक दन्तकथा प्रचलित हे 
कि इसे परशुराम जीने अपना परशु फेंककर बनाया था ! 
अतः भार्गवनश्षेत्रवो नामले यह प्रख्यात है। हजारो वर्षोसि 
यह मल्यार कहलातो आयी है। इसका प्रमाण आज भी 
मिलता हे। ईसाके ५४०८ वर्ष पहले ही विदेशियोंने मरा! 
दब्दका प्रयोग करना आरम्म किया था | विश्व कास्डबेक 
की राय हे कि अरवियोक्री ओरसे इसको 'मलावार! नाम 
प्राप्त हुआ। ११५७० ई०्मे इडरिसीने 'मणिवारंं और 
१२७० ई० में कास्विनीने मलवार' शब्द केरढछके लिए 
प्रयुक्त किया था । 

इसका पहला नाम मल्याण्मा या मल्याय्म था। 
अर्थ है मल्यालियोकी रीति । यह शब्द बादकी मलयालू 
बन गया । 'अरूका अर्थ हे राज्य । सह्ममाला(पव॑त)के 
पदिचम मागकी भूमि होनेसे नाम साथंक है और पहाडकी 
तराई होनेके कारण 'मलछावार' नाम भी अर्थपूर्ण है । आज 
यह नाम केरल और उसवी भापाके लिए प्रयुक्त होता है । 

मलयाल मापा द्वाविडगोत्रक्ी है । केवल भाषाके अर्थमे 
जो तमिल शब्द प्रचलित था, उसका तद्भधव रूप हे द्राविड 
>तमिल > तमिर्ं> दमिल >दमिड >द्रविड | मल्यार 
भाषाकी उत्पत्तिकरे बारेमे कई मत है । कुछ छोगोकी राय 
है कि संस्कृतसे इसका जन्म हुआ है। विभक्ति, प्रत्ययरूप, 


मलयाकम' (सापा तथा साहित्य) 


सर्वनाम आदि ही तो भाषाकी भिन्नताकों प्रकट करनेवाले 
अंग दे | इन दातोंमे सर्वधा अछग रहनेके कारण मलया- 
लमको संस्कृतकी सन्तान कहना बिलकुल गलत हे। 
मलयाल्मकी तमिरककी बेटी वाहनेवाले भी कम नहीं 
है| लेकिन भाषाविज्ञानके विद्याथियोके आगे यह राय 
मूल्यदीन है । | 

तमिल, तेलुगु, कन्नड, मलयालम जेसी प्रमुख द्राविड 
भाषाओंके लिए एक मौलिक भाषा तो विद्यमान थी | यही 
(मूल द्रविड भाषा' राजनीतिक और सामाजिक परिवर्तन, 
जलवायु और देश-प्रकृतिके दारण परिवतित और खततत्र 
बनी । उसीसे इन साषाओंका विकास हुआ है । व्याकरणकी 
बातोंमे वे अपने परिवारका अनुसरण करती है। चेन्तमिल- 
की उत्पत्तिके पहले ही मलयालम अपनी अलग सत्ता 
जमाने रूगी थी। इसी आशयको प्रकट करते हुए गुण्डरटने 
कहा है कि द्रमिल नामवाली तमिलकी शाखा मलऊयारूम 
है | काब्डवेलके इस कथनका भी कि मलूथालम तमिलकी 
उपश्ाखा है, यही आशय है | 

कास्डबैल और स्टुवर्ट राबर्टसन, दोनों इस बातसे 
सहमत हैं कि तमिलमे व्याकरणका विकास होनेके पहले 
ही मलयालम स्व॒तन्त्र भाषा बन चुकी थी। केवल द्रविड 
भाषाओंके बीच सहोद र-भावना ही है। यही आजकलका 
सिद्धान्त हे । परिचमी पर्वत-पंक्तियोके परिचिममे, कन्नडकी 
दक्षिणी सीमाके दक्षिणमें चार सौ मीलकी लम्बाई और 
१००० मीलके व्यासभें स्थित प्रकृति-कीमल केरलकी मावृ- 
भाषा ही मलयालम है। ईसाकी चोथी शतोीसे यह भाषा 
स्वतन्त्र बनी थी । लेकिन कई वर्षोके बाद ही इसमें साहित्य 
निर्माण शुरू छुआ। 

केरलमे दो तरहकी कछिपियाँ प्रचलित थी। “ट्टेपुत्तु' 
और कोलेपुत्तु'। विदेशियोंदी संगतिसे इसकी “ट्टेपुत्तु' 
नाम मिला । अप्तलमें यह तमिऊ लिपियोसे भी अधिक 
पुरानी है। “द्नेपुत्तुका शब्दार्थ है गोल लिपियाँ। ये 
अपने नामको सार्थक करती है। चिलप्पनिकारम जेसा 
तमिलग्रन्थ पहले इसी लिपिमे लिखा गया था। बर्णलके 
मतानुसार एरामिक या फिनिशियन लिपिसे श्सका जन्म 
हुआ था, ठेकिन बहुमतका स्वीकृत सिद्धान्त है कि अशोक- 
की ब्राह्मी लिपिसे वट्टेषुत्तका विकास हुआ । 

ईसाकी तीसरी शर्तीमें मार्कोपोलोने केरलठका भ्रमण 
किया था। उन्‍होंने लिखा है कि केरलका अपना लिपि- 
समूह है । आये-द्राविडमंकरमे जब संस्कृत शब्दोंका प्रयोग 
होने लगा तो नये 'ग्रन्थाक्ष” उधार लेनेकी आवश्यकता 
पड़ी । वीरराधवप्पट्टया जैसी रचनाएँ इस बातकी सबूत 
हैं। नये शब्दोंके लिए नयी लिपियाँ बनने रूगी। “बट्टे- 
घुत्तका रूपान्तर हुआ। इन्हीं सर्ग-विकास परिणःमोंसे 
आजकी मलयालम लिपिका जन्म हुआ । द्वराविड रीतिके 
अनुसार वर्गके खरानुनामिकोंका प्रयोग ही मलायाली भी 
करते थे | संस्कृत शब्दोंके समावेशसे बादमें अनिखर मृदु 
घोषोंका जन्म हुआ | यह परिवतेन 'मणिप्रवाल” भाषाकी 
उत्पत्तिको भी व्यक्त करता है। इसमें कुल लिपि-चिह्नोंकी 
संख्या ५९ है। अंग्रेजीकी-मी वर्णमाला नहीं, बल्कि अक्षर- 
माढाका प्रयोग ही केरलीयोंने स्वीकार कर लिया है । 


शेर 


व्याकरण और उच्चारणमे मलयालम भाषा हमेशा 
मितस्वभाव और प्रयत्नलाघवका पान करती है । 

जहाँ चेतना प्रव्यक्त है, वही लिंग-व्यवस्था है । अचेतनों- 
को नपुंसककी सीम|मे डाल दिया गया है। नामोके पहले 
लिंग-बोतक शब्द लगा दिये जाते है । 

मलयालममें केवल एक्बचन और बहुब॒चन है। विशे- 
घण-विशेष्योंक्री लिगसमताकी जरूरत नही । 

उत्तम पुरुष सर्वनामके दो बहुवचन रूप है । एक केवल 
वक्ताकी ओर दूसरा वक्ता और श्रोता, दोनोको प्रकट करता 
है। क्रियाओके विधिरूप और निव्रेषरूप है। संस्कृत और 
अंग्रेजी जेसी भापाओमे जिस व्याक्षेपक्त सर्बनामक्ता प्रयोग 
है, वह इसमें नहीं है, कर्मणि और भावरेप्रयोग सी नही है । 

जब भाषादा स्वतन्ब्रतासे विकास होने रूगा तो वह 
साहित्यकी जन्म देने रूगी | साहित्यके उदयानुसार स्थान- 
निर्णय लिया जाय तो यथाक्रम तमिल, कन्नड, तेलुगु ओर 
मच्यालम कह सकते हैं। किन्तु काल्डवेल, नस्ट्रकनोव 
जैसे पण्डितोंकी राय हे कि बोल्चारकी भाषामे सबसे 
अधिक प्राचीन ग्रन्थ मल्यारूम भाषामे पाये जाते है। 

आरम्ममें केरलठपर तमिल राजाओंका शासन था। इस 
समय मलयालियोंने 'चिलप्पनिकारम! जेमे तमिल ग्रन्थ 
रे | प्राचीन शिलालेखोमें भी तमिल भाषा दिखाई देती 
है, क्योंकि तमिल उप्त समयकी राजभाषा थी। धीरे-धीरे 
पाट्ट (गीत) और मणिप्रवार् नामकी दो शाखाओसे 
साहित्यका विकास हुआ | 'रासायण के युद्धकाण्डकी कथाके 
आधारपर एक प्राचीन तिरुविनांकोरके राजाने 'रामचरित! 
नामक काव्य-्गन्ध रचा। यह मलयालम भाषाका प्रथम 
काव्यग्रन्थ है | द्राबिड लिपियोंमे रची हुई इस पुस्तकें 
तमिलका अंश पाया जाता है| इस्वी सन्‌ बारहवी शततीमें 
इसका निर्मौण हुआ । इसमें जनताकी व्यग्हार-भाषा नहीं, 
बल्कि विकासोन्मुख मलूयालमकी मधुरता है । 'रामचरित'- 
के चार शताब्दी पहले ही मलयारूममे छछित गान और 
प्राचीन कथाओऊा प्रचार हो गया था । 

१४वीं शतीमे कणिश्श रामायण” रचा गया। इसमें 
भी तमिल मिली हुई है। मप्रत्यय संस्कृत शब्दोंके प्रयोग 
भी पाये जाते हैं। प्रतिभाशाली कवि रामप्पणिक्करने 
भावगम्भीर, किन्तु गेय छन्दोंमें रामायणकी कथा रची है । 
“उण्णुनीली सन्देश! भी इसी कालकी रचना है | विभकत्यन्त 
संस्कृत शब्द और मलूयालमके सामंजस्थसे उत्पन्न मणि- 
प्रवाल शैलीमें यह सन्देश-काव्य रचा गया है। इससे 
यह बात एकदम विदित हो जाती हे कि संस्कृतका प्रभाव 
धीरे-धीरे भाषामें बढता आ रहा था, किन्तु "वी शततीमें 
जो 'रामकथा पाटद्टो रची गयी, उसमे तमिरूकी बहुलुता 
दिखाई देती हैं । 

'क्णिश्श रामायण के जमानेमें चेरुइशेरि नपूनिरोने 
जो “क्रष्णगाथा' लिखी, वह मलयालम भाषामें थी; यह 
उसकी ललित-मधुर शैलीकी अनर्ध॑सम्पदा है। क्ृष्णकथाके 
आधारपर आपने जो महान्‌ रचना की, उसमें मलयालम 
भाषा और मलयालम साहित्यकी पोर्णमी प्रस्फुटित हुई हे । 

देशके वीर साहसिक नेताओंकी वीरताका वर्णन करते 
हुए उत्तर केरलके 'भज्ञात कवियोंने ओजभरी भाषार्म 
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धटक्षन पाइ्कल' रखे है। इनमें भीक्षष्ण-गाथाकी-सी 
अकलंक ललित मलयालम शैलीका रूप प्रस्फुटित हे। 
केरलमें भाषाके प्रदेशिक भेद मौजूद थे। अतः कालमे 
समानता दहोनेपर भी इन कहकृतियोकी भाषामें किसी 
तरहकी समता नहीं दीखती । 'रामचरित' जैसे गीत और 
“उण्णुनीडी सन्देश” जेसे मणिप्रवाल काव्य शैरवी शतीके 
पहले ही लिखे गये थे । 

धीरे-धीरे गीत और मणिप्रवालके लक्षण प्रकट करनेवाले 
रीति-अन्थ लढीलातिलकम्‌ की रचना छुई। यद्रपि इसको 
रचना संस्कृतमें को गयी है, तो भी उदाहरणफे लिए 
असंख्य सुन्दर इलोक मल्यारूम काब्योसे उद्धृत हे । 
कालानुसार मलयालम साहित्यका निम्नलिखित विभाजन 
सर्वमान्य है--(१) प्राचीनफाल : ईसकी १४वीं शतीतक, 
(२) नवीनकाल : ईसाकी १४वीं श्तीस । 

घारमिक आचार-विचारोंकोी व्याख्या करनेवाले 
भद्गकालिप्पाट्, सर्पप्पाद्टो, तीयादइयपाट्ट', 'कृषिष्पाद्र, 
आदि गीत तथा “तम्पुरानपाट्ट,, 'कशणियाकुछ तुपोर' जेंसी 
वीर॒गाथाएँ आरम्मकालकी रचनाएँ है। भारत” ओर 
रामायण की कथाओके आध्यरपर रामचरित”, 'कण्णशद- 
रामायण, भाषा भगवदीता, क्ृष्णगाथा, भारत- 
मारा जसी सावपूर्ण साहित्यिक रचनाएँ इसी युगमे 
हुई गीता का प्रथम अनुवाद भी इसी समय मलयारूम 
भाषामे हुआ । 

इसी बीचमें मणिप्रवाल साहित्य भी विकसित होने 
लगा था। आरय॑द्धाविड संस्कृतियोके सामजस्यका गहरा 
प्रभाव इसमे दिखाई देता है। देशमे संस्कृतका प्रचार 
हुआ। केरलके नम्पूतिरि आाह्मणोने इसमे बडा योग लिराए ! 
तमिलका जो प्रभाव भाषापर पड़ा था, उसे संस्कृतन प्नवा 
दिया। धीरे-धीरे कवियोंने विभक्‍त्यन्त सस्‍्कृत शब्द और 
मलयालम शब्द मुक्ता-विद्रमोके समान गूंथकर इलोक, 
वीतेन, चम्पू जेसी रचनाएं करनी शुरू को। ज्योतिष, 
शिल्पशास्त्र आदिपर गद्यन्ग्नन्थ भी रचे गये । 

कोट्टारक्कर तम्पुराननें रामायण कथा आठ भागोंमे 
बाँटकर कथावली साहित्यको नींव डाली | उण्णायिवार्यर, 
कोटयतम्पुरान, इटयिम्मन वम्पि जैसे महान्‌ कवियोने इस 
शाखाकों सम्पन्न किया । उण्णायिवार्यरक्रा 'नरूचरितस्‌! 
अभिनययोग्यता, शिल्पसुभगता एवं सुकुमार भावोके किए 
विख्यात हो। केररूकी यह कला विश्व-कछा-मण्डपका 
अमूल्य उपहार हे । 

सत्रहवी शततीमे कविकुल्युरु श्रीतुंच्त्तेषुत्तरश्नका 
रंगप्रतेश हुआ | आपने मणिप्रवार भाषाका परिष्करण 
किया, एक सार्वदे शिक भाषा-शैलो सामने रख दो और 
ज्ञारत',, “अध्यात्मरामायर्णा आदि संस्कृत अन्धोका 
भक्तिपूर्ण तथा भावोज्ज्वल भाषामे अनुवाद किया । उन्होने 
द्राविड़ छनन्‍्दोंका विकास किया | संक्षेपमें ये भाषा ओर भाव 
दोनोके सुधारक थे | 

केरलके अप्रतिम हास्यकवि कुंचनय्यार चेरुश्दोरी, 
एपुत्तजन आदि पूर्वज कवियोके समान स्मरणीय है। 
आपने नृत्त ओर गान, दोनोको मिलाकर तुछल” नामक 
कलारूपकी स्थापना की । पुरातन कथाओमे चेतन] मिलाकर 
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मऊयालरम (भाषा तथा साहित्य) 


केरलीय जीवनकी ओर उन्होंने तीखे परिहासके तीरोंकी 
वर्षा कर दी । उनकी वाणियोंका यह प्रभाव था कि चोद 
खानेपर भी छोग हँसते-हँसते लोट-पोट हो जाते थे । उनके 
बारेमे कई आलोचवोंने यह अभिप्राय प्रकद किया हे कि 
विश्व-साहित्यके दास्यरचना करनेवालोमें उनका खान कभी 
दूसरा नहीं हो सकता। कविताकी राज-दरवारों और 
पण्डितोंके बीचमेंसे निकालकर जनताके समक्ष हलानेमें 
आपने जो महान परिश्रम किया है, वह स्मरणीय रहेगा । 
संस्कृत नायकोंक्रे अनुवाद और पौराणिक कथाके आधारपर 
नयी मोलिक रचनाएँ इस समय अधिकतासे होने लूगों । 

उन्नीसवी शतीके उत्तराद्म अंग्रेजी भाषाका प्रचार होने 
लगा । मुद्रणाल्योकी स्थापना भी हो गयी । विश्व-साहित्य- 
की विभिन्न प्रवणताओंका परिचय प्राप्त हुआ | इस नये 
अनुभवने मलयालम साहित्यका कायापलूट कर दिया। 
केरलवर्म वलिय कोवित्तम्पुरानकें समयसे केरलमें 'सांकेतिक 
साहित्य क्षीण हुआ और काब्पनिक साहित्यकी प्रगति 
होने लगी । पौराणिक कथाका रोमन्ध छोड़ दिया गया। 
रूप और भावमें नवीनता आने रूगी । अभिव्यंजना, विधय 
तथा जीवन प्रकृतिक्ते प्रति दृष्टिकाीणर्म परिवर्तन हुआ । भाव- 
तीव्रता इस नयी प्रवणतालों जान बन गयी। कहानी, 
उपन्याकत, नाटक जैते कलारूपोंकों प्रचुरता होने लगी। 
कुमारनाशन्‌, वछत्तोल नारायण मेनोन, उब्लूर परमेश्वर- 
य्यर आदि कबियोंकी प्रतिभासे भावगीतो ओर खण्डकाब्योंका 
विकास हुआ । इंकर कुरुप, चंगम्पुषु कृष्ण पिल्‍्लेने भाषा- 
कवितामे नयी जान फूँक दी । वछत्तोलने अपने भावगीतोंसे 
नौजवानोंकी आत्मामें स्वतन्त्रताकी तृष्णा जगा दी। 
प्रेमणायक कुमारानाशनूने प्रेमकी महनीयताका यशोगान 
फ्रिया और हिन्दू जनताके दिव्योंसे जातिको दूर करनेकी 
सफल चेष्टा बा । सियेब्रिनाकूरके इतिहासकी वातावरण 
बनाकर सीं० वी० रामत ऐिल्‍्लेने ऐतिहासिक उपन्याक्त 
लिखा । स्व० ई० बी० कृष्ण पिल्‍्ले, के० सुकुमारन्‌ आदिने 
कद्दानी-कलाकी नींव डाली। स्व० ओ० चन्तुमेनवनने 
(न्दुलेखा', शारदा' जेसे सामाजिक उपन्यासोका निर्माण 
किया | मलयालम साहित्यके प्रारम्भालीन सामाजिक 
उपन्यासोमें इनका स्थान अद्वितीय है | 

१९४० इंण्तक आकर साहित्यकोी दिशा बिलकुल 
बदल गयी । साहित्य-रंगमण्डपम सकीर्णता और राजनीति- 
का विकास होने लगा। रूसकी क्रान्ति, दूसरे महा- 
युडका विनाशकारी परिणाम, ग्रुलामीको जंजीरोमें जकड़े 
हुए राष्ट्रोंकी विवशता, विज्ञानदी अपवयातन्ना आदिने 
आधुनिक कवियोंकी आत्माकों सचेत किया । फलूतः उनकी 
आत्मासे विश्वमानवका विराट रूप प्रकद हआ। अपनी 
काल्पनिक कविताके गौरीदहंकर, झंकरकुरुपने इसी विश्व- 
मानवकी खडा किया हे । बालासणि अस्माने नारीकी 
आत्माका अलोफिक परिवेश कवितामे दरसा दिया है । 

नोजवान कवियोंमे बेलेप्पिल्लि श्रीधप मेनवन, 
इड॒इशेरि योविन्दन नायर, पी० भास्करन्‌ , अन्युनन नम्पू- 
तिरि, ओल्प्पमण्णा, वयलार रामवर्मी, पालानारायण 
नायरके नाम विशेष उल्लेखनीय है | वेलोप्पिलिकी कविताएँ 
शत-प्रतिशत केरलीय हैँ । उनकी भावना केरलीय जीवनकी 
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शिराओके समान फेली हैं। मानव-हृदयकी अव्यक्त 
बेदनाकों प्रकाशमे लाने और उसे कलासुभग करनेमे इडइ- 
शेरी अप्रतिम है । 
एन० वी० कृष्णवार्यरका क्षेत्र बिलकुछ अलग है। आप 
केरलीय कवितामे प्रयोगवादके प्रचारक है । आपकी मीलिक 
बविताएँ. आधुनिकताकी डोरी पकडकर चिरनवीन हो 
जाती है। भावोचित भाषाके प्रयोगमे उनको निषुणता 
प्रशंसनीय है । 
समालेचनाकी सभी शाखाएँ मलरूयारम साहित्यमे 
विकसित हो गयी है। विषयप्रधान समालोचनामे पीं० 
शंकरन्‌ नव्यर, पी० दामोदरन्‌ पिलले और एम० गुप्तन्‌ 
नायरने युगान्तर कर दिया है । विषयप्रधान समालोचनामे 
कुट्टिक्षष्ण भारार प्रमुख है । आपकी पैनी दृष्टि और व्यंग्य- 
भरी ओजपूर्ण शैली प्रशंसनीय है । 
तुलनात्मक समालोचनाके आचार्य ए० बालक्षष्ण पिल्‍ले 
है। आपकी सर्वतोमुखी प्रतिमा अपना प्रतिद्वन्द्री नही 
जानती । इसी शाखामें प्रों० मुण्डश्शेरीने महत्त्वपूर्ण कार्य 
किया है। दाशनिक एवं वैज्ञानिक समालोचकके नामसे 
भास्वरन्‌ नायर प्रख्यात है। एन० वी० क्ृष्णवायर ओर 
के० सुरेन्रत्‌ मनोवैज्ञानिक समालोचनाको सफल्ताके 
प्रतीक है । 
आजकल केरलके प्रत्येक गॉवमें नाटकोत्सव मनाया 
जाता है। केरलीय जनताके बीचमे नाटकका अभूतपूर्व 
प्रचार है। सिद्धहस्त नाटक-रचथिताओंकी यहाँ कमी नहीं । 
एन० क्ृष्ण पिलले, इब्सनके पदचिह्योंपर चलते है । गॉवका 
, जीवन इडर्शेरीमे मुखरित होता है। ले० टॉमस, टी० 
एन० गोपिनाथन्‌ नायर, के० टी० मुहम्मद और एन० पी० 
मुहम्मदके नाटक अधिक जनप्रिय है। नाटक-शाखाके 
विकासके लिए उत्तर और दक्षिणमें दो कला-समितियों 
स्थापित भी हो चुकी है । 
कहानी और उपन्यासका क्षेत्र पर्याप्त रूपले विकसित 
है। आरम्मकालमे मोपासों, चेखतख, मॉम आदिको 
प्रेरणा रहो, लेकिन बादकी यह करा अपने पेरों आगे 
बढ़ी | कहानी ओर उपन्यासकी का दिन-प्रतिदिन नवीन 
हो रही हे। तकषि, देव, बशीर, कारुर, वर्कि, एस० के० 
पोइकाड जैसे भावुक कलाकार इस ज्षेत्रमे प्रमुख है। 
प्रतिभाशाली नौजवान लेखकोकी संख्या तो असंख्य है । 
जीवनीके क्षेत्रमें ए० डी० हरिशर्मोी, सीताराम, पी० 
के० परमेश्वरन्‌ू नायर और के० सुरेन्द्रनकी लेखनीने 
सफलता प्राप्त की है | भ्रमण सम्बन्धी साहित्यमें एस० के० 
पोट्टेकाड अद्वितीय है। निबरन्धमे के० पी० केशवमेनवन, 
के० दामोंदरन्‌ , सी० जे० तोमस और एम० गोविन्दनकी 
सेवाएँ कृतशञतासे स्मरणीय हैं । हास्य-साहित्यकी मेखला 
ई० पी० कृष्ण पिल्‍ले, संजयन, आनन्द्रकुट्टनू , राजराजवर्मा 
और एन० पी० चेलेप्पन्‌ नायरने सम्पन्न है। 
आजकल केरलमे सैकडो मासिक पत्रिकाएँ ओर 
साप्ताहिक पत्र निकल रहे है । इनमें मोलिक और अनूदित 
कथा, कविता, लेख आदि प्रकाशित हो रहे हैं। हिन्दी, 
बंगला, मरादीं जैसी भाषाओका परिचय बढ़ता जा रहा 
हे। विश्व-साहित्यकी नवीन प्रवणताओंसे केरल परिचित 
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है । सिद्धहस्त भावुक कलाकारोकी एक नयी पीढी आगे बढ़ 
रही है । निस्‍्सन्देह उनकी लेखनी केरलकी करा और 
साहित्यमे अभूतपूर्व क्रान्ति उत्पन्न करेगी । --ए० चं० 

महिलिका (मणिकुल्या)-उपरूपकका एक भेद विश्वेष । 
भावप्रकाश के अनुसार खूंगार रस, केशिकी वृत्ति तथा 
दो अक होना आवश्यक है। इसमे विदूषक तथा विटका 
प्रयोग अपेक्षित है। गर्भ तथा विमर्श सन्धियोके प्रयोग, 
कथानकके रहस्यका उदघाटन प्रथम अंकमे नहीं होना 
चाहिए । कथा समाप्ति रहस्योद्घाटनसे होना आवश्यक 

। +-यी० ग्र्० र्सि ० 

समसनवीं-मसनवीका शाब्दिक अर्थ 'दो' होता है । यह 
काव्यका ऐसा रूप है, जिसके हर शेरके दोनो मिम्रो एक 
ही रदीफ ओर काफियेमे होते है । हर शेरका रदौफ 
और काफिया आपसमे अछग-अलरूग भी हो सकता है। 
इसलिए मसनवीमे शायरको क्रमबद्ध विषयवर्णममे बडी 
आसानी होती हे । कसीदा या गजलमे सब शेरोमे एक 
ही रदीफ ओर काफियेको पावन्दीके कारण क्रमबद्ध वर्णन 
कठिन होता हे, परन्तु मासनवीमे यह पाबन्दी नही हे । 

मसनवीके लिए सात बहरे नियत है। इन्हीं सात 
बह रोंमे मसनवी लिखी जा सकती है । मसनवीमे शेरोंकी 
संख्याकी कोर सीमा नहीं है। छोटी मसनवरियों आठ, 
दस, बारह शेरोकी सी है और बड़ी मसनबियोमें शेरोंकी 
संख्या हजारोतक पायी जाती है। फारसीमे फिरदौसीका 
प्रसिद्ध 'शाहनामा' मसनवी ही है। इसमे साठ हजार 
शेर है । । 

मसनवीमे विषयकी भी कोई सीमा नहीं है। कवि 
जिस भिषयपर चाहे, मसनवी लिख सकता है । उदूं मसनवी 
लिखनेवालोंने मसनवियोमे आख्यान सी लिखे है, 
भगवानूकी प्रशंसा भी की है तथा साहित्यिक तत्त्तो और 
प्राकृतिक दृश्योकों भी चित्रित किया हे । 

'मसनवी को खूबी यह है कि जिस घटना या वृत्तका 
वर्णन किया जाय, उसे सरलता तथा विस्तरके साथ इस 
प्रकार वर्णित किया जाय कि वह घटना आँखोके सामने 
फिरने रंगे और पूरा वातावरण चलचित्रकी तरह सामने 
आ जाय । 

उ्दृकी मसनवियोलें हमको साहित्यिक तक्तोके साथ 
बहादुरीकी घटनाओ तथा उन सामाजिक स्थितियोका 
ज्ञान होता है जो तत्कालीन रहन-सहन, रीति-रिवाजका 
यथातथ्य परिचय देती है । 

उ्दृके अधिकतर कवियोने छोदी-बडी मसनवियाँ लिखीं 
हैं। इनमे मौर', 'मीरहसन', दयाशंकर', 'नसीम', मिज्रों 
शौक और कलकों मशहूर है । रामायण तथा 
्रोमद्भगवद्गीता के उर्दमे जितने अनुवाद हुए है, वे सब 
ससनवी के रूपसे ही हे। उदू के नये कवियोने भी 
मसनवियों लिखी हैं । उनमें नयी सामाजिक ओर राज- 
नीतिक चेतना मिलती हे । इनमे इकबालका 'साकीनामा' 
और सरदार जाफरीका “नयी दुनियाकी सलाम अधिक 
प्रसिद्ध है 

हिन्दीके प्रेमाख्यानक काव्यकी परम्परामें इसी कान्य- 
रूपको अपनाया गया है। जायसीका 'पद्मावत' मसनवी 
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हो है । इस दृष्टिसे मसनवीकी भी एक ऐसे कथाकाब्यक्षा 
प्रतिरूप कह सकते दे, जो महाकाव्यक्रे निकट पहुँच 
सकता है। ज-म० 
महफिल-सांकेतिक रूपसे उपासना अथवा साधनाका 
स्थान | जगतके अर्थमे भी सूफी कवि इसका प्रयोग करते 
हें! “रा? पू० नि० 
महाकरुण-दे० 'करुण रस । 
महाकाव्य- महाकाव्यकी परिभाषा सिश्चित करनेवाले 
प्राचीनतम भारतीय आलंकारिक भामह (पॉचवी शताब्दी 
३०) है। उनके अनुसार हूम्बे कथानकवाला, महान्‌ 
चरित्रोपर आश्रित, नाठकीय पंचसन्धियोसे युक्त, उत्कृष्ट 
ओर अलकृत शेलीमें लिखित तथा जीवनके विविध रूपों 
और कार्योंका वर्णन करनेवाला सर्मबद्ध सुखान्त काव्य ही 
महाकाव्य (काव्यालं०, १: १९ : २१) होता है । दण्डी- 
(छठी शताब्दी ई०)ने मामहकी परिभाषाको समेटते हुए भी 
महाकाव्यके स्थूछ बाह्य लक्षणोंपर अधिक जोर दिया है 
(काव्यादशं, १: १४४ १९) । उनके अनुसार महाकाव्य 
वह है, जिसका कथानक इतिहास या कथासे उद्भूत हो, 
जिसका नायक चतुर और उद्ात्त हों, जिसका उद्देश्य 
चतुर्वगफलकी प्राप्ति हो, जो अलंकृत, भावों और रसोसे 
भरा हुआ और बड़े आकारका, सर्गबद्ध और पंचसन्पियोसे 
युक्त काव्य हो । दण्डीने मद्याकाव्यके प्रारम्भ, वर्णनीय 
वस्तु-व्यापार तथा सर्ग ओर छन्दके सम्बन्धमे विशेष ध्यान 
दिया है। इसमे स्पष्ट ज्ञात हो जाता है कि उनके लक्ष्य- 
ग्रन्थ 'महाभारता, रामायण” नहीं, बल्कि अश्वघोष और 
कालिदासके महाकाव्य थे। दण्डीकी परिमाषा ही आगे 
चलकर अधिक प्रचलित हुई ओर हेमचन्द्र तथा विश्वनाथ 
कविराजने उसीमें कुछ बातें जोड़कर अपने लक्षण बनाये | 
हेमचन्द्र (बारहवी शताब्दी ३०)ने यद्यपि रामायण-महा- 
भारतकी ध्यानमें नही रखा, पर संस्कृतके अतिरिक्त प्राकृत 
और अपभ्रंशके महाकाव्योंकी ओर उनकी दृष्टि गयी थी । 
“पत्च प्रायः संस्कृतप्राकृतापअ्शग्राम्यमाषानिवद्धभिन्नान्त्य- 
वृत्तसर्गाश्वाससन्ध्यवस्वन्धकबन्ध सत्संधिशब्दार्थवेजित्योपेत 
महाकाव्यं (काव्यानु०, अ० ६), फिर भी उनकी परिभाषा 
दण्डीकी परिभाषासे अधिक भिन्न नही हे | उनवी परिभाषामें 
नवीनता इतनी ही है कि उन्होंने लक्षणोंकों शब्दवेनित्रय, 
अर्थवैचित्य और उभयवैचिश्यमें रसानुरूप सन्दर्भ, 
अथाोनुरूप छन्‍्द, समस्त लोक-रंजकता आंदेका होना 
आवश्यक माना है (काव्यानु०, अ० ८) । उन्होंने 'दिश- 
काल-पात्रचेष्टा-कथान्तरानुषजम_ कहकर महाकाव्यमें 
जीवनके व्यापक अनुभवों और कार्योंका चित्रण करनेकी 
आवश्यकता बतायी है। सम्भवतः यह लक्षण उन्होंने 
प्राकृत, अपश्रंश ओर संस्कृतके पौराणिक, ऐनिहासिक और 
रोमांसिक शैलीके महाकाव्योंकों ध्यानमें रखकर निर्धारित 
किया है । विश्वनाथने पूर्व॑वर्ती सभी आचार्योके मतोका 
समाहार करके, पर विशेष रूपसे ढण्डीकी परिभाषाके 
आधारपर, अपने लक्षण निर्धारित किये है (सा० द०, 
&६ ; ३१५-३२८) । उनके आदर्श ग्रन्थ माघ, भारवि और 
श्रीहर्षके महाकाव्य है । इसलिए उन्होंने अपनी परिभाषामे 
महाकान्यके बाह्य या स्थायी लक्षणोका ही अधिक निर्देश 
छ्क 


किया है, उसके सूल तत्त्तॉपर आधारित स्थायी रक्षणोंका 
नहीं। उन्होंने यह हाते भी छगा दी कि भदह्दयकाव्यका 
नायक कुलीन क्षत्रिय या देवता होना चाहिये और 
महाकाब्यमें अठ या आउसे अधिक सर्ग होने चाहिये । 
रुद्रट (सातवीं शताब्दी ई०)को महाकाव्य सम्बन्धी मान्यता 
उपर्युक्त सभी आचार्योकी मान्यनाओसे अधिक व्यापक है । 
(ाव्यालं०, अ० १६: २-१९) । उन्होने सस्कृतके 
परवर्ती महाकाव्योंके अतिरिक्त रामायण-महासारत तथा 
ग्राकृत, अपभ्रृंश ओर संस्कृतके पीराणिक सोमांसिक 
मद्दाकाव्योको भी ध्यानमे रखकर महाकाव्यके लक्षण 
निर्धारित किये दे । उन्होंने पद्रबद्ध कथाके उत्पायथ और 
अनुत्पाय तथा महत्‌ भर लघु, ये दो प्रकारके भेद करके 
केवल महत्प्रबन्धकी ही महाकाव्य कहा है, चाहे उसको 
कथा उत्पाद हो या अनुत्पाद्य । उन्होंने अवान्तर कथाओंकी 
आवश्यकताके साथ युग-जीवनके विविध रूपों, पक्षों और 
घटनाओंकी चित्रित करनेकी बात बहुत स्पष्ट रूपमें और 
विस्तारसे कही है । उनके अनुसार महाकाब्यका नायक 
द्विजकुलोत्पक्ष, सर्वगुणसम्पन्न, महान्‌ वीर, विजिगीषु, 
शक्तिमानू, नीतिज्ञ, कुशल राजा होता है और अन्तमें 
उमीकी विजय होती है । साथ ही, महाकाव्यमें प्रतिनायक 
और उसके कुलका भी वर्णन रहता है । उत्पाद कथानकवाले 
महाकाव्योमें रुद्रटके मतमे प्रारम्भमें सन्नगरी-वर्णशलन ओर 
नायकके वंशदी प्रशंसा होती है और उसमे अलोकिक और 
अतिप्राकृत तत््वोंका भी समावेश रहता हे | ये बातें प्रायः 
कथा-आख्यायिकामें मिलती है | अतः रुद्रग्ने कथात्मक 
(पौराणिक-रोमांसिक) महाकाव्योंकी स्थिति भी स्वीकार को 
है, जिसे अन्य आचार्योने नही माना हे | इस तरह पय्वद्ध 
कथाका, जिसे पाश्चात्य देशोंमे रोमान्स या रोमांसिक कथा- 
काव्य कद्दा जाता है, मद्दाकाव्यपर जो प्रभाव पड़ा है, उसे 
केवल रुद्रट्ने ही परिलक्षित किया है । 

प्राचीन पाश्चात्य काव्यशास्जियोंमे अरस्तूने महाकाव्यके 
सम्बन्धमें सबसे अधिक विचार किया है | यूनानमे उस 
समय काव्यके तीन रूप, महाक्राव्य, गीतिकाज्य और 
दुःखान्त नाव्यकाब्य प्रदलित थे। अरस्तूके अनुसार 
महाकाव्य वह काव्यरूप है, जिसमे कथात्मक अनुकरण 
होता है, जो पटपदी छन्द (देक्सामीटर)मे लिखा जाता हे, 
जिसका कथानक दुःखान्त नाटकके समान अन्वितियुक्त ओर 
किसी सम्पूर्ण आदन्त घटनाका वर्णन करनेवाला होता है । 
और कथानकका आदि, मध्य और अन्तयुक्त जीवन्त विकास 
दिखाया जाता है, जिससे वह जीवित ग्राणीकी त्तरह पूर्ण 
इकाई प्रतीत होता है । महाकाव्यमे समुचित आनन्द प्रदान 
करनेकी क्षमता होती हे । उसका रूप-गठन इतिहाससे 
बहुत भिन्न होता हे, क्योंकि कवि महाकाव्यको सामग्रीका 
इतिहाससे इस प्रकार चयन करता है कि उसमे सम्बन्धयुक्त 
अन्विति दिखलाई पडती है, जो इतिहासमे नहीं होती । 
अरस्तूके अनुसार कवि पूर्वकाीन या समकालीन घटनाओं- 
का वर्णन भी महाकाब्यमे अवान्तरकथाके रूपमे कर सकता 
हे अथवा विविध वस्तु-व्यापारोका वित्रणात्मक वर्णन कर 
सकता है, जिससे युग-जीवनके विविध पक्षों ओर रूपोका 
सम्यक उद्धाटन हो सके । उन्होने मह्यकाव्यमें नाटकीय 
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तत्वों, अतिप्राक्ृत और अलौकिक कार्यों या घटनाओ, 
कथानकमे प्रयुक्त कल्पना और सम्भावनापर आधारित तथ्यों 
तथा महाकाव्यकी भाषा ओर शब्द-चयनपर भी विचार 
किया हे | इस तरह उनकी परिभाषा गाथाचक्रोसे विकसित 
विकसनशील महाकाव्योके आधारपर निर्मित हुईं है. जो 
यूरोपके परवर्ती अलंकृत मद्दकाव्योपर पूर्णवया घरदित 
नहीं होती । 
प्रारम्भिक या विकसनशील महाकाव्योंमे अनिवाये रूपसे 
रोमांसिक तत्त्व रहा करते थे। उन महाकाव्योमे रोमांसिक 
कल्पनाएँ अलोकिक और अतिप्राकृत तत्वों तथा कथानक- 
- रूढियोका आश्रय लेकर प्रयुक्त हुई है। वर्जिलने शास्त्रीय 
शैलीके जिन महाकाव्योंका प्रारम्भ किया, उनमे ये रोमांसिक 
तत्व अधिक नही होते । इसी कारण आगे चलकर महाकाब्य 
और रोमांसिक कथाकाब्य (रोमांस), ये दो भिन्न काव्यरूप 
हो गये । मध्ययुगमे यूरोपकी परिस्थितियों ऐसी था, जिनमें 
रोमांसिक कथाकाव्योंका बहुत अधिक प्रचार हुआ और 
महाकाव्यका उदात्त काव्यरूप भुला दिया गया। किन्तु 
पुनर्जागरणनयुगमें. महाकाव्यका सम्मान फिर बढ़ा 
और दाँते, एरियास्टो, स्पेन्सर, कैमांस, टेसो और 
मिल्टनने उसे चरमोत्कर्पपर पहुँचाया। इनमेसे कुछके 
महाकाव्योपर रोमांसिक कथाकाव्यका प्रभाव बहुत अधिक 
है। पुनर्जागरण-युगकें आलोचकोमे इस प्रश्नपर बहुत 
मतभेद था कि महाकाव्यमे रोमांसिक तत्त्वोका क्‍या स्थान 
होना चाहिये | इटलीका प्रसिद्ध लेखक दावेनोंत तो शास्त्रीय 
महाकाव्यॉका इतना पक्षपाती था कि वह एरियास्टो और 
दाँतेके महाकाव्योंकोी, उनकी रोमांसिक प्रश्ृत्तिके कारण, 
महाकाव्य माननेको तैयार नही था | इसके विपरीत टेसोने, 
जिसने खय रोमांसिक शैलीका महाकावग्य लिखा है, अपनी 
आलोचनाओंमे एरियास्तोका जोरदार समर्थन किया हे । 
उसने महाकाव्यको शाख्रीय नियमोकें बन्धनमे जकड़नेवालों- 
का विरोध करते हुए कह्दा कि महाकाव्य और रोमांसिक 
कथाकाव्यमें बोर तात््विक अन्तर नहीं है। सोलूहवी 
शताब्दीतक तो टेसोका यह सिद्धान्त मान्य रहा, पर 
सत्रहवी-अठारवीं शताब्दीके आलोचकोने दोनोको भिन्न 
काव्यरूप माना और महाकाव्यकी उदात्तता, गम्भीरता, 
अन्विति और आदर्शोपर अधिक जोर दिया । बॉसूका नाम 
विशेष उल्लेखनीय हे । 
आधुनिक युगके पाश्चात्य आलोचकोॉने महाकाव्यको 
परिभाषादी अधिक व्यापक बनानेका प्रयत्न किया है । 
डब्ल्यू० पी० करके मतसे “महाकाब्यमें चरित्रोंकी कल्पना 
बहुत ही स्पष्ट और सम्पूर्ण रूपमे की जाती है, अतः उनदी 
विभिन्न मनःस्थितियों और समस्थाओके चित्रणके कारण 
महाकाव्यमें नाना प्रकारके दृश्यों और गुर्णोका चित्रण 
सखभावतः हो जाता है। इस प्रकार इसमे समग्र जीवनके 
कार्य-कलाप जीवन-कथाका रूप धारण कर लेते है। 
महाकाव्यदी सफलता कविकी कल्पना-शक्ति और चरित्र- 
चित्रणपर निर्मर होती है। कुछ महांकाव्योंमे कथानक 
यद्यपि नाटकीय गु्णो्से युक्त नहीं होता और नायक महत्त्व- 
हीन होता है, फिर भी ऐसे कथानकंमें एक विशेष गरिमा 
होती है, जिससे वे महाकाव्य माने जाते दें” (एपिक एण्ड 


रोमांस, पृ० १७) | अंग्रेजीके एक अन्य आलोचक एबर 
क्रोम्बीका कहना हे कि बड़े आकारके कारण ही कोई काव्य 
महाकाव्य नही हो जाता । जब उसकी शैली महाकाव्यदी 
शैली होगी, तभी उसे महाकाव्य माना जाथगा और वह 
शैली कविंकी कल्पना, विचारधारा तथा उनकी अभिव्यक्तिमे 
जुडी रहती है । इस शेलोके काव्य (महाकाव्य) हमे एक 
ऐसे लोकमे पहुँचा देते है, जहाँ कुछ भी महत्वहीन ओर 
असारगर्मित नही होता । महाकाव्यमें एक पुष्ट, स्पष्ट और 
प्रतीकात्मक उद्देश्य होता हे जो उसकी गतिका आच्चन्त 
संचालन करता है (दि एपिक, पृ० ४१-४२) | सी० एम० 
बावराने मह।काव्यकी परिभाषा निश्चित की है : “भहाकाव्य 
बृहदाकार कथात्मक काव्यरूप है, जिसमे कुछ महत्त्वपूर्ण 
और गरिमायुक्त घटनाओका वर्णन होता है और जिसमें 
कुछ चरित्रोंके क्रियाशील और भयंकर कार्योंसि भरे जीवनकी 
कथा होती है । उसके पढनेसे हमे एक विशेष प्रकारका 
आनन्द प्राप्त होता है, क्योकि घटनाएँ ओर पात्र हमारे 
भीतर मनुष्यकी महत्ता, गौरव और उपछब्धियोंके प्रति 
हृढ आस्था उत्पन्न करते है” (फ्रोंम वजिल डु॒ मिल्टन, 
पृ० १) | अन्तमे यहाँ स्वच्छन्रतावादके प्रवतंक वाल्टेयरका 
मत दिया जा रहा है, जिसे मेकनील डिक्सनने महाक्वाव्य- 
की सबमे व्यापक ओर समीचीन परिभाषा मानकर उद्घृत 
किया हे-- ऐसे काव्यग्रन्थ ही महाकाव्य नामके अधिकारी 
है, जिनमे किसी महती घटनाका वर्णन होता है ओर जिन्हे 
समाज व्यवहारतः महाकाव्य मानने लगते है। चाहे 
उसकी घटना सरल हो या जटिछ, चाहे एक स्थानपर घटित 
होनेवाली हो या उसका नायक ससारभरमे भवठ्कता फिरे, 
चाहे उसमे एक नायक हो या अनेक, चाहे उसका नायक 
अभागा हो या सौभ[ग्यशाली, भयंकर क्रोधी हो या धर्मात्मा, 
चाहे वह राजा हो या सेनापति यथा इनमेसे कुछ भी न 
हो, चाहे उसके दृश्य महासागरके हो या धरतीके, स्वर्गके 
हो या नरकके, इससे कुछ नहीं बनता-बिगड़ता। इसके 
बावजूद कोई मान्य महाकाव्य तबतक महाकाव्य कहा 
जाता रहेगा, जबतक आप उसके गुणांके अनुरूप उसका 
कुछ और नामकरण नहीं कर देते” (इंग्लिश एपिक एण्ड 
हीरोइक पोशइट्री : पू० ९) । 

वाल्टेयरका अभिप्राय यह है कि मद्दाकाव्यमे कुछ ऐसे 
गुण होते हैं, जो भले ही शब्दोंमे व्यक्त न किये जा सके, पर 
समाज अपनी सहज बुद्धि द्वारा उन्हें पहिचानता है। अतः 
किसी काव्यका महाकाव्य होना कुछ बाह्य लक्षणों या 
परम्परागत रूढियोंके अपनाये ज|नेपर नहीं, बल्कि समाज- 
की स्वीकृतिपर निर्भर हैे। उस स्वीकृतिके लिए वाल्टेयरने 
केवल एक शर्त रखी है ओर वह है महाकाव्यमें घटनाका 
महती या गरिमामयी होना | इस तरह वाल्टेयरने यह 
सिद्ध किया है कि संकीर्ण मानदण्डसे महाकाव्यका स्वरूप- 
निर्णय नहीं हो सकता | मेकनील डिक्सनने भी इसी मतका 
समर्थन करते हुए लिखा हे-“यत्रपि महायकाव्यका एक 
निश्चित स्वरूप होता है, पर उसे संकीर्ण लक्षणोके बन्धनमें 
नहीं बॉधा जा सकता | उदाहर्णार्थ, शास्ीय महाकाव्यका 
यह नियम कि उसमें कल्पित और अविश्वसनीय आश्चर्यके 
-तत्त नहीं होने चाहिये, यदि दृढतापूर्वक स्वोकृत किया 
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जाय तो अनेक महान्‌ महाकाव्योंको महाकाव्यकी ओेणीसे 
निकाल देना पड़ेगा” (वही, ए० १८-१९) । वस्तुतः महा- 
काव्यकी ऐसी व्यापक परिभाषा होनी चाहिये, जिसके 
अनुसार शास्त्रीय, रोमांसिक, नाटकीय, मनोवैज्ञनिक, 
प्रतीकात्मक आदि सभी प्रकारके तथा स्षमी देशों और 
कालोंके महाकाव्योंकी परख हो सके । ऐसी एक परिभाषा 
यह हो सकती हे--“महाकाव्य वह हन्दोबद्ध कथात्मक 
काव्यरूप है, जिसमें क्षिप्त कथा-प्रवाह या अलंकृत वर्णन 
अथवा-मनोवैज्ञानिक चित्रणसे युक्त ऐसा सुनियोजित, 
सांगोपांग ओर जीवन्त रूम्बा कथानक हों, जो रसात्मकता 
या प्रभावान्विति उत्पन्त करनेमें पूर्ण सम हो सके, जिसमे 
यथार्थ, कब्पना या सम्भावनापर आधारित ऐसे चरित्र 
या चरित्रोंके महत्वपूर्ण जीवनकृत्तका पूर्ण या आंशिक रूप- 
में वर्णन हो, जो किसी युगके सामाजिक जोवनका किसी- 
न-किसी रूपमें-प्रतिनिधित्वत कर सके, जिसमे किसी 
महत्प्रेरणासे अनुप्राणित होकर किसी महदुद्देश्यकी सिद्धिके 
लिए किसी महत्त्वपूर्ण, गम्भीर अथवा रहस्यमय ओर 
आश्रर्योत्पादक घटना या घटनाओंका आश्रय लेकर संश्षिष्ट 
और समन्वित रूपसे जातिविशेष या युगविशेषके समग्र 
जीवनके विविध रूपों, पदों, मानसिक अवस्थाओं ओर 
कार्योंका वर्णन और उद्धाटन किया गया हो और जिसकी 
शैली इतनी गरिमामयी और उदात्त हो कि युग-युगान्तरतक 
महाकावज्यकों जीवित रहनेकी शक्ति प्रदान कर सके? । 

महाकाव्यकी इस परिभाषामे विभिन्न युगो ओर देशोके 
विभिन्न शैलियोके महाकाव्योमे प्राप्त स्थायी लक्षणोका 
समावेश हो गया हे। उन्हे मोटे तौरपर महाकाव्यक्े 
निम्नलिखित अवयवबोंके स्वरूपमे विभाजित करके उपस्थित 
किया जा सकता है--१. महदुद्देश्य, महत्प्रेरणा और 
महती काव्य-प्रतिभा; २. गुरुत्व, गाम्भीर्य और महत्त्व; 
३. महाकारय और युगजीवनका समग्र चित्रण; ४. सुसंघटित 
जीवन्त कथानक; ५. महत्त्वपूर्ण नायक तथा अन्य पात्र; 
६. गरिमामयी उदात्त शैली; ७ तीव्र प्रतिभान्बिति और 
गम्भीर रस-व्यंजना;। <- अनवरुद्ध जीवनी-शक्ति और 
सशक्त प्राणवत्ता । 

ये नत्व या लक्षण सर्वाज्ञ या अधिकांशमें जिन काब्योमें 
ग्राप्त होंगे, वे ही वास्तविक रूपमें महाकाव्य-पदके अधिकारी 
हो सकते है । यो तो महाकाव्य-रूपमें लिखे गये या माने 
गये प्रबन्धकाव्य प्रत्येक देशमें बहुत अधिक मिलते है, पर 
उनमे सभी वास्तविक महाकाव्य नहीं होते । महाकाब्यके 
लक्षणोंका अनुसरण करके अथवा प्रसिद्ध महाकाव्योंका 
अनुकरण करके लिखे जानेके कारण ही कोई काव्य महा- 
काब्यकी श्रेणीमे नही प्रतिष्ठित हो सकता । ऐसे न जाने 
कितने बृहदाकार ग्रन्थ भारत और यूरोपमें लिखे जा चुके 
है, पर उनमेसे अधिकतर या तो महाकाव्य माने नहीं 
गये या महाकालने उन्हे विस्मृतिके गर्भमें ढकेल दिया । 
दूसरी ओर ऐसे काव्य, जिनके कवि या तो अज्ञात है अथवा 
जो न जाने कितने हाथोकों रचना है, और ऐसे काव्य- 
लेखकोंने कभी सोचा भी नहीं था कि वे महाकाव्य लिख 
रहे हैं, कालान्तरमें व्यापक प्रभाववाले महाकाव्यके रूपमें 
मान्य हुए हैं। ऐसे काव्योने युग-युगतक किसी विश्येष देश, 
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जाति या समाजके जीवनको प्रभावित और आनन्दित किया 
हैं। यही कारण है कि नाटक, कथाकाव्य, इतिहास-पुराण 
ओर गीतिकाव्यके ग्न्थोंकी जहाँ कई गणना नहीं हो 
सकती, वहाँ किसी भाषाके महाकाव्योंके नाम उँगलियोंपर 
गिने जा सकते है ओर उस भापाके जाननेवाले अधिकांश 
लोग उन्हे अच्छी तरह जानते रहते है। ऐस। इसलिए है 
कि महाकाव्य हर समय ओर हर कवि द्वारा नही लिखा 
जा सकता । उसका एक उपयुक्त समय होता हे और जब 
कीई विरार चेतनावाढा महान्‌ क्रवि उस उपयुक्त अवसरको 
पहिचानकर तत्कालीन सामाजिक आवश्यकताओको पूर्ति 
अनजाने ही करनेकी चेष्टा करता हे तब सच्चे महाकाव्यका 
निर्माण होता हे । 

संसारके सभी देशोंमें जहाँ महाकाव्यकी रचना दुई है, 
उसकी परम्परा दो घाराओमें विभक्त होकर प्रवाहित होती 
आ रहो है--मौखिक परम्परावाली धारा और लिखित 
परम्परावाली धारा । यद्यपि इन दोनोंमे बहुत अन्तर हे, 
पर वस्तुतः दोनों महाकाब्यकी ही थाराएँ है, क्योंकि 
दोनोंके मूल तत्व एक ही है। पहले प्रकारके महाकाब्योंको 
प्राकृत या विकसनशील महाकाव्य (भोथिण्टिक एपिक या 
एप्रिक ऑफ ग्रोथ) कहते है ओर दृसरे प्रकारके महाका््यों- 
को साहित्यिक या अनुकूल अथवा अलक्ृत महाकाव्य 
(लियरेरी या इमिटेटिव एपिक था एपिक ऑव आर्ट) । 
अनेकानेक अज्ञात कवियोंकी प्रतिभाके योगसे कण्ठानुकण्ड 
विकसित होनेवाले महाकाव्य प्रथम पारामे और विशिष्ट 
कवियों द्वारा अपनी प्रतिभा ओर कला-ग्रदर्शनकी व्यक्त 
करनेकी दृष्टिसे लिखे गये महाकाव्य द्वितीय घारामे आते है । 
यूगेपके प्राचोनतम महाकाव्य 'इलियड' और ओडेसी' है, 
जो होमस्कृत बताये जाते हे, पर वस्तुतः जिनका मोखिक 
परम्परामे सेक्डो वर्षोमे विकास हुआ था। इंस्लेण्डका 
धृबयोबुल्फी, जमनीका निवुल्गेनलीड', फ्रांसका सांग 
आँब द रोटॉ' इसी प्रकारके कण्ठानुकण्ठ विकसित महा- 
काव्य हैं। पहली शताब्दीमे वर्जिलने होमरके महाकाव्योके 
अनुकरणपर, किन्तु शास्त्रीय शेलीमें 'इसीड' नामक महा- 
काब्य लिखा ओर परवती कवियोंने प्रायः वजिलकी शास्त्रीय 
शेलीका ही अनुकरण किया। ये सभी लिखित मदाकाव्य 
दूमरी धारामे आते है । इसी तरह भारतमे महाभारत 
और 'रामायण' विकसनशील महाकाव्य हैं, जिनके निर्माण- 
में न जाने कितने अज्ञात कवियेकी प्रतिमाका योग रहा है 
ओर न जाने कितनी शताब्दियोतक निरन्तर विकसित 
होते हुए उन्होंने अपना वर्तमान रूप प्राप्त किया है । किन्तु 
अश्वघोष, कालिदास, माघ, भारवि, खयमू, पुष्पदन्त, 
तुल्सी आदि कवियोके महाकाव्य अनुकृत या अरूकृत हैं, 
क्योकि इस प्रकारके महाकाव्योका प्रारम्भ रामायण” और 
'महाभारताके अनुकरणपर ही हुआ था, यद्यपि उनवदी 
शेली विरिष्ट कवियोकी वेयक्तिक प्रतिभाके योगके कारण 
रामायण-महासारतसे भिन्न प्रकार की है । इस प्रकार 
मोखिक और लिखित (विकसित ओर रच्चित) परम्पराके 
कारण ही महाकाव्यके दो रूप हो गये है | प्रारम्भमे तो 
अनुकझृत या अल्कृत धाराके भीतर सर्वत्र शास्त्रीय शेलीके 
महाकाव्य ही लिखे गये, पर बादमें शास्त्रीय शैलीके 
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बन्धनोदी प्रतिक्रिया हुईं, फलस्वरूप रोमांसिक, ऐतिहासिक 
और पौराणिक ईलीके महाकाव्य भी लिखे जाने लगे। 
ऐसे महाकाव्योपर विकसनशील महाकाव्योकी रोमांसिक 
ओर आश्चरयोंत्पाठक प्रवृत्तिका तथा लोक-जीवनके विश्वार्तों- 
का अधिक प्रभाव था । 

समाजशाखीय ओर ऐतिहासिक विकासक्रमकी दृष्टिसे 
देखनेपर स्पष्ट ज्ञात होता है कि महाकाव्यके विभिन्न रूपो 
ओर झोेलियोका विकास समाजके विकासक्रमके अनुरूप 
हुआ है। विकसनशील महाकाव्य अनिवार्यतः प्रारम्भिक 
वीर-युग (हीरोइक एज) और सामन्‍्ती वीर-युग (एज आँब 
शिवेलरी) में ही विकसित हुए। विकासोन्मुख सामन्तन्युग 
या सामनन्‍्ती साम्राज्य्युगमे विशेष रूपसे शास्त्रीय या 
'ंस्कृत'' शैलो(बलासिवल)के महाकाब्योंकी रचना हुई । 
हासोन्मुख सामन्त-युगमे रूढिवादी प्रवृत्तियोकी संकीण॑ता 
और कठोरता तथा मामन्ती मनोवृत्तिके कारण एक ओर 
ते अतिशय अलंकृत, रूद्वािद और चमत्कारप्रधान 
महाकाव्य लिखे गये, दूसरी ओर लोेकाश्रित धर्म और 
लोक-विदश्वासोंका आश्रय लेकर तथा सामन्‍्ती बन्धनोंके 
प्रति विद्रोही भावनाके कारण रोमांसिक, ऐतिहासिक और 
पौराणिक इलीके महाकाव्य लिखे गये। सामन्तन्युगके 
उपरान्त पूँजीवाद-युग वेयक्तिक विद्रोह, राष्ट्रीयाा और 
ख्च्छन्द्ताकी भावना लेकर अवत्तरित हुआ, जिसके फल- 
रूरूप आधुनिक युगमे स्वच्छ न्दतावादी शेलीके महाकाव्य 
लिखे गये। श्स शेलीके अन्तर्गत, रूपककथात्मक (एली- 
गोरिकल), मनोवेशानिक, नाटबीय, प्रगीतात्मक आदि 
कई ई.लियॉ आ जाती है, पर सबकी मूल प्रज्नत्ति सामन्ती 
युगकी रूढियों और शार्रीय महाकाव्यके लक्षणोंके कठोर 
बन्धनोके प्रति विद्रोह की है ।.इस तरह महाकाव्य मुख्यतः 
दो प्रकारके होते है--१. साहित्यिक परम्परामे विकसित 
ओर २. लोक-कण्ठमे रहकर विकसित लोक-महाकाव्य 
(फोक एपिक) । अलंकृत महाकाव्यकी मुख्यतः मिम्नलिखित 
शैलियों है--१. शार््रीय, २. रोमांसिक, ३. ऐतिहासिक, 
४. पौराणिक, ०5. रूपककथात्मक, 5६. नाट्कीय, 
७, प्रगीतात्मक, <८- मनोवैज्ञानिक या मनोविश्लेषणात्मक । 

न्‍रीमे प्रथ्वीराजरासो' साहित्यिक परम्परामें विकसित 
विकसनशील महाकाव्य और 'आल्हखण्ड' लोक-महाकाव्य 
हैं। इनके अतिरिक्त 'पमवता, रामचरितमानस' और 
कामायनी' क्रमशः रोमांसिक, पौराणिक और रूपक- 
कथात्मक शेलीके महाकाव्य है । 'कामायनी में मनोवैज्ञानिक 
और प्रगीतात्मक शैलियोंका भी सामंजस्य हुआ है । 
केशवकी 'रामचन्द्रिकां और लालू कविका “छत्रप्रकाश” यदि 
महाकाव्य होते तो उन्हें ऋमशः नाट्यीय और णेतिहासिक 
शैलीका मद्दाकाव्य माना जाता । -+-हॉ० ना० सिं० 

हिन्दीमें यद्यपि रूम्बे आकारके अनेक सर्गंबद्ध काव्य- 
ग्रन्थोंकी रचना हुई, किन्तु उनमेंसे केवल कुछको ही 
महाकाव्य कहा जा सकता हे और सच्चे अर्थमे तो महा- 
काव्यका प्रायः अभाव ही- समझना चाहिये। वास्तवमे 
हिन्दी भाषाके सम्परर्ण विकास-कालमें महाकाव्यदी रचनाके 
लिए उपयुक्त वातावरणका अभाव रहा है । 

हिन्दीका आदि काल भारतीय इतिद्दासमें युद्ध और 


संघर्षका समय था। केन्द्रीय राजस्तत्ताके अभाव तथा 
राष्ट्रीवा और देशभक्तिकी भावनाके लोपके कारण अरा- 
जकता तथा अनिरचयका ही साम्राज्य था। घामिक तथा 
सामाजिक इृष्टिसे भी यह युग संक्रान्ति तथा परिवर्ततनका 
युग था | बौद्ध ओर जैन धर्म छप्तप्राय हो चले थे; आह्यण- 
धर्मका पुनरुत्थान नयी शक्तिके साथ हो चला था। विचार 
ओर दर्शनके क्षेत्रमें कोई नयी उद्धावना नही हुई, इसके 
विपरीत चिराचरित रुढ़ियोके पाऊुनका आग्रह ही अधिक 
दिखाई पडता है । वह राष्ट्रके पतनका युग था । 

“पृथ्वीराजरासो! तथा आल्हखण्डा इस कालके दो 
प्रसिद्ध महाकाव्य है, पहलेकी हम साहित्यिक परम्पराका 
विकसनशील महाकाव्य ओर दूसरेकी छोक-महाकाव्यकी 
संज्ञा दे सकते है । 

रासोका बृहत्तम रुपान्तर जो नागरीप्रचारिणी सभासे 
प्रकाशित है, ६९ समय (सर्ग)का विशाल ग्रन्थ है। 
इसमे अन्तिम हिन्दू सम्राद्‌ पृथ्वीराज चोहानके जीवन-वृत्तके 
साथ सामनन्‍्ती वीर-्युगकों सभ्यता, रहन-सहन, मान- 
मर्यादा, खान-पान तथा अन्य जीवन-विधियोका इतना 
ब्योरेवार और सही वर्णन हुआ है कि इसमे तत्कालीन 
समग्र युगजीवन अपने समस्त गुण-दोषोके साथ यथार्थ 
रूपमे चित्रित हो उठा हे। अध्यात्म, राजनीति, धमम, 
योग, कामशास्त्र; मन्त्र-तन्त्र, युदू, विवाह, सृगया, मन्त्रणा, 
दौत्य, मानवीय सौन्दर्य, संगीत-नृत्य, वन-उपवन-विहार, 
यात्रा, पशु-पक्षी, ब्क्ष, फल-फूल, पृजा-उपासना, ती4-अत, 
देवता-मुनि, स्वर्ग, राज-दरबार, अन्तः्पुर, उद्यान-योष्ठी, 
शास््रार्थ, वसन्तोत्सव तथा सामाजिक रीति-रिवाज--तात्पये 
यह कि तत्कालीन जीवनका कोई पहलू ऐसा नही बचा 
है, जो रासोमे न आया हो । किन्तु इन विषयोमे भी 
युग-प्रवृत्तिके अनुसार सबसे अधिक उमार मिला हे युद्ध, 
विवाह, भोंग विछास तथा झूगयाके ही वण्नोको ओर 
यही कारण है कि प्ृथ्वीराजरासो मे चारिव्यकी वह गरिमा 
नहीं आ पायी है, जो आदर्श महाकाव्यके लिए आवश्यक 
है। रासोके ६०वें समयमे पएथ्वीराजकी रानियोके नाम 
गिनाये गये है, जिनको संख्या तेरह हे । इनमेसे केवल 
चारके विवाह उभय पक्षकी स्वेच्छासे हुए, शेष सबको 
बलात्‌ हरण किया गया था, जिनके लिए युद्ध भी करने 
पड़े थे । इन विवाहोंके वणन रासोमे अत्यधिक विस्तारसे 
मिलते है, जिससे ज्ञात होता हे कि ये ही उक्त मद्दाकाव्यके 
प्रमुख विषय है। शहाबुद्दीन गोरीके आक्रमणोके समय 
पृथ्वीराज इतना विलासी हो गया था कि संयोगिताके 
महलसे बाहर निकलता दी नहीं था। उस्तको सहायताके 
लिए रावलरू समर सिंह दिल्ली आकर ठहरते थे, किन्तु 
पृथ्वीरजकी इसकी सुचना लेनेकी भी फुसत नहीं थी । 
प्रजामें कष्ट और असन्तोष बढ़ता हे । अन्तमे वह 
शहाबुद्दीन द्वारा बन्दी बनाकर गजनी ले जाया जाता है, 
जहां चन्दके संकेतसे गोरीका वधकर स्वयं भी मर जाता 
है । इस प्रकार रासो हमारे पतन और गमकी कहानी है । 

रासोमें कथानककी शिथिरता, विश्वंखखता तथा 
असन्तुलित योजना सी अत्यधिक खटकती है । कथानकका 
जो एक धक्षीण तन्‍्तु हे, वह भी बीच-बीचमे विवाह, सृगया 
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आदिके जबा देनेवाले रूम्बे वर्णनोके कारण टूट जाता है ! 
कथानकमे सुनिश्चित योजना तथा समानुपातिक संघटनके 
अमावका कारण कदाथित्‌ यह भी हे कि उसके वर्तमान 
रूपान्तरमें मूल रचनाके अतिरिक्त प्रक्षेप भी अत्यधिक 
परिमाणमें हुए है । 

अतः 'प्ृथ्वीराजरासो' उत्कृष्ट कोटिके महाकाब्योंकी 
अणीमे रखे जानेके योग्य नही जान पडता | 

आबव्हखण्ड'मे महोबेके दो प्रसिद्ध वीरोी--आर्हा और 
ऊदल (उदय सिंह)का विस्तृत वर्णन हे। कई शताब्दियों- 
तक मौखिक रूपमे चलते रहनेके कारण उसके वतंमान 
रूपमे जगनिककी मूल रचना खो-सी गयी है, किन्तु अनु- 
मानतः उसका मूल रूप तेरहवीं या चौदहवों शताब्दीतक 
तैयार हो चुका था। आरम्भमे वह वीर रस-प्रधान एक 
रूघु लोकगाथा (बैलेड) रही होगी, जिसमें और भी परि- 
बद्धेन होनेपर उसका रूप गाथाचक्र (बेलेड साइकिल) के 
समान हो गया, जो कालान्तरमे एक लोक-महाकाव्यके 
रूपमें विकसित हो गया। 

रासोके सभी गुण-दोष “आर्हखण्ड'मे भी वर्तमान है । 
दोनोमे अन्तर केवरू इतना है कि एकका विकास दरबारी 
वातावरणमे शिष्ट, शिक्षित-वर्गके बीच हुआ और दूसरेका 
अशिक्षित ग्रामीण जनताके बीच । 'आल्हखण्ड'पर अलकृत 
महाकाव्योंकी शैलीका कोई प्रभाव नहीं दिखलाई पड़ता । 
शब्द-चयन, अलंकार-विधान, उक्ति-वेचितन््य, कम शब्दोंमें 
अधिक भाव भरनेकी प्रवृत्ति, प्रसंग-गर्भत्व तथा अन्य 
काव्य-रूढ़िथों ओर काब्य-कौशरूका दर्शन उसमे बिलकुल 
नही होता । इसके विपरीत उसमें सरल खाभाविक ढंगसे, 
सफाईके साथ कथा कहनेकी प्रवृत्ति मिलती हे, किन्तु साथ 
ही उसमे ओजखिता ओर शक्तिमचाका इतना अदम्य 
वेग मिलता है, जो पाठक अथवा श्रोताकी झकझोर देता हे 
ओर उप्तकी सूखी नसोंमें भी उष्ण रक्तका संचार कर साहस, 
उमंग ओर उत्साहसे भर देता है । उसमें वीर रसकी इतनी 
गहरी भौर तीव्र व्यंजना हुईं है और उसके चरित्रोंकी वीरता 
और आत्मोत्सर्गकी उस ऊँची भूमिपर उपस्थापित किया 
गया है कि उसके कारण देश और कालकी सीमा पार 
कर समाजकी अजस्र जीवनधारासे “आल्हखण्ड'की रसधारा 
मिलकर एक हो गयी हे । इसी विशेषताके कारण उत्तर- 
भारतकी सामान्य जनतामे लोकप्रियताकी दृष्टिसे 'रामचरित- 
मानस के बाद आल्हखण्ड'का ही स्थान है और इसी 
विशेषताके कारण वह सदियोसे एक बड़े भू-मागके लेक- 
कण्ठमें गूँजता चला आ रहा है। 

मध्यकालमें, जब कि हिन्दी भाषाका गौरव-सूर्य मध्याह- 
स्थित, चरम बिन्दुका स्पर्श करने जा रहा था, हिन्दीके दो 
सिद्धहस्त कवियों द्वारा दो ऐसे महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ रचे गये, 
जिनमे उत्कृष्ट महाकाव्यके अनेक गुण समाहित हो सके 
है। वे हे--मलिक मुहम्मद जायसीकृत 'प्मावत! तथा 
गोखामी तुल्सीदासकृत 'रामचरितमानस' | दोनोंमें सुप्र- 
सिद्ध कथानकोका आधार लिया गया है, जिनमें जीवनके 
सभी पहलओोंके सर्वोंगीण अनुभव भरनेके पर्याप अवसर 
आये हैं ओर उनका सूक्ष्मतासे उपयोग भी किया गया हैं । 
दोनों महाकवियोंकी भाषा तथा शैलोमें विलक्षण शक्ति है 
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और दोनोने अपनी भास्वर प्रतिभाकी सहायतासे इस महान्‌ 
देशके उस उत्थानशीछ युगक्रे उत्कृष्टटम विचारोकी समेट- 
कर अपनी-अपनी रचनाओमे झुखरित करनेका सफल 
प्रयास किया हे । किन्तु महाकाव्यकी धृष्टिसे बिचार करनेपर 
दोनोंमें कुछ कमियाँ भी खटकती है । 'मानस'मे पोराणि- 
कताका आत्यधिक ग्रभाव रहनेके कारण कही-कही शिथिल 
कथानक ओर अवान्तर कथाओं तथा प्रसंगोंका आधिक्य 
हो गया हे (विशेषतया बालकाण्ड तथा उत्तरकाण्डमे), 
इसके अतिरिक्त माहात्म्य ओर स्तोत्र, देवताओं द्वारा विभिन्न 
अवसरोपर पुष्प-वर्षा आदिके वर्णनोकी पुनरावृत्ति, सैद्धा- 
न्तिक विवेचनों ओर प्रचारात्मक उपदेशोका आधिक्य, 
सब मिलाकर 'मानसके काव्यात्मक पक्षकी कुछ दबा देते 
हैं। किन्तु विचित्रताकी बात यह हे कि घर्म-परायण भारतीय 
जनताकी मनोवृत्तिके अनुकूल होनेके कारण उसके दूषण 
भी भूषण हो गये है ओर इन्हीं विशेषताओंके कारण यह 
महाकाव्यके साथ-साथ पर्म-्ग्नन्य भी बना हुआ है। 
'रामचरितमानस' ही संसारका ऐसा अकेला महाकाव्य है, 
जिसका करोड़ों व्यक्तियोके बीच धर्मग्रन्य और काव्य, 
दोनों ही रूपोमे आदर है और अकेले इस ग्रन्थने लोक- 
जीवनको जितनी गदहराईतक प्रभावित किया है, उतना 
संत्तारके किसी भी महाकाव्यने शायद ही कभी किया हो । 

'प्मावत'के नायक रतनतेनके जीवनमे--विशेषतया 
उसके उत्तराद्धमें-कुछ ऐसी घटनाएँ घटित होती हैं, 
जिनसे एक आदर्श चरितवनायकके योग्य उत्क्षका अभाव 
उसमें खटकता हो। अलाउद्दीन और देवपालके युद्धोका 
कारण प्मावती दिखायी गयी है और अन्तमे उसीके 
कारण रतनसेनकी पराजय तथा झत्यु भी दिखायी जानेसे 
एक ओर जहाँ प्रेम-मार्गपें आत्मोत्सगंका आदर्श सिद्ध 
होता है, वही दूसरी ओर भारतीय आदर्शका इनन भी 
होता हे । राजनीतिक अथवा सामाजिक क्षेत्रमे भी रतनसेन- 
को हम कोई उच्च आदर्श स्थापित . करते हुए नही देख 
पाते | उसमें मानव-सुलभ दुर्गुग--जैसे द्रब्यकोस, धनमद, 
अदूरदशिता, उतावली आदि--भी दिखाई पडते है । इस- 
लिए स्वाभाविक रूपते उसके प्रति पाठककी वेसी श्रद्धा 
नही जाग्रत होती-जैसी राम, कृष्ण, भीष्म पितामह, 
राणा प्रताप आदि वीरश्रेष्ठोके प्रति होती है। यब्पि 
जायसीने वहाँ ऐतिहासिक सत्यकी रक्षा करते हुए सामन्त- 
कालीन प्रवृत्तियोंका यथातथ्य वर्णन किया हे, किन्तु इससे 
महाकाव्यकी उत्कृष्टतापर आघात अवश्य लगता है । 

हिन्दी साहित्यका उत्तर-मध्यकाल फिर महाकाव्य- 
निर्माणके लिए अनुर्वर सिद्ध हुआ | दरबारी वातावरणमें 
काव्य-ज्ञान-प्रदर्शन द्वारा अधिकसे-अधिक सम्मान और 
धन प्राप्त करनेके लिए इस कालके कवियोंम काव्य-शास्तरोंक्रे 
आधारपर रस, अलंकार, उन्द सथा नायिका-मेंदके विस्तृत 
निरूपण द्वारा पाण्डित्य-प्रदर्शन और चसमत्कार-प्रियताकी 
प्रवृत्ति इतनी अधिक बढ गयी थी कि छोफ जीवनको प्रसा- 
वित करनेवाले किसी महत्‌ उद्देश्यको लेकर काव्य-रचनाके 
लक्ष्य-की ओर उनका ध्यान ही नहीं गया। यही कारण 
है कि रीतिकालीन काव्यधारा विशेषतया मुक्तक-प्रधान 
रही; प्रबन्ध-काव्योंकी रचना प्रवन्ध-काव्यके अनुपातमे कम 
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हुई । जो बड़े आकारवाले प्रवन्ध-काव्य है, उनमेसे कुछ तो 
ऐसे है, जिनमें ऐतिहासिक इतिबृत्त ही प्रधान है ओर 
विषय-वस्तु, काव्य-शैली, चरित्र-चित्रण तथा उद्देश्यकी 
महत्ताकी दृष्टिते जिनका अधिक महत्त नहीं है | कुछ 
पोराणिक-शैलीके प्रबन्ध-काव्य है, जिनकी रचना महा- 
भारत, (रामायण अथवा रामचरितमानस'के अनुकरण- 
पर हुई है। प्रथम कोटिकी रचनाओंमे मानकृत राज- 
विलास', गोरेलालकृत छत्रप्रकाश', सूदनकृत सुजान- 
चरित' तथा जोधराजक्कत हम्मीररासो के नाम लिये जा 
सकते है ओर द्वितीय कोटिकी रचनाओंमें सबरू सिंह 
सौहानका महाभारत”, ब्रजवासीदासका अजविलास', 
मधुसूदनदासवा 'रामाखमेष, पमाकरका रामरसायन', 
विश्वनाथ सिहक्ृत रामायण, गुमान मिश्रकी कृष्ण 
चन्द्रिका' ओर केशवदासकी रामचन्द्रिका' प्रमुख है। 
इलनमेसे अधिकांशकी अ्रमवश महाकाव्य कह दिया जाता 
है । वस्तुतः महाकाव्यके शुण किसीमे नहीं है । 

राजविलास' ऐतिहासिक शैलीका चरित-काव्य है, 
जिसमें संस्कृतके प्रशस्तिमूलक चरित-काव्य तथा हिन्दीके 
पृथ्वीराजरासो की काव्य-पद्धति अपनायी गयी हे । इसमे 
महाराणा राजसिंहके बंशकी उत्पत्ति, उनके पूवपुरुषोका 
इतिहास, राणाके जन्म, विवाह, युद्ध आदिके साथ उनके 
पराक्रम तथा ओदाय आदिका वर्णन हुआ हे । असमयमें 
ही राजसिहकी झृत्यु (सन्‌ १६८० ई०)के कारण ग्रन्थकी 
रचना भी आगे न बढ़ सकी और वह अपूर्ण रह गया है । 
इसमें कुछ १८ विलास है, किन्तु ऐतिहासिक वृत्तवर्णन ही 
इसका प्रधान उद्देश्य ज्ञात होता है। इसमें न तो कथानक- 
की अन्विति है और न वीर रसके अतिरिक्त अन्य रघपोंकी 
अंगरूपमे योजना ही हुई है । नायककों जीवनकी विविध 
परिस्थितियोमे रखकर उसके चरित्रका पूर्ण उत्कर्ष दिखानेमे 
भी ग्रन्थकार सफर नहीं हो सका हे ओर न भाषा तथा 
शैलीमें ही महाकाब्योचित गरिमाकी झलक मिल पाती है । 
इन कारणोंसे राजविछास'कोी महाकाव्य नहीं माना जा 
सकता । 

“त्रप्रकाश'में छत्रसाल बुन्देलेकी कीर्तिका वर्णन है और 
यद्यपि इसमे कुछ छब्बीस अध्याय हैं, किन्तु पूरे ग्रन्थमें 
नीरस ऐतिहासिक इतिवृत्तात्मकता ही दिखाई पड़ती है । 
सरस मार्मिक स्थलोंके चुनावके साथ जिस मर्मस्पशी भाव- 
व्यंजनाकी महाकाव्यमे आवश्यकता होती हे, उसका इसमे 
नितान्त अभाव है ! इतिहासकी दृष्टिसे 'छत्नप्रकाश” महत्त्व- 
की पुस्तक है, क्‍योंकि उसमें सब घटनाएँ सच्ची और सब 
ब्योरे ठीक-ठीक दिये है, किन्तु इसे महाकाव्य माननेका 
कोई आधार नही दिखाई पड़ता । 

सुजानचरित में सुजान सिंह जाटके जीवन तथा युद्धों- 
का बर्णन है, किन्तु उनका चरित्र इतना उदात्त तथा छोक- 
प्रसिद्ध नहीं कि उसके आश्रयपर महाकाव्यकी रचना हों 
सके । 'सुजान-चरित” अत्यन्त साधारण कोटिकी रचना है, 
जिसमे न तो जीवनके विविध पक्षोंका ही समावेश हो 
सका है और न उसकी शैली तथा उसकी शब्द-योजनामें 
हो सजीवताके कोई लक्षण वर्तमान हैं । 

हम्मीररासों' उन्नीसवी शताब्दीकी रासो-परम्परामे 
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सम्भवतः अन्तिम महत्त्वपूर्ण काव्यग्रन्थ है। यद्यपि यह 


९७९ छन्दोका एक बड़ा ग्रन्थ है, किन्तु सर्गोंमे विभक्त नहीं 
है । जोधराजने अपने आश्रयदाता राजा चन्द्रभानके 
अनुरोधसे उनके पूर्वज हम्मीरदेवके चरित्रका वर्णन 
करनेके लिए इस काव्यकी रचना की । यद्यपि इसमे महा- 
काव्यकी वस्तु-वर्णन सम्बन्धी अनेक रूढियो, जैसे प्रकृति, 
युद्ध, संयोग तथा विप्ररुम्भ, कुमारोदय, नगरावरोध, 
मृगया, यत्न, मन्त्रणा, दोत्य, नगर, देश आदिके वर्णनकी 
पद्धति भी अपनायी गयी है, फिर भी उद्देश्यकी महत्ता, 
महत्पेरणा, कथानककी संघटित योजना, तीज प्रभावान्विति, 
अनवरुद्ध जीवनी-शक्ति आदिके अभावमे महाकाव्य नहीं 
माना जा सकता। नायकको पराजय तथा मृत्युके कारण 
यह दुःखान्त भी हो गया है । 

दूसरी कोटिकी रचनाओमें सब सिहक्कत महाभारत, 
विद्वनाथ सिंहकृतत रामायण तथा ब्रजवासीदास-कृत 
“ब्रजविलास' यद्यपि पर्याप्त बड़े ओर लोकप्रिय ग्रन्थ है, पर 
उनमें काव्यात्मकता तथा मोलिकताका अभाव है। साधा- 
रण श्ेणीके भक्त पाठकोके लिए हो उनका महत्त है। 
प्माकरका रामरसायन' वाल्मीकि-रामायणके आधारपर 
(रामचरितमानस'की शैलीमे लिखा गया बडा चरितकाव्य 
हे, किन्तु काव्यात्मकता इतनी निम्न कोटिकी हे कि विद्वानों- 
की इसे पद्माकरकी रचना माननेमें भी सन्देह होता है । 
'रामाइवमेध' रीतिकालके अधिकांश प्रबन्धकाव्योकी अपेक्षा 
अधिक परिमा्जित शैलीका काव्य है| उसमे पद्मपुराण' 
तथा वाल्मीकिरामायण' के उत्तरकाण्डकी कथाका आधार 
ग्रहण किया गया है और रामके अद्वमेध यशज्ञको केन्द्र- 
विन्दु बनाकर कथा-वस्तुका विन्यास हुआ हे । मधुसूदन- 
दासने इस ग्रन्थकी रचनामे 'रामचरितमानस'की शेलीका 
अनुकरण किया है, जिसमें उन्हे पूर्ण सफलता मिली है । 
किन्तु उत्कृष्ट काव्यसौष्ठव तथा उदात्त शैली होते हुए भी 
उसमे उद्देश्यकी वह महत्ता, जीवनकी वह समग्रता तथा 
प्रतिभाकी वह उत्कृष्टता नहीं दिखाई पडती, जो मानसमें 
है। रामके जीवनकी एक लघु कथाका ही आश्रय लेकर 
कविने वस्तुवर्णन--हास-कथानकका अनावश्यक विस्तार 
किया है, किन्तु केवल बृहत्‌ आकारके आधारपर 'रामश्व- 
मेघ'को महाकाव्य मानना उचित नहीं हे । 

'रामचन्द्रिका'में कुछ ३५ प्रकाश या सर्ग है और यद्यपि 
उसमे भारतीय साहित्यके सर्वोत्कृष्ट नायक 'रामचन्द्रका 
समस्त जीवन-ब्ृत्त वर्णित है, किन्तु उसका उपयोग केवल 
उन्द-वैविध्य, पाण्डित्य-प्रदर्शन तथा अर्ल॑कार आदिकी 
योजनामे ही हुआ हे--उसके द्वारा केशव न तो किसी 
महत्कारयका आदर्श रख सके, न जीवनके विविध पक्षोंका 
उद्धाटन ही कर सके । केशवकी कव्यना ऐसी विराट नहीं 
है, जो समस्त युग-समाजके सदसत्‌ रूपोंकी विवेचला और 
प्रव्यक्षीकरण कर सके । 'रामचन्द्रिकामं कथानककी 
जीवन्तताका नितान्त अभाव है। वस्तु-वर्णनमें देश-काल- 
खभावके औचित्य अथवा प्रबन्ध-कोशलका तनिक भी ध्यान 
नहीं रखा गया है | अनपेक्षित वर्णनोंकी भरमार है, जिससे 
काव्य-सौन्दय नष्ट हो गया है । अतिशय छिष्ट और अखा- 
भाविक कल्पनासे उद्भूत संस्कारोके प्रयोग, अत्यधिक वस्तु- 


द्देर 


परिगणनाकी प्रवृत्ति, नाना प्रकारके छहन्दोंके प्रभावहीन 
प्रयोग और पाण्डित्य-प्रदर्शनके आडम्बरके कारण राम- 
चन्द्रिका' अत्यन्त दुरूह और कृत्रिम काब्य हो गया है । 
अतः उसकी महाकाव्य क्या, एक सफल प्रबन्ध-काव्य भी 
नहीं माना जा सकता | 

गुमानकृत 'क्ृृष्णचन्द्रिका का यद्यपि उतना प्रचार नही 
हुआ, किन्तु कई दृष्टियोंसे वह पर्याप्त महत्त्वपूर्ण काब्य हे । 
उसमे रामचन्दरिकां और मानस की शेलियोंका सुन्दर 
समन्वय हुआ है । शास्त्रीय लक्षणोंकी चृश्सि उसमे महा- 
काव्यके समी रुक्षण वर्तमान है--केवलू एक अमाव है, वह 
यह कि एक सर्गमे एक ही छन्दका प्रयोग नही हुआ हे। 
यह सब होते हुए भी महाकाव्यके नायकमे जो महत्ता होनी 
चाहिये, वह कुष्णचन्द्रिका के कृष्णमे नहीं मिलती | उसमें 
उनके जीवन-व्यापी कार्योंका वर्णन नहीं मिलता | उसको 
शैली यद्यपि निर्दोष और आकर्षक है, किन्तु उसमें महा- 
काव्योचित उदात्तता और गम्मीरता नही है, जो कविकी 
महाप्राणता, विराट कल्पना ओर गम्मीर दृष्टिसे उद्भूत 
होती है । इ 

हिन्दीका वर्तमान कार सामन्तनयुगके अन्त और 
पूँजीवादी प्रवृत्तियोँंके उदयके साथ अवततरित हुआ। 
व्यक्ति-स्वातन्त्रवके बढ़ते हुए आन्दोलनने इस कालके 
साहित्य और संस्कृतिकों भी एक नयी दिशा दी और 
प्रेरित किया, जिसके फलस्वरूप काव्यमें भी व्यक्तिगत 
चिन्तनके साथ आत्मानुभूतिने जोर पकडा। आधुनिक 
वैज्ञानिक खोजोके प्रकाशमे पुराने विश्वासो, आचारो 
तथा मान्यताओकी मनुष्यने नये ढंगसे व्याख्या की | 

वर्तमान कालमे हिन्दीमें लम्बे आकारके प्रवन्ध-काब्योंकी 
बाढ-सी आ गयी | उनमेंते अधिकांशकी स्वयं उनके 
रचयिताओंने महाकाव्यकी संज्ञा दी है ओर कुछको उनके 
आकार आदिके कारण अ्रमवश महाकाव्य माना जाता है । 
इस प्रकारकी रचनाओं के अन्तर्गत निम्नलिखित ग्रन्थोंका 
नाम लिया जा सकता हे--१. 'राम-स्वयंवर” : महाराज 
रघुनाथ सिह, २. रामचन्द्रोदय! : रामनाथ ज्योतिषी, 
३. रामचरित-चिन्तामणि” : रामचरित उपाध्याय, ४- 
'कोशलकिशोर' : बलदेवग्रसाद मिश्र, ५. विदेही-वनवास : 
अयोध्या सिंह उपाध्याय हरिओऔध', ६. 'मेघनाद-वध' 
(माइकेल मधुसूदन दत्तकृत मूल बेंगलासे अनुवाद) : 
मेंथिलीशरण गुप्त, ७. 'साकेत सन्त : बलदेवप्रसाद मिश्र, 
८. नूरजहा” : गुरुभक्त सिंह, 5. दित्यवंश” : हरदयालु 
सिंह, १०. सिद्धार्थ: अनूप शर्मा, ११. वरद्धमान : अनूप 
शर्मा, १९. जननायक : रघुवीरशरण मित्र, १३- “हल्दी- 
घादी' : श्यामनारायणपाण्डेय, १४. “जौहर : शयाम- 
नारायण पाण्डेय, १५. आय्योवतें : मोहनलारू महतो 
“वियोगी, ९६. मेधावी” : रांगेय राधव, १७. कुरुक्षेत्र : 
“दिनकर, १८. “विक्रमादित्य! : गुरुभक्त लिंह, १९. 
गान्धीचरित्रमानस' : विद्याधर महाजन, २०. 'पाव॑ती' : 
रामानन्द तिवारी, २१. अगराज' : आनन्दकुमार । 

इन काव्योंमे वह शक्ति नहीं हे, जो उन्हे अमरता 
प्रदान कर सके। अनाकर्षक तुकबन्दी, अदक्त भाषा, 
उपयुक्त शब्दोंके चयनकी अक्षमत्ता, गम्भीर जीवन-दर्शनका 
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सहाकाव्य 
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अभाव और कब्पना-शक्तिकी हीनताके कारण न तो उनमें 
गुरुत्व, गाम्भीय और महत्व आ सका है और न शैली ही 
महाकाव्योचित गरिमा और उदात्ततासे युक्त हो सकी है । 
साथ ही एक विचित्रता यह हे कि उत्त अन्थेके रचयिताओमे- 
से अधिकांशने इन प्रवन्ध-काव्योकी रचना महाकाव्यकी 
ही दृष्टिसे की हे ओर उन्हें महाकाव्य माननेका प्राकपन 
आदियें स्वयमेव कर भी दिया है। ऐसे ही महाकवियशः- 
प्राथीं महानुभावोंके प्रति रवीन्द्रनाथ ठाकुरने लिखा है कि 
इस समयके कवि जेसे आओ एक एपिक लिखा जाये 
कहकर सरस्वतीके साथ पहलेसे ही बन्दोबस्त करके एपिक 
लिखने बेठ जाते है, प्राचीन कवियोमें ऐसा फैशन न था 
(मेघनाद-व्ध के हिन्दी अनुवादकी भूमिका : पृ० १५७, 
झाँसी, प्र० लं०, सं० १९८४) | 

महाकाग्यकी दइृश्सि आधुनिक कालके केवल चार ग्रन्थ 
विचारणीय है । थे हैं--१. हरिओपकृत 'प्रियप्रवास, २. 
मेथिलीशरण शुप्तक्षत साकेत', ३. जयशंकर 'प्रसाद'कऋत 
क्वामायनी', ४. द्वारकाग्रसाद मिश्रक्नत क्रष्णायन' | प्रिय- 
प्रवास! तथा 'साकेत'में आधुनिक बोद्धिकतावादका प्रभाव 
भलीभॉति दिखाई पडता है । एकमें यदि श्रीमद्धागव्त- 
की कथाका बोडिकीकरण और क्ृष्ण-राधा आदिके चरित्रोंका 
उदात्तीकरण है, तो दूसरेमें रामायणके उपेक्षित पात्रोंकी 
प्रकाशमे लाकर उसके देवत्वगुणन्युक्त पात्रोंफी मानव 
जीवनके सामान्य धरातरूपर उपस्थित करनेका प्रयास किया 
गया हे । किन्तु एकमे दृष्णके प्रवासपर गोपियोके विरह- 
वर्णनकी और दूसरेमे प्राचीन कवियों द्वारा उपेक्षिता 
उमिलाके विरह-वर्णनकों अत्यधिक महत्व देनेके कारण 
दोनोका दृष्टिकोण एकांगी हो गया है| मानव-जीवनके अन्य 
आवश्यक अंग या तो अछूते रह गये है या केवल नाममात्र- 
की ही उनकी चर्ज मिल पाती है | गम्भीर जीवन-दर्शनके 
अभावमे इन कवियों द्वारा उपस्थापित चरित्रोमें महत्ताका 
वह उच्च आदर्श नहीं आ सका है जो प्राचीन महाकवियों 
द्वारा उन्ही पात्रोंग्रे चरित्रांकनोमे पाया जाता हे । नवीन 
युगकी आरम्सिक रचनाएँ होनेके कारण भाषा-शैली 
आदिका निखार भी उच्चतर स्थितितक नही पहुँच सका हे 
और यद्यपि आरम्ममें जनताने बड़े चावसे अपनाया, किन्तु 
समयकी प्रगतिके साथ उनका मूल्य निरन्तर बढ़नेकी 
अपेक्षा घटता हुआ ही दिखाई पड रहा है । समग्र-जीवनके 
चित्रणकी दृष्टिसे क्रष्णयन में अवश्य ही कुछ विशिष्टता 
दिखाई पडती हे, किन्तु उसमें शेलीकी उदात्तता, गम्भीर 
रसवत्ता, तीत्र प्रभावान्विति, काव्यात्मक उत्तकृष्टता तथा 
जीवनी-शक्तिका असाव खटकता हे। 'मानस'की मॉति 
क्रष्णायन' भी सामान्य जनता द्वारा अपनाया जायगा, 
इसमें सन्देह ही है, क्योंकि इसमे कृत्रिमता तथा अनुकरण- 
प्रियता ही अधिक हे। इस प्रकार वक्त तीनों प्रवन्ध- 
काब्योंको हम महाकाव्यकी कोटिमे नहीं रख सकते । 

क्रामायनी” आधुनिक हिन्दी साहित्यका एक ऐसा 
महत्त्वपूर्ण प्रबन्ध-काव्य है, जिसमे आधुनिक युगकी प्रवृ- 
त्तियों और विशेषताओंका पूर्ण प्रतिनिधित्व हुआ है और 
जो अनेक दृश्योंसे हिन्दीके ही नहीं, अपने युगके पूर्व॑बर्ती 
समस्त भारतीय महाकाव्योंसे भिन्न एक निराले स्थानका 


महानू-सहाएुरुण्टाद 


अमलकननभननल> 


अधिकारी है । प्रसादने वर्तमान युगके बुद्धिवादका 
दुष्परिणाम दिखानेके लिए शतपथ-बआाह्मणमें वर्णित एक 
आख्यानका आधार लिया हे, जिसमे प्राचीन जल-प्लावनके 
उपरान्त मनु संष्टिके पुनविधानका उपक्रम करते है। 
रूपककी मावनाके अनुसार 'कामायनी' अथवा श्रद्धा विश्वास- 
समन्वित रागात्मिका वृत्ति हे, जो मनुष्यकी जीवनमें शान्ति 
प्रदान कर उसे कल्याण-मार्गपर अग्रस्तर करती है । इडा 
व्यवसायात्मिका बुद्धि है, जो मनुष्यकों तके-वितकके निर्मम 
जालमें उलझाकर सुख-शान्तिसे दूर ढकेल छे जाती है । 
इसके अतिरिक्त, चिन्ता, लज्जा, काम, वासना आदि नाना 
चित्तवृ त्तियोंकी कल्पनाकी जिस मधुमती भूमिकापर सजाया 
गया है, उससे प्रसाद'की उत्कृष्ट कवित्व-शक्तिका परिचय 
मिलता है । 

कामायनी की प्रेरणा-शक्ति भारतीय संस्क्ृतिकी वह 
उदार कल्याणाभिनिवेशी दृष्टि है, जिसका केन्द्रबिन्दु समन्वय 
है । उसमे प्रसाद'ने भारतीय संस्कृतिकों विश्वमानवकी 
संस्कृतिभे, व्यक्ति-चेतनाको समष्टि-चेतनामें विलीन करके 
मानवतावादका नवीन और आदर रूप उपस्थित किया 
है । एक सफल द्रशकी भाँति उसमे उन्होंने मावन-जीवनको 
आदिसे अन्ततक दस्तामलकवत्‌ देखकर उसके मूल रहस्यका 
उद्घाटन किया है । उद्देश्यकी इसी महत्ताके कारण उसमे 
बह शुरुत्व, गाम्भीय ओर महत्त्त भी आ सका है, जिसके 
कारण कोई काव्य महाकाव्य कहलाता हे । 

वस्तु-वर्णन तथा भाव-व्यंजनामे यद्यपि प्रसाद ने महा- 
काव्यके शास्त्रीय लक्षणों और चिराचरित रूडढ़ियोंका पालन 
नहीं किया ओर उसमे मंगलाचरण, सज्जन-दुर्जन चिन्ता 
आदि प्रस्तावना सम्बन्धी ब्योरों तथा सामाजिक सम्बन्धो, 
उत्सवो और रीति-रिवाजोंका वर्णन नहीं मिलता, किन्तु 
आलंकारिकों द्वारा निर्दिष्ट कुछ वस्तुओ--जैेसे नगर, 
समुद्र, नदी, वन, पवत, स्वग॑, यात्रा, ऊषा, सन्ध्या, राषध्रि, 
चन्द्र-सूर्य-नक्षत्रादि, वसनन्‍्त, युद्ध, विप्रलूम्भ-संयोग, 
कुमारोदय, विवाह, राज्याभिषेक आदिका बडा ही विशद 
और म्ंगोपांग वर्णन हुआ है । इनमे भी सबसे अधिक 
उल्लास कविने प्राकृतिक उपकरणों तथा अंगारके विविध 
अवयवोके वर्णनमे दिखाया हे । 

उक्त विशेषताओंके साथ ही 'कामायनी की एक भारी 
ञ्ुटि यह है कि उसका क॒था-तन्तु अत्यन्त क्षीण है और 
उसमें भी दार्शनिकता तथा मनोवैज्ञानिकताका इतना 
जटिल जंगल हे कि वह केवल ऐसे पाठकोंतक ही सीमित 
रह जाता है, जिनका बोद्धिक और सांस्कृतिक स्तर सामान्य 
धरातलसे पर्याप्त ऊँचा हो। भारतीय सस्क्ृतिके मूल तत्वों, 
विशेषतया अद्वैतवाद तथा शैवागमके प्रत्यमिज्ञादर्शनके 
साथ-ही-साथ आधुनिक मनोविज्ञानके प्रमुख तखों-- 
फ्रायडके काम-पिद्धान्त, माक्सके इन्द्वात्मक भौतिकवाद, 
डाविनके विकासवाद आदि--से जिनका सामान्य परिचय 
भी न होगा, वे निश्चय ही कामायनों'में उत्तना आनन्द 
नहीं प्राप्त कर सकते । यहो कारण है कि उसे वैसी लोक- 
प्रियता कदाचित्‌ नहीं प्राप्त हो सकती, जेसी 'रामचरित- 
अथवा 'पद्मावत को प्राप्त हे, किन्तु उसका निराछलापन भौ 
यही है कि वह घटना-प्रधान और इतिवृत्तात्मक महाकाव्य 
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नही है । वह भाव-प्रधान मनोवैज्ञानिक मह|काव्य है, अतः 


सखभावतः उसमें मानव-मनके विवि६ पक्षोंकरा उद्घाटन 
ओर व्याख्या ही प्रधान वस्तु है, घटना-वैविध्य नहीं । इस 
अभावके होते हुए भी अपनी अन्य विशेषताओंके कारण 
“वामायनी को हिन्दीके उत्कृष्ट महाकाव्योंकी कोटिमें स्थान 
मिलता है । 

उपयुक्त विवेचनसे स्पष्ट हे कि हिन्दीमें वास्तविक 
महाकाव्य केवछ पॉच-- पृथ्वीराज रासो', 'आल्हखण्ड', 
'पञ्मावत', 'रामचरितमानस' ओर 'कामायनी' है । अन्य 
प्रबन्ध-काव्य जिन्हें आकारकी विशालता तथा महाकाव्य 
सम्बन्धी अन्य रूढियोंके पालनकी दष्टिसे महाकाव्य माना 
जाता है, वास्तविक महाकाव्य नहीं, महाकाव्याभास 
मात्र हो सकते है (दे० 'प्रबन्ध-काब्य' और “चरित- 
काव्य!) । “-पा० ना० ति० 


महान्‌- महान्‌ या महत्‌” सांख्यदशनमें बुद्धिके वाचक 


शब्द है। बाह्य जगत॒की इष्टिसे यह विराट बीज है, अतः 
इसे 'महत्तत्व' सी कहते है । आशभ्यंतरिक दृष्टिसे यह वह 
बुद्धि हे, जो जीवोंमें विद्यमान रहती है और ज्ञाता एवं ज्ञेय- 
के आपसी भेदाभेदका निश्चय और अवधारण करती है। 
सांख्य द्शनके अनुस्तार प्रकृति तथा पुरुषके संयोगसे 
प्रकृतिमें विक्षोम होता है और उसकी साम्यावस्था टूट जाती 
है। इस विश्षुब्ध स्थितिको गुणक्षोभ' कहा जाता है। यहीं 
प्रकृति विक्ृतिका रूप लेने लगती है और प्रकृतिके प्रथम 
विकार महान्‌' या बुद्धिका उद्भव होता है । सांख्यदर्शन 
जगतकी उत्पत्तिकी अपनी कह्पना है (दि० 'सांख्यकारिका' 
एवं 'सांख्य कोमुदी', २१-२४) । इस सृष्टि क्रममें सबसे 
पहले महान्‌ या बुद्धिका प्रादुर्माव होता हे, फिर उससे 
अहंकारका । पुनः साचिक अहंकारसे एकादश इन्द्रियो 
(५ ज्ञनेन्धियाँ, ५ कमेन्द्रियों, १ मन)को, तामस अहंकारसे 
पंचतन्मात्रोकी उत्पत्ति होती हे। राजस अहंकार उक्त 
दोनो अहंकारोंकी शक्ति देता है, जिससे उनमे उक्त विकार 
उत्पन्न होते है। इस प्रकार महान्‌ प्रकृतिमें सृष्टि ऋममें 
घटित होनेवाली प्रथम विकृृति है ।. +>रा० दे० सिं० 


महापुरुषवाद-इतिहासकी प्रगति और परिणतिकी व्याख्या 


और इतिहासको प्रक्रियामें अन्तर्लीन तत्त्वोके उद्घाटनके 
अनेक प्रयत्न देखनेको मिलते है । महापुरुषोंके आविर्भाव- 
का दृष्टिकोण इन प्रय॒त्नोमें एक गौरवपूर्ण स्थान रखता हे । 

महापुरुषोके आविर्भावके हवाकछे ऐतिहासिक घटनाओकी 
व्याख्या करनेकी प्रथा बहुत पुरानी है। प्रसिद्ध यूनानी 
इतिहासकार देरोडोट्स (४८५-४२५ ३० पू०), जिसे 
विश्वका प्रथम इतिहासकार तथा इतिहासका पिता कहा 
जाता है, यह मानकर चलता है कि सम्पूर्ण इतिहासका 
विधाता महापुरुष ही हुआ करता है किन्तु महापुरुषके 
आविभोवके इष्टिकोणकी एक सुव्यवस्थित इतिहास-दर्शनका 
रूप देनेका श्रेय टॉमस कार्लायल (१७९५-१८८९१)को हे, 
जिसकी 'हीरोज एण्ड हीरो-व्शिप” शीषक पुस्तक आज 
एक क्लासिक बन चुकी है । इस पुस्तकमे बडी ही रोचक 
शैलीमे असाधारण शक्ति अथवा प्रतिभा-सम्पन्न व्यक्तियोंकों 
ऐतिहासिक विकास ओर परिवर्तनका एकमात्र कारण सिद्ध 
करनेकी चेष्टा की गयी हे । 


द्शे३ 


कार्लोयलका कहना हे कि समस्त इतिहास वस्तुतः 
महापुरुषोंका इतिहास हे या यो कहें कि इतिहास 
महापुरुषोंकी जीवनीके अतिरिक्त और कुछ नहीं है । 

महापुरुपसे उसका क्या तात्पर्य है ? कारायलसे पहले 
जो इतिहास लिखा जाता था, उसे आज सेनिक इतिहासका 
कटाक्ष-मूलक नाम दिया जाता है। तत्कालीन इतिहासमे 
केवछ आक्रमण ओर संघर्ष सम्बन्धी घटनाओंकी भरमार 
रहती थीं। सभ्यता और संस्क्ृतिके विविध पक्षोंका इतिहास 
यू ही टारकू दिया जाता था। किन्तु कालोयलने एक नयी 
परम्पराका प्रवर्तेन किया । उसके महापुरुष केवल रणभूमि- 
में नही अपितु साहित्य, कला, धर्म प्रभृति सभी क्षेत्रोंमे 
देखनेकी मिलते है । वह मोटे तौरपर छः प्रकारके 
महापुरुषोंकी चर्चा करता है-- 

(१) अवतारी महापुरुष, जिसे साक्षात्‌ इश्वरके रूपमें 
माना गया हो, जेसे ओडिन । 

(२) देवदूत, जैसे मुहम्मद । 

(३) कवि, जैसे शेक्सपियर । 

(४) धर्मशास्त्री, जेसे मार्टिन लूधर । 

(०) साहित्यकार, जैसे डॉ० जानसन । 

(६) राजा, जैसे नेपोलियन । 

प्रत्येक प्रकारका महापुरुष अपने-अपने क्षेत्रमें इतिहासका 
निर्माण तथा परिचालन करता है और सबका ऐतिहासिक 
महत्त्व हे । तथापि वह राजाकों इनमें सबसे बडा दर्जा देता 
पाया जाता है । 

कार्लोयकके महापुरुषवादकी एक अत्यन्त रोचक 
उपस्थापना हे महापुरुषत्व-धर्मकी तात्त्विक एकताका 
सिद्धान्त । प्रत्येक प्रकारका महापुरुष अन्य प्रकारका 
महापुरुष बननेकी क्षमता और सम्भावना रखता है। 
उदाहरणार्थ, यदि परिस्थिति अनुकूल हुई तो एक महायोद्धा- 
की एक महाकवि बनते देर नही लगेगी । इसी प्रकार, युगकी 
मांगके उत्तरमे एक बहुत बड़ा कवि भी उतना ही बड़ा योडा 
बन सकता है । प्रत्येक प्रकारके महापुरुषको, अव्यक्त रूपमें, 
प्रत्येक अन्य प्रकारका महापुरुष समझना चाहिए । 

महापुरुषत्व-धर्मकी तातक्तिक एकताका सिद्धान्त एक 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थापना है, किन्तु इसकी ओर चिन्तकोंका 
ध्यान कम ही गया है । जव सिकन्दरने डायोजेनीज़ नामक 
यूनानी सन्तसे कुछ मांगनेको कहा, तो सन्तने बस इतना 
ही कहा कि सामनेसे हट जाओ, मुझे धूप खाने दो। 
सिकन्दर इससे इतना प्रभावित हुआ कि-कहा था कि 
यदि में सिकन्‍्दर न होता तो डायोजेनीज़ बनना चाहता । 
सिकन्दरके महापुरुषने डायोजेनीज़के महापुरुषको पहचाना 
था और उसके साथ तादात्म्यका अनुभव किया था। इसी 
प्रकार, जेसा कि हम देखेंगे, जब, कार्लोयरूके समान, 
हीगेल, स्पेंग्लर, नोत्शे आदि योद्धाक्े प्रति अपार भक्ति 
प्रकट करते है ओर उसे ओेष्ठतम महापुरुष घोषित करते है, 
तब वे उसके साथ महापुरुषत्वके तलपर तादात्म्यका हो 
अनुभव करते रहे होंगे। इन तथ्योंकी व्याख्या अन्यथा 
असम्भवप्राय है । 

कार्लायलके बाद केवल दो चिन्तक ऐसे हुए है, जिन्हे 
शुद्ध महापुरुषवादों माना जा सकता है । उनमेंसे प्रथम 





है एक अमेरिकी लेखक, फ्रेडरिक ऐडम्स उड। उसने 
अपनी पुस्तक द इन्फ्लुए्स ऑव मॉनक्स में आँकडे 
देकर यह सिद्ध करनेकी चेश्य की है कि राजा ही युगका 
स्रष्टा होता है । मीष्मने कहा था-- कालो वा कारणं राज्जः 
राजा वा कालकारणम्‌ । इति ते संशयो मा भूत्‌ , राजा 
कालस्य कारणस्‌ ॥”, अथौत्‌ राजा ही कार अथवा युगका 
कारण होता है, न कि युग राजाका। उड और भीष्ममे 
यहाँ विलक्षण मतैक्य दिखाई देता है । 

कालोयछ और उडके बाद सम्भवतः एकमात्र शुद्ध 
महापुरुषवादी हे प्रसिद्ध अमेरिकी दार्शनिक विलियम जेम्स 
(१८४२-१९१०), जिसने अपने एक अत्यन्त “महत्त्वपूर्ण 
निबन्ध ग्रेट मेन एण्ड देयर इनवायरॉनमेट मे वडी ही 
ओजपूर्ण शैलीमें महापुरुषवादी दृष्टिकोणकों विशद करनेकी 
चेष्टा की हे । इस निबन्धकी विशेषता है महापुरुषवःदपर 
हव॑2 स्पेंसर द्वारा किये गये आश्षेपोंका विद्वत्तापूर्ण उत्तर, 
जिसकी बानगी आगे आयेगी | 

कुछ चिन्तक ऐसे है, जो शुद्ध महापुरुषवादी नहीं कहे 
जा सकते और जो महापुरुषोके आविर्भावके दृशष्टिकोणको 
केवल आंशिक रूपमें प्रश्नय देते पाये जाते है । 

हींगेल (१७७०-१८३१), जिसकी दृष्टिमे इतिहास 
विश्वात्माकी उत्तरोत्तर खरूपोंपरब्पिकी कहानी है, की 
मान्यता है कि प्रत्येक युगकी अपनी आत्मा होती है, जिसका 
प्रतिनिधित्व महापुरुष करता हे । महापुरुषोंका आविर्भाव 
विश्वात्माके कार्य-साधनके निर्मित्त हुआ करता है, किन्तु 
लोग तथा महापुरुष स्वयं भी प्रायः इस श्रममे पड़ जाते 
है कि वे इतिहासको बदलनेमे किसी निजी खार्थकी 
सिद्धि कर रहे है । 

स्पेगलटर (१८८०-१९३१६) भी महापुरुषकों उसकी 
संस्कृतिकी आत्मा कहकर पुकारता हे । उसके अनुसार 
महापुरुष विश्व-संचालिनी महानियतिके अभिकरत्तों (एजेट) 
होते है । 

हीगेलकी जब भी किसी महापुरुषका उदाहरण देना 
होता है, तब वह सिकन्दर, सीजर, फ्रेंडरिक महान्‌ ओर 
नेपोलियनका ही उल्लेख करता है। लगता हैं कि वह 
योद्धा ही को वास्तविक महापुरुष माननेके पक्षमें हे । 
स्पेंडलर योद्धा और राजनेताकों तथ्याग्रही पुरुष (मेन 
आँव फैक्ट) और विचारक और 'पुस्तक-कीट को 'सत्या- 
ग्रही पुरुष (मेन आँव ट्रथ)की संज्ञा देता हे ओर कहता 
है कि तथ्यागर्ही सत्याग्रहीसे अेष्ठ और इतिहासको सर्वाधिक 
प्रभावित करनेवाला होता है । सत्याग्रही बस साहित्यके 
इतिहासमे स्थान पाकर रह जाता है, ठोस इतिहासमे 


' उसका उसे कोई स्थान नही मिलता । 


मेक्‍्स वेबर (१८६४-१९२०)के इतिहास-दर्शनमें भी 
महापुरुषवादका महत्त्वपर्ण स्थान है। वह महापुरुषत्व- 
धर्मको करिश्मा (०४४०४४००७) कहकर पुकारता हे । 
आर्नास्ड जे० टूवायनबीकी सान्यता है कि क्रियाका स्लोत 
समाज नहीं, बल्कि कोई महापुरुष ही हुआ करता हे। ये 
महापुरुष या तो विजेता होते है या तारक (सेवियर) । 
उत्कर्षोन्समुख सभ्यताका नेता विजेता और अपकर्षोन्मुखका 
तारक होता है । 


सहाउर्पवाद 


आजका प्रसिद्ध अमेरिकी दाशनिक सिडनी हुक अपनी 
पुस्तक द हीरो इन हिस्टरीमें काफी हदतक मारक्सवादसे 
महापुरुषवादकी ओर छोट आया है | 

महापुरुषवादी इतिहास-दाशनिकोने प्रस्थान-निर्माणका 
विशेष यत्न नहीं किया है। महापुरुषवादी दृष्टिकोणसे 
मानवीय इतिहासका विधिवत्‌ अध्ययन वस्तुतः छुआ ही 
नही हे | इसका एक कारण यह हे कि शुद्ध महापुरुषवादी 
दो या तीन ही लेखक दिखायी देते है, शेष तो केवल 
आंशिक रूपमे महापुरुषवादको प्रश्नय देते है। अब 
आलोचकोंने महापुरुषवादपर जो आपत्तियाँ उठायी है ओर 
महापुरुषवादियोंने अपने दृष्टिकोणके समर्थनमे जो तक॑- 
वितर्क किये है, हम उनपर किंचित्‌ विचार करना चाहेगे | 

हट स्पेसर (१८२०-१९०३) और काल मार्क्स (१८१८- 
१८८३)का कथन हे कि महापुरुषवाद जहाँ तक जाता है, 
वहाँ तक तो ठीक है, किन्तु वह दूर तक नहीं जाता--वह 
महापुरुषोंकी महत्ताकी व्याख्या करनेमे असमर्थ है । उनका 
कहना एक सीमा तक ठीक भी है | कालायल तो यह कह- 
कर मौन हो जाता है कि महापुरुष अज्ञात और असीमकी 
ओरसे मनुष्यके लिये भेजा गया सन्देशहर है। हीगेल 
और स्पेंग्लरके अनुसार महापुरुष क्रमशः विश्वात्मा और 
नियतिकी ओरसे आविर्भूत होता है। उडके अनुसार वह 
मानव-योनिके अन्तर्गत एक उपयोनि हे | इनके विरुद्ध, 
मोटे तौरपर, स्पेंसर और माक्सका मत है कि महापुरुष 
सामाजिक-आथिक शक्तियों अथवा युगकी मांगयके वश 
आविमूत होते हैं । 

माक्स और एंगिल्सकी मान्यता हे फि प्रत्येक युग अपने 
महापुरुष ढूँढ लेता हे ओर यदि वे ढँढनेसे नही मिलते तो 
उनका आविष्कार कर लेता है । एंगिल्स तो यहॉतक कहनेको 
तैयार है कि यदि किसी महा पुरुषको उसके क्षेत्रसें हटा भी 
दिया जाय तो उसका स्थान लेनेके लिए तुरन्त एक दूसरा 
महापुरुष उत्पन्न हो जायगा, जो रूगभग पहले महापुरुषके 
सब्श ही होगा । 

कार्लयलने अपनी पुस्तकमें इस प्रकारकों शंकाओंके लिए 
एक समाधान दे रखा है। उसे आइचर्य है कि लोग 
महापुरुषको समयकी पेदावार बतलाकर उसकी महत्ता कम 
कैसे. कर देते है । उसके शब्द सुनिये--/लछोगोका कहना है 
कि वह समयकी पेदावार था, समयकी पुकारके फलस्वरूप 
वह पेदा हुआ, समयने सब कुछ किया, उसने कुछ नहीं 
किया -.-। मुझे तो यह बोद्धिक दिवालियापन प्रतीत होता 
हैं। समयकी पुकार / अफस्तोस, हमे ऐसे समयोंका पता 
है, जिन्होंने अपने महापुरुषकों काफी जोरसे पुकारा था, 
किन्तु उसे पाया नहीं । वह था ही नहीं, विधाताने उसे 
भेजा ही नही था, समयकों पुकारते-पुकारते अस्त-व्यस्त 
और ध्वस्त हो जाना पडा, क्योकि पुकारनेपर वह महापुरुष 
पहुँचा ही नहीं” । 

इसके अतिरिक्त, महापुरुषवादी यह भी तक उपस्थित 
करते हैं कि प्रतिभाशाली ही वास्तविक महापुरुष हो सकता 
है और ,प्रतिभाकी उत्पत्ति एक सर्वथा आकस्मिक घटना 
है। ऐसी स्थितिमे युगकी मॉगपर महापुरुष झट उपस्थित 
कैसे हो जायगा । विलियम जेम्स और सिडनी हुकने इस 


द्डेडे 


सम्बन्धमे महापुरुषवादके विरोधियोके लिए बड़े विकट प्रश्न 
उठाये है । स्पेंसरको उत्तर देते हुए जेम्स कहता है कि क्‍या 
यदि शेक्सपियर शैशव-कालमे ही परलोक सिधार गया 
होता तो उसके जन्मस्थान स्ट्रेटफर्ड-ऑन-अवॉनकी किसी 
अन्य मांके माध्यमसे उसकी प्रतिलिपि तेयार हो जाती ? 
इसी प्रकार सिडनी हुकने एंगिल्सके खण्डनमे कहा है कि 
एंगिल्सके अनुसार आथिक अन्तर्विरोधका अन्त एक अटल 
ऐतिहासिक आवश्यकता है और रज और वीर्यका समागम 
ऐतिहासिक दृष्टिसे आकस्मिक हे। तो फिर ऐतिहासिक 
आवश्यकता प्राणिशास्त्रीय क्षेत्रकी आकस्मिकतापर केसे हावी 
हो जाती है ? ऐतिहासिक आवश्यकता और प्राणिशाखरीय 
आकस्मिकताका सामंजस्य केसे सम्पन्न हो जाता है? अतः 
महापुरुषकी सामाजिक-आधिक शक्तियोक्ो पेदावार बतलूकर 
उसका ऐतिहासिक महत््त कम नहीं किया जा सकता । 

अस्तु, अब हम महापुरुषवादी दृष्टिकोणका थोडा मूल्यां- 
कन करनेका प्रयत्न करें। माक्संवादी तथा महापुरुषवादके 
अन्य विरोधी यह भूल जाते है कि इतिहासकी प्रक्रिया 
अथवा विकास-मार्गके कई विकल्प होते है और यह कि यदि 
मौकेपर समर्थ महापुरुष उपस्थित रहा तो इस बातका 
निर्णय बहुत कुछ उसके हाथमे होगा कि इतिहास कोन सा 
मार्ग ग्रहण करे । यहाँ महापुरुषकी प्रभविष्णुतासे किसी 
प्रकार भी इनकार नहीं किया जा सकता | किन्तु प्रश्न यह 
उठता है कि क्‍या महापुरुष ऐतिहासिक विकासको आसूल- 
चूछ उलट सकता है ! उदाहरणार्थ, क्‍या वह इतिहासकी 
प्रक्रियापर इतना वश प्राप्त कर सकता है कि पूँजीवादके 
बाद सामन्‍्तवाद जैसी प्रतिगामी व्यवस्थाकी प्राणप्रतिष्ठा कर 
दे? यहाँ उत्तर हॉमे कदापि नही दिया जा सकता। इस 
स्थितिमे निश्चय ही सामाजिक-आधिक शक्तियों उसको 
अपेक्षा कही अधिक बलूवती सिद्ध होगी। इस तथ्यसे 
इनकार करनेका अर्थ होगा, महापुरुषवादकी अतिकी सीमा- 
तक ले जाना । 

एक समसामयिक लेखक काले जी० गुस्तावसनने 
महापुरुषकी इतिहासकारिताके निर्धारण-निर्णयके सिलसिलेमे 
छः बातोंपर ध्यान देनेकी सिफारिश की है--(१) कुछ 
सामाजिक शक्तियों किसी भी महापुरुषके लिए अजेय होती 
है; (२) दीर्घकाल-व्यापी प्रवृत्तियोंका अनु शासन महापुरुषके 
लिए सी कठिन होता है; (३) किप्ती एक ऐतिहासिक 
घटनाकी तफसीलें प्रायः सम्बद्ध पुरुषों दारा ही अनुशासित 
होती है; (४) इतिहासकारिताके स्थल बहुधा 'डीक समयपर 
ठीक आदमी” नियमके निदर्शन होते है; (७) अवसर 
पाकर साधारण प्रतिभा भी इतिहाप्षमें क्रान्तिका कारण 
बन जाती है और (8) प्रत्येक ऐतिहासिक परिवर्तनपर 
उसके विशिष्ट सन्दर्भमे ही विचार होना चाहिए । 

वस्तुतः प्रश्न यह नहीं होना चाहिए कि क्या महापुरुष 
इतिहासकी प्रक्रियाकीं दिशा दे सकता है, बल्कि यह कि 
वह उसे किस सीमातक दिशा दे सकता हे। प्रत्येक अन्य 
प्रकारकी क्षमताके समान इतिहासके निर्माणकी क्षमतामे 
भी तारतम्य देखनेकी मिलता है। कुछ व्यक्ति तो ऐसे हैं, 
जो इतिहासकोी एक नगण्य सीमातक ही प्रभावित कर सकते 
हैं, कुछ ऐसे हैं, जो एक पूरे युगकों बना-विगाड सकतेमें 


६३५ 


सक्षम है ओर कुछ ऐसे भी हो सकते और होते है, ज। 
एक पूरी संस्कृतिका भाग्य-विधान करनेकी सामर्थ्य रखते 
है। इस तारतम्यकी ध्यानमे रखकर महापुरुषोंके कार्यका 
मूल्यांकन ही वैज्ञानिक और यौक्तिक मूल्यांकन कहा जा 
सकता है । 

अभी हाल्तक इतिहास-लेखनके श्षेत्रमें महापुरुषवादी 
प्रवृत्तिका बोलबाला रहा है। सांस्कृतिक इतिहास-लेखनके 
क्षैत्रमे यह वाद अपने पुराने रुपमे तो नहीं रहा, किन्तु 
वह किसी-न-किसी रूपमे अब भी विद्यमान है। युग- 
विशेषके लेखक-समूह तथा प्रवृत्ति-समूहका इतिहास प्रस्तुत 
करनेके बदले केवल बडे लेखकों और बड़ी प्रवृत्तियोंका 
विवरण दे देना पर्याप्र समझा जाता है । प्रचलित साहित्ये- 
तिहास-लेखनकी इस व्यापक प्रवृत्तिकों विचारोत्तेजक 
आलोचना नलिनविलोचन शर्माके 'साहित्यका इतिहास- 
दर्शन! (१९६०) मे देखनेकी मिलती है। इस सम्बन्धमे 
इस पुस्तककी हषेनारायणकी जुलाई १९६ १के क ख गमे 
प्रकाशित समीक्षा भी द्र॒ष्टव्य हे । 

हिन्दीमे इतिहासकी महायुरुषवाढी व्याख्याकी चर्चा, 
शायद सर्वप्रथम मन्मथनाथ शुप्त और रमेन्द्रनाथ वर्माके 
हतिहासिक भोतिकवाद! (१९४६ ई०)मे आयी, किन्तु 
पहापुरुषवाद' शब्दका प्रथम प्रयोग हर्षनारायणके जनवरी 
१९०२ ईं०के प्रतीक में प्रकाशित लेख 'शतिहासकी 
महापुरुपवादी व्याख्या बनाम माक्संवाद' में हुआ। इस 
लेखकी मन्मथनाथ गुप्तदकी आलोचना “हर्षनारायणकी 
प्रत्यालोचनाके साथ मार्चो १९५२ ई० के प्रतीक में 
प्रकाशित हुई थी। मन्मथनाथ गुप्तने 'प्रगतिवादकी रूप- 
रेखा! (१९५२ ई०)में अपनी आलोचना समाविष्ट करते हुए 
हर्षनारायणकी प्रत्यालोचनाकी समीक्षा की है । 

[सहायक ग्रन्थ--कालॉयल : हीरोज़ ऐण्ड हीरो-बहशिप; 
फ्रदरिक ऐडम्स उड : द इन्फ्लुएन्स आँव मॉनक्से; बी० 
एच० लेहमान : कालॉयल्स थियरी आऑँवब द हीरो; एरिक 
बेन्टले : द कल्ट ऑँव द सुपरमेन; जैकब बकंहाए : द ग्रेट 
मैन इन हिस्द्री ओर फोर्स ऐण्ड फ्रीडम; विलियम जेम्स: 
ग्रेट मेन ऐन्ड देयर एन्वायरॉनमेन्ट; द विरू डु बिलीव 
ऐण्ड अदर एसेज; टॉल्स्टॉय : वार ऐन्ड पीस और सेकण्ड 
एपिलॉग; हृबंट स्पेन्सर : स्टडी आऑँव सोशियोलॉजी; 
प्लेखानोव : द रोक आँव द इन्डिविज्ुअल इन हिस्द्री; 
सिडनी हुक : द हीरो इन हिस्ट्री; बुखारिन : हिस्टॉरिकल 
मैठेरियलिज्म: मार्क्स-एंगेल्स : सेलेक्टेड करेस्पॉन्डेन्स; 
आर० एम० मैकआइवर : (हिस्टॉरिकल एक्सप्लेनेशन', 
एसेज ऑन लॉजिक ऐन्ड लेगुएज--सेकन्ड सीरीज (ऐण्टॉनी 
फ्ल्यू द्वारा सम्पादित); गुस्तॉन्सन : अ प्रिफेस 
हिस्ट्री; हृपनारायण : द रोल आँव पर्सनॉलिटी इन 
हिस्द्री! (मॉडर्न रिव्यू, नवम्बर, १९५५५ ई०); इतिहास- 
की महापुरुषवादोी व्याख्या बनाम साक्सवाद' (प्रतीक, 
जनवरी, १९४५२ ३०); महापुरुषवाद' (वहीं, माचे, 
१९०२ ६०); मन्मथनाथग॒ुप्त, (वही, ऐतिहासिक मोतिक- 
बाद?) ।] “हे? ना[० 

महाभ्ुजंगप्रयात स्वेया-दे० सवैया', तेरहवाँ 
प्रकार । 





महाभुजंगप्रयात सवेया-महासुद्रा 


महामुद्रा-बोद्ध तन्‍्त्रोमे मण्डलचक्र और मुद्रा-मैथुनमे खियो- 


का उपभोग आवश्यक अनुष्ठान माना जाता था, यद्यपि वे 
इस साधनाकों भौतिक रूपमें ग्रहण नहीं करते थे। 'झुद्रा', 
अर्थात्‌ 'मोद देनेवाली' इस व्याख्यासे मुद्राको नारी रूपमे 
कूल्पित किया गया । सिद्धोने मगवती नेरात्माक्ो महामुद्राके 
रूपमें परिकल्पित किया। महामुद्राकी साधना सबसे कठिन 
साधना मानी जाती थी, इस साथनामे निष्णात होनेके 
उपरान्त ही साधककी गणना सिद्धाचार्येमि होती थी । 
अपनी समकक्ष किसी योगिनीकी महाऊसुद्वा-रूपमें वरण 
कर साधक गुरुके पास जाता हे। वहाँ उसे अभिषिक्त किया 
जाता है, फिर साधक भहामुद्राके साथ मण्डरू-चक्रमे 
प्रवेश करता है । शुह्मसमाजतन्त्रके अनुसार नारी 
महाऊुद्राके तनमें भी पंच तथागतोंका वास है, अतः उसकी 
साधना कर लेनेवालेकी तथागव-चक्री भी कहते है । 
इसीलिए महामुद्राकी साधना कर लेनेवाला फिर समस्त 
बाह्य अनुष्ठानोसे मुक्त हो जाता हे । 

महामुद्राको अन्य अनेक रूपों और मागोमे सी बॉय 
गया है । सिद्धोंके कालमे नायिका-मेंद भी महामसुद्राके 
अन्य रूपोके आधारपर किया गया है, यद्यपि इस विभाजन 
अथवा विभिन्न नाभोके पीछे काव्यशाखको कोई परम्परा 
न होकर हठयोग तथा क्रुद्धा-मेथुन सम्बन्धी गुह्य संकेत 
ही है । इन अन्य नायिकाओमेसे डोम्बीमे अद्वेतमाव 
प्रधान रहता है ! क्योकि यह ज्ञानसे सम्बद्ध है, इस कारण 
नेरात्सा ग्रज्ञाको भी डोम्बी कहते है । डोम्बीफोी वायुतत्त्वसे 
संलग्न माना गया हे, जो प्राण तथा अपान वायुके 
निरोधसे सम्बद्ध है । डोम्बी परिशुद्धावती है, इसके 
नायककी कापालछिक कहते है । 

मणिमूलमे सम्पुटीकरणके उपरान्त चण्डाग्नति प्रज्वलित 
कर साधक अवधूतिकाके द्वारा उसे ऊपरको ओर प्रवाहित 
करता है । इसी चण्डारिनिकी! अ्रहण करनेके कारण 
अवधूतिकाकोी चाण्डाली कहा जाता हैं । महासुद्रा 
नेरात्माकों इस प्रतीकके द्वारा प्रायः प्रकट किया गया है । 
चाण्डाली सारे चक्रोंकी पारकर रूलाट-म्थित कम््ूचऋतक 
पहुंचकर आनन्द उत्पन्नकर पुनः नाभिचक्रमें वापस आ 
जाती है । यही चाण्डाली अभी ऊर्ध्व गतिमे डोम्बी ओर 
उष्णीप कमलसे पहुँचनेपर सहज-सुन्दरी कहलाती हे । 
काण्हपा तो प्रज्ञान्मह्ममुद्राको गुह्िणीरूपमे भी वर्णित 
करते है ओर स्पष्ट कहते है कि “जैसे नमक पानीमे घुर 
जाता है, उसी प्रकार अपनी यृहिणीकों अपने चित्तमे धारण 
करो” (दोहाकोष) । बादमे वेष्णवोमे परकीया रूपपर जो 
इतना आग्रह मिलता है, उसका सिद्धोमे सर्वथा अभाव 
है। उन्होंने नायिकाके स्वकीया-रूपपर विशेष बल दिया 
है | वे उसे वधूरूपमे भी अभिद्दित करते है। परिणयके 
लिए वरयात्राकी सारी सज्जाका प्रचुर वर्णन मिलता हे । 
सिद्धों द्यरा वर्णित विभिन्न नायिकाओमे शुण्डिनी भी 
एक है--जो दो घड़ोमें बल्कलन्चुणंसे मदिरा खीचती है । 
उसके मदिरालूयके कई द्वार है, जिनमेंसे दशम वेरोचन 
द्वारसे ग्राहक चिह्न दिखाकर आते हैं, जिन्हें वह मदिरा 
पिलाकर स्तुष्ट करती है । एक नायिका मातंगी भी हे, 
जो गंगा तथा यमुनाके बीचसे नाव खेकर ले जाती है और 


जंदायान 





सभी यात्रियोंकी नावपर बिठाकर बारी-बारीसे उतारती 


है । सिद्धांके पदोंमे नायिकाओका मुग्वात्व, मध्यात्व तथा 
ग्रोढात्व, तीनों ही प्रवृत्तियों मिलती है । शबरपाकी शबरी 
संसारसे दूर ऊँचे पर्बतपर मोर-पंखोसे #ंगार किये हुए 
अबोधप्रकृति बालिकाकी मॉति रहती हे। उसकी जिंन 
चैष्टाओंका विवरण शबरपाने दिया हे उनसे उसका 
मुग्धात्व प्रकट होता है (चर्यापद) । कुब्करीपा द्वारा वर्णित 
वधूरूपमें मध्यात्व और महासुद्वाकी प्रौढ़ा प्रवृत्तिका संकेत 
योगिनीमे मिलता है, जो रतिप्रिया प्रोढा है एवं नायकको 
पूर्णतया आनन्द देनेमें समर्थ है (चर्यापद) | कृष्णाचार्यपा 
इसीको डोम्बी वधू बताते हुए उसके साथ विवाह-समारोह 
रचाते है और इसीको कामचण्डालीकी संज्ञा भी देते है । 
आधी रातको कमल खिलता हे, बत्तीस योगिनियों उसके 
दलोपर क्रीड़ा करती है, उनकी नायिकाकी पशद्मचिनी कहा 
जाता है, क्योंकि सुणाल बनकर वह कमलरसको प्रवाद्वित 
कर रही है । यही अवधूतिका है, जो मृणाल बनकर कमल- 
रफ़को प्रवाहित करती है, इसे कमलिनी भी कहा जाता 
है। बौद्धोडी भावसाधनाके अन्तर्गत बोधिचित्त और 
शून्यताकी प्रणयकेलिमें विभिन्न रूपकोंको व्यक्त करनेके 
लिए नायक तथा नायिकाके रूपमें तथागत ओर भगवती 
नेरात्माकों माना गया, अर्थात्‌ तथागतकी नायिकाकबों 
नैरात्मा कद्य जाता है। उसी विश्वव्याप्त प्रणवकेलिमे साधक 
बोधिचित्तकों नायक और नेरात्मज्ञाननगों नायिका मानकर 
अपने चित्तमे आयोजित करता है।._ --ध० बी० भा० 
मसहायान-महायान शब्दका वास्तविक अर्थ इसके दो 
खण्डों (महा+यान) से स्पष्ट हो जाता है। 'यान'का अर्थ 
मार्ग और महा का श्रेष्ठ, बड़ा या प्रशस्त समझा जाता है । 
तात्पये उस ऊँचे या प्रगतिशील मार्गसे था, जो हीनयानसे 
बढ़कर था। यह लोकोत्तर मार्ग था, जिसका ऊँचा भादरश 
था और इसीके कारण ईसापूर्ब पहली शताब्दीमे ही बुद्धधर्ममें 
विभेद हो गया। वैशाली-संगीतिमें परिचमी तथा पूर्वी बौद्ध 
पृथक-पथक्‌ हो गये, जिन्होंने त्रिपिटकमे कुछ परिवर्तन 
क्रिया । पूर्वी शाखाकी महासघिकका भी नाम दिया जाता 
है, जिससे आगे चलकर महायानका नामकरण किया 
गया | बुद्धधर्ममें महायानके आरम्भवो तिथि निश्चित करना 
कठिन है। परमार्थके कथनानुसार कनिष्ककी चोथी संगीति- 
में भी महायानकी पूर्वस्थतिका अनुमान छगाया जा 
सकता है। (तिब्बती इतिहास-लेखक तारानाथने लिखा है 
कि कनिष्कके .पुत्रके राज्यमे (दूसरी शत्तीम) महायानका 
काफी प्रसार हो गया था। उस सम्बन्धमे साहित्य भी 
तैयार हो रहा था । पालि साहित्य (हीनयान साहित्योमें 
कुछ ऐसा सन्दर्भ आता हे, जिससे ज्ञात होता हे कि महा- 
यानके विचार लोगोंमें काम कर रहे थे। महायान ग्रन्थ 
प्रशापारमिता में अनेक दार्शनिक सिद्धान्त उछिखित है । 
इस ग्रन्थका चीनी अनुवाद १४८ ईं०में छोकरक्षाने किया 


था । अतएव इस आधारपर यह कहा जा सकता है कि 


ईसवी सन्‌की पहली शतीमें महायानका प्रचार अवश्य हो 
गया था, तभी तो प्रजश्ञापारमिताकी रचना हुई। इस 
मतका आरम्भ महासंधिक-मतकी स्थितिसे ही कहा जाता 
है, जो महायानका पूर्वगामी मत था। इसके समर्थनमें 





६३६ 
अन्य प्रमाण भी उपस्थित किये जाते है । महायान-द शनके 
सर्वप्रथम लेखक नागाजुनका जन्म बुद्धनिवाणके चार सो 
वर्षों बाद, यानी पहली शतीमे हुआ था । अतः गौण रुूपसे 
यह खतः प्रमाणित हो जाता है कि महायानका प्रारम्भ 
इसके पहले ही हो चुका था | सम्भव हे कि महायानका 
नामकरण बाइकी घटना हो | ईसवी सनकी तीन शता- 
ब्दियोंतकके लेख यह घोषित करते है कि महायान-मत्त 
अधिक लोकप्रिय हो गया था। इसका विस्तार उत्तर- 
पश्चिमसे दक्षिण-सारततक हो चुका था (नासिक तथा 
कालेंके लेख) । 

दक्षिणभारतमें कृष्णा नदीकी घादीमे भी इस मतका 
प्रसार हो गया था, इस कारण 'अन्चक' शब्दका प्रयोग भी 
महायानके लिए यत्र-तत्र मिलता है । इस नामका भौगो- 
लिक कारण था। कृष्णा नदीकी घाटी आशन्मर देशके नामसे 
विख्यात है । इसलिए महायानके पूर्व महासंघिकको 'अन्धक 
नामसे उछिखित किया गया । बोधिसत््वकी भावनाके कारण 
महायान बोधिसत्तयानके नामसे भी उछिखित हे । 

कुछ विद्वानोंका मत है कि महायानका जन्म दक्षिण- 
भारतमे हुआ और वहीासे वह उत्तरभारतमें फैला । जहॉतक 
शब्दके प्रयोगका विचार है, सम्भवतः महायान तीसरी 
शरीक बाद प्रयुक्त किया गया। सातवाइन राजाओोके 
लेखोंमे महासंधिक शब्दका ही प्रयोग मिलता है। हौन- 
यान शब्दके प्रयोगके साथ ही महायानका प्रयोग आवश्यक 
हो जाता है। फाहियानने इसका प्रयोग किया है । 
साहित्य-ग्रन्थेमें हीनयान (्वे०)के साथ महायानका प्रयोग 
साभाविक था, ताकि दोनों मतोंकी विभिन्नता स्पष्ट रूपसे 
व्यक्त हो सके । उदाहरणके लिए, 'सद्धम॑पुण्डरीक' में जहाँ 
श्रावक तथा प्रत्येक बुद्धका उल्लेख आता है, वहाँ महायान- 
का नाम मिलता है | मदहवस्तुमें भी हीनयानका वर्णन 
मिलता है । (दिव्यावदान'में बोषिसत्तजातिक भिक्षुओंका 
वर्णन है, जो दूसरे शब्दोंमें महायान-भिश्वु कहे जा सकते 
है। उनको हीनयानवाले स्नेहकी दृष्टिसे नही देखते थे । 
कहनेका तात्पय यह हे कि महायानका प्रयोग हीनयान 
अथवा श्रावक्रयान (्वे०)के साथ होता रहा । 

यदि महायानके दाशेनिक सिद्धान्तोका अनुशीरून 
किया जाय तो उप्तको विशेषताएँ निम्नलिखित रूपमे 
उछिखित की जा सकती हैं--सर्वप्रथम महायानवालोने 
वोधिसत्वकी भावनाका बुद्धधममे समावेश किया। वह 
सदाचार, परोपकार तथा उदारता आदि गुणणोंसे सम्पन्न 
माना जाता है, जो संसारके निर्वाणके लिए प्रयलशील 
रहता हे। बोधिसत्त्व महामेत्री तथा करुणासे सम्पन्न होता 
है तथा जगतके प्रत्येक प्राणीकीं क्लेशसे मुक्त तथा निवाण- 
में प्रतिष्ठित करना उसका लक्ष्य होता है । 

त्रिकामकी कल्पना महायानकी दूसरी विशेषता हे । 
धर्मकाम, सम्भोगकाम तथा निर्वाणकाम महायानको 
मान्य थे । 

दशभूमिकी कव्पना तीसरी विशेषता है। हीनयानके 
मतानुसार अ्ह॑त-पदकी प्राप्ति केवढ चार भूमियोसे मानी 
गयी है, परन्तु महायानमें निर्वाणक्की उपलब्धि दशभूमियों- 
से होती है । 


३३७ 


निर्वाणवी कल्पतामें भी महायान >पनी विशेषता रखता 
है । हीनयानी निर्वाण दुःखामाव-रूप है, परन्तु महायानी 
निर्वाण आनन्द-रूप हे । उनके विचारमे बुद्धत्वकी प्राप्ति 
ही सर्वोपरि लक्ष्य था। उनका कथन था कि पुदुगल-शन्‍्यता 
तथा धर्मशून्यताके कारण वे क्लेशाबरणसे रहित हो 
सकते है । 

महायान-मतका अभ्युदय भक्तिकों लेकर हुआ था। 
बुद्ध साधारण मानव न होकर लोकोत्तर पुरुष थे । उनकी 
भक्ति करनेसे ही मानव इस दुःख-बहुल संसारसे पार जा 
सकता है | भक्तिको प्रश्नय देनेसे ही महायानके समयमें 
त्रुद्धकी प्रतिमाका निर्माण होने छगा । अतः महायानके 
कारण चित्र तथा मूर्तिकला (बौद्ध कला)की विशेष उन्नति 
हुई । महायानके ऊपर ब्राह्मण-घर्मके सिद्धान्तोका प्रभाव ही 
भक्ति-मावनाका कारण था। प्राचीन आचार्य असंगने 
'सुत्रालंकार में लिखा है कि महायान-धर्म हीनयानके साथ 


ही उत्पन्न हुआ। इसे पीछे किसीने प्रचारित नही किया । 


यह भी बुद्धवशचनपर आधारित है। उनके मतानुसार यदि 
शाक्यमुनिने इसका प्रवर्तन नही किया तो ऐसा कोन बुद्धत्व- 
प्राप्त व्यक्ति था, जो पर्मच्क्रप्रवर्तंनकी सामथ्य रखता हो । 
आधुनिक विद्वान्‌ इसे माननेमे असमर्थता प्रकट करते है । 
असंगका तक जितना भी बल रखता हो, परन्तु हीनयान 
या महायानवी समकालीन उत्पत्ति तथा विकासकी बातें 
पुष्ट नही हो पाती। सारांश यह हे कि महायान-धर्म 
हीनयानसे कई विषयोभे भिन्न विचार रखता था, जो 
कालान्तरमें समाविष्ट हुए | 

महायान-पन्थने सामाजिक उचन्नतिके लिए पारमिताकी 
ओर गृहस्थोंका ध्यान आकषित किया । पारमिता अथवा 
पारमी उपासकोके हृदयमे प्रेम तथा वुद्धधर्मकीं ओर श्रद्धा 
उत्पन्न बरती हे । इन्हे कथानक, उपाख्यान अथवा कहावत- 
वो संज्ञा दे सकते है | 'ईिक्षाससुच्चय' नामक ग्रन्थमे बोधि- 
सत्त्वके कर्तव्यका उल्लेख मिलता है, जिसका तात्पय यह 
है दि गृहस्थवी बेसा ही करना चाहिये। महायान-मता- 
वलम्बियोंका कथन था कि गृहस्थोमे दानको भावना तृष्णा, 
भय, डिन्ताकी दूर करती हैं । अतएव गृहस्थकी अत्यधिक 
दान देना चाहिए। सामाजिक प्राणीकोी समच्ित्त होना 
चाहिये ! ज्ञान-प्राप्तिके उचित मार्यका अवलम्बन तथा 
अनानात्वचारित (जो किसीमे विभेद उत्पन्नन करे)को 
भावना आवश्यक हे। गृहस्थकी पुत्रकों शत्रु मानना 
चाहिये, क्योंकि वह अधिक प्रेम तथा आकर्षणका पात्र हे; 
इसीके कारण पिता बुद्धद-वचनसे विमुख हो जाता हे । प्रेम 
उचित मार्गसे पृथक कर देता है। ग्रहस्थमे सम भावना 
होनी चाहिये तथा ग्रृही ब्रोषिसत्व क्स्सी भी पदार्थको 
अपना न समझे । उसे सांसारिक वस्तुओको त्यायना 


चाहिये, ताकि मृत्युके समय वह तृष्णारहित सुखका 
अनुभव करे । 


ग्ृहम्थकी मदिराका प्रयोग न करना चाहिये, बीभत्स 
तथा अश्लील दृश्य न देखना चाहिये, क्रोध न करना 
चाहिये तथा गम्भीर विचारवादा होना चाहिये। वह 
गृहस्थ दुराचारमे विमुख होकर भी रूमें लीन न रहे । 
प्रोपकारकी भावना इतनी जाग्मत्‌ हो कि वद् अपना स्वार्थ 


सहायान 





त्याग कर दे । गृहस्थकों बुद्धत्वप्राप्तिके लिए पृजा करना 
आवश्यक है। इस तरहके अनेक उच्च विचारोंको महायान- 
ने समाजमें प्रतारित किया, ताकि जनताका कल्याण 
हो सके । 

महायान-धर्म भक्ति तथा पृजाकी भावनासे जनतामें 
लोकप्रिय होता गया तथा लोग उसको ओर आकर्षित होते 
गये । बुद्ध तथा बोधिसत्त्तकी पूजाका आरम्भ हुआ और 
कलामें लक्षणके स्थानपर बुद्ध तथा वोधिसत्त्ववी प्रतिमाएँ 
तैयार होने लगी । गान्धार-शेलीमे बोद्धमूति निमित होने 
लगी | बुद्धकं। योगी और भिश्लुके रूपमे तथा बोधिसत्त्वको 
राजकुमारके वेशमें (बस्लालंकारयुक्त) दिखलाया गया। 
शुंग-युगकी कलामें बुद्धके नाना प्रतीक प्रधान स्थान प्राप्त 
कर चुके थे। भरहुत, वोधगया तथा सॉचोकी करा 
लाक्षणिक थी । कनिष्कके समयमे गान्धारमे सर्वप्रथम 
बुद्धमूर्ति बनने लगी । कुमारस्वामीका मत हे कि गान्धार 
तथा मधुराके कलाकेन्द्रोंमे बुद्धप्रतिमाका निर्माण स्वतन्त्र 
रूपसे हुआ । दोनो शऔलियोंमे किसीका प्रभाव दृष्टिगोचर 
नही होता । भगवान्‌ बुद्ध को प्रतिम।एँ ध्यान तथा बुद्धत्व- 
प्राप्तिको अवस्थाम दिखलायी गयी है | सारनाथमे बुद्धने 
धर्मचक्रप्रवौतेन किया था; अतएव घर्मचक्रगों हटाकर 
भगवान्‌ द्वरा पॉच साधुओंको दौक्षित करनेका दृश्य प्रतिमा 
द्वारा प्रदर्शित किया गया । इसी प्रकार स्तूपसे परिनिर्वाण- 
का ज्ञान न कराकर खर्य बुद्धकी अतिमा शयनावस्थामें 
तैयार को गयी। बुद्धप्रतिमा सर्वथा चीवरके साथ बनने 
लगी । ऐतिहासिक घटनाओको साकार बुद्धप्रतिमासे प्रद- 
शित कर लाक्षणिक कलाको प्रायः समाप्त कर दिया गया । 
चेत्य-गुफाओमे भी स्तूपके आगे वुद्धकी मूति जोड़ दी 
गयी, जिसके कारण प्रतीक गोण हो गये । बुद्धकी प्रतिमा 
आसन (बैठी), स्थानक (खडी) तथा शयन (लेटी) अवस्थामे 
दिखलाई पड़ती है । उनमे हाथोंको विभिन्न मुद्राएँ 
(ध्यान, भूमिस्परश!, धर्मचक्रप्रवतन, अभय, वरद तथा 
व्याख्यान) स्पष्ट रूपसे व्यक्त दी गयी है । गान्धार, मथुरा 
तथा सारनाथके कलाकेन्द्र इस तरहकी मूत्तियोके लिए 
प्रसिद्ध हैं। गान्धारमे महापुरुषके लक्षणों (जालांगुली, 
उर्णा, लम्बे कान आदि)का प्रदर्शन मिलता है। मथुरामें 
विशालकाय स्थूल भसावनाके साथ बुद्धप्रतिमा बनायी गयी 
तथा सारनाथमे ध्यानावस्थित, गम्भीर भावना तथा 
मननशील एवं दाइ/।निक विचारयुक्त मृत्ियोँ तैयार हुईं । 
सारनाथकी धर्मचक्रप्रवर्तनयुक्त बुद्धप्रतिमा इतनी लोकप्रिय 
हुई कि गुप्त-युगके पश्चात्‌ मगध तथा बंगालमे उसीका 
अनुकरण होता रद्द | सारांश यह है कि मदह्ययान-मतके 
कारण शुंगनबयुगकी लाक्षणिक पद्धतिके स्थानपर बौद्ध 
प्रतिमाएँ कलामे प्रतिष्ठित होने छरूगी । कुषाण-युगर्मे 
गुप्तकाल पर्यन्त बीद्धकलामे जो कुछ परिवर्तन दिखकाई 
पड़ता है, उसका ओय महायान-मतको है । 

महायान-साहित्यके भिर्मागकर्ताओंसे अश्वघोष, नागा- 
जुन तथा असंगके नाम विशेषतया उल्लेखनीय है । अश्व- 
घोषने, जो कनिष्कके समकालीन थे, 'सत्रालंकार' नामक 
ग्रन्थ लिखा । पीछेके दो आचार्योके विषयमें चीनी तथा 
तिब्बती आधारपर जो ज्ञान होता हे, वह स्पष्ट नहीं है। 


महाशग-महासंस्थान 


नागाजु॑नको तान्त्रिक उपदेशक तथा कीमियागिरीमे निपुण 
व्यक्ति कहकर उल्लेख किया गया है। नागाजुन दक्षिण- 
भारतके ब्राह्मणकुलके भूषण थे, जो कालान्तरमे नालन्दामें 
संघके मठाधीश हो गये थे | पंचविशति साहसिक प्रज्ञा 
पारमितापर उनकी टीका सब्प्रसिद्ध है । अक्षग भी पेशावर- 
के बाह्मणकुलोत्पन्न उपदेशक थे । इन्होंने योगाचार-दर्शन- 
का प्रतिपादन किया था। आता वसुबन्धुके साथ इनका 
नाम लिया जाता है। महायानके प्रधान गन्धोमें बुद्ध 
घरित!', महायानसत्र' (सद्धमंपुण्डरीक), लंकावतारसत्र' 
तथा प्रज्ञापारमिता के नाम लिये जाते है । अवदान-अन्य 
भी महायान-मतानुयायियोने लिखा था। महायान-ग्रन्थ 
संस्कृतमें लिखे गये थे । “>वा० उ० 
महाराग-वजयानी साधनामें सम्बोधिका वास्तविक लक्षण 
महाराग है । यह राग तरुणी महाऊुद्राक्रे प्रति साधकका 
अटूट स्नेह है, जिसके बिना इस जन्ममे बोधि मिलना 
असम्भव हे । यह महाराग केवल एकपक्षीय नही होता । 
भगवती प्रज्ञा भी महासुद्राके रूपमे साधकसे उतना ही 
प्रेम करती है ओर नायक-नाथिकाके रूपमें उपाय तथा 
प्रशा, मन तथा वाक्‌ , बोधिचित्त तथा नेरात्मा या साधक 
तथा महासुद्रा इस महाराग-रूप स्थायी भावके आल्म्बन 
थे। सांसारिक राग और विरागका परित्याग कर इस 
महारागके खरूपकोी पहचानना ही मोक्षका कारण हे। 
केवल शुन्यता-ज्ञान ही यथेष्ट नही, क्योकि बोधिचित्त शून्यता 
ओर क्ररुणाके अद्वयसे उत्पन्न होता है और करुणा ही राग 
है। चूँकि राग करुणाका प्रतीक है और शूत्यतासे संग 
करनेके लिए उन्मुख है, अतः उसे वज़राग कहा गया है । 
यही वज़राग महासमुद्राके प्रति अनुरक्त होनेसे महाराग 
कहलाता हे ओर बन्धनसे मुक्त कर देता है। सांसारिक 
बुद्धिसे ग्रहण किये जानेपर यही बन्धनका कारण होता है 
और मकह्ामुद्राके प्रति अनुरक्त होनेपर महारागके रूपमे 
मोक्षप्रदाता होता है । --ध० बी० भा० 
महाशून्य-दे० 'शुन्या, 'चक्र' तथा 'उष्णीशकमल' । 
महा संस्थान-मूल्यों, मानों, प्रतिमानों एवं आदर्शोंकी 
चेतना (मानव) संस्क्ृतिकी वह विशेषता है, जो उसे पश्ञु- 
समाजसे भिन्न करती है। इन मूल्यो, मानों, प्रतिमानों 
एवं आदर्शोकी समष्टिको पितिरिम ए० सोरोकिन महा- 
संस्थान (सुपरसिस्टम) नामसे पुकारता है। प्रत्येक संस्कृति- 
का महासंस्थान उसमें व्यापक जीवन-दृष्टिसे अनुप्राणित 
होता है। समाजकी जीवन-दृष्टिमें परिवर्तन आनेपर महा- 
संस्थान भी परिवर्तित हो जाता हे | 
सोरोकिनने जीवन-दृश्योंकी संख्या पाँच निश्चित की 
हे--(१) यह कि परमतत्त्व इन्द्रियगोचर है (इन्द्रियवाद, 
प्रत्यक्षयाद अथवा इहलोकबाढ); (२) यह कि परमतत्त्व 
अतीन्द्रिय है. (अतीन्द्रियवाद, परोक्षवाद अथवा परलोक- 
बाद); (३) यह कि परमतत्त्व उभयात्मक है (अध्यात्म- 
वाद); (४) यह कि परमतत्त्व अज्ञात और अज्ञेय है (अजेय- 
वाद) और (५) यह कि परमतत्त्वका प्रतीयमान रूप ज्ञात 
है और तात्तिक रूप अज्ञात और अज्ञेय (संशयवाद) । 
इनमें अन्तिम दो दृष्टियाँ नकारात्मक होनेके कारण कभी 





समाजके बड़े भागकी अपील नहीं कर सकतीं । अतः प्रथम 


६३५ 


तीन दृष्टियाँ ही समाज-दर्शनकी ध्ष्टिसे महत्त्वपूर्ण है। इन 
तीनों दृष्टियोंके अनुरूप तीन प्रकारके महासंस्थान देखनेकी , 
मिलते है--(१) इन्द्रियाग्रही, प्रत्यक्षप्रिय अथवा इहलोक- 
केन्द्रक (सेन्लेट), (२) अतीन्द्रियाग्रही, परोक्षप्रिय अथवा 
परलोक-केन्द्रक (आइडिएशनल) ओर (३) अध्यात्म-प्रधान 
(आइडियलिस्टिक) । इनके अतिरिक्त एक च्ोेथा गौण भेद 
भी हे--मिश्र (एकलेक्टिक), जो उक्त तीन मुख्य भेदोंकी 
खिचडी (न कि समन्वय या सामंजस्य) हे । 

महासंस्थानका वहन अनेक सांस्कृतिक-मामाजिक 
संस्थान किया करते है। सांस्कृतिक संस्थान मुख्यतः पॉन्च 
है--(१) भाषा-संस्थान, (२) विज्ञान-संस्थान, (३) धर्म- 
संस्थान, (४) ललितकला-संस्थान और (५) आचार- 
संस्थान | इनके अतिरिक्त एक छठा गोण संस्थान भी होता 
है, जिसे सोरोकिन मिश्र या खिचडी संस्थान कहते है । 
आचार-संस्थानमे कानून-संस्थान, राजनीति-संस्थान तथा 
अर्थ-संस्थान सम्मिलित है । लल्तिकल-संस्थान चित्रकला, 
मूतिकला, स्थापत्य-कला, संगीत, साहित्य और नाव्यकला 
नामसे प्रसिद्ध उपसंस्थानोंसे मिलकर बना है। समाजमे 
महासंस्थान तथा तदंगभूत विविध सांस्कृतिक संस्थानों- 
उपसंस्थानोके अतिरिक्त उनके साधनभूत अनेक सामाजिक 
संस्थान भी होते है, जेसे परिवार, राज्यसंस्था, श्रमिक- 
संघ इत्यादि । 

उपयुक्त सामाजिक दृष्टिसे महत्त्वपूर्ण तीनों जीवन- 
दृष्टियोमेसे कोई भी पूर्ण सत्य नही है । अतः समाजके लिए 
सदा एक ही जीवन-दृष्टिसे सन्तुष्ट रहना सम्भव नहीं। 
मानवता पहले एक जीवन-दृष्टि अपनाती है, किन्तु काल- 
क्रमसे जब उसकी अपूर्णता प्रकाशमें आती है, तब वह उसे 
छोड़ विरोधी दृष्टि अपना लेती है। इस प्रकार उसका 
महासंस्थान भी बदल जाता है ओर महासंस्थानके बदलने- 
से ही समाज बदला करता है। महासंस्थानगत परिवर्तन 
शीघ्र ही सांस्कृतिक ओर सामाजिक संस्थानोमे प्रतिफलित 
होने लगता है। इस प्रकार महासंस्थानोंका चक्र चंू 
पडता है । 

सोरोकिनके महासंस्थानवादके अनुसार हिन्दू, चीनी 
और मिस्नीय संस्कृतियोंका महासंस्थान सदासे परलेक- 
वादात्मक रहा है, जब कि यूरोपमे महासंस्थानत्रयके 
अबतक दो चक्र चल चुके हैं । हमारे देखते-देखते 
यूरोपमे इहलोक-केन्द्रक संस्थानका पतन हो रहा है और 
परलोक-केन्द्रक महासंस्थानका उदय । 

अन्तमे यह बतला देना आवश्यक हैं कि सोरोकिनने 
यत्र-तत्र इस बातका संकेत किया है कि उपर्युक्त अपूर्ण 
अथवा अंशतः सत्य जीवन-दृष्टियोके अतिरिक्त एक पूर्णतर 
समन्वित (इण्टीग्रल) जीवन-दृष्टि भी हे । इसे हम समन्वय- 
बाद (इण्टीगलिज़्म) कह सकते है। तो फिर इस पूण्तर 
दृष्टिपर आधारित एक पूर्णतर महासंस्थान क्‍यों नहीं ? यह 
समस्या सोरोकिनने कहीं नही उठायी है । 

सोरोकिनके अतिरिक्त अनेक अन्य समाजदादनिकोंने 
भी अपनी-अपनी लाक्षणिक भाषा महांसंस्थान सम्बन्धी 
धारणाएँ प्रस्तुत की है। संमाज ए० कास्टके अनुसार 
सामाजिक (सोशर) और वैचारिक (आइडियालाजिकर) 





३३९ 


कि 





नामके, अल्फ्रेड बेबर, मैक आइवर आदिके अनुसार सभ्यता 
(सिविलिजेशन) और संस्कृति (कल्चर) नामके, आगबर्न॑, 
वेब्लेन आदिके अनुसार भौतिक और निर्भोतिक नामके 
और काले माक्संके अनुसार आधार और प्रासाद नामके 
महासंस्थानोंकी समष्टि हे। सामाजिक, भौतिक अथवा 
आधारभूत महासंस्थानका परिवर्तन अथवा विकास-कऋ्रम 
रेखाकार होता है, न कि चक्राकार । वेचारिक, 
सांसक्षतिक अथवा प्रासादमूत महासंस्थानमे इतर महा- 
संस्थानके विकास-क्रमसे खतन्‍्त्र कोई अपना विकास-क्रम 
प्रायः नही होता। यद्यपि ये महामंस्थान एक-दूसरेको 
प्रभावित करते रहते है, तथापि सामाजिक आदि नाभोसे 
अभिदित महासंस्थानमें अधिक प्रभविष्णुता होती 
हे । --ह० न]० 
महासुख-यह समरस है, सहजानन्द है, जो न तो श्रवण- 
से सुन पडता हे, न नयनते देख पडता हे, न पवन उसे 
हिला पाता है, न अग्नि उसे जला पाती है, न जल- 
वर्षाने वह आदर होता हे, न वह बढ़ता हे, न घटना है, 
न वह अचल है, न वह गतिशील हे | उपनिषदोंके ब्रह्मकी 
भॉति इसकी नेतिपरक व्याख्या दी जा सकती है । किन्तु 
साथ ही यह केवल नेतिपरक नहीं है, क्योंकि जिस भवमें 
लगकर व्यक्ति मरता है, उत्पन्न होता हे, बन्धनमें पडता 
हैं, उसीमें लगकर वह परम महासुखको भी सिद्ध कर लेता 
है । इसलिए इसकी तो केवल अनुभूतिकी अगम्यताके 
कारण वह व्याख्याके परे हो जाता हे। महासुखकी 
व्याख्या नही की जा सकती । केवल गुरु ही शिष्यकी इस 
मार्गमे प्रदत्त करा सकता हे (विस्तारके लिए दे०-- 
इण्ट्रोडक्शन दड्ू॒ तान्त्रिक वुद्धिज्म : शशिभूषणदास 
गुप्त) । -3० वी० भा० 
महासुखचक्र-दे० हृठयोग' । 
मातंगी-दे० महासुद्रा । 
मातनिष्ठ समाज (77807872/9] 800609)-आज हम 
पितृप्तत्ताक समाजमें रह रहे हैं, जिसमें पिता परिवार या 
कुलका स्वामी और प्रधान होता है । यह स्थिति इतनी 
पुरानी है कि हमें इसका गुमान भी नहीं होता हे छि 
इससे अन्य भी कोई सामाजिक स्थिति हो सकती है । पर 
एक समय था, जब हमारा समाज पिताकी प्रधानतामें नहीं, 
माताके नेत॒त्वमें व्यवस्थित था। वह मातृनिष्ठ समाज 
था। उसमें माता ही परिवारकी स्वामिनीं थी। कुडम्बकी 
देख-माल, उसका नियन्त्रण आदि वही करती थीं। तब 
वह आजकी भाँति अबला भी न थी । उसके शिराव्यजित 
अंगांग शक्तिके परिचायक थे ओर परिवारके सारे पुरुष, 
उसका नरतक, उसका लोहा मानते थे। आज भी मातृ- 
सत्ताक व्यवस्था नागा-खासी आदि असम ओर बर्माकी 
आदिम जातियोंमें हे । हमारे सभ्य समाजमे भी मलाबार 
(केरल) में मातृसत्ताक व्यवस्था हे, जिसमें स्वामी पुरुष 
नहीं, नारी है। नारी अपनी माताके परिवारमे ही रहती है 
और पुरुष वहीं उसके पास जाता है। दाय या वरासत भी 
पिता-पुत्रतः न चलकर माता-कन्यातः चलती है । परिवार- 
की चल और अचल धन-सम्पत्ति कानूनी तौरपर मातासे 
युत्रीकी मिलती है, पितासे पुत्रको नही । --भ० झ० उ० 


महासुख-मात्रिक छंद 


कि 


माता-सन्तोंने माता, माई आदि शब्द-रूपोंका व्यवहार 


जहाँ माँके अर्थमें किया है, वहाँ यदि सम्भव हो सका है 
तो इनमें दूसरे भी अथौंकों भरनेका प्रयास भी किया है। 
माईका दुहरे अर्थका संकेत देते हुए दादू कहते हैं--८क 
ही एके भया अनन्द एक ही एके भागे दंद ॥ एक ही 
एकें आप ही आप । एक ही एके माइ न बाप ॥” 
(दादूदयालकी अनभे बाणी, सबद २८३) । अर्थात्‌ 
१. उस ब्ह्के यहाँ माँ-बापका कोई भेद नहीं दे। 
वह एक है, माँ भी वही हे बाप भी वहीं है। २- वह 
ब्रह्म निर्ुण, निराकार निरंजन है। उसके यहाँ व्याप्त 
होने (बापोका सवार उठता ही नहीं, अतः अँदने 
(माशका भी कोई सवाल नही! व्याप्त होने ओर अय्नेका 
सवाल स्थूलताके साथ होता हे। वह तो सूक्ष्माति-सूक्ष्म 
है। कवीरने 'माई” शब्दका व्यवहार माँ और माया 
(अज्ञान)के अर्थमे थों किया हे--“मुसि मुसति रोबे कबीरकी 
माई। ए बारिक केसे जीवहिं खुदाई। >< »< > कहत 
कबीर सुनहु मेरी माई। पूरन हारा त्रिभुवत्त राई” 
(क० ग्रं० ति०, पद १२) । माताके साथ बॉँझ विशेषण 
लगनेपर थद् दाब्द निरिचत रूपसे मायाका अर्थ देता हे, 
पर अकेला माता या माई शब्द भी बहुत बार मायाका 
अर्थ देता हे | --रा० दे० सिं० 


मात्रा- मात्रा शब्द उच्चरित ध्वनिके परिमाणदी इकाई- 


का वोधक है। 'मत्ता), मत्त', 'कला' और 'कल! इसके 
पर्यायवाची माने गये है । हस्व” और दीध॑, इसके ये ही 
दो भेद होते है और दीर्धका उच्चारणकाल हस्वका दूना 
स्वीकार किया जाता है । इस प्रकार हस्व (॥) अर्थात्‌ लघु 
वर्णमें एक मात्रा और दी (5), अर्थात्‌ शुरु वर्णमे दो 
मात्राएँ गिनी जाती हे । विशेषके लिए दे० 'बर्ण' | --स्स॑० 


मात्रिक गण-वर्णिक गणोकी तरह मात्रिक गरण्णोंकी कल्पना 


भी उन्दःशासख्रके अनेक आचार्यों द्वारा की गयी हे, जैसे 
सुखदेव मिश्रके वृत्तविचार के छन्दोंका रूप वर्णिक वृत्तोंदी 
तरह विजडित एवं सुस्थिर नहीं होता। कदाचित्‌ इसीसे 
न तो मात्रिक ग्णोंका उतना प्रचलन ही हुआ और न वे 
उतने परिचित हो सके । इनकी संख्या पॉच है, यथा-- 
१. टगण--६ मात्राओंका, १३१ उपसेद । २. ठगण---४5 
मात्राओंका, ८ उपभेद । ३. डगण, ४ मान्राओंका, ५ 
उपभेद । ४- ढगण--३ मात्राओका, ई उपसेद | ५. 
णगण--२ मात्राओंका, २ उपभ्द । 

इनके उपभेदोके नाम-रूपका परिचय मी दिया गया 
है द्वरे० छन्दशप्रभाकरों, पृ० ४२ : जगन्नाथप्रसाद 
“भानु! ॥) “-ज० गशु० 


मात्रिक छंद-मात्रा गणनापर आधारित छन्द मात्रिक 


छन्द कहे जाते है । इनमे वर्णोकी संख्या भिन्‍न हो सकती 
है, परन्तु उनमें निहित मात्राएँ नियमानुसार होनी 
चाहिये । वर्ण-संस्थाकों छोड़कर केवल मात्रा-संख्यापर 
आधारित होनेके कारण इन उन्दोंकी प्रकृति वर्णबवत्तोंकी 
तुलनामें अधिक मुक्त तथा तरल रही है! लोक-प्रचलित 
आधुनिक भाषा-रूपोंमे तथा प्राचीन प्राकृत और अपभ्रंश्में 
इन्हीं छन्‍्दोंका व्यापक प्रयोग मिलता है । गेयताके भी 
ये अधिक अनुरूप सिद्ध होते हैं । हिन्दी साहित्यमें मात्रिक 


कि अमल कक का 


माधवी सर्वेधा-मानस 





छन्‍्दोंका विशेष प्रभुत्व रहा है । दोहा, चौपाई, रोला, 
सोरठा, वीर और हरिगीतिका आदिका प्रबन्धकाब्योंमें ओर 
दोहा, कुण्डलिया, छप्पय आदिका मुक्तकवाव्यमें मुख्यतया 
व्यवहार हुआ है। सम्पूर्ण पद-साहित्य मात्रिक इन्दोंके 
शुद्ध और मिश्रित रूपोंका ही विस्तार है । 

कुछ शाखकारोने बृत्त शब्दको सामान्य छहन्दवाची 
मानकर मात्रिक छन्‍्दके स्थानपर 'मात्रावृत्त' या मात्रिक 
वृत्त भी लिखा हे-- भत्तबृत्त इक दूसरों वर्णबत्त पुनि 
आन” (दशरथ : बृत्तविचार, १७)। चब्त्ततरंगिनी'मे 
१ से १२ मात्राके समस्त मात्रिक छन्दोकोी संख्या 
९२,२७,४६१३ वतायी गयी हे । 


4४० 


रागंद्ेष आदि मानव-गुणोंसे सम्पन्न है (स्वंमानववाद, 
एन्ध्रापाम'मिज्म), इसी प्रवृत्तिके रूपान्तर है । विज्ञानके 
लिए दोष होते हुए भी ये वाद मनुष्यके खमावसे निःसत 
होते है और मनुष्यके खभावपर आश्रित होनेके कारण, 
कला और साहित्य इनके आधारपर कई अलंकारों और 
गुणोंका आविष्कार करते हे । 

कलाकी मॉँति धर्म भी धामिक भावनाके आधारकरे 
लिए प्रतीकोकी रष्टि करता है । मानवीकरण इस्त प्रक्रियाका 
सार है। 

इसके अतिरिक्त कलामें अभिध्यक्तिका मुख्य माध्यम 
खय॑ कलाकार हे। उसके माध्यमसे मूर्ति, चित्र, भवन 


माधवी स्वेया-दे० 'सवैया', वामका पर्याय । 

माधुग्र-दे” 'अयत्नज अलंकार, चौथा प्रकार तथा 
पातक्त्िक रुण, नायक । 

साधुये गुण-दे० शुण', पहला प्रकार । 

साधुर्य रस- माधुय रप' और “उज्ज्वल रस परस्पर 


आदियमें अभिव्यक्त होनेवाली कछा कलाकारकी मानवताकों 
भी अभिव्यक्त करती है। इसीसे कलाकृतिमे मामिकताका 
आविर्भाव होता है। प्रकृतिके पुष्प और कलाकारके पुष्पमें 
मानव-्मसाध्यमते व्यक्त होनेके कारण मार्मिकताका ही 
अन्तर होता है । यही कलात्मक अनुभूतिकी विशेषता है । 


पर्यायवत्‌ है। माधुयको 'उज्ज्वलनीलमणि' में रूपगोस्वामीने 
भक्तिका सर्वश्रेठ भाव माना है । उनकी दरृथ्टिते मधुर ही 
वास्तविक भक्ति रस हे--“मधुराख्यो भक्तिरसः? (१३) । 
राधा-कृष्णकी अलोकिक पारस्परिक प्रीति ही माधुय रसका 
मूल है। उसे 'भक्तिरसराद'की पदवी दी गयी हे (० 
“उज्ज्वल रत, मक्तिरस) । कल के गो 0 
माध्यमिक-दे ० शून्यवाद' । 

मानवती (नायिका)-अवस्थानुसार खतन्त्र विभाजनका 
एक भेद; विशेषके लिए दे० 'नायिका-भेद । यद्ध विभाजन 
सर्वप्रथम भानुदत्त द्वारा प्रस्तुत किया गया दै। अपने 
प्रियको अन्य ख्लीके प्रति आकर्षित जानकर ईष्यॉने मान 
करनेवाली नायिका । मतिरामने “ईरषासों लाज' करने- 
वाली कहा है, पर पद्माकरने केवल 'पियसों करे जु मान! 
माना है । 'रप्तिकविनोद मे लखि नायक ओगुन!' शैर््या 
करके मान करनेवाली कहा है। रीतिकालीन कवियोके 
उदाहरणोंमें मानकी परिस्थिति ओर उसके दूर करनेके 
उपायोंका वर्णन अधिक हे--“'नाम कब्यो पियके मुखते 
तिय औरको सो सुनिके उर ऐठी । देवजू ऊ हँसि सौदे 
करी रिसकी सिसकी भारि भौह अमेठी”?। (ज्ञ० भा० 
नायिका०, २: १७०) । कम ही स्थलोंपर उसका भाव- 
चित्र उमर सका हे--छाज छची मृगलोचनिकों चित 
सोच सकीच भयो सरबगेहे । ऑँखिनतें खिसके अँसुओं 
रिसके अधरा किसके फरकोहे” (वही, ३२७१)। अन्यत्र 
मानवतीकी सखियोँ समझाती द्वे--'नेह् जरावनको महा 
दीप-बाति. जिय जानि”, अतः मान करना उचित नहीं 
है। (मतिराम : रसराज : १७९) । कोई सखी नायकको 
सन्तोष देती है--“धीर घरो किन मेरे शुविन्द घरीकमे जो 
या घटा घदरेहे” (प्माकर : जगद्गि०, १: १३१२) । 


कला मानवीकरण द्वारा प्रकृतिकी रूपान्तरित करती हे। 
हमारे देशकी सिंह, हाथी, वाराह आदिकी सूर्तियोमे मान- 
व॒ता ओर मार्मिकताकी स्पष्ट झलक है । --ह० ला० शु० 


मानवोय मुल्य-दे० "मूल्य । 
मानस-इस शब्दसे विचारों, संवेदनाओं, अनुभूनियोंके 


संघटन ओर आधारखरूप एक सत्ताका बोध होता हे । 
सामान्य भाषामें जिसे हम मन कहते हैं, मानस उसीका 
साहित्यिक और मनोवैज्ञानिक दृष्टिसे परिष्कृत रूप कहा जा 
सकता है। इस सामान्य अर्थमे मानस इझब्दका प्रयोग 
प्राचीन हिन्दी साहित्यमे प्रचलित रहा दे, परन्तु आधुनिक 
साहिल्यमे विशिष्ट मनोवैज्ञानिक अर्थमे इसका प्रयोग अधिक 
होता है । अंग्रेजी भाषामे जिसे 'माश्ण्ड' कहते दे, उसीका 
हिन्दी रूपान्तर मानस हे । “'मन' शब्दका प्रयोग भी कभी- 
कभी इसी अर्थमें होता है। मानसकी धारणा मनोविज्ञान 
और मनोविश्लेषणकी प्रगतिके साथ-साथ परिवर्तित और 
संशोधित होती रही है। आरम्ममे मानसका अर्थ बहुत- 
कुछ आत्मा के समान था; अथौत्‌ वह अदृश्य, अस्पष्ट, 
चेतन सत्ता जो हमारे अनुभवोंका आधार है, जो परम शुद्ध 
चेतन्यस्वरूप हे । इस अर्थमें मानस दाशनिकोंका विवेच्य 
विषय अधिक था, साहित्यिको और मनोवेज्ञानिकोका कम | 
मनोविज्ञानके विकासके साथ-साथ मानसकों धारणा भी 
बदल गयी। उन्नीसवी शताब्दीमे शक्तिमनोविज्ञान- 
(9०प४ए 78ए०0४0००६९)के प्रभावसे 'मानससे उस 
संघटनका बोध होता है, जिसके विभिन्न विभाग अथवा 
शक्तियों ((8००४४४) है। इस घारणामे मनकी अवि- 
च्छिन्न एकता और सम्पूर्णताकी उपेक्षा निद्चित थी । धीरे-धीरे 
इसपर भी ध्यान गया और मानससे उस सम्पूर्ण संघटित 
सत्ताका बोध होने लगा, जो चेतनाके विभिन्न रूपोमे व्यक्त 


मानववाद-दे? 'नवमानववाद' । 

मान विप्रकुंस-दे० “विप्रलूम्म श्ृंगार' । 

मानवीकरण- अमानव॑ में मानव'-गुणोके आरोप-करने- 
की साधारण प्रवृत्ति या ग्रक्रियाकों मानवीकरण कहा 
'जाता है । सब वस्तु जीवित है (सर्व॑जीवन्तवाद, एनिमिज्म) 
सब बस्तु मनसे युक्त हे (पैन साश्किज्म) तथा सब वस्तुएँ 


होती है । इस धारणाके अनुसार मानस पूर्णतः चेतन होता 
है, क्योंकि चेतना मानसका स्वरूप हे। मनोविश्लेषणके 
प्रवतेक फ्रायडकी खोजोंसे यह सिद्ध हों गया कि मानसके 
कई पक्ष होते है--चेतनपक्ष उनमेसे एक है, इससे हम 
सबसे अधिक परिचित भी होते हे, पर मानसके अन्य पक्ष 
भी हैं, जेसे अचेतन, अवचेतन या अर्डेचेतन भआादि। ये 


६४१ 





सभी पक्ष किसी-न-किसी प्रकार मनुष्यके व्यक्तित्वको 
प्रभावित करते है ओर उसके व्यवहारमे व्यक्त होने है । 
फ्रायडके बाद उसके अनुयायियो और अन्य दाश्॑निको- 
मनोवैज्ञानिकोने भी मानसके विभिन्न क्षेत्रों अथवा स्तरोका 
विश्रेचन-विश्लेषण किया। इस प्रकार आधुनिक साहित्यमे 
मानसके कई पक्षोंकी धारणा ही प्रचलित है। इन पक्षोंके 
नाम और संख्याके विषयमे मनोवैज्ञानिक एकमत नहीं हे, 
फलस्वरूप साहित्यमे भी बहुतसे नाम प्रचलित हैं, जिनमेसे 
कुछ तो समानाथथंक ही हैं । -प्री० अ० 

मानसरोबर-दे० 'हृठयोग' । 

मानसिक अनुभाव-दे० 'अनुभाव| | 

मानसिक विजड़ीकरण- यदि व्यक्तिमे किसी मूल प्रवृत्तिका 
विकास सहज-सामनन्‍्य ढंगसे नहीं होता, तो इस दमत 
विकासके कारण वह अपने शिशुकालीन स्तरपर दी 
रुक जाती है । ऐसी स्थितिमें व्यक्ति अपनी अवस्थाके समरूप 
विषयों और व्यक्तियोंमें न रुचि छे पाता छै और न उनसे 
रागात्मक सम्बन्ध स्थापित कर पाता है । मनोविशलेषणकी 
भाषामें इसी दशाकों मानसिक विजड़ीकरण कहते हैं और 
विशेषकर इसका सम्बन्ध व्यक्तिके कामुक प्रेम-जीवनसे 
होता है | शिश्षुक्ते प्रारम्मिक जीवनमे स्वमुग्धता, आत्मराति, 
माता अथवा पिताके प्रति प्रेमका स्थान प्रधान रहता है । 
यदि उसका संवेगात्मक विकास सामान्य तौरपर होता 
रहता है तो वयस्क होनेपर वह किसी निम्नलिंगी व्यक्तिको 
अपने प्रेमका पात्र बना लेता है तथा उसका रागात्मक 
जीवन अभीष्ट रूपसे समायोजित हो जाता हे । ऐसा न 
होनेपर वह सवमुग्घता, आत्मरति या माता-पिताके प्रेममें 
ही विजडित हो जाता हे, सामान्य-जीवन नही बिता पाता । 
समलिंगी कामुकता स्वमुग्धता और आत्मरतिका ही रूप 
हे। इस विक्ृवतिसे आक्रान्त व्यक्ति अपनी जननेन्द्रियको 
बहुत महत्त्व देता हे, उसपर मुग्ध होता हे और अपनी 
जेसी ही जननेन्द्रियते रहित व्यक्तिको अपने प्रेमका पात्र 
नहीं बना पाता। इसके अतिरिक्त, समलिंगी कामुक 
व्यक्ति अपने प्रेमपात्रके माध्यमसे स्वयं अपने शिशुकालीन 
रूपकों ही प्यार करता है । इस प्रकार उसका मानसिक 
विजडीकरण शिशुकालीन स्तरपर हो जाता हे | शिशुकी 
प्रथम प्रेमपात्री माता होती हे। ईडिपस और एलेक्ट्रा 
मनोग्रन्थियोंके विकासकालमें पुत्रका योन प्रेम माताके प्रति 
और पुत्रीका पिंताके ग्रति हो जाता है । संयोग और 
परिस्थितिवरश कभी-कभी व्यक्ति अपनी इस बाल्य- 
वृत्तिमे ही जडीमूठ हो जाता है और फिर पुरुष किसी 
अन्य ख्रीसे तथा स्री किसी अन्य पुरुषसे रागात्मक सम्बन्ध- 
में बेधनेमे समथ नहीं हो पाती (रे० “मनोविदलेषण', 
मनोग्रन्थियाँ ) | -“आए० रा० ज्ञा० 

मानिनी सर्वेया-दे० 'सबैया', बारहवाँ प्रकार । 

मानी नायक-दे० नायक (खंगार) । 

माया १-अद्ँत वेदान्तमें निर्मंण अह्मको ही सम्पूर्ण जगतका 
अधिष्ठान, मूल उपादान, स्थिति तथा प्रलयका हेतु और 
निर्विकल्प तत््व माना गया है । मायासे संयुक्त होकर ही 
वह निर्विकल्प, निर्विशेष और निरुपाधि ब्रह्म अनेकविध 
प्रापब्निक रूपोंमें विभावित होता है । भाया शब्द अद्वेत 


मानसरो5 


साहित्यमें इन कतिपय अर्थोमें प्रयुक्त हुआ हे--अ्रमा। 
प्रपन्नरूप चराचर जगत-सृष्टि, पपश्चके साथ बअह्यके स्वरू 
विनिमयका हेतु, जगतूके उदमवकी हेतुभूत शक्ति अद्दाका- 
उपाधियों और विवत्तंकी हेतु झक्ति, आत्मा तथा जगवके 
परस्पर स्व॒रूपकी अनिवेचनीयता । 

ऋग्वेद और यजुर्वेदमे माया इन्द्रकी शक्तियोंक्रे प्रतीक 
ओर उपनिषद्‌ साहित्यमे अह्यकी सदृचरी शरक्तिक्रे रूपमे 
वर्णित हुई है। अहेत सिद्धान्तमें यह त्रिगुणात्मिक्रा, 
नामरूपमय ओर सम्पूर्ण संततारकी बीजशक्ति मानो जाती 
है। अहम इससे संयुक्त हो शबल और सयुण रूपमे भासित 
होता हे ओर इसी रूपमे जगतका कारण भी बनता हे । 
हिरण्यगर्म शब्दसे ब्रद्यके इसी रुपको संशित किया जाता 
है (ऋ० सं०, १०१२१) | माया ज्रिगुणात्मिका भावरूप, 
अज्ञानमय तथा अनिर्ववनीय है। यह सत्‌ , असत्‌ और 
सद-असत्‌ किसी भी रुपमें वर्णित नही हो सकती, अतण्व 
इसे अनिवंचनीय ओर अव्यक्त बब्दसे व्यक्त किया जाता 
हे। यह अनिर्वचनीय नाम और रूपों द्वारा अभिव्यक्त 
होती है । कार्योंके द्वारा ही मायाका अनुमान द्वोता है 
(विवेक चूडामणि, ११०) ओर इईइवर इसका आश्रय 
हे (छा० उप॒०, जश्ञा० भा०, ८: १४: १)। कभी-कभी 
इसे आकाश, अक्षर और प्राण रब्दोंते नी वर्णित 
किया जाता है । 

परवर्ती अद्गैत साहित्यमे मायाकी दो शक्तियॉ--आव- 
रण और विशक्षेप बतायी गयी है । आवरण-शक्ति अह्मके 
निरुपाधिक और निर्गण ख्वरूपको आवृत्त कर लेती है और 
विक्षेप-शक्तिसे सम्पूर्ण प्रपत्नात्मिका नामरूपात्मक दष्टिका 
उद्धव होता हैं। कमी-कर्भी आवरण शक्तिको अविद्या और 
विक्षेप-शक्तिकी माया कद्दा जाता है (दे० वदान्त परिभाषा : 
शिखामणि दीका) ।! जगव-कारण होने के कारण कभी-कभी 
मायाकों प्रकृति भी कद्ा जाता हे (ु० गीता, शा० 
भा०, ४ $ ७9) 

साधारण रूपसे माया को सांसारिक अम और अज्ञानका 
ही नामान्तर माना जाता है ओर इस चराचर सष्टिके 
मिथ्यात्व और उसकी अ्रमात्मकताको भी माया शब्दसे 
व्यज्षित किया जाता है। बोद्ध दर्शनमें इसी तात्पर्यको 
लेकर सभी भाव मायोपम बताये गये हैं । 

हिन्दी साहित्यम सिद्ध-साहित्य, निर्मुणवादी सन्त- 
साहित्य और भक्ति-कालके सग्मुण साहित्यमे मायाका 
प्रयोग मिलता हैं | सिद्ध, बोद्ध सिद्धान्तोते प्रभावित है। 
महायानवादियोंकी मॉँति ही वे समस्त जागतिक पदाथोवो 
ख-सम और मायोपम बताते हैं । इस प्रकार वे मायाका 
प्रम के पर्यायके रूपमें प्रयोग करते हे। निगुंणवादियोंमें 
कबीरने अद्दैत सिद्धान्तोंसे प्रभावित होकर ही मायाका 
प्रयोग किया है । माया उनके लिए “ब्रह्मदी फेसरी' हे । 
यह मोहिली और “महा ठगिनी' है, जिसके वशमे होकर 
सम्पूर्ण संसार अमित हो रहा है। इसका स्वरूप शब्दों 
द्वारा बताया नहीं जा सकता | माया ही समीको अष्ट कर 
रही है, जो सभीको रामसे विभुख भी करती है | यह 
तृष्णा रूप भी है, जो शान द्वारा ही, सदगशुरुकी कृपासे दूर 
होती हे ! सगुणवादियोंमें तुलसीने माया के अज्ञानमय तथा 
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अमात्मक खरूपका ग्रहण फ़िया है। सम्पूर्ण प्रपत्चके 
मूलमे यह अ्रमात्मिका माया ही अवस्थित है । 
इस प्रकार संस्कृतमे मायाके स्वरूपका जो सू&म ओर 
विशद विश्लेषण हुआ था, हिन्दी साहित्यमे उसके सामान्य 
स्वरूप सांसारिक श्रम तथा प्रपन्न ओर अज्ञानात्मकताका 
ही ग्रहण हुआ तथा उसे त्रिगुणात्मिका ओर रुब्दों द्वारा 
अकथ्य बताया गया। कही-कही इन्द्रजाल और यौगिक 
शक्तियोके अर्थम भी मायाका वर्णन प्राप्त होता है | 
[सहायक ग्रन्थ--राहुल सांकृत्यायन : हिन्दी काव्य 
धारा और दोहाकोश; बलदेबप्रमाद मिश्र: तुल्सीका दर्शन; 
राधाक्षष्णन्‌ : इण्डियन फिलोंसफी भाग २।| --क० झु० 
माया (वष्णव भक्ति-काव्पके संदर्भ में) २-हिन्दरी वेष्णव 
भक्ति काव्यके संदर्भभे माया सम्बन्धी अनेक धारणाओका 
विकास हुआ। इस विकासकी प्रष्ठभूमिने माया सम्बन्धी 
पौराणिक एवं दाशनिक थारा अधिक महत्त्वपूर्ण है। 
शांकर अद्वेतकों माया सम्बन्धी निषरेधात्मक सत्तावादी 
धारणाके प्रतिकूल मध्ब, व्लस, निम्बाक॑ एवं विष्णु- 
स्वामीन अपनी स्थापनाएं पुरस्कृतकी (दे० मायावाद”?) । 
मायावादी निषेधात्मक सत्ताके आधारपर इनकी घारणाएँ 
भावात्मक थी | वेष्णवभक्तिकी दार्शनिक मान्यताके अनुसार 
मायाकों शक्ति माना गया हे । उसके अनुसार इसके तीन 
भेद है । १--अन्तरग शक्ति या माया (२) बहिरग शक्ति 
था माया ३--तस्स्थ शक्ति या माया | प्रथम माया वह है, 
जिसके खरूपका अनुभव भगवान्‌ खनिष्ठ आत्मिक अनु- 
भवसे करते है | बहिरंग माया अन्ररंगके पूर्णतः प्रतिकूल 
है । उनकी आन्तरिक माया शक्ति उनते पूर्णतः प्रयक्‌ 
रहती है | इसका नाम अविद्या या अज्ञान है। यह सांसा- 
रिक प्रपंचकी मूल कारण है। वैष्णव आचार्योने इसके दो 
मेंद किये है--(क) गुणमाया ओर (ख) जीवमाया । 
गुणमायासे प्रेरित समस्त सृष्टिका कर्म व्यापार निष्पन्न 
होता है । जीवमाया व्यक्तिकों मोहित करके सांसारिक 
प्रपंचमे फेंसाये रहती है। तीसरे प्रकारकी माया, अथोत्‌ 
प्रह्यकी तटस्थ शक्ति जीवके रूपमें अवतरित होकर निरन्तर 
उसके पास स्थित रहती है। अवतारके रूपमें राधा, सीता 
आदिकी गणना इसी रूपमे होती हे । 
मध्यकालीन हिन्दी साहित्यकी पृष्ठभूमिके निर्मोणमे 
पुराणोका योगदान अत्यधिक महत्त्वपूर्ण रह है। माया 
सम्बन्धी पौराणिक पारणाका इन काब्योपर अधिकाधिक 
प्रभाव पड़ा है। ब्रह्म पुराण (२८९५ : १४-१७) में गोपियोको 
साया-रूपमें कल्पित किया गया है। पद्मपुराण (पाताल : 
७७-१०) मे राधाकों चिन्मयी माया शक्तिकी संज्ञा मिली हे । 
बअह्यववर्त पुराण (कृष्णजन्मखण्ड, ५२-५७)में राधाको पुनः 
पूर्णशक्ति तथा चिन्‍्मायाके रूपमे स्वीकार किया गया हे । 
देवीमागवत पुराणके रास प्रकरणमे राधाकों चिदृशक्ति- 
रूपिणी प्रकृति माना गया है | भागवतमे अनेकानेक स्थलों 
पर इन्हें पूर्ण शक्ति, महालक्ष्मी, रूक्ष्मी, चिद्‌ प्रकृति तथा 
योगमाया कहकर पुकारा गया है । 
रामभक्तिकी परम्परामे सीताविषयक ये ही धारणाएं प्राप्त 
होती है । वाल्मीकि रामायण (सर्ग छः, ११७-२७) में सीता- 
की लक्ष्मी कहा गया है, किन्तु यह प्रसंग अवॉचीन 
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है। रामतापनीयोपनिषदम सीताकों सृष्टिफ़ी मूल प्रकृति 
कहकर पुकारा गया है । अध्यात्म रामायण (१: ७: २७)- 
में उन्हे प्रकृति, योगमाया तथा परमश क्तिके रूपमे सम्बोधित 
किया गया है। भागवतमें सीताको अद्यविद्या' तथा स्कन्द 
पुराणमे 'विद्या'की संज्ञा मिली है । 

हिन्दी वेष्ण भक्ति-काव्यपर माया सम्बन्धी इन 
धारणाओंका अधिक प्रभाव पडा है। तुल्सी-साहित्यमें 
माया सम्बन्धी दृष्टिफरोण अपेक्षाकृत अन्य समसामयिक 
कवियोंसे अधिक विस्तृत हे । उनके अनुसार माया पॉच 
प्रकार की है--महाशक्ति था महामाया-कविने इसे 
आदि शक्तिके रूपमे तटस्थ मायाकी भाँति कल्पित किया 
हे | यह सीताके रूपमें अवतरित होकर निरन्तर रामके 
साथ रहती हैे। राममाया--इसका कार्य प्रपंच है । 
नारद ओर सतीको इसीने अ्रमित फ्िया था। जड़प्राया- 
कविने इस मायाका अथे शांकर अब्त (द्वे०)के मायावादी 
धारणासे लिया है। (“जासु सत्यता ते जड़माया। भास 
सत्य इबव मोह निकाया”) | दासी साया--यह रामभक्तोसे 
मयभीत रहनेवाली माया है। तुलसीने इसीको “नतंकी' 
आदिके सम्बोधनोते पुकारा है। भ्क्तिकी समकक्षी 
साया--यह माथा निरन्तर रामको प्रिय रहती है। 
विद्या-माया तथा अविद्या माया--विद्या माया भक्तको 
बेराग्योन्मुख करती है तथा अविद्या माया संसारोन्मुख । ये 
मायायें रामकी है । इसके अतिरिक्त कविने सीतामाया 
एवं निशाचरमसायाको भी कत्पना की है। सीता तथा 
निशाचर अपनी मायाकी सहायतासे प्रप॑च उत्पन्न करते 
है । निशाचर माया आसुरिक माया है। कृष्ण भक्त 
कवियोंमें सूरने अविद्या मायाके कृत्योका विस्तारसे उल्लेख 
किया हे । उन्होंने मायाकी नटी, कोटिक नाच नचाने- 
वाली, मनमें भ्रम उत्पन्न करनेवाली माना है (द्वे० पद्‌० 
सं० ४२से ५७; विनयः सू० सा०, स० संस्करण) | सरने 
राधाकीं शक्ति या आदि मायाके रूपमे कल्पित किया 
है। राधावकृभी सम्प्रदायमें राधाकों पूर्ण शक्ति माना 
गया हे । रसिक सम्प्रदायमे सीताकी भी ठोक यही 
स्थिति हे । निश्चित ही, मध्यकालीन हिन्दी भक्ति 
साहित्यमें माया सम्बन्धी दृश्टिकोणमे पर्याप्त विस्तार 
मिलता हे । “यथोण० प्र० प्लि० 


सायावाइ-मायावाद अद्वेतवाद (्ै०)का समानार्थक है । 


अद्वेतवाद जिस सिद्धान्तका विधिमूलक विधान करता हे, 
उसीका निषेधमूलक विधान मायावाद करता है । उपनिषदो- 
में दो प्रकारके वचन है--एककों अद्वेन-श्रुति कहा जाता है, 
तो दूसरेको नाना-श्रुति । अद्गेत-श्रुतिके अनुसार एक सत्‌ 
यानी सत्ता एक है, इस मतका व्याख्यान होता हे | फिर 
इसीके निषेघ-पक्षका व्याख्यान नाना-श्रुति करती है | वह 
कहती है--नेह नानास्ति किचन, नानात्व सत्‌ नहीं हे । 
इसी नाना-श्रुति पर मायावाद आधारित है । 

मायावाद अद्वैतवादका निष्कर्ष हे । यदि सत्ता एक हे 
या यो कहिये-- यदि एकता सत्ता है और वही एकमात्र सत्ता 
है, तो फकृतः नानात्व या अनेकता असत है । यही माया- 
वाद है । किन्तु मायावादका यह अर्थ एक दिनमे विकसित 
नहीं हुआ और इसके विकासके अनन्तर भी मायावादके 
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अनेक पहलुओंका विकास आज तक होता रहा है । 
मायाबादके इतिहासकी कई काररॉमे बॉदा जा सकता 
है | वेदिक काल, बुद्ध-कालू, वुद्धोत्तर-युग, शंकराचार्य 
काल, शंकरीत्तर-युग तथा हिन्दी सन्त-युग इनमे प्रमुख 
है । वेदिक कालमे मायाके अनेक अर्थ थे; उप्तका अर्थ 
निश्चित नही हुआ था। जो विस्मयकारी है, जो आमक 
है, जो रहस्यमय है, जो जघन्य या निनन्‍्य है, जो कारण- 
शक्ति है, जो अतर्कसम्मत है, जो परिवर्तनकारी है, जो 
विचित्र है, जो नाना है, जो बहु-रूप है, जो अग्राह्म हे, 
जो धोखा देनेवाला हे--सबबो माया कहा जाता था। 
पमायासे इन्द्र पुरूप धारण करता है! (इन्द्रों मायाभिः 
पुरुरूप औयने) । वेदसे लेकर उपनिपत्तक इन अर्थीमें माया- 
का व्यवहार, होता रहा । इसके बाद बुद्धन्युगमें मायाका 
व्यवहार, स्वप्न, भ्रम, वंचना, झूठ तथा असतके अर्थमे 
होने लगा | बुद्धोत्तर-युगमे जब कि महायानका विकास 
हुआ, मायाके अर्थमें एक और परिवर्तन हुआ । इस युगमे 
मायाको लेकर सर्वप्रथम एक वाद बनाया गया। मायाका 
यहाँ अर्थ अतात्त्विक, असार या दाइ निक दृष्टिते असत्‌ है । 
विज्ञानवाद और शून्यवादमे इस मतका खूब प्रचार रहा । 
इसके अनन्तर शंकराचार्यके युगमे मायाके अर्थमें घोर 
परिवर्तन हुआ। उन्होंने बोद्घोवी भाँति मायाका अर्थ 
अतात्तिक, असार तथा दाशैनिक दृष्टिसे असतके अर्थमे 
अवश्य किया, किन्तु बोद्धोने मायाकी व्यक्तिगत माना था 
' और उन्होने इसको समष्टिगत माना । वोडमतसे प्रत्येक 
मनुष्यकों अपने अनुभवमें जो अतत्त्वका परिचय होता है, 
वही अतत्त्व माया हे! शंकराचार्यके मतमे माया व्यक्तिगत 
अनुभवोसे परे है । एक ही माया सभी मानवोंको प्रभावित 
करती है। माया विश्वव्यापक हे। वह व्यक्तिके मनकी 
उपज नहीं है। बौद्धोंने मायाको मात्र प्रातिभासिक या 
सांवृक्तिक (मंवृत्ति--सत्य) माना था। शंकराचार्यने इसे 
प्रातिभासिकसे प्रथक्‌ किया और इसे व्यावहारिक कहा । 
माया व्यावहारिक है। यह दृश्य हे किन्तु मिथ्या है। जो 
दृश्य हो ओर साथ हीं मिथ्या हो, वह माया हे--ऐसा अर्थ 
झंकरा चार्यने स्थिर किया किन्तु शंकराचार्यके अथके अनर्थ 
होने लगे । बहुतसे लोग उनके द्वारा किये गये अर्थ और 
बौद्धों द्वारा किये गये अर्थदरी बारीकी समझनेमें असमर्थ 
हुए । ऐसे लछोगोने शंकराचार्यको प्रच्छन्न-बीद्ध कहा । इनमें 
रामानुज, मध्व तथा उनके अनुयायी अधिक उलछ्ेखनीय 
है | उनके लिए मायावबाद गाली हे । उधर शंकराचार्यके 
अनुयायियोने मायाके अथ्को स्पष्ट करनेका भार लिया 
और उस स्पष्टेकरणमे मायावाददी तक॑सम्मत व्याख्या 
की | इस तरह शकरोत्तर युगमें सायावाद दो दिशाओंमे 
बहने लगा । बादमें चलकर हिन्दी सन्‍्तेंके समयमें इन 
दोनो दिशाओंका सम्मेलन हुआ ओर फलस्वरूप माया- 
वादका एक दूसरा रूप विकसित हुआ | इस युगमें सांख्यकी 
प्रकृति और अद्वैतवादकों मायाकी मिला दिया गया और 
उसे भगवानूकी शक्ति समझा गया । किसीने उसकों सगवानू- 
दी सखी कहा, किसीने उसे ठगिनी कहा और किसौने उसे 
सगवानकी शक्ति कहा । शक्ति कहनेवालेमिंसे भी अनेक 
छोगोंने उसकी अनेक प्रकारसे कब्पनाएं कीं । 


दार्शनिक दृष्टिसे शंकगेत्तर-युगमें शंकरा चार्यके अनु वायियीं- 
ने मायाके जो लक्षण किये है, वे महत्त्वपूर्ण है । पद्मपादने 
कहा कि जो सत्‌ और अमतमे विलक्षण है, वह माया हे । 
माया एक तृतीय बोटि है; वह सत्‌ ओर अम्तत्‌ , इन दोनों 
कोरियोंसे भिन्न हे । उसको विलक्षण कहा जाता है क्योंकि 
वह इन दो कोरियोले भिन्न हैं । इसी अथगसे उसे अभिर्वे- 
चनीय कहा जाता है । जगत्‌ इस अधथभ माया है, रस्सीमे 
देखा गया सर्प इस अर्थमें माया हो | रस्पीकों जब लोग 
सॉप समझते है, तब वह सॉप केसा रहता है? क्या वह 
पॉप सत्‌ हे, यानी वास्तविक सॉप है ? नहीं; बह वास्तविक 
या सन्‌ साँप नहीं हे, क्योंकि अ्रमके अनन्तर उसका 
अस्तित्व नही रहता | फिर क्‍या वह असत्‌ है ? नही 
क्योंकि वह देखा जाता है और उमके संस्पर्शसे लोग मर 
जाते है । इस तरह वह साँप न तो सत्‌ हे ओर न असत्‌ । 
वह विलक्षण है ! संसारमे देखे गये सॉपएका उस सॉपसे कोई 
सग्बन्ध नही है। जिस तरह वह सॉप बिलक्षण है, वेसे ही 
सम्पूर्ण जगत्‌ विलक्षण है । यह ध्यान देने योग्य है कि 
अद्वेतवादी जगतकों अ्रम नहीं कहते। वे जगतदकी 
तुलना रस्सीमे देखे गये सॉपने अवश्य करते है, किन्तु इस 
तुलना या समीकरणसे वे यह निष्कर्ष नही निकालते कि 
जगत्‌ भ्रम है । वास्तवमे भ्रम और जगत्‌ , दोनों विलक्षण 
है । दोनोका स्तर एक नहीं है ओर इस कारण दोनोंको 
मिलाना ठीऊ नहीं है। किन्तु दोनों न मत्‌ है और न 
असत | इस दृष्टिने दोनों अलग-अलग अपने स्वभावके 
कारण मिथ्या है या माया है। तार्किक दृष्टिने यही 
मायावाद है और इसका खण्डन कर सकना असंभव है । 

साथनाकी दृष्टिसे एक ऐसी अवस्था आती हे, जिसमें 
साधकको यह ज्ञान होता हे कि एक मात्र वही सत्‌ है और 
समस्त जगत तुच्छ या तीनों कालमें असत्‌ रहनेवबाला 
है । इस दृष्टिमे मायाका अनुभव इसी अवस्थामे होता है। 
जब ब्रह्मज्ञान या आत्मज्ञान होता हे, तब जगतका ज्ञान 
नही रहता और जब जगतका ब्ञान रहता हे, तब बह्म या 
आत्माका ज्ञान नहीं रहता | जब आत्माका ज्ञान नहीं 
रहता, तभी मनुष्य मायाके जालमे पथ रहता है | हिन्दी- 
के निर्युण सन्‍तोने इस साधनावस्थाका अच्छा वणन किया 
है | इनमें कबीर, दादू आदि सुख्य है । 

सूश्टिविज्ञानवी दृष्टिसे मायाकी जगतका कारण माना 
जाता है। किन्तु माया जगतका इस प्रकारका कारण नहीं 
है, जिस प्रकार सांख्पदर्शन (०)मे प्रकृति जगतका कारण 
है । जगत्‌ मायाका परिणाम है अवश्य, किन्तु साथ ही वह 
ब्रह्मका विवर्त भी है (३० “विवर्तवाद) | ब्रह्म और मायाका 
सम्बन्ध क्या है ? कभी मायाओ बहाकी शक्ति कहा जाता हे 
तो कमी उपाधि | अद्दैतवादके अनुसार दूसरा मत अधिक 
ठीक है, किन्तु पहला मत भी अद्देतवादमे प्रचलित है । 
इसके अनुमार माया तीन शक्तिवोंका पुंज हे । ये तीन 
शक्तियॉ--आवरण-च्त्ति, विश्षेप-शक्ति ओर मलन्दक्ति है । 
आवरण-शक्तिके कारण वस्तुका जैसा स्वरुप रहता है, वह 
नहीं दिखायी देता ओर उसपर अज्ञानका पर्दा पड जाता 
है। विश्षेपशक्तिके कारण उसके स्थानपर दूसरी वस्तु दिखाई 
पड़ती है। मरू-शक्तिके कारण मनुष्य उस दूसरी वस्तुका 
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उपयोग करने लगता है। उदाहरणके लिए एक मेजको 
लीजिये । परमार्थतः एकमात्र अह्म हे, किन्तु उसको हम 
अपने अश्ञानके परदेंसे नही देख पाते। यह आवरण-शक्ति- 
का कारये है । फिर बह्मके स्थानपर हम मेजका विश्वेप कर 
लेते है, अथात्‌ मेज देखते है । यद्द विश्षेपशक्तिका कार्य है । 
फिर मेजके जितने उपयोग हम करते है, वह मल-शक्तिके 
कारण है। जब इन तीनो शक्तियोंकी हम निराक्षत कर 
देते है, तब हमें मेजके स्थानपर तह्य दिखाई पडता हे । 
मायावादका प्रभाव हिन्दी प्रदेश ओर उसके साहित्यपर 
बहुत गहरा पडा है । हिन्दी प्रदेशमें प्रत्येक बयर्क्र व्यक्ति 
साया इब्दसे परिचित हे छोकगीतोमे भी मायाका प्रचुर 
प्रभाव पडा है। संत-साहित्य तथा कृष्णो पासक ओर रामोपा- 
सक भक्ति साहित्यमे मायाके सिद्धान्तकी मामिक विवेचना 
हुई है । इससे सम्बन्धित एक प्रइन मी उठाया गया हे 
कि मायाका अनुभव जअत्त्ममाक्षात्कारके पूर्व होता हे या 
पश्चात्‌ ? ज्ञानी संतोमे इस प्रद्नपर विवाद है । भक्त 
कृवियोंने मक्तिके द्वारा साक्षात्कार करनेका विधान किया हे । 
अतः उन्होंने इस प्रशनकी उपेक्षा की ओर कहा कि भक्तिके 
राजमार्गसे जब साक्षात्कार मिलता है, तब माया अपने-आप 
दूर हो जाती है । तुलसीदास जैते समुणोपासक कबियोके 
अनुमार साक्षात्कार होनेपर भी माया बनी रहती है । 
माया और भक्ति, दोनो भगवानूकी पत्नियाँ है। भक्त, 
भक्तिकेदारा भगवानसे मिलता है । उसके मिलनेसे माया 
का अस्तित्व ज्यो-का-त्यों रहता हे । किन्तु कबीर जैसे 
निर्मुणोपासक कवियोने माना हे कि साक्षात्कारके बाद 
जगत जल जाता है, तब माया रहती ही नहीं है। 
सगुणोपासकोके मतसे साक्षात्कारके अनन्तर भी माया 
रहती है, किन्तु वह भक्तपर प्रभाव नहीं डाल सकती। 
प्रायः सभी सन्‍्तों और भक्तोने यह माना है कि जब माया 
प्रभाव डालती है तो उसका प्रभाव दूषित ही रहता हे । 
उन्होंने मायाफ़ो अशुभ या अश्रेयके अर्थमे विशेषतः लिया 
हे। जिते पश्चिमी धर्म-दर्शनमे 'ईविल” (6४) कहते है, 
उसको ही हिन्दीके संतो और भक्तोने माया कहा है इस 
तरह जहाँ अब्वेतवादी दार्शनिकोके लिए मायावाद तत्त्व- 
दर्शन और ज्ञान-मीमांसाका सिद्धान्त है, वहाँ हिन्दीके संतो 
और भक्तोंके लिए यह केवल पर्म-दर्शनका सिद्धान्त है 
(दे० माया) । -सं० ला० या० 
मारिफ़त-मारिफतका अर्थ ईश्वरीय, आध्यात्मिक ज्ञान 
है। सूफी साधक मानते हैं कि मारिफ (आध्यात्मिक सच्चा 
ज्ञान) परमात्माके 'एकत्व'का बोध है । इसके द्वारा मनुष्य 
समझ पाता हे कि 'मिन्न'की प्रतीति होना मिथ्या है। 
इस शानके सहारे मनुष्य अपने-आपको जान पाता है 
और अपने-आपको जानना परमात्माको जानना है। इस 
प्रकार परमात्मा-विषयक सूफियोंके रहस्यमय ज्ञानको 
आरिफ' कहते हैं । सूफी इसे प्रकाश मानते हैं, जिससे 
हृदय आलोकित हो उठता हे। मारिफत ज्योतिस्वरूप 
अपरमसात्माके प्रकाशसे ही प्रकाशवाला है। इसीके सहारे 
“साधक परमात्माके 'एकत्वकी देखनेमे समर्थ होता है 
' (० सूफी मार्ग) । 
साक्संवाद-यह शब्द अंग्रेजीके 'मार्क्सिज्म' झब्दका 
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हे 


हिन्दी पर्याय है । चिन्तनके इतिहासमे इसका उद्धव काले 
मारर्स (१८१८-१८८३ ई०)के विचारोसे होता है । मार्क्स- 
वाद जीवनका सम्पूर्ण दर्शन माना जाता है, पर केवल 
दर्शन माननेसे माक्सेवादके सम्पूर्ण तथ्योकी अभिव्यक्ति 
नही होती । इसीलिए कुछ विद्वान्‌ माक्संवादकों क्रियात्मक 
दर्शनके रूपमें भी स्वीकार करते है। कार माक्सने स्वतः 
फायरबाखपर अपनी थीसिसे' लिखते स्षमय इस तथ्यपर 
प्रकाश डाला था कि अबतक वे दाशनिक सृष्टिको केवल 
व्याख्या करते रहे है, किन्तु अब वह समय आ गया है कि 
हम उसका परिवतत करें | परिवर्तन मूलतः क्रियाशेल्ताका 
प्रतीक है। इसलिए जिस दर्शनका लक्ष्य परिवर्तन है, वह 
मूलतः क्रियात्मक है। इस प्रकार माक्संवादके दो खरूप 
है--पहला, सृष्टि ओर समाजका विश्लेषणात्मक अध्ययन 
ओर दूसरा, उसी संचित अध्ययनके आधारपर सामाजिक 
परिवतेनका प्रयास । 

माक्म॑वाद समाजवादी विचारधारा हे, किन्तु समाजवाद 
(द्वे०)के इतिहासमे माक्लेबाइकों वैज्ञानिक समाजवाद- 
की श्रेणी प्राप्त हुई है। वेज्ञानिक समाजवाद एंगिल्सके 
अनुसार वह समाजवाद है, जो समाजवादी व्यवस्था 
स्थापित करनेके पहले उन तमाम वेज्ञानिक नियमोका ज्ञान 
प्राप्त कर लेता है, जिनके आधारपर सामाजिक परिवरतंन 
हो) है। एंगिल्सका कहना हे कि सामाजिक गत्यात्मकता 
नियम: हीन नहीं होती । यदि हम इन नियमोकों जान 
लेंतो उसोके अनुरूप समाजवादी परिवर्तन कर सकेये। 
वैज्ञानिक समाजवाद जिस स्थानपर खडा है, वह खप्नों 
और भावनाओकी कोमल भूमि नही है, वरन्‌ सत्य और 
परिखितिका कठोर धरातल हे । 

मार्क्सवाद, जैसा कहा जा चुका है, सृष्टि और समाजका 
समन्वित दर्शन है। अतः माक्संवादका अपना एक 
दाशनिवा दृष्टिकोण भी हे । इसी दृष्टिकोणकी प्रष्ठभूमिमें 
समूचा मार्क्सवाद समझ। जा सकता हे । 

माक्संवादके दार्शनिक दृष्टिकोणकोी इन्द्ात्मक भोतिक- 
बाद (दे०) कहते है। इन्द्ात्मक भौतिकवाद वह दर्शन है, 
जिसके अनुसार सृष्टिका मूल सत्य पदा«थ है, किन्तु जो 
निरन्तर परिव्तनशील अवस्थामे होनेके नाते इन्द्वात्मक 
प्रणालीसे ही जाना जा सकता है। भौतिकवादी प्रत्यय ओर 
पदार्थमें पदार्थल्े प्रथम स्थान देते है। उनके अनुसार 
प्र्यय पदार्थके पश्चात्‌ ही सृध्टिमि आया । अतः 
पदार्थकी सृष्टि प्रत्ययसे न होकर प्रत्ययकी सृष्टि पदार्थसे 
हुई है। प्रत्ययवादी शाशवत चेतनाकों ही मृष्टिका उद्म- 
स्थान मानता है और उसके अनुसार पदार्थके जितने भी 
परिवर्तन हैं, वे केवल चेतना-जगतमे होनेवाले प्रत्यय- 
विकासकी छाया हैं । अतः शुद्ध भौतिकवादकी दष्टि 
बहिमुंखी है । 

भौतिकवादके कई रूप हैं। हर एक भोतिकवादी इतना 
तो मानता ही है कि प्रत्यय पदार्थ-पसूत है, किन्तु प्रत्यय 
और पदार्थमें क्या सम्बन्ध है, इस विषयपर भौतिकवादियों में 
मतभेद है | कुछ भोतिकवादी, जिन्हें यान्त्रिक सौतिकवादी, 
अर्थात्‌ मैकेनिकल मैटीरियलिस्ट कहते है, यह मानते हैं 
कि प्रत्ययका अपना कोई सखतन्‍्त्र अस्तित्व नहीं होता ! 
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यह हर एक क्षण अपने अस्तित्वके लिए पदार्थपर 
अवलरूम्बित हे, अतः प्रत्यय क्रियाशील नहीं है। जब 
प्रत्यय क्रियाशील नही है तो मानव-मस्तिष्क सक्रिय न 
होकर वाह्यगत अनुभवोंका मात्र  संचित कोष हे। 
मानव-मस्तिष्ककी निष्क्रियता अनुभवात्मक मनोविज्ञान- 
की एक महान्‌ विशेषता हे और यान्त्रिक भौतिकवादी, 
मस्तिष्ककी इसी निष्क्रियतापर जोर देते हैं। इस प्रकार 
मनुष्य अपनी बुद्धि ओर संचित अनुभवोका प्रयोग करके 
भी प्रकृति ओर पदार्थकी रूपरेखाओका परिवर्तन नहीं कर 
सकता । वह हर एक क्षण पदार्थकी कठोर अृंखलामे 
जकड़ा हुआ हे। यान्त्रिक भौतिकवाद जब इस प्रकार 
मानव ओर मानव-मस्तिष्ककी अनन्त अनुभवोंका निष्क्रिय 
भोक्ता मानता हे, तो इन्द्रात्मक भौतिकवाद पदार्थ-प्रसूत 
प्रत्ययकोी एक खतन्त्र अस्तित्वके रूपमे देखता है। इतना 
ही नहीं, वह प्रत्ययकों क्रियाशील भी मानता हे और 
उसके अनुसार वाह्य जगतका समूचा परिवर्तन पदार्थ और 
प्रत्ययके अन्तरावरूम्बनका इतिहास हे। अन्तरावलम्बन 
इन्द्र-सिद्धान्तपर आधारित है। इसीलिए इन्द्रात्मक भौतिक 
वाद हर एक परिवतंनको इन्द्वात्मक दृष्टिसे देखता ह। 
इन्द्वात्मकमे संघर्ष अनिवार्य है और संघर्ष केवल दो मूल 
विरोधी शक्तियोमे होता है। इसी नाते इन्द्रात्मक मौतिक- 
वादके अनुसार सृष्टिका मूल सत्य परिवर्तन है, जो सदैव 
दो विरोधी शक्तियोंके संघर्षते होता रहता है। इन्द- 
सिद्धान्त हीगेलके इन्द्वात्मक प्रत्ययवाद, अर्थात्‌ 'डायलेक्टि- 
कूल आइडियलिज्म'से लिया गया है । 
हीगेल प्रत्ययके इतिहासमें ही संघर्षका इतिहास देखता 
था, किन्तु माक्सके अनुसार प्रतय गोण है और पदार्थ 
प्रधान; इसलिए संघर्षका इतिहास पदार्थमें हे, न कि 
प्रत्ययमें । इसीलिए माक्स कहा करता था कि हीगेलका 
इन्द्रात्मक सिद्धान्त सिरके बल चलता है। इस प्रकार 
हीगेलसे इन्द्र-सिद्धान्त और फायरवाखलसे भसौतिकवाद 
लेकर माक्सने इन्द्रात्मक भौतिकवादका शिलान्यास किया । 
दन्द्रात्मक भोतिकवादकी कुछ मूलभूत मान्यताएँ है। इसकी 
पहली मान्यता यह हे कि हर एक वस्तुके विरोध उसी 
बस्तुमे सीमित रहते हैं, किन्तु वे कुछ कालूतक दबे रहते 
हैं। इस परिस्थितिको वाद कहते हैं | इसकी दूसरी मान्यता 
यह है कि कालान्तरमें वाद-परिस्थितिका विरोध वे ही तत्त्व 
करने लगते हैं, जो उसमें सन्निहित थे । इस परिख्ितिको 
प्रतिवाद कहते है । किन्तु इन्द्र-सिद्धान्तके अनुसार किसी 
भसी-नयी परिस्थितिका जन्म दो विरोधी परिख्ितियोंके 
संघर्षते होता हे । इन्द्ात्मक_ भौतिकवादकी तीसरी 
मान्यता यह है कि जब वाद और प्रतिवादका संघर्ष होता 
है तो एक तीसरी परिख्ितिकी सर्जना होती है, जो उन 
दोनों परिस्थितियोसे मिन्न होती है और जिसमे दोनो परि- 
स्थितियोके कुछ अच्छे अंश उपस्थित रहते है | इस तीसरी 
परिस्थितिकोी संवाद अथवा प्रतिवादका प्रतिवाद कहते हैं। 
इन्द्रात्मक भोतिकवादकी चौथी मान्यता यह है कि वादसे 
संवादतकका विकास मात्रात्मकसे गुणात्मक परिवर्तेनकी 
ओर होता है । 
इन्द्रात्मम मोतिकवादके प्रकाशमें जब मानव-समाजके 
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इतिहासका अध्ययन किया जाता है तो मनुष्यके समूचे 
अतीतको एक व्यवस्थित अर्थसूत्र प्राप्त हो जाता है । उस 
समय इतिहासमे इधर-उधर विखरी घटनाओंका संकरून 
नहीं होता । उसके चरणोंकी निश्चित गति और लय प्राप्त 
होती है । उसका जीवन निश्चित ऐतिहासिक नियमोमे 
बंध जाता है। उन्हीं निश्चित ऐतिहासिक नियर्मोंके 
समन्वित रूपको ऐतिहासिक भोतिकवाद (दे०) कहते हैं । 
ऐतिहासिक भोतिकवादके अनुसार मनुष्यके सारे करतंव्योकी 
प्रेरणा उत्पादन है । इसी रक्ष्यकी लेकर मनुष्य सामाजिक 
सम्बन्धोंकी स्थापना करते हैं। अतः मनुष्यके समूचे 
सामाजिक सम्बन्ध उसके उत्पादन-सम्बन्धोपर आधारित 
है। जब उत्पादनःसम्बन्धमे परिवर्तत होगा तो उसके 
सामाजिक सम्बन्ध भो परिवर्तित हो जायेंगे । अतः समाज- 
के दो ढोंचे है। पहला ढाँचा है आधारभूत ढॉँचा, जो 
उत्पादन-सम्बन्धोंपर आधारित है और दूसरा वह ढाँचा हे, 
जो आधारभूत ढॉचेपर आश्रित है । दूसरे ढोंचेके अन्तर्गत 
समाज, साहित्य, कला, दशन एव संस्कृति सम्बन्धी तत्व 
आते है। इस नाते कविकी काव्यप्रेरणा, दाशनिफकी शञान- 
जिज्ञासा, कलाकारका कलात्मक लक्ष्य ओर संस्क्ृतिका मूल 
उद्देश्यय सब-कुछ आशिक व्यवस्था हारा अनुशासित 
होता है । 

समाजकी उत्पादन-प्रणालीका परिवतंन भी दो विरोधी 
शक्तियोंके संघर्षते होता है। इस संघर्षकी कार्ल मार्क्सने 
वर्ग-संघर्ष कहा है। वर्ग-संघर्ष दो वर्गोंमे होता है । इसमें- 
से एक वर्ग, जिसे शोषक वर्ग कहते दे, समाजका आर्थिक 
ओर राजनीतिक शासन करता है। दूसरा वर्ग, जिसे 
शोषित वर्ग कहते है, उन लोगोंका वर्ग है, जो शारीरिक 
श्रम तो अवश्य करते है, किन्तु उस शारीरिक श्रमका फल 
उनको न प्राप्त होकर शोषकवर्गको प्राप्त होता है । इसलिए 
शोषित और शोषक वर्ग संघर्ष अनिवार्य हो जाता है। 
और इसी संपर्षके मूलमें विकासस्थिति है । 

माक्संवादके अनुसार अबतक समाजमें चार प्रकारकी 
सामाजिक अवस्थाएँ प्राप्त हो सकी है । पहली व्यवस्था 
है आदिम साम्यवादकी, जिसमें लोग खतन्‍त्र थे और 
उनका समष्टि-्जीवनसे कोई सम्पर्क नहीं था । दूसरी 
व्यवस्था हे दास-व्यवस्था, इसके अन्तर्गत कुछ शक्ति-सम्पन्न 
व्यक्ति शक्तिहीनोंपर शासन करते थे, किन्तु जब कुछ 
दासोंने ऋान्ति की तो सामन्तवादी व्यवस्थाने उसका स्थान 
लिया । सामन्तवादी व्यवस्थामे भी जब वर्ग-संघर्ष प्रारम्भ 
हो गया तो उसका स्थान एक नयी विकस्तित आर्थिक 
व्यवस्थाने लिया, जो आज भी जीवित है । इसे पूँजीवाद 
कहते है। किन्तु पूँजीवादमें भी वर्ग-संघर्ष चल रहा है 
ओर मजदूर सम्पत्तिपर सामूहिक नियन्त्रणका प्रयास कर 
रहा है। कुछ देशोंमे तो पूंजीवाद समाप्त हो गया है और 
उसके स्थानपर समाजवादकी स्थापना हो रही हे । इस 
नयी व्यवस्थाको साम्यवाद (दि०) कहते है। कार्ल माक्सेने 
सामाजिक ब्यवस्थाओंकी इन्हीं रेखाओकी ओर संकेत किया 
है, जो अबतक इतिहासके विकासमें दृष्टिगत हो रही हैं । 

साक्सके अनुसार पूँजीवादी व्यवस्था शोषणपर 
आधारित है। यह शोषण सर्वहाराका हे, क्योकि स्वोहारा 
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शारीरिक श्रमसे उत्पादन करता हे, किन्तु उसका लाभ 
पूँजीपतियों या ख्वामियोके हाथमें जाता है। दैनिक जीवन- 
के इस साधारण अनुमवकोीं कार मार्क्सने अर्थशाखके 
जटिल रूपमे व्यक्त किया हे। इसे मूल्यका सिद्धान्त अथवा 
ध्योरी आँव वैल्यू” कहते है। माक्संका कहना है कि जब 
आधुनिक वेज्ञानिक साथनोसे युक्त मजदूर किसी बस्तुका 
उत्पादन करता है, तभी उस वस्तुकी विनिमय-मूल्य प्राप्त 
होता है। किसी वस्तुका विनिमय-मूल्य कितना है, यह 
उस वस्तुपर लगाये गये श्रमके बराबर है, किन्तु जब 
पूंजीपति मजदूरको मजदूरी देता है तो वह उसके द्वारा ही 
मजदूरका शोषण करता है । मजदूरकी जो मजदूरी प्राप्त 
होती है, वह उसके द्वारा किये गये श्रमके बराबर नहीं 
होती, अतः मजदूर जितने मूल्यका सर्जन करता है और 
जितने मूल्यका वह दाम पाता है, उसके अन्तरकों कार्ल 
माक्स अतिरिक्त मूल्य या 'सरप्लस वैल्यू” कहता है । यह 
अतिरिक्त मूल्य भी मजदूर द्वारा निमित हुआ हे, क्योकि 
2 दूर मूल्यकी रचना करता है, किन्तु मिल-मालिक इस 
2 वेल्यू की अपना छाभ समझकर अपने पास रख 
। है। इस प्रकार कार्ल माक्संने यह सिद्ध करनेका 
प्रयास किया है कि पूँजीवादी व्यवस्थामें यह स्वाभाविक है 
कि मिल-मालिक मुनाफा करे और जिस धनपर मजदूरका 
नेतिक अधिकार है, उसको हड़प ले । 
माक्संवादके अनुसार राज्य भी इन आशिक व्यापारों- 
का निरपेक्ष द्रष्टा नही हे । एक समय था, जब पूँजीवादियोने 
आर्थिक क्षेत्रमें राज्यसे हस्तक्षेप न करनेकी मॉँग की थी । 
वह युग लिसेज फेयर' नीतिका युग था। किन्तु पूँजीवादको 
शक्तियों जब शिथिल होने लगी तो उन्होंने राजनीतिक 
शक्तिका सहारा लिया। राज्य माक्सेके अनुसार वर्ग 
संधर्षका प्रतीक है। इसलिए मार्क्स समाजवादी क्रान्ति 
द्वारा राज्यका भी उन्मूलन करना चाहता हे । 
समाजवादी क्रान्ति केवल सर्वहारा ही कर सकता है। 
मार्क्सने क्रान्तिकी पद्धतियों ओर साधनोंपर विशद रूपसे 
अपने विचार व्यक्त किये है। उसके अनुसार केवल 
अ्यावसायिक श्रम-वर्ग ही शक्ति, साहस और बुद्धि रखता है, 
जो क्रान्तिके लिए नितान्त आवश्यक है । क्रान्ति सफल हो 
जानेपर स्ाम्यवादकी सृष्टि होती है, किन्तु क्रान्तिकी 
सफलता और साम्यवादकी स्थापनाके बीच समयका हरूम्बा 
अन्तराल आता है। इस बीच पूँजीवादी राज्यको नष्ट करके 
मजदूर-राज्यकी स्थापना होती है। यही सजदूर-राज्य 
शान्तिमय ढंगसे सारे समाजकों साम्यवादकी ओर ले 
जाता है । 
अआधुनिक साहित्य तथा साहित्य-चिन्तनपर माक्स- 
बादकी गहरी छाप है। हिन्दी साहित्यमें मारक्सवाद 
द्वारा प्रेरित साहित्यकों प्रगतिवाद(दे०)की संज्ञा दी गयी 
हे | -+र[० क्छृ० त्रि० 
मालती-वर्णिक हन्दोंमे समवृत्तका एक भसेंद। भानु- 
(छ० प्र०, पृ० १५८)के अनुसार नगण, २ जगण और 
रगणके. योगसे यह वृक्त बनता है (॥॥, ।5।, ।50, 5।$) । 
जयकीति (उन्दों ०, २ : १३९) ने इसे चरतनु नाम दिया है। 
केशवने इस उन्दका प्रयोग किया है । उदा०--“विपिन 
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न] 


विराध वलिष्ठ देखियो । नृप तनया भयभीत लेखियो । तब 
रघुनाथ (सु) बाण के हयो । निज निरवाण पन्थका ठयो ।” 
(रा० चं०, ११६४: ८)। “घु० झ्ु० 
मालती (प्रमोद)-वर्णिक समवृत्तका एक भेद | भरतके 
नाव्य-शाल्र में मालती नामका दो जगणका छन्द मिलता 
हे (॥5।, ।5)) । इसे केशव और भानुने मालती तथा देवने 
प्रमोद नाम दिया है। '्राक्ृृतपैगलम” और 'वाणीभूषण'में 
सुमालती नाम दिया गया हे। केशवने इस छन्दका 
प्रयोग किया हे। उदा०--'जु पे जिय जोर, तजौ 
सब शोर । सरासन तोरि, लहो सुख कोरि” (र० अ॑ं०, 
है ८) | “:पु० ह० 
मालादीपक- दीपक से सम्बद्ध इंखलामूलक अ्थौलूकार । 
इस अलकारमे पूर्वोक्त वस्तुओंसे उत्तरोत्तर वर्णित वस्तुओं- 
का सम्बन्ध एक पर्मसे स्थापित किया जाता है। इस 
अलंकारमे जगन्नाथ तथा अप्पय दीक्षितके अनुसार पूर्व- 
वर्णित पदार्थों और उत्तरोत्तर पदार्थोमे परस्पर प्रस्तुत- 
अप्रस्तुत अथवा उपमेय-उपमानभाव (सादश्य) सम्बन्ध 
नही रहता। मम्मट तथा रुव्यकसे यह अलकार मिलता 
है। मम्मव्ने दीपकके प्रकार-रूपमें इसकी परिसाषा दी 
है--मालादीपकमार्थ चेच्रथोत्तरगुणावहम”', अर्थात्‌ इसमे 
पूर्ववर्णित वस्तु उत्तरोत्तर वर्णित वस्तुमे उत्कर्षका आधान 
करती प्रतीत होती है (का० प्र०, १० : १०४)। रुय्यकने 
इसी बातकी अधिक स्पष्ट किया है-पू्॑पूर्वस्योत्तरोत्तर 
गुणावहत्वें” (अ० स०, १० १४१)। विश्वनाथ का लक्षण 
अधिक स्पष्ट नहीं है। मम्मटने दीपकके बाद इसपर 
विचार किया है, पर रुय्यकने कारणमालाके बाद । हिन्दीमे 
रुव्यकका अनुसरण हुआ है । 
हिन्दीके सभी प्रमुख आचारयोने 'कुवलूयानन्द के आधार- 
पर दीपक और एकावली अलंकारोंके संयोगसे मालादीपक 
अलंकार माना है--“दौपक एकावलि मिलें मालादीपक 
जान” (का० नि०, १८) । जसवन्त सिह, मतिराम, भूषण, 
सोमनाथ तथा प्माकर--सभीके लक्षण समान हे । 
मभिखारीदासका उद[०--“जगकी रुचि ब्रजबास, ब्रजकी 
रुचि अजचन्द हारे । हारे रुचि बंसी दास, वंसी रुचि मन 
बॉधघिबों” (का० नि०, १८) |? यहाँ प्रथमकथित 'जग- 
से उसके उत्तरकथित ब्रजवास'का, ब्रजवास' से 'बजचन्द' 
आदिका बॉधघपिबो' इस एक क्रियारूप धर्मसे सम्बन्ध 
स्थापित किया गया है। अतः 'मालादीपक' अलकार है। 
आधुनिक कवि जयशंकर 'प्रसादने अपने ऑँस काव्यमे 
इसका सुन्दर प्रयोग किया हे---घनमें सुन्दर विजली-सी, 


' बिजलीमे चपछः चमकनसी | आँखोमे काली पुतली, 


पुतलीमें ब्याम झलक-सी। प्रतिमामे सजीवता-सी, बस गयी 
सुछवि आऑँखोंमें । थी एक लकीर हृदयमें, जो अलग रही 
लाखोंमें । 

मालादीपक ओर कारणमाछा, दोनों अलछंकारोमे 
पूर्वक्थित पदार्थोका उत्तरोत्तरर्णित पदार्थोंसे सम्बन्ध 
स्थापित किया जाता है, पर पहलेमे प्रत्येक पूर्वकथित पदार्थ 
बादवालेका कारण कहा जाता है और दूसरेमे प्रत्येक पूर्व- 
पदार्थ बादवालेके साथ विशेषण-विशेष्यके सम्बन्धर्मे उपस्थित 
होता है (दे० दीपक, तीसरा प्रकार) | >वि० स्रा० 
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मालिनी -मी माँसा 





मालिनी-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद । पिंगलाचार्य- 
के अनुसार इसकी परिभाषा हे--मालिनी नो म्योय' 
(७: १४), अथोत्‌ न, न, म, य, यके योगसे यह वृत्त 
बनता है । बादमे ८, ७ वर्णापर यतिका नियम भी विक- 
सित हुआ। भरतने इसका नाम नान्दीसुख (ना० शा० 
१६ : ७३) दिया हे । हिन्दी साहित्यमे इसका प्रयोग केशव 
(रा० चं०, १३ : २७), रहौम (मदनाष्टक), सदन (सु० 
चं०), हरिओध (प्रि० प्र०, स० ४, ५, ६, ७, ९, १०, ११, 
१३, १०, १७), मेथिलीशरण गुप्त (पत्रावली, पृ० १६- 
१९) ओर अनूप शर्मा (सिद्धार्थ, स० १: १३, १६ एवं 
वर्द्धमान, पू० ७०) ने किया हे । उदा०---“जय रतिपति तेरी 
हो, तुझे सबंदा ही (वर््धमान स० १४ १४०) । 
हिन्दी कवियोने इसमे विशेष नवीन प्रयोग किया है । 
चन्दने इस उन्दकों तोडकर नवीनता प्रदान की है और 
इसका नाम काव्य जाती' रखा है । उनके ग्रयोगके अनुसार 
नया छन्द नन 5५ और र र 5 में विभक्त जान पडता है । 
यह परिवर्तन यतिके प्रयोगपर बल दिये जानेने सिद्ध हुआ 
हे | चन्दने तो यतिका प्रयोग किया था, पर दीनदयारू 
गिरि तथा सूदनने इन यतियोंपर तुकका प्रयोग भी किया-- 
“विश्वद बकुरूनमाला, शोभती यों विशाला” (अ० क॒०, 
१०) | “यु० हु० 
मालोंपमा-दे० 'उपमा', सातवों प्रकार । 
माहिया-पंजाबीका अत्यन्त लोक-प्रचलित खंगार तथा 
करुण रससे ओतग्रोत लोकगीत । अंयारके विरह-पक्षकों 
इसमें मामिक अनुभूति मिलती हे । पंजाबी शिष्ट साहित्यके 
ऊपर भी इस लोक-परम्पराकों रचनाका यत्न-तन्र प्रभाव 
दिखाई देता है । -सं० 
मिथ्याध्यवसित-कार्य-कारणमूलक अथौरुकार । जहाँ 
किसी अर्थकी मिथ्या सिद्ध करनेके लिए किसी अन्य सिद्ध 
मिथ्याकी कल्पना को जाय । जयदेवने मिथ्याध्यवस्ताय' 
नामक लक्षणका निरूपण किया है कि इसमे कार्य ओर 
कारणकी मिथ्या कदपना करके कार्यसिद्धिका वर्णन होता 
है--/स्थान्मिथ्याध्यवस्तायश्वेदसती साध्यसाधने” (चन्द्रा- 
लोक, ३ : ७) | परन्तु अप्पय दीक्षितने 'मिथ्याध्यवसित' 
अलंकार माना है। इसका लक्षण हँ--“किंचिन्मिथ्यात्व 
सिद्धयर्थ मिथ्यार्थान्तरकत्पतम्‌” (कुवलयानन्द, १२७) । 
हिन्दीके जगत सिंह, मतिराम, भूषण, दास, पपद्माकर 
आदि आचार्योंने कुबलयानन्द के आधारपर प्रायः इसके 
लक्षण दिये हैं-- झूठ अर्थकी सिद्धिको, झूठो बरनन 
आन” (हि० भू०, २७२) अथवा--एक झुठाई सिद्धि 
को, झूँठो वरनत और” (हू० ल० : २९८), अर्थात्‌ मिथ्यात्व 
सिद्ध करनेके लिए किसी दूसरे मिथ्या अर्थकी कल्पना-- 
“धरे जु माला नभ कुसुम, करे सु परतिय प्रीति” अथवा 
-जों ऑजे नभ कुसुम रस, लखे सु अहिके कान” 
(पद्मा०, २१५) । यहाँ परतिय ग्रीति' तथा 'अहिके कान- 
को झूठा सिद्ध करनेके लिए असत्य कल्पनाएँ की गयी हैं । 
इस अलंकारकी समीपता निरदर्शना और अतिशयोक्ति 
अलंकारोंसे है। उद्योतकारने इसे अतिशयोक्ति तथा 
जगन्नाथने प्रौढोक्तिके अन्तर्गत माना हैं।. +-औए प्र० 
मिश्र वस्तु-इतिवृत्तकी दृष्टिसे यह नाग्ककी वस्तुके तीन 


भेदो-प्रख्यात, उत्पाद्य और मिश्र-मेंसे एक है । इसमें 
इतिवृत्तकी पृष्ठभूमि तो प्रख्यात रहती है, पर अनेकानेक 
कथाएँ कल्पित होती है । लक्ष्मीनारायण मिश्रके 'नारदकी 
वीणा के इत्तिवृत्त आरयों ओर अनायोंका संघर्ष की पृष्ठभूमि 
प्रख्यात है, किन्तु कथाओंकी सर्जना नाटककारकी अपनी 
कब्पना हे | -+>ब्‌० सि० 


मिसरा-उ्दूं कब्रिताम छन्दका एक चरण मिसरा कहलाता 


है। जब शब्दोको किसी खास बहुर छन्दके वजन (माप)- 
पर लिख दिया जाय तो उसे एक मिसरा कहते हे । 
बहरकी रुम्बाईके हिसाबसे मिसरे छोटे-बड़े होते है । जिस 
बहरकी जो माप नियत है, उसपर हर मिसरेको पूरा 
उतरना चाहिये । अगर मिस्तरा उस मापसे छोटा होगा या 
उसका आहंग (लय-अवरोह) बहरके समान न होगा, तो 
उस मिसरेकी अनुपयुक्त समझा जायगा । यह दोष हिन्दीमे 
हन्दोभंग कहा जाता है (दे०--बहुर', शेर)। म० 


मीन-दे० मछरी' । 
मीमाँसा- (क) मीमांसाका शाब्दिक अर्थ गवेषणा अथवा 


विवेचन हे। प्राचीन कालमे तथा वतंमान समयमें 
मीमांसाका प्रयोग ग्रायः इसी अर्थम होता है । 

(ख) परन्तु दर्शन-जगतमें केवल मीमांसासे वेदमीमांसा, 
कर्ममीमांसाका ही बोध होता हैं। वेदोंकी मीमांसा धर्म- 
कर्ममे होनेके कारण ही इसे धर्ममीमांा या कर्ममीमांसा 
कहते हैं । इससे मीमांसाका प्रयोजन भी मालूम हो जाता 
है--जो धर्मका निरूपण करता है--धर्माख्यं विषय वस्तु 
मीम'साथाः प्रयोननन्‌” (कुमारिल : इलो० बा०, ११) | 

(ग) मीमांसा कर्ममीमांसा ओर ज्ञानमीमांसा, कर्मकाण्ड 
और ज्ञानकाण्ड दोनोके लिए प्रयुक्त होता है। इसीलिए 
प्रथमकों पूव॑मीमांसा' ओर द्वितीयकों उत्तरमीमांसा' कहते 
है। पूर्व और उत्तर शब्दोंसे स्पष्ट है कि वस्तुतः ये दोनों 
शास्त्र एक ही दरशनके अंग है। यह अंगिदर्शन बेदिक 
दर्शन हे ! 

मीमांसाके इन त्रिविध अर्थोके बावजूद यह झाब्द्द 
पूर्वमीमांसा या कर्ममीमांसाके अर्थमे रूढह हो गया है। 
हिन्दीमे सामान्यतः मीमांसा शब्दका प्रयोग समीक्षाके 
अर्थमे होता है । 

अन्य सभी भारतीय-दर्शनोकी मॉति मीमांसाका उद्भव 
भी वेदोंसे हुआ। पर अन्य दरशनोंकी अपेक्षा यह अधिक 
वैदिक दर्शन है ! इसका विषय वेदोक्त धर्मकी व्याख्या हैं । 
गोतम बुद्धने वेदोक्त धर्मके कर्मकाण्ड-पक्षपर प्रहार किया 
धा। फलखरूप वेदज्ञोने अपने धर्मको सुब्यवस्थित रूपसे 
रखनेका प्रयास किया । इन प्रयासोमे जेमिनी (४०० ई० 
पू०)का प्रयास सर्वोत्तम रहा और कर्ममीमांसासत्र 
मीमांसाका मोल्िकि अन्थ हो गया। शबर (२०० ई०)ने 
इसपर अपना भाष्य लिखा । कुमारिक ओर प्रभाकर (थ्वी 
श्ती) ने इस मसाष्यकी व्याख्या की और पर्मके सिद्धान्तोंका 
खण्डन करते हुए उसके प्रभावकी देशभरमे बिलकुल क्षीण 
कर दिया | कुमारिल ओर प्रभाकर मौमांसाके क्रमशः 
भट्टमत तथा शुरुमतके संस्थापक हे । कालान्तरमे सुरारि 
मिश्रका भी एक तीसरा मत चल पडा । 

बौद्ध धर्मके उन्‍्मृलनमें मीमांसाका प्रमुख हाथ रहा है । 
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इसने वेदोकी कर्मपरक व्याख्या की और अवेदिक धर्मोंकी 
कंठु आलोचना की । बोडध धर्मके भारत छोड़ देनेके बाद 
मीमांसाका विरोध न्‍्यायवेशेषिकसे हो गया। मीमांसामें 
किसी ईश्वरका विधान नहीं हे, न्‍्यायवैशेषिकमे है । मीमांसा 
सभी प्रमाणोकों स्वतः्प्रामाण्य मानती है, तो न्‍्यायवेशेषिक 
प्रतःप्रामाण्य । मीमांसा वेदोकी अपौरुषेय मानती हे तो 
न्‍्यायवैरेषिक पोरुषेय । मीमांसा पहले निरीश्वरवादी थी। 
जैमिनि ईश्वर ओर आत्माके विषयमें कुछ नहीं कहते | 
कुमारिल ओर प्रभाकर भी ईश्वरकी मान्यताके विरोधी नही 
प्रतीत होते। अतः मीर्मांसाको प्रायः निरीश्वरवादी न 
कहकर लोग अज्ञेयवादी केहते है। कालान्तरमें आपदेव 
लछौर लोगाक्षि भास्कर (१७वीं शती) ने मोमांसाकों ईश्वरवाद- 
की ओर उनन्‍मुख किया । वेदान्तदेशिककी सेश्वर मीमांसा में 
तो पूर्वमीमांसा' और “उत्तरमीमांसा', दोनों मिल गयी, 
और मीमांसामे ईश्वरकी स्थान मिल गया, पर कुमारिलका 
मत मीमांसाका अधिक प्रचलित मत है । 

मीमांसा वेदोंका तात्पय निश्चित करनेके लिए, सहायक, 
श्रुति, लिंग, वाक्य, प्रकरण, स्थान तथा समाख्या, इन प्‌ 
प्रमाणोंकों मानती है । इसमे वेदके दो भाग माने जाते है, 
मन्त्र और ब्राह्मण-- मन्त्रजाक्षणयोवेंद्नामघेयम्‌ । विषयके 
विचारसे वेदोके ५ विभाग है--१. विधि, २. मन्त्र, रं. 
नामपेय, ४. निषेध ओर ५. अर्थवाद । खर्गंकामों यजेत, 
इस प्रकारके वाक्योंकों विधि कहते हैं। अनुष्ठानके अर्थ 
सारकोंको मन्त्र कहते है। यशोके नामकी संज्ञा नामघेय 
है। अनुचित कर्मसे विरत होनेकी निषेध कहते है और 
किसी पदार्थके सच्चे गुणोके कथनकों अर्थवाद कहते हैं। 
इन पॉच विषयोंके होनेपर भी वेदोंका तात्पय विधि-वाक्योंमे 
ही है। विधि चार प्रकारकी होती है । कर्मके खरूपको 
बतलछानेवाली उत्पत्तिविधि, अंग तथा प्रधान अनुष्ठानके 
सम्बन्धी बतलानेवाली विनियोगविधि, धर्मसे उत्पन्न 
फलके खामित्वको व्यक्त करनेवाली अधिकारविधि है तथा 
प्रयोगके प्राशुभाव (शीघ्रता)की बोधक विधिको प्रयोगविधि 
कहते हैं । 

जश्ञनके साधनों या प्रमाणोंमें प्रभाकरके अनुसार प्रत्यक्ष, 
अनुमाम, शब्द, उपमान तथा अर्थापत्ति है । कुमारिलके 
मतसे इनके अतिरिक्त छठा प्रमाण अभाव या अनुपलब्धि है । 

तत्त्ववादमें कुमारिलके अनुसार पदार्थ पॉच है--द्वव्य, 
गुण, कर्म, जाति और अभाव । द्रव्य ११ है--एृथ्वी, अप, 
तेज, वायु, आकाश, दिक्‌, काल, आत्मा, मन, तम और 
शब्द | गुण २४ है। 

कर्म तीन हैं--नित्य, नेमित्तिक ओर काम्य | प्रथम दो 
अनिवाय है। उनके न करनेसे परत्यूह होता है। प्रातः 
और साय उपासना या प्राथना करना नित्यकर्म है। 
ग्रहणके अवसरपर गंगास्रान करना नेमित्तिक कम हे । 
काम्य कर्म वे हैं, जो किसी कामनासे किये जायें, जैसे पुत्रे- 
ध्यिज्ञ, अश्वमेधयश आदि | काम्य कर्मके कर्तांको सच्चा 
अधिकारी होना चाहिये | 

कर्म और उसके फलमे अनिवायें सम्बन्ध हे। इस 
सम्बन्धका संस्थापक ईश्वर नही है, बल्कि अपूर्व है। अपूर्व 
एक शक्ति है । कर्मसे अपूर्व होता है । अपूर्वले उस कम्मका 
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फल उत्पन्न होता हे । प्रभाकरने इसीकों नियोव कहा है । 
कुमारिलके मतसे अपू् कम हो जानेपर नित्य आत्मामें 
उत्पन्न हो जाता है और जब वह फल दे देता है तो फिर 
वह नष्ट हो जाता है| प्रभाकरके मतसे अपूर्व नित्य आत्मामें 
नही, किन्तु कर्ममें ही रहता हे, नियुज्य रहता हे, इसीलिए 
बे इसे नियोग कहते है । 

मीमांसामे कर्म या क्रियाका प्रधान महत्व हे । इसके 
अनुसार केवल क्रिया, क्रियावान और क्रियाके अंगोका 
ही अस्तित्व है और इससे भिन्न किसी वस्तु या पदार्थका 
अस्तित्व नही है । 

आत्मा या पुरुष प्रधानतः कतों या क्रियावान हे। 
वह प्रधानतः ज्ञाता या द्रष्टा नही हे। क्रियावान होनेके 
कारण वह सदा कर्म करता है । कर्म अपने फलको खबर 
अपूर्व या नियोगके माध्यमसे प्रदान करता है। इससे 
क्रियावान आत्मा भोक्ता हो जाती है। ज्ञान भी इस मतमे 
क्रिया या व्यापार है। मीमांसाके अनुसार भट्टलोछटने 
साहित्य-शाखमें रस-मतका निरूपण किया, जिसे उत्पत्ति- 
वाद या आरोपवाद (दे० रस-निष्पत्ति : पहलामत) कहा 
जाता है। रस रामादि अनुकार्यमें भावोंके संयोगसे उत्पन्न हो 
जाता हे। वह रंगमंचकी परिस्थितियोंके अनुकूल अपनेको 
अनुकार्य समझता है और इस प्रकार अनुकायके रसका 
अनुभव करता है। जैसे यज्ञम्में मीमांसाने दिवो भूत्वा 
देवान्‌ यजेत” (देव होकर देवोंकी उपासना! करनी चाहिए)- 
का सिद्धान्त रखा, वैसे साहित्य-शास्त्रमे रसने अनुकार्य-- 
रामादि होकर अनुकार्यके रसका अनुभव करना चाहिए-- 
इस सिद्धान्तकों माना। भदट्टलोछटके उत्पत्तिवादके आधार 
हैं आत्माका कर्त्ता-मोक्ता होना तथा ज्ञानका कर्म रूप 
होना । क्योंकि प्रत्येक क्मकी प्रक्रिया एकत्र ओर उसका 
फल अन्यत्र होता हे, जेसे पाक-क्रिया कर्त्तामें हे और 
उसका फल ओदनादिपर पड़ता है, वैसे रसकी प्रक्रिया 
मूलतः अनुकार्यमं ओर अनुकरणसे अनुकर्तो नटमें तथा 
उसका फल प्रेक्षकर्म होता है । 

भाषाशासत्रकी दृथ्टिसे मीमांसाके दो मत अत्यन्त प्रसिद्ध 
है--अभिहितान्वयवाद (कुमारिलका) और अन्विता- 
मिधानवाद (प्रभाकरका)। एकके अनुसार आकांक्षा, 
योग्यता ओर सान्निध्यके कारण पदोंके अर्थोका भली मॉँति 
अन्वय हो जानेपर उन पदोंमेंसे प्रत्येककी अर्थसे भिन्न 
वाक्यका एक विशेष तात्पर्यार्थ होता है। दूसरा यह है 
कि पदोके वाक्य-अर्थीसे ही वाक्यार्थका बोध होता हे । 

मीमांसाकों छोग प्रायः प्राचीन कर्मकाण्डमात्र समझते 
है और इस कारण इसकी कड़॒ आलोचना करते है। कबीर 
जैसे निर्मुण सन्तोंने इसी अथमें मीमांसाकी तीव्र आरोचना 
की है । पर मीमांसाका वास्तविक रूप कर्मकाण्ड नहीं हे । 
बह कर्मवाद है । यह कर्म और उसके फलको बिना ईश्वरके, 
अपूर्व या नियोगकी मददसे सम्बन्धित करती है और 
निष्काम कर्म करनेपर जोर देती है । इस अर्थमे मीमांसाकी 
शिक्षाएँ सदा ग्राह्म हैं। 'करम गति दारे नाइईि टरी” जेसे 
पदोंमें मौमांसाक्रे तथाकथित खण्डन करनेवाले कबीर 
आदिने वास्तव मीमांसाके कर्मंवादका अनुपम समर्थन 
किया है । तुलसीदास जब लोकमर्योंदाकी स्थापना करते 
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है तो वस्तुतः वे मीमांसाके ही अमूल्य कर्मवादकी व्याख्या 
करते है| लोकमान्य तिलकने तो गीता-रहस्य से ज्ञानमा्ग 
तथा भक्तिमार्ग और योगमार्गकी अप्तम्भवित करते हुए 
निष्काम कर्मयोगकोी ही निकाझा था। महात्मा गान्षी सी 
मौमांसाके नित्य और नेमित्तिक कर्मोंको मानते थे । उनकी 
रचनाओंमें यज्ञका, जिसका अथ वे परोपकारा4् कार्य कहते 
थे, प्रभाव स्पष्ट है । वस्तुतः कर्मका उच्छेद नहीं हो सकता 
और इसलिए किसती-न-किसी अर्थमे करम-मीमांसाकी भी 
मान्यता सदेव रहेगी। मीमांसक, विशेषतः कुमारिल, कर्म 
और ज्ञानके समुच्चयपर जोर देते है । साधु निरचलूदासने 
भी अपने दादूपन्थी साधनमार्गमे इस समुच्चयकों माना 
है--धर्ममीमांसाके द्वादश अध्याय है (मीमांसासूत्रके) । 
जैमिनि नाम ताका कर्ता है । कर्म-अनुष्ठानकी रीतितामें 
प्रतिपादन करी है। याते विधिसे कर्ममे प्रवृत्ति धर्म- 
मीमांसाका फल है। कर्ममे प्रवृत्तिसे अन्तःकरण-शुद्धि, 
तासे ज्ञान ओर ज्ञानते मोक्ष, इस रीतिसे धर्ममीमांसाका 
मोक्षफल है | 
[सहायक ग्रन्थ--- गंगानाथ 
झा ।] -उप्ल॑० ला० पा० 
मीलित-लोकन्यायमूल अर्थाल्कार, जिसमे किन्हीं दो 
पृथक्‌ वस्तुओंमें खामाविक अथवा आगन्तुक-तुल्य धर्मके 
कारण भेद रक्षित न हो, अर्थात्‌ एक वस्तुका दूसरेमे 
निलय हो जाना मीलित अलूकार है । मीलितका अर्थ है 
मिल जाना । इसमें नीर-क्षीर-न्यायसे एक वस्तुका दूसरी 
वस्तुमे तिरोमाव हो जाता है। सबंप्रथम प्रयोग रुद्रटके 
फकाव्यालंकार'में हुआ । मम्मटका लक्षण इस प्रकार है-- 
“समन लक्षणा वस्तु वस्तुना यनज्निगृह्मयते । निज्ञेनागन्तुना 
वापि तन्‍्मीलितमिति स्मृतम्‌”” (का० प्र०, १०: १३०), 
अर्थात्‌ जिसमें किसीके द्वारा किसी वस्तुका किसी दूसरी 
वस्तुसे किसी स्वाभाविक अथवा आकस्तिक चिह्॒के कारण 
तिरोधान अथवा छिपाना वर्णित हो । विश्वनाथकी परिभाषा 
सरल हे--“मीछितं बस्तुनों गुप्तिः केनचित्तुल्यलक्षणा” 
(पा० द०, १०: ८९), अर्थात्‌ जब कोई वस्तु समान 
लक्षणके कारण दूसरी वस्तुकी तिरोभूत कर ले। वस्तुतः 
इसमें मम्मटके खवाभाविक तथा आकस्मिक चिहमके स्थानपर 
साइश्यमात्रका उल्लेख हे। 'कुवल्यानन्द के आधारपर 
हिन्दीमें जसवन्त सिंहने साव्श्यके कारण अभेदकी बात 
कही है--'मौलित सोइ साइरयतें भेद जबे न लखाय? 
(भा० भू०, १७४) । फिर आगे हिन्दौके आचायोने इसी 
प्रकार लक्षण दिया हे । मतिराम तथा सोमनाथके लक्षण 
अस्पष्ट है तथा भूषण ओर पद्माकरने साच्श्यसे भेद न 
जान पडनेकी बात कही है । वस्तुतः यह साध्श्य, जेसा कि 
मम्मटने कहा है, स्वाभाविक अथवा आकस्मिक लक्षणोंपर 
आधारित है, अतएव निगृहन (छिपाना) दो प्रकारसे 
माना गया है । 
बिहारीके इस वर्णनमे खाभाविक कान्ति द्वारा अँगिया- 
की कान्तिका तिरोभाव है--भई ज्ु छवि तन बसन मिलि, 
बरनि सके सु न बेन | ऑग ओप आगी दुरी, आँगी ऑग 
दुरै न (सतसई, १८९) । दासने आगन्तुक धर्मों द्वारा 
तिरोभावका उदाहरण इस प्रकार दिया है--“केसरिया पट 


पूर्वमीमांसा 


मीलित-समुक्तक काव्य 

कनक तन कनकामरन सिंगार । गत केसर केदारमे जानी 
जाति न दार” (का० नि०, १४) । 

मतिरामने भी इस अलकारका उत्तिपूर्ण प्रयोग किया 
है--“होति न लखाई निसि चन्दकी उन्यारी मुख, चन्दकी 
उज्यारी तन छाहो छपि जाति हे” (छरू० ल०, १४२) । 
भूषणके उदाहरणमें उक्तिका चमत्कार है--पावत न हेरे 
तेरे जस में हिराने निज गिरिको गिरीस हेरे गिरिजा 
गिरीसको” (शि० भू०, १०२) । इसी प्रकार महादेवीकी 
इन पंक्तियोंमें इसका सुन्दर प्रयोग हे--“वे आभा बन खो 
जाते शशि किरणोंकी उलझनमे, जिससे उनको कण- 
कणमे ढूंढें, पहिचान न पार? । 

हिन्दीमें 'मीछित अलंकारका प्रयोग प्रायः ससी 
रीतिकालीन एवं कतिपय आधुनिक कवियोने रूप और 
भावकी संबेदनाकोी तीर करनेके लिए किया हे । बिहारीने 
मीलित अलूकारका जितना काव्यपूर्ण प्रयोग किया हे, 
उतना रोतिकालीन अन्य कवियोने नहीं । यह उनका प्रिय 
अलंकार है। शंगार रस्में नायिकाओंके रूपको अधिक 
संवेदनीय बनानेके लिए कविने इसी अल्कारका अपेक्ष)कृत 
अधिक प्रश्नय लिया है । जायसीने नायिकाके अलोकिक रूप- 
सौन्दर्य-वर्णनके लिए इस अलंकारका भी प्रयोग किया है । 

तदगुण, आ्रान्ति तथा मीलितमे वास्तविक अन्तर है । 
तद॒गुणमें साधारण (सदश) लक्षणवाली वस्तुका तिरोभाव 
नहीं होता, वरन्‌ उत्कृष्ट युणवाली वस्तुका गुण प्राप्त किया 
जाता है; आन्तिमे एकके स्थानपर दूसरेका श्रम होता है, 
दोनों उपस्थित नहीं रहते; मीलितमें समान गुण एक-दूसरे- 
में तिरोधान हो जाते है, अर्थात्‌ दोनो रहते हुए भी एक- 
दूसरेमें छिप जाते है । दण्डीने मीलितको अतिशयोक्तिका 
एक भेंद माना है तथा यह रुद्रटके पिहित अलूकारके 
समान हे । -+वि० स्ना० 


मुकरी-यह लोकप्रचलित पहेलियोंका ही एक रूप हे, 


जिसका छ्ष्य मनोर॑जनके साथ-साथ बवुद्धिचातुरीकी परीक्षा 
लेना होता है। इसमे जो बाते कही जाती हैं, वे दथर्थक 
यां रिलष्ट होती है, पर उन दोनो अर्थामेसे जो प्रधान होता 
है, उससे मुकरकर दूसरे अर्थकी उसी छन्दमें स्वीकार किया 
जाता है, किन्तु यह स्वीकारोक्ति वास्तविक नहीं होती । 
हिन्दीमें अमीर खुसरोने इस लोककाव्य-रूपको साहित्यिक 
रूप दिया । अलंकारकी दृष्टिसे इसे छेकापह् नुति कह सकते 
है, क्योंकि इसमे प्रस्तुत अर्थवरी असख्रीकार करके अप्रस्तुतको 
स्थापित किया जाता है दे० अपहनुति)।--शं० ना० सिं० 


मुक्तक काव्य-मुक्त शब्दमे कन्‌ प्रत्ययके योगसे मुक्तक 


शब्द बनता है, जिसका अर्थ अपने-आपमे सम्पूर्ण या अन्य- 
निरपेक्ष वस्तु होता है (मुक्तकमन्येनालिंगिंतं तस्य संज्ञायां 
कन्‌”--ध्वन्या लोककी लोचन टीका ३, ७)। ध्वनि-सिद्धान्तके 
आधारपर ही मझुक्तकको काव्यमे आदरणीय स्थान मिला हे । 
“ध्वन्यालोक के अनुसार जिस काव्यमें पूवीपर-प्रसंग-निरपेक्ष 
रस-चर्वणाका सामथ्ये होता है, वही मुक्तक कहलाता हे । 
अतः मुक्तक काव्यसे उस काव्य-रूपका वोध होता है, जिसमें 
कथात्मक प्रबन्ध या विषयगत बहुत लम्बे निबन्धवी योजना 
नही होती | हेमचन्द्राचायने केवल मुक्तक शब्दका व्यवहार 
न करके मुक्तकादि शब्द प्रयुक्त किया हे और उसका 


मझुक्तक काव्य 





सामान्‍य लक्षण यहीं बताया हे कि जो अनिबद्ध हों, वे 
मुत्तकादि है (अनिवर्द्ध सुक्तकादि--काव्यानु ०, आठवों 
अध्याय) ! अतः मोटे तौरपर प्रबन्धह्दीन या स्फुट, सभी 
पद्यवद्ध रचनाएँ मुक्तक काव्यके अन्तर्गत आ जाती है। 
दण्डीने इस प्रकारके अनेक अनिबद्ध या प्रबन्धकाव्यके अंश 
जैसे काव्यरूपोंकों एक ही साथ रखा हे, यद्यपि उनका एक 
नाम मुक्तक या म॒क्तकादि नहीं दिया है--“मुक्तक कुलक 
कोशः संघात इति ताहशः । सर्गबन्धांशरूपत्वादनुन्तः 
पद्मविस्तरः ॥” (काव्यादर्श, १:१३) । इससे स्पष्ट हो जाता 
है कि दण्डी सर्गवन्ध या प्रवन्धकाव्यके सभी रूपो, महाकाव्य 
खण्डकाब्य आदिको एक ओणीका काव्य और अनिबन्ध 
या सर्गबन्ध काव्यके अंशके रूपमें प्रतीत होनेवाले अन्य सभी 
रूपोंकों अन्य ओणीका काव्य मानते थे; यद्यपि उन्होंने उन 
सबका एक नाम मुक्तक काव्य! नही बताया है। वस्तुतः 
अपनेमे पूर्ण, अन्य निरपेक्ष एक छन्दवाली रचनाको ही 
सभी आचार्योने सुक्तक कहा है, पर चूँकि अन्य-निरपेक्ष 
एकाधथिक उन्दोवाली रचनाएं भी अनिश्रद्ध या कथाहीन 
होती है, अतः उन सबको मुक्तकादि कहकर प्रबन्धकाव्यकी 
तरह मुक्तक काव्यकी भी एक सामान्य काव्य-रूप मान 
लिया गया । इस प्रकार जैसें प्राचीन यूनानी साहित्यमें 
छन्दोबद्ध श्रव्य काव्यके दो भेद थे--महाक्राब्य (एपिक) 
और गीतिकाव्य (लिरिक), उसी तरह प्राचीन भारतोय 
साहित्यमे भी छन्दोबद्ध श्रव्य काव्यके दो भेद मान्य हो 
गये--प्रबन्धकाव्य ओर मुक्तक काव्य । 

संस्कृतके आचार्योने इस अनिबद्ध या मुक्तक काव्यके 
कई भेद किये है ! दण्डीने तो मुख्य भेदोंका ही नाम लिया 
हे--मुक्तक, कुलछककोश ओर संघात, पर अन्य आचार्योने 
उसके अन्य भेद भी माने है। ध्वन्याकोक'में आनन्दवर्धनने 
मुक्तक, सन्दानितक, विशेषक, कलापक, कुछक और 
पर्यायबन्ध--छः नाम लिये है (घ्व० लो०, का०, ३ : ७) | 
“अग्निपुराणने इनमे प्रथम पाँच मेद ही माने है और 
सन्दानितककी जगह युग्मक नाम दिया है। हेमचन्द्रने 
मुक्तादि अर्थात्‌ मुक्तक काव्यके ये भेद माने है--मुक्तेक, 
सन्दानितक, विशेषक, कलापक, कुक, कोश, प्रघट्टक; 
बिकीर्णक और संघात (काव्यानु०, ८ : १०) । विश्वनाथ 
काविराजके अनुसार मुक्तक, युग्मक, सन्दानितक, करापक 
कुलक, कोश ओर ब्रज्या अनिबद्ध काव्य है (सा० द०, 
६: ३१४, १०) । ये भेद श्लोकसंख्या, रचनाकार अथवा 
विषयके अनुसार किये गये हे, जो इस प्रकार है--१. 
मुक्तक--सज्जनोंकोी चमत्कृत करनेवारू, अपने-आपपमें पूण्ण, 
अर्थ व्यक्त करनेवाला एक रठकोक-- मुक्तक॑ इलोक एवेकश्व- 
मत्कारक्षमः सताम्‌” (अग्निपुराण) तथा “एकेन उन्दस्ता 
वाक्यार्थंसमाप्ती सुक्तकम” (काव्यानु०, ८, १०)। २. 
युग्मक या सन्दानितक-दो इलोकोंमे पूर्ण अर्थ करनेवाली 
या क्रिया समाप्त होनेवाडी रचना। ३. विशेषक--तीन 
कछोकोंवाली रचना। ४ कलापक--चार  शछ्ोकोवाली 
रचना । ५. कुलक--पाँच इलोेकोंवाली रचना (पंचमिः 
' कुकक मतम्‌--सा० द०), पर कुछ आचार्योने इसमें 
कोकसंख्या अधिक मानी है | हेसचन्द्रके अनुसार इसमें 
पाँचसे चौदह्तक छोक होते हैं (पंचमिशचतुर्दशान्तेः 
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कुलक”)। अग्निपुराण के अनुसार पॉचसे अधिक शछोकोंवालों 
रचना, जिसका अन्वय एकमे हो, कुलक है । ६. कोश-- 
ऐसे श्लोेकोका संग्रह जो परस्पर शम्बद्ध न हों। यह 
मुक्तकोंका समूह होता है (कोशः छोकसमूहस्तु स्यादन्यो- 
न्यानपेक्षकः---सा० द०, ६ ४३१२९) | हेमचन्द्राचार्यके 
अनुसार किसी एक कवि या अनेक कवियोकी सूक्तियो- 
(मुक्तको)के समुच्चयका नाम कोश हे, जेसे सतसई आदि 
(खपरक्षतसूक्तिसमुचयः कोशः सप्तरतकादि; (काव्यानु०, 
आठवों अध्याय) । ७, प्रधट्टक--एक कविक्षत इलोकसमूह 
या मुक्तकसमुच्चय (कोश)का नाम प्रधइक है (काव्यानु०, 
आठवों अध्याय), जेसे “बिहारी सतसई” या गाथासप्त- 
शती । <८. विकर्णक--अनेक कवियों द्वारा लिखित मुक्तको- 
का संग्रह। यह भी कोशका ही एक भेद हे, जैसे 
दोहाकोश', 'सुमाषितकीश” आदि । ९. संघात या पर्याय- 
बन्ध--एक कवि द्वारा एक विषयपर रचित उन्दोंकों संघात 
कहते है,(एकार्थविषयः एककर्तंकपचः संघातः---काव्यादर्श- 
टीका, १: १३)। आनन्दवद्धेनने 'ध्वन्यालोक' (कारिका, 
३: ७)में इसे पर्यायबन्ध कहा हे । 

राजशेखरने सर्वप्रथम स्पष्ट शब्दोंमे काव्यके विषया- 
नुसार दो भेद किये है--प्रबन्धकाव्य और मुक्तक काव्य-- 
'स पुनद्विधा मुक्तक प्रबन्धविषयत्वेन', (का० मी०, ९) । 
उन्होंने उनमें प्रत्येक विषयगत भेदके अनुसार 
पॉच भेद माने हे-१. शुद्ध, २० चित्र, ३. कथोत्थ, 
४. संविधानक और ५. आख्यानकवान्‌ , किन्तु यदि 
विषयकी दृष्टिसे विभाजन किया जाय तो मुक्तकके अनन्त 
भेद हो सकते है । संख्याके आधारपर भी जो विभाजन 
किया जाता है, वह वेजश्ञानिक नहीं है, क्योकि उससे भी 
असंख्य भेद हो सकते है । वस्तुतः मुक्तक काब्यके अन्तर्गत 
जितने भी काव्यरूप प्रचलित हो चुके हो, चाहे वे संख्याके 
आधारपर निर्मित हुए हों, चाहे विषय, छन्द या रागके 
आधारपर, उन सबको मुक्तक काव्यका भेद मान छेना 
चाहिये, यद्यपि ऐसे भेदोंकी संख्या अनिश्चित ही रहेगी, 
क्योंकि समाज और साहित्यके विकासके साथ-साथ 
काव्यरूपोंमें भी परिवतेन और विकास होता चलता हे । 
पुराने काव्यरूप छप्त हो जाते है और नये-नये विकसित 
होकर प्रचलित होते रहते है | कालभेदकी तरह देश-मभेदके 
अनुसार भी काव्यरूपोंमे मिन्नता होती है। अतः मुक्तक 
काव्यके अन्तर्गत जो भी काव्यरूप किसी भी देश या किसी 
भी काल्‍मे प्रचछित थे या है, उन्हे मुक्तक काव्यके भेदके 
रूपमे स्वीकार करना चाहिये | उदाहरणके लिए, यूरोपीय 
साहित्यमें ठौक मुक्तक (एक छोकवाली रचना) जेसा काब्य- 
रूप प्रचलित नहीं था, पर वहाँ महाकाव्य, नाव्यकाव्य, 
कथाकाव्य (नेरेटिव या रोमान्स)के साथ गीतिकाब्य 
(लिरिक पोड़ट्रो)को मान्यता मिली थी और उसके भी 
अनेक भेदोपभेद प्रचलित थे। प्राचीन भारतीय साहित्य- 
शास्त्रियोंने मुक्तक काव्यको तो माना है, पर गीतिकाव्यका 
उल्लेख उन्होने नहीं किया, यद्यपि विश्वनाथ कविराजके 
पूर्व ही जयदेंवके गीतगोविन्दकी रचना हों चुकी थी। 
मधथ्ययुगमें हिन्दीके पद्च॑-साहित्यकी रचना बहुत हुईं, जो 
गीतिकाव्यका ही एक रूप है। आधुनिक युगर्मे उदूँ और 
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मुक्तक काव्य 





फारसीके कई काव्यरूप, जेसे गजरू, रुवाई या चतुष्पदी 
तथा अंग्रेजी साहित्यके प्रभावसे पाश्चात्य गीतिकाब्यके 
विविध रूप, जेसे सम्बोधगीति, शोकगीति, सॉनेट आदि भी 
हिन्दीमे अपनाये गये है । ये सभी मुक्तक काव्यके ही 
अन्तर्गत माने जाते है । 

अस्तु, हिन्दीमे मुक्तक कांव्यके जितने रूप मिलते है 
उनके विकास और मूल ख्रोतोंके अध्ययनसे यह स्पष्ट हो 
जाता हे कि मुक्तक काव्यके केवल उतने ही भेद नहीं हो 
भकते, जितने संस्कृतके साहित्यशारस्रियोंने गिनाये है। 
संसक्षत साहित्यमें ही मुक्तक काव्यके जितने रूप प्रचलित 
थे, उन सबका उल्लेख आचार्योने अपने ग्रन्थोंमे नही किया 
है। कहा जा सकता हे कि कोश ओर संघातके अन्तर्गत 
अन्य सभी प्रकारके सुक्तक काव्यरूपोंका समावेश हो जाता 
है, पर इसे ओअणी-विभाजन ही कहा जा सकता हे, मुक्तक 
काव्यरूपोंका वर्गीकरण नहीं। कराव्यन्क्षेत्रमे जितने भी 
मुक्तक काव्य-रूप मिलते है, उन सबकी कुछ निजी विषयगत 
या रूपगत विशेषताएँ होती है ओर उन काव्यरूपोके 
खतन्‍्त्र विकासका इतिहास भी है। संस्क्ृतके आचार्यों 
द्वारा बताये गये मुक्तकके उपयुक्त रूपभेदोमे उन विशेषताओं 
तथा विकास्तक्रमपर प्रकाश नहीं पड़ता हे ओर न 
मुक्तकके विभिन्न काव्यरूपोका पूर्ण परिचय ही मिल पाता 
है। संस्कृतमे मुक्तक काव्यके जितने रूप प्रचलित थे, 
हिन्दीमें उनमेसे कुछको अपनाया गया ओर कुछकों छोड़ 
दिया गया। उदाहरणार, युग्मक, विशेषक ओर कलापक 
नामक मुक्तक काव्यरूप हिन्दीमे नही मिलते ओर कुलकका 
नाम छोड़कर पंचक, अष्टक, दशक आदि संख्यावाचक 
नाम खीकार कर लिये गये है । इसी तरह कोश नाम 
प्रचलित नही है, पर पचासा, बावनी, सतसई, हजारा 
आदि संख्यावाचक या दोहावली, पदावली आदि छन्दवाचक 
नाम प्रचलित हो गये है, जो कोशके रूपमे माने जा 
सकते हैं। फारसी णौर अंग्रेंजीके सम्पर्क तथा अपभ्ंशकी 
काव्यपरम्पराकी अहण करनेके कारण भी हिन्दीमें बहुतसे 
ऐसे नये मुक्तक काव्यरूप आ गये, जो संस्कृतमे नहीं 
थे। प्राचीन हिन्दी साहित्य लोकाश्रित रहा हे। इससे 
लेकभाषाओंमें प्रचलित अनेक सुक्तक काव्यरूपोंकी भी 
हिन्दीमें अपना लिया गया हे। इन सव काव्यरूपोंकों 
मोटे तोरपर निम्नलिखित वर्गोंमे विभाजित किया जा 
सकता हे--१. संख्यावाचक या संख्याश्रित मुक्तक--(क) 
मुक्तदक--(एक छउन्दवाला), (ख) कुलक--(१) पंचक, (२) 
अष्टक, (३) दशक, (ग) कोश--बीसी, वारसी, चोबीसी, 
पचीसी, इकतीसी, बत्तीसी, चालीसा, पंचाशिका या पचासा, 
बावनी, क्षत्तरी, बहोत्तरी, शतक या सप्तशती, हजारा 
आदि | २. वर्णमालाश्रित--मातृका, कक्‍क, ककहरा, 
बारहखडी । ३. छन्दाश्रित--चौपाई या चौपई, दूहा या 
दोहा, दोहावली, छप्पय, कुण्डलिया, कृवित्त, कवितावली, 
अमृतध्वनि आदि । ४. रागाश्रित--रास, छावणी, गरबा, 
पद, कजरी, धमार, गीता, गीताबली आदि। ५. ऋतु 
ओर उत्सवमूलक--फाग, होली चच्चैरी या चाँचर, 
चौमासा, वारहमासा, पडऋतु, मंगल, सोहर, गारी, 
ब्याहलो, बधावा आदि । 5. पूजाश्रित, घर्माश्नित--स्तुति 


स्तोत्र, विनय, स्तवन, विनती, पूजा, प्रभाती, सॉझ या 
सॉझी, निर्युम, भजन, महिमा, माहात्म्य, रमेनी, साखी, 
सबद, उलटवॉसी आदि । ७, लोकाश्ित--मुकरी, पहेली, 
कहावत, ढकीसछा आदि । <. फारसी काव्यरूप---गजरू, 
रुवाश्याँ, चतुष्पदी (चोपदे) आदि। ५. अंग्रेजी काव्य- 
रूप--दिपदी (ऋष्लेट), चतुद शपदी (सॉनेट), सम्बोध-गीति 
(ओड), शोकगीति (एलिजी), गीत (सॉग), गीति या प्रगीत 
मुक्तक (लिरिक) । १०. एहित्व-शालाअत--हन्द, रक्त, 
ध्वनि ओर नायक-नायिका-भेदके लक्षण ओर उदाहरणके 
छन्द । ११. अन्य फुटकर काव्यरूप--अष्टयाम, दूतकाव्य, 
या सन्देशकाव्य, गोष्ठी संवाद, नख-शिख आदि । 

ऊपर जो नाम गिनाये गये है, वे सभी मुक्तक काव्यके 
अन्तर्गत आते हैं, भले ही उनमेसे कुछको काव्य-रूप न 
मानकर काव्य-संज्ञा कहा जाय । काव्य-्संज्ञाएँ छन्‍्द-शैली, 
संख्या या विषयके आधारपर प्रचलित होती है और 
उन्हीमेसे जिनका रूप निश्चित हो जाता है और अनेक 
कवि उसकी रूपगत पद्धतियोंका समान रूपसे कड़ाइसे 
पालन करने लगते है तो उन्हे काव्य-रूप कहा,जाता हे । 
उपयुक्त काव्य-संज्ञाओं था काव्य-रूपोमेसे संस्कृत, प्राकृत 
और अपजंशसे हिन्दीनें ग़हीत हुए है और अनेक ऐसे हैं, 
जो. परवर्ती अपभ्रंशमे दी अधिक है, हिन्दीमे नहीं या बहुत 
कम मिलते है। अतः परवर्ती अपश्रृंशकों हिन्दीका ही 
प्रारम्भिक रूप मानकर उनको उपर्युक्त सूचीमे सम्मिलित 
किया गया है। जो अत्यन्त प्रचलित और महत्त्वपूर्ण मुक्तक 
काव्यरूप है, उनका परिचय और उदाहरण अलग दिया 
गया है । यहाँ कुछ सामान्य काव्य-रूपोका ही उदाहरण 
दिया जा रहा हे। 

३. संख्याश्रित झुक्तक काव्य--कुलकः हिन्दीमें 
कुलकसंज्ञक काव्य नहीं मिलते, यद्यपि परिभापाके अनुसार 
कुलक बहुत मिलेगे | अपभ्रंशमें कुलकसंशक काव्य ये है-- 
देवसूरिका ज्पदेश कुलक, जिनदत्त सूरिका काल्स्वरूप 
कुलक, प्रदुम्नका दानादि कुछक, जिनप्रभ सूरिके आत्म- 
सम्बोधन कुरूक, धर्माधर्म कुछक, नवकारफल कुछक और 
विवेक कुछक आंद | 'कोश--कोशसंशक काव्य भी हिन्दी- 
में नही, प्राकृत अपश्रंशमे ही हैं, जेसे सातवाहन हालकी 
'गाधास्प्तशतो” या गाथाकोश', कण्ह और सरहके 'दोहा- 
कोश; पर हिन्दीके सतसई, हजारा, पचासा, वावनी आदि 
संज्ञावाले काव्य भी वस्तुतः कोश ही है । 'हजारा--एक 
हजार मुक्तक छन्दोका संग्रह, जेसे रसनिविका 'रतन- 
हजारा', कालिदासका कालिदास-हजारा | शतक! या 
शतिका-इसमें एक ही विषयपर एक जातिके सो या 
सौसे अधिक छन्द होते है, जैसे संस्कृतमे भरत॑हरिके 'शतक- 
त्रय, हिन्दीमे देव कविका 'नीति-शतक', मुवारकके (अलूक- 
शतक ओर 'तिलू-शतक', खुमानका 'लक्ष्मण-शतक आदि | 
पंचाशिका' या पचासा--एक ही विषयके पचास छन्दों- 
वाले काव्य, जेसे बन्द कविकी “भाव-पंचाशिका', पद्माकरका 
धप्रवोध-पचासा”, मण्डनका निन-पचासा आदि । चौवनी-- 
प्रवदासकी 'प्रीति-दोवनी' । 'वावनी--केशवकी “रतन- 
वावनी, भूषणकी 'शिवा-बावनी , अग्नदासकी उपदेश उप- 
खाणबावनी' । “चालीसा--हनुमान-चालीसा' आदि। 





विश्वनाथ सिहकी वसन्त-चोतीसी' । बनत्तीसी--ह्िजदेवकी 
“ूंगार-बत्तीसी । 'छबीसी--मनियार सिंहकी हनुमत- 
छबीसी' । .पचीसी--देव कबिकी दिव-पचीसी, बहा- 
पचीसी', तत्व-पचीसी' और. आत्म-पचीसी, खुमानकी 
“हनुमत-पचीसी' और 'नृसिह-१चीसी ,नागरीदासकी पावस- 
पचीसी! आदि । “ाईसी--प्रीतम कविकी खदमल- 
बाईसी' । दशक'--भूषणका छत्रसाल-दशर्का.) अष्टकॉर-- 
रहीमका मदनाष्टका (संस्कृत), नागरीदासके आनन्द 
लग्नाष्टक', अरिश्छाष्टक' और फाग गोकुछाष्टक', ग्वारू का 
राधाष्टक' आदि । 'पंचक-खुमानका हनुमान-पंचक । 

२. वर्णमालाश्रित मुक्तक काध्य-हसमें प्रत्येक 
पंक्ति वर्णमालाके अक्षरकक्रमसे प्रारम्भ होती हे । इसके कई 
नाम अचलित है । 'मातृकासंशक--अपभ्रंशमें दोहा 
मातृका, 'शालिमद्रमातृका, 'संवेगमातृका आदि । कक्‍्क- 
संज्ञक--अपभश्रंशमें पद्म शालिमद्र कक्‍कोी । 'ककहरा--- 
महाराज विश्वनाथ सिंहका 'ककहरा', रामसहाय दासका 
ककहरा। 'अखरावट-जायसीका अखराव्ट | बारहखड़ी' 
--जनकराजकिशोरी शरणकी 'बारहखड़ी, अपग्रंशमे महा- 
चन्दका वारखड़ी' दोहा । 

३. छन्दाअित-ऐसे छन्‍्द जो बहुत लोकप्रिय हो जाते 
है, कवियों द्वारा विशेष रूपसे ग्रह्दीत होते है ओर कविगण 
इन छन्दोंके नामपर अपने मुक्तकींके कोश या संग्रहका 
नामकरण भी करते है । कुछ उदाहरण यहाँ दिये जा रहे 
है। 'दोहा--अपमभ्रंशमें राम सिंहका पाहुड़ दोहा, महा- 
चन्दका “बाहरखडी दोहा, देवसेनका 'सावयधम्म दूहा । 
हिन्दीमें 'ढोला-मारू रा दूहा के दोहे भी वस्तुतः मुक्तक ही 
है । दोहावली--तुल्सीदासकी दोहावली', दुलारेहाल- 
की दुलारे-दोहावली । 'कुण्डलिया--गिरिधरदास, दौन- 
दयारूगिरि और बेतालकी कुण्डलिया । 'छप्पया--छप्पय 
रामायण, नरहारि बन्दीजनकी 'छप्पय नीति! । 'पोरठा-- 
रहीमका अंगार सोरठा' | बरवा--तुल्सीका बरवे रामा- 
यण', यशोदानन्दनका बरवे नायिकाभेद”, रहीमका बरवे 
नायिकाभेद' । 'कवित्त--नागरीदासके 'रासके कवित्त, 
छुटकके कवित्त, चॉदनीके कवित्त” आदि। सेनापतिका 
“कवित्तरत्नाकर, तुल्सीदासकी 'कवितावली' । तुल्सीने 
घनाक्षरी, सबैया और छप्पय सबको कवित्तके अन्तर्गत 
माना है। 

४. रागाश्रित--संगीतशाखके प्रभावले अथवा छोक- 
प्रचलित गीतोंकी लूयसे प्रभावित होकर भी बहुतसे मुक्तक 
काव्यरूपोंका बिकास हुआ है| उनमेंसे पद और गीतका 
विचार गीतिकाब्यके अन्तर्गत किया जायगा। शेषमेंसे 
कुछके उदाहरण दिये जा रहे है। रास'--अपम्रंशममे 
मुक्तक काव्यके रूपमें राससंज्ञक काव्य बहुत मिलते हे, 
यद्रपि हिन्दीमे रास या रासो नामसे प्रबन्धकाव्य ही लिखे 
गये हैं । रासक या रासा नामक एक छन्द भी होता है, पर 
राससंज्ञक काव्योमें वह अनिवाये नही रह गया था । जैन 
मन्दिरोंमें लगुड़ारास और तालारास नामक गीति-नृत्य 
प्रचलित था। सम्भवतः बादमें उसमेंसे नृत्य-वायका अंश 
निकल गया और वह एक विश्वद्ध गेय काव्यरूप बन 
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गया | अपग्रशके रास, उपदेश रसायनरास, संघप ति सम- 
रारास आदि। 'संदेशरासक'के बहुतसे छन्द'भी मुक्तक जैसे 
ही है । हिन्दीमे सुक्तक रासो, रसिक गोविन्दका 'कल्युग- 
रासो' । लछावनी--यह एक छोकप्रचलित राग है, जो 
बायके साथ गाया जाता है। हिन्दी कवितामें इसे भी एक 
मिन्‍न काव्य-रूपकी भांति कवियोंने अपनाया, जेसे नवल- 
सिंह कायस्थकी रहस-लावनी', तुकन गिरि सोसाई, रिसाल 
गिरि और देवी सिंहकी छावनियों । 'रेखता' नागरीदासका 
'रेखतो', नजीर अकवराबादीके 'रेखते' । 

५. ऋतु-उत्सव-आश्रित--चचैरी” या 'चॉचर' एक 
लोक-प्रचलित राग है, जिसे प्रायः स्त्रियाँ वर्षाऋतुमें नृत्यके 
साथ गाती है। अपम्रंशमें इसका नाम चर्चरी मिलता है, 
जिससे पता चलता है कि यह गेय काव्य-रूप था, जैसे 
अपभ्रंशर्भं जिनदत्त स्रि, जिनप्रम सारि और सोलणकी 
च्चरियों । हिन्दीमे नागरीदासकी चॉचरी । 'फाग-होरी-- 
फाय-काव्यकी परम्परा अपभ्रंशसे ही मिलने लगती है, 
जेसे आदिनाथ फाग, निमिनाथ फाग, स्थूलिभद्र फाग' 
आदि | हिन्दीमें फाग और होरी, दोनों नामोंसे काव्य 
मिलते है, जेसे नागरीदासका 'फाग-विछास”, 'होरीकी 
मॉझ', फागविहार' आदि | ऋतु और बारहमासा--दे ० 
“घडऋतु' और बारहमासा । 

६. पूजा-घधर्म-आश्रित--अपभ्रंशमे स्तोत्र, स्तुति, 
महिमा नामक बहुतसे काव्य है, जेसे देवसेनकी ऋषभ 
जिनस्तुति', जिनप्रभसूरिकी 'जिनमहिमा' “और अन्य धर्म- 
सूरिस्तुति', 'मल्यसूरिस्तुति', 'महावीरस्तोत्र! आदि | ये 
अधिकतर जेन पुरुषों ओर गुरुओंसे सम्बन्धित हैं । हिन्दीमें 
भी इस प्रकारके स्तुतिमूलक मुक्तक मिलते है, जेसे 
गिरिधरदास (गोपाल्दास)का 'दलुजारिस्तोत्र', 'शिवस्तोत्र', 
गोपाल्स्तोत्रर, 'एकादशी-माहात्म्य' आदि । सॉँझी और 
भजन भी गेय धार्मिक मुक्तक काव्य है, जेसे नागरीदासकी 
'सॉँझी', विश्वनाथ सिहके 'भमजन!। रमेनी, साखी; 
सबद ओर निर्शुनक्ना विवरण अन्यत्र दिया गया 

| +श० ना० सिं० 





मुक्त-छेंद-सुक्त-छन्दका प्रयोग हिन्दी काव्यक्षेत्रमे एक 
'विद्रोहका प्रतीक रहा है। इसे खच्छन्द छन्द भी कहा 


गया हे | अतुकान्त कविता उतनी विद्रोहत्मक सिद्ध नहीं 
हुई, जितना मुक्त-छन्द, क्योंकि अतुकान्तके पक्षमें संस्कृतका 
विपुल काव्यस्ताहित्य उद्धृत किया जा सकता था, परन्तु 
भुक्त-छन्द! छउन्दःशाख्रके अनेक परम्परागत सब्ेस्वीकृत 
नियमोंका उल्लंघन करता हुआ दिखाई दिया। चरणोंकी 
अनियमित, असमान खच्छन्द गति और भावानुकूल यति- 
विधान, यही मुक्त-छनन्‍्दकी मुख्य विशेषताएँ है, जिन्हें 
प्राचीन शास्त्रीय दृश्सि विहेत नहीं माना गया और मुक्त- 
उन्दका प्रयोग करनेवाले कवियोंपर नाना प्रकारके व्यंग्य- 
विद्र प होते रहे । मुक्त-छन्दकी खच्छन्द प्रवृत्तिका परिहयस 
करते हुए इसे रबड छन्द, केंचुआ छन्द, कंगारू छन्द 
इत्यादि अनेक नाम दिये गये, फिर भी छन्‍्द-सातन्त््य- 
भावनाके युगानुरूप होनेके कारण इसकी सत्ता उन्मूलित 
नहीं की जा सकी। अंग्रेजी (0!870/ ४०789) और बँगलूा 
साहित्यमें विकसित उन्मुक्त छन्द-प्रणालीने हिन्दी मुक्त- 
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छन्दकी उद्भावना और म्थितिमें पर्याप्त प्रेरणा एवं सहयोग 
दिया। सूर्यकान्त जिपाठी निराला! और सुमित्रानन्दन 
पम्तक्ी मुक्त-छन्द्रकों हिन्दीकाब्यमें संस्थापित करनेका 
श्रेय है। प्रसादने भी कुछ कविताएँ सुक्ता-छन्दर्मे रची; 
जेते ' पेशोलाकी प्रतिध्वनि', परन्तु व्यापक रूपसे बे मुक्ता- 
छन्‍्दकी खीकार न कर सके । 'निराला'ने अपने 'परिमल- 
की भूमिकामे इसका परिचय निम्नलिखित रूपमे दिया 
हे--'भुक्त छन्द्र तो वह हे, जो छन्‍्दकी भूमिमे रहकर भी 
मुक्त है | इस पुस्तकके तीसरे खण्डमे जितनी कविताएँ हे, 
सब इसी प्रकार की है । इनमे कोई नियम नहीं | केवल 
प्रवाह कवित्त छन्‍्दका-सा जान पडता है । कही-कही आठ 
अक्षर आप-ही-आप आ जाते हैं। मुक्त-छल्का समर्थक 
उसका प्रवाह ही हे । वही उसे छन्‍्द सिद्ध करता है ओर 
उसका नियमराहित्य उसझी मुक्ति | पन्‍्तकी सुप्रसिद्ध 
पंक्तियों स््रयं छन्दोत्रद्ध होते हुए भी मुक्त-छन्द॒का उन्समुक्त 
उद्धोष करती है--“ख़ुल गये छन्दके बन्ध, प्रासके रजत 
पाश | अब गीत मुक्त ओ, युगवाणी बहद्दी अयाल 
(नवदृष्टि) | पन्‍तने मुक्त छन्दका आधार मात्रिक संगीतको 
भी माना, परन्तु निराला'का आग्रह रहा कि मुक्त-छन्द 
केवल वर्णिक अथवा अक्षर-छन्दपर ही आधारित होना 
चाहिये, क्योंकि उसको प्रकृति स्लरी-प्रकृति न होकर पुरुष- 
प्रकृति है । दोनोंमें इस सम्बन्धमे पर्याप्त वाद-विवाद भी 
चला, जिसका परिचय "निराला की 'पन्त और पढ्लव' 
नामक रचनासे मिलता है। कुछ अंश द्रष्टव्य है-- 
“पन्तजी की कविताओंसे स्वच्छन्द छन्दकी एक लडी भी नहीं, 
परन्तु वे कहते हैं, 'परलव'मे मेरी अधिकांश रचनाएँ इसी 
उन्दरमे हैं, जिनमे उच्छास, आँख तथा परिवर्तन 
विशेष बडी है। यदि गीतिकाव्य और खच्छन्द छन्दका 
भेद, दोनोंकी विशेषताएं पन्‍तजीकी मालूम होतीं तो वे 
ऐसा न लिखते ।''' पन्‍तजीने जो लिखा है कि स्वच्छन्द 
हस्व-दीर्घ-मात्रिक संगीतपर चर सकता है, यह एक बहुत 
बडा भ्रम है। खच्छन्द छन्दमें 'आद आँव म्यूजिक! नहीं 
मिल सकता, वहाँ है “आर आँव रीडिंग', वह स्वरप्रधान 
नहीं, व्यंजन प्रधान है । वह कविताकी खल्री-सुकु- 
मारता नहीं, कवित्वका पुरुष-गरव हे! (पृ० ४४) | 
'निरालाकी उपयुक्त स्थापनाएँ इस बातका प्रमाण 
हैं कि वे हिन्‍्दीमे मुक्तःछन्दके सबसे अधिक ओजसी 
प्रवक्ता रहे हैं और इस सम्बन्धमें उनकी घारणाएँ 
खतन्‍त्र महत्त्व रखती है। “निराला'के व्यक्तितमें मुक्त- 
छन्‍्दने अपनी साथकता उपलब्ध की, इसमें सन्‍्देह 
नही । निराला की जागरण शीरषक कवितामे मुक्त-छन्द- 
दी व्याख्या मुक्त-छन्दमें ही की गयी है--- “अलंकार लेश 
रहित, इलेषहीन | शून्य विशेषणोसे--- । नग्न नीलिमा- 
सी व्यक्त । भाषा सुरक्षित वह वेदोमें आज भी-- | मुक्त- 
छन्द, सहज प्रकाश वह मन का-- । निज भावोंका प्रकट 
अक्ृत्रिम चित्र” । (परिमल, पृ० २६४) । महावीरप्रसाद 
द्विदीने अतुआान्त कविताका तो पक्ष लिया, परन्तु मुक्त 
छन्दका समर्थन वे न कर सके और “आजकलकी कविता' 
नामक एक निबन्धमे उन्होंने मुक्त-छन्दके प्रयोक्ता कवियों- 
को अहंवादी घोषित किया । उनका विरोध भी मुक्त-छन्दकी 


प्रगतिकी कुण्ठित न कर सका । छायावादोत्तरकालमे हिन्दी 
कविताकी एक प्रमुख पाराने मुक्त-छन्‍्दकी अपनाया और 
अब अधिकांश प्रयोग मुक्त-छन्दमे ही हो रहे हैं, जिनसे 
उसके सखरूपमें वेविध्य ओर समर्थ्यमे विकास परिलक्षित 
होने लगा है । 

मुक्त-छन्दके लिए कहा गया है कि “यह परिचमी 
बीजका पूर्वीका अंकुर है” (लक्ष्मीनारायण सुधांशु : जीवन- 
के तत्त और काव्यके सिद्धान्त) । इस कथनमे बहुत-कुछ 
सत्य है, क्योक्रि परिचमी मुक्त-छन्दकी कविताओने आधु- 
निक्र भारतीय कविताके रूपविधानकी अवश्य प्रभावित 
किया है । अमेरिको कवि वाल्ट हिट्मैन (१८१९-१८९२) ने 
अपने कवितासंग्रह 'बासको पत्तियाँ' (88४6५ ०0६ 
87988) में, जिले वह जीवनसर परिवर्धित करता रहा, मुक्त 
छन्दका आग्रहपूवंक व्यवहार किया हैं। उस कालमें 
अंग्रेजीके प्रचलित छन्द्रविधानके विरुद्ध उसका मुक्त-छन्द्‌ 
एक क्रान्तिकारी तत्त्वके रूपमें सामने आया। मुक्त-छन्दकी 
पंक्तियोँ घासकी पत्तियोदी तरह असमान होते हुए भी 
सहज सोन्दर्यसे युक्त होती है, कदाचित्‌ इसी साध्शयसे 
हिय्मेनने अपने संग्रहका उक्त नामकरण किया होगा, 
ऐसी कल्पना की जाती है। “दी म्यूजिक ऑव पोडट्री' 
शीर्षक निवन्धमे टी. एस. इलियटने लिखा है कि “मुक्त 
छन्दके नामसे बहुत-सा अपरिपक्त गद्य भी लिखा गया हे, 
जो अनपेक्षित है | मुक्त छन्‍्दका स्वागत उस काब्य-रूपको 
पुनरुज्जीवित करने या नये रूपकी विकसित करनेको दृष्टिसे 
ही आविभूत हुआ । बाह्य एकताके विरुद्ध कविताकी आन्त- 
रिक एकतापर मुक्त-छन्‍्द बल देता है, जो प्रत्येक काज्य- 
रचनाके लिए सत्य है। कविता अपने रूपसे पू् ही 
जन्म ले चुकती है, इस अर्थमे कि 'रूप' कुछ कहनेसे ही 
उत्पन्न होता है” । -“ज० शु० 


मुक्तपदग्राह्मय यमक-दे ० यम । 
मु कहरा स्वेया-दे० 'सबेया', सातवां प्रकार । 
मुक्ति-संसारमें दुःख है, इस तथ्यकों स्वीकार करते हुए 


उसको आत्यन्तिक निवृत्तिकों भारतीय दशनमे मुक्ति कहा 
गया है। परन्तु मुक्ति या मोक्षकी कल्पना भारतीय दर्शन 
और ज्ञान, कर्म तथा भक्तिके विविध साधन-मसागोमिं मिन्न- 
भिन्न प्रकारसे की गयी है। सबसे सीधी ओर सरक कल्पना 
चार्बाक्र दर्शन की है, जिसमें अन्य दर्शन-सिद्धान्तोंके समान 
आत्यन्तिक दुःख-निवृत्तिको भी मुक्ति माना गया है, परन्तु 
इस शरीरको ही दुःखका कारण मानते हुए 'मरणमेवापयर्गः 
मरणको ही अपवर्ग (मोक्ष) कहा गया हे, क्‍योंकि हरीरसे 
भिन्न ओर कोई सत्ता नही है, शरीरके नाश होते ही सब 
दुःख दूर हो जाते है । जेन दर्शनमे कर्मके आत्यन्तिक 
क्षयर्की दी मोक्ष कहते है । मोक्ष प्राप्त कर लेनेपर जीव 
अनन्त ज्ञान, अनन्त वीये, अनन्त श्रद्धा और अनन्त 
शान्ति--अनन्त-चतुष्टय---की सद्यः उपलब्धि करके अपने 
नैसर्गिक शुद्ध स्वरूपमे आ जाता है| मोक्ष या कैवल्यकी 
प्राप्ति पृथ्वीपर सशरीर जीवित रहनेकों अवस्थामे भी हो 
सकती हे, अर्थात्‌ जेन-दर्शन जीवन्मुक्तिमें विश्वास करता 
है । स्वयं भगवान्‌ बुद्धने केवल आत्यन्तिक दुःख-निवृत्तिको 
'निर्वाण (मोक्ष) कहा हे और इसे उन्होंने दुःख-निरोधके 


सुक्ति 


नामसे अपने चार आर्य-सत्योमें सम्मिलित किया है। 
आय-अष्टांगिक मार्गगे आचरणसे प्रज्ञाके होते ही सचचः 
निर्गणकी प्राप्ति होती है । शीलू,--गृहस्थोके लिए प॑चशीक 
तथा भिक्षुओके लिए दशशील--समाधि और प्रज्ञा निर्वाण- 
ग्राप्तेिकि लिए आवश्यक है । प्रज्ञाके अनुष्ठानसे ज्ञानकी 
प्राप्ति हो जाती है, मनोमय शरीरका निर्वाण हो जाता है 
तथा दिव्य श्रोत्र, दिव्य चश्लु, पूर्वजन्म-स्मरण, परचित्त- 
ज्ञान तथा ऋद्धियोकी उपलब्धि हो जाती है । फलस्वरूप 
दुःखके विनाशका अनुभव हो जाता है और चित्त अज्ञानमे 
पड़ने तथा जन्म लेने ओर भोग करनेकी इच्छासे सदाके 
लिए मुक्त हो जाता हैं। यही बोद्ध निर्वाणका रूप है। 
बुद्ध भगवानके बाद बौद्ध धर्ममे अनेक दार्शनिक वाद पैदा 
हो गये ओर उनमें निर्वाणकी भी भिन्न-भिन्न कल्पनाएँ की 
गयी । वेभाषिक्क मतमभे जिसका सम्बन्ध हीनयान सम्प्रदाय- 
से है, निर्वाण दो प्रकारका होता हे--सोपाधि-शेष तथा 
निरुपाधि-शेष | सोपाधि-शेष जीवन्मुक्तिकी अवस्था है 
और निरुपाधि-शेष विदेहमझुक्तिकी। यही मत प्राचीन 
मत है। महायान सम्प्रदाय प्रवृत्ति-प्रधान और भक्तिवाद- 
की माननेवाला सम्प्रदाय है। अपने विकास-कऋममे महा- 
यानकी परिणति क्रम शः मन्त्रयान, वजयान और सहज- 
यानमें होती गयी और इन सबसें निर्वाण-सुखकी अत्यन्त 
आकर्षक और मनोरंजक कब्पनाएँ की गयी । 

वैदिक पषडदशैनोमे न्याय, 'तदत्यन्तविमोशक्षो5पत्रर्ग:', 
दुःखसे अत्यन्त विमोक्षमी अपवर्ग कहता है । गृहीत जन्म- 
का नाश तथा भविष्य जन्मकी अनुत्पत्ति ही “अत्यन्त' 
विमोक्ष या मुक्ति है । मुक्त होकर आत्मा अपने नौ विशेष 
गुणो--बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अपर्म 
तथा संस्कारसे छुटकारा पा जाती है । नेयायिकोके मतसे 
मुक्त आत्मामे सुखका भी अभाव होता हैं। सुखका रागसे 
अनिवार्य सम्बन्ध हे और राग बन्धनका कारण है । अतः 
मोक्ष-दशाम सुखकी विद्यमानता नही मानी जा सकती। 
निःश्रेयस्‌ या मुक्ति दो प्रकार की होती है--अपर और 
पर । आत्मतत्त्वकी प्रत्यक्ष अनुभूति होनेपर अपर निःश्रेयस्‌ 
या जीवन्मुक्तिकी प्राप्ति होती है, परन्तु प्रारब्ध कर्म तब 
भी नष्ट नहीं होते। इनके क्षीण हो जानेपर ही पर- 
निःश्रेयस॒की प्राप्ति हो सकती है। वेशेषिक दर्शनमे भी 
न्‍्यायकी भाँति दुःखकी अत्यन्त निवृत्ति तथा आत्माके 
विशेष ग्रणोंके उच्छेदको ही मुक्ति माना है, यद्यपि आनन्द 
या सुखके अभावकी बात उस तरह उन्होने नहीं उठायी है । 

सांख्यके अनुसार दुःख प्रकृतिजन्य है । पुरुष खमावतः 
मुक्त और निःसंग है । परन्तु अविषेकके कारण प्रक्नतिके 
साथ उसका संयोग होता है और उसमे दुःखका प्रतिविम्ब 
पड़ता हे, जिससे वह संसार या दुःखभोगको प्राप्त होता 
है। इयोरेक्तरस्थ वा ओदासीन्यमपवर्ग:' (सां० सू०, 
३ : ६७)के अनुसार प्रकृतिसे वियुक्त होकर पुरुषका एकाकी 
हो जाना ही कैवल्य या मोक्ष है । वस्तुतः बन्धन और 
मुक्ति, दोनों प्रकृतिके ही धर्म हैं। पुरुष इनसे परे है । 
उसके मोक्षका तात्पय है उसके प्रतिबिम्ब-रूप भिथ्या 
दुःखका नाश, जो विवेक द्वारा यह जान लेनेसे सिद्ध होता 
है कि में अमरणशीक, अपरिवर्ततशीर, नित्य और सत्य 
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हूं। सांख्यके अनुसार मुक्ति दो प्रकार की होती है--जीव- 
न्मुक्ति और विद्वेहमुक्ति । जीवन्मुक्तिवी अवस्थामें पुरुष, 
प्रकृतिकी निवृत्ति हो जानेपर भी ठीक उप्त प्रकार प्रारब्ध 
कर्ममे संलूून रहता है, जेसे कुम्हारका चाक बत॑न वनाकर 
उतार लेनेके बाद भी कुछ देरतक घूमता रहता है । परन्तु 
तीन तापोंका नितान्त विन'श दरीरके नाश होनेपर 
विदेहसुक्तिमें ही सम्भव है । सुख और दुःख सापेक्षिक 
शब्द है, अतः मुत्तिमें दुःखकी तरह सुखका भी अभाव 
मानना पडेगा। इस सम्बन्धमे सांख्यका मन न्यायके 
अनुरूप है | योगदर्शन मी सांख्यकी तरह मोक्षवों कैवल्य 
नामसे अभमिह्दित करता हे । केवल्यका अर्थ है केवल या 
एकाको स्थिति । यहाँ सांख्यको प्रकृतिके स्थानपर बुद्धिसे 
पुरुषके सम्बन्ध-विच्छेदकी अपेक्षा बतायी गयी है । ऐसा 
होनेपर ही पुरुष चित्‌ रूपमें प्रतिष्ठित होता है और कैवल्य 
वी प्राप्ति करता है। पुरुषार्थ-शून्य होनेसे उसके गुर्णोंका 
अपने कारणमें लय हो जाता है । जब त्रिगुणका नाश हो 
जाता है तब योगी अतिक्रान्त मानवीय दश्याको, अर्थात्त्‌ 
चिन्तनयोग्य पदार्थोकों सीमाकों पार करके परम पदकी 
ख्ितिक्रो प्राप्त कर लेता है । 

मीमांसकोने मोक्षके विषयमें अधिक सृध्मतासे विचार 
किया है, अतः उनमें परस्पर मतभेद पाया जाता है। 
इस विपयमे तो एकमत हे कि दृश्य जगतके साथ आत्माके 
सम्बन्धका विनाश ही मोक्ष हे (प्रपंच-सम्बन्ध-विलयो मोश्षः 
5शा० दी०)। जीव संसारका भोग करनेवाले शरीर, 
भोगके साथन इन्द्रिय और भोगके विषय पदार्थ--इस 
त्रिविध वन्धनमे बेंधा रहता हे । इस बन्धनके “आत्यन्तिक 
विनाश का ही नाम मोक्ष हे। मुक्तावस्थामें आनन्दकी 
अनुभूति होती है या नही, इस सम्बन्धमे दो मत है । एक 
मतके अनुसार मुक्तावस्थामे आत्माके शुद्ध स्वरूपके उदय 
होनेपर नित्य सुखकी अभिव्यक्ति अवश्य होती हैं, यद्यपि 
बाह्य पदावोके साथ सम्बन्ध न रहनेते बाह्य सुखकी अनु- 
भूति नही रहती । दूसरे मतके अनुमार मुक्तात्मामें सुखका 
भी आत्यन्तिक विलय हो जाता है। आत्माकओं प्रिय या 
अप्रिय, हर्ष या शोकका स्पशे नहीं होता । 

अद्वेतवेदान्त-दरशन' आत्मा तथा ब्रह्मयकी एकता मानता 
हे | अतः आत्मेक्य-ज्ञान उत्पन्न होते ही सबयः आनन्दका 
उदय हो जाता है और '्रपंच-विल्य” हो जाता है। 
प्रपंच-विलय ही वेदान्तकी मुक्तावस्था हे। संसारका यह 
प्रपंच स्वप्नदी भाँति अविद्याननिर्मित और मिथ्या हैं। 
ब्रह्म-ज्ञान होनेसे अविंद्याका विनाश हो जाता है ओर 
जगत्‌की सत्ता नहीं रहती। तभी अद्वैतकी अनुभूतिमें 
मोद्की आनन्दानुभूति होती है । वेदान्तकी इस सम्बन्धमे 
मीमांससे भिन्‍नता है। मीमांसाके अनुसार तो केवल 
प्रपंचके सम्बन्धका विलय होता हे, परन्तु वेदान्त स्वयं 
प्रपंचका विलय मानता हैं, क्योंकि उसके अनुसार प्रप॑चकी 
कोई वास्तविक सत्ता नहीं है । 

उपयुक्त दार्शनिक मत-वादोंके अतिरिक्त साधना-मार्गोर्मे 
भी मोक्षके सम्बन्धमे विविध धारणाएँ हैं। बेष्णव भक्ति- 
धर्म-पांचरात्रके अनुसार ब्रह्ममावापत्ति' ही मोक्ष है, अर्थात्‌ 
जीव ज्द्यके साथ एकाकार होकर निःशेष आनब्दका उप- 


६णण 


भोग करता है ओर कभी संसारमे लौटकर नहीं आता। 
भक्त दद्यामें जीव भगवानूके पर-रूपके साथ परम व्योम 
बैकुण्ठमे आनन्द्र-क्रीड! करता है । वेकुण्ठमे अनन्त, गरुड, 
विष्वक्मेन आदि नित्य जीव निवास करते है। मुक्त जीव 
वहीपर त्रिकालाबाधित रूपसे भगवानूके सेवा-भजनमे छीन 
रहता है । 
भागवत धर्ममें भगवानूकी भक्तिकों परिपूर्ण माना गया 
हैं। श्रीमद्धागवतमें वर्णित साधनरूपा भक्तिसे भिन्‍न 
साध्यरूपा भक्ति, जो रागानुगा होती है, स्वतः कमनीय 
है, साधककी उसके अतिरिक्त किसी बातकी, लोकिक- 
अलोकिऋ मभिद्धियों या मोध्ष्की कामना नहीं रहतो। 
भगवान्‌के साथ नित्य वृन्दरावनमे विहारकी कामना इतनी 
मनोहर है कि उसके आगे मुक्ति नीरस और शुष्क है, 
परन्त इस सामान्य धारणाकों स्वीकार करते हुए वेष्णव- 
दर्शनमें मुक्तिके सम्बन्धमें कुछ-न-कुछ अवश्य कहा गया 
है। विशिष्ट'हैत मतमे जीव और ब्रह्मकी उस प्रकारडी 
अभिन्‍नता नहीं मानी गयी हे, जेसी शांकर अद्वेतवादमे, 
अतः विशिष्टाह्तवादी मुक्त जीवकों ब्रह्मते अभिन्‍न नहीं, 
उसके समान हुआ मानते है। उसे बहाके स्वरुप और 
गुणकी प्राप्ति हो जाती है, ब्रह्मके साथ मिलकर वह एका- 
कार नहीं होता | ग्ह सर्वत्र ओर सत्य-संकल्प तो हो जाता 
' है, परन्तु उसमे सर्वकर्तृत्व नहीं आता । रामानुजके मनमें 
जीवन्मुक्ति मान्य नहीं है। वे केवल विदेहमुक्ति ही 
मानते हैं । वैकुण्ठमें समगवानूका दामत्व ही परम मुक्ति है। 
कृष्ण-भक्ति-सम्प्रदायोमें द्वेतवादी माध्व मत भगवानूवी 
कृपा ओर उनते प्रेम करनेके फलस्वरूप प्रकृति या अविद्या- 
के बन्धनसे छूटनेकों ही सुक्ति मानता है । उसके अनुसार 
मुक्ति चार प्रकार की होती है-- (१) कर्मक्षय, अर्थात्‌ संच्ति 
पाप-पुण्यका विनाश, परन्तु इस अवस्थामे प्रारब्ध कर्मोंका 
नाश नहीं होता; (२) उत्क्रमण-ऊछूय, जिसमें प्रारब्ध कर्मके 
क्षयके बाद जीव ब्रह्मनाऊका उत्कमण करता हुआ सुघुम्ना- 
पदको पार कर छेता है और उसे जीवत्वका बोध नही होता, 
विष्णुतेजसे जीवके हृदयका द्वार तअह्याद्वार) खुल जाता है 
और हृदयस्थ सगवान्‌ जीवकों वेकुण्ठलोकर्मे ले जाकर अपने 
तुये रूपका साक्षात्कार कराते है; (३) अचिरादिसार्ग 
जिप्तमें जीव देहादि प्रतीकके आश्रयसे ज्ञानहलाम करता हे 
ओर सुपुम्नाकी पारश्चवर्ती नाडीसे ऊर्ध्वंगमन करते हुए 
अचिर दि छोक और फिर वायुलोक होते हुए ब्रह्माके लोकमे 
जाता है | वहाँ वह ब्रह्माके भोगवर्सानके बाद परम पद 
लाभ करता है ओर (४) मोग, जिसमें प्रारब्ध कर्मोंका क्षय 
होनेपर एक गुण्गेपासक ज्ञानी देह त्यागकर प्रथ्वी अ,दिपर 
परमानन्द्रका भोग करता हे, उसे खेतद्वीपवासी नारायणका 
दर्शन मिलता है ओर वह नारायणकी आज्ासे प्रथ्वीपर 
विचरण कर सकता है। मुक्तिकों इन चार अवस्थाओबके 
अनिरिक्त माध्व मतमें मुक्ति-सोग भी चार प्रकारका माना 
गया है--सालो क्य) साथुज्य, समीप्य और सारूप्य । 
सालोेक्य सुक्ति-्मीगमें जीव भगवानूके लोकमें पहुँचकर 
वहाँ इच्छानुकूल भोग करता हुआ निवास करता हे । 
सामीप्यमे भगवानूके समीप रहकर वह आनन्द-छाभ करता 
हे । सारूप्यमे मगवानके समान रूप और गुण प्राप्त करके 


मुक्ति 


आनन्द प्राप्त करता है| साथुज्य मुक्तिका भोग भगवानूमें 
प्रविष्ट होकर भगवद्देह द्वारा प्राप्त होता है परन्तु यह 
मुत्तिन्‍्नोग केवल देवगण हीं पाते हैं। प्रलूय-कालकी 
अवस्थामे अवश्य लक्ष्मीकी छोड़कर सभीकी भगवद्देहमे 
प्रविष्ट होना पडता है । अन्य कालोंमे जीवकों पहले तीन 
मुक्ति-मोग ही प्राप्त होते है, जिनमे ख्रियोंके साथ जल-केलि, 
प्रासादोंमें आनन्द-क्रीडा, यज्ञादि अनुष्ठान, भगवानूके 
गुण-कीतन तथा उनके समीप रहकर नृत्य आदिको कर्पना 
की गयी है । जीवको परमानन्दकी प्राप्ति सारूप्य अवस्थामें 
नहीं होती, वह केवल शुद्ध सत्वमय लछीला-शरीरसे क्रीदका 
आनन्द ही भोग सकता है। 

देताद्वतवादी निम्बारकाचार्यके मतमे मुक्ति दो प्रकारकी 
कही गयी हे--ऋ्रममुक्ति तथा सद्मोम्लुक्ति | निष्कास-कर्म- 
युक्त विधि-निषेधका पालन करते हुए जीवकी अर्चन-वन्दन 
आदिके द्वारा स्वर्गादि लोककी प्राप्ति होती है, फिर बह 
सत्यद्ोकर्मं जाता है और जब प्ररयावस्था आती है तब वह 
ब्रह्ममे सायुज्य-लाम करता है। यही क्रममुक्ति है। 
इससे मिन्न श्रवणादि भमक्तिके आचरण द्वारा जिन 
जीवोंका संसारका वन्धन टूट जाता है और मगवत्कृपा- 
की प्राति हो जाती है, उन्हे सचोमुक्तिका लाभ होता है । वे 
हरिपद या कृष्णलोकमे पहुँच जाते है । यही म॒क्ति निम्बाक॑- 
के सनकादि-सम्प्रदायम अमीष्ट दतायी गयी हे। परतह 
श्रीकृष्णके दो स्वरूप है-एक ऐश्वर्यप्रधान और दूसरा 
आनन्दप्रधान। सकाम भक्तिपते हरि-पदक्ों प्राप्ति होनेपर 
भगवानूके ऐेश्वर्यादननक आनन्दकी प्राप्ति होती है तथा 
निष्काम सेवा और प्रेममयी भक्तिके फलस्वरूप मगवानके 
समोप रहकर उनकी सेवा करनेका आनन्द मिलता हे। 
भगवान्‌के सामीप्यसे मुक्त जीवोको उन्हींके समान गुण 
प्राप्त हो जाते है और उन्हे नित्यसिद्ध देह मिल जाती 
है | यह देह निविकार और भसगवत्सेवा-योग्य होती है। 
निम्बार्क-सम्प्रदायी मक्तिके ही समान वलभाचार्यके शुद्धा- 
देतवी मुक्तिका विचार हे! उन्होंने भी क्रममुक्ति और सच्चो- 
मुक्तिका इसी प्रकार भेद बताया हे! उनके अनुसार भी 
मयादामार्गका अनुयायी ज्ञानके छारा अक्षरसायुज्य मुक्ति” 
वो प्राप्त करता है । यही क्रममुक्ति है | परत्रह्म परमानन्द- 
दी प्राप्ति तो भगवानके अनुग्नह (पुष्टिप्राप्त भक्तोकों ही 
हो सकती हे । तभी उनमे तिरोहित आनन्द-अंश पुनः 
ग्रादुर्भुत हो जाता है और जीव भगवानूने असेद श्राप्त कर 
स्वयं सच्चिदानन्द बन जाता है, अर्थात्‌ उसकी देह, इन्द्रिय 
और अन्तःकरणमे भगवदानन्दकी स्थापना हो जाती है। 
अतः वलभ-सम्पदायी सद्योमुक्ति स्वरूपापत्तिरूपी है । 

चैतन्यके गोडीय वेष्णव सम्प्रदायमे भी जड़ मायासे 
मुक्त होकर ब्रह्म-्मायुज्य-्केवल्य-सुत्तिकी कल्पना की गयी 
है और भक्तिके द्वारा स्वरु पातुभवसे बेकुण्ठ ओर भगवानूके 
गोलोकबी प्राप्ति बतायी गयी है। वेधी भक्तिसे, जो कि 
भगवानूका ऐश्वर्यमार्ग है, मगवानका मशुरा-द्वारका धाम 
मिलता है और रागानुगा भक्तिके माधुर्थमार्गके अनुगामी 
भगवानके माधुय रूपके समीप गोलोकमे जाते है । इसका 
क्रम इस प्रकार हे कि झृत्युके बाद स्थूल शरीर छोड़कर 
सूक्ष्म शरीरते भक्त सुर्य-मण्डलमे जाता है। फिर वह 
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विरजा नदीम निमग्न होकर अपना कारण-शरीर छोड़ 
देता है। अन्तमे वह दिव्य स्वरूप धारण फर बेकुण्ठमे 
पहुँचता है, जहाँ भगवान्‌ उसे स्वयं निज धाममे ले लेते है । 
क्ृष्ण-भक्तिके हरिवंशी (राधावकृमी) ओर हरिदासी 
(सखी) सम्प्रदायोंमे सिद्धान्त-निरूपण बहुत कम हुआ है । 
फिर भी हितहरिवंशका मुक्तिके सम्बन्धभे यह विचार जान 
पडता है कि जब जीवनदो द्वैतबुद्धि नष्ट हो जाती है और 
बह हित (प्रेम) रूपसे अद्वयका भाव प्राप्त कर लेता है, तब 
वह नित्य वृन्दावन-विहारका आनन्द-लाम करता हे, 
जहाँ वृन्दावन, राधा, श्रीकृष्ण और सखियॉ--ये चार उप- 
करण एक तत्त्वके रूप है | ये सब उपकरण प्रेमरूप है, जीव 
भी प्रेमरूप हो जाता है | सखी-सम्प्रदायमे सिद्धान्त-पक्षका 
नितानत अभाव होनेसे, हम उसमे स्वीकृत मुत्तिका विचार 
निम्बाक-सम्प्रदायके ही समान मान सकते है, क्योकि यह 
सम्प्रदाय उप्तीकी एक शाखा कहा जा सकता हे । 
मुक्ति, कैवल्य, मोक्ष, निर्वोण, निः्ेयस्‌ सम्बन्धी 
उपयुक्त विचारोंका विवेचन हिन्दी साहित्यके भक्ति-काव्यके 
अध्ययनके लिए उपयोगी हो सकता हे, क्योंकि भक्त कवियों- 
ने काव्यकी रचना पुस्षा4-चतुष्टयके अन्तिम सोपान-- 
मोक्षके लक्ष्यमे ही की है। परन्तु यह ध्यानमे रखनेकी 
आवश्यकता हे कि इन भक्तोंने भक्तिकों ही साधन ओर 
साध्य, दोनो माना हे ओर प्रायः इस सम्बन्धमे उदासीनता 
दिखायी है कि भक्तिका फल क्या होता हे । दुःख+ निवृत्ति, 
संसारके बन्चनका नाश, उद्धार आदिकी कामना उन्होंने 
अवश्य की, परन्तु साधन ओर कतंव्यपर द्वी उनका ध्यान 
विशेष रूपसे रहा है, सिद्धिको उन्होंने भविक चिन्ता नही 
की । “जअआ० वृ० 
सुखसंधि-रूपककी पंच-सन्धियों (दे० 'संधि?)मे पहली 
सन्धि (मुखंबीजसमुत्पत्तिनानाथरससम्सवा-द० रू०, १: 
२४) । मुखसन्धिमे अनेक तरहके रसोंकों उत्पन्न करनेवाली 
बीजोत्पत्ति पायी जाती है। यह बीज भ्रथ-अ्रक्रृति ओर 
आरम्भ कार्यावस्थाकी जोडता है । उदाहरणार्थ, 'स्कन्दगुप्त' 
नाटकमें मुखसन्धि वहाँपर होती हे, जहाँ “बीज अथ्थ॑-प्रकृति- 
की उत्पत्तिके साथ ही स्कन्दगुप्त मालब दूतको आश्वासन 
देता है, दूत ! केवल सन्धि।नियमसे ही हम बाधित नहीं 
है, किन्तु शरणागतररक्षा भी क्षत्रियका धर्म हे । तुम विश्राम 
करो । सेनापति पर्णदत्त पुष्यमित्रोकी गति, समस्त सेना 
लेकर रोकेंगे | अकेले स्कन्दगुप्त मालवकी रक्षा करनेके लिए 
सन्नद्ध है । जाओ, निर्भय निद्राका सुख लो। स्कन्दगुप्तके 
जीते, माल्वका कुछ न बिगड सकेगा ।” इसपर पर्णदत्त 
कहता है, युवराज ! आज यह वृद्ध हृदयसे प्रसन्न हुआ । 
कोई चिन्ता नही, गुप्त साम्राज्यकी लक्ष्मी प्रसन्न होगी / 
यहीसे मुखसन्धिदा आरम्म मानना चाहिये। प्रारम्भ 
नामक अवस्थाके साथ बीज अर्थ-प्रकृतिकी उप्पत्ति इसी स्थल- 
से दिग्वाई पडती है । “इसका विस्तार प्रथम अंकके समाप्ति- 
स्थकतक चलता हे” (जगन्नाथप्रसाद शर्मा: प्रसादके 
नाटकींका शास्त्रीय अध्ययन) । 
सुखसन्धिके कुछ १२ सन्ध्यंग ह--उपक्षेप, परिकर, 
परिन्यास, विलोभन, उक्ति, प्राप्ति, समाधान, विधान, परि- 
भावना, उद्धेद, भेद तथा करण । -ब० सिं० 
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मुख्य कथावस्तु-दे” आधिकारिक वस्तु! । 
मुग्धा (नायिका)-अधिकाश आचार्योके अनुसार खकीया 


नायिकाका एक भेद । इसके विषयमे विस्तारके लिए दे ०--- 
न्ायिका-मेद' । एक सीमातक यह भेद परकोयाका भी 
माना जा सकता है, विशेषकर अनूढाका | यह भेद वयः- 
क्रमपर आधारित माना जाता है, पर यह नायिकाकी 
लष्जाशीलताके अनुपातसे किया गया भी कहा जा सकता 
है। यह सर्वप्रथम रुद्रट द्वारा दिया गया है। 'मुग्ध' शब्द- 
के अर्थ दे-स्तब्ध, विमूढ़, भ्रमित, विश्रान्त तथा सुन्दर 
ओर इस नायिकामे श्न समस्त ग्रुणोकी माना गया हे। 
ऐसी नायिका, जिसके शरीरमे योवनका नवसंचार हुआ दो, 
जो लण्जाशीछा अपनी रतिभावनासे परिचित हो रही हो-- 
(तत्राकुरितयोवना मुग्धा' (भानुदत्त : २० म०, पृ० ७) 
अथवा--नववयः कामा रतौ वामा झुदुः क्रुषि' (शिंग- 
भूपाल : रसा्णव, एृ० ९६) । किशोरावस्थामे तारुण्यके 
प्रकट दोनेकी बात इस नायिकाके सम्बन्ध अधिक कही 
गयी हे--“अपमिनव यौवन आगमन जाके तनमे होय”” 
(मतिराम : रसराज, १४) तथा--“झलकत आवै तरुनई 
नयी आसु अंग अंग” (पप्माकर : जगद्गि०, भा० 
१:२१)। 

प्रस्तुत नायिकाके वर्णनमें कवियोंने इसी भावको प्रधा- 
नता दी हे और नायिकाकी यह अदस्था रीतिकालीन कवियों- 
के लिए विशेष आकर्षणका विषय रही है । अवस्था-विशेषमें 
नारीमे आकस्मिक परिवतंन परिलक्षित होने लगते है, उनका 
सुन्दर भावपूर्ण वर्णन इन कवियोंने किया हे--“नेक मन्द 
मधुर कपोल मुसक्यान लागे, नेक मन्द गमन गयन्दनकी 
चाल भो” (मतिराम : रसराज, १०) | पप्माकरने भी इसी 
चढती हुई मधुराईका चित्रण किया हे--“ये अछि या बलि- 
के अधरानमें आनि चढी कछु माधुरई सी” (जगद्वि०, भा० 
१) । विद्यापति और सूरने राधाका मुग्धारूपमें वर्णन बहुत 
भावपूर्ण किया है । राधा कृष्णके प्रति प्रारम्भमे इसी भावसे 
आकर्षित होती है । इस भावस्थितिके चित्रणमे विद्यापतिने 
योवनके स्फुरणका और सूरने भावोंके स्पन्दनका अंकन 
किया है । आधुनिक छायावादी कवियोमे प्रकृतिपर 
मुग्धा नायिकाका भावारोप बहुत सुनर बन पडा हे। 
इसका सामान्य विभाजन इस प्रकार हे--१- 
अज्ञातयोवना, २. ज्ञातयौीवना ओर पुनः १. नवोढ़ा, २. 
विश्रब्ध नवोदा (विशेष इन्हीं शब्दोके अन्तर्गत देखें । 
अन्य प्रकारके विभ;जन-विस्तारके लिए दे० "नायिका 
भेद”) | 


म॒ुदिता (नायिका)-परकीयाकी स्थितिके अनुसार एक 


भेद । विशेषके लिए दे० 'नायिका-मेंद' । सर्वप्रथम भानु- 
दत्त द्वारा उलछिखित | परपुरुष-सम्बन्धी प्रेमकी अमिलाषा- 
पूर्ति होते देखकर मुठित होनेवाली नायिका ! मतिरामने 
(चित चाही सुन बातै लखि' मुदित होना कहा हे और 
पद्माकर बातके साथ घात' भी जोडते है । वस्तुतः परकीया 
नायिकाके सन्दर्भभे मनचाही स्थिति एक घातके रूपमें उसे 
प्राप्त हो सकती है--“बिछु रत रोवत दुह्ुन-को सखि यहद्द 
रूप लखे न | दुख असुआँ पिय नेन है सुख अँसुआ तिय 
नेन” (मतिराम : रसराज, ८४), अथवा रहौमने नायिका- 


डक ड़ 


का उल्लास अंकित किया हे--जस मदमातल हथिया 
हुमकत जाति | चितवत जाति तरुनियाँ मन मुसुकाति” 
(वरवै०, २६) । स्थितिका वर्णन पन्माकर इस रूपमें प्रस्तुत 
करते दैं--“तब रूगि झुकि आयी घटा अधिक अऑपेरी रैन”” 
(जगद्वि०, १: ११२) । 

मुद्दा १-एक गौण अथौलंकार। 'कुबलयानन्द में अप्यय 
दीक्षितने इस अलंकारका सम्भव॒तः प्रथम बार उल्लेख किया 
है । इस अल्कारकी चर्चा इस तथ्यका प्रतीक है कि प्रायः 
साहित्य-शासखके प्िद्धान्त प्रत्यक्ष उदाइरणोपर आश्रित 
होते हैं । भासकृृत 'प्रतिमा' नाटकर्मे इसका अति प्राचीन 
उदाहरण मिलता है। अप्पय दीश्तिने इसकी परिभाषा 
की है कि “मुख्यार्थसमन्वित शब्दोंके द्वारा जब सूच्य कथा- 
वस्तुकी सचना हो तो मुद्रा अलंकार होता हे” (७३), 
जैसे 'प्रतिमा' नाटकमें राम सबकी रक्षा करें), इस प्रकारके 
मंगल्वाक्यमे न केवल रामके विशेषणोंका उल्लेख हे, 
अपितु प्रतिमा) नाटककी कथाकी सूचना भी मिलती हैं । 
हिन्दीमें अप्पय दीक्षितका अधिक अनुसरण करनेवाले 
आचार्योने इसका विवेचन किया है--“प्रकृत अर्थ पर 
यदनिसो सुद्ध प्रकाशलत अर्थ! । भूषण तथा दास आदिने 
इसे स्वीकार नहीं किया है। उदा०--“करुणे क्‍यों रोती 
है? उत्तरमे और अधिक तू रोई। मेरी विभूति हे जो, उसको 
भवभूति क्यों कहे कोई” (साकेत, अ० मं० से) । झुद्रा लक्ष्य- 
निर्देशका वाली है, अतः इस अलंकारका यह नाम पडा; 
जैसे नहक्ष्त्रमाव्यामें अग्नि एवं अन्य देवताओंके नामसे 
नक्षत्रोंकी सूचना होती हे ! “ज० कि० ब० 

मुद्रा २- मुद्राके कई अर्थ साधना-पद्धतियोंमें लिये गये है-- 
(क) शारीरिक अंगों, उगलियो आदिकी अनेकविध स्थितियाँ, 
जैमे, भूरपर मुद्रा, अभय मुद्रा आदि; (ख) विष्णुके आयुर्धो- 
के जो चिह् भक्तमण अपने शरीरपर धारण करते है, 
तिलक आदिके रूपमे; (ग) गोरखपन्थी साधुओंके पहनने- 
का एक कर्णाभूषण, जो प्रायः काँच या स्फटिकका होता 
है । यह कानके बीचमे एक छेद करके पहना जाता है, 
जिसके कारण इन्हे कनफटेकी संज्ञा दी गयी हे; (घ) हठ- 
थोगमें विशेष अंगविन्यास, जैसे खेचरी मुद्रा आदि; (ड) 
तान्त्रिक गुल्य साधनाओंमे वह रमणी, जो तान्त्रिक अनु- 
छ्ानोंमे सह-साधिका रहती हे । 

तान्त्रिक मुद्राका अर्थ मोद देनेवाली (मुद्‌-+रा) करते 
हैं । नाथोंके कुछ पदोंमे ऐसा संकेत मिलता है कि सम्मवतः 
वजयानी साधनाओंके प्रभावसे कुछ अन्तभुंक्त शाखाओमे 
तान्त्रिक अर्थमें सुद्रा-साधना विद्यमान थी, पर अधिकतर 
नाथ-साधक केवल हठयोगके अर्थमे मुद्रा-साथना करते थे । 
वज़यानी साधनामे गुश्च-साथनापरक अर्थ प्रचलित था । 
अओरीसम्पुटमे भगवान्‌ बुद्धकों चार ऋअक्रोंमे अपनी चार 
कायाओंसे क्रमशः लोचना, मामकी, पाण्डरा और तारासे 
सम्सोंग करते हुए बताया गया हे । (द्वे० 'महासुद्रा) । 
कुण्डलॉका उल्लेख भी सिद्धोंने किया हे । चर्यापदर्मे 
काण्हपाने कापालिक-बेश धारण करते समय सूर्य-चन्द्ररूपी 
कुण्डल धारण किये हैं। नाथन्सम्प्रदायमें भी ये कुण्डल 
सर्य-चन्द्रके प्रतीक माने जाते हैं और साधनाकी एक स्थिति 
पार करनेके उपरान्त ही साधक इन्हें पहन पाता हे | 
२ 


मुंद्रा- मुरली 

बौद्धतन्त्र-ग्रन्थोंमि स्पष्टतः मुद्राऑंकी भायु, जाति, 
रूप आदिका सांगोपांग विवेचन मिलता है । उनकी 
मण्डलूचक्र-साधनाअंमें यह गुरुका दायित्व था कि वह 
उपयुक्त मुद्राओंका चुनाव करे । सिकोदईव टीका में दीक्षित 
करते समय मुद्राकी आयु बीस वर्षतककी बतायी गयी है । 
प्रशोपाय-विनिश्चयसिद्धि में कहा गया है कि मुद्राके 
आलिंगनसे साधकमे वजावेश जागता है, किन्तु ये चुम्बन, 
आलिंगन, समागमादि धुब्ध, आसक्त और विषयी मनसे 
नहीं करने चाहिये, अन्यथा ये बन्धनके कारण बन 
जाते हैं । --ध० बी० भा० 
मुरली -हरिवंश-वर्णित दछीस-नृत्य तथा विष्णु, भागवत 
आदि पुराणोंके रास-नृत्यके वण्नमें उल्लेख हे कि कृष्णने 
शरद पूर्णिमाको प्रफुछ्क रजनोमे यमुन्‍्के पुष्पसुबासित 
पुलिनपर रास-नृत्य करनेके लिए पहले मधुर वंशो-बादन 
करके अज-गोपिकाओंका आह्वान किया था। कृष्णका वंशी- 
नाद सुनकर गोपियाँ अपना यृूहकाय, अपने पति, दूध पीते 
शिशु-अपने समस्त पारिवारिक उत्तरदायित्व छोड़कर, कुल- 
मर्यादा और लोक-लज्जाकी तिलांजलि देकर क्ृृष्णक्े निकट 
खिंचो चली आयी थी। इस सन्दर्मके आधारपर मध्ययुगके 
कृष्ण-भक्त-कवियोंने विशेष रूपमे कृष्णकी मुरठेका इस 
प्रकार वर्णन किया हे कि वह कृष्णछी योगमाया-शक्ति या 
नाद-बद्यकी प्रतीक बन गयी हे । कृष्णकी यह शक्ति उनके 
पूर्ण पुरुषोत्तम परमानन्द परअह्म रूपमे ही प्रकट होती है । 
रासके प्रसंगमें सूरदास कहते है--भमुरलीकी धुनि बेकुण्ठमें 
पहुँची, जिसे सुनकर नारायण ओर कमलाके हृदयमे बड़ी 
रुचि पैदा हुई। (नारायणने कहा) 'प्रिये यह अद्भुत 
वाणी सुनो" नन्द-नन्दन जो रासविलास करते है, वह 
हमने बहुत दूर हैं" (सू० सा० : ना० प्र० स०, पद 
-१६८०२) । क्ृष्णकी मुरलीरूपी योगमाया ही रासके अद्भुत 
रसवो कुंजी है। सूरदास कहते है--रास रस मुरलीसे ही 
जाना है। श्यामके अधरपर बैठकर मुरठीने जो नाद 
किया । उससे चन्द्रमा अपना मार्ग भूल गया, पृथ्वीपर 
जल-थलूके जीव मोहित हो गये, नभ-मण्डलमे देवता थक 
गये, तृण, द्रुम, सलिल और पवनके भी श्रवणमें शब्द 
पडा, वे भी अपनी गति भूल गये, पाताछ और रमातरू भी 
नहीं बचे''। यह ऐसा अपार रास-रस उत्पन्न किया, जो 
कभी न देखा था और न सुना था । नारायण इस घुनिको 
सुनकर ललचाने लगे" ”(गही, पद १६८७) । मुरली-नाद 
सुनकर अचर चलते लगते हैं ओर चर स्थगित हो जाते है, 
पत्थरोंने जल झरने लगता है, विफल वृक्ष फल जाते है । 
इस प्रकार सबकी गति विपरीत हो जाती है, तभी तो 
गोपियाँ लोक-विरुद्ध आचरण करने लगती हैं। क्ृष्णको 
इस मोहक योगमायाका प्रभाव गोपियोकी सहन ही संसार- 
से विभुख करके कृष्णोन्मुख कर देता है । कृष्णदी यह 
मोहिनो शक्ति उनसे अभिन्न हैं, वे उसे कभी अलग नहीं 
करते | इसीलिए गोपियों ही नहीं, खयं राधा भी उससे 
ईर्ध्या बरती हैं और क्ृष्णका वेसा ही सामीष्य प्राप्त करनेके 
लिए लालायित रहती है । कृष्ण अपने इस मधुर नादसे, 
जो नित्य और अनाहत हे, सम्पूर्ण कअकौ--वहाँके आवाल- 
वृद्धननरनारी, ठृण-वीरुध, द्रुम-लता, नदी-निर्झुर, वन- पर्वत- 





मुसम्मत-सूह्य 
सभी चराचर पदार्थोकी आप्ठावित कर देते है। रस-रूप 
नाद-बह्य ही मानो खतः अणुको आनन्दसे परिपूर्ण कर 
देता है । इसीलिए व्रजकी आनन्दक्रीडाओकी परिसमाप्तिपर 
कृष्णके मधुरागमनके पूर्व उनके सखा कहते है, “छबीले 
मुरली नेकु बजाउ । बलि-बकि जात सखा यह कहि-कहि, 
अमधर-सुधा रस प्याउ । दुलूभ जनम लहब बृन्दाबन, दुल्स 
प्रेमतरणग । ना जानिबे, बहुरि कब हेहै, श्याम तिहारो 
संग (वही, पद १८३४) । परत्रह्म श्रीकृष्णके परमा- 
ननन्‍्दरूपकी यह लीला बज-बृन्दावनमे ही सीमित 
हे । >+-ब्र० ब० 

झुसम्मत-उदू में किसी नामांकित विषयपर लिखी गयी 
कविता (नज्म)की कभी-कभी एक तरहके कई ड्धकड़ोमे बॉट 
दिया जाता है । जब किसी नज्मके हर बंद (दे०)मे तीन- 
तीन मिसरे हों तो उसे मुसछस कहते है, चार-चार 
मिसरे हो तो झुरब्बा, पॉच-पॉच मिसतरे हो तो सुखम्मस 
और छः ७: मिसरे हो तो मुसइस कहते हे । 

मुसम्मतके ऊपर लिखे पहले तीन रूपोमे हर बन्दक। 

आखिरी मिसतरा एक ही रदीफ ओर काफिये (तुकान्तोमे 
होना चाहिये | केवल मुसइसमे पहले चार मिसरे एक ही 
-रदीफ और काफियेमे और आखिरके दो मिसरे दूसरे रदीफ 
ओर काफियेमे होते है । +म० 

मुहावरा-दोष-दे० 'इब्द-दोष', इक्कीसवों वाक्यदोष' । 

मू्तिविधान-दे० “चित्रात्मकता' । 

भमरूछ कथावस्तु-दे० आधिकारिक वस्तु! । 

मूल प्रदृत्तियाँ (08770 8)-मूँल प्रवृत्तियों अथवा आदिम 

' वृत्ति शब्दका प्रयोग साहित्य ओर सामान्य भाषामे बड़े 
ही विरल ओर अनिश्चित अथमें किया जाता है। खर्य॑ 
मनोवैज्ञानकोमे भी मूल प्रद्ृत्तियोंदी परिभाषा, संख्या और 
खरूपके विषयमे वडा मतभेद हे । किन्तु इसमे कोई सन्देह 
नही है कि कतिपय मोलिक संवेगोकी अनुभव करने तथा 
कतिपय लक्ष्योको प्र।प्त करनेकी जन्मजात प्रवृत्तियाँ मनुष्य- 
समात्रमे परिव्याप्त है। बुद्धि, शिक्षा और संस्क्ृतिके समा- 
धानके फलस्वरूप लक्ष्यो तथा उनके प्राप्ति-साधनोंके मौलिक 
आदिम रूपोंका उदात्तीकरण और प्रस्फुटन हो सकता है, 
किन्तु मूल प्रवृत्ति परिष्कृत और संस्कृत कितनी ही क्‍यों न 
हो. जाय, उसका नाश कभी नहीं होता । मानवीय चरित्र, 
साहित्य, करा, धर्म आदिकी नींवदी ई2 मूल प्रवृत्तियों है । 

लायड मार्गनके अनुसार मूल प्रवृत्ति सम्पूर्ण प्राणी द्वारा 

सम्पादित ऐसी क्रियाओंकी जटिल श्रृंखला है, जो समस्त, 

: जातिके लिए हितावह होती हे और जिसे उस जातिके 
समस्त प्राणी एक ही ढंगसे, बिना सीखे हुए करते हैं । यह 
परिभाषा कोट, पतग, पण]-पक्षियोके व्यवहारपर आधारित 
है और मानवीय स्तरपर मूल प्रवृत्तियोकी व्याख्या नहीं 
कर पाती । मैक्डूगलने मूल प्रवृत्तिकी परिभाषा इस प्रकार- 
वी हे--“ मूल प्रवृत्ति वह नैेसगिक प्रद्गत्ति है, जिससे प्रेरित 
होकर प्राणी किसी पदार्थ अथवा स्थितिकी ओर आकृष्ट होता 
है, उसवी उपस्थितिमे एक विशिष्ट संवेगका अनुभव करता 
है और उनके प्रति एक विशिष्ट प्रकाकका आचरण करता 
है”। मैक्डूगलदी परिभाषा लायड मागनके मतदी पूंरक 
'है और यद्मपि वह सर्वसान्य नहीं है, वह मूल प्रवृत्तिके 


द्लट 











स्वरूपपर पर्याप्त प्रकाश डालती है । 

आहार, निद्रा, सय आदि तथा दारैषणा, पुत्रैषणा, 
वित्तेषणा आदिके रूपमे भारतीय साहित्यमें भी मूल 
प्रवतियों स्टीफार की गयी है। आधुनिक मनोवैज्ञानिकोंमें 
मूल प्रवृत्तियोगी संख्या जेम्सने १९, थारनंडाइकने ४०से 
१००तक, ड्रेवरने २ (ब॒ुभुक्षात्मक और प्रतिक्रियाबादी) 
ओर फ्रायडने केवल १ (यौन प्रवृत्ति तथा आगे चलकर 
आत्म-संरक्षण और मृत्युकी मूल प्रवृत्ति) स्वीकार वो है। 


विलियम मैक्टूगल मनुष्यमें चोदह मूल प्रवृत्तियोँ और 
उनके सहंगामी चोदह संवेग मानता है-- 


मूल प्रवृत्ति संवेग 
-१. युयुत्सा क्रोध 
२. प्रतिकूलता जुगुप्सा 
३. जिज्ञासा आश्चय 
४. देन्‍्य आत्महीनता 
०, आहारकी खोज भूख 
६. यौन प्रवृत्ति कामुकता 
७. समन्‍्तानेपषणा, सन्ततिरक्षा वात्सल्य, स्नेह 
८. संघ-प्रवृत्ति एकावीपन 
९, पलायन भय 
१०. शरणागति कातरता 
११, आत्मप्रदर्शन गोरव 
१२, सरजना रचनात्मक आनन्द 
१३, परिग्रह प्रभुत्वका सुख 
१४ हास्य आमोर 


मूलबंध-दे० 'हठयोग' । 
मूलाधार-दे० हृठयोग । 


“आ[० रा[० द्वा० 


मूल्य-मूल्य शब्द वस्तुतः नीतिशास्त्रीय वेल्यू'का पर्याय- 


वाची हे । अर्थशास्त्रमे वह बाजारदर के अर्थविनिमवके 
एक आवश्यक प्रतिमानके अर्थमें प्रयुक्त होता है । मानवीय 
क्रियाओंमे, आचार-व्यवहारमें अच्छाई या शिवत्वका मूल्य 
क्या है, इसपर नीतिशाखने वहुत विचार किया है | कुछ 
लोगोंके अनुसार ऐसा सर्वव्यापक, सर्वसम्मत मृल्यरनर्धारण 
असम्भव है । उदाहरणार्थ, कही पातित्रतकी महिमा है, 
कही पत्नीअतकी, कही एकपल्ीत्वकी, कही बहुपतल्नीत्वकों 
और कहीं केवल क्षणिक ख्री-पुरुष-सम्बन्धोदी । ऐसी स्थिति- 
मे (अधिकोंका हित! यह उपयोगिताबादी कस्तोटी कुछ 
नीति-शाखियां (मिल, जोन्स)ने प्रस्तुन दी, ती कुछ लोंगो- 
ने नेतिक क्रियाके मूलमे जो हेतु या कारण-सरणी है । 
उसकी मीमासा करके सोद्देश्य कर्ममे ही 'मानववत अपने- 
आपके साध्य', यानों उसे अछ्ठतम ओर नेतिक कम माना 
(काण्ट) | आदइवादी नीतिका अन्तिम मूल्य मानव-कल्याण 
और उसको अधिकाधिक अनासक्तिको ही मानते रहे (बुद्ध, 
ग्रीन, गान्धी)। नीतिशास्त्रमे तो उपनिषदोके ओअय-प्रेय- 
विबेचनसे या सुकरातके सत्यक्रे लिए जहर पीनेसे लेकर 
आजतक यह प्रश्न बार-बार उठा है और कई बार इसके 
कई उत्तर दिये जा चुके है। .' 

साहित्यशासत्रमे 'मूल्य' &ब्द समाजकल्याण या मानव- 
हितवाले व्यापक अर्थतक सीमित नही हे, अन्यथा समस्त 
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धर्मग्रन्थ ही सर्वश्रेष्ठ साहित्य माने जाते । कई बार साहित्य- 
में वगत आचरण, घटना या व्यक्ति नीतिसम्मत नहीं 
होते, फिर भी उसका अपना मूल्य होता है। दुष्यन्तका 
शकुन्तलाकी छोड देना या भुछा देना अच्छी बात नही, 
परन्तु उसी घटनासे शाकुन्तछका मूल करुण स्वर उभरता 
है या ईंडिपसके जीवनकी निर्मम नियति या “अन्ना! या 
“चरित्रहीन! था ऐसे सेकडों उदाहरण विश्वप्ताहित्यमे दिये 
जा सकते है । देवता या असुर, क्री या पुरुष अमुक 
प्रकारका बाह्मयतः अनेतिक जान पडनेवाला पापाचरण 
करते है, परन्तु घटनाओके त्कसे या वर्णनकी विशेषतासे 
वही बात उस क्षणके लिए पाठक या दर्शकके मनमे विश्वास 
जगा देती है कि वह अनीतिमान्‌ नही है या पापकी रूढ 
परिभाषामे नही आती | यही 'शिव' ओर 'सुन्दर का इन्द्र 
' झुरू होता है ० ब्यूटी ऐज ए वेल्यू” : अलेक्जेण्डर) । 
एक मत उनका है जो सत्य-शिव-सुन्दर तीनों मूल्योको एक 
ही सत्तके तीन पहलूम।त्र मानते है । दूसरा मत उन 
- सौन्दर्यवादियोंका है, जो सोन्दर्यकी ही अन्तिम मूल्य 
समझकर चलते है, नीति-प्रचारक शिव'दो और वेज्ञानिक 
था वास्तववादी निरे सत्यको । 
मूल्य और प्रतिमान समानाथी शब्द है। दोनों ही 
मानवन्मित सिकष यथा क्सौटियों हैं, जिनके सह रे 
साहित्यकी परख की जाती है । मनुष्य चूँकि पहले व्यक्ति 
है, इकाई है--उसके अपने कुछ मूल्य होते है। परन्तु 
व्यक्ति-मनुष्य एक बृहत्तर मानव-समाजका, परिवार, 
नगर, प्रदेश; प्रान्त, राष्ट्र या संसारका सदस्य, नागरिक, 
- झामाजिक विशेष होकर सामान्य अंग भी हे, अतः उसके 
प्रत्येक विचार, कमें और कब्पनामें मूल्यका प्रश्न बहुत 
महत्त्वपूर्ण हो जाता है । 
पहले पारिवारिक मूल्य लें। वे व्यक्तिके चरित्र-निर्माणमें 
सहायक या बाधक होते हैं। एक व्यक्ति परिवारका प्रथम 
पुरुष हे या अन्तिम, उसकी सभी बहने है या सब भाई है 
या वह अकेला है या अविवाहित है या अन्य प्रकारवी जो 
भी स्थितियों है, वे उसकी साहित्यिक अभिरुचि, शिक्षा- 
संस्कार आदिको निणणोत करती हैं। इन्हीमेसे एक विशिष्ट 
प्रकारको मुल्य-संहिता (४०।७७ 99660) व्यक्ति बनाता 
है । वह उसके साहित्य-निर्माण ओर साहित्य-निर्णयद्ो 
निश्चित करती ह्वे । 
इन मूल्योंकी टकराइट (या समाहार) परिवारसे बडे 
जाति, मुहकछा, नगर, सम्राज, राष्ट्र या झापषा-दरकू या 
अन्य प्रकारके गुटोंकी संस्थाओंके मूल्योसे होती हे । व्यक्ति 
वनता हे, विगड़ता हे, विखरता है। उसके साहित्य-मूल्य 
भी उसी मात्राममें बनते, जिगडते, बिखरते जाते है। इन 
सब विविध मूल्योंके वाद भी एक बड़ा मूल्य बचा रहता 
है, जो एक प्रकारसे इन सबका सार है और वह हे 
मानवीय मूल्य । यद्यपि मानवत्तावाढकोी भी विशेषणोसे 
परिभाषित किया गया है, यथा वैज्ञानिक, क्रान्तिकारी, 
नव्य आदि; मानवीय मूल्य ही अन्ततः साहित्यमें विवेकके 
बढ़ानेकी दिशामें सहायक हो सकते हैं । 
सामाजिक मूल्य एक विशिष्ट प्रकारके अर्थशास्त्रीय- 
राजनीतिक दृष्ठिकोणसे प्रयुक्त किया हुआ शब्द है । शेक्स- 


सूंपफ-मो दक 
पीयर या कालहिदासके नाटकॉमें चाहे सामाजिक या दल्गत 
मूल्य बहुत कम हों, फिर भी' वे श्रेष्ठ साहित्य इसीलिए 
माने जाते हैं कि उनमे साहित्यिक मूल्य अधिक है। 
अतः इन दोनों मूल्योंका समीकरण मानना आवश्यक नहीं 
है । ऐसा भी पाया गया है कि बहुत-से असामाजिक जान 
पडनेवाले व्यक्तियोने श्रेष्ठ साहित्य रचा है ओर बैसे तो 
दलूगत मूल्योके कारण कई अच्छे लेखक भी संकुचित हो 
गये है, उनके लेखनका नयापन प्रायः नष्ट हो गया हे 
या कि उसर हो नहीं पाया है । दल तो खतन्‍्त्र विचार 
या वल्पनावाली सूथश्टिका जब है। अब साहित्यमे यह 
माना जाने छूगा है कि अन्ततः वे व्यक्ति-मूल्य ही प्रधान 
है, जो समाज-मूल्यके विरोधी न होकर उनके पोषक हों । 
वे ही सच्चे मानवीय मूल्य भी है । “-प्र० मा० 
मूषक- चंचल मन, जो अज्ञानके अन्धकारमे चूडेकी भाँति 
विचरण करता है । कालरूपी सर्प उस चूहेकोी खा जाता 
है--निसि अंपारी मूसा आचारा (चर्यापद, २१)। मूखा 
प्रैठा बॉजिमे' (क० ग्रं०) । --थध० वीं० भा० 
मेंढदक-मनका प्रतीक । विगस साँप बढिछ जाओ 
(चर्यापद, ३३) । भीडक सोते साँप पहरइया (क० 
3०) । --ध० बी० भा० 
मेथिली-मेथिली भाषा गंगाके उत्तर दरभंगा(जिहार) के 
आसपास बोली जाती हे । मैथिलीका अपना विशिष्ट 
प्राचीन साहित्य हैं, जिसमे विद्यापतिका नाम अन्यत्तम 
है। आधुनिक समयमें मेथिलीमें साहित्य रचना अभी 
हालमें प्रारम्भ हुई है। मेथिलीकी अपनी अल्य छिपि 
है, जो बेंगलाने वहुत मिलनी-जुलती है । उत्पत्तिकी दृष्टिसे 
मैथिलीका सम्बन्ध मागधी अपभ्रंशसे हे । --सं० 
मेधुन-दे० 'शुद्य साधना), मुद्रा, युगनद्ध । 
मोटनक-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद । भरतके 
ताव्यज्ास्त्र (१६ : २५) में इस वृत्तका मोंटक नाम दिया 
गया है । इसमे तगण, दो जगण ओर लबघु-गुरुका योग 
होता हे (55, ।5, ।$।, ।5) । केशवने इस छहन्दका प्रयोग 
किया है--'सोहे घन श्यामल घोर घने | मोह तिनमें बक- 
पॉति भें । संखावलि पी वहुधा जल सा । मानों तिनकी 
उगिले बक स्थो”? (रा० चं०, १३: १३)।॥ -पु० शु० 
मोटिफ़-किसी कृतिकी योजनाका वेशिष्य्य, कोई शब्द 
या विचारका प्रतिरूप, जिसकी समान स्थितिमे वार-बार 
आवृत्ति होती है, या जो समान मनोदशा जागरित करनेके 
लिए किमी एक कृतिमें या एक ही जातिकी अनेक क्ृतियोंमें 
बार-बार दुह्राया जाता है। लोक-कथामे इसका प्रयोग 
विशेष रूपमे देखा जाता है । इस प्रकारकी पुनरावृत्तियोके 
कारण एक प्रकारकी आन्तरिक संगीतात्मकतादी सष्टि होती 
है| दे० लोककथा?, 'कथानक-रूढि! । --सं० 
मोदह्यायित-दे० 'खसावज अलूकार', छठा | 
मोदक-वर्णिक छन्दोंमे समवृत्तका एक भेद। प्राक्ृत- 
पगलम” (२: ११६)के अनुसार ४ सगण इस वर्णिक वृत्तमें 
होते है (5), ६), &॥, $॥) । “मन्दारमरन्दाचम्पू! 
(९ ; »)में इसका नाम भामिनी दिया है । केशवने इसका! 
नाम सुन्दरी दिया है, अन्य आचार्योत्ति मोदक | सूदन 
(सु० च०, पृ० २१३) और केशबने हिन्दीमे इसका प्रयोग 





भौह-यथार्थवाद 


किया है | उद्ा०-“राज वहे वह साज बहे पुरु। नाम वहे 
वह धाम वहे गुरु। झूठ सो झूठहिं बॉघत हो मन | छोड़त 
हो नृप सत्य सनातन (रा० चं०, ३० : २२) | -पु० झु० 
मोह-प्रचलित तेतीसमेंसे एक संचारी; भरतके अनुसार 
इसके विभाव है--आकस्मिक आघात, आपत्ति, रोग, भय, 
उद्देत तथा गत इचुनाका सरण आदि ओर अनुभाव 
निरचेष्टता, गिरना, झुकना तथा ठीक-ठीक न देख पाना 
आदि (ना० शा०, ७: ५२)। विश्वनाथवी व्याख्याके 
अनुसार--“मोहों विचित्रताभीतिदुःखाबवेगानुजिन्तनेः । 
मूच्छ॑नाजश्ञानपतनभ्रमणादशनाडिक्ृत्‌”? (सा० द०, ३५ 
१५०), अर्थात्‌ भय, दुःख, घबराहट, अत्यन्त चिन्ता आदि- 
के कारण उत्पन्न चिंत्तकी विककता मोह है। मूच्छो, 
अज्ञान, पतन, चक्कर आना, दिखाई न देना आदि इसके 
अनुसाव है। हिन्दी रीतिकालीन आचायौमे कुछने 'नाव्य- 
शास्त्रकी परम्पराका अनुसरण किया है। देवका लक्षण 
ऐसा ही हे--/अदभुत दरसन बेग भय, अति चिन्ता अति 
कीह । जहाँ मूच्छा बिसमरन हलम्मतादि कहु मोह” 
(भाव० : संचारी०) । पर अन्य कुछ आचाये इसे--बिरह 
दुःख-चिन्ता जनित' मात्र कहते है, जिसमे “आपुद्धि अपनी 
देहको ज्ञान जबे नहि होइ” (जगद्वि०, ५०७) । 
रामचन्द्र शुक्लने जड़ता भोर मोहकी मिलती-जुलती 
मानसिक अवस्थाएँ माना है । उनका कहना है कि “जडता 
है एकदम ठप हो जाना, जिसमे मनुष्यकी शारीरिक और 
मानसिक, दोनों क्रियाएं एक क्षणके लिए बन्द-सी हो जाती 
हैं। यह अवस्था इष्ट और अनिष्ट, दोनोंके दश्शनसे हो 
सकती है । इसमे चित्तकी व्याकुछता नहीं रहती। मोह 
दुःखावेगके कारण ही होता है और उसमे चित्तकी व्याकुलता 
और मूच्छी होती है” (र० मी०, प० २२३) | पर जब 
मोहके अनुभावकी व्यंजना मूच्छांके रूपमें होती हे तब 
यह जड़तासे मिलता-ज़ुलुता प्रतीत होता हे । मोह और 
जडतामें एक मौलिक अन्तर यह है कि मोह जहाँ केवल 
दुःखावेगमे ही होता है, वहाँ जच्ता दुःखाबेग और 
सुखावेग, दोनोंमे दिखाई पडती हे । सुखके आतिशय्यसे 
भी लोग कमी-कभी जड-से हो जाते है । पद्माकर प्रेमकी 
विहलताका वर्णन करते है--“'दोउनकी झुधि है न कछू 
बुधि वाहि बलाहमें बूडि बही हे । मोहन मोहि रह्यो कबको 
कबकी वह मोहनी मोहि रही हे” (जगद्वि०, ५०८) । 
तुल्सीदासने सीताके सुखसे उत्पन्न मोहका चित्रण 
किया हे--रामकंी रूप निहारत जानको कंकनके नगकी 
परछाहीं । याते सबै सुधि भूलि गयी कर टेक रही पल 
टारत नाही” (क०) । -“ब० सिं० 
मोहन १-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद । इस नवीन 
उन्दका प्रयोग केशवने किया हे । इसमे मगण, नगण, 
जगण ओर यगणका योग होता है (<॥, ॥॥, |$, ।55) । 
उदा०-“देखहु भरत चमू सजि आये । जानि अबल हमको 
उठि धाये | ही सत हय बहु बारन गाजे । दीरघ जहँ तह 
दुन्दुमि बाजे? (रा० चं०, १० : १६) । -पु० झु० 
मोहन २-वर्णिक छन्दोंमें समवृत्तका एक भेद; वाग्वल्लभ) 
में इसका मधुमारक नाम दिया गया है। इस छन्दका 
प्रयोग केशवने किया हे । इसमें सगण और जगणके योग- 





मोहनी-मात्रिक अर्द्धसम छन्द । 
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से छन्‍्द बनता है (55, ।8)) | उदा०--“धरि चित्त धीर; 
गये गंग तीर । शुचि हे शरीर; पितु तर्पि नीर” (रा० चं०, 
१० : ३२) । “3० हु० 


मोहनक-वर्णिक उन्दोंमें समदृत्तका एक भेद; दो गुरु 


और तीन सगणोके योगसे यह दृत्त बनता है। केशवमने 
इसका प्रयोग किया है । उदा०--“आये दशरत्थ बरात 
सजे, दिग्पाल गयन्दनि देखि लछजे। चारथों दल दूलह 
चारु बने । मोहे सुर औरनि कोन गने” (रा० चं०, ६ : 
8३) । “यपु० शु० 
मात्रायुक्त छन्दोके 
अध्यायमे मिखारीदासने छन्दारणवमें एक मोहनी छन्दके 
लक्षण दिये है । भानु कविने न्दगप्रभाकर'मे मात्रिक 
अर्द्धमम प्रकरणमें इसका लक्षण दिया हे कि विषम पदमे 
१२ ओर सममे ७ मात्राएँ होती है, अन्तमे सगण होता हे । 
मिखारीदास द्वारा दिये गये लक्षणवाला मोहनी इससे भिन्न 
है। मोहनीका प्रयोग बहुत विरल हुआ है। सुन्दरदासने 
'रामाष्टक में इसका प्रयोग किया हैं । उदा०--/शम्भु भक्त 
जन त्राता, भवदुख हरें। मन वांछित फलदाता, मुनि 
हिय धरे” (छं० प्र०, पृ० ८१) ! --रा० सिं० तो० 


मोक्तिक दाम-वर्णिक छन्दोमें समवृत्तका एक भेद । 


प्राकृतपैंगलम्‌” (२: १३४)मे इसका लक्षण है; इस वृत्तमें 
चार जगण होते है (॥5।, ।8।, ।$, ।$ ) | चन्द (१० रा०), 
जोधराज (ह० रा०), सूदन (सु० च०) तथा केशव (रा० 
चं०)ने इसका प्रयोग किया है । अपनी द&ुत गतिके कारण 
वीर रसमें विशेष रूपसे प्रयुक्त हुआ है। उदा०--“रहौ 
चुप है सुत क्यो बन जाहु। न देखि सके तिनके उर 
दाहु। रूगी अब बाप तुम्हारेहि वाय | करें उल्टी विधि 
क्यों कहि जाय” (रा० चं०, ९: ८) । “7 पु० झु० 


मोग्ध्य-दे० 'स्वभावज अलंकार), तेरहवाँ । 
यत्न-रूपककी पॉच अवस्थाओंमेसे दूसरी अवस्था। 


“प्रयह्नस्तु नदप्राप्ती व्यापारोडतित्वरान्वितः” (दृ० रू०, १: 
२०), अर्थात्‌ फलप्राप्तिके लिए अत्यन्त त्वरायुक्त जो व्यापार 
किये जाते है, उन्हें यल कहते है। 'स्कन्द्गुप्त के द्वितीय 


अंकमें प्रयलावस्था है । भुवस्वामिनी'में प्रयत्न नामक 


कार्यावस्‍था वहाँ .आरम्म होती हे, जहों उसने अपना यह 

मन्तव्य व्यक्त किया हे-- तो कुमार ! (च्ूगुप्त) हम 
लोगोंका चलना निरिचत ही हे । अब इसमें विलम्बदी 
आवश्यकता नहीं!। शकराजका सामना करनेका यह 
निश्चय फलप्राप्तिके लिए प्रयज्ञरूपमें हे। इसी प्रवाह 
और प्रसंगमें पूर्वोक्त अनुरागोदय भी पुष्ट रूप घारण करता 
है। इसी प्रय्लके लिए वह कहती हे-- हम दोनो हों 
चलेंगे। मृत्युके गहरमे प्रवेश वरनेके समयमे भी तुम्हारी 
ज्योति बनकर बुझ जानेकी कामना रखती हूँ ।” (जगन्नाथ 
शर्मा : प्रसाद के नाटकोंका शाखीय अध्ययन)--ब० सिं० 


यथार्थवाद-साहित्यकी एक विशिष्ट चिन्तन-पद्धति, जिसके 


अनुसार कलाकारको अपनी कृतिमें जीवनके यथार्थ रूपका | 
अंकन करना चाहिये | यह दृषश्कीण वस्तुतः आदर्शवाद 
(्वे०)का विरोधी माना जाता है। पर वस्तुतः तो आदर्श 
उतना ही यथार्थ है, जितनी कि कोई भी यथाथवादी 
परिस्थिति । जीवनमें अयथार्थकी कव्पना दुष्कर दे । किन्तु 
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अपने पारिभाषिक अथमे यथार्थाद जीवनको समग्र 
परिस्थितियोके प्रति इमानदारीका दावा करते हुए भी 
प्रायः सदेव मनुष्यको द्दीनताओं तथा कुरूपताओंका 
चित्रण करता है। यथार्थवादी कलाकार जीवनके सुन्दर 
अंश छोडकर असुन्दर अंशका अंकन करना चाहता है । 
यह एक प्रकारसे उसका पूर्बाग्रह है। 

यथाथंवादी प्रवृत्तियों सब देशेकि साहित्यमे विभिन्न 
कालोम मिलती है | वस्तुतः यथार्थवाद सुधारक साहित्यका 
प्रथम अख्र है । किसी भी सामाजिक स्थितिक्रे प्रति विद्रोह 
करते समय साहित्यकार उसका यथाथर्थवादी चित्र उपस्थित 
करता है। इस प्रकार वद्द अपने पाठकके सनमे उस 
आक्रोशर्की जन्म देना चाहता हे, जिसके बिना किसी भी 
सुधार, परिवर्तन अथवा क्रान्तिको कल्पना नहीं को जा 
सकती । हिन्दी साहित्यमें यथाथवादी प्रवृत्तियाँ मध्यकालसे 
ही दिखाई देने लगती है। कबीर एक प्रकारसे हिन्दीके 
प्रथम यथाथ्वादी कवि है । उनके समाजमें जो खोखलापन 
घर कर गया था, उसका अत्यन्त सशक्त चित्रण उन्होंने 
अपने काव्यमे किया है । जीवनको विक्वृतियों तथा कुरूप- 
ताएँ सबंत्र उनके आक्रोशका लक्ष्य बनी हैं। कबीरके उप- 
रानत तुल्सीमें भी किसी हृदतक यथारथवादकी प्रवृत्ति दिखाई 
देती है। अपने दृष्टिकोणमे आदश्वादी होते हुए भी वे 
सामाजिक जीवनवी कठुताओको ओरसे अपनी आंखें नहीं 
फेर सके थे। 'रामचरितमानस के उत्तरकाण्ड तथा 
“विनयपत्रिका के कुछ पदोंमें तुल्सीकी यथार्थवादी इंष्टि 
गहरेतक पेठी है । 

आधुनिक अर्थमे यथाथवादका हिन्दी साहित्यमें प्रथम 
विकास प्रगतिवाद दि०)के माध्यमसे छुआ । दिवेदीयुगीन 
आदर प्रियता तथा छायरावादी काल्पनिक जगठके विरुद्ध 
जो प्रतिक्रिया हुई, उसने प्रगतिवादी झाहित्य-सर्जनमे 
यथार्थवादवी एक अपरिहाये अंग बना दिया। कविता, 
कहानी, उपन्यास, नाटक आदि सभी रूपोंमे आधुनिक 
जीवनके गहरे बे विद्र॒पों, अन्तईन्द्ों तथा कुरूपताओं- 
का 3कन ।/इस युगके दो मनीषी--मार्क्स तथा 
फ्रायडने अपने-अपने ढंगसे यथाथवादके विकासमें सहयोग 
दिया। माक्सने सामाजिक जीवनके कड्स्‍ यथार्थकी ओर 
संकेत किया ओर फ्रायडने वैयक्तिक जीवनवी गहिंत 
कुण्ठाओंडी ओर ध्यान दिलाया। कुछ तो समयकी 
आवश्यकताने और कुछ इन दो चिन्तकोंकी विचारधाराने 
यथार्थवादकी थुगकी अनिवाय प्रवृत्ति बना दिया । हिन्दी 
साहित्यमे प्रगतिवादकी मौलिक शक्ति-सम्भावना यथार्थ- 
बादकी ही लेकर विकसित हुई थी । 

ग्रगतिवादके उपरान्त प्रयोगवादकी भी यथाथवादका 
दाय मिला । एक प्रकारसे प्रयोगवादम यथार्थवादका प्रवृत्ति 
कुछ और गहरी हुईं । जीवनवी तुच्छ-से-तुच्छ परिस्थितिको 
भी साहित्यमें चित्रित करने योग्य समझा गया। द्वितीय 
महायुद्धने यथार्थवादक्नो साहित्यमें और अधिक ग्राह्य 
बनाया और इस प्रकार प्रयोगवादने इस मौलिक प्रवृत्तिको 
अपनी आधार-शिलाके रूपमे स्वीकार किया। पर 
प्रयोगवादी यथाथ्वादके साथ एक व्यापक तथा उदार 
मानवतावादकी भावना संयुक्त थी, जो आगे नयी कविताके 
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यथासंख्य- यमक 


धान 


आन्दोलनके साथ और अधिक विकसित हुई। वस्तुतः 
हिन्दीका आधुनिक यथार्थवाद साम्प्रदायिक न रहकर उच्त 
मानवतावादी प्रवृत्तियोंके संयोगसे साहित्यके क्षेत्रमें अधिक 
कलात्मक तथा सामाजिक बन सका है । --रा०्खण्च० 
यथासंख्य-वाक्यन्यायमुलक अर्थाल्कार; “यथासंख्य से 
अभिप्राय हे संख्या, अर्थात्‌ क्रके अनुसार, जहाँ क्रमशः 
कथित पदार्थका उसी क्रमसे, आगेके पदार्थासे अन्चय किया 
जाय | इसीकी क्रम' अथवा “यथाक्रम'ं अल्कार भी कहते 
हैं। यथासंख्य अलंकार क्रम॑का पर्याय हे । यह प्राचीन 
- अलंकार भामहके समयसे सदा स्वीक्षत रद्दा है । मामहने 
सूचना दी है कि उनके पूर्व मेघाविनने इसको संख्यान 
नामसे कहा है। दण्डीके शब्दोंमें इसको परिभाषा इस 
प्रकार हे--“उद्दिशनां पदार्थानामनुद्धेशो यथाक्रमः | यथा 
संख्यमिति ग्रोक्त संख्यानं क्रम इत्यपि (काब्यादश, २७३), 
अर्थात्‌ पहले कद्दे हुए पदार्थोका उसी क्रमसे फिर दुह्दराया 
जाना | वामनने इसे क्रम कहा है । मम्मठ तथा विश्वनाथ 
ने पदार्थंके क्रमिक सम्बन्धकी स्वीकार किया--“यथासंख्य॑ 
क्रमेणेव क्रमिकाणां समन्वय: (का० प्र०, १०४ १०८), 
अथात्‌ पदार्थ जिस क्रमसे वर्णित हो, उसी कऋ्रमसे आगे 
उज्िखित पदार्थोके साथ उनका सम्बन्ध प्रदशित करना । 
हिन्दीमें प्रायः यह अलूकार सर्वमान्य रहा है । मतिराम 
तथा भूषणके लक्षण स्पष्ट नहीं है--"क्रमसो कहि तिनके 
अरथ क्रमसों बहुरि बनाय” (शि० रा० भू०, २४०) | 
पद्याकरने इस क्रमको 'अन्वयसे युक्त कहा है। चिन्‍्तामणि- 
ने क्रम क्रमकी अन्वह जहाँ बरन्यों अनुक्रम संग 
(क"कु०्क० त०) कहकर संस्कृतके आचार्योंका अथथ 
व्यक्त किया है | 
रसलीनका यह प्रसिद्ध दोहा इसका सुन्दर उदाइरण 
है--अमी हलाहल मद भरे सेत स्याम रतनार | जियत 
मरत जुकि झुकि परत जिहि चितवत इक बार” | अयोध्या 
सिंह उपाध्याय 'हरिओष'का यह वर्णन भी-- वसन्‍्तने 
सौरभने परागने; प्रदान की थी अति कानन्‍्त भावसे। 
वसुन्धराकी, पिकको, मिलिन्दकों; मनोज्ञता, मादकता, 
मदान्धता” (प्रि० प्र०) | हिन्दीके रीतिकालीन आचार्योके 
पूर्ववर्ती कतिपय भक्त तथा झंगारी कवियोंकी रचनाओंमें भी 
इस अल्कारका खाम'विक प्रयोग मिलता है। आधुनिक 
कवियोंने भी काव्य-सीन्दयकी अभिवृद्धिके निमित्त इस 
अलकारको यथोचित रूपमें अपनाया है । 
केशवका क्रम (यथासंख्य)/ अलंकारका लक्षण अस्पष्ट 
हैं (कविप्रिया, १९१)। इस अलंकारके उदाहरणोंसे ऐेसा 
प्रतीत होता है कि जिसे केशवने क्रम कहा है, परवतीं 
आचार्योने उसीको एकावली माना है। कन्हेयालारू 
पोद्दाने इनके एक उदाहरणकंी एकावलीके अन्तग्त प्रस्तुत 
किया है । ->वि० स्ना० 
यम-दे ० हठयोग' । 
यमक-एक रब्दालंकार; यमकका अथ हे युग्स या जोड़ा । 
इसमें भिन्नार्थके साथ वर्णावृत्ति या शब्दावृत्ति होती है। 
थमा अल्ंकारमे आवृत्त शब्द या तो निरर्थक होते हें 
या सार्थक । यदि साथ्थक हो, तो वे सभी भिन्नार्थक होते 
है। मरतके समयसे इस अलंकारकाो मान्यता प्राप्त रही हे । 


प्रझुना-यात्रा"ला हित्य 


भरतने शब्दाभ्यास'मात्रतो यमक माना हे और उसके 
दस भेद किये है (ना० श्ञा०, १६४ ६३) । भामहने 
“सुननेमे समान प्रतीत होनेवाले, पर अथममे भिन्न वर्णाको 
पुनरुक्ति या आवृत्ति|बी यमक माना है (काव्यारू०, २: 
१७) | दण्डी तथा वामन आदिका मत ऐसा ही है-- 
“पृदमनेकार्वमक्षर बाएबृतं स्थाननियमे यमकम्‌ (काव्यारू० 
सू० बृ०, ४: १४ १), अथात्‌ स्थान नियमके साथ अनेका- 
थंक पद अथवा अध्टरकों आवृत्ति । वस्तुतः विलसी भी पदमे 
आवृत्त वर्णोका क्रम समान माना गया है, जैसे 'सर! सर । 
सर! रस में यमक नही हो सकता, क्योंकि वर्णाका उप- 
स्थापन क्रमानुसार नही हुआ है । मम्मटने इसी बातकंगे यो 
रखा है--“अर्थ सत्यर्थमिन्नानां वणोनां सा पुनः श्रुति: (का० 
प्र०, ९ : ८३), अर्थात्‌ अर्थ होनेपर मिन्न-सिन्न अर्थवाले वर्ण 
अथवा वर्णसमूहका बार-बार सुनाई देना। विश्वनाथका 
भाव समान है। चन्द्रालोक'के लेखक जयदेवबने परिभाषा 
संद्षिप्त कर दी है--“किसी भी दो-तीन अक्षरोंके समूहकी 
आवृत्ति” (५: ८) | 

हिन्दीमे भी यह अलंकार सर्वस्वीक्षत रहा है | केशवकी 
'क्रविप्रिया में १०वॉं प्रभाव यमक-विषयक है । जसवन्त सिंह- 
ने--“जमक, शब्दकोीं फिर स्वन, अथ जुदा सो जानि” 
(भा० भू०, २०२) कहकर मम्मटका अनुसरण किया है । 
चिन्तामणि, भूषण, दूलह तथा दासके लक्षण लगभग समान 
हैं । जिन्तामणिने 'फिरि ख्तवन का उल्लेख किया है, अन्योने 
आवृत्तिका कथन किया हे। केशवने भव्यपरेत तथा 
सव्यपेत भेद माने है, जिनके आधार प्राचोन आचार्य 
है | हिन्दीमें इसके विशिष्ट भेदोका उल्लेख नही है, किसी- 
किसीने भंग तथा अभंग पदोँंकी आवृत्तिके कारण इसके दो 
भेद किये है । दासने अनेक भेद अवश्य स्वीकार किये हैं । 

यम॒क अलंकारमें आदृत्ति तीन प्रकारसे हो सकती है-- 
(१) किसी पदमे केवल निरथथक वर्णाकी आवृत्ति, (२) 
निरर्थक तथा साथक, दोनों प्रकारके वर्णावो, (३१) केवल 
साथक वर्णाकी । भूषणका उदा०--“पूना वारी झुनिके 
अमीरनवी गति, लई भागिवेकी मीरन समीरनकी गति है” 
(शि०भू०, १६६) । देव कविका सुन्दर उदा०-- अनुरागके 
रंगनि रूप तरंगनि अंगनि मोद मनौ उफनी | कबि देव 
हिये सियरानी सबे सियरानीको ठेख सुहाग सनी? । दासका 
उदा०-- मुकत बिराजत नाकमें, मलि बेसर सुख मॉहि । 
मुकत बिराजत नाकमें, मिलिवे सर-मख मॉँहि” 
(का० नि०, १९) । 

रीतिकाल्मे भूषण, देव, दास, पद्माकर तथा आधुनिक 
अजभाषा-कवि '“रल्लाकर आदि अनेकने इस अलकारका 
सफलतापूर्वक प्रयोग किया है, किन्तु देवका यह प्रिय 
अलकार है । देवने अपने पदवन्धोकी सजावट तथा कप्तावयके 
लिए इसवो-अपनाया है । 

पादावृत्तियमक-पूरे पादकी जहाँ आवृत्ति होती हो । 
भूषणने इसके सुन्दर उदाहरण 'शिवाबावनी मे प्रस्तुत किये 
हें--“न्गन जड़ाती ते वे नगन जड़ाती है? (२६), इसमें 
, नग जड़ाना' तथा “नंगे जाड़ा खाना' भिन्न अर्थ हे । इसी 
प्रकार ऐसी परी नरम हरम बादशाहनकी, नासपाती 
खातीं ते बनासपाती खाती है” (२८) | . भागमातृत्ति 


दर 


थमऊ--जहाँ पादके आधे भागकों अथवा तीसरे या जोये 
भागवी आवृत्ति होती है, वहाँ 'सागावृत्ति यमक' होता है। 
उदा०--दिवि रमनी रमनीय कित, है रति रति समहौन । 
हरि बनिता बनिताहि छिन, मनसथ सथ बस कीन”! 
(अ० म०) | इसमे 'रमनी', 'रति', बनिता' ओर “मथंकी 
उन्ही पादोके तीसरे भागमे आवृत्ति हे। सिंहावलों कृतू-- 
इसमे सिहके सद्श मुड-मसुडकर देखनेके समान किसी 
शब्दकी छन्‍्दके आदि और अन्तमे आवृत्ति होती है। इसमे 
किसी छहन्दके प्रथम चरणके प्रारम्भिक शब्दको उन्दके 
अन्तिम चरणमे आवृत्ति होती हे, अर्थात्‌ जो शब्द छन्दके 
प्रारम्भमे वर्तमान रहता हे, वही शब्द छन्दक्े अन्तमे । 
इसको मुक्तपदु्प्राह्म यमक भी कहते है । 

देवने सिहावकोकन यमकोका उल्लेख अपने शब्द- 
रसायन'मे किया हे, परन्तु उसे स्वतन्त्र अलंकार न मानकर 
अनुग्रासका एक भसेंद माना है। भिखारीदासने अपने 
काव्यनिर्णय में सिहावकोकन यमर!'वेगे यमकका एक भेद 
माना है और उसीको सुक्तपदग्राह्म यमक! कहा-है | दासके 
अनुसार--“चरन अन्त अरु आदिके, ज॑मक कुण्डलित 
होइ । सिह-बिलोकन हे वहे, सुक्तक पद अह सोड 
(१९) | देवके 'शब्दरसायन'का उदा०--भाल है छाल 
सिन्दूर भरथो सुख सिन्धुर चार ओ बॉह विसारू है। 
साल है सघुनको कबि देव सुसोभित सोमकला धरे भाल 
है? । दासके काव्यनिर्णयका उदा०--सरपतो बरसों करे 
नीर अली घुन लीन्हे अनग पुरन्दर सो। दरणो चहुँ ओरन- 
ते चपलछा करि जाती कृपानके ओसरसो” । 

“अग्निपुराण'के अनुसार यमकके दो भेद है--अब्यपेत' 
ओर “व्यपेत' । 'यमक' में जिन पदों या वर्णावरों आवृत्ति 
होती है, वे आइत्त पद या वर्ण, यदि एक-दूसरेके समीप 
हों, तो 'अव्यपेत यमक! होता है । व्यपेतका तात्पर्य है पदोके 
बीचमे व्यवधान होना, अर्थात्‌ यममे आवृत्त” पद या 
वर्ण जब एक-दूसरेके समीप न हो तब व्यपेत यमको 
अलकार होता हे । जेसे (क) “सजनो सज नीरद निरखि, 
हरषि नचत इत मोर” (कावि प्रया, १५: ९६) । इसमें 
'सजनी” 'सजनी' एक दूसरेके समीपस्थ है, अतः “अव्यपेत 
यम है । (ख) “साधवसतों धव राधिका, पावहु कान्ह 
कुमार । पूजहु माधव नियमों गिरिजाकी भरतार 
(वही, १७ : १११)। इसमे माधव” ओर “धब' आवदृत्त 
शब्द हैं, परन्तु इनके बीचमें अन्य शब्दोका व्यवधान 
(अन्तर) पडा है, अतः “व्यपेत यमक है । इन दो भेदोका 
उल्लेख काव्यादर्शा ओर 'सरस्वतीकण्ठाभरण'में भी हे । 
हिन्दीमे केशवदासने भी कविप्रिया'में इन दोनों भेदोंका 
उल्लेख किया है। कविप्रियाके टीकाकार भगवानूदीन 
दीन ने इन दो भेदोकी लिपि-अमके कारण 'अव्ययेत और 
धव्य्येत'के नामसे लिख दिया है । 

लाटानुप्रासमे एकाथंक शब्दोदी आवृत्ति होती है 
और यमकमे आवृत्त शब्द या तो निरर्थक होते है, अथवा 





यदि साथ्थक हों, तो भिन्नार्थक होते है । --वि० स््ा० 
यम्ुना-दे० “हठयोग' । 
यात्रा-साहित्य-मनुष्य-जातिथोंका इतिहास उनकी 


यायावरी अ्रवृत्तिसे सम्बद्ध हे। सम्भवतः यह मानवकी 


द्‌द३्‌ 


एक मूल प्रवृत्ति है| प्रारम्भ यह उसके लिए आवश्यक 
भी थी। परन्तु उसके सोन्दर्यवीषके विकासके साथ चतुर्दिक 
फेले हुए जगत्‌का आकर्षण भी उसके लिए बढ़ता गया 
है। यहॉके देशोंमे विविधता हे, ऋतुओमे परिवर्तन होता 
है ओर साथ ही प्रक्ञीके रूपोंमें विभिन्नता और सौन्दर्यका 
वैचित्ण है । इसके अतिरिक्त सर्जनमे स्वतः एक गति हैं, 
जिसके साथ ताल मिलाकर चलना स्वतः एक उछास है । 
इस प्रकार सौन्दयबोवकी दृष्टिते उलछासकी भावनाते प्रेरित 
होकर यात्रा करनेवाले यायावर एक प्रकारसे साहित्यिक 
मनोवृत्तिके माने जा सकते है और उनकी मुक्त अभिव्यक्ति- 
को यात्रा-साहित्य कहा जाता है। साहित्यिक यायावरकों 
एक अद्भुत आकर्षण अपनी ओर खीचता है, वह मन्त्र- 
मुग्धकी भाँति उसकी ओर खिंच जाता है। संसारके लोग 
इस पुक'रकी सुन नहीं पाते या सुनकर भी अनसुनी कर 
देते है । वे चलते हैं, यात्रा करते है, पर वे तेलीके बेलकी 
तरह अपने भारके साथ कोन्हके चारों ओर घृमनेमें ही 
अपने परिश्रमकी साथ्थकता मान बैठते है। पर साहित्यिक 
यायावर मुक्त मनोद्त्तिके साथ घूमता है, उसकी यात्रा-- 
घुमक्डीका अर्थ अपने आप पूर्ण होता है । 

संप्तारके बड़े-बडे यायावर अपनी मनोवृत्तिमे साहित्यिक 
थे। फाहियान, हेनत्सांग, इत्सिंग, इब्न बतूता, अलबरूनी, 
मार्कोपोलो, बनियर ओर टैबवनियर आदि जितने प्रसिद्ध 
घुमकड हुए है अथवा देश-विदेशके साहसी अन्त्रेषक हुए 
हैं, सबमें साहित्यिक थायावरका रूप रक्षित है । वे निःसंग- 
भावसे घूमते रहे हैं, धूमना ही उनके लिए ग्रधान उद्देश्य 
रहा है। यात्रा करने मात्रसे कोई साहित्यिक यायावरकी 
संज्ञा नहीं प्राप्त कर सकता और न यात्राका विवरण प्रस्तुत 
कर देना मात्र यात्रा साहित्य है । पिछले युगोके यात्रियोमे 
राजनीतिक, धामिक, सामाजिक अथग सांस्कृतिक दृष्टिको 
प्रधानता मिली है, परन्तु इनके बीचमें ऐसे संस्मरणीय 
अंश भी हैं, जिनते उनकी आन्तरिक प्रेरणाका आभास 
मिल जाता है। भारतमे यात्रियोंकी कमी नहीं रही है, 
क्योकि तिब्बत, चीन, बह्या, मलाया और सुद्र पूर्वके 
द्वीपोमें भारतीय धर्म और संस्क्ृतिका सन्देश इन यात्रियोंके 
पीछे गया होगा, पर भारतीय दृष्टिमें इतिहास, विवरण, 
संस्मरण तथा आत्मचरितके प्रति विचित्र अनास्था आरम्म- 
से रही है। सम्भवतः यहो प्रधान कारण हे कि भारतीय 
साहित्यमें उपयुक्त अंगोंके साथ यात्रा-विवरणोंका नितान्त 
अभाव है। परन्तु कालिदासके विभिन्न देशों तथा प्रक्ृतिके 
रूपोंके वर्णनोंसे उनकी यायावरी मनोवृत्तिका परिचय 
मिलता है | बाणवी घुमक्कड प्रवृत्तिकी अभिव्यक्ति उनके 
“र्पचारित'ं तथा 'कादम्बरीके देश-देशकी प्रकृति ओर 
नाना प्रकारके लोगोके वर्णनोंमें हुई हे । 

आधुनिक हिन्दी साहित्यमें यह साहित्यिक रूप सी कई 
अन्य रूपोंके साथ पाशचात्य साहिलके सम्पर्कमे आनेके 
बाद ही विकसित हुआ हे। प्रारम्मिक लेखकोने यात्रा- 
विवरण लेखरूपमे प्रस्तुत किये है । सारतेन्दु हरिइचन्द्रने 
इस प्रकारके उल्लेख किये है। परन्तु यात्रा-साहित्यका 
विकास शुद्ध निबन्धोंकी शैलीसे माना जा सकता है। 
निबन्धन्शैलीके व्यक्तिपरकता, खच्चन्दता तथा आत्मीयता 


यात्रा-सा हित्य 


आदि गुण यात्रासाहित्यमें भी पाये जाते हैं। निबन्धकार 
जिस प्रकार अपने विषयको अपनी मानसिक्र संत्रेदक 
खितिमे ग्रहण करता ओर उसीओी प्रेरणासे विस्तार भी देता 
है, विलकुल उसी प्रकार यात्री भी अपनी यात्राके प्रत्येक 
स्थल और क्षणोंमेले उन्हीं क्षणोंकों सेंजोता है, जिनको 
वह अनुभूत सत्यके रूपमे ग्रहण करता है। वह सर्वसा- 
धारणकी दृष्टिमे प्रत्येक बातका विवरण देकर नहीं चलता 
और यदि विवरण तथा विस्तार देना ही होता है तो वह 
उन्हें अपने भावावेशमें प्ररतुत करता है अथवा आत्मीयता- 
के वातावरणमे उपस्धित करता है । यात्री अपने साहित्यमे 
संवेदनशील होफर भी निरपेक्ष रहता है। ऐमा न होनेपर 
यात्राके स्थानपर यात्रीके अविक प्रधान हो उठनेकी सम्सा- 
वना हे | यात्रामें स्वतः स्थान, दृश्य, प्रदेश, नगर, गाँव 
मुखरित होते है, उनका अपना व्यक्तित्व उभरता है । 
इस पथपर मिलनेपर मिलनेवाके नर-नरी, वच्चे-बुढ़े 
अपने नानात्रिध चरित्रोंके साथ उसके व्यक्तित्वको अधिक 
स्पन्दित और मुखरित करते है। मार्गमे पड़नेवाले मन्दिरों, 
मसजिदों, मीनारों, विजय-स्तम्भों, सारकों, मकबरों, 
किलों और पुराने महलेसे संस्कृति, कहा ओर इतिहासके 
उपकरणोकी जुटाकर यात्राक्षी पीठिका तैयार होती हे । 
फिर भी अपनेकी अचध्दय भावते सर्वत्र रखना हा होता है, 
यात्री अपनी यात्राक्री मानसिक्क प्रतिक्रियाओके रूपमें ही 
ग्रहण करता है । अपनेको केन्द्रमे रखकर भी प्रमुख न 
होने देना साहित्यिक यायावरका कर्लब्य है, क्‍्यों़ि यदि 
लेखकका व्यक्तित्व उभरेया तो अन्य सब गोण हो जायगा 
ओर यात्रा-साहित्य न होकर आत्मचरित ही रह जायगा, 
यात्रा-संस्मरण न रहकर आत्म-संस्मरण हो जायगा । 
यात्रीमें, प्रगीतोंके गायकोंका-सा भावावेश और निबन्ध- 
कारवी-सी मस्ती रहती है। वह लापरवाही और मौजसे 
जीवनके प्रति एक विशेष दृष्टिकोण रखता है। इस बातको 
आधुनिक यात्रा-साहित्यके यात्रियोने मुक्त-कण्ठ ने घोषित भी 
किया है। राहुलके अनुसार “जिसने एक बार घुमक्कड़ धर्म 
अपना लिया, उसे पेंशन कहाँ, उसे विश्राम कहां ? आखिर- 
में हड्डियों कटते ही विखर जायेगी? (किन्नर देशमें)) । 
देवेन्द्र सत्याथीं यात्राके आह्यानकों सुन रहे है : “मेरा पथ 
मेरे सामने है।में जीवित मानवका पक्ष लेता हूँ ।**' 
जीवन आज उसी यात्राके लिए आह्ान कर रहा है” 
(रथके पहिये) । देवेशचन्द्र दास यात्राकों मुक्तिके रूपमें 
ग्रहण करते हैं : “आज छुट्टी है, छुट्टी। मन-ही-मन जिस 
वसनन्‍्त-व्याकुलताका अनुभव करता था, उससे आज वन्धन- 
मुक्त होऊंगा | कामकी बाधा दूर हो गयी, वह किसी प्रकार 
क्यों न हुई हो--आऑँधीमे उडकर अथवा वर्षामें घुलकर-- 
और में अनिर्दिष्ट पथपर बाहर निकलर आया हैं” 
(यूरोपा)। अज्ञेय जीवनकी यायावरका चिरन्तन पथ मान- 
कर कहते हैं : “यायावरकी मटकते चालीस बरस हो गये, 
किन्तु इस बीच न तो वह अपने पेरो-तले घास जमने दे 
सक्का हे, न ठाठ जमा सका है, न श्षितिजकों कुछ निकट 
छा सका हे“ उसके तारे छूनेकी तो बात ही क्‍या |" 
यायावरने समझा हे कि देवता भी जहाँ मन्दिरोंमें रुके 
कि शिलरा हो सगे, और प्राण-संचारकी पहली शर्त हे 
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गति £ गति : गति” (अरे यायावर, रहेगा याद) । 
यात्रान्सा हेत्य विभिन्‍न दौलियोंमे लिखा गया है और 
उसके विभिन्‍न रूप पाये जाते है। इस विषयमें कुछ ऐसा 
साहित्य है, जो केवल यात्रोपयोगी साहित्य कहा जा सकता 
है और जिसका उद्देश्य विभिन्न देशों अथवा स्थानोका 
विस्तृत ओर व्यापक परिचय देना रहता है । इनमे भी 
कुछ परिचयात्मक अधिक रहता है ओर कुछ यात्राके लिए 
अन्योको प्रेरणा देनेके लिए होता हे । राहुल सांकृत्यायन 
(हिमालय-परिचय, मेरी यूरोपन्यात्रा आदि), खामी 
प्रणवानन्द (फेलास-मानसरोवर), शिवनन्दन सहाय 
(कैलास-दर्शन), गोपाल नेवदिया (भूमण्डलूब्यात्रा), भिश्चु 
धर्मरक्षित (नेपाल-यात्रा, लूका-यात्रा) आदिका यात्रा- 
साहित्य इसी कोटिमें आता है | परन्तु इनके यात्रा-वर्णनोंमे 
भी स्थान-स्थानपर भावात्रेग, उल्लास, आत्मीयता आदिको 
अभिव्यक्ति पायी जाती है। कुछ यात्रियोका उद्देश्य देश- 
विशेषके व्यापक जीवनकों उसके शम्पूर्ण परिप्रेक्षोमे उसा- 
रना रहता है। इनमे सत्यनारायण (आवारेकी यूरोप-यात्रा), 
यशपाल (लेहेकी दीवारके दोनो ओर), जगदीशन्द्र जैन 
(चीनी जनताके बीच), राजवल्लभ ओझा (बदलते दृश्य), 
गोविन्द दास (सुदूर दक्षिण-पूर्व) आदि लेखक है। इन्होंने 
देशके प्राकृतिक रूप और सांस्कृतिक जीवनकी एक साथ 
अभिव्यक्त करनेका प्रयत्न किया है, देशकी सामाजिक; 
राजनीतिक, आविक जितियोपर अपने निजी विचारों 
या प्रभावोंकों व्यक्त किया है । इन लेखकोकी शैली पायः 
यथार्थ चित्रणकी है और ये क्रमशः यात्रामे पड़नेवाले नगरो, 
स्थानों, दृ्योंका वर्णन ग्रस्तुत करते चलते है और उन 
स्थानोके जीवनपर भी प्रक्राश डालते है | परन्तु इनमें कई 
स्थलोपर लेखक अपने प्रभावों और भावात्मक प्रतिक्रियाओ- 
का भी समावेश करता हे। 
अधिकतर यात्रा-साहित्य संस्मरणात्मक होता है और 
इसमे यात्री अपने प्रभावो, प्रतिक्रियाओं ओर संवेदनाओ- 
को महत्त्व देता है। भगवतशरण उपाध्याय (वो दुनिया), 
अमृतराय (सुबहके रंग”), रांगेय राघव (तूफानोंके बीच”) 
तथा रामवृश्ष बेनीपुरी (पेरोंमे पंख बॉबकर'” तथा 'हवापर” 
आदि इसी कोटिके लेखक हैं, जिन्होंने अपनी यात्रामे 
'अपनी दृष्टि, अपनी प्रनिक्रियाओं तथा संवेदनाओंकी अधिक 
महत््त दिया और देशके जीवन, परिस्थितियों तथा पात्रोको 
इसी दृष्टिपे देखा है । इसी कारण अपेक्षाकृत इन कृतियोमे 
अधिक साहित्यिक आकर्षण है। कुछ यात्नी प्रकृति-सौन्द्य 
तथा उमके जीवनते अधिक आकर्षित तथा अमिभूत होते 
हैं, उनके साहित्यमें उसीकी अभिव्यक्ति प्रधान होती है । 
काका कालेलकरकी 'हिमालयथ-यात्रा, हंसकुमार तिवारीका 
' भूखर्ग कदमीर', श्रीनिषिको 'शिवालिककी घाटियों'मे 
अधिकतर यही सौन्दर्य हैं। सामान्यतः यात्रा-साहित्यमें 
प्रकृतिका सौन्दय सर्वत्र एक महत्त्वपूर्ण स्थान रखता है । 
कुछ ऐसे यायावर है, जो अपने यात्रा-साहित्यकी समग्र 
' जीवनकी अभिव्यक्तिके रूपमें ग्रहण करते है। उनके लिए 
' प्रकृति सजीव है, यात्रामें मिलनेवाले पात्र आत्मीय, स्वजन 
दो जाते हैं। वे देशकी आत्माका साक्षात्कार करते हैं । वे 


देशदेशमें बिखरे हुए इतिहासको, संस्कृतिको, समाजको 
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अपनी अनुभूतिका अंग बनाकर अभिव्यक्त करते है। 
उनके यात्रा-साहित्यमें महाकाव्य और उपन्यासका विराट 
तत्त, कहानोंका आकृषेण, गीतिकाव्यकी मोहक भावशी- 
लता, संस्मरणोंकी आत्मीयता, निबन्धोंकी मुक्ति, सब एक 
साथ मिल जाती है। उत्ड्डष्ट यात्रा-साहित्य ऐसा ही होता 
है । अज्ञेय के अरे यायावर, रहेगा याद में ऐसा ही सोन्दर्य 
तथा आकर्षण है। इसके साथ देवेशचन्द्र दासकी यूरोपा' 
तथा 'रजवाड़े, मोहन राकेशक्री आखिरी चट्टानतक! 
आदिका नाम भी लिया जा सकता है । 





नरक 


यान-शावब्दिक अर्थ है, जिससे जाया जाय | इस दृष्टिसे 


गन्तव्य मार्ग ओर यात्राका साधन (सवारी)-ये दो अर्थ 


- सम्भव होते है। प्रथम अर्थमे यान शब्दका वेदिक साहित्य- 


में प्रयोग मिलता है, जैते देवयान और पितृयारू (ऋ० 
सं०, १६१६४४, १०: ११० ८: २, कंी० उ० १५ ३, 
मु० उ० ३: १८६, छा० उ० ५: १०: २, प्रश्न १: 
९) । ग्रारम्भमें इस शब्दसे मार्गका हो अर्थ लिया जाता 
था। यात्राके साधन--सवारीके अथंमे यह शब्द पाछि 


- निकायोमे प्रयुक्त हुआ है। पालि निकायों ओर पाढि 


संयुक्तागमके चोनी अनुवादमें एकयान, ब्रह्ययान, धम्म- 
यान, विनययान, देवयान और सद्धमं-विनययानका उछेख 
है। संयुक्तनिकायमे यान शब्दका सवारीके अर्थमे रूपकके 
साथ वर्णन मिलता है। इस प्रकार इससे वहाँ तत्त्वके 
प्रापक मार्गपर व्यक्तिकोी अग्रसर करनेवाले साधनका अर्थ 
योतित होता है । बोद्ध धर्मके इतिहासमे, निकायोके उप- 
रान्त, सर्वप्रथम महासांघिकोने इस शब्दका प्रयोग किया । 
अपने विपक्षी स्थविरोंकी हीनता प्रररशित करनेके लिए 
उन्होने द्वियान, त्रियान, आरवकयान, अहंत॒यान और 
अन्तमे हीनयान तथा अपने सिद्धान्तोंका गौरव दिखानेके 
लिए स्वयंके लिए एक यान, अनुत्तरयान, बुद्धयान, बोधि- 
सत्ववान ओर अन्तमे महायान शब्दका प्रयोग किया । 
इससे यानका तात्पय निश्चित ही निर्वाणका प्रापक लोकों- 
तर मार्ग और साधन ही रहा। नागाजुन, ज्ञानविधि तथा 
अन्य वज़यान आचार्योंने यानका इसी अर्थमे प्रयोग किया 
है। आज जो अर्थ पंथ शब्द (जेसे--कबीरपंथ, दादू 
पंथ)से लिया जाता हे, लगभग वही अर्थ यान झब्दसे भी 
लिया जाता है । 
होनयान ओर भद्ायान--बोद्ध घधर्मके ये दो प्रमुख 
यान है (दे०--हीनयान, महायान) । ये हीं प्रारम्भिक 
यान थे । बादमें महायानके दार्शनिक सम्प्रदायोंका विकास 
हुआ। योगाचार और माध्यमिक शून्यवादकी विकसित 
परम्परामें मन्त्रों, धारणियों और तन्‍त्रोंके प्रभावते, साधन 
प्रधान यानों-वजयान, मन्त्रयान, काऊूचक्रयान और 
सहजयानका उदय हुआ। शून्य या शुन्यताके विश्लेषण 
और व्याख्यानको इन यानोंने प्रमुखता दी और शून्यताको 
बज्ज तथा प्रज्ञा, इड़ा, वाम, प्रभ्ञति संकेतात्मक शब्दोसे 
(वञयान) या सहज, महाखुख और निरंजन जैसे प्रतीका- 
त्मक संकेतोंसे बताया । इन यानोंका साहित्य संस्कृत, 


' संकर संस्कृत और अपभ्रंशमें सुरक्षित है । 


इन यानोकी प्रमुख विवारधाराओंके प्रभावसे दी मिद्ध- 
साहित्यका उदय हुआ, जो अधिकांशतः अपभ्रश्यमें लिखा 


६६5 


गया। सिद्ध-साहित्यका पर्याप्त अंश केवक भोटभाषीय 
अनुवादोंमे ही सुरक्षित है, जो तिब्बती 'कंजूर'में संगहीत 
है। अपभ्रशर्मे प्राप्त सिद्धोका साहित्य हिन्दीके विकासको 
एक महत्त्वपूर्ण रेखा प्रस्तुत करता है। अपग्रंशने ही 
हिन्दीका वर्तमान स्वरूप विकसित हुआ है। सिद्धोके 
'दोहाकोश' ओर चर्यागीतियोका इस इष्टिसि विचारणीय 
महत्व हे । सिद्ध-साहित्यकी प्राप्तिके पूर्व हिन्दी साहित्यका 
प्रारम्भ दसवी शताब्दीसे माना जाता था, परन्तु 
अब ईसाकी सातवी-आठवी शताब्दीते ही माना 
जाने लगा है। सिद्ध लोक-प्र चलित रीतियों, सहज- 
मार्ग और तान्त्रिक साधनासे प्रभावित थे और उन्होने 
अपने समयकी प्रचलित लोकभाषा, जो सम्भवतः अपभ्रश 
थी, भें ही रचनाएँ को । इनमें सरहपा, लुईपा, शान्तिपा, 
तिलोपा, शबरपा, वीरूपा प्रभृतिके नाम उल्लेखनीय है ! 
[सहायक ग्रन्थ--हरप्रसाद शारी : चिप्स्‌ फ्रॉम वुद्धिस्ट 
वर्क शॉप; शिशिरदास गुप्त : इण्ट्रोडक्शन ठुतान्त्रिक 
बुद्धिज्म;। नागेदनाथ उपाध्याय : तान्त्रिक बौद्ध 
साधना ओर साहित्य; राहुरू : हिन्दी काव्यधारा; दोहा- 
कोश ।] . --क० झ्ु० 
यामल-शाक्त आगर्मोका वह प्रकार, जो राजस वृत्तिके 
अधिका रियोंक्गी ध्यानमे रखकर निर्मित हुआ हे (० 
आगम' और डामर”) | 
युक्ति-साधम्य-बीज अर्थाल्कार। अपने मर्मको छिपानेके 
लिए क्रिया द्वारा दूसरेका वंचन युक्ति! अलंकार है । 
जयदेवने इसका लक्षण-निरूपण करते हुए लिखा कि 
उत्कृष्ट धर्मके सम्बन्धने उपमानमें उपमेयकी अपेक्षा किसी 
चमत्कारी अथंकी सिद्धि थुक्ति! है (चन्द्रालोक, ३: ९)। 
जयदेवका युक्तिका लक्ष्ण अन्य आचार्योक्रे ब्यतिरेक! 
नामक अलंफारसे मिलता-जुलता है। अप्पय दीक्षित- 
ने युक्ति नामक अलंकार माना हे, जिसका लक्षण हे 
“युक्तिः परातिसन्धान क्रियया म्मगुप्तये” (कुब०, १, 
५६) । दीक्षितकी युक्ति व्याजोक्तिके समान ही हे, परन्तु 
व्याजोक्तिमें गोपन अक्ति द्वारा होता है, युक्तिमें क्रिया 
द्वारा, व्याजोक्तिमें आकार-गोपन होता है, युक्तिमें अनुराग 
आदिका गोपन । 
हिन्दीके मतिराम, दास, पद्माकर आदि आचार्योने 
अप्यय दीक्षितके आधारपर स्वीकार किया है--'मरम 
छिपावनको जहाँ क्रिया आन सन्धान” (लू० रू०, ३६४) | 
अथवा--“क्रिया चातुरीसो जहाँ, करे बातकी गोप' (क्रा० 
नि०, १६) । आधुनिक विवेचकोने इसे स्वीकार नही किया 
है। परन्तु रीतिकाव्यके अन्तर्गत नायिका-वर्णनों (मुग्धा, 
प्रवत्स्यत्पतिका) में इसका बुत अधिक प्रयोग हुआ है । 
उदा०--'गेह चलीं सखियोँ सिंगरी चित सुन्दर साँवरे 
रूप लभायो । आओंखिन पूरि कटीले कपोलन कण्टक कोमल 
पाँइ चुभायो” (० ल०, २६०) । परन्तु तुलसीके इस 
वर्णनमें इसका सुन्दर ओर सहज प्रयोग है--बहुरि बदन 
बिधु अंचल ढॉकी | पिय तन चित्र भोंह करि बाकी । 
खंजन मंजु तिरीछे नयननि। निजञर पति कड्ढेउ तिनहि 
सिय सयननि (रा० च० मा०, २: ११६) | --ओए० प्र० 
युगनछू-बौड्ध धर्ममें तान्त्रिक प्रवृत्तियोंका प्रवेश दोनेके 





यामल-योग 


शि 


बाद शिव ओर झक्तिके सम्मिलनके स्तमानान्तर युगनदड्धकी 
कल्पनाका विकास हुआ । पंचक्रम में युगनद्धकी व्याख्या 
तत्वदर्शनके आधारपर करते हुए कहा गया है कि “पुद्गल- 
नेरात्म्य और धर्म-नेरात्म्यकी एकता ही युगनद्ध है, संवृत्ति 
और परमार्थकी एकता युगनद्ध है, करुणा और उपायकी 
एकता युगनद्ध है? । 'अद्ययवजसंग्रह मे शून्‍्यता और 
करुणाके ऐक्रात्म्यक्ों युगनडधकी संज्ञा दी गयीहे-- शूस्यता 
नारी है और करुणा पुरुष, और दोनोका अद्य ही युगनद्ध 
है, वही घर्मकाया है”! । इसी सिद्धान्तक्रे अनुसार विभिन्न 
वजयानी देवताओंकी अपनी दाक्तियोंके साथ समागम 
करते हुए वणित किया गया हैं | भगवान्‌ वजधर अपनी 
शक्ति भगवती प्रज्ञा (नेरात्मा, वज्वाराही, वज्धात्वी- 
इ़री)के साथ रहते हे। हेरक अपनी शक्ति बजरेरों चनीके 
आलिंगनमे आवद्ध हैं। पॉच ध्यानी बुद्ध अपनी-अपनी 
भार्याओंके साथ अद्दयस्वितिमे है (दे० “बौद्ध-भार्याएँ”) । 
इन मू्तियोवी तिव्वतमे यवन्युम' कहते है| साधक भी 
जव वज्ञबरकी अवम्धामे पहुँच जाता हे तो अपनी मुद्राके 
साथ मैथुन साधनामे प्रवृत्त हो युगनद्ध-साधना 
करता हैं। इसीकों अज्ञोपाय-साधना भी कहा गया 
हे । “-ध० वी० भा० 





युगसत्य-जर्मन शब्द जाईटजीस्टा (कालकी आत्मा) या 


युग-च्न्ताक्रे अर्थभ आजकल हिन्द्रीमें यह शब्द प्रयुक्त 
होता है। परन्तु युग शब्दके काल्‍ू-सपेक्ष होनेसे यह 
कहना कठिन है कि निश्चित रूपसे युगसत्य एक राष्ट्र या 
समाज-विरोधके लिए कौन-सा है ? द्विवदी-युगके सत्य क्या 
छायावादी युगमें नष्ट हो गये या छायावादी युगसत्य 
प्रगतिवादी थुगसत्यमें बदल गया? सत्य इस प्रकारसे 
अपना चोला नहीं बदला करता । झत्य यदि विवेकाशित 
कोई आस्था हे तो प्रगतिमान्‌ हो सकता है, ऊर्ध्वंगामी हो 
सकता है, बढ सकता है, विकसित हो सकता है, पर 
पूर्णतः नष्ट होकर, केचुल बदलकर नयी केचुल धारण करे, 
ऐसा कम होता है। अतः युगसत्यकी समझने या परखनेमे 
जल्दबाजी नहीं की जा सकती, क्योंकि इस प्रकारसे यदि 
किसीके लिए गान्वीवाद झुंगसत्य हो जाता है, तो कुछ 
दिनों बाद माक्संवाद या अरविन्दवाद भी सहज, सुविधाके 
अनुसार युगसत्य बनता जाता है। युगसत्यके साहित्यमें 
तबतेक कोई अर्थ नहीं है, जवतक वह व्यक्तिका अपना 
निजी सत्य नही हो जाता । “अर० मा० 


युद्धवीर-दे० वीर रस । ेल्‍ 
योग-'योग' शब्दका प्रयोग कई अर्थोर्मे होता है--(क) 


योगका सामान्य अर्थ सम्बन्ध है। (ख) दर्शनमे योग 
प्रायः जीवात्मा ओर परमात्माक्षे सम्बन्धग्े कहते है। 
इस सम्बन्धको प्राप्त करनेके उपायकों भी योग कहा जाता 
है । इस अर्थमें योग शब्द मार्ग या प्रणालीका पर्याय है, 
जेसे मक्तियोंग या भक्तिमार्ग, श्ञानयोग या ज्ञानमार्ग, 
कर्मयोंग या कर्ममार्ग। (ग) योग चित्तवृत्तिके निरोधके 
अर्थमें अब रूढ़ हो गया है । पतंजलि (२ शती ई० पू०)ने 
सर्वप्रथम योगसत्री रचनाकी, जिसमें इन्होने ऐसे ही 
योगकी परिभाषित किया--वोगश्ित्तवृत्तिनिरोध/ । पतं- 
जक़िके योगकी राजयोग भी कहा जाता हे । राजयोगसे 


योग 


भिन्न हठयोग है, जिसका मूल तन्‍्त्रन्गनन्थोमे है । योगके 
ये ही दो भेद अधिक प्रचलित है, यत्रपि योगकों प्रणालियों 
अनेक है । 

कुछ छोगोंने योगकी वेदमूलक माना है, कुछने इसे 
जैनागमोसे निकला वताया है, कुछने बौद्ध-दर्शनसे इसका 
सम्बन्ध जोडा है ओर अन्तमे कुछ लछोगोने योगीकी इन 
सबसे स्वतन्त्र परम्परा प्राचीन कालसे ही आजतक मान 
रखी है । प्रायः यह माना जाता है क्ियक्त चारों 
प्रम्पराओंमे चार प्रकारके योग हैं । राजयोग वेदिक हे, 
तो हठयोंग किसी स्व॒तन्त्र परम्पराका है, जिसे हम तनत्र- 
शास्त्र कहते है। जेन और बोद्ध योगोकी इन दो योगोसे 
भिन्न समझना चाहिये। राजयोग और हृठयोग, दोनोके 
खतन्‍्त्र प्रवाह आद्योपान्त चलते रहे, कभी-कभी कुछ 
साधनोंमे दोनोंका मेल हो जाता था। जहाँ दोनोका 
समन्वय होता था, वहाँ यह जाना जाता था कि हठयोग 
प्रथम सोपान या साधन हे तो राजयोग द्वितीय सोपान 
या साध्य | हठयोगका सम्बन्ध अधिकतर शरीर-विकास 
और कायाकव्पसे है और राजयोगका सम्बन्ध मुक्ति या 
मोक्षसे है। हिन्दीके सन्‍्तोंने राजयोग-प्राप्त समाधिकी 
सहज समाधि कहा और हृठयोगसे प्राप्त समाधिकी हठ- 
समाधि कहा। गोरखपन्थी यीगियोकी हठयोगी समझा 
जाता है और निगशण-सन्तो तथा अद्वेतवादियोकोी राजयोगी। 

योगसत्रमेँं चार पाद है। निश्चकऊदासने अपने 
“विचारसागर'में इसके राजयोगवों संक्षेपमे व्यक्त किया 
हे: “प्रथम पादमे चित्तवृत्तिका निरोधरूप समाधि ओर ताके 
समाधान, अभ्यास, वेराग्यादिक कहे है। तैसे चित्तविक्षिप्त 
सामाधिके साधन यम, नियम, आसन, प्राणायाग, प्रत्या- 
हार, धारणा, ध्यान, समाधि ये आठ समाधिके अंग 
द्वितीय पादमे कहे है, तृतीय पादमें योगकी विभूति कही 
है, चतुर्थ पादमें योगका फल मोक्ष कहा है। इस रौतिसे 
योगशास्त्र भी ज्ञानसाधन, निदिध्यासनकूँ सम्पादन द्वारा 
मोक्षका हेतु है” । अहिंसा, सत्य, अस्तेय, अपरिग्रह और 
ब्रह्मचय ये पॉच यम है । शोच, सन्‍्तोष, तप) स्वाध्याय 
और ईश्वर-प्रणिधान ये पॉच नियम हैं। स्थिर तथा 
सुखपूर्वक बैठनेके प्रकारकों आसन कहते है: “स्थिर- 
सुखमासनम | ख्ास-प्रश्वासको गतिका विच्छेद प्राणायाम 
है। यह चार प्रकारका होता है, रेचक (कोष्झ्य वायुको 
बाहर निकालकर बाहरीको रोक देना), प्रक (नासारन्श्रसे 
बाहरी वायुकी बाहर निकालकर बाहरीको रोक देना), 
कुम्मक (एक ही प्रयत्नसे वहाँ श्वास-प्रश्नासकी गति रोकी 
जाय) और केवल कुम्भक | इन्द्रियोॉंदी उनके विषयोसे 
हटाकर निरुद्ध करना प्रत्याहार दे । यम, नियम, आसन, 
प्राणायाम भऔौर प्रत्याहार बहिरंग साध्न है । अन्तिम तीन 
ध्यान, धारणा और समाधि अंतरंग साधन हैं । 

द्िशवन्धस्य चित्तस्य घारणा' अर्थात्‌ किसी स्थानपर 
चित्तको लगाना धारणा है । उस स्थानपर ध्येय वस्तुका 
शान जब एकाकार रूपसे प्रवाहित होता हे और उसे दबाने- 
' के लिए कोई अन्य ज्ञान नहीं होता, तब इसे ध्यान कहते 
हैं। जब ध्यान ओर ध्येंय वस्तु एकमेव हो जाते हैं तो 
उसे समाषि कहते हैं | यद्द दो प्रकारकी होती ह--सम्प्रशात 
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समाधि, जिममें ध्येय. वस्तुका ज्ञान बना रहता है ओर 
असम्प्रज्ञात समाधि, जिसमे ध्येय, ध्यान तथा ध्याताका 
ऐकात्म्य हो जाता है। पहलीकी सबीज या सविकव्पक 
समाधि भी कहते है और दूसरीकों निबीज या निर्विकल्पक । 

योगका तत्त्ववाद सेश्वरसांख्य हे। यहाँ ईश्वर क्लेश, 
कर्म, विपाक तथा आशयसे शन्‍्य पुरुषविशेष हे । 

सूरदासने अष्टांगयोगसाधनाकी भक्तिका साधन बताया 
है--“भक्तिपन्थ भौ जो अनुसरे । सो अधष्यग योगको करे । 
यम नियमासन प्रानायाम । करे अभ्यास होइ निष्कास । 
प्रत्याहार धारना ध्यान | करे जु छोँडि बासना आनि। 
क्रम-क्रम सो पुनि करे समाधि। सूर स्थाम भजि मिट 
उपाधि” । पर इन्ही सरदासने गोपियोंसे योगका खण्डन 
कराया है--“ऐ अलि कहा जोगम नौको । तजि रस रीति 
नन्दनन्दनकी, सिखवत निरगुन फीबने” (सू० स्ता०, १०) 
और “फिरि फिरि कहा सिखावत मौन। बचन दुसह 
लागत अलि तेरे, ज्यों पजरेपर लोन | संगी, मुद्रा, मस्म, 
त्वचाम ग, अरु अवराधन पोन” (वही) । 

इससे स्पष्ट है कि सरदासको पातंजर सेश्वर योग इष्ट 
है, पर निरीश्वर योग तथा हृठयोग इष्ट नही है । 

गोरखनाथ हिन्दीमे हृठ्योगके प्रवर्तक है। उनके नाथ- 
सम्प्रदायके कनफटा जोगी हठयोगी ही है । इसके अनुसार 
महाकुण्डलिनी शक्ति विश्वमे व्याप्त हे । व्यक्तिमे इसके रूप- 
को कुण्डलिनी कहते है, जो अग्निचक्रमे रहती है । व्यक्तिमे 
प्राणके साथ यह जन्मना आती है। अग्निचक्रके ऊपर 
मूलाधार॑चक्र, स्वाधिष्ठानच्क्र, मणिपुरचक्र, अनाहतचक्र, 
विशुद्धाख्यच्क्र, आज्ञाचक्र ओर सहस्नारचक्र हैं । अन्तिमको 
शून्यचक्र या केलास भी कहते है। यहाँ सदा अमृत चूता 
रहता है। योगीका कर्तव्य साधना द्वारा कुण्डलिनीकी जगा- 
कर क्रमशः इसी चक्रतक के जाना और अमृत पिलाना 
हे | शरीरमे ६२ हजार नाड़ियाँ हैं, पिंगला, सुपुम्ना 
आदि | सुषुम्ना शाम्मवी शक्ति है। इसीके बीच्से कुण्ड- 
लिनी उठकर ऊपर जाती है। उसके उठनेपर शब्द होता 
है, जिसे 'नाद' कहते है ओर नादसे प्रकाश होता है, जिसके 
प्रकट रूपको बिन्दु कहते हैं | कुण्डलिनीकी जगानेके लिए 
धौति, वस्ति, नेति, त्राटक, नोलि ओर कपालभानि, इन दि 
कर्मोते शरीरकों शुद्ध करना पड़ता हे । इनके अतिरिक्त 
आसनों, मुद्राओं, प्राणायामों, ध्यानों और समाधिको करना 
पडता है । 

कबीर कभी-कर्भी हृठयीगकी पदावलीका व्यवहार करते 
हैं, पर उनका मत हृठयोंगसे भिन्न हे। इसकी वे स्पष्ट 
निन्‍्दा करते हैं। 

कबीरका योंग पानंजल योग तथा हठयीग, दोनोसे भिन्न 
है । उनका योग मक्तियोग है और वह भी नामभक्ति ही । 
हिन्दी निर्मुणीपासक सनन्‍्तोंने प्रायः कबीरकी निर्मुण-भत्तिके 
योगकी ही अपनाया है । सगुणभत्तोंने भक्ति और पातंजल 
योगका समन्वय किया हे | कुछ सग्णभक्तोंने यद्यपि पात॑- 
जल योगका अभ्यास नही किया, केवल भक्ति की हे, पर 
उन्होंने योगका खण्डन भी नहीं किया । 

हृठयोग कठिन हैे-। नामभक्तिका योग पूर्ण रहस्यवाद 
है, जिसको विरले दी कर सकते हैं |. भक्तिके लिए भी पहले 
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अन्तः्करण-शुद्धि चाहिये। अतः पातंजरू योगवी आव- 
इ्यकता है, क्योंकि यह सुगम हे और अन्तःकरण शुद्ध 
कर देता है । यही कारण है कि वर्तमान युगमे भी इसका 
बहुत प्रभाव है। महात्मा गान्धीने भी पातंजल योगको 
मान्यता दी है । 

[सहायक ग्रन्थ--पातंजलयोगदशन : गीता प्रेस, 
गोरखपुर; कबीर : हजारीप्रसाद दिवेदी; विचारसागर : 
निश्चलदास |] +-सं० ला० पा[्‌० 
योग-अग्नि-साधक अपने शरौरसे एक ऐसी शक्तिया 
ज्वाला उत्पन्न कर लेता है, जिसमे वह खर्य जलकर भरम 
हो जाता है । यह परम्परा साहित्यमें काफी दूरतक चली 
है । “अस कहि जोग अगिनि तन जारा | भएठ सकल 
मख हाहाकारा” (रा० चत० मा०)। ++उ० झुं० शा० 
योगघारा-दे ० नाथ-साहित्य! । 
योगसाया- 'भगवड़ीता के सातवें अध्यायमें भगवान्‌ ऋृष्ण 
कहते हँ--नाहं प्रकाशः सर्वस्य योगमायासमाबृतः । 
मूढोडय नामिजानाति छोको मामजमव्ययम्‌?, अर्थात्‌ 
“अपनी योगमायासे छिपा हुआ में सबके सम्मुख प्रत्यक्ष 
नही होता हूँ, अतः यह अज्ञानी जन मुझ अजन्मा, अवि- 
नाशीको नहीं जानता हे” । यहाँ उस नाम-गुण-रूपात्मक 
आवरणको योगमाया नामपे अभिद्दित करते है, जिसे *इच्छा- 
द्ेषते उत्पन्न हुए इन्द्र-्मोहने आबृत प्राणी” हटाकर तत्त्व- 
रूपककी नही देख पाते है । यह गुणमयी (प्तत्त्त, रज, 
तम--तीन ग्रुर्णोसे युक्त) साया दुस्तर है तथा इसे तरनेमे 
वे ही सम4 है, जो भगवानूको ही निरन्तर भजते हैं (गीता, 
७, १४) | भागवत घर्मके शाजीय विवेचनमे आचार्योने 
भगवानूड्री इस भायाकों प्रायः दो रूपोमें देखा है। 
एक वह है, जो अज्ञान या अविद्याजन्य है। यह भिथ्या 
है और मात्र अम-जन्य है। वल्लमाचार्य इसे अविद्या- 
माया और अहन्ता-ममतामय मिथ्या संसारकी जन्म 
देनेवाली कहते है । परन्तु अद्वैतमे प्रायः विशिष्टता, 
शुद्धता या द्ेतादैतता-परक-विश्वास करते हुए भी ये 
आचाये जगत या व्यक्त प्रकृतिकी ब्रह्ममयी पत्ताको 
स्वीकार करते हैं ओर उसे ही ब्रह्मकी शक्तिरूपा माया 
- मानते है । इसी माया-शक्तिके रूप ब्रह्म लीला-विलासके 
लिए एक्से अनेक होनेकी इच्छा पूर्ण करता है और नाना 
रूपात्मक जगत्‌के रू पमे अंह्ृतः व्यक्त होता है । इस माया- 
की जो सच्चे रूपभें, अर्थात्‌ ब्रह्मकी शक्तिके रूपमें जान 
लेते है, वे ही ज्ञानी है और जो इसके बाह्य नाम, रूप और 
गुणके द्वारा मोहमे पड़ जाते हैं, वे मूढ या अज्ञानी हैं । 

विशिशद्वेतवादके अनुसार यह नानारूपात्मक प्रकृति 
जड़ अक्षर अह्यका एक व्यक्त रूप है। परन्तु पूर्ण पुरुषोत्तम 
आनन्दरूप श्रीकृष्ण परतब्रह्म भी, जो गोंलोकमे अपनी नित्य 
आनन्दकी फ्रीड़ामें मग्न रहते हैं, ब्रजमण्डल वृन्दावन 
धाममें पृथ्वीपर अवतरित होकर अपनी आनन्दमयी लीला- 
का विस्तार करते हैं । लीला-विछासके लिए वे अपनी ही 
आनन्दिनी या भाह्वादिनी शाक्तिकों राधाके रुपमें व्यक्त 
करते हैं । यह आह्वादिनी शक्ति कृष्ण पुरुषकी अभिन्न प्रकृति 
उन्हीकी माया या योगमाया है, जो उनसे अभिन्न है | 
राधा और कृष्ण तो एक हैं ही, गोपियों और गोप भी उनकी 
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इसी माया नामक शक्तिका विस्तार ही है। सूरदासने क्ृष्ण- 
की मुरली द्वे० को भी उनकी योगमायाके रूपमे चित्रित 
किया है । “श्रीमद्भागवर्त में भी कृष्णकी मुरली कृष्णमे 
अभिन्न उनकी आकर्षणशक्तिके प्रतीकके रूपमे वर्णित की 
गयी है, परन्तु सरदासने मुरलीके प्रभावका अत्यन्त अछौ- 
किक और विस्मयजनक वर्णन किया है, जिससे यह सन्देह 
नही रहता कि वे उसे क्ृृष्णकी योगमाया शक्तिके रूपमें ही 
कल्पित करते हैं । दानलीलामे एक स्थरूपर कृष्ण अपनी 
कमरीके सम्बन्धमे गोपियोंसे कहते है--“इस कमरीको 
कमरी समझती हो । जिसकी जितनी बुद्धि होती हे, वह उसे 
उतना ही समझ पाता है । इसके एक रोमपर चीर-पट्म्बर 
निछावर हो सकते है | तुम इसकी निन्‍दा करती हो | यह 
तीन छोककी आडबम्बर हे । इसी कमरीके वलसे असुरोंका 
संहार किया है, इसी कमरीसे सब योग किये है । यही मेरी 
जाति-पॉति, यही सब योग है” । योगमायाका आवरण, 
जिसका उल्लेख क्षष्णने गीतामें किया हे, अज्ञानियोंको अ्रममें 
डालता है, परन्तु भक्तोंके लिए वही प्रेमका अतीव आकर्षण 
बन जाता है । इसीके द्वारा कृष्णने अज़ुनकी अपना विस्मय- 
कारी विराट रूप दिखाया था | 
थ्रीमद्भागवत” ओर अन्य पुराणों यशोदाके गर्भस्े 

उत्पन्न हुई उस कन्‍्याकी योगमाया कहा गया है, जिसे 
बसुदेव क्ृष्णसे बदल ले गये थे (मागवत, १० : ५० : ३ : 
४७-४८) तथा जिसे कंसने देवकीसे छीनकर शिलाके ऊपर 
पटका था । वह विष्णुकी अनुजा देवी योगमाया आकाशमे 
जाकर दिव्यायुधधारिणी अध्भ्चुजा मूर्तिसे विराजमान हुई 
तथा कंसको चेतावनी देकर अन्तहिंत हो गयी और वारा- 
णसी आदि अनेक स्थानोमे अनेक नामोंसे प्रसिद्ध होकर 
अवस्थित हुई (वही ४ : ९: १२) । वेष्णव पुराणोमे इस 
प्रकारके और भी सन्दर्भ है, जिनमे शक्तिको कृष्ण (विष्णु) 
वो योगनमाया बताया गया है । +ख्० ब॒० 

योग-संप्रदाय-दे० नाथ-संग्रदाय । 

योग-साइित्य-दे० 'नाथ-साहित्य । 

योगिनी-दे० महासुद्रा । 

योगी-दे० नाथ | 

योनि-हृठ्योगियोंका मत है कि अद्यरन्थस्थ सहस्रारपन्मके 
मूलमे एक त्रिकोणाकार इक्तिवेन्द्र हे, जहाँ चन्द्रमा निवास 
करता है ओर सदेव अमृत स्नरवित करता रहता है| हटठ- 
योगी इस त्रिकोणाकार शक्ति केन्द्रके योनि” कहते 
हैँ । “7२० सिं० 

योथिकी (गोपी)-दे० गोपी! । 

यौन वर्जना-वर्जनाका मनुष्यके मनोवैज्ञानिक, नेतिक 
और आध्यात्मिक विकासमे बहुत महत्त्व है। सभी मनो- 
वैज्ञानिक मानते हैं कि मनुष्यमे स्वाभाविक कामवृत्ति होती 
है ओर वह अपने मोलिक रूपमें संयत भी नहीं होती। 
मनोविश्लेषक तो इस वृत्तिको सर्वव्यापक मानते हैं | परन्तु 
हमारा नेतिक और सामाजिक वातावरण यौन वृत्तिके 
नियन्त्रणपर जोर देता हे, अतः वर्जनादी उत्पत्ति होती 
है । योन वृत्तिकी तृप्तिको इच्छाके साथ ही परित्यागवी भी 
एक स्वाभाविक प्रदृत्ति होती हे, यद्यपि इसमें सुख नहीं 
मिलता, पर व्यक्ति खयं ही कुछ अज्ञात भयोसे प्रेरित 
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होकर उस ओरसे हट जाता है । यह विराग ओर परित्याग 
कई कारणोसे हो सकता है, पर वे आरायः अज्ञात रहते है, 
जेसे व्यावद्वरिक कठिनाइयों, सुपर इंगोका आदेश, सामा- 
जिक दण्डका भय । इस प्रकार स्वयं व्यक्तिका मानस ही 
यौन बृत्तिके उच्छुल्नल परितोषके विरुद्ध वर्जनाएँ बना लेता 
है । लेकिन वर्जना यदि उच्च अददम? (छुपर ईगो) द्वारा 
निर्मित हो तो उसके अनुसार चलनेमे ब्यक्तिकों सन्‍्तोष ही 
मिलता हे । 

वर्जना एक दूसरे प्रकारकी भी हो सकती है, एक बर्ब- 
रतायुक्त निषेध जो किसी बाह्य अधिकारी द्वारा व्यक्तिपर 
लादा गया हो । यह निषेध या वर्जना (87000) व्यक्तिको 
प्रबलतम प्रवृत्ति पर होती है । वर्जनामें कुछ संकटमय, कुरूप 
ओर निषिद्धका भाव रहता हे । धर्म और नीतिके प्रभाव 
से कुछ यौन वर्जनाएँ सभीके लिए स्वासाविक हो गयी है 
और इनके विरुद्ध जानेका विचारमात्र भयानक लगता हे, 
पाप लगता है । मनोविर्लेषणोके अनुसार इस प्रकारकी 
वर्जनाओंका उल्ंघत करनेदोी इच्छा भी अचेतन रूपसे सदा 
उपस्थित रहती है| व्जनाका पालन स्वाभाविक परित्याग 
(78097007ए6 70०70५7०9707)की प्रवृत्तिवे कारण 
होता है। व्यक्ति सामान्य धार्मिक, सामाजिक, नेतिक 
वातावरणमें विशेष वजनाएँ या निषेध आरोपित कर लेता 
है और उनका पालन उतनी ही कट्टरतासे करता है 
जितनी कट्टरतासे बबेर जातियाँ अपनी जातिगत 
वर्जनाओंका करती है'। इन वर्जनाओंकी उत्पत्ति रहस्य- 
मय होती है और उसमे किसी बाह्य दण्डका अनावश्यक 
भय होता है, क्योंकि व्यक्तिके मनमे भय रहता हे कि 
उल्लंघन करते ही कुछ अत्यन्त भयानक आपत्ति अवश्य 
आयेगी। कुछ विशेष मानसिक रोगियोंमें अत्यन्त विचित्र 
प्रकारकी वर्जनाएँ देखी जाती हे । कभी-कमी वर्जना- 
का थोड़ा उल्घन करनेके बाद व्यक्ति किसी विशेष क्रिया 
द्वारा पापका प्रभाव नष्ट करनेका प्रथल करता रहता हे । 
इन क्रियाओको आब्सेसिव ऐक्ट्स' कहते है । --प्री० अ० 
थचोन विकृृति-खाभाविक यौन बृत्ति और यौन व्यापारके 
स्थानपर अत्यन्त अस्वाभाविक रूपमे यदि मनुष्य यौन 
तृप्ति पाये, तों वही योन विक्वृति हे । ये विक्वतियाँ एक ओर 
तो दमन, वर्जना और अवरोधका परिणाम हैं और 
दूसरी ओर खामाविक विकासकी वियोजित या विच्छिन्न 
(88029090) अवस्थाएँ है। अत्यन्त स्वाभाविक यौन 
व्यापारमें भी मानवीय स्तरपर कुछ विशिष्ट क्रियाएँ हो 
सकती हे, पर इन्हें विकृृति नही मानते । विक्षति संज्ञा तभी 
दी जाती है, जब ये क्रियाएँ अत्यन्त प्रबल होकर यौन 
व्यापारके प्रमुख उद्देश्यकी उपेक्षा कर देती है। यौन 
विक्वति दो प्रकारकी हों सकती है--एक तो कामेन्द्रियोका 
अन्यथा उपयोग, दूसरे, कामोत्तेजनाके विषयके साथ 
स्वाभाविक क्रिया न करके अन्य अस्वाभाविक इंगोंसे तृप्ति 
पाना | परपीड़न और आत्सपीड़न दूसरे प्रकारकी यौन 
विकृतियाँ हैं । आत्मरति तथा समलिंगी रति सामान्यतः 
काम-विकासकी स्वाभाविक अवस्थाएँ है, पर जब व्यक्तिका 
विकास इन अवस्थाओंमें स्थिर हो जाता है तो ये भी यौन 
विक्ृतियाँ मानी जाती हैं । 
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यौन विक्ृतियाँ सन्दूर्ण व्यक्तित्वके विकास और संघटनको 
व्यक्त करती हैं। यदि थोड़ी मात्रामे भी ये उपस्थित हों 
तो व्यक्तित्व विशेष प्रकारका हो जाता है और बहुत-सी 
सामाजिक तथा नेतिक समस्याएं उत्पन्न हो जाती है। 
ऐसी समस्याओंका निरूपण आधुनिक साहित्यमे प्रायः 
होदा है (्वे० 'मनोविश्लेषण”) । --प्री० अ० 





योन वृत्ति-दे० 'मनोविश्लेषण! । 
रंगद्वार-कृत्य-रूपकर्की आरम्भ करते हुए सर्वप्रथम 


कायिक, वाचिक आदिका अभिनय अवतरित होता हे । 
इससे नाटकके आरम्भकी सूचना होती है । --ब० सिं० 


रंगमंच-वह मंच, जिसपर प्रेक्षकोके सम्मुख नाटकका अमि- 


नय प्रदर्शित किया जाता है। अब इसते प्रेक्षागह तथा 
नाटक, दोनोंका ही बोध होता है। आधुनिक रंगमंचके 
मुख्यतः ४ भाग होते है--१. तेपथ्य, २. पारर्व था पक्ष, 
३. दृश्य सामभी, अर्थात्‌ ध्श्य-नियोजनमे प्रयुक्त वे 
वस्तुएं, जो आसानीते मंचपरसे हृठायी या उसपर रखी 
जा सके, जैसे, मेज, कुर्सियाँ, कृत्रिम वृक्ष, पर्वत आदि 
और ४. मंचका अग्नम भाग, जो प्रेक्षकोंकी मंचसे पृथक 
करता हे । “श्या० मो० श्री० 


रचना- गद्य अथवा पत्चमे भावों अथवा विचारोंका संबद्ध 


रूप । अरस्तूने रचनाके दो रूप माने है---कविता (पोइट्री) 
और अभिभाषण (रिटॉरिक) | इन दोनोंमे भेद यह रख। 
गया था कि कविता अनुकृति थी और अभिभाषणमें विचार के 
धारणा-पक्षका प्राधान्य था। वेज्ञानिक रचनाके रूपमें 
अरस्तूने एक अन्य श्रेणोीकी भी योजना की थी । इस प्रकार 
रचनामें सर्जनात्मक अथवा कल्पनानिष्ठ, प्रेरणात्मक और 
सूचनात्मक, तीनों प्रकारकी सृष्टियों आ जाती है, जिनसे 
क्रमशः आनन्द, कर्म और ज्ञानके पक्षोंका समर्थन हांता 
था। सभी गद्य-पच्च-रचनाएँ इन तीनो वर्गोके अन्तर्गत रखी 
जा सकती है । सामान्य अथोंगे रचनासे निबन्ध या प्रबन्धका 
बोध होता है, जिनके चार प्रकार या अंग हैं--विवरण, 
वर्णन, वितर्क और व्याख्या | रचनामे इनमेंसे जिस तत्त्वकी 
प्रधानता होती है, उसीके आधारपर उसका नामकरण 
होगा द्वे० 'कृति', सर्जन”) । “रा० म० 


रचनात्मक शक्ति-कवि, कलाकार, चिन्तक अथवा साहसी- 


की वह शक्ति हे, जिसके द्वारा ये व्यक्ति अपने-अपने क्षेत्रोंमें 
अपूर्व ओर अद्भुत प्रतिमाओंका आविष्कार करते है तथा 
अपने कोशलसे अनुकूल माध्यम द्वारा उन मानसिक 
अनुभूतियोंको मूत करते हैं। यह शक्ति खाभाविक अथवा 
साधना-जन्य हो सकती है । इसके दो रूप होते है-- 
कारयित्री ओर भावयित्री | कारयित्री-जैसे बुद्धकी शान्ति, 
शाम-दम-युक्त अथवा विष्णुकी वेमव, शक्ति-सौम्य- 
युक्त मूर्तिका शिलाके माध्यमसे निर्माण करनेकी 
शक्ति। भावथित्री-मूर्तिके दर्शनसे इन आध्यात्मिक 
विभूतियोंका अनुभव करनेकी शक्ति | इसी प्रकार अन्य 
क्षेत्रोंमें भी । “हि? ला० हा० 


रति-खश्ृंगार रसका स्थायी भाव 'रति? है। “प्रकृृतिवाद'में 


रतिका अर्थ किया गया हेः--स्मरप्रिया, कामपतल्नीं, अनुराग, 
आसक्ति, क्रीडा, रमण, सन्तोष | इस तालिकासे रति 
शब्दसे व्यंजित तीन प्रसिद्ध अर्थोकी विज्ञप्ति होती है; 
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प्रथम, रति कामदेवकी पत्नीका नाम है; द्वितीय, रति 
अनुराग अथवा प्रेमका सूचक है; तृतीय, रति क्रीड़ा अथवा 
रमण, अर्थात्‌ स्ली-पुरुषके एक-दूसरेके प्रति नेसगिक 
आकर्षणकी एक विशिष्ट प्रकारकी प्रमोदपूर्ण अभिव्यंजनाका 
वाचक है । 

कामदेवकी प्रियाके रूपमें कालिदासने 'कुमारसम्भव' में 
जो प्रसिद्ध रति-विछाप वर्णित किया है, उससे रति सहृदय 
काव्यानुरागियोंके मानसमे उपविष्ट हो गयी है । कामसूत्र मे 
क्राम' शब्दका पहले सामान्य अर्थ “आत्मासे मुक्त मन 
द्वारा कण, त्वचा, नेत्र, जिह्ा एवं प्राणका अपने-अपने 
विषयानुकुल प्रवृत्त होना” बतलाया गया है और पुनः 
“ज्ली-पुरुषके पारस्परिक स्पर्श द्वारा जनित आमिमानिक 
सुखोंके विषय-बोध 'बंगे प्रधान काम निश्चित किया है | इस 
प्रकार काम रतिके उपर्युक्त तोसरे अर्थका व्यंजक बन जाता 
है। अर्थात्‌ , काम और रति, रमणेच्छाके सूचक पर्याय बन 
जाते हैं। रतिका दूसरा अर्थ अनुराग अथवा प्रेम बताया 
गया है। इस अथंमे रति व्यापक क्षेत्रमे शासन करती हे; 
वह स्री-पुरुषके देहिक संसर्गकी सं कुचित सीमाका अतिक्रमण 
कर मनुष्य-जीवनके सम्पूर्ण प्रेय और श्रेयकी नियामिका 
प्रवृत्ति बन जाती है । प्रसिद्ध वैज्ञानिक मैकडुगलने मनुष्यकी 
मूल प्रवृत्तियोंमें यौन संसर्गंकी प्रवृत्तिकों भी परिगणित 
किया है तथा उससे सम्बद्ध भावकी लस्टों ([प४) कहा 
है| फ्रायडका 'लिब्रिडो' (7/700) भी यही “लस्ट हे, 
जिसे रतिका समानार्थक समझा गया है। यह्द 'लिबिडो! 
परिष्कृत होकर व्यापक प्रेमका स्वरूप ग्रहण कर लेता है । 
रतिके जो अर्थ ऊपर दिये गये हैं, उनमें भी उसके विकसित 
होने एवं विषयके अनुकूल स्वरूप ग्रहण कर लेनेका भाव 
सन्निहित हे । 

साहित्य शार््रियोंने रतिकी परिभाषामें कही-कही उसके 
व्यापक अर्थकी ओर भी संकेत किया है। “नाव्य-शासतर में 
रतिको आमोदात्मक भाव! बताकर उसे 'इश्टार्थ विषयकी 
 प्राप्तिसे उत्पन्न कहा गया है । मम्मटका कथन है कि-- 
“रतिर्देवादिविषया व्यभिचारी तथाउज्चितः । भावः प्रोक्तः । 
आदि शब्दान्मुनिगुरुनृपपुत्नादिविषया। कान्ताविषया तु 
व्यक्ता झंगारः (का० प्र०, ४: १५ तथा वृ०), अर्थात्‌ 
देवता आदिके विषयमें उत्पन्न होनेवाली रति (प्रीति) और 
अंजित (प्रधानतया व्यक्त) व्यमित्यरीको भाव नामसे 
पुफारते हैँ । मूल कारिकामें आदि शब्दसे मुनि, गुरु, 
नृप, पुत्र, शिष्य आदि-विषयिणी रति (प्रीति) समझनी 
चाहिये । कान्ताविषयिणी प्रधानतया वर्णित (व्यक्ता) रति 
तो शंगार ही हे । 

यहाँ मम्मटने रतिका व्यापक अर्थ लिया है तथा 
कान्ताविषयक रतिको श्ंगारका साध्य कहा है । विश्वनाथ 
प्रिय वस्तुमें मनके प्रेमपूर्ण उन्मुख होनेकी रति मानते द्ै- 
'रतिर्मनोनुकूलेडर्थ भनसः प्रवणायितम्‌ (सा० द०, ३: 
१७६) । मनोनुकूल अर्थकों सीमा निम्चय ही व्यापक है, 
यद्यप्रि उसमें स्री-पुरुषकी एक-दूसरेके प्रति मानसिक 
अनुकूलताका भाव भी समाविष्ट है । 

सुधासागरकारने रतिको उस संकुचित अर्थमें ग्रहण 
किया हे, जिस अर्थमें बह खंगारी काव्यमे चित्रित हुई है--- 


॥ 
| रतिग्रीता-रलावली 
“सरकरम्बितान्तःकरणयोः ख्रीपुंसोः परस्परं रिसंसा रतिः 
स्मृता अथोत्‌; ख्री-पुरुषके कामवासनामय हृदयकी 
परस्पर रमणेच्छाका नाम रति' हे | पण्डितराजने भी कहा 
है कि ख्री-पुरुषकी एक-दूसरेके विषयमें प्रेम नामक जो 
चितवृत्ति होती है, उसे 'रति! स्थायी भाव कहते हैं । 

हिन्दी आचार्योर्मे देवने 'प्रेमचन्द्रिका में पाँच प्रकारके 
प्रेमका वर्णन किया हे, यथा-- सानुराग प्रेम जो <ंगारमय 
कहा गया है; सौहाद, जो इृष्ट-मिन्र, स्वजन-परिजनसे 
सम्बन्धित है; भक्ति; वात्सल्य तथा दुःखसे आद्े होकर 
किया गया प्रेम, जो कार्पण्य/कहा गया है! उसमें सानुराग 
प्रेम, अर्थात्‌ शंगारपूर्ण प्रेमके सम्बन्ध 'रतिको स्थायी 
भाव कहा गया है, यथा--प्रे मांकुर सो रति कहत रस- 
सिंगार स्थिति भाव” (म० वि०) । उपयुक्त विवेचनसे 
यह निष्कर्ष निकलता है कि यद्यपि रविंके क्षेत्रमें देवादि- 
विषयक प्रीतिको भी समाविष्ट किया गया है, तथापि शंगार 
रसका स्थायी भाव बताकर उसे ख्लरी-पुरुष-विषयकत 
रमणमूलक सखाभाविक मनोजेगके ही रूपमें अन्तिम खीक्षति 
मिली हैे। भरतका कथन है कि यह आमोदात्मक भाव 
ऋतु, माल्य, अनुलेपन, आभरण द्वारा उत्पन्न होता है तथा 
स्मित आनन, मधुर वचन, अ्रक्षेप, कटाक्ष इत्यादि अनु भावों 
द्वारा प्रकाश पाता है । 

हरिऔधष ने 'रसकलश'मे तीन प्रकारकी रति बतायी 
हे--१. उत्तम रति, अर्थात्‌ सदा एकरस रहनेवाली अनन्य 
प्रीति, २. मध्यम रति, अर्थत्‌ अकारण पररुपर ग्रीति, जिसमें 
मैन्नीमाउकी प्रधानता होती हे तथा ३. अधम रति, अर्थात्‌ 
जिप्तमे खार्यकी प्रधानता होती हे । उनकी उत्तमा, मध्यमा 
एवं अधमा नायिकाएँ इस त्रिविध रतिका प्रतिनिधित्व 
करती है। उदा०--'लछाल अलौकिक लरिकई लखि-लखि 
सखी सिहाँति। आज कालि में देखियतु उर उकसोंही 
भाँति” (बि० स०, १६७०) | यहाँ रातिभावकी व्यञ्षना 
है, स्थायीका पूर्ण स्फुटन नही हो सका है, क्योंकि वह तो 





रसपरिपाककी ही दक्लामें सम्भव हे। दे०--सिमावज _ 


अलंकार, उन्नीमवाँ । “२० ति० 
रतिप्रीचा-दे० प्रोढा, नायिका । 
रलावली-एक गोण अर्थांकार | अप्पय दीक्षितने 


'कुवलयानन्द'में ही इसका उल्लेख किया है। जयदेवके 
चद्धालोकसे अधिक सत्रह अलकारोंमेंसे यह भी एक 
है। अप्पय दीक्षितने इसका लक्षण दिया है--“क्रमिक 
प्रकृताथीनां न्‍्यास॑ रत्नावली विदुः? (कुब०, ७४), अर्थीत्‌ 
मुख्याथ-समन्वित शब्दों द्वारा क्रमानुसार किसी तथ्यका 
वर्णन करनेसे रत्नावली अलंकार होता है। हिन्दीके उन्हीं 
आचार्योने इसे खवीकार किया है, जिन्होने अप्पव दीक्षितका 
अधिक अनुसरण किया है-- प्रस्तुत अर्थनकी जहाँ ऋमते 
थापन होय । (छ० ० : १९९) । इसका 'कुवलयानन्द'में 
दिया हुआ उदाहरण-- नव-नील सरोजनकों इहिंके जुग- 
दीरध-नैनन पत्र दियो । गज-कुम्भनसो इहिके कुच-कुम्मन 
पूरब-पक्ष सनदक्ष ठयो | अति बंक निप्तंक भई भकुटी सरके 
धनुकी अनुवाद छथी | पुनि हास विलास भरे मुखर्सो इन 
खण्डन चन्द्र प्रकास कियो” (अ० सं०)। नारी-बर्णनके 
सारगमित- शब्दों द्वारा यहॉपर बुधजनके शाख्रार्थके प्रसिद्ध 


का] 


स्थोहह्ा- शरद 





क्रमका बर्णन हुआ है; पत्र देना, पूर्वपक्ष करना, प्रतिपक्षीके 
लेखका अनुवाद करना ओर तत्पश्चात्‌ खण्डन करना, थहद 
शास्ार्थका क्रम प्रसिद्ध है । -“ज० कि० ब० 
सरथोद्धता-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद; पिंगल- 
सूत्र! (६७ : २३) और भरतके 'नाव्यशार' (१६ : ३०)के 
अनुसार रगण, नगण, रगण और हरूघु-गुरुके योगसे यह 
बृत्त बनता है (5/5, ॥, 55, 59), ६-७ वर्णोपर यति होती 
है| केशवने इस छन्दका प्रयोग किया है--/ चित्रकूट तब 


रामजू तज्यौं। जाय यज्ञ थल अन्रिवी भज्यों । राम लक्ष्मण 


समेत देखियों । आपुनो सफल जन्म लेखियो (रा० 
 चं०, ११:९१) । -“पु० झु० 
रदीफ-उर्दू कवितामे अन्त्यानुप्रास या तुकान्तकी रदीफ 
कहते हैं! किसी नज्म या गजल आदिमे हर शेरके 
आखिरमें जो शब्द दर बार आ जायें, उन्हे रदीफ कहते 
द्दै। +सम० 
स्मण छंदू-वर्णिक समवृत्तका एक भेद | इसके मत्वेक 
चरणमें एक सगण होता है (॥5) | इस छन्दका प्रयोग 
केवल केशवने किया हे--“दुख क्यो, हरि है । .हरिजू 
हरिह्े” (रा० चं०, १: ११)। +-पु० झु० 
रमेया-रसइया या रमैया रूपमें इस शब्दका व्यवहार 
सन्त-साहित्यमे हुआ है ओर सामान्‍य अर्थमे यह राम या 


ब्रह्ममे लिए प्रयुक्त हुआ है। जब कबीर कहते है-- 


“मइया गुन गाइजे रे जाते पाइओ अह्यगियानुः (क० 
ग्रं० : पारसनाथ तिवारी, पद ८२), तो उनका मतलब उसी 
आदि और नियामक सत्तासे होता हे जिसे वे राम, रहीम, 
माधो, झुरारि आदि, संज्ञाओसे अमिद्ित करते है । 
“बीजक'में भी 'रमेया राम” शब्द आता है :--“हंसा सरवर 
सरीर मे, हो रमैया राम। जागत चोर घर मूसे हो, 
रमैया राम” । यहाँ भी 'रमैया राम! विवेक संयुक्त आत्मा- 
के अर्थमे प्रयुक्त है। लेकिन कबीर-पन्थको साम्प्रदायिक 
परम्परामें 'रमेया राम' निरंजन या भरमानेवाले ब्रह्मका 
वाचक माना जाता है। मायाकों कबीरदासने '“रमैयाकी 
दुलहिन! कहां है--रमेया क दुरूहिनि लूटा बजार, किन्तु 
यहाँ रमेयाका अर्थ दुष्ट निरंजन या धोखा-बह्म ही है, ऐसा 
-निर्विवाद रूपसे नही कहा जा सकता। हो सी सकता है, 
नहीं भी हो सकता हे। वेसे साम्प्रदायिक परम्परामे 
रमैया रामको दुष्ट निरंजन या धोखा-अह्य माननेका कोई- 
न-कोई कारण होगा अवश्य । हजारीप्रसाद द्विवेदी (अनु- 


सन्धानकी प्रक्रिया, ए० ९६)ने लक्ष्य किया है कि 'रमैया : 


राम के इस परम्परासखीकृृत अथंका सम्बन्ध पर्म सम्प्रदाय- 
का संयोजन करनेवाले; शुन्य पुराण, धर्ममंगल आदि 


पुस्तकोंके रचयिता 'रमाई! पण्डितसे हो सकता है। ओरॉव 
जातिके लोगोमें “रमई पण्डितोका बड़ा आदर और पूजा- | 


अर्चा प्रचलित है। स्पष्ट हे कि कबीरपन्थियोकी रमई 
पंडितके अनुयायियोसि निपटना पड़ा था। दुष्ट अह्म अर्थ 
इस ओर अच्छा संकेत करता हे । 
शव सम (ग़रनोपम)-श्ाब्दिक अर्थ है आकाशके समान 
शुन्य, तत्वहीन, निःसड्ग और निलेंप, प्रकृत्या निर्मल । 
' (सहायान) बौद्ध गन्धोंमें सभी परदार्थोकीं सापेक्ष, नि: 
ख़माव्‌ और शुन्य बताया गया हे। इसी प्रकरणमें उन्हें 


“7रा० दे० सि० 
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रवसम या गगनोपम भी कहा गया हे। गगनोपम, 
गन्धर्वनगर, मायोपणम और मायामरीचि--ये सभी शब्द 
जागतिक पदार्थेके शून्य और अमात्मक स्वरूपवं बोतित 
करनेके लिए ही प्रयुक्त किये जाते है । 
कही-कही निर्मेलक्के अर्थभे भी गगनसम यथा गगनोपम 
शब्दका प्रयोग मिलता है, प्रायः चित्तकी निर्मेतावो 
योतित करनेके लिए । 
हिन्दी साहित्यमे सिद्धोंने सभी धर्मोकों रव-सम, शून्य 
ओर अवास्तविक, तत््वहीन तथा आन्तिसदश बताया है 
(सहज महातरु फरिअइ तिलोए । रवसम सहात बाजत 
मुबक बोइ) | साथ ही मनवी समरसताव गगनके समान 
निःसडुग भी बहा हे--“जिम जले पाण्मि टल्भा मेन 
आज; तिम मण रअणा समसे गअण समान ।--क० झ्यु० 


रख- व्युत्पत्तिके अनुसार इसके दो अर्थ होते हे-१. आस्वाद, 


+्धि- 


हे 


(सस्ते आस्वाचते इति रस, २. द्रवत्व, 'सरते इति रसः । 
साधारण रूपमें इसके अनेक भिन्नार्थक प्रयोग हुए है, जेसे 
षड्रस, इन्द्रियसुख, दूध, शब्द, रूप, गन्ध, स्पशदि गुणों- 
मेंसे एक आनन्द । आयुवेदर् रसायन, पारद, वीर्य, जल 
अथवा जलीय पदार्थ तथा रसनेन्द्रियग्न ह्म पदार्थके लिए 
इसका प्रयोग हुआ है । वेदोमे सोमरस, वनस्पतियोका द्रव, 
दूध, जल, स्वाद और गन्धके लिए, शतपथ ज़ाह्मण्मे मधुके 
लिए , उपनिषदोभे प्राणतत्त्व या स्थादके लिए, रामायणमे 
जीवन-रस, पेथ तथा विष और महाभारतमे जल, सुरा, 
गन्ध, काम एवं स्नेहके लिए इसका प्रयोग मिलता है । 
साहित्य-शासत्रमे इसका प्रयोग काव्यास्थाद अथवा- 
काव्यानन्दके लिए हुआ है । सबसे पहले नाख्यक्रे सम्बन्धमे 
इसका उल्लेख किया गया था। उपलब्धिके विचारसे भरत 
मुनि (१ श० ई०)का 'नाव्यशास्त्र” ही पहली रचना हे, 
जिप्तमें इसका सख्रूप बताया गया है। मरतके “विभावा- 
नुभावव्यभिचारिसंयोगाद्रसनिष्पत्तिः सूत्रके अनुसार विभाव, 
अनुभाव, व्यमिचारी भावके संयोगसे रसकी निष्पत्ति होती 
है | मरतने इन तीनों अंगोके भेदादिका वणन करते हुए 
स्थायी भावोंका प्रथक्‌ रूपसे नाम लिया हे। इन सबके 
आधारपर उक्त सूत्रकी विद्वानों द्वारा की गयी विस्तृत 
व्याख्याओंमेसे अभिनवगुप्त (१०-११ श्ञ० ई०)की व्याख्या- 
के आधारपर काव्यप्रकाशकार मम्मट (१२ श०३०)ने कहा 
हे कि आलम्बनविभावसे उद्ब॒ुद्ध, उद्दीपनसे उद्दीप्र, व्यभिचारी 
भावोंसे परिपुष्ट तथा अनुभावो द्वारा व्यक्त हृदयका स्थायी 
भाव ही रसदशाको प्राप्त होता हे । काज्य पढने, सुनने या 
अभिनय देखनेपर विभावादिके संयोगसे निष्पन्न होनेवाली 
आनन्दात्मक चित्तवृत्ति ही रस है। उदाहरणार्ण, पुष्प- 
वाटिकामे राम घूम रहे है, एक ओरसे मैथिली आ जाती 
हैं। स्थल नितान्त एकान्त है, प्रातःकालका सुखद समीर 
शरीर ओर मनकी उत्साहित कर रहा है, पुष्पोदी छठा 
मनकी मोहित किये ले रही है । ऐसी दक्षामे राम सींताको 
देखकर मोहित हो जाते है और उनकी ओर आकर्षित होते 
हैं। उन्हें रोमांच हो जाता है। कटाक्षपात करते हैं, बार- 
बार रुक-रुककर देखते है, उनकी ओर बढनेवी चेश्ट करते 
हे । उनके द्वारा हर्ष, रूज्जा आदिका प्रकाशन होता है । 
इस दृश्यकी देख, पढ़ या सुनकर पड़्दयके हृदयमें वाप्तना- 
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रझूपले संस्थित रति नामक स्थायी भाव जागद्रत्‌ होकर इस 
सीमातक उद्दीप्त हो जाता है कि वह देश-कालका शान 
भूलकर उसी घटलामें तन्‍्मय हो जाता है। इस प्रकार 
सीता आलम्बन विभाव, एकानत तथा वाटिकाका मनोरम 
हृदय उद्दीपन विभाव, कटाक्षादि आश्रयगत अनुभाव एवं 
रलण्जा तथा हुए. आदि व्यमिचारी भावके संयोगसे रति 
नामक स्थायी भाव जिस आनन्दमयी तन्मयावस्थाको 
उपस्थित करता है, वही रस हे । 
सहदयगत यह रस केवल उस समयतक वर्तमान रहता 
है, जबतक कि विभाव आदि विद्यमान रहते है, इसीलिए 
उते 'विसावादि जीवितावधि' कहा गया हैं । विभावादिभे- 
से किसी एकके भी न रहनेपर उस समयतक रसकी निष्पत्ति 
नही हो सकती, जबतक वण्न या दृश्यके किसी संकेतसे 
अभावका आश्षिप न कर लिया जाय। इसी अनिवार्य 
संयोगके कारण भरत मुनिने रसकी तुलना पानक रससे की 
है, अर्थात्‌ जिस प्रकार शुड, मिरिच्र, खटाई, नमक आदि 
आनुपातिक परिमाणमें मिलाकर पीनेपर वह एक विलक्षण 
प्रकारका स्वाद देता है और इनमेसे प्रथकएथक्‌ रूपमे 
केवल किसी एकका भी स्वाद नहीं आता, उसी प्रकार कांब्य- 
रस भी एक प्रकारकी विलक्षण, अलोेकिक एवं अनिर्वेचनीय 
अनुभूनि है, जो छोंक-व्यवहारमसे भिन्न है और वे बल आनन्द 
देती है । इसका आखाद ही किया जा सकता हैः-आस्वा- 
गत्वात्‌ रस । इसीलिए इसकी अनुभूतिको रसास्वाद, 
रसचर्वणा आदि कहा गया है । विशेषके लिए दे०-- रस- 
'निष्पत्ति' । 
साहित्यदर्पणकार विश्वनाथ (१४ श० ई०)ने सत्तोंद्रेक- 
को रसका हेतु बताया है और रसकों अखण्ड, खग्रकाशा- 
नन्द, चिन्मय, वेद्यान्तरस्पशशून्य, अह्यानन्द्सहोंदर तथा 
लेकोत्तर चमत्कारप्राण कहा है। लोकव्यवहारमें जिस 
प्रकार किसीकी शोक, सय आदिको अनुभूति होती है, वेश्ी 
लौकिक अनुभूति काब्यके द्वारा नहीं होती, अपितु एक 
विलक्षण आनन्द ही सब प्रकारके दृइ्योसे प्राप्त होता है । 
इस कारण इसे अलौकिक कहा गया है । इसको अनुभूति 
निर्विष्न दशामे ही अबाघ रूपसे होती हे । इसलिए इसे 
अखण्ड कहते है । यह लोक-स्वार्थीसि ऊपर उठाता है, अतः 
सखप्रकाशानन्द, वेद्यान्तरस्ण्शशून्य तथा चिन्मय आदि कहा 
जाता है | यह आनन्ददायी सी है और विलक्षण भी, अत- 
एव लोवरोत्तर चमत्कारप्राण कहा गया है। रसते उत्पन्न 
होनेवःला आनन्द वाह्नेन्द्रिगत, अनुकूलसबवेदना-जन्य 
.आनन्दसे सर्वथा भिन्न प्रकारका हे। वह मानसन्प्रत्यक्ष 
कहा गया है। इसकी अलोकिकताके आधारपर ही विभा- 
वादिको रस-देतु न कहकर उनवंगे विभावादि जेसा विलक्षण 
नाम दिया गया है । रस न ज्ञाप्य है, न कार्य, न साक्षात्‌ 
अनुभव है, न परोक्ष, न वह निविकल्पक ज्ञान है, न 
सविकल्पक | उसकी कोई विशेष सीमा नहीं निर्धारित की 
: जा सकती, वह अनिर्वच्नीय हे । 
रसके सम्बन्धमें ब्रह्मानन्द (द्े० अद्यानन्द-सहोदर”) को 
कल्पनाका मूल स्रोत तित्तिरीय उपनिषद्‌' है। 'रसो वे सः? 
कहकर इस उपनिषदमें ब्रह्मयकों ही आनन्द या रसरूप 
बताया गया है ! इसके अनुसार आनन्द ही तद्दाहे। 
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आनन्दमय अह्य ही समस्त भूतमात्रका जनक है । आनन्द 
ही प्राणखरूप है, जिसे धारण करनेपर सब जीवित रहते है 
ओर आनन्दमे ही रूय भी होते हैं । इसीके आधारपर योगी 
द्वारा अनुभूत ब्रह्मानन्दसे तुलना करके काब्यानन्दको 
ब्रह्मानन्दसहोंदर कह दिया गया है । 

रस आस्वादरूपमें एक होकर भी उपाधि-मेदसे मुख्यतः 
आठ प्रकारका माना गया है । श्वृंगार, हास्य, रौद, करुण, 
वीर, बीभत्स, भयानक तथा अद्भुत--इन आठ रसोंकी 
कल्पना ही दृश्य काव्यके प्रसंगमे को गयी थी। बादमे 
शान्‍्त भी जोड दिया गया, जिसे निर्वेद खायीके कारण 
क्रियाहीन अतः अनभसिनेव मानकर नाय्यमे अग्रयोज्य 
ठहराया गया था । उप्तका सम्बन्ध श्रव्य काव्यके साथ 
हश्यसे भी स्थिर किया गया। कालान्तरमे वात्सल्य ओर 
भक्तिको भी झ्दीकृति मिली, किन्तु ल्येल्य, मृग्य, अक्ष, 
व्यसन, दुःख, उदात्त, उद्धत, पारवश्य) कार्पण्य, त्रीडनक 
आदि रस स्वीकृति न पा सके । एक ही रसमें कई रसोंके 
अन्तर्भावका प्रयज्ञ मी निष्फ्ल रहा। खुंगार रसराज मान 
लिया गया । -“आ० ग्र० दी० 





रस-दोष-दोषोके विस्तृत विवरपके लिए दे० क्वाव्य-दोष' । 


रस-दोषकी समझनेके लिए रसकी परिभाषा जान लेना 
आवश्यक है । रसका आखाद वेद्यान्तरसम्पर्कशून्य होता 
है, अर्थात्‌ यह किसी अन्य वस्तुके सम्बन्धले रहित होता 
है । रसका प्राण एकमात्र आखाद ही है ओर उसकी अवधि 
विभावादिकोंपर निर्भर है। रस वाच्य नहीं है, वरन्‌ 
विभावादि द्वारा प्रतीत होनेवाला व्यंग्यार्थ हे । व्यंग्यार्थ 
वाच्य नही होता, किन्तु ध्वनि द्वारा ध्वनित होता है। 
साहित्यमे घ्वनिकी ग्रधानता स्थापित हो जानेपर रस ध्वनि- 
की काव्यात्माके रूपमे प्रतिष्ठित हो गया । फलखरूप रसौ- 
चित्यको काव्यकी मुख्य कस्तीटी माना गया ओर उसके 
गुण-दोषका विवेचन तदलसुसार किया जाने लगा। इस 
प्रकार रस-दोपोका आविर्भाव हुआ । रसोचडित्यके आधार- 
पर रस दो प्रकारके माने गये है--१. नित्य और २- 
-अनित्य । वे दोष, जो सभी अवशस्थाओंमें काव्यदी आत्माका 
अपकार करते है, नित्य दोष है । अनित्य दोषका सम्बन्ध 
रूप और आकारसे हे । इस प्रकार रस-दोष नित्य तथा 
शब्द-दोष और अर्थ-दोष अतित्य है । 

भामह और दण्डीने दोषोंके गुणत्व-्साधनकी ओर संकेत 
किया है । इसवी आधार मानकर आनन्दवर्धन तथा दूसरे 
ध्वनिवाज्योने रस-दोषोंका वेज्ञानिक एवं सूक्ष्म विवेचन 
किया है । इसी पद्धतिपर रसका अपकर्प करनेवाले तत्त्व दोष 
कहलाते है, यह धारणा स्थिर को गयी हे। 'ध्वन्यालोको- 
मे रस-दोषोके निरूपणमे दोष के स्थानपर अनोचित्य' 
शब्दका प्रयोग हुआ है। “ध्वन्यालोकका अनुसरण करते 
हुए क्षेमेन्द्रने इसी विषधयपर ऑओचित्यविचारचर्चा' नामक 
गनन्‍्थ लिखा है । मम्मटने काव्यप्रकाश मे ध्वनिवादियोकी 
रससिद्धान्त-पद्धतिपर रस-दोपका विवेचन किया है। 
विश्वनाथने साहित्यदपंण'मे मम्मदका अनुकरण किया 
हैं। तोषनिधिने 'सुधानिधि में रस-दोषका वर्णन किया है 
कुलपति मिश्रकृत 'रस-रहस्या, देवकृत काब्य-रसायन, 
मिखारीदासकृत 'काब्य-निर्णय, जनराजक्ृत 'कविता- 
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रस-विनोद', उजियारे कविक्त 'रसचन्द्रिका, 'हरिऔष- 
कृत 'रस-कलस'में रस-दोषोंका अच्छा विवेचन किया 
गया हे । 

रसके आस्वादमें बाधा डालनेवाले तत्त्वोंकी रस-दोष 
कहते हैं। रसविषयक कुछ ऐसे दोष है, जो एक पचमे 
नहीं, वरन्‌ काव्य या नाटककी प्रबन्धरचनामें ही हो सकते 
हैं। इन दोषोके उदाहरणोंमे मम्मटने अनेक सुप्रसिद्ध 
महाकाव्यों और नाटकोंका नामोल्लेख किया है । उनके 
उन्तरकालवती प्रायः सभी आचाये इस विषयमे उनसे 
सहमत है। रस-दोषोंकी संख्या मम्मटके अनुसार दस हे, 
जो इस प्रकार है--१. सखवदब्दवाच्य (रस-दोष), २« कष्ट- 
कश्पना (विभाव-अनुभावकी), २. परिपन्थिरसांगपरिग्रह 
(रस-दोष), ४. पुनःपुनः दीप्ति (रसको), 5« अकाण्डप्रथन 
(रसका), ६. अकाण्डच्छेहन (रसका), ७- अंगभूत रसको 
अतिवृद्धि, ८. अननुसन्धान (अंगीकी विस्मृति), ९ प्रकृति- 
विपयेय, १०. अनंगवर्णन (रस-दोष) | 

१. स्वदब्दवाच्य -मम्मट, विश्वनाथ तथा मिखारीदास 
आदिके अनुसार रसकी प्रतीति व्यंजनाद्वारा होनी चाहिये, 
नकि शब्दवाच्यता द्वारा। जहाँ अपने ही शब्द (शब्द- 
वाच्य) द्वारा रस, स्थायी भाव तथा संचारी भावका कथन 
किया जाता है, वहाँ रूशब्दवाच्य रस-दोष होता है (का० 
प्र०, ७: ६०; स्ा० द०, ७: १२)। (क) रसकी 
खशब्दवाच्यताका दोष---अंचल ऐंचि जु सिर घरत, 
चंचलनेनी चारु | कुच कोरनि हिय कोरि के, भसथो सुरस 
खृंगार/ (का० नि०, २०५) । यहाँ अंगार रसका वर्णन है, 
पर श्रृंगारका नामोत्लेख कर दिया हे, अतः रस-दोष हे । 
इस दोषका निवारण इस प्रकार किया गया हे “कुच 
कोरनि हिय कोरिके, दुख भरि गयी अपार” । (ख) स्थायी 
भावकी सखरब्दवाच्यता--अकनिे अकनि रन परस्पर, 
असि प्रहार झनकार । महा मदद योपन हिये, बठत उछाइ 
अपार” (वही) | यहाँ वीर रसका वर्णन हे, अतण्व उछाइ 
(उत्साह) स्थायी भावके कथनसे उक्त दोष आ गया है। 
(ग) व्यभिचारी भाव (संचारी भाव)की स्वशब्दवाच्यता-- 
“आनेंद और रपस्त रूज्ण गयन्दकों खालनपे करुनानि 
मिलाई” (वही) | यहाँ 'लछब्जा'ः आदि संचारी भावोंको 
वाच्यमे कहा गया है, अतः यह दोष हे । यह दोषपरिहार 
इस प्रकार किया जा सकता हे--'आनन सोमपै हेके 
निदोही गयन्दकी खालपे हें जलसाई” । कद्दी-कही वाचक 
शब्द आ जानेपर भी रस-दोष दोष नही रहता है, यथा-- 
“जात जगायो है न अलि, ऑगन आयो भानु । रसमोयो 
सोयो दोऊ, प्रेम समोयो प्रानु” (वही) | यहाँ नायिका- 
का स्वभाव व्यभिचारी साव-वर्णन है, जो शब्दवाच्यता हे । 
'धोने'कोी और भॉतिसे कहना ओष्ठ रस नही और प्रेमकी 
शब्दवाच्यता है । वह अत्यन्त रसिकता और प्रतीतिका 
कारण है। अपरांग होकर व्यंग्यमे सखीकी दोनोंके प्रति 
प्रीति स्थायी भाव है, यह गुण है। अतः यहॉपर दोष 
नहीं है। : 

२. कष्ट-कल्पना (विभाव-अनुभावकी) - मम्मट और 
साहित्यदर्पणका रका मत है कि जहाँ विभाव और 
अनुभावका ठीक-ठीक ज्ञान न हो सके कि किस रसका यह 
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विभाव है अथवा अनुभाव, वहाँ यह दोष होता है (का० 
प्र०, ७ :६०) | जहाँ विभाव ओर अनुभ वकी कब्पना 
करनेके लिए कष्ट या कठिनाईका अनुभव हो, वहाँ यह 
दोष होता है । (क) विभावकी कष्टकल्पना--उठति गिरति 
फिरि फिरि उठति, उठि उठि गिरि गिरि जाति। कहा 
करो कासो कहो क्‍यों जीवे यहि राति”, (का० नि० 
२५) । यहाँ नायिकाकी विरहदशाका वर्णन है, वह व्याधि- 
के बहाने ओर ही लगती है, इससे विभावकी कष्ट-कल्पना 
स्पष्ट है । कहीं-कही यह गुण होता है, यथा--“'कै चलि 
आगि परोसकी, दूरि करो घनश्याम | के हमको कहि 
दीजिये, बसे और ही ग्राम” । यहाँ छिपाकर कहनेसे भी 
यह नायक-नायिकाकी विरहाग्नि विदित होती है, प्रत्यक्ष 
आग नहीं, अतः यह ग्युण है, दोष नहीं । (ख) अनुभावकी 
कष्टकल्पना--भावती भावते ओर चिते सहजे ही मे भूमि 
निहारन लछागी” (वही) । यहाँ प्रेमका कुछ अनुभाव 
कहना उचित था, स्वभावतः भूमि अवलोकनसे प्रेम नहीं 
जाना जाता। इस प्रकारसे कहना चाहिये--“ऑखिन 
के ललचोही लजौही प्रिया प्रिय ओर निहारन छागी” । 

३. परिपंथिरसांगपरिग्रह--विश्वनाथने.. मम्मटके 
प्रतिकूल विभावादिग्यद|वों यह नाम दिया है। इसीको 
भिखारीदासने “अन्य रस-दोष' कहा है । जहाँ प्रकृत रसके 
विरुद्ध विभाव, व्यभिचारी आदिका वर्णन किया जाता 
है, वहाँ यह दोष होता हे, अर्थत्‌ जिस रसका वर्णन हो 
रहा है, उसके विरोधी रसकी सामग्रीका व"्न करना परि- 
पन्थिरसांगपरिग्रह दोष होता है। (क) प्रकृतरस-विरुद्ध 
विभावका वर्णन--“अरी खेलि हँसि बोलि चल, भ्रुज 
प्रीतम॒ गल डारि। आयु जात छिन छिन घटी, छीजे घट 
सों बारि” (का० नि०, २४) । यहाँ शंगारके वर्णनमें 
आयु घवनेका ज्ञान! शान्‍्त रसका विभाव वर्णित है, अतः 
उक्त दोष है । (ख) प्रक्षत रस-विरुद्ध अनुभावका वर्णन-- 
“बैठी गुरुनन बीच सुनि बालम बंसी चारू । सकल छोड़ि 
बन जाडें यह, तिय हिय करति बिचारु” (वही) | यहाँ 
नायिकामे उत्कण्ठाका वर्णन है। 'सब छोड़कर वनमें 
जाना! निवेद स्थायी भाव शान्त रसका हे, अतः विरुद्धता- 
दोष है | यह इस प्रकार होना चाहिये--“वेने मिस बन 
जाउें यह तिय हिय करति बिचारु” । 

४. पुनःपुनः दीघि (रसकी)--मम्मट तथा विश्व- 
नाथके अनुसार किसी रसका परिपाक हो जानेपर, अर्थात्‌ 
रस-विशेषका प्रसंग समाप्त हो जानेपर उस रपसका फिर 
वर्णन (दीप्ि) करना (का० प्र०, ७: ६१; सा० द०, ७ : 
१४) । मिखारीदासका मत है कि जहाँ बार-बार दौप्तिका 
ही उल्लेख किया जाता है और उपमादिका कुछ वर्णन नहीं 
करते है, वहाँ यह दोष होता है। यथा--पंकज पायनि 
पेजनियाँ कि घोंधरो किंकेनिया जरबीली । इंशुरकी सुरकी 
दुरकी नथ भालगे बालके १बदी छबीली” (का० नि०, 
२०) । इसी प्रकार कालिदासने 'कुमारसम्भवमे रति- 
विलापके प्रसंगमे करुण रसका वर्णन (सर्य ४, २ समाप्त 
करके फिर उस (सर्ग ४, ४)में दौप्त किया है। यहाँ यह 
दोष है। उक्त प्रसंगमें रस-ध्वनिके दाशनिकोकी जो दोष 
दिखलाई दिया करता हे, वह दोष है अंगभूत रसकी अभि- 
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व्यक्तिकी अविच्छिन्न घारावाहिकताका दोष । यहाँ मम्मसने 
रसध्वनितत्वशानियोकी इस मान्यताका प्रष्टीकरण किया 
हैं। पर जहाँ अभिनवगशुप्त (ध्वन्यालोकलोचन, पृ० ३६०, 
जौखम्भा) कालिदासके महाकबि होनेके कारण उनकी 
रति-विल्यप-वर्णनाके इस दोषका यथाकिंचित्‌ परिहार करना 
चाहते है, वहाँ मम्मट इसे स्पष्टतः रस-दोष मान लेते है । 

७५, अकाण्डप्रथन (रसका)--आननन्‍्दवर्धनके आधार- 
पर मम्मठने इस दोपकोी अनवस्तरमे रस-वर्णना तथा 
अकाण्डप्रथन नामोंसे पुकार। है (का० प्र०, ७:६१ 
वृ०)। विश्वनाथने यही नाम दिया है (सा० द०, ७: 
१४) । भिखारीदासने 'असमे जुक्ति कथन कहा है (का० 
नि०, २०) । जहाँ प्रस्तुतकों छोडकर अप्रस्तुत रसका 
विस्तार किया जाय, वहाँ अकाण्ड-प्रथन दोष होता है, 
यथा--'सजि सिंगार स्तर पे चढी सुन्दरि निपट सुवेस । 
मनों जीति भुवलोक सब चली जितन दिवि देस” 
(वही) । यहाँ सहगामिनीकी देखकर शान्त रस तथा दया- 
वर्णन उचित है, शंगार नहीं। इसी प्रकार वेणीसंहार' 
नाटकके दूसरे अंकमें अनेक वीरोके विनाशके समय बीचमें 
ही रानी भानुमतीके साथ दुर्योधनके प्रेम-प्रलाप वर्णनमें 
यही दोष है । वहाँ शंगार रसका वर्णन असामयिक है | 
इस प्रसगमे मम्मटने अभिनवगुप्तकी मान्यताकों स्पष्ट 
किया है । 

६. अकाण्डछेदन (रसका)--आनन्दवर्धनाचार्यने श्मे 
“अनवसरमे रसविच्छित्ति' (घ्वन्यालोक, है : १९)। कहा 
है। किसीके वर्णममे अचानक बिना अवसरके रसका 
विच्छेद कर देना, अथोत्‌ उस्तके विरुद्ध रसकी अवतारणा 
कर देनेसे यह दोष होता हे (का० प्र०, ७: ६१ बृ०), 
यथा-- राम आगमन सुनि कह्यों, राम बन्धुर्सों बात । 
कंकन मोहि छोराइबे, उते जाहु तुम तात” (क्वा० नि०, 
२०) । यहाँ रामका परशुरामके पास जाना न कहकर 
'कुंकन खोलने की वात कही गयी है । इसमें उनकी काद- 
रता व्यक्त होती है। इसी प्रकार भवभूतिकृत महावीर 
चरित'के द्वितीय अंकमें जहाँ राम और परशुरामका युद्धों- 
त्साह अविच्छिन्न रूपसे अभिव्यक्त हो रहा है, वहाँ रामका 
'क्रकणमोचनके लिए जा रहा हूँ कहकर युद्धीत्साहसे 
व्रत हो जाना वर्णित हे। इससे रामगत वीर रसके 
आखादसमे विध्न पड़ गया है। अतः यह दोष हे । 

७. अंगभूत रसकी अतिवृद्धि-प्रत्येक काव्य और 
नाटक एक सुख्य रस रहता है जिसे अंगी कहते हैं और 
उनके काव्यरस अंग कहलाते हैं । जहाँ अंग अथवा अप्रधान 
(प्रतिनायक्र आदि) रस-वर्णनाके उपकरणोंका आवश्यकता- 
से अधिक विस्तारसे वर्णन किया जाता है, वहाँ अंगभूत 
रसकी अतिवृद्धि रस्दोष होता हे (का० प्र०, ७: ६२ 
बृ०) । यथा-- दासीसो मण्डन समे, दर्पन मॉस्‍्यों बास | 
बैठि गयी सो सामुह्दे, करि आनन अमभिराम (क्रा० 
नि० । २०) । यहाँ नायिका अंगी है, दासी अंग है । श्ससे 
दासीका अति शोभा-वर्णन दोष है। इसी प्रकार महाकवि 
भारविके क्रिताजुनीय मह्ाकाब्यके आठवें सर्गमें 
अप्सराओंदी विलासक्रीड़ाके शृंगारात्मक विस्तृत वर्णनमें 
यह दोंष है, क्‍योंकि 'किराताजुनीय' खंगार रप्त-प्रधान 
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रस-दोष 
नहीं है । 

<. अनुसन्धान था अंगीकी विस्छघुति-मम्मय्के 
अनुसार अंगी, अर्थात्‌ प्रधान रूपसे अवस्थित नायक आदि- 
को अवान्तर विषयोके वर्णनमे भूल-सा जाना दोष कहलाता 
है (का० प्र०, ७: ६१ बृ०) । अमिप्राय यद हे कि समस्त 
रचनामे प्रतिपाथ रसकी विस्मृति न होनी चाहिये ओर 
उसके पोषणका बराबर ध्यान वन्ता रहना चाहिये। रसके 
अनुभवका प्रवाह आलम्बन और आश्रयपर ही निर्भर है । 
उनका आवश्यक प्रसंगपर अनुसन्धान न होनेसे रंग-भंग 
हो जाता हे | जैसे श्रीहर्षकी 'रत्नावडी' नाटिकाके चतुर्थ 
अंकमे वाश्रव्य (सिहलेश्वरके कंचुकी)के आगमनरों साग- 
रिका(जो प्रधान नायिका हे)का (मायक वत्सराज द्वारा) 
एक प्रकारले विस्मरण, जिससे नाटिकाका प्रतिपाध खृगार 
रस विच्छिन्नप्राय हो गया हे । भिखारीदासने इसका 5दा- 
हरण दिया है--“पीतम पडे सब्देद निज, खेलन अटकी 
जाय। तकि तेहि आवत उतहिंते, तिय मन-मन पहछ्ि- 
ताय” (क्ा० नि०, २०)। यहाँ खेलस नायकसे वढ़कर 
प्रेम ठहराया गया है। अतः उत्त रस-दोप है । आनन्द- 
वर्धनने प्रबन्धकी रस-व्यंजकताके निमित्तोमें अंगीके अनु- 
सनन्‍्धान'कों भी एक निमित्त माना हे (ध्वन्यालोक, ० 
३४१, चोखम्भा) । मम्मटने प्रवन्धकी रस-व्यंजकताकी 
इस विशेषताके विपयेयकी ही अंगीके विस्म रणरूप (अंगिनो- 
5ननुसन्धानम्‌ ) रस-दोषके रूपमें मान लिया है । 

९. ग्रकृति-विपर्यथ--मम्मटके अनुसार जिस प्रकृतिके 
लिए जो वर्णन अनुचित हों, उसका वहाँ वर्णन प्रक्नत्ति- 
विपर्ययरूप रस-दोष है । तात्परय यह है कि प्रकृति (नायक 
आदि) के तीन प्रकार हुआ करते है--१. दिव्य (द्वेवतारूप 
इन्द्र आदि), २. अदिव्य (मनुष्यरुप वत्सराज आदि) और 
३. दिव्यादिव्य (मनुष्यरूपमे अवतीर्ण देवभूत राम, कृष्ण 
आदि) । इन तीनोंके भी धीरोदात्त, भीरोद्धत, घीरललित 
और धीरप्रशान्त ये चार भेद है, जो बस्तुतः वीर रस- 
प्रधान, रौद रस-प्रधान, #ंगार रस-प्रधान और शान्त 
रस-प्रधान--श्न चार प्रबन्ध-न|यक भेदोसे सम्बन्ध रखते 
हैं। पुनः यह द्वादशविध प्रकृति-मेद (गुणोत्कर्ष-गुणापकर्ष 
और गुणोत्कर्षा पकर्षके कारण) उत्तम, मध्यम और अधम 
रूपसे १६ प्रकारका हे । इस प्रकृतिगत ओचित्यके निर्वाहके 
लिए आवश्यक यह है कि रति, हास, शोक्र और अद्भुत 
आदिका वर्णन दिव्य प्रकृतियों (इन्ध आदि नायकोके 
सम्बन्ध) में भी उसी प्रकार किया जाना चाहिये, जिम 
प्रकार अदिव्य उत्तम (मनुष्यरुप वत्सराज आदि) प्रकृतिके 
सम्बन्धमे किया जाया करता हैँ । किन्तु दिव्य प्रक्भतियों 
(देवरूप नायकों)मे भी जो उत्तम दिव्य प्रकृति-मेंद हे, 
उसके प्रसंग, सम्भोग-शंगाररूप रतिका वर्णन कदापि 
नही किया जाना चाहिये, क्योंकि उत्तम दिव्य प्रकृतिगत 
सम्भोगका वर्णन उतना ही अनुचित है, जितना कि अपने 
माता-पिताके सम्मोगका वर्णन (क्वा० प्र०, ७ : 5६३ जू०) । 
मभिखारीद!सका वर्णन इसीपर आधारित है । 

कालिदासके 'कुमारसम्भवमें शंकर और पाव॑त्ीके 
सम्मोग-श्ृृंगारके वर्णनमे यह दोष हैं। इसी प्रकार स्वर्ग 
पाताल आदि गमन, समुद्र-उल्लंघन आदि कार्य भी दिव्य 


;ु 


स्खना- रसनिष्पत्ति 


या दिव्यादिव्य अक्षतिके ही वर्णनीय है, न कि अदिव्य 
प्रकृतिके, क्योकि अदिव्य प्रकृतियोके अमानुषिक कार्योके 
बर्णनमे प्रत्यक्ष असत्यकी प्रतीति होनेके कारण रसाखाद 
नहीं हो सकता है। मम्मव्ने प्रकृति-विषयेय रूप रस- 
दोषको आनन्दवर्धनाचाये द्वारा निर्दिष्ट प्रबन्ध सम्बन्धी 
रस-व्यंजकताके निमित्त भावौचित्य' (ध्वन्यालोक ३: 
१०)के प्रतिकूल आचरण गझरनेसे माना है। यहॉपर यह 
स्पष्ट है कि रस-दोष-प्रसंगमें प्रकृति विपयेय*-रूप रस-दोष- 
प्रकारका जो अनुसन्धान मम्मयने किया है, उसमे उनकी 
ध्वनि-मर्मशता और रसतत्ववेदिता वस्तुतः झलक उठी है। 
१०. अनंग-वर्णन--मम्मटके अनुसार अनंग, अथौत्‌ 
अमुख्य अथवा रसके अनुपकारकका वर्णन भी एक प्रकारका 
दोष है (का० प्र०, ७: ६३ बृ०) । ऐसे वर्णनसे प्रधानभूत 
रसको कोई छाभ नही होता है | उदाहरणार्थ, कर्पूर-मंजरी' 
(ध्रथम जवनिकान्तर)मे नायिका विश्रमलेखा द्वारा ओर 
स्वयं नायक चण्डपाल द्वारा किये गये वसन्त-वर्णनकी उपेक्षा 
करके चारण-वर्णित वसन्त-वेभवकी ही राजा (नायक चण्ड- 
पालोद्वारा प्रशंसा, जिसमें प्रकृत सम्मोग-श्ृंगाररूप रसकी 
अभिव्यक्तिमें कोई सहायता नहीं मिलती ।--टी० सिं० तो० 
रसना- शरीरस्थ बहत्तर हजार नाड़ियोमे रुलना (द्वै० 
'ललनां) रसना और अवधूती (दे० अवधूती) बहुत ही 
महत्त्वपूर्ण और प्रमुख मानी गयी है। रपनाको प्रायः 
पिंगला कहते है। सॉस लेते समय जो सॉस दाहिनी ओर- 
से निकलती है, वह इसी पिंगला मार्गते होकर आती हे। 
इसे चन्द्रनाडी, चन्द्रअंग (ह5०, ३ : १०), यमुना (वही, 
३: १०२) तथा असी (शिव संहिता, ५४ + १२३) भी कहा 
जाता है। संन्तसाहित्यमें इसका बार-बार उल्लेख हुआ हे 
दि० 'हठयोग”) । --रा० दे० सिं० 
रसनिष्पत्ति-रसके साथ निष्पत्ति शब्दका प्रयोग भरत- 
(४ शु० ई०)से निश्चित रूपसे मिलता है--विभावानु- 
भावसंचारीसंयोगाद्रसनिष्पत्तिश (ना० शा०, ६: ३२) । 
- निष्पत्तिका दब्दार्थ है प्रकाशन, उत्पत्ति, पूर्णता अथवा 
परिपक्कता । पर 'रसनिष्पत्ति! काव्यशास्त्रके अन्तर्गत काव्य- 
की सोन्दर्यानुभूतिके समकक्ष स्वीकृत शब्द रहा है और 
इसकी व्याख्या तथा विवेचनमे अनेक विद्वानोंने मौलिक 
प्रतिमाका परिचय दिया है। वस्तुतः काव्यानुभूति', 
क्राव्यानन्द! आदि शब्द एक प्रकारसे 'रसनिष्पत्ति'के 
समानाथी है और इस सम्बन्धमें जितना गम्भीर तथा 
विवादपूर्ण चिन्तन हुआ है, वह सब काव्यकी अन्तर्भूत 
प्रकृति तथा तद्बिषयक अनुभूतिकी सूक्ष्म तथा जटिल स्थिति- 
के कारण ही । - 
भरतके सूत्नमें 'निष्पत्ति' तथा संयोग” प्रमुख शब्द 
रहे है, जिनकी व्याख्या विभिन्न आचार्योंने अपने-अपने 
मतके अनुसार की है । भरतके शब्दोंमे विभाव, अनुभाव 
तथा संचारी भावोके संयोगसे रसनिष्पत्ति होती हे। 
भरतने छः प्रकारके विभिन्न स्वादोंबाली वस्तुओंके मेलसे 
बने हुए आपानकसे इसकी तुलना करके समझानेका प्रयत्न 
“किया है ओर आस्वाद्य होनेके कारण इसे 'रस' माना है। 
आगे भरतने स्थायी भावके आस्वादनको 'रसनिष्पत्ति'के 
रूपमें ग्रहण किया हे । भाव तथा रसके सम्बन्धपर विचार 
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करके भी वे यही कहते है कि रस और भाव एक-दूसरेपर 
अन्योन्याश्रित है (दे० भाव) | भरतने रसत्वके लिए 
नाना भावोके 'उपगत' होनेका उल्लेख किया है, जिसका 
अर्थ हे कि विभाव, अनुभाव, संचारी आदि भाव यहाँ 
स्थायी भावके समीप आकर अलुकूछता ग्रहण करते है । 
आनन्दगप्रकाश दीक्षितने अमिनवगुप्तकी अभिव्यक्ति का 
मूलाधार भरतके 'एवमेते काव्यरसाभिव्यक्तिदेतवः'में माना 
हे (काव्यमे रस : अ० प्रब०, पृ० १८८)। इन्होने भरतके 
आस्वादयनित मनसा' (ना० शा०, $ : ३३)मे साधारणी- 
करणका संकेत भी स्वीकार किया हे । 

वस्तुतः मारतकी इस परिभाषाकोीं आगेके प्रमुख 
आचार्थोने कुछ भिन्न शब्दावलीमें प्रस्तुत किया हे। 
धनंजय (१० श० ई०) ने कहा हे--“विभावेरनुभावैश्च 
साचिकेव्यभिचारिभिः । आनीयमानः ख्ायत्व॑ स्थायी 
भावों रसः स्मृतः (६० रू०, १: १) | धनजयने 'सात्तिक 
भावों का विशेष उल्डेख किया हे और साथ ही स्पष्टतः 
स्थायी भावकों आस्वाच् रूपमें व्यक्त करनेको रस माना हे | 
मम्मट (११ श्ञ० ई०)ने रति आदि स्थायीके कारण, कारये 
तथा सहकारीके रूपमें विभाव, अनुभाव तथा व्यभिचारी 
भावोंकों मानकर--“व्यक्तः स तैविभावादेः स्थायी भावों रप्तः 
स्मृतः” (का० प्र०, ४:२८), अर्थात्‌ इन्हीं विभावादिसे 
व्यक्त हुआ स्थायी भाव ही रस कहा जाता हे। इस बातको 
विश्वनाथ (१४ श० ई०) ने इस प्रकार रखा हे-- रखतामेति 
रत्यादिः स्थायीभावः सचेतसाम” (सा० द०, ४ : १), 
विभावादिकसे रति आदि स्थायी भाव रसत्वको प्राप्त करता 
है। इन्होंने भी प्रपानक रसके समान रसास्वाबकी कहा 
हे । हिन्दीके रीतिकालीन आचार्योमि अधिकने रसविवेचन- 
के सम्बन्धभे रुचि नहीं दिखायी ओर जिन्होंने कुछ कहा 
है, उन्होंने संस्कृतकी परम्परासे भाव ग्रहण किया है-- 
“पम्िलि विभाव अनुभाव पुनि संचारिनके बुन्द । परिपूरन 
थिर भाव यों सुर स्वरूप आनन्द” (पद्माकर : जगद्वि०, 
६०४) । आधुनिक विवेचकोने रसके सम्बन्ध विस्तारसे 
विचार किया हे और भरतसे लेकर अभिनवशुप्ततककी रस- 
विवेचनकी परम्पराकी आगे भी बढाया हे । 

भरतके सन्नके आधारपर रसकी व्याख्या करनेवाले 
आचार्योमें भट्ट छोल्लट (५ हक्ञ० ई० पू०) प्रथम” माने 
जाते है | इनके अन्थका पता नहीं लग सका हे, केवल 
अभिनवभारती में अभिनवगुप्तके द्वारा प्रस्तुत इनका मत 
आगेके आचार्योंके लिए मी इनके सिद्धान्तके विषयमे तको- 
वितर्कका आधार रहां है। 'अभिनवभारती'के अनुसार 
भट्ट लोललटका मत हे-विभावादिका स्थायी भावसे 
संयोग होनेपर रसनिष्पत्ति होती हे | विभाव रसके कारण- 
स्वरूप हैं । इनके हारा स्थायी भावकी 'उपचित' अवस्थाका 
नाम रस है । यह रस मूलतः अनुकारय, अथौत्‌ रामादिक 
ऐतिहासिक पात्रोमें ही होता है, किन्तु उनके रूपादिके 
अनुसन्धानसे अनुकर्ता-- नटमे मी विद्यमान होता है” (अ० 
भा०, पृ० २७४) । इस प्रकार भट्ट छोढछटके अनुसार 
'निष्पत्तिका अर्थ उत्पत्ति या पुष्टि हैे। इस दृश्से 
इनके सिद्धान्तकोी उत्पक्तिवाद कहा गया है । मम्मठ (१२ 
श० ३० )ने भट्ट लोल्लटके मतको इस प्रकार उदधृत किया 
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हे--आलूम्वन, उद्दीपत विभावोके कारण उत्पन्न रति 
आदि भाव अनुभाव-का्योसि प्रतीत योग्य होकर, व्यपि- 
चारी सहकारियोसे उपचित होकर रपतरूपको प्राप्त होते 
है, जो मुख्यतः अनुकायमें होता हे, किन्तु अनुसन्धानवश 
नटमें प्रतीयमान होते है (का० प्र०, ४: २८) । बस्तुतः 
मम्मटने 'प्रतीयमान शब्दके प्रयोगसे प्रस्तुत मतको 
नवीनता प्रदान की है | गोविन्द उक्कुरने इसकी व्याख्यामें 
कहा हे--नटे तु तुल्यरूपतानुसन्धानवशादारोप्यमाणः 
सामाजिकानां चमत्कारहेतु: (का० प्र०, पूृ० ८८), 
अर्थात्‌ नयमे अनुकार्यकी तुल्यताके अनुसन्धानके कारण 
सामाजिक उन्हीपर अनुकायेका आरोप कर छेता है और 
चमत्कृत होता है। इसीके आधारपर इस व्याख्याको 
आरोपचाद कहा गया हे । भट्ट लोछटने 'संयोग'को तीन 
अर्थॉमे खीकार किया हे--स्थायी भाव विभावके साथ 
उत्पाध-उत्पादक-सम्बन्धसे उत्पन्न होते हैं, अनुभाव अनु 
माप्य-अनुमापक-सम्बन्धसे उनकी अनुमिति कराते है तथा 
संचारी भाव पोपक-पोष्य-भाव-सम्बन्धसे उनकी रस-रूपमे 
पुष्टि करते है। इस रसकी अवस्थिति यद्यपि मूल रूपमे 
अनुकार्यमे ही होती है, पर अभिनेताके कौशलपूर्ण अभि- 
नयके कारण दर्शक उसीपर अनुकायका आरोप करता है। 

भट्ट लोललटके रस सिद्धान्तकी आलोचना अनेक 
दृष्टियोसे की गयी हे । मीमांसा (दरे०) दर्शनपर आधारित 
इस सिद्धान्तका खण्डन न्यायदर्शन (द्वे०)की दृष्टिसे किया 
गया। न्यायके अनुसार कारण, कार्यका नियमतः पू्व॑वर्ती 
है तथा कारणका नाश भी कार्यकों प्रभावित नही करता । 
इस दृष्टिसे विभाव ओर स्थायी भावके बीच इस प्रकारका 
सम्बन्ध नही माना जा सकता, क्योकि रस भावादिके साथ 
ही स्थिर होता है और नष्ट होता है। ऐसी स्थितिमे 
“रुष्पत्ति का अर्थ उत्पत्ति नहीं हो सकता । सामानाधि- 
करण्य-सिद्धान्तके अनुसार कार्य तथा कारणकी स्थिति एकमे 
हो मानी जायगी, पर प्रस्तुत सिद्धान्तमें रसकी अवस्थिति 
रामादि अनुकार्यमें कही गयी हे ओर उसका आखादन 
प्रेक्षकके द्वारा स्वीकार किया गया है, जो बिलकुल भिन्न 
है । शंकुकने भट्ट लोल्लटके स्थायी भावकी उपचितावस्था- 
का खण्डन किया हे । उनके अनुसार यदि स्थायी भावकी 
उपचितावस्थाकी रस तथा अनुपचितावस्थाकी भावमात्र 
मानेंगे तो उसकी मन्द, मन्दरतर, मन्दतम तथा मध्यस्थादि 
स्थितियोंकी व्यर्थ कल्पला करनी होगी। यदि उपचित 
स्थायी भाव ही रस हे तो हास्यके स्मित, अपहसित आदि 
& भेदोकी किस आधारपर माना जा सकता हे ? इसके 
अतिरिक्त क्रोष, उत्साह, शोक आदि स्थायी भाव क्रमशः 
क्षीण, क्षीणतर ओर क्षीणतम होते जाते है और उनके 
उपचित होनेकी स्थिति ही नहीं आ सकेगी । अतएव इसके 
आधारपर 'रसनिष्पत्तिकी व्याख्या ठहर नहीं सकती। 
आरोपमे सधच्श वस्तुके ज्ञानके साथ उस्त वस्तुका स्मरण 
भी अनिवार्य हे । पर पोराणिक, ऐतिहासिक तथा काल्पनिक 
अनुकायौसे प्रेक्षकका परिचय सम्भव नहीं हो सकता, फिर 
अपरिचित रहकर भी प्रेक्षक नंटपर उनका आरोप किस 
प्रकार कर सकता है ? साथ ही भावोंका अनुकरण न 
होकर केबल बाह्य रूपादिका अनुकरण ही सम्भव है। 


रसनिष्पत्ति 


भट्टनायक (१० श० ईं० म०)ने इस सिद्धान्तकी एक भिन्न 
स्थिति खीकार करके इसका खण्डन किया हे। प्रेक्षक द्वारा 
आरोपके माध्यमसे विभावादिकोी अपना ही विभावादि 
समझना भी संगत नहीं है, पोराणिक अथवा ऐतिहासिक 
विभाव शक्ति और क्षमता-मेदके कारण प्रेक्षकके नहीं हो 
सकते । इसी प्रकार ऐतिहासिक पात्रोके प्रति पूज्यादि 
भावोके कारण भी यह आरोपकी स्थिति सम्भव नहीं होगीं। 
करुण रस सम्बन्धी शोकादिक भावोंके आरोपमें प्रेक्षककों 
आनन्द मिल सकता है, इस विषयमे भी शंका की गयी। 
आरोप-सिद्धान्तमे रसखितिके. ज्ञानमानत्रसे प्रेक्षकके 
आनन्दकी सम्मावना खीकार की गयी हे, पर रस ज्ञानगम्य 
नही, आस्वादनीय हे । किसी वस्तुस्थितिके ज्ञानसे हम 
निरिचन्त, तटस्थ, विरक्त अथवा अनुरक्त हो सकते है, 
पर आरोपके ज्ञान-मात्रसे आनन्द (रस)की सम्भावना केसे 
मानी जा सकती है ? गोविन्द ठक्कुरने स्पष्ट कहा है-- 
“सम-सीतामें रति है, ऐसा समझ लेनेमात्रते हमें आनन्द 
नहीं आ सकता । इसके लिए हमारा अपना साक्षात्कार 
आवश्यक है” (का० प्र०, पृ० ६३) । अनुकर्ता नट 
एकमात्र अनुकार्यमें आश्रित रसका तट्स्थभावसे प्रदर्शन 
कर सकता है, इसपर भी आपत्ति की गयी है । 

आधुनिक विचारकोंमे कान्तिचन्द्र पाण्डेयके अनुसार 
भट्ट लोल्छटने अनुभन्धान' शब्दफक़ा प्रयोग मीमांसकोंके 
अनुकूल इईश्वरप्रत्यमिज्ञा-सिद्धान्तके अनुसार योजन!' 
अर्थमें किया है। उनकी दृश्टिमे रंगमंचकी व्यावहारिकता 
विशेष थी, प्रेक्षकका दृश्कीण नही (कम्परेटिव एस्थेटिक्स, 
भा० १, पृ० २९, ३०)। आनन्दप्रकाश दीक्षितने भी 
खीकार किया है कि “उन्होंने प्रेश्षककी दृष्टिले विचार नहीं 
किया है । यदि हम यह स्वीकार कर लें तो भट्ट लोल्‍्लटका 
सिद्धान्त बहुतसे तत्सम्बन्धी आश्षेपोंसे बच जाता है और 
आरोपवादकी कल्पना परवती आधचायों द्वारा निर्मित हवाई 
महलके समान निस्सार सिद्ध हो जाती हे”, (काव्यमें रप्त 
अप्र० प्रब०, पृू० २००)। आगे इन्होंने यह भी माना है 
कि अनुकार्यकोीं ही वास्तविक रसाश्रय मानकर भट्ट लोहट- 
ने कविवर्णित अनुकायेकी ओर संकेत करते हुए कवि- 
कब्पनाको श्रेय देनेका प्रयत्न किया हे! (वही) | 

भरतने काव्यके पाठक या नाठफके प्रेक्षकके मानसमे 
रसनिष्पत्तिकी स्थितिका रूप स्पष्ट नहीं किया हे, पर 
उनकी व्याख्या तथा रसके विभिन्न अंगोंके विवेचनसे 
यह स्पष्ट हे कि उन्होंने रसानुभूतिके लिए मानसकी 
भावात्मक प्रक्रिया (॥४700078! $0॥व680ए 80वें 
०5०7४४४००) का आधार ग्रहण किया है। वास्तवमें भट्ट 
लोहटने रसकी व्याख्या इस सामान्य भावात्मक प्रक्रियासे 
अधिक भिन्न अरथमे नहीं की हे। कान्तिचन्द्र पाण्डेयके 
मतका समर्थन भी इस विषयें लिखा जा सकता हे । 
रंगमंचके व्यावहारिक दृष्टिकोणके कारण सम्भवतः इस 
आचार्यके सम्मुख अनुकारयकी सामान्य भावात्मक स्थिति 
प्रधान रही है और उन्होंने रसकी व्याख्या बहुत-कुछ इसी 
अर्थमें की है । रसको मुख्यतया अनुकारयाोमें उपचित मानने- 
का भाव यही है। आनन्दप्रकाश दौक्षितने भट्ट लोछट 
द्वारा कविकल्पनाकों श्रेय देनेकी बात कही है, परन्तु 
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काव्यवृत्तकी कल्पना करनेवाले कविकी स्थितिका स्पष्ट 
विवेचन इन आचार्योने नहीं किया है | प्रस्तुत सन्दर्भमें 
वृत्तवा अर्थ है काव्यवृत्त, जिसकी कवि कब्पना करता 
है। कविकी इस कल्पनाका आधार जगत्‌ है, पर यह 
कविके प्रत्यक्षवोत्र, स्मृतियों तथा विचारोके स्वतन्त्न संयोग- 
रूप कल्पनापर आधारित है। इस प्रकार जिन चरित्रों 
अथवा स्थितियोकी उसने अपनी संस्कारजन्य कब्पनासे 
स्थान-काल-प्रमेयकी सीमामें बॉधा है, वे वास्तवमे उसके 
अपने अनुभवजगतसे ग्रहीत है। यह काल्पनिक वृत्त 
(ऐतिहासिक आदि भी इसी रूपमें) काब्यमें वर्णित या 
नाटकम अभिनीत होता है । इस प्रकार जब आचाये कहते 
हैं कि रसकी स्थिति अनुकारय (चरित्र)में हे, तो वे चरित्रकी 
भावात्मक प्रक्रियाके मनोवैज्ञानिक सत्यको खीकार करते 
हैं। पर साथ ही यह भी स्पष्ट हे कि काव्यात्मक रसानुभूति 
के सम्बन्ध उनकी दृष्टि सीमित हे (रक्-सिद्धान्त और 
आधुनिक मनोविज्ञान : अनुशीकून, व० ३ ४ अं० २) । 
रससत्र॒की व्याख्या करनेवाले दूसरे आचार्य शंकुक 
(९ श्ञु० ई० उत्त०) हैं, जिन्होने न्‍्यायद्शनके अनुमान 
प्रमाणके आधारपर अलुमितिवादकी स्थापना की है। 
अमिनवशुप्त (१०-११ श॒० ई०)के अनुसार इनका मत 
इस प्रकार है-“विभावादि कारण, अनुभावादि कार्य, 
व्यभिचारी भावादि संचारियोंके द्वारा प्रयल्नपू्वक अजित 
होनेपर वास्तविक रामादिगत स्थायी भाव, अनुमानके बलसे 
अनुकरणरूपमें अनुकर्तामे कृत्रिम होकर भी मिथ्या न भासते 
हुए प्रतीयमान होता हे । विभावोंका काब्यके द्वारा, 
अनुभावोंका शिक्षाके द्वारा तथा व्यभिचारी भावोंका अनुभव- 
जशञानके द्वारा अनुसन्धान (अर्थप्रतीति) होता है। स्थायी 
भावकी अथ्थ॑ंप्रतीति काव्य द्वारा नहीं की जा सकती ।'”' 
भरतने अपने सूत्रमें स्थायी भाव'का उल्लेख नही किया हे । 
इसलिए अनुक्रियमाण रति स्थायी भाव ही अभिनयसे 
श्वृगार हे और इस प्रकार उसका (#ंगार रसका) तदात्म- 
कत्व (थायी भावसे) तथा ततप्रमख (स्थायी भावमूलक 
होना) युक्त हे ।“'रामके सुखी होनेके अभिनयमें नतंक 
(अभिनेता) सुखी है, ऐसी प्रतिपत्ति नहीं होती | ये राम 
नही है अथवा ये रामके समान है, इस प्रकारकी प्रतिपत्ति 
नही होती । किन्तु सम्यकू , मिथ्या, संशय तथा साइश्य- 
मूलक जो प्रतिपत्तियों होती है, उनसे विलक्षण चित्र-तुरग- 
आलिखित अश्व-न्यायसें--जों सुखी राम हे “वह यह हे! 
इस प्रकारकी प्रतीति होती है” (अ० भा०, प्‌ृ० २७४) | 
मम्मट (१९ ज्ञ० ई०)ने भी शंकुकके अनुमिति- 
बादकों प्रस्तुत करते हुए न>-रामकी प्रतीतिकी व्याख्या 
की है । यह प्रतीति 'चित्र-तुरग के समान न सम्यक प्रतीति 
हे, न मिथ्या-प्रतीति, न संशय-प्रतीति और न साहरद्य- 
प्रतीति, अपितु एक विलक्षण, अलोकिक, कलात्मक प्रतीति 
ही कही जा सकती है। काव्यार्थोके आधारभूत चरित- 
नायककें रूपमें अपले-आपको ढालनेकी शक्ति रखनेवाला 
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प्रदर्शन करता है, वह जीवनकी दृष्टिसे भरे ही अवास्तविक 
खथवा अस्वाभाविक हो; पर समाजिककों कलात्मक दृष्टिसे, 
जिसमें वह नट” नहीं, अपितु राम! दिखाई दिया करता 
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है, कृत्रिम नहीं लगता। वास्तविक जीवनमे रामादिके 
हृदयके रति-भावका अनुमान, उनका साक्षात्कार करनेवाले 
लोग इसीलिए किया करते है कि उन्हें रामके हृदयके 
रति मावके कारण, कार्य ओर सहकारी रूप अनुमापक 
साधनेंका ज्ञान हो जाया करता है । इसी प्रकार रंगमंचके 
'नय राम के हृदयके रवत्यादि रूप स्थायी भावका अनुमान, 
सहृदय सामाजिक जन इसीलिए किया करते है कि उन्हें 
'नट राम'के हृदयके रत्यादिरझूप स्थायी भावके अनुमापक 
पदार्थौका साक्षात्कार रंगमंचपर हुआ ही करता हैं, क्योंकि 
“नट राम के स्थायी भाव यदि गम्या हे--लोक-विलक्षण 
अनुमेय है तो रंगमंचपर प्रदर्शित सीतादिरूप विभाव, 
अनुभाव और संचारी भाव उसके गमकः' है । सामान्य 
जीवनमें रामकी चित्तवृत्तिका अनुमान 'रस' नही माना 
जाता, किन्तु “नट राम के रत्यादिकरूप स्थायी भावका 
अनुमान एकसात्र 'रस'का आखादन होता है (का० प्र०, 
४:४६ का०) | 

वस्तुतः शंकुकका यह मत न्याय-सिद्धान्तके अनुमान- 
प्रमाणपर आधारित है, जिसमें पहले देखी गयी वस्तुका, 
किसी समय साक्षात्‌ न देखकर भी, उससे साहचर्य-सम्बन्ध 
रखनेवाली किसी अन्य बस्तुकों देखकर ज्ञान प्राप्त होता 
है । ऊपर कहा गया है कि शंकुकने इसको संशयादिसे 
भिन्न माना हे । जब हमारे ज्ञानकों कोई अन्य वस्तु बाधा 
पहुँचाती है अथवा हमारा ज्ञान किसी अन्य ज्ञानके आधार- 
पर अप्रामाणिक सिद्ध होता है तब उसत्ते मिथ्या कहते है । 
रसाखादके प्रसंगमे इस प्रकारकी बाधा नहीं उपस्थित 
होती, क्‍योंकि जितने समयतक हम प्रदर्शनकोी देखते 
(काव्यका पाठ करते) दे, उतनी देरतक उसमें किसी कारण 
बाधा नहीं उपस्थित होती। नाट्यप्रदर्शन जिस रूपमें हे, 
वह अयथार्थ भी नहीं कहा जा सकता । शंकुकके अनु- 
सार यदि उसे एक क्षणके लिए अयथार्थ मान भी लें तो 
उसके कारण आनन्दानुभूतिमे शंका नहीं होनी चाहिये। 
संशयकी स्थितिमें व्यक्ति किसी निश्चयपर' नही पहुँचता, 
पर रपतात्मक बोधमें ऐसी स्थिति भी नहीं रहती और 
क्योकि इसमें अनुकार्य-अनुकताके प्रथक्त्वका ज्ञान लुप्त हो 
जाता है, अतः सावश्य-ज्ञानकी स्थिति भी स्वीकार नहीं की 
जा सकती | यह अनुमिति-ज्ञान हे जिसे शंकुकने चित्र- 
तुरग' न्‍्यायसे समझाया हे। अर्थात्‌ निन्रांकित तुरगके 
समान अभिनय वास्तविक पात्रका अनुकरणमात्र है और 
अभिनेता वास्तविक पात्र न होकर अनुकर्तामात्र । 

परवर्ती आचार्योने शंकुकके 'भनुमितिवादका खण्डन 
किया है। अनुमान तो वास्तविकताके आधारपर किया 
जा सकता हे, कृत्रिम विभावादिके द्वारा इसकी सिद्धि केसे 
हो सकती है ? ऐसा नहीं कि शंकुकका अपने सिद्धान्तके 
इस पक्षकी ओर ध्यान न हो। उन्होंने खय अभिनेताके 
कौशलके सहारे अनुमानकी सिद्धि मानी है, साथ ही 
उन्होंने दूरकी उठो हुईं घूलको धुंओँ समझकर अग्निके 
अनुमानकी बात कही है । सामने प्रत्यक्ष रंगमंचके अमि- 
तयके ,सम्बन्धमें इस प्रकारका, अनुमान नहीं किया जा 
सकता | दर्शक पहलेसे हो जानता है कि अभिनयके पात्र 
बास्तविक नही है । अतः उसके रपास्वादनको समझनेके 
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लिए अनुमान पर्याप्त कारण नहीं हो सकता । कद्दा गया 
कि सामान्य जगतके कारणके स्थानपर विभावादिके संयोग- 
पर रसास्वाद आधारित है, पर ये विभावादि प्रेक्षकके नही 
है; उनसे उसका सीधा सम्बन्ध ही नहीं। यथार्थ जगतमें 
वस्तुसीन्दर्यसे रसानुभूतिकी स्वीकार नहीं किया जा 
सकता | परन्तु यदि अविद्यमान रहतनेपर भी अनुमान- 
मात्रसे रस्ताखादकीं सिद्धि होती, तो विद्यमान होनेपर 
उस्तको सिद्धिमे किसी प्रकारकों शंका नहीं होनी चाहिये । 
पर लोकमे रति आदिको प्रत्यक्ष देखकर आनन्द नही होता, 
ऐसी स्थितिम अनुमानसे कैते माना जा सकता है? शंकुक- 
के सिद्धान्तपर क्षणिकवादका आरोप सी लगाया गया। 
नेयायिक परिणामवादके साथ अनुभवको क्षणिक मानते है। 
रसानुभूतिको क्षणिक माननेसे काव्यके आकर्षणमे बाधा 
उपस्थित होगी । ४ कुकने प्रेक्षकके तनन्‍्मयीभावके कारण रसा- 
नुभूतिकी धारावाहिक माना हे | वह तन्मयावस्थामे प्रदर्शित 
रत्यादिका अनुसन्धान करता है ओर बार-बार शंका करता 
हुआ अनुमान नही करता ! पुन“पुनः अनुमन्धान करना 
ही चवंणा' है। रसप्रदीपकारका आरोप हे कि एक बार 
वास्तविक ज्ञान प्राप्त कर लेनेपर पुनः अनुमान नही किया 
जा सकता | प्रेक्षक 'रसका अनुमान नहीं करता, वरन्‌ 
अनुभव करता है। शंकुकके द्वारा भी नटमे रसकी स्थिति 
खींकार नही की गयी, अतः उनके सिद्धान्तमें तटस्थता- 
का दोष आ गया है (२० प्र०, पृ० २४, २०) । इसके 
अतिरिक्त अनुकरण बाह्य व्यवहारका भी बहुत सम्भव 
नहीं होता और आन्तरिक भावोंका अनुकरण तो किसी 
प्रकार सम्भव नही है । यदि अनुवारणके सामर्थ्यकी मान 
भी लें तो करण आदिक दृश्यमे आनन्द्रकी उपलब्धि किस 
प्रकार स्वीकार की जा सकती हे ? वस्तुतः भट्ट लोलर- 
के समान शंकुकने भी प्रेक्षषके आनन्दका कारण उससे 
असम्बद्ध माना हे, प्रेक्षक प्रदर्शित विभावादिकका केवल 
अनुमान करता है । अभिनवशुप्तके गुरु भट्ट तोनने कहा 
है कि साध्य्यानुमान फलके अनुमार होता हे और अनु- 
मानकतौकों साच्श्यका अनुभव होता है | परन्तु अभिनेता 
द्वारा प्रदशित भावनाएं उसके मनमें वर्तमान किसी 
साइइयपर आधारित नहीं हे और प्रेक्षक भी ऐसा नही 
मानता। प्रेक्षक जानता हे कि यह ऐसा अभिनेताके दीर्॑- 
कालीन अम्यासके कारण प्रतीत होता है । उनका कहना हे 
कि ज्ञन या तो निश्चित रूपमे सत्य होता है या मिथ्या । 
इन दोनोंसे भिन्न कहना भ्रामक है । चित्र-तुरग-न्‍्याय मे 
सादश्य ज्ञानमात्र है, उसे तुरग कहते हुए भी हम जानते 
हैं कि वह वास्तविकके सच्दामात्र हे (अ० भा०, १: 
पू० २ ७७) | 

आधुनिक विवेचकोमें राकेश गुप्तने 'चित्र-तुरग-न्‍्याय- 
को चारो प्रकारका ज्ञान सिद्ध किया है। वे भट्ट तोनके 
समान उसे केवल सादृश्य-ज्ञान ही नहीं मानते | उनका 
कहना है कि दर्शक “चित्रलिखित तुरगकी चित्रलिखित- 
मात्र मानता है ओर लक्षणाके आश्रयसे उसके कहनेका 
अर्थ भी यही होता है। वास्तविकताका ज्ञान न होनेवालेको 
अ्रम होगा, या तो वह अदव मान लेगा या संशयमे रहेगा । 
आनन्दप्रकाश दीक्षितके अनुसार राकेश गुप्ने चित्रकला- 
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अनमभिज्ञ दशककी कल्पना की हे ओर दूर रखे हुए चित्रका 
उदाहरण दिया है। नाटकमे अथवा काव्यमे इन दोनों 
ख्ितियोंको स्वीकार नहीं किया जा सकता । दीक्षितका 
कहना हे: “सारांश यह है कि अनुकर्ता अन्तर्भावोका नही, 
बाह्य अनुभावोमात्रका अनुसरण करता है और अपने 
शिक्षान्यासादिके साथ-साथ हृदय-संवादके बलपर काव्यका 
उचित खर तथा बलके साथ याचन करते हुए अपनी 
ओरसे यथाशक्ति उस स्थितिमे उत्पन्न हो सकनेवाले भावोकों 
व्यक्त करता है । इस प्रफारकी प्रतीतिकों अनुकरण नहीं 
कहा जा सकता | उसमे अनुफर्ताकी शिक्षा तथा क्पनाका 
योग खीकार किया गया है । इस प्रकार उसकी तटस्थता 
दूर हो जाती है” (काव्यमे रस, अप्रका० प्र०, 
पृ० ५१०) । 

शंकुकने भट्ट छोल्लटकी अपेक्षा अपने सिद्धान्तमें अधिक 
मनोवैज्ञानिक आधार अहण किया हे । उन्होंने वास्तविक 
पात्रमें भावात्मक प्रक्रिया द्वारा स्थायी भावका उद्बोध माना 
है और प्रेक्षक द्वारा अभिनेताओमें अनुकरणके अनुमानसे 
वही भाव-स्विति रसरूपमे आस्वादित होती है, ऐसा स्वीकार 
किया है । रस सिद्धन्तकी सम्पूर्ण विवेचनाको समझनेके 
लिए रसकी दो स्थितियोकी जान लेना चाहिये-- एक 
साधारण जीवनमें भावात्मक प्रक्रियाकी उदबुद्ध घटना और 
दूसरी काव्यानुभूतिमे रसनिष्पत्ति”। एककी रसबल्विति' 
और दूमरीको 'रसनिष्पत्तिकी स्थिति मानना अधिक 
वेजश्ञानिक है। शंकुकने “चित्र-तुरग-न्‍्याय द्वारा अभिनय- 
(काव्यकला भी)का प्रत्यक्ष बोध तथा स्मशृतिसे संयुक्त 
कल्पनाका आधार स्वीकार क्रिया है | चित्रांकित तुरग केवल 
तुरगका चित्ररूपमे प्रत्यक्ष बोधका विषय नहीं हे (जैसी 
राकेश गुप्तकी अआ्रामक स्थापना हे), उसमे तुरगत्वक्रे साथ 
जो कल्पना ओर स्मृतिका संयोग हे, उसकी उपेक्षा नहीं की 
जा सकती । अभिनवन्सोद्र्य (काव्य-मोन्दर्य) के द्वारा प्रेक्षक 
या पाठकके मनपर जो प्रभाव पडता है, वह प्रत्यक्ष बोधसे 
कहीं व्यापक है । जिस प्रकार प्रेक्षक आरोप करनेके लिए 
अपने अनुभव और संस्कारोका सहारा लेता हे, उसी प्रकार 
वह अपनी कद्पनाके आधारपर नाट्कीय घटना (नाटक- 
कारकी कल्पना)का अनुमान कर सकेगा । मनोविज्ञानको 
दृष्टिसे इस लिद्दान्तके सम्बन्धमे यह आश्षेप महत्त्वपूर्ण हे कि 
यददि प्रेक्षक आश्रयक्री मनःस्वितिसे तादात्म्य स्थापित करके 
रसकी प्रतीति करता है तो उसे आश्रयके समान अपनी 
भावस्थितिमे दुःख-सुख, दोनों का अनुभव होना चाहिये । 
परन्तु शंकुकके मतमे तादात्म्यका उस्छेख इस प्रकार नहीं 
है। इसके अनिरिक्त आचारर्यके अनुसार यदि ब्रेक्षक भावा- 
त्मक घटनाकों सत्य मानकर अपने असित्ते घटनाओंकों 
सम्बन्धित मान ले तो वह सस्कृत, भावज्ञ प्रेश्धक या पाठक 
नहीं समझा जायगा। ऊपरको विवचनामे इस आश्षेपका 
भी उल्लेख किया गया है कि विभावादि, जो अतीतसे 
सम्बन्धित है, वे प्रेशक अथवा पाठकके अनुमानक्रे विषय 
कैसे होगे | परन्तु यह आश्लेप इसी आधारपर ठहर सकता 
है, यदि अनुमानको स्मृति ते सम्बन्धित प्रत्यक्ष बोधोके रूप- 
में साइश्यके आधारपर ही स्वीकार किया जाय | कब्पनाके 
तत्वकी खौकार कर लेनेपर स्मृतिके खतनत्र संयोगोकी 
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सम्भावना सहज हो सकती है। मनोविज्ञानकी दृष्टिते 
प्रमुख आक्षप यह माना जा सकता है कि शंकुकने अपने 
मतमे स्मृति और अनुभवकों स्वीकार किया हे, पर कब्पना- 
की स्थापना स्पष्टतः नही कर सके है (रस-सिद्धान्त और 
आधुनिक मनोविज्ञान--अनुशीरून, ब० 8 ४ अं० २) । 

भरतके रसमृत्रकी व्याख्या करनेवाले तीसरे आचाये 
भट्टनायक (१० श० ३०) है, जिनका सिद्धान्त भोगवाद 
है। भट्टतायकने रसके पूर्ववर्ती व्याख्याकारोंके मतोका 
खण्डन करते हुए खमतकी स्थापना की है । अभिनव- 
भारती में उद्घत उनका मत इस प्रकार है-- काव्यमे 
दोधासाव, गुण तथा अछंफ़ाररूप ओर नाटभमें चतुर्तिध 
अभिनयरूप विभावादि कारणके द्वारा अभिषाथंसे ग्रहण 
किये गये निव्रिड निजत्बका मोह तथा संकट आदिको 
निवारण करनेवालों भावक्रत्वरूपमे शब्दकी दूसरी शक्ति 
साधारणीकरण तथा अपने मावन-व्याधारसे इस निजत्वके 
मोहको दूर करके रमकी भावनावान्‌ करती है और भावन- 
योग्य बनाती है। फिर भोगशक्ति, जो अनुभव, स्मृति 
आदिसे विलक्षण है, रजम्‌ ओर तमसके अनुप्रेषके वेजिच्य- 
के बलसे वृद्धि, विकास तथा विस्तारखरूप है, हृदयके 
विस्तार और विकासके लक्षणवाली है, सन्‌ मुणके उद्रेकके 
कारण प्रकाशमान्‌ आनन्दसे संकरप-विकल्पते भिन्न (विरक- 
क्षण) है, उसमे परजह्यास्वादके समान रस अनिर्वाच्य रूप- 
से भोगा जाता हैं? (अ० भा० : प्र०, पृ० २७८) । मम्मट 
(११ ज्ञु० ई०)ने इसो बातको संभ्ेपमें दुहरा दिया है-- 
“क्षाब्ये नाथ्ये चामिधातों द्वितौोयेन विभावादिसाधारणी- 
करणात्मना भावकतल्दव्यापारेण भाव्यमानः स्थायी सच्चोद्रे- 
कप्रकाशाननदमयसंत्रिद्धिश्र न्विसत्तवेन भोगेन भ्ुज्यते इति” 
(का० प्र०, ४ : २६), अर्थात्‌ काव्य ओर नाटकमे अभिषा- 
से भिन्न दूमरी मावकत्वशक्ति अपने व्यापार ते विभावादिक- 
की साधारणीकृत रूपमे प्रस्तुत कर स्थायी भावकी भाव्यमान 
या भावन-योग्य बनाती है । फिर तीसरी भोगशक्ति साथा- 
रणीकृत भाव्यमान्‌ स्थायी भावकी आनन्दमय तथा एक- 
रसरूपमे आस्वादन योग्य बनाती है । इस स्थितिमे 'सतक्त'- 
सुख ओर प्रकाशका उद्रेक़ इतना प्रव॒ल हो जाता है कि 
रजस्‌ और तमस्‌ (मनकी चंचढता और मूढ़ता) अमिमूत 
हो जाया करते हैं । 

भट्टनायकके पूर्व ध्वनि-सिद्धान्तकी स्थापना हो चुकी 
थी और शब्दकी अमिषा, लक्षणा तथा व्यंजना नामक तीन 
रोक्तियाँ खीकृत की जा चुकी थीं। परन्तु भट्टनायकने 
रप्तनिष्पत्तिके लिए अभिषाके साथ दो नयी शक्तियोकी 
स्थापना की+भावकत्व तथा स्रोजक्रत्व । अभिधाकों 
आचार्यने उस शक्तिके रूपमे स्वीकार किया है, जिससे 
इसकी नाटक अथवा काब्यमें प्रस्तुत अथवा वर्णित अथका 
बोध होता हे । इसीके द्वारा हम यह समझनेमे समर्थ होते 
हैं कि किन पात्रों अथत्रा परिस्थितियोंका उल्लेख किया 
गया है । इसके द्वारा कथाके व्यक्तिविशेष अथवा घटना- 
विशेषक्रा बोध होता है। आचार्यके अनुसार यह बोध 
: रसनिष्पत्तिकी बाधा है और उन्होंने इसके स्थानपर व्यक्ति- 
निरपेश्ष बोधकी आवश्यकता मानी है। उनका कहना है कि 
' अमिधासे व्यक्ति अथवा परिस्थितिविशेषक्ा बोध हो जाने- 
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पर भी कलात्मक नाठकीय प्रदर्शन अथवा काव्यकी सुन्दर 
अभिव्यक्ति (शब्दबयन, पद-विन्यास, अलंकार आहि) 
के कारण प्रेक्षक तथा पाठकका मन इस विशिष्टताके बोधकों 
भूलने लगता है और जितना ही वह भूल्ता जाता है, 
उतना ही उस व्यक्ति या स्थितिका वह निरपेक्ष चिन्तन 
करनेमे समर्थ होता हे इस रूपमे सामाजिक नाटकमें 
प्रदर्शित अथवा काव्यप्रे वबणित विभावादिककों केवल किसी 
विशिष्ट व्यक्तिका न मानकर सामान्‍य रुपमे ग्रहण करता 
है । इस स्थितिकी प्राप्ति सट्टनायकके अनुसार 'भावकत्व- 
शक्ति से होती हे। यह रसास्वादनके पूर्वकी स्थिति मानी 
गयी है । इसके द्वारा सामाजिक देश-कालकी सीमाओं तथा 
लोक-मर्याराओके बन्धनसे मुक्त हो जाता है । उसके लिए 
राम अतीतके पात्र नहीं रह जाते । उनकी सीताविषयक 
रति सामाजिकके लिए बाधा नहीं उपखित करती । इस 
प्रकार आचारयके अनुसार 'भावकत्व-शक्ति' और 'साधारणी- 
करण-“व्यापार (०)से ताटस्थ्य तथा आंत्मगतत्व सम्बन्धी 
दोष दूर हो जाते है । इसके अनन्तर तीसरी भोजकत्वशक्ति 
द्वारा सामाजिक सावित स्थ।|यी भावादिका रस-रूपमें भोग 
करता है, जो अपनी विलक्षणतामें परत्रह्मास्वाद (द्वे०)के 
समान लोकिक अनुभव तथा स्मृति-ज्ञानसे नितान्त भिन्न 
है। उपयुक्त विवेचनासे स्पष्ट है कि भट्टनायकके अनुसार 
“निष्पत्तिका अर्थ भोग! हे, जिसमे विभावादिके स्थायीके 
भोजक है और स्थायी मोज्य, जिसका विभावादिके द्वारा 
भोग किया जाता है ! यहाँ विभावादि तथा स्थायी भावका 
सम्बन्ध भोज्य-सो जक-भावक।! माना जायगा। 

भट्टनायकका भोगवाद सांख्यदर्शन (द०)पर आधारित 
है। सांख्यके अनुसार सृष्टि त्रिगुणात्मक प्रक्षतिकी 
अभिव्यक्ति है और निर्विकर्प अरह्म सी इसके उक्करमें 
त्रियुणमय हो जाता हे ओर अनेक रूपोमे अपनेको व्यक्त 
करता है । सत्तत, रज तथा तम-ये ग्रुण है, जिनसे शरीर 
प्रकाशित है । सत्त्वमे प्रीति, रजमे अप्रीति तथा तमोशुण 
विषादात्मक है। सांख्य द्वारा प्रतिपादित प्रकृृतिके इस 
त्रिगुणात्मक खरूपर्री कल्पना भट्ननायकेके सत्तोंद्रेकके 
समान है । परन्तु सांख्यमे पुरुष प्रकृतिके बन्धनमे अपने- 
आपको भूल जाता हे ओर अन्य दोनों ग्रणोकी विजय 
करके ही सच्वोद्रेकके सहारे पुरुष मुक्तस्वरूप होता हे । 
अपने आत्मस्वरूपकी परम स्थितिकी केंवल्यपद कहा गया 
है, जो मध्यस्थकी स्थिति मानी गयी हे, जिसमें पुरुष स्वतः 
साक्षी, द्रष्टामात्र रहता हे । भट्ननायकके भोगवादका आधार 
यह सिद्धान्त अवश्य है, पर भोगकी स्थितिसे केवल्यपदकी 
स्थितिका मौलिक अन्तर है, यद्यपि सच्तोद्रेककी स्थिति 
दोनोमे स्वीकार की गयी है । सांख्यके अनुसार मध्यस्थकी 
स्थिति उदासीनकी स्थिति हे, जिसमे वह सुख-दुः्ख ते परे 
होता है । इस मुक्तिकी स्थितिमे पुरुष सभी गुणोसे दीन 
हो जाता है, यद्यपि इस स्थितिको प्राप्त करनेपें सच्चोद् ककका 
सहारा मिलता है । सांख्यका केवल्य भोगका विरोधी है 
ओर भट्टनायकने उसीका प्रतिपादन किया हे | भट्टनायकने 
इस भोगकी परजह्यास्वादके सह मानकर सम्भवतः यह 
सिद्ध! किया है कि यह रसस्थिति लौकिक अनुभवगम्य 


- स्थितिसे भिन्न है ओर साथ ही यह बद्याखाद भी नहीं है, 


६७५९ 


केवल उसके ममान है। वास्तवमे रसानुभूति संवित्‌ (चित्‌ 
स्वभाव) है, जो विश्वान्तिमें परिणत होती है। परन्तु 
दाशनिक स्थिनिमे शुद्ध जित्‌ स्वभाव अहंकारशून्य होकर 
सुख-दुःखकी सम्पूर्ण मावनाओंसे मुक्त हो जाता है। परन्तु 
इस प्रक्ारको निरपेक्ष स्थिति रसाम्बादके क्षेत्रगे सम्भव नही 
है । काव्यजगत्‌ लोकिक जगत्‌से भिन्न है और यह अहंकार 
वासनाको जागरित नही करता है, क्योकि काव्यकी कल्पित 
बस्तुएँ विशेषते सम्मद्ध न होकर पूर्णतः निर्वयक्तिक होती 
है और इन निर्वैवक्तिक रूपोके कारण काव्यानन्द प्राप्त 
करनेवाला व्यक्ति निजत्वके मोह-बन्धनोसे अलग रह सकता 
हे। परन्तु उसकी बुद्धिनिरपेक्ष स्थिति थोडे ही कालके लिए 
सम्मव हो सकती है (एस० के० दे० : हिस्ट्री ऑँव 
संस्कृत पोएटिक्स, सा० २ : पृ० १५८) 

सद्ननायकके मतको ग्रधान आलोचना इस रूपमें को 
गयी है कि लक्षणा ओर व्यंजनाके रहते हुए भी उन्होंने 
भावकत्व तथा मोजकत्व सामक दो नवीन शक्तियोकी 
स्थापना की । इस मतके आलोचकोने भद्टनायकके भावकृत्व- 
व्यापारको व्यर्थ माना और कहा कि इसका कार्य लक्षणासे 
चल सकता है। पर इस मतके समर्थकोका उत्तर है कि 
लक्षणाका व्यापार कठिन है, जिसको ग्रहण करनेमे सभी 
सामाजिक समर्थ नहीं हो सकते और भरतकी दृष्टिमे 
नाव्यकलाको सर्वसाधारणके योग्य बनाना है । छक्षणासे 
अर्थ ग्रहण करनेके लिए कुशाग्रबुद्धिके अतिरिक्त काब्यानु- 
शौलनका अभ्यास भी आवश्यक है। ऐसा मानकर चलना 
नास्यकी साव॑जनिकतामें बाधक होगा । इस प्रकार काब्या- 
नुशीलनकी कई कोटियोँ भी माननी पडेगी, योग्यतानुसार 
व्यक्ति लक्षणा-व्यापारसे अर्थ ग्रहण करेगा । इसके अतिरिक्त 
लक्षणाका अर्थग्रहण एक क्रमसे होता है, जिसमे पौर्वापर्यका 
सम्बन्ध परिलक्षित होता है, पर रसाखाद इस क्रममे 
उपस्थित नहीं होता | काव्यके सहज रसासादनके लिए 
भावना तथा भोगकी शक्तियाँ अधिक उपयुक्त है । (काब्यमें 
रस : अप्रका० प्रब०, ९० २२३) । इस मतके समर्थकीका यह 
भी कहना हे--/लक्षणाका व्यापार विभावादिके साधारणी- 
करणतक मान भी लिया जाय तो भी स्थायी भावके 
साधारणीकरणमे लक्षणा किस प्रकार काम दे सकेगी ! 
लक्षणा अमिधापर आंध्रित है, किन्तु अभिषा मानसिक 
भावोंकी समझननेमें सर्वथा अनुपयोगी हे, अतः यहाँ वह 
किस प्रकार अपना काये सम्पन्न कर सकेगी ? इस प्रइनका 
उत्तर अभिषावादी छोग न दे सकेंगे । अतः भावकत्वकों 
अनिवाये रूपसे स्वीकार करना पड़ेगा” (बहा, पूृ० २२३) । 

भट्दनायकके मतके आलछोचकोका कहना है कि स्थायी 
भावोके मावनका काम यदि लक्षण-शक्तिसे नहीं चछता 
तो व्यंजनासे सरलतापूर्वक हो सकता है। अभिनवगुप्तने 
व्यंजनाकोी स्वीकार कर भट्टनायकके द्वारा प्रतिपादित दोनों 
शक्तियोकी निरर्थक माना हे। रस-व्यंजनाके अन्तर्गत 
इनका अन्तर्भाव हो जाता है । भरतके कथन--“काव्याथौन्‌ 
भावयन्तीति सावः में सावकत्व मावक्ी मोलिक शक्ति माना 
गया है। अतः स्थायी तथा संचारी भाव अपनी इस योग्यताते 
खतः साधारणीकृत रूपमें अलौकिक रसाखादके हेतु होते 
हैं। अभमिनवगुप्तने भट्ननायक द्वारा रस-प्रतीतिका विरोध 
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भी स्वीकार नहीं किया है। अनुमानके अर्थमे प्रतीतिको 
भले ही अम्वीकार किया जाय, पर ज्ञानके अर्थभे अस्वीकार 
नही क्रिया जा स्कता। प्रतीतिके अतिरिक्त भोगका अर्थ 
क्या हो सकता हे ? रमन व्यापारों कहकर भी उसे 
प्रतीतिसे भिन्न नही सिद्ध किया जा सकता | स्थायी भावका 
ही भोग हो सकता है, उसकी प्रतीति चित्तमे बनी रहती हे । 
अतीत अथवा अनुपस्थित बस्तुका भोग नहीं किया जा 
सकता | भोग भी व्यत्रहार है, अतएव उसके माननेसे 
प्रतीति भी आप-से-आप स्वीकृत हो जाती है (अ० भा० : 
प्र० भा०, १० २७९) | सटूनायकने स्थायी भावकी प्रतीति- 
को असम्मव माना है, पर अभिनवगुप्त इन्हीवी प्रतीतिपर 
विश्वास करते हैं। यह बात दूसरी है कि इस सन्दर्भमें 
प्रतीति चर्वणा, आस्वाद अथवा भोग आदि नामोसे पुकारी 
जाती है (ध्वन्यालोक, पृ० १८७)। असभिनवले भोग- 
व्यापारकी अन्ततः व्यजजना अथवा ध्वनन-व्यापार माना है ! 

परवरती आचार्योकी आलोचनाके बागजूद भट्टनायकक्ा 
सिद्धान्त बहुत दूरतक सत्यपर आधारित है । इस आचार्यकी 
मोलिकता तथा सूक्ष्म दृष्टिकों खीकार करना पडा हें । इनके 
द्वारा प्रतिपादित सच्तरोद्रेक, विश्वान्ति, साधारणीकरण आदि 
शब्दोकी आगेके आचायोने स्वीकृति दी है। रसानुभूतिको 
ब्रह्मास्वादइसहोदर (डे०) कहनेकी परम्परा इसी आचाय॑से 
प्रारम्भ हुई है। साधारणीकरणका सिद्धान्त द्वैे०) रस- 
व्याख्याके क्षेत्रमे इनका सबसे महत्त्वपूर्ण योग माना जा 
सकता है । मनोवैज्ञानिक दृष्टिते विचार करनेपर यह स्पष्ट 
हो जाता है कि मट्नायकने अपना सिद्धान्त नाटक और 
काव्य, दोनोकों दृष्टिपयमे रखकर स्थापित किया है, फिर 
भी नाव्यप्रदर्शन उनके सामने अधिक प्रत्यक्ष है वस्तुतः 
वास्तविक जीवनमे स्थायी भावकी उदबुद्ध स्थिति और 
रसनिष्पत्तिके अन्तरकों सर्वप्रथम भट्टननायकने ही स्पष्टतः 
स्वीकार किया है। सामान्य अभिधार्थते आचार्यका तात्पय॑ 
प्रत्यक्ष ज्ञान (काव्यवर्णित वस्तुका परयप्रत्यक्ष) हे। इस 
स्तरपर विभावादिकका अर्थ केवल लोकिक जीवनकी 
भावात्मक प्रक्रियासे सम्बद्ध माना जा सकता है और इस 
आधारपर काब्याव्मक रसकी व्याख्या नहीं की जा सकती, 
जैसा पिछले आचार्योक्रे मतोके सम्बन्धमे देखा जा चुका 
है। अत्व आचार्यने भावक्‍त्व-शक्तिकी स्थापना की। 
उनके अनुमार इस शक्तिते एक ओर प्रेक्षक निजत्व-मोहकी 
स्थितिसे मुक्त होता है और दूसरी ओर इसीसे विभावादि 
उसके मानसमे साधारणीक्षत स्थितिमे पत्यक्षीभृत होते हैं, 
इस प्रकार यह शक्ति प्रेक्षकमे रसकी भाव्यमान करती है । 
वस्तुतः प्रत्येक भावात्मक प्रक्रियामें इच्छाशक्तिका खान 
रहता हे । आचाये द्वारा स्वीकृत भावन-व्यापार इच्छा- 
शक्तिका रूप ही जान पड़ता हे । ग्रेक्षकके मनमें नाटकीय 
कथावस्तुके प्रति जो उत्सुकता जाग्रत्‌ होती है, वह इच्छा- 
शक्तिवी प्रेरणासे ही सम्भव है ओर यह इच्छाशक्ति न तो 
नाटवीय विमावोंके प्रति क्रियाशील है और न अनुभावोसे 
सम्बन्धित है--वचह तो कथावस्तुके प्रदर्शनवे प्रति उत्छुक 
और इच्छुक है। सम्भवत्तः इसी कारण राकेश गुप्रने 
अमवश समस्त काव्यानुभूतिकी भावात्मक प्रक्रियाकों 
काव्यात्मक उत्सुकता-मात्र माना है । यह नाटकौय प्रदरशल 
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न तो जीवनका प्रत्यक्ष बोध है और न स्मृति-संयोग, इसी 
आधारपर उत्पत्तिवाद तथा अनुमानवादकी अलोकार 
किया गया हे इस कलात्मक मानसिक घटनामे प्रत्यक्ष बोध 
(2070७]008) से हम कल्पनात्मक सृष्टि कर छेते है, जिश्ममें 
स्वृति और अनुभवोका आधार अवश्य है, पर संयोगका 
क्षेत्र मुक्त है। इसीगो आचारयने भोगशक्ति माना है ओर 
इते अनुमव, स्मृतिसे विलक्षण (मिन्न) स्वीकार किया है । 
भोगशक्तिसे प्रत्यक्ष बोधको कल्पनात्मक स्तर मिलता है 
ओर अनुभूत्यात्मक (89८४४९) बैचित्र्य (चमत्कार)के 
रूपमे आसखादनका आनन्द भी मिलता है । इस कल्पनात्मक 
स्तरकी स्थिति निश्चय ही प्रत्यक्ष जगतूसे सिंन्न (विलक्षण) 
है। काव्य अथवा नाटठककी कल्पनात्मक स्थितिमे प्रेक्षक 
(जो सहृदय तथा संस्कृत भी होता है) अपनी भावनात्मक 
प्रक्रियामे भी सुख-दुःखतें भिन्न अनुभूति ग्रहण करेगा। 
अ.गे भावनाइक्ति इच्छा शक्तिके साथ यह अनुभूति 
चमत्कार-सोन्दर्यसे अधिकाधिवा बढ़ेगी । प्रश्न उठ सकता 
है कि यदि यह अनुभूति सुख-दुःख(रजस-तमस) ते मि 
है तो उत्सुकता इच्छाशक्तिगों आकर्षित कैसे करती है ? 
आचार्यके शब्दोंमे उत्तर इस प्रकार दिया जा सकता है-- 
इच्छाशक्तिकों गति ही ऐसी है; सोन्दर्यवोध (सत्त्वगुण) भी 
संकल्प-विकल्पते हीन, आनन्द्रमय है और यह आनन्द 
खययं आकषित करता है । इस इच्छाशक्तिरूपी सावन-शक्तिमे 
निजत्वका भाव नहीं रह सकता, क्योकि कथावस्तुमे प्रस्तुत 
या प्रदर्शित भावनात्मक प्रक्रियाके प्रति प्रेक्षक या पाठक 
तटस्थ ही है । लेकिन यह तटखता क्रियाशक्ति तथा इच्छा- 
शक्तिसे प्रेरित है। इच्छाइत्तिकी इस प्रेरणाके कारण 
काब्यात्मक भावस्थितिसे स्थायी भाव सम्बन्धी सुख-दुःख 
अलग रहेगे। इच्छाशक्तिकी प्रेरणा इस स्थितिमे वस्तु- 
वेचितरय्यी ओर रहती है। साथ ही, जिस कब्पनाके 
आधारपर प्रेक्षक या पाठक कथावस्तुकोी ग्रहण करता हे, 
उसमें विभावादिकों स्मृतिके अनुभवात्मक संयोगसे 
साधारणीकृत रूपमे ग्रहण किया जाता है ओर कब्पनाके 
स्तनत्र संयोगोंका व्यापार ही साधारणीकरण (दे०) हे । 
अभिनवगुप्त (१०-११ ३० ई०) भरतके रससूत्रके 
चोथे व्याख्याता है। वस्तुतः इनकी नाव्यशासत्र' पर 
अभिनवभारती' तथा घ्वन्यालोकपर 'लछोचन नामक 
टीकाओंके आधारपर रस-सिद्धान्तके अन्य आचार्योके मतोंको 
स्थापना भी की जा सक्री हे। अभिनवशुप्तका सिद्धान्त 
अभिव्यक्तिवादके नामसे प्रसिद्ध हे, जो प्रायः रैव दरशेन- 
पर आधारित माना जाता है | ऊपर भट्टनायकके भोगवाद- 
की आलोचनाके प्रसंगमें कहा गया हे कि अभिनवगुप्तने 
उनकी शक्तियोकी कल्पनाकी अस्वीकार करके यह माना 
है कि यह कार्य लक्षणा तथा व्यंजनासे सम्पादित हो जाता 
है। इस प्रमुख अन्तरके अतिरिक्त अभिनवगुप्तने भट्ट- 
नायकके मतकी अन्य बातोको स्वीकार किया है । परन्तु 
उनका इस विषयमें महत्तपूर्ण योग है--सामाजिकोंके 
अन्तःकरणमें वासनारूपसे स्थायी भावोंकी स्वीकृति । 
भट्टनायककी विवेचनामें इस बातका कोई संक्रेत नहीं है 
कि प्रेक्षक अथवा पाठकके खयके भावोंसे रसास्वादनका 
कोई तात्तिक सम्बन्ध हे। प्रेक्षक या प्राठककी खयंकी 
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मनःस्थितिमें रसनिष्पत्तिके लिए क्या कोई मनोवैज्ञानिक 
आधार है ! इस प्रश्तका उत्तर अमिनवके पूर्वकी व्याख्याओं 
के आधारपर नहीं दिया जा सक्रता। अभिनवमुप्तने 
सामाजिकके अलगप्करणमे वासनारूप संस्कारोकी कल्पना 
करके रसका सामाजिकके भावोंसे सीधा सम्बन्ध स्वीकार 
किया है । उनके अनुसार रसनिष्पत्तिके लिए सामाजिकमें 
अनादि वासना अनिवाये हे ओर यह वासना सबमे होती 
है। वासना-संवाद ही रसका हेतु हे। इन्ही संस्कारोको 
स्थायी भावकी संज्ञा दी गयी है। ये सभी सामाजिकोमें 
जन्मसे होते है ओर किसी-न-किसी स्थितिमे सदेव बसे 
रहते है । इनके बिना कोई भी प्राणी नहीं होता (अ०सा० 
: प्र० भा०, २८९) । परन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि 
प्रत्येक सामाजिक इसी कारण रसारवादनका समान 
अधिकारी माना जा सकता है । भरतके द्वारा सामाजिकोके 
लिए प्रयुक्त सुमनस” शब्दका उल्लेख किया गया है, 
अभिनवने इसीके आधारपर उसे लिए 'सहृद्य' शब्दका 
प्रयोग किया हे | सहृदयताके लिए काव्यानुशीलन तथा 
अभ्यासकी पहली शर्ते है। काव्यानुशीलनके अभ्याससे 
सामाजिकका मन-सुकुर स्वच्छ और विशद हो जाता है 
ओर उमपर प्रदर्शित अथवा वर्णित भावोंक्रा प्रभाव गम्भीर 
होकर पडता है और इस स्थितिमे सामाजिक तन्मय होकर 
हृदयसंवाद हारा रसास्वाद करता है (अ० भा०, पृ० २८६) । 
अमिनवने सहृदयके रसास्वादमे विप्नों (द्रे०)को भी 
माना है और उनके दूर करनेका उपाय विभावोंके प्रदर्शन 
तथा वर्णनके चमत्कारको स्त्रीकार किया है। यही अदमुत 
घमत्कार भोगरूप अथवा स्पन्दरूप होता है | यह दशा न 
लैकिक है और न मिथ्या । न इसे अनिर्वचनीय कह सकते 
है, न लोकिकके सध्श ओर न आरोगमात्र (अ० सा० 
पृ० २८१) | अभिनवगुप्तने विभावादिके रसास्वाद होनेकी 
योग्यताके लिए भट्टनायकके साधारणीकरण (द्वे०) 
सिद्धान्तकों स्वीकार किया है । उन्होंने रसनिष्पत्तिके 
सम्बन्धमें चार स्थितियोंकी कल्पना की है । पहली स्थितिमें 
रंगमंचपर (दृश्य काव्यमे) व्यक्ति अथवा स्थिनिविशेषका 
प्रत्यक्ष बोध होता है। इसके बादकी स्थितिमे रंगमचके वाता- 
वरण(क्राव्यकी वर्णना) से कथावस्तुका यह विशेषका भाव 
दूर होने लगता है और पात्र तथा स्थितियाँ सामान्य रूपमे 
आती है । इस स्थितिमे व्यक्तिविशेषका बोध तो नहीं 
होता, किन्तु छत बना रहता है , तीसरी अवस्थामे चित्तमें 
अवस्थित स्थायी भाव न तो उसके अपने रह जाते है और 
न किसी अन्यसे उनका किसी प्रकारका सम्बन्ध रहता है । 
विभावादिके विशेषत्व-लोपके साथ अन्तःकरणमें स्थित स्थायी 
भाव साधारणीकृत होकर उद्बुद्ध होने छंगते है । अन्तिम 
स्थितिमे निविधष्न होकर सहृदय साधारणीक्षत रूपमें उद्‌बुद्ध 
स्थायीका रसरूपमें आस्वादन करता है (अ० भा० : प्र० 
भा०, एृ० २०९) । अभिनवके अनुसार “"निष्पत्तिका 
अर्थ अभिव्यक्ति हे । विभाव विभावना-व्यापारके द्वारा 
स्थायी भावकोी अंकुरित करता है, अनुभाव अनुभावना- 
व्यापारसे इस स्थायीकी अनुभवयोग्य बना देते हैं और 
संचारी भाव अनुरंजन-व्यापारके द्वारा उसप्ते पूर्णतया 
ब्यंजित कर देते दें। इस प्रकार प्रेक्षक अथवा पाठकके 
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स्थायी भाव रसरूपमें प्रकट अथवा व्यक्त होते हैं । 
अभिनवगुप्तका अभिव्यक्तिवाद हशैव दर्शन(दि०) पर 
आधारित है, जो खतः अद्वैतवादी (्र०) है । इस सिद्धान्त- 
में परम शिवकी मायाजनित देश-कालकी सीमासे मुक्त 
माना गया है और इस मुक्तावस्थाके कारण इसे चमत्कार 
भी कहा गया है । अभिनवशुप्तने विश्नविनिमुक्त, संवित्‌ , 
चमत्कार, रसना, आस्वाद आदिको पर्याय कहा है । 
विमर्श तथा चमत्कार एक ही माने गये है, अतएव अमिनव- 
के अनुसार आस्वाद आदि विमर्शके भी पर्याय है। उन्होने 
इस आखादको विश्रान्ति, समापत्ति तथा विद्नविनिमुक्त 
कहकर परम शिवकी मुक्तावस्था अथवा आत्मस्थ स्थितिको 
ओर संकेत किया है । यही विमरश हे । अभिनव द्वारा 
प्रतिपादित स्थायी भावोकी वासनारूपमें अन्तःकरणमे 
स्थिति तथा रसकी निर्विन्न प्रतीति इस दाइनिक सिद्धान्तके 
अनुकूल है । शिवक्ी आन्तरिक इच्छाशक्तिसे सृष्टिकी 
अभिव्यक्ति होती है ओर उनकी इच्छाशक्ति निविध्न है । 
इसी प्रकार सहदयके अन्तः्करणमें वासनारूपमे अवस्थित 
स्थायी साव 'निविन्न होकर रसरूपमे अभिव्यक्त होते है। 
भट्टनायकके सत्त्व, रज तथा तमते सम्बद्ध भोगवादकों 
अभिनवने अस्दोकार कर ब्रह्माखादसहोदररूप रसानुभूति- 
को युणातीन ही माना हे । इसीसे उसे व्यक्ति तथा स्थिति- 
सम्बन्दसे मुक्त मानकर परम भोग तथा विश्रान्ति! 
माना गया है। इसकी आत्मस्थ अवस्था ही निरपेक्ष 
आनन्द है। भोगकी स्थिति वास्तविक आनन्द नही मात्ती 
जा सकती | भोगकों अवस्थामे भोगमे ही लीन हो जाना 
तथा विषयकी विस्मृत कूर केवल स्वानुभूतिमे स्थित होना 
आनन्द्र कद्दा जायगा (काव्यमे रस, एृ० २३७) । 
अभिव्यक्तिवादके आलोचकॉने अभिव्यक्ति स्वीकार कर 
लेनेका अथे रसको पूर्वस्थिति स्वीकार कर लेना माना हे। 
बिना किसी वस्तुकी पूर्वस्थितिके उसकी अभिव्यक्ति सम्भव 
नहीं । वस्तुतः इस आरोपका उत्तर अभिनवगुप्ते खय 
दिया हे--जेसे चावल भातके रूपमें आ जाता हे, उसी 
प्रकार स्थायी भाव रसरूपमें अभिव्यक्त होता है। दूसरा 
आरोप है कि यदि स्थायी भाव अपनी सूक्ष्म स्थितिमे 
विभावानुभावादिके संयोगसे रसरूपमे अभिव्यक्त होते है 
नो रसकी कोटियाँ माननी पड़ेगी। परन्तु वस्तुतः यह 
संयोग विभावानुभावादिकका एक साथ स्थायीके साथ घटित 
होकर रसरूपमे व्यंजित होता है, उनके प्रथक-पथक्‌ 
संयोगसे नही | कुछ आलोचकाने इस प्रकार विभावादि तथा 
रसमे कारण-कार्य-सम्बन्धके साथ विभावादिमे पौर्वापयें भी 
माननेकी बात कही है । अमिनवके द्वारा साहचय्ये-सम्बन्ध 
माना गया है, अतएव कार्य-कारण सम्बन्ध मानना उचित 
न होगा । परिणाप्ततः कार्य-कारणपर आधारित अभिव्यक्ति- 
वाद भी स्वीकृत नही हो सकता। इस आरोपके प्रत्या- 
ख्यानके लिए परवर्ती आचार्योने दीपघटन्यायका आश्रय 
लिया हे । दीपक अन्धकारमें रखे हुए घटकों प्रकाशित 
करता है, दौपके साथ-साथ वह भी गोचर हो जाता हे । 
इस प्रकार यहाँ दीपक घटको प्रकाशित करनेका उसी प्रकार 
कारण हे जिस प्रकार रस विभावादिके साथ ही व्यंजित हो 
जाता है, उनमें पौरवापय सम्बन्धधी आवश्यकता नहीं। 
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परन्तु यहाँ आपत्ति की जा सकती है कि दौप और घटकी 
स्थिति समकालिक होकर भी उनमे एथक्त्वका बोध बना 
रहता है, पर रसग्रतीति विभावादिकी सवलिता-प्रतीति' हे । 
इसमें विभावादिका पृथक-पृथक्‌ ज्ञान नही रहता । अभिनवने 
इसी विचित्रताके कारण रसको अलौकिक मान लिया है 
(आनन्दप्रकाश दीक्षित : काव्यमे रस, पू० २४०) । 
महिमभटने व्यक्तिविवेकमे अभिव्यक्तिके तीन प्रकारोंकी 
कल्पना करके उसका खण्डन किया हे । पहली स्थिति 
कारणमे कार्यकी निहित मानने की है, जैसे, दूधसे दहीकी 
अभिव्यक्ति । दूसरी स्थिति कार्यके रहते बिना कारणके 
अभिव्यक्त न होनेकी स्थिति, जैसे दीप ओर घटका ७दा- 
हरण | इन दोनोंको ध्वनिके अन्तर्गत स्वीकार नही किया 
जा सकता, क्योंकि इनमे ध्वन्यर्थ तो प्रत्यक्ष ही है । तीसरी 
स्थितिमे पूर्व अनुभूत विषयकी स्मृति द्वारा अभिव्यक्ति हो 
सकती है, जेसे धुएँने आगकी व्यंजना ! महिमभट्ट इसे 
ही रक्षप्रतीतिका उदाहरण मानते है ओर इसके आधारपर 
यह सिद्ध करते है कि इस रखस-घ्वनिकी प्रतीति भी परिणाम- 
स्वरूप है, क्योंकि असंलक्ष्यक्रममें सी किसी-न-किसी रूपमें 
क्रम स्वीकृत है। अतएव उनके विचारसे सरप्षप्रतीतिको 
अभिव्यक्ति कहनेका कोई अर्थ नहीं है (व्य० बि०, प्रृ० 
७८) । आनन्दप्रकाश दौक्षितका कहना हे कि महिमभइके 
आश्षिपोंका कारण उनके द्वारा प्रस्तुत अभिव्यक्तिकी परिभाषा 
है तथा उन्होंने जिन उदाहरणोंको लिया है, वे अभिनव 
द्वारा स्वीकृत नही है । घट-दीपकका उदाहरण मात्र श्स 
बातको व्यक्त करनेके लिए दिया गया था कि ब्यंजितकी 
अनुभूति व्यंजक-निरपेक्ष नही है । 

पहले ही कहा जा चुआ है कि सट्टनायकके भोगवादमे 
मनोविज्ञानका पर्याप्त आधार है। वस्तुतः भट्दनायकके 
सामने नाटकका आदर्श अधिक प्रत्यक्ष लूगता है और 
अभिनवगुप्तके सामने काव्यका । मानसिक प्रक्रियाका 
भोगवादवी शक्तियोंमे अधिक स्पष्टतलः उल्लेख है। वैसे 
अभिधाके प्रत्यक्ष बोध ओर परप्रत्यक्ष (0000९७०, लक्षणा- 
मे स्मृतिके विभिन्न संयोग और व्यंजना द्वारा कब्पनाके 
स्तन्त्र संयोगोको व्याख्या हो जाती है । इसमे मानसके 
केवल शानात्मक पक्षपर अधिक बल दिया गया है । इस 
आधारपर यह व्याख्या सत्य भी है, पर इसमे मानसिक 
प्रक्रियाके दो पक्षोका, अर्थात्‌ अनुभूति (रागात्मक) और 
इच्छाशक्ति (चिकीर्षा)का स्पष्ट उल्लेख नहीं हुआ है। 
अतणव भोगवादी व्याख्या रसकी मनोवैज्ञानिक व्याख्याके 
अधिक निकट है। पर इसमे रसमिष्पत्तिका मनोवेज्ञानिक 
आधार क्या है, इसका उत्तर नहीं मिलता। प्रेक्षककी 
कब्पनातक उसमे स्वीकृत है, पर उसमे भावात्मक 
रसाखादका आधार क्‍या है, जिसकी प्रेक्षक या पाठक 
भावना द्वारा अनुभूति करता है और भोग हारा कल्पित 
और आस्वादित करता है ? दूसरा एक और प्रइन. उठता 
है, काव्याथके वेच्च्यसे प्रेश्षक या पाठकके मनकी चमत्कृत 
स्थितिके अतिरिक्त रसनिष्पत्तिके लिए साक्ष्य क्या है ? इन 
प्रश्नो और जिज्ञासाओका समाधान अभिव्यक्तिवादसे अवश्य 
होता है । इसमे रसनिष्पत्तिके लिए कल्पनाकी ओर संकेत 
किया गया हे। सासाजिकदी भावस्थितिमे वासनारूपसे 
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जो स्थायी भावोका संस्कार अभिनवगुप्तने स्वीकार किया 
है, उसके आधारपर सामाजिक घझाथारणोक्ृत विभावारिसे 
भावात्मक स्थिति (९770॥00%7 8766709)की कब्पना 
करनेमे समथ होता है। जिस प्रकार हम प्रत्यक्ष बोधोके 
संचित अनुभव-कोशके आधारपर वस्तुस्थितियोकों स्मृति 
ओर कव्पना करते है, उसी प्रकार वासनामे स्थायी भावोके 
संचित संस्कारोके आधारपर प्रेक्षक्र या पाठक भावनात्मक 
स्थितियोकी कल्पना करनेमे सफल होता है । अब सम्भावित 
शंका रह जातो है कि इस कबव्पनामे भावात्मक स्थितिके 
प्रत्यक्षीकरणसे आनन्दकी अनुभूति ही क्यों होती है! 
पहली बात है कि कवि ओर नाटककारके मनमे कथावस्तुकी 
कल्पना इसी आनन्दानुभूतिके साथ होती है और ग्रेक्षक- 
पाठक उसीका पुनः प्रत्यक्षीकरण करता है । इसके अति- 
रिक्त कलात्मक और साधारण कब्पनामे जो अन्तर हे, उससे 
उनकी अनुभूतियोमे भी अन्तर हो जाता है। काव्यकी 
कन्पनामे प्रेक्षक-पाठकर्मं वास्तविक जीवनसे सम्बद्ध 
भावनाओका उद्बबोधन नहीं होता। आचार्याने काव्य 
अथवा नाटकसे भावतादात्म्य करनेवाले, अर्थात्‌ उसे अपने 
जीवनकी घटदनाओंके रूपमे समझ लेनेवाले पाठक या 
प्रेक्षककोीं संस्कृत भावज्ञदी वोटिमें माना ही नही हे । 
साधारण जीवनकी कल्पनामे अपने जीवनका सम्बन्ध होता 
है और इस कारण व्यक्ति उसके प्रति अपनी कब्पना- 
शक्तिको इस प्रकार निरपेक्ष नही कर पाता, जो काव्य और 
कलाकी विशेषता है। दूसरी बात है, जिसका समाधान 
अभिव्यक्तिवादसे ही सम्भव हो सका है । साधारणीकरणकी 
प्रक्रिया कथावस्तुकों कल्पनामे ग्रहण करानेमे ही सहायक 
नहीं होती, वरन्‌ प्रेक्षक या पाठक उस भावात्मक स्थितिको 
अपने वासनारूप स्थित स्थायी भावोंकों साधारणीक्ृत स्थिति 
(द्े०)मे ग्रहण करता है। साधारणीकरणकी दोनो पक्षोमे 
स्थीकार करनेसे एक ओर कल्पना करनेके लिए आधार 
मिलता है तो दूसरी ओर पाठकके मनमें भावात्मक स्थिति 
साधारणीकृत स्थायी भावोकी ओर संकेत करती हे, अर्थात्‌ 
यह भावात्मक स्थिति पूर्वसंचित स्थायी भावोके व्यापक 
आधारपर सम्भव होती है। इससे हमारे दूसरे प्रश्नक्ता 
उत्तर भी मिल जाता है। यहाँ स्पष्ट हो जाता हे कि 
काव्यके अर्थम्हणमे पाठक[प्रेक्षक|के मनमे कल्पनाके 
सहारे भावनात्मक स्थिति व्याप्त हो जाती है, जो काव्यक्रे 
सौन्दर्य-चमत्कारके साथ आनन्दानुभूतिसे सम्बन्धित हो 
जाती है। भट्टनायकके भोगवादके सम्बन्धमे कहा गया है 
कि पाठककी इच्छाशक्ति निरपेक्ष क्रियाशीलतामे इस समस्त 
मानसिक घटनाका अनुभूतिपक्ष है और भावनात्मक 
स्थितिकी कल्पना उसका आधार है । आचारयौने कार्य-कारण 
का क्रम न स्वीकार करके रसनिष्पत्तिकी एक पूर्ण मानसिक 
घटना माना हे । यहाँ अलौकिक (काध्यात्मक) शब्दकों 
मनोवैज्ञानिक अर्थमें लौकिक घटनाके प्रत्यक्षोसे भिन्न 
काव्पनिक अर्थमे सानना आचार्यका अभिप्राय हे । 
' आस्वादकी रमनिष्पत्तिमें स्वीकार करके आचार्यने काव्य- 





सोन्दर्यके उद्वोधमें इच्छाशक्तिका स्चेष्ट होना खीकार 


किया है और संकल्प-विकत्पसे रहित मानकर काव्य 
द्वारा व्यंजित भावनात्मक स्थितिको कब्पनात्मक सौन्दर्यसे 
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सम्बन्धित किया गया है। इस प्रकार अभिव्यक्तिवादने 
रसनिष्पत्तिके उन मनोवेज्ञानिक आधारोको उद्धारित किया 
है, जो भोगवादतक स्पष्ट नहीं हो सके थे (रस-सिद्धाग्त 
ओर आधुनिक मनोविज्ञान + हिन्दी अनुशीरून, वर्ष ३ : 
भा० २) | 
आगेके आचार्थामें अभिनवगुप्तका अभिव्यक्तिवाद स्वीकृत 
रहा । मम्मट (११ श० इ०)ने उनके मतको ही प्रतिष्ठा 
प्रदान की हे । जगन्नाथ (१७-१८ श० ई०)ने अपने 'रस- 
गंगाधर में सी इसीका आधार ग्रहण किया है । जगन्नाथने 
अभिनव द्वारा प्रतिपादित सिद्धान्तकों वेदान्त-दरनका 
आधार प्रदान करनेका प्रयत्न किया है । उन्होंने सामाजिक- 
के अन्तःकरणमे संचित संस्काररूप वासनाको माना हे, पर 
आत्माकोी इस स्थितिमे अज्ञानोपहित माना है। उनके 
अनुसार व्यक्तका अर्थ है अज्ञानरूप आवरणका नष्ट हो 
जाना | अज्ञानरूप आवरणके नष्ट होनेका अभिप्राय वास्तव 
में चेतन्यका विषय होना अथवा उसके द्वारा प्रकाशित 
होना माना गया है | किसी आच्छादनपे ढेंका हुआ दीपक 
उससे मुक्त हो जानेपर चारो ओरके पदार्थोकों प्रकाशित 
करता है और खतः भी प्रकाशित होता है, इसी प्रकार 
चेतन्यरूरूप आत्मा विभावादिसे मिश्रित रति आदिको 
प्रकाशित करती है और खय॑ प्रकाशित होती है | संसारके 
पदार्थोकों अन्तःबरणसे युक्त आत्मा भासित करती हे और 
न्तःकरणके रत्यादि धर्म उसके द्वारा ही प्रकाशित होते 
है (हि० र० गं०, पू० ५५-०८) । इस व्याख्याके सम्बन्धमे 
कठिनाई प्रस्तुत हुईं कि अन्तः्करणमे वासनारूपसे स्थित 
र्यादिका प्रकाशन कहॉतक सम्भव है ? स्थायीका मान भी 
लिया जाय तो विभावादि तो अन्तःकरणसे बाह्य है, उनका 
प्रकाशन आत्मा द्वारा कैसे होगा / दूसरी बात यह भी है 
कि अन्तःकरणके घर्मके रूपमे इनका प्रकाशक रस नित्य 
होना चाहिए, जैसा वह नही है । जगन्नाथने सम्ममे देखे 
हुए अश्व तथा रॉगेमे चॉदोकी प्रतीतिके उदाहरण द्वारा यह 
सिद्ध करनेका प्रयल्ल किया हे कि विभावादिका साक्षिमास्य 
हो सकता है, अर्थात्‌ वे आत्मचेतन्यके द्वारा प्रकाशित हो 
सकते हैं और रसकी नित्यताके सम्बन्धमे उनका मत है कि 
वस्तुतः रस विभावादिके सम्बन्धके कारण अनित्य माने जाते 
है। ये विभावादि नष्ट ओर प्रस्तुत होते है । इसके साथ ही 
अज्ञानरूप आवरण कमी नष्ट हो जाता है और कभी नही 
और इसीके अनुसार रस भी व्यक्त और विलीन होता है । 
जगन्नाथकी व्याख्याका एक द्रसतरा रूप हे, जिसमे रस- 
निष्पत्तिके लिए अवल्णैकिक क्रियाका आश्रय नहीं लिया 
गया है। सहृदयकी चित्तवृत्ति विशेष योग्यताके कारण 
अपने सम्मुख प्रस्तुत विभावादिके द्वारा उद्दीप अपनी 
कब्पनामें स्थायी भावसे युक्त आत्मानन्दम तब्लीन हो जाती 
है। वह किसी अन्य पदार्थका वोध उस समय नही कंर 
पाती | वस्तुतः इस स्थितिमे आचार्यने आवरणहीन जिद्वि- 
शिष्ट स्थायी भावोकी स्थुतिको ही रस र्दीकार किया है 
(हि० र० गं०, पृ० ६०-६१) । इस आनन्द लौकिक 
सुखोके समान नहीं माना जा सकता | अन्य सुख अन्तः 
करणवो वृत्तियोंसे युक्त हैं, जब कि यह शुद्ध चैतन्यरूप 
: है, इसीकिए आनन्दमय भी हे । इस प्रकार ज़गन्नाथकी 





श्८य्‌ 


” “" श्सनिष्पति 





पहली व्याख्याके अनुसार ज्ञानरूप आत्माके द्वारा प्रकाशित 
होनेवाले स्थायी भावको रस स्वीकार किया गया है और 
दूसरी व्याख्याके अनुसार स्थायी मावके विषयमे चित्तवृत्ति 
सम्बन्धी तछलीनता (ज्ञान)की रस माना गया है। आनन्दे- 
प्रकाश दीक्षितका कहना हे कि “ चाहे सप्नावरण-चिह्विशिष्ट- 
की रस-चर्वंग माना जाय अथवा अन्तम्करण-बृत्तिकी 
आनन्दमयताको--दोनों पक्षोंमे किसीकी भी म।ननेपर रस- 
की आनन्दमयता असन्दिस्ध ठहरती हे” (क्वाव्यमे रस, 
पृ० २४८) | आनन्दमय होकर भी रसाखाद ब्रह्मानन्दसे 
भिन्न हे । समाधिजन्य बल्यानन्द विषयसे असम्पृक्त होनेपर 
प्राप्त होता हे, जब कि रसास्वादमे विभावादि विषयोका 
संयोग परमावश्यक है । जगन्नाथने रसास्वादको व्यंजनाके 
अर्थमे शाब्दी कहा है, अर्थात्‌ यह काव्यके शब्दार्थपर 
निर्भर हे | साथ ही इसका अनुभव आन्तरिक है, अतएव 
इसे अपरोक्षात्मिकता भी कहा गया है । 
जगन्नाथके 'रकतगंगाधर में नवीनोंके मामपर एक मत 
दिया गया है, जो उनके द्वारा प्रस्तुत ग्यारह मतोमे हे । 
इस सिद्धान्तमे दोषदष्टिदी प्रधानता है। सर्वप्रथम व्यजना- 
वृत्तिसे आलम्बनविषयक आश्रयकी रतिका ज्ञान सहृदयकेी 
होता है। इसके बाद सहृददयताके कारण पाठकके मनमें 
एक दोषभावना जागरित होती है, जिससे उसकी अन्तरात्मा 
कल्पित विभावादिते आच्छादित हो जाती है और उसमे 
सीपके डुकडेमे चॉदीकी प्रतीतिके सदश इस दोषके कारण 
अनिवचनीय सत्‌ रूप रत्यादि चित्तवृत्तियाँ उन्पन्न हो 
जाती है । इन्ही चित्तवृत्तियोंके आत्मचेतन्य द्वारा प्रकाशित 
होनेकी रसाख्वाद कहते है । यह रसनिष्पत्ति दोषका कार्य 
हे ओर उसके साथ हो नष्ट हो जाती है । इनके अनुसार 
यह न सुखरूप है, न व्यंग्य है और न इसका वर्णन हो 
सकता है। फिर भी इसे सुखरूप कहा जता हे, क्योकि 
प्रतीतिके अनन्तर उत्पन्न होनेवाले सुखने इसका अन्तर 
नहीं किया जा सकता । इसी प्रकार इसे व्यंग्य और वणन 
करने योग्य भी मान लिया जाता है (हि० र० गं०, पू० 
६७-६८) । इन सिद्धान्तवादियोने साधारणीकरणके दोषपर 
आधारित माना है, क्योकि जब रत्यादि स्थायी भाव विशेष- 
से सामान्य होकर हमारे-जैसे लूगते हैं, तब वस्तुतः विभा- 
वादि हमको आच्छादित ही कर लेते हैं. और वासनारूपमे 
स्थायियोकी स्थिति भी दोष-कल्पना ही है । अपनी प्रत्यक्ष 
सीमाओके कारण यह पसिद्धान्त मान्यता नहीं प्राप्त कर 
सका | जगन्नाथने श्रमवादी सिद्धान्तका भी उल्लेख किया 
है | इसके अनुसार आहलम्बन (शकुन्तलादि)के सम्बन्धमें 
रत्य।दि स्थायी भावयुक्त आश्रय (दुष्यन्तादि)के साथ अभेद- 
का मनःकल्पित ज्ञान ही रस हे (वही, पृ० २७) । पर इस 
प्रकार तो स्वप्नज्ञान भी रस कहा जायगा । कल्पित मनः- 
स्थितियोके अनुभव किस आधारपर सम्भव हो सकते है ? 
इसके अतिरिक्त भ्रम केवल ज्ञानरुप हें, उसका आम्वाद 
किस प्रकार हों सकता है ? (काव्यमे रस, ए० २५५९) । 
हिन्दीके मध्यकालमें रसनिष्पत्तिके सम्बन्धमे कोई चर्चा 
नही हुई । आधुनिक हिन्दीके विचारकोमे रामचन्द्र शुकू, 
श्यामसुन्दर दास, गुलावराय, केशव मिश्र, रामदहिन मिश्र 
तथा नगेन्द्र आदिने रस सिद्धान्तकी विवेचना की है और 


उसकी महत्त्व भी प्रदान किया है। प्रायः रसनिष्पत्ति 
सम्बन्धी उनके विचार अमिनवके सिद्धान्तकी खीकार करते 
है, पर साधारणीकरण (द्वे०)की स्थितिके सम्बन्धमे मोलिक 
ढंगसे सोचनेका प्रयल्ल किया गया है । रामचन्द्र शुक्ृने 
अपनी साधारणीकरणकी व्याख्याके अनुसार रसास्वादकों 
विभिन्न कोटियों स्वीकार की-उत्तम, मध्यम तथा निद्ृष्ट, 
जो एक प्रकारते प्राचीन आचार्योंके रसाभास, भावाभसासके 
समान है । पर रामचन्द्र शुकका दृष्टिकोण लोक-कल्याणके 
आदर्शपर प्रतिष्ठित है और उनके रस सम्बन्धी आल्म्बनके 
साधारणीकरण और इस प्रकार आश्रयसे तादात्म्यके 
सिद्धान्तके मूलमें यही आदश्श हे । इसके विपरीत नगेन्‍्द्रने 
कविदी मनःस्वितिसे तादात्म्य मानकर रसकी व्याख्या की 
है । रामचन्द्र शुह्धकी व्याख्याकों आनन्दप्रकाश दीक्षितेने 
स्वीकार किया है, क्योकि उसके अनुसार कवि सहृदय 
सामाजिककों अन्ततः दृष्टिमि रखकर अपने काव्यकी रचना 
करता हे (विशेषके लिए दे० 'साधारणीकरण) । 

रामचन्द्र शुकुकी व्याख्यामे रसकी मूल भावनात्मक 
प्रक्रियके समकक्ष समझनेका श्रम अवश्य है, अन्यथा न 
तो उन्हें रसकोटियोंकी स्थापना करनी पडती और न' छोक- 
कल्याणके विरुद्ध आश्रयके भावोंसि तादात्म्य स्थापित करने- 
की कठिनाई ही सामने आती । एक प्रकारसे रामचन्द्र शुक्ल 
ने शंकुककी अनुमितिप्रतीतिकी साधारणीकरणके सिद्धान्तके 
आधघारपर स्थापित किया है। राकेश गुप्तने तो एक प्रकार 
से रसास्वादनमे अमात्मक अनुमानको स्वीकार किया है । 
वस्तुतः इन विचारकनि अपने विचारमे साधारण पाठक 
अथवा दर्शकोके मानसिक स्तरकी सामने रखनेका प्रयक्ष 
किया है । अपने-अपने विभिन्न मानसिक स्तरों, संस्कारों 


तथा अभ्याक्षके अनुसार काव्य अथबा नाग्कके रक्षका, 


विभिन्न पाठक अथवा दरक कई स्तरॉपर रसास्वाद प्राप्त 
करते हैं। यह ठीक है । इन विभिन्न स्तरोके कारण हीं 
रामचन्द्र शुक्नने रसानुभूतिके कई स्तर स्वीकार किये है 
ओर राकेश गुप्तने रसनिष्पत्तिको अत्यन्त साधारण तथा 
अमूुस्कृत जनकी दृष्टिसे समझनेका प्रयत्न किया है । यह 


- डीक है कि अनेक छोग आश्रयसे अपना तादात्म्य (आरोप) 


कर लेते हैं और उसके सुख-दुःखकी ग्रहण करते हैं, उसके 
क्रोध-आवेगमे प्रवाहित होते है । ऐसे लोगोकी भी कभी नहीं 
है (जैसे आजके सिनेमा-द३क), जो कथाके स्थान पर मात्र 
आश्रय और आलूम्बन-विषयक भावनाओंमे डूबते-उतराते 
रहते है । पर नाटक अथवा काब्यके वास्तविक रसास्वादनकों 
इस रूपमें नहीं ग्रहण किया जा सकता | इस रसनिष्पत्तिमे 
दर्शक अथवा पाठकका कथावस्तुके अभिनय अथवा वर्णनके 
प्रति जो आकर्षण है, वह प्रदर्शन अथवा अभिव्यक्तिंके 
सौन्दर्यका होता है, घटनात्मक कोतूहलूजन्य नहीं । इसके 
साथ ही उसकी मनःस्थिति प्रदर्शित अथवा वर्णित पात्रों 
और घटनाओके प्रति असम्पृक्त (संविद्विश्रान्ती! ही रहती 
हे । इस प्रसंगमें अभिनवग॒प्तकी व्याख्या सबसे अधिक 
वास्तविकताके निकट है और उनके साधारणीकरणका भाव 
विभावादिकसे अथवा उनके मभावोके साथ तादात्म्यसे नही 
लिया जा सकता द्वि०) । 

रसनिष्पत्तिका मूलाधार सौन्दर्योनुभूति हे; या यह 


रसनोपसा-रसवत्‌ आदि 


सी कहा जा सकता है कि सोन्दर्यकी अनुभूतिके आनन्दसे 
भिन्न रसास्वादका अर्थ कुछ नही है । स्थायी भाव, विभाव, 
अनुभाव, संचारी आदिका वर्णन, विवेचन तथा विस्तार 
मात्र इसलिए है कि रससिद्धान्त काव्यवी व्याख्या मनुष्यके 
मनोमावोंके आधारपर करनेका प्रयल् करता है । रसानु- 
भूतिके क्षणमे सब स्थायी समान है, विभाव समान हे, 
अनुभाव और संचारी समान है। रसानुभूतिकी तीजतता 
आदियमें काव्याभिव्यक्तिके कारण कमी हो सकती हे/ पर 
न तो दो रप्तोमें तात्त्तिक भेद होता है और न रसके स्तर 
अथवा कोटियाँ ही सम्भव है (रघुवंश : प्रकृति और काव्य, 
भाग १५०७०) ! 

[सहायक ग्रन्थ--एस० के० दे० ५: हिस्द्री ऑंव 
पोएटिव्स; ए० शंकरन ४ द थ्योरी ऑब रस एण्ड 
ध्वनि; आनन्द्प्रकाश दीक्षित : काव्यमें रस (अप्रकाशित 
प्रबन्ध) ।] “२० 
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योग्यता-बीभत्स, करुण, रोद, भयानक तथा शान्त रखोंसे 
अंगारका विरोध बताया गया है.। लेकिन आचार्योने विरोध- 
परिहारकी व्यवस्था की है। हिन्दीके आचार्य देवका यह 
कथन है कि “श्रृंगार रस'की छतन्नच्छायामें सभी रस एकत्र 
'दिखलाई पड सकते है | देवके निम्नलिखित दोदहे द्रष्टव्य 
हे--/निर्मेल स्याम मिंगार हरि, देव अकास अनन्त । उड़ि 
उडि खग ज्यो ओर रस, बिबस न पावत अन्त । भाव सहित 
सिगारमे, नवरस झलक अजल्न । ज्यों कंकनमनि कनकको, 
ताहीमे नवरत्न | भूलि कहत नवरक्ष सुकवि, सकल मूल 
सिंगार । जो सम्पति दम्पतिनुकी, जावंगे जग बिस्तार” (स्० 
वि०) । ४. सभी संचारियों एवं सात्तिकोंको' आत्म- 
सात्‌ करनेकी सामथ्य--आचार्योंके अनुसार ब्रास, 
आलस्य, उम्मता, जुगुप्सा एवं मरण, श्व्गारमे निषिद्ध है । 
लेकिन, #ंगारी रचनाओमे इन त्याज्य व्यभिन्रारियोका 
सुन्दर एवं सफरू प्रयोग मिलता है। वियोगको काम- 


दराओमे मरण या मृति गृहीत ही है । अंगारमे होनेवाले 
स्तम्म, रोमांच, स्वस्भग, कम्प तथा निर्बलताका हेतु भय 
अथवा त्रास भी होता है। उसी प्रकार जुम्भा आलूस्य- 


रसनोपमा-दे० उपमा, छठा प्रकार । 
रसपरिवरतनवक्रता-दे ० 'प्रबन्धवक्रता', पहला नियामक । 
रसराज-शृंगार रसको आचार्यों द्वारा 'रसराज'की उपाधि 


प्रदान की गयी हे । भरत मुनिका कथन हे कि संसारमे जो 
कुछ पवित्र, उज्ज्वल एवं दशनीय है, वह श्वुगारके भीतर 
समाविष्ट हो सकता है। “अग्निपुराण'मे कहा गया है कि 
रतिमूलक श्रृंगार ही एकमात्र रस हे तथा अन्य सभी रस 
उससे ही प्रसूत हुए हैं--““तद्भेदाः काममितरे हास्यादा 
अप्यनेकशः ” । प्रकृतिवादी &ंगारकी आद्य रस' मानते है। 
हिन्दीके आचायने खगारकी रसराजताका तन्मयतापूबंक 
व्याख्यान किया है । केशव नवरसोंमे शंगारकोी नायक 
कहते है। मतिरामने उसे स्पष्ट 'रसराज' कहा है तथा 
अपनी प्रसिद्ध शृंगारी रचनाको 'रसराज का नाम ही प्रदान 
किया है | सरदार कविने अपने ग्रन्थ 'साहित्य-सुधानिधि* 
में शंगारके रसराजत्वका तकंपूर्ण प्रतिपादन किया है। 
वर्तमान कालमे रामचन्द्र शुकने रतिको एकमात्र शुद्ध 
स्थायी मानते हुए श्रगारकी प्रधानता स्वीकार की हे (२० 
मी०, ए० १७३) । 

निम्नलिखित कारणोसे शृंगार रसराज माना गया है-- 

3. शंगारभावकी ब्यापकता--श्श्गारका मूल भाव 
रति अथवा काम, समस्त विश्व्में व्याप्त हे। क्‍या नर-नारी, 
क्या पशु-पक्षी, क्या रृता-पादप, सृधष्टिके सकक जंगम-स्थावर 
इस भावकी अनुभूतिस अनुप्राणित है, क्योंकि प्रजनन तथा 
ख-वंश-रक्षणकी निसगंज प्रवृत्तिकों इस भावसे अनुमोदन 
एवं परिषोषण प्राप्त होता हे । बुहदारण्यक'मे तो पुरुष- 
(भगवान्‌) की ही काममय कहा गया है । आचार्योने-काम- 
भावकी हयता तथा सकलजातिसुलूमताका उल्लेख किया 
है । रुद्रग्ने कहा है कि #ंगार रस (आस्वाद्ममान कामभाव) 
आबालवृद्ध सभीमें व्याप्त है, अतः इसकी रचना सम्यक 
रूपसे करनी चाहिए । २. उत्कद आस्वाद्रता-अन्य 
रप्तोंकी तुलनामे #ंगार रस अधिक चर्वणीय है । इसका 
स्थायी रति मानव-हृदयस्थ अहंकार! अथवा “अस्मिता से 
उत्पन्न बताया गया है। अतण्व, मनोवैज्ञानिक दृष्टिसे 
रतिका चित्रण अन्य भावोंकी अपेक्षा अधिक आखादित 


हो सकता दे । ३. अन्य रसोंको समाहत करनेकी 


जनित ही है । बिब्बोक हाव श्वंगारमे गृहीत है और इसमें 
उग्मता एवं जुणुप्सा, दोनो पाये जाते है। प्रोढा अधीरा 
एवं मानिनी नायिकाओमे ये दोनो संचारी अनेक अवसरों- 
पर उग्र रूप धारण करते दीखते है । इस तरह सभी संचारी 
श्ृृंगारमे प्रविष्ट होते है, जब कि अन्य रसोके संचारियोकी 
संख्या परिमित है। सात्तिक मावोंका पूर्ण सामंजस्य तथा 
हाव' नामक कुछ अन्य दहशाएँ भी ख्गारमे ही घटती 
हैं । इन्ही विशेषताओके कारण भोजराजने “्वृंगारप्रकाश'- 
में कहा है कि रति आदि उनचास भाव ख्गारकों घेरकर 
उसे वैते ही समृद्ध करते है, जैसे किरणें सूर्यकी घेरकर 
उसकी दीप्तिकों उद्दीपित करती है । ७. विभावाकी विशे- 
घता--श्वगारके आलम्बन नायक-नायिका है, .जिनके 
साथ पाठक या श्रोता पूर्ण तादात्म्य स्थापित कर सकते है। 
अन्य रसोके आल्म्बनोमे यह विशेषता नही होती । अंगार- 
के उद्दीपन विभाव भी अन्य रसोकी तुलनामें अधिक 
व्यापक, रमणीय एवं हृदयावर्जक हे । जेसा सरदार कविका 
कथन है, अन्य रसोके उद्दीपन अधिकतर मानुषी है, जब 
कि शंगारके उद्दीपन म मुषी एवं देवी (प्राकृतिक, यथा 
ऋतु-रमणीयता इत्यादि), दोनो दहै। श्वंगारके उद्दीपन 
सत्र तथा बारहों मास सुलभ है, जब कि अन्य रफोंमे 
ऐसी बात नहीं हे । संयोग एवं विप्रलम्भके समान भेद 
भी अन्य रसोंमे नही होते । अतएव, मानव-हृदयकी जितनी 
अधिक वृत्तियोके चित्रणका अवसर इस रसमे उपलब्ध हे, 
वह अन्यत्र सम्भव नही है । भोजराजने दौक ही कहा है-- 
“अंगारी चेत्कविः काव्ये जातं रसमय॑ जगत्‌ । स एवं चेद- 
श्वंगारी नीरसं सबमेव तत्‌?(स॒० कृ०, ५: ३) | --२० ति० 


रसवत्‌ आदि- रसवत्‌ आदि वर्गके प्राचोनों द्वारा स्वीकृत 


अलंकार | भामह, दण्डी तथा उद्धरने अलंकारोके अन्तर्गत 
इस रूपमे रस, भाव आदिको स्वीकार किया है। बादके 
आचार्योने इनको अलंकार नहीं माना है और अपरांग- 
व्यंग्यके अन्तर्गत इनकी स्थिति स्वीकार की हे। परन्तु 
रुय्यकू, विश्वनाथ तथा अप्पय दीक्षितने इनका विवेवन 


८५ 





अवश्य कर दिया है। हिन्दी अलंकारशास््रके अन्तर्गत 
इनकी व्यापक रूपसे उपेक्षा की गयी हे । किसी प्रधान 
आचार्यने इनको अलकारोमें नहीं गिनाया है, केवल पद्मा- 
करने इनका विवेचन एक अलरूग अलकार-प्रकरणमे किया 
है । आधुनिक विवेचकोने भी इनकों अलंकार न मानकर 
अपरांगब्यंग्य (गुणीभूत व्यंग्य)का विषय माना है (कन्हेया- 
लाल पोद्दार : अ० मं०, पृ० ४२४) । 
विश्वनाथके अनुसार इनका लक्षण है--जब रस, भाव, 
रसाभास-मावाभास, भावप्रशम प्रधान न रहकर गुणीभूत 
(अप्रधान) बन जाते दे तो क्रमशः रसवत्‌ , प्रेय (प्रेयस ), 
ऊरज॑स्वी तथा समाहित अलंकार माने जाते है (स्ता० द०, 
१० : ९७-५६) । रसवत्‌--जब एक रस किसी दूसरे रस- 
का अथवा भाव, रसामास भावाभास आदिका अंग हो 
जाता है, तब उसे रसवत्‌ अलंकार कहते है । पर पद्माकरके 
अनुसार-- सो रस जहें अग औरको, है रसवत तिहि 
ठाम” (पद्मा०, २८८)। उदा०--“जिहि राखी बज- 
मण्डली, जु गिरि सुकरपर छाइ। तजि गुमान तासों भट्ट, 
मिले हिये हरषाई” (प्मा०, २८९५), यहाँ दयावीर रस 
प्रधान न रहकर शंगारका अंग हो गया है। प्रेयस-- 
जहाँ एक भाव किसी अन्य सावका अंग हो जाता हो वहाँ 
प्रेयस अलुंकार होता है। पद्माकरके अनुसार--“भाव-अंग 
रस भावको, जहँ तहेँ प्रेयल ठान (प्मा०, २९०)। 
उदा०--प्रश्ञु-पद-सौह करे कहत, वाहि तुच्छ इक तीर । 
लखत इन्द्रजितकों हुनहु, तो तुम लछमन बीर” (पद्मा०, 
२९१) । यहाँ गये व्यभिचारी भाव क्रोध स्थायी भावका अंग 
हो गया हे । ऊर्जस्वी--रसाभास तथा भावाभाशका प्रधान 
न रहकर अन्य भाव आदिका अंग हो जाना अऊर्जस्वी 
अलंकार माना जाता है। पद्माकरने रसााभास तथा भावा- 
भासके आधारपर परिभाषा दी हे-- दुहँ जहाँ अंग और- 
के, सु ऊर्जस्ि पहिचान (प्मा०, २९०५) | उद[०-- 
“लखि बन फिरत सुछंद, नृप तुव रिपु-रमनीन सों | करतु 
बिलासु पुलिन्द, तजि निजप्रिय बनितानको” (२० मं०, 
३३६) । यहाँ भीलों तथा रिपु-रमणियोंमें उभयनिष्ठ रति 
न होनेसे रसामास है ओर यह कविकी राज-विषयक रति- 
भसावका अंग है। अतः भसावका रसाभास अंग होनेसे 
ऊर्जस्वी अछकार है। भावाभासका उदा०--“ताहि अनूप 
बखानही, सकल कबिनके गोत। मुख सरोज्न जा को 
निरखि, सोति-नयन अछि होत” (प्मा०, २९७) । यहाँ 
स्वपत्तीनिष्ठ भावासास खंगार रसका अंग होनेसे अलंकार 
है। समाहित--जब भाव-शान्ति प्रधान न रहकर किसी 
अन्य साव आदिका अंग बन जाता है, तब उसे समाहित 
अलंकार कहते है। पद्माकरके अनुसार--'सो अंग है जहें 
औरको, वहें समाहित जान” (प्मा०, २९८) । यहाँ 
सो-का अर्थ भावशान्ति है । उदा०--“आयो अत लिवाइवबे, 
निरखि उठी हरघाइ। सुनि धुनि चातककोी तबहिं चली 
भाजि अकुलाइ” (वही, २९९)। यहाँ हर्षरूप भावशान्ति 
त्रासभावका अंग हो गया है, अतः समाहित अलकार 
हे । +-२० 
रस-विध्न-अभिनवशुप्त (१०-११ श॒० ई०)से सर्वप्रथम 
अपनी रसनिध्पत्ति दे ०) की व्याख्यामें कहा हे कि रसात्मक 


रस-विध्न 


अनुभूति वीतविष्त मी होनी चाहिये (सर्वंधा रसनात्मक- 
वीतविष्नप्रतीतिग्राद्यी भाव एवं रस:--अ० भा०, ३० 
२८१) । रसास्वादकी योग्यता यदि सामाजिकमें अपेक्षित 
है तो कविके लिए भी आवश्यक है कि वह उसमे पूर्ण 
सहायक हो । जिस प्रकार भमावककी सहदयताकों कमी 
रसास्वादकी बाधक है, उसी प्रकार कविकी कमियोँ भी । 
इन्हीकी रस-विष्न माना गया है। इनकी संख्या सात 
मानी गयी हे--+- प्रतिपत्तिमे अयोग्यता या सम्भा- 
वबना-विरहता--कवि कब्पनाके आधारपर अपनी कृथा- 
वस्तुका निर्माण करता है, उसकी सम्पूर्ण सद्भावना तथा 
अभिव्यक्ति कब्पनापर आश्रित होती हे, परन्तु इसका भाव 
यह नहीं है कि वह जीवनके यथार्थपर आधारित न हों । 
यदि कथावस्तु अथवा वर्णित विषय-बस्तुवे सम्बन्धमें पाठक 
के मनमे यथार्थ जीवनका विश्वास न जम पाया तो वर्ण्य 
या अभिनयमें उसका चित्त नहीं लग सकेगा । इसका यह 
अर्थ नही है कि काव्यमें पाठकके अपने जीवनके स्तरसे 
भिन्न वर्य विषय ने हों। वस्तुतः जीवनके यथार्थमें वह 
सब आता है, जिसका अनुभव हम. किसी रूपमे कर सकते 
है। कविका यथार्थ तथ्यात्मक न होकर सत्यपर आधारित 
होता हे । २-३. स्वग॒तत्व-परगतत्व-नियसेन देशकाल- 
विशेषावेश--अर्थात्‌ अपने ओर परायेके नियमसे देश 
ओर कालका आवेश होना | काब्यमे वर्णित अथवा नाटकमे 
प्रदर्शित भावोकी यदि सामाजिक स्वर्य अपने मान लेगे 
तो उससे वे उदासीन हो जायेंगे। ये मेरे है, अथवा ये 
दूसरेके है, इस प्रकारकी देश तथा काल सम्बन्धी भावना 
काव्यके रसासखादमे बाधक होगी । जबतक पाठक अपने- 
परायेके खा4्-सम्बन्धीसे मुक्त होकर काब्यम रुचि न लेगा, 
वह लोकिक दुःखादिलसे नही छूट सकता । अतणव रखा- 
खादके लिए व्यक्तिविशेष तथा देश-काल-सपिक्ष अनुभूतियों 
बाधा मानी गयी हे। साधारणीकरण दवि०)व्यापारसे ही 
यह निरपेक्षता सम्भव होती है। ४- निजसुखदु खादि- 
विवशीभाव--अर्थात्‌ अपनी व्यक्तिगत भावनाओसे विवश 
हो जाना। उपयुक्त स्थितिमे वण्य विषयके प्रति पाठकके 
व्यक्तिगत सम्बन्धोंकी बात हे ओर यहाँ उसके अपने 
व्यक्तिगत जीवनकी भावनाओका प्रश्न हैं । यदि पाठककी 
मनःस्थिति अपने व्यक्तिगत सुख-दुःखकी अनुभूतिसे 
आक्रान्त है तो यह उसके रसाखादके लिए बाधास्वरूप 
है। यह अवश्य हे कि कविको अभिव्यक्तिका सौन्दर्य 
पाठकके मनको आकर्षित करता हे, उसको संविद्धिश्रान्तिकी 
ख्ितिमें पहुँचानेका प्रयत्न करता है, पर पाठक अथवा 
दशेककी अपनी मनःस्थितिपर सी बहुत-कुछ निर्भर हे । 
५. प्रतीत्युपायवेकल्यस्फुटल्वाभाव--अथीत्‌ प्रतीतिके 
उपायोकी विकलता और उसका स्पष्ट न होना भी रसा- 
खादमे बाधा है । जिन काव्यात्मक अथवा नाटकीय 
उपकरणोसे रसप्रतीति सम्भव होती है, यदि वे पूर्ण नहीं 
है अथवा स्पष्टतः प्रयुक्त नहीं हे तो रसास्वादमे बाधा 
पड़ना अनिवाये हे । यहाँ अभिनवका भाव हे कि काव्या- 
त्मक अभिव्यक्ति अथवा नाटकीय प्रदर्शन पूर्ण कलात्मक 
होना चाहिये, उसके बिना रसनिष्पत्ति सम्भव नहीं हों 
सकती | भावोके अभिव्यक्तीकरणमे विभावादिक अधिक 


श्सवब्यंजना- रससंग्रदाय 


प्रत्यक्ष तथा सूर्त रूपमे उपस्थित होने चाहिये! इसको 
असफलता रसकी बाधा है। ६. अग्रधानता--अर्थात्‌ 
किसी अप्रधान तत्वकी रस-व्यंजनामे महत्त्व देनेसे रसा- 
खादमें बाधा ही उपस्थित होती है । नाटकीय कथाविधानमें 
यदि नाटककार अप्रधान चरित्रों अथवा घटनास्थितियोकी 
महत्व देता है तो दर्शकके रसास्वादमे विध्न उपस्थित 
होगा । इसी प्रकार प्रधान स्थायी भावके स्थानपर यदि 
कवि विभाव, अनुभाव तथा संचारी आदिके चित्रणको 
अधिक महत्त्व देता है तो रसका पूर्ण संयोजन नहीं उप- 
स्थित हो सकेगा। वस्तुतः कथात्मक अथवा भावात्मक 
न्तुलनका अभाव काव्यके प्रभावको क्षीण ही कर देगा। 
७. संशययोग--अर्थात्‌ अभिव्यक्तिके सम्बन्धर्मँ पाठक 
अथवा दर्शकके मनमे किसी प्रकारका संशय अथवा सन्देह 
होना भी रसास्वादके लिए उचित नही है । यहाँ संशयसे 
कथात्मक कोतृहलूका भ्रम नहीं करना चाहिये, क्योकि 
कौतूहल सौन्दयौनुभूतिकी वृद्धिमें सहायक सिद्ध होता है 
ओर संशय ब।धास्वरूप माना गया है । एक स्थायी भावके 
विभाव, अनुभाव तथा संचारी आदि दूसरेके भी हो सकते 
है और यदि प्रदर्शित अथवा वर्णित विभावादिकसे यह 
संशय उत्पन्न हो कि शोककी अभिव्यक्ति हे अथवा रतिकी 
तो निश्चय इस रूपमे रसनिष्पत्तिमे, अर्थात्‌ पाठक या 
दर्शकके रसास्वादमे बाधा उपस्थित होगी। वस्तुतः इस 
संशयकी स्थितिमे साधारणीकरण सम्भव नहीं हो सकता । 
अभिनव द्वारा प्रतिपादित इन विध्नोपर विचार करनेसे 
स्पष्ट हो जाता है कि यदि काव्यात्मक रसानुभूतिमे किसी 
प्रकारकी अपूर्णता है तो उसका कारण यह नहीं हे कि 
सौन्दयौनुभूतियों भिन्न-भिन्न प्रकारकी होती है या रस- 
निष्पत्तिकी कई कोटियों हे (्वे० 'रसनिष्पत्ति)) । वस्तुतः 
रसनिष्पत्तिके सम्बन्धमें जो अनेक स्थितियोंकी कल्पना की 
जाती रही है अथवा की जाती है, उसका मुख्य कारण है 
कि हम एक ओर असफल तथा दोषपूर्ण काव्य-कृतियोंपर 
सफल कृतियोके स्तरपर ही विचार करते है तथा पाठक 
या दर्शककी सभी कोटियोको रसास्वादनकें एक ही स्तरपर 
रखना चाहते है। वस्तुतः अभिनवके अनुसार शुद्ध काव्य- 
के (कछाकी भी सम्मिलित किया जा सकता है) रसा- 
स्वादनकी उपयुक्त सीमाओपर ध्यान रखकर ही समझा 
जा सकता है । -+२० 
रसब्यंजना-दे? 'रसनिष्पत्ति' तथा असंलूक्यक्रमब्यंग्य । 
रसशाखत्र-वह शास्त्र, जिसमे साहिल्मे प्रयुक्त रसका 
सांगोपांग शास्त्रीय विवेचलत किया गया हो । इस शास्त्रमे 
अनेक प्रइनोंका सुविवेचित वर्णन रहता है, जैसे रस क्‍या 
है, रसका क्या स्वरूप हे, रसका काव्यमे क्या महत्त्व हे ? 
साहित्यके उत्तम स्वरूपगठनके लिए अलकार, रीति, शुण, 
वक्रोक्ति, ओचित्य, ध्वनि आदि मार्गोंसे रसका क्या सम्बन्ध 
है और उसका इनके साथ कैसा प्रयोग होना चाहिये, 
इनमेंसे किसी एककी काव्यमे विशेष महत्त्व दिया जाय 
अथवा रसको ही उसमें प्रधान माना जा सकता हे ? रसके 
अंग वोनसे हैं तथा उनका स्वरूप कया है, रसकी निष्पत्ति 
कैसे होती है ? रसका सम्बन्ध कवि, नट, मूल पात्र अथवा 
पाठकर्मेंसे किससे हे, रसका मनोविज्ञानसे क्‍या सम्बन्ध 
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है ? रसके अन्तर्गत आनेवाले विभिन्न विभाव, अनुभाव 
आदिके भेद कौनसे है और उनकी संख्या कितनी है ? 
परस्पर इन सब व्यभिचारी तथा स्थायी साव आदिका क्‍या 
सम्बन्ध है ? रसका विभिन्‍न दार्शनिक मतोंसे क्या सम्बन्ध 
है, साधारणीकरणका क्या स्वरूप है, रसास्वादका अधिकारी 
कौन हे, रसास्वादमें किस्ती प्रकारका विष्न तो नहीं होता, 
होता है तो क्यों और कितने प्रकारका तथा उसे कैसे दूर 
किया जा सकता है ? रसको अलौकिक क्यो कहा जाता हे, 
रस केवल आनन्दात्मक ही होता हे या करण आदि रसोसे 
दुःखका भी अनुभव होता है, नहीं होता तो क्‍यों नहीं 
होता, रस एक ही है अथवा उसके सेद किये जा सकते है, 
भेदोकी संख्या किस आधारपर निश्चित की जाय और उसे 
घटाया या बढाया जा सकता है कि नहीं ? प्रत्येक रसके 
कितने भेदोपमेद हो सकते हैं ओर उप्तके उदाहरण क्‍या 
है! रसराज कौन है, रसोका अन्तर्भाव एक-दूसरेमें हो 
सकता हे कि नही, परस्पर कौनसे रप्त मित्र और कौनसे 
रस विरोधी है, एक साथ किनका प्रयोग हो सकता है और 
किनका नहीं ? रसाभास क्या हे और उसके कितने भेद 
है, भावाभास, भावशान्ति, भावोदय, मावशबलता तथा 
रसालकार स्वरूप क्‍या है? रसके साथ किस शब्द- 
शक्तिका सम्बन्ध है, उसे संलक्ष्यक्रमव्यंग्य कहा जाय या 
असंलक्ष्यक्रमब्यंग्य या अभिषेय ? काव्यके अनेक स्वरूपोकी 
आलोचना करनेके लिए रस्-सिद्धान्त कहाँतक उपयोगी हो 
सकता है, आदि । --आ0० प्र० दी० 


रससं प्रदाय-रसवाद । रसके सम्बन्धमे विचार करते 


हुए उसका महत्त प्रतिपादित करनेवाले लेखकोंका समूह 
या रस-विधेककी वेचारिक पद्धति । 

लिखित रूपमें रसका सर्वप्रथम वर्णन भरत मुनि (१ श० 
ई३०)के 'नाव्यशासख्रके छठे तथा सातवें अध्यायोभें पाया 
जाता है। सम्पूर्ण नाव्यशास्प्में विभिन्न स्थलोंपर रीति, 
वृत्ति, प्रवृत्ति, गुण, अलंकार तथा नाव्यधर्मी आदिके 
प्रसंगमें रसका महत्त्व स्थापित किया गया है। भरत तथा 
अन्य लेखकोके उल्लेखोंसे उनके पूर्ववर्ती सदाशिव, ब्रह्म, 
तण्डु, नन्दिकेश्वर, वासुकि, नारद, भरतवृद्ध, आदिभरत, 
शौद्घोदनि आदि कई आचार्योंका पता चलता है, किन्तु 
उनके किसी ग्रन्थके अभावमें उनके विचारोंका पता नही 
चलता । राजशेखर (६० ९२०)ने नन्दिकेश्वरकी तथा 
केशव मिश्र (१६वीं शती)ने शोद्योदनिको रसका पुरस्कर्ता 
माना है । भरतने बह्याकोी महत्त्व दिया है। जद्याने ही 
आठ नाव्यरसोको प्रस्तुत किया। ऋग्वेदसे पाठ, सामवेदसे 
गीत, यजुर्वेदसे अभिनय तथा अथर्वबेदसे रस लेकर पॉचवे 
बेद नाव्यशासत्रकी रचना की गयी] चोथे अध्यायमें बताया 
गया हे कि ब्रह्मा मरत और उनकी शिष्यमण्डलीके साथ 
कैलास पर्व॑तपर शिवके पास गये थे, जहाँ उनके द्वारा 
प्रस्तुत त्रिपुरदाहके अभिनयपर प्रसन्न होकर शिवने उन्हे 
नाटकके पूर्वरंगोके साथ ताण्डवके करणो और अंगहारोंके 
प्रयोगकी सम्मति दी और तण्डुकों शिक्षाके लिए नियुक्त 
कर दिया। शारदातनय (१२वीं शती)का कथन हे कि 
विष्णुके कहनेपर नन्दिकेश्वरने अद्याकों नाव्यवेदकी रिक्षा 
दी और ब्रह्माने भरतको शिक्षा दी । शारदातनयने वासुकि, 
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नारद, व्यास तथा वाल्मीकिकी एक परम्परा और बतायी 
जिसमे शान्‍्त रस भी स्वीकार किया था। किन्तु 
किसी रचनाके अभावमे भरत ही प्रथम पुरस्कर्तों स्वीकार 
किये जाते हैं । 
रसकी अलंकारवादी, रीतिवादी, ध्वनिवादी, नाव्यशास्तर- 
कर्ता तथा ध्वनिविरोधी समीने महत्त्व दिया है, भामह- 
("वी-६टी शती)ने रसकी अलंकारके ही अन्तर्गत रखा 
और रस सम्बन्धी रसवत्‌, ग्रेयस तथा ऊर्जस्वी नामक तीन 
अलकारोका वर्णन किया । ये अलुकार क्रमशः रस, भाव 
तथा उनके आमभासकी अवस्थाएँ है, तथापि उनका यह 
कथन कि रसके प्रयोग द्वारा काव्य सुस्वादु हो जाता है, 
उसकी शाखत्रीयताकी कड॒ता नष्ट हो जाती है और उसके 
परिणामस्वरूप पाठक उसे भेषजके समान ग्रहण कर लेते 
है, इस बातका द्योतक है कि वे रसके आस्वादनीय रूपमे 
तो परिचित ही थे। दण्डी (६-७ ज्ञ० ३०)ने 'काव्याद्श- 
में गुणोका रससे सम्बन्ध स्वीकार किया। उन्होने काव्य- 
शोभाकर धर्म की अलंकार कहकर रसादि सभीकी अलुंकार 
तो माना, किन्तु रसयुक्त मधुर वचनोंको युष्परसके समान 
मादक बताया है ओर सानुप्रास पद-रचनाको रसावह 
माना । उन्होने काव्यमे 'रसभावनिरन्तरता की आवश्यक 
माना हे। रीति-सिद्धान्तके प्रतिपादक वामन (८ जश्ञ० ई०) 
रूपको ही काव्यमें स्वंश्रेष्ठ मानकर नाव्यसे रसका सम्बन्ध 
मानते है, उन्होने गुणोकी काव्यशोभाकर धर्म, अलंकारों 
को शोभावर्धक दथा रसको शुणोकी कान्ति कहा हे । रस 
ही गुणोीके मूलमें । उद्धट (८ श० इ०)ने पहली बार 
रसालकारोमें समाहित को स्वीकार किया तथा नास्यमें 
शान्‍्त रसकी प्रतिष्ठा की । उद्धटके पश्चात्‌ रुद्रट तथा रुद्रभट्ट- 
का नाम लिया जाता है | उन्हें कुछ विद्वान्‌ एथक दो व्यक्ति 
मानते हैं ओर रुद्रट्की ९वी शताब्दीमे तथा रुद्रभट्की ९००- 
से ११०० ई०के बीच हुआ बताते है और कुछ विद्वान्‌ 
दोनोंकी एक ही मानते है । रुद्रट्ने काव्याल्कार की रचना 
की और रुद्रभइने शंगारतिलक की । काव्यालंकारमे 
रसकी नाटकतक हो सीमित रखनेका विरोध किया गया 
और रसहीन समस्त काव्यकों शाखकी श्रेणीमें रखनेका 
आग्रह किया गया । इसमें शान्त तथा प्रेयान्‌ नामक रफेंको 
भी स्वीकार किया गया तथा पूर्ण उत्कृष्टताकों पहुँचे हुए 
व्यभिचारी भार्वोका भी खंगारादि रसोके समान प्रभावशाली 
अनुभव स्वीकार किया गया । इसी प्रकार खंगारतिलक में 
भी ख्ृंगार रत्तकों प्रधान माना गया है, शान्तकों ख्वीकार 
किया गया है। तथा रसको नाय्येतर काव्यमें भी स्वीकार 
कर लिया गया है । 
आनन्दवर्धत (८४०-८७० ई०के बीच)ने घ्वनि- 
सिद्धान्तका प्रतिपादन करते हुए वस्तु त्तॉथा अलंकारके साथ 
रसको भी घ्वनिके अन्तर्गत खीकार करके इन दोनोंसे 
अधिक रसध्वनिको महत्त दिया और रसध्वनिवाले काव्यको 
सर्वश्रेष्ठ घोषित किया । ध्वनिकों काव्यात्मा मानकर भी 
उन्होंने रसको प्रेरक ओर साररूप माना तथा वाल्मीकि- 
रामायणकी रसका आदिकाव्य स्वीकार किया । श्रब्य काव्यके 
साथ-साथ नाट्यमें मी उन्होंने शान्त रसको प्रयोज्य माना 
है और रसको असंलक्ष्यक्रमव्यंग्य कहा है । आनन्दवर्धनके 
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अनन्तर 'भग्निपुराण' में रसका अत्यन्त संक्षिप्त उल्लेखमात्र 
मिलता है । विशेषता यह हे कि इसमे शंगारकों सर्वाधिक 
महत्व मिला है । छठी शताब्दीमे मी विष्णुधर्मोत्तरपुराण- 
मे रसबी भरतके आधारपर संक्षिप्त चर्चा हुईं थी, जिसमे 
कोई नवीनता नहीं जान पडी। पुराणोंके नाममात्रके 
उल्लेंखोके समान ही "वी शताब्दीके लेखक राजशेखरको 
केवल इस बातका महत्त्त दिया जा सकता हे कि उन्होंने 
'काव्यमीमांसा में रस-चर्चाको न रखते हुए सी काव्य- 
पुरुषोत्पत्तिके प्रसंगमें रसको काव्यात्माके रूपमे मान लिया 
है । इन सब लेखकोमे विस्तार और गम्भीरताकी दृष्टिसे 
आनन्दवर्धनका सबसे अधिक महत्त्व हे । अलकारोंको 
“कटककुण्डलवत्‌! कहकर रसकों अत्यधिक महत्त्व देनेका 
इन्होंने अभूतपूर्व प्रयत्न किया। किन्तु ध्वनिके विरोध॑मे 
प्रतिहारेन्दुराज, भट्नायक, धनंजय, घनिक तथा महिस 
भट्ने अनेक तके उपस्थित किये, जिनका आगे चलकर 
अभिनवगुप्तने प्रतिवाद किया । इन ध्वनिविरोधियोने भी 
रप्तके महत्वको स्वीकार किया हे । प्रतिद्ारेन्दुराज (१०वीं 
शरती) खयय॑ रसको काव्यात्मा मानने तथा रसको अलंकारोंसे 
पृथक्‌ रखनेके पक्षमे थे। भट्ननायक (१००० इं)ने तो 
रसनिष्पत्ति-सूत्रकी सांख्यवादी व्याख्या भी की .और ध्वनि- 
के स्थानपर रससंचारकी ही पाठककी दृष्टिसे काव्यमें प्रधान 
माना । इस प्रकार इन्होने रसकी काव्यात्मा सिद्ध किया। 
घनंजय (५९४ ३०)ने 'दशरूपकमे तथा धनिकने उसकी 
अवलोकटीका में भट्टनायकका अनुसरण किया, रसका 
सम्बन्ध तात्पय-शक्तिसे सिद्ध किया और ध्वनिको व्यर्थ 
बताया । उन्होने काव्य तथा रसका सम्बन्ध व्यंस्य-व्यंजक 
न मानकर भाव्य-सावकमावका माना और भट्टनायकके 
मत भमुक्तिवाद की ग्रतिष्ठा की। १०२० इ०के आस-पास 
महिम भट्टने न्‍्याय-सिद्धान्तके आधारपर रसको अनुमितिका 
सिद्धान्त ग्रतिपादित किया और ध्वनिक्े स्थानपर काव्यानु- 
मितिकी प्रतिष्ठा की । इतना विरोध होते हुए भी ध्वनिका 
सिद्धान्त जीवित रहा और रघ्तकी प्रतिष्ठा दर प्रकारसे 
अश्लुण्ण बनी रही । ८वीं शतीसे ११वीं शतीके बीच रसको 
स्वप्रधान सिद्धान्तके रूपमें मानकर भरतके रससूत्नकों 
व्याख्याके चार प्रमुख प्रयल हुए, जिनके कारण रसको ओर 
भी अधिक विशदता और विस्तारसे समझनेकी प्रेरणा 
मिली । रस-सम्प्रदायके इतिहासमे श्न चार व्याख्याओंका 
सर्वाधिक महत्व हे । ये व्याख्याएँ भट्ट लोछट (८वीं श॒ती), 
शंकुक (५वी शती), भट्ट नायक (११वीं शत्ती) तथा अभिनव- 
गुप्त (११वीं शर्ती)के द्वारा क्रमशः मीमांसा, न्याय, सांख्य 
तथा शैव सिद्धान्तके आधारपर की गयीं ओर जो उत्पत्ति या 
आरोपवाद, अनुमितिवाद, सुक्तिवाद तथा अभिव्यक्तिवादके 
नामसे विख्यात है (दे० 'रसनिष्पत्ति) । 

कालान्तरमें १०वी दतोमें वक्रोक्तिवादके प्रतिपादक 
कुन्तक, ११वीं शरतीमे ओचित्य-सिद्धान्तके पुरस्कततो क्षेमेन्द्र, 
क्ाव्यप्रकाश के लेखक मम्मट, १२वीं शतीमें 'भावप्रकाश'- 
के लेखक शारदातनय, काव्यानुशासन के लेखक हेम चन्द्र, 
१३वीं शत्तीमे 'संगीतरत्लाकर के लेखक शाज्ञदेव, १४वी 
शततीमें रसाणवसुधाकर के रचयिता शिंगभूपारू तथा शश्वी 
शतीमे रसप्रदीपकार' प्रभाकर आदि अनेक लेखकोने रस- 
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सिद्धान्तका निरूपण और पोषण किया । किन्तु ११वीं शतती- 
मे भोजराज, १२वीं शर्तीमें रामचन्द्र गुणचन्द्र, १४वीं शती- 
मे मानुदत्त, विश्वनाथ कविराज, १६वीं शतीमें रूपगोसवामी 
तथा *७वी शतीमे पण्डितराज जगन्ना थका नाम ही महत्त्व- 
पूर्ण दिखाई देता है। भोजराजने रसको सर्वोपरि मानकर 
अगारअकाश' ग्रन्थमे उसका गम्भीर एवं व्यापक विवेचन 
करते हुए रस एक ही है, यह सिद्ध किया । काव्यको रसवत्‌ 
कहनेका उनका अभिग्राय उसे रसयुक्त बताना था, अलूुकार 
बताना नही । । उन्होंने रसतकी उत्पत्ति अहंकारसे बतायी 
है। अहंकार, शंगार तथा रस तीनोंमे इनके विचारसे 
कोई अन्तर नहीं है। अहंकार रस्तकी प्रथमावस्था हे, 
जिससे विभिन्न भाव उत्पन्न होते है। दूसरी अवस्थामे 
स्थायी, पंचारी तथा सात्विकोंकी गणना है । यह सभी रस- 
दर्शातक पहुँच सकते है | तीसरी अवस्थामें अहंकार प्रेमका 
रूप धारण कर लेता हे | रामचन्द्र गुणचन्द्रने 'नाव्यदर्पण'- 
में नाव्यके प्रसंगमें रसको दो प्रकारका वताया हे। वह 
करुण, भयानक, वीभत्स और रौद्रकी दुःखकारक मानते है 
और शेषकों सुखकारक | इसी नवीनताके लिए उनकी 
प्रसिद्धि है। भानुदत्तने 'रसतरंगिणी'में मुख्यतः खंगार- 
रतका वर्णन करते हुए रसके छोकिक, अलौकिक तथा मानो- 
रथिक आदि भेद बताये है और छल तथा जुम्मा जैसे नवीन 
भावोंकी कल्पना की हे | उन्होंने वात्सल्य, लोल्य, भक्ति 
तथा कार्पण्य रसको अन्य प्रतिष्ठित रसोमें अन्त क्त कर लिया 
हे । उनके पश्चात्‌ विश्वनाथ कविराज ही पहले व्यक्ति है, 
जिन्होंने रस्तादिका विचार करते हुए रसको काव्यात्मा 
घोषित किया और अदूभ्ुतमे ही अन्य रसोंके अन्तर्भावकी 
चचों की | चैतन्य सम्प्रदायके अनुगामी रूपगोस्वामीने 
'क्तिरसामृतसिन्धु” तथा “उज्ज्वलनीलमणि'में भक्ति रसकी 
प्रतिष्ठा की और भक्तिरसाम्तसिन्धुमे उसके मुख्य तथा 
गोण भेदोंके अन्तर्गत सभी रपोंकी ले आनेका प्रयत्न किया। 
भक्तिका स्थायी 'कृष्णरति' बताया गया है। अतः भक्ति रस 
कृष्णका खंगार-वर्णन-सा ही हे | पण्डितराजने काव्यशाखन- 
का विवेचन करते हुए रसध्वनिके अन्तर्गत काव्यात्मा रखस- 
को अत्यन्त प्रतिष्ठा प्रदान की ओर वेदान्त-सिद्धान्तके 
अनुकूल यह बताया कि रस निज-स्वरूपानन्द हे, जो चित्तके 
भग्नावरण होनेपर प्रकट होता है; भग्नावरणको सिद्धि 
विभावादि द्वारा होती है । इनके पश्चात्‌ संस्कृत काव्य- 
शास््रमें ननीन विचारके किए कोई मार्ग नहीं दीखता । 
मम्मटके साथ ही काव्यशासत्रका सैद्धान्तिक निरूपण एक 
प्रकारसे बन्द हो गया था। रसको पण्डितराजतक आते- 
आते पूर्ण प्रतिष्ठा मिल चुकी थी और रस घ्वनिके अन्तर्गत 
आकर भी आगे प्रधान हें बना रहा । 

हिन्दीमें रस-विचारका प्रवतंन संस्कृतके भरतके नास्य- 
शासत्र, भानुदततकी रसमंजरी' तथा रसतरंगिणी', भोजके 
“थृंगारप्रकाश” एवं विश्वनाथके 'साहित्यदर्पण'के आधारपर 
हुआ । वस्तुतः इन ग्रन्थोंकी रचना या तो दरबारमें फारसी 
कवितासे टक्कर लेनेके लिए तथा उदाहरण हूँढ़नेके लिए हुई 
या ज्ञानप्रदर्शन या अव्यशोंको शिक्षा देनेके लिए। रसका 
विचार या तो केवल रसविषयक ग्रन्थोमें नायिका भेदके 
साथ हुआ है या रस तथा ध्वनिका एकत्र विचार करनेवाले 


ग्रन्थोमि अथवा समस्त काव्यशासत्रके विवेचक ग्रन्थोंमे । सब 
प्रकारके म्न्धोंमे मुख्यतः श्ृंगार रसका हीं वर्णन किया 
गया है । इन अ्न्थोमें उदाहरण तो छलित प्रस्तुत किये गये 
है, किन्तु विवेचनका कोर प्रयत्न संस्कृतके पू्॑ तथा 
उत्तरपक्षके समान नहीं दीखता | हिन्दीमें केशव, देव, 
उजियारे कवि, रामसिंह, ग्वालकवि, भारतेन्दु, 'हरिऔष!' 
तथा रामचन्द्र शुक्षने नवीन चिन्तनका मार्ग दिखाया हे । 
भारतेन्दुसे आधुनिक कालका उन्मेष हुआ है । रीतिकालमे 
केशवने भोज द्वारा कथित अनुरागके प्रकाश तथा प्रच्छन्न 
नामक दो सेदोके अनेक प्रसंगोपर घटित करनेकी असफल 
चेष्टा की ओर इसी प्रकार श्रृंगारके अन्तर्गत अन्य रसोके 

अन्तर्मावका उनका प्रयत्न भी निष्फल रहा। देवने 
भानुदत्तके समान रसके लोकिक, अलौकिक तथा उनके भी 
शृंगारादि नो रस एवं स्वाप्निक, मानोरथिक, औपनयिक भेद 
किये । वह शंगारको ही एकमात्र रस मानते है। धर्मसे 
अर्थ, अर्थसे काम, कामसे सुखकी उत्पत्ति मानते हुए सुखका 
रस श्ृंगार बताया गया है और खंगारके प्रति उत्साहसे वीर 
आदि, निरवेदसे शान्त, बीमत्स आदिकी उत्पत्ति मांनी है । 
काव्य, जीवन और रसका सम्बन्ध स्थापित करके उन्होंने 
जीवनके लिए काव्यकी उपयोगिता और उसमे रफ़तकों 
सार तत्व बताया है। भानुदत्तके अतिरिक्त भोज तथा भरत- 
का प्रभाव भी इनपर दिखाई पडता है। इनके बाद 
उजियारे कवि (१७८० ई०)ने 'जुगलरपप्रकाश! ग्रन्थमे 
प्रश्नोत्तर-शैली अपनाकर केवल नौ रसोकी ही प्रतिष्ठा की 
है ओर उन्हींके अन्तर्गत वात्सल्य, भक्ति, कार्पण्य आदिको 
मान लिया हे। वस्तुतः नवीन चिन्तनकी दृष्टिसे १७८२ 
इ०के आसपास रामसिंहका 'रसनिवास' ग्रन्थ उब्लेखनीय 
है। इन्होंने मनोविकार तथा भावका अन्तर बताते हुए 
भानुदत्तके अनुकरणपर रपस्तानुकूल मनोविकारमात्रको ही 
भाव माना हैं। हास्य रसका स्थायी हास न बताकर 'हसता' 
कहा गया है और उसके नाव्यशास्तरके अनुकूल खनिष्ठ 
तथा परनिष्ठ, दो भेद किये गये है । भरतने जिस प्रकार 
हास्यके हसित, उपहसित आदि भेद किये हैं, उसी प्रकार 
नामान्तरते इन्होंने मुसुकानि, हसनि, विहसनि, उप- 
हसनि, अपहसनि तथा अतिहसतनि, छः भेद बताये है । 
इनमेंसे दो-दोकों क्रमशः उत्तप्न, मध्यम तथा अधथम 
कहा गया है। भानुदत्तके समान शानन्‍्त रसके साथ मिथ्या 
जशानरूप स्थायीके आधारपर माया रप्तकी कब्पना भी की 
गयी है, किन्तु विवेचन वैसा नहीं हैं । सुख्य विशेषता यह 
है कि रसके आधारपर काव्यकी अभिमुख, विम्युख तथा 
परमुख नामक तीन कोटियों की गयी है । परमुखके प्रधान 
दो भेद है--अलंकारमुख एवं भमावमुख। विमुख रसहीन 
काव्य होता है और अभिमुख रप्तपूर्ण | ये भेद क्रमशः 
गुणीभूत व्यंग्य, अब्यंग्य तथा ध्वनि-भेदोंके समान है । देवके 
समान रसके लौकिक तथा अलोकिक्त भेदोकों भी इन्होने 
खीकार किया है ओर श्ृंगारादिको लौकिक ही बताया है । 
इनके पश्चात्‌ ग्वाल कवि (१८४७ ई०)ने रसरंग” ग्रन्थमें 
अलौकिक भेदके स्वाप्निक, मानोरथिक तथा ओऔपनयिक 
मेदोंमेंसे शंगारादि नौरसोंको ओपनयिकका भेद बताथा 
है। एक और नवीनता यह हे कि इन्होने प्रत्येक इन्द्रियके 
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आउठ-आठ साल्विक माने है, जो तर्कसंगत ओऔर व्याव- 
हारिक नहीं है। इनके दोनों विचारोमे इसी प्रकारकी 
असंगति हे । 

हाव-भावके क्षेत्र सी कुछ नवीनता लानेका प्रयत्न 
किया गया था। हावोमे मिखारीदास (१८बी शती)ने 
'साहित्यदपंण के अठारह नायिका अलंकारोके साथ 
बोधक! तथा हेला' भी जोड दिये है, जिनमे हेला तो 
अंगन अलकार है ही ओर वोधकका आधार केशव्का 
बोध! हाव है । भावोमे केशवने जुगुप्सा स्थायीके ख्थान- 
पर अशक्त शब्द “निन्दाका प्रयोग किया और द 
रुद्र॒टके प्रेयान्‌के आधारपर प्रीतिकी ही भाव माना । देवने 
भानुदततके आधारपर छल संचारीकी स्थापना की और 
वितक संचारीके विप्रतिपत्ति, विचार, संशय, अध्यवसताय 
नामक संद किये | इन्होंने काम-दशाओके अनेक भेद भी 
प्रस्तुत किये ओर आठों साक्तिकोंका स्मरणमें ही अन्तर्माव 
कर दिया । संचारियोके शरीर तथा आसन्तर भेद करके 
क्रमशः सात्तिक तथा व्यसिचारी भावोका वणन किया 
गया । यह सेद भी वस्तुतः 'रसतरंगिणी'से . प्रभावित हे । 
इस प्रकार हिन्दी रीतिकालमे नवीनता-प्रदर्शनकी चेष्टा तो 
रही, किन्तु वस्तुतः वह जहॉ-तहाँसे संस्कृतके आधारपर 
ही हुई। साथ ही गहन विवेचनका अभाव भी रहा | 

आधुनिक कालमे भारतेन्दुका नाम दास्य, सख्य, 
वात्सल्य, मधुर तथा आनन्द रखेंको अवतारणाकोी दृशििसे 
उल्लेख्य है। उनके परचात हरिओप'ने 'रसकलश में 
वात्सल्य रसका प्रवल समर्थन किया तथा <ंगारादि रसोके 
उदाहरणके साथ रसका विशद निरूपण करनेकी चेष्टा की । 
कन्हैयालाल पोद्दार, भानु, गुलाब राय आदिके रस-विवेचन- 
के ग्रन्थोंके प्रकाशनसे संस्क्षत-पद्धतिका पुनरुत्थान हुआ 
ओर गुलाब रायके 'नवरस'ग्रन्थमे आधुनिक मनोविज्ञानके 
प्रकाशमे भी प्रत्येक रसका थोड़ा-बहुत विचार किया गया। 
हिन्दीके पुराने लेखकीसे संस्क्षत लेखकोके विचारोंकी तुलना 
भी हुईं, किन्तु निष्पत्ति और साधारणीकरण अथवा 
नवीन रप्तोकी उद्धावना और रसामासका विशद 
ओर विस्तृत विचार न हुआ । इस कामको शुलूब रायने 
अपने 'सिद्धान्त और अध्ययन” गन्थमे एक सीमातक पूरा 
किया । आधुनिक कालमें वास्तविक महत्त्वके अधिकारी 
रामचन्द्र शुक्र हैं, जिन्होंने रसका न केवर मनोविज्ञानके 
प्रकाशमे विवेचन किया, अपितु आधुनिक विदेशी काव्यकी 
परिस्थितियोके विचारसे भी रसके भारतीय सरूपको 
स्थापना की | साधारणीकरणके प्रश्नपर आपने विदेशी और 
देशी अध्ययनके आधारपर मोलिक चिन्तनकी धाराका 
सूत्रपात किया । रस ओर रखसानुभूतिके स्वरूप, उसके 
प्रकार और कोटियोंपर उनके विचार उल्लेखनीय है (द्वे० 
साधारणीकरण”) । रसको ऐसी स्थापना दीर्घ कालके पश्चात्‌ 
हुई। इनके पश्चात्‌ इधर पुनः इस अध्ययनकी प्रवृत्ति 
जाग्मत्‌ हुई, जो नगेन्र आदिके शोध-प्रबन्धोंके रूपमे प्रकट 
हो रही है। इन प्रवक्‍न्धोंमें यूरोपीय अध्ययनके साथ 
भारतीय चिन्ताधाराके सम्यक सन्तुलनकी चेष्टा की जा 
रही है और आधुनिक काव्यमे रसका महत्व परखा जा 
रहा है। इस दिशामें हिन्दी डी० फिल०के लिये स्वीकृत 
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रसांतथ- रसाभास 


तथा अंग्रेजीमे प्रकाशित डॉ० छैलविहारी गुप्त राकेश का 
शोध-प्रबंध 'साइकीलॉजिकल स्टडीज इन रस अर्थात्‌ मनो- 
विज्ञानके सिद्धान्तोके प्रकाशमे रस-विचारकों आछोचना 
करनेवाला ग्रंथ भी उल्लेख्य हे तथा काव्यमे रस के नामसे 
पी० एचन्डी० उपाधिके लिये स्वीकृत इस लेखकका शोध- 
प्रबन्ध रस-विषयक भारतीय चिन्ताधाराको व्यक्त करने ओर 
देशी-विदेशी भाषा-साहित्यके आधारपर रस-सिद्धान्तका 
स्वरूप निरिचत करनेवाले ग्ंथके रूपमे पठनीय हैं । यह 
ग्रंथ अब अंशतः रस सिद्धान्त : स्वरूप-विश्लेषण' नामसे 
प्रकाशित हो रहा है । --आ० प्र० दी० 
है, जिसे दरद्वारी 

लाल शर्माने अपनी पुस्तक 'सौन्दर्यशात््र में प्रयुक्त किया 
हे । ब्दका अंग्रेजी पर्याय एस्थेटिक डिस्टेन्स' 
है। अमिनवगुप्तने रसानुभूतिदी सात बाधाओका निरूपण 
किया है, जिनमेले एकका नाम हे 'स्वगतपरगतत्वनियमेन 
देशकालविशेषयवेशः , अर्थात्‌ प्रेक्ष+का 'रव' पर, देश-काल, 
आदिकी विशेषतासे इतना आविष्ट होना कि वह उसे भुला 
ही नहीं पाये । नाटक आदि देखते समय जो प्रेक्षक अपने 
और प्रेक्षणीय वस्तुके भेदकों भुझा नहों पाता, बरतुमें 
तन्‍्मय नहीं डो जाता, उसके साथ एक प्रकारका तादात्म्य 
अथवा साधारण्य स्थापित नहीं कर लेता, उसमें रपोद्रेक 
सम्भव नही । छेकिन प्रेक्षक और वस्तुके बीच अत्यन्त 
अभेदकी समापत्ति भी रसोद्रेकमे बाधक ही है । जब प्रेक्षक 
सारी घटनाओँका आरोप अपनेमे करने रूगता हे तो उप्तकी 
स्थिति उस्त सामान्य व्यक्तिकी-सी हो जाती हे, जो स्वयं 
सुख-दुःख भोग रहा हो। अतः जिस प्रकार वह सामान्य 
व्यक्ति अपने ऊपर घटित घटनाओमे रसास्वादन नहीं कर 
सकता, उसी प्रकार वह प्रेक्षक भी नाटक आदिम रसानुभूति 
नही कर पाता । अतः कुशल प्रेक्षक अपनेकी वस्तुने उचित 
अन्तरपर रखकर ही रसास्वादनमे समर्थ होता है । इस 
अन्तरको रसान्तर्यकी संज्ञा दी गयी है । -++ह० ना[० 
! ओचित्यके 
आंशिक अभावेर्म जब सहृदयको रसके स्थानपर रसके 
आभासकी प्रतीति हों अथवा रस-परिपाक न होकर रस 
केवल आभासित होकर ही रह जाय, उस अवस्थाम प्रार्चीन 
आचारयों द्वारा रसाभास' की स्थिति मानी गयी है। अभिनव- 
शुप्त (१०-११ छा० ई०)ने अपने घ्वन्याझोकरलोचन में 
रसाभासको 'शुक्तो रजतासासवत्‌”, अर्थात्‌ सीपीमे रजतके 
आसास जैसा बताया है! रसाभास होनेपर रस-दशा बनी 
रहती है या नष्ट हो जाती है, इस मौलिक प्रशनपर आचायों- 
में मतभेद रहा है। रप्त और रसाभासके आधारमृत 
औजचित्य-अनौचित्य परस्पर विरोधी है, अतः एक मत 
रसाभासकों रसका विरोधी मानता हे। परन्तु जगन्नाथ 
(१७-१८ श्ञ० ई०) और उनसे पूर्व अभिनवसुप्त, दोनोंने 
अनेक तक देकर सिद्ध किया कि रसामासमे पूर्णतया रसका 
अभाव नही होता | अपने प्रतीतिकारूमे रसामास रस जेसा 
ही आखाद्य रहता है, पर जब बुद्धि अनोचित्यतक पहुँच 
जाती है तो सारी रसामुभूति रसामास बनने छरूगती है । 
ध्वनि-मतके ग्रतिपादकोंने कदाचित्‌ इसीलिए रस और 
रसाभास, दोनोंकों ही ध्वनिके अन्तर्गत रखा है। मूल 
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रक्षकी अनुभूनिसे रसाभास आ जानेपर अन्य रसको प्रतीति 
भी उसके द्वारा हो सकती है, ऐसी सम्भावना अभिनवगुप्तने 
मानी है । 

तरहवी शती ईसबीक्रे एक संस्कृत काव्याचार्य शिग- 
भूपालके ग्साणवसुधाकर नामक ग्रन्थमे रक्षाभासपर 
विशेष विद्वार किया गया है। रशाभासके परिभाषा- 
स्वरूप इसमें लिखा है कि जब जंग रस अविनीत अमात्य- 
की तरह वढकर अपने स्वामी 'अंगी रक्ष॑की आच्छादित 
कर ले, तो रसाभास हो जाता है। शिगभूपालने रसामासके 
भेंठ भी प्रदर्शित किये है, जेसे श्र गार-रसाभास चार प्रकार- 
का बताया गया है--१. अराग, २. अनेक राग, ३. तिय॑क्‌ 
राग, ४. म्लेच्छ राग | तेरहवी शतीके ही एक अन्य आचाये 
शारदातनयने भावप्रकाशन मे रसाभासको निम्नलिखित 
परिभाषा दी है, जो पूर्वोक्त परिभाषादी ही अधिक निरच- 
यात्मक परिणति-सी हे--भागद्नयं प्रविष्टस्थ प्रधानस्थैक- 
भागता । रसानां दृश्यते यत्र | तत्स्यादाभासलक्षणम्‌, 
अर्थात्‌ जहाँ अप्रधान रसके दो भाग हो जायें ओर प्रधान 
एक ही भाग रह जाय, वहाँ रसासास लक्षित होता है । 
जआावप्रकाशन के पष्ठाषिकारमे बताया गया है कि खगार 
रसका रसासास हास्यके मिश्रणसे, हास्यका बीभसत्ससे, 
वीरका भयानकसे, अद्मुतका बीमत्स तथा करुणके संरलेपसे, 
रौद्का शोक और भयके आवेशसे, बीभत्सका अदभुत 
तथा आगारवे सम्मिलनमे, भयानकका वीर तथा रोद्रके 
संयोगसे तथा इसी प्रकारका अन्य पररुपर विरोधी रसोके 
अनौचित्यपूर्ण सम्मिश्रणसे रसाभास उत्पन्न होता है। 

रसमभें अनोवित्य किस-किस प्रकारसे ओर केसे-कैसे हो 
सकता है, इसका व्यापकतासे विचार किया गया ओर उसके 
नैतिक एवं सामाजिक पक्षकोी ओर भी दृष्टि डाढी गयी। 
धाहित्यदपणमें विश्वनाथ (१४ श० ई०)ने रसाभास- 
वो समस्यापर इसी दृष्टिकोणसे प्रकाश डाला है। रूगभग 
ऐसी ही दृष्टि 'रसगंगाधर में पण्डितराजकों भी रही हे । 
उन्होंने विभावमे अनौचित्य न मानकर रत्यादिक स्थायी 
भावोके अनुद्चित रुपमें प्रदत्त होनेसे रसताभासकी उत्पत्ति 
बतायी है । इस सम्बन्धमें विशेष विवेचन 'काव्यमे रस 
शीर्षक शोधनपबन्धमे आनन्दप्रकाश दीक्षितने किया है 
(नवम अध्याय) । 

हिन्दीके आचार्य कवियोने रसाभासकी जो परिभाषाएं 
दी है, वे अधिकतर परिपाटीबद्ध है-- १. कुलपति मिश्र-- 
“अनुचित है रसभाव जहें, ते कहिये आभास” (र॒० २०, 
पृ० ३०) । २. चिन्तामणि त्रिपाठी--अन्तुचित विषय 
करति जु है सोरे रस आमास” (क॒० कु० क० त०, पृ० 
२१४) । ३. पद्माकर-< रिसाभास अनुचित करमस, करव 
अजोग्य बिलास । हास्थ करब गुरु निगमकी, सुत पितुस्ो 
रत नास (पह्मा०, प्ू० ७०) । ४. भमिखारीदास-- 
“रस सो भासितु होतु हे, जहों न रसकी बात । रसामास 
'तासों कहें जे है मति अवदात” (र० सा०)। ५. 
प्रतापसाहि-- जहें अनुचित रस भावकोी, रसाभास तहेँ 
जानि | रफ-ग्रन्थन अवगाहिके कविजन कहत बखानि” 
(का० वि०, २) | इन परिभाषाओंसे रसामासकी स्थितिका 
कृठिनाईसे सामान्‍य बोध हो हो पाता हे । किसीने मोलिक 


प्ररनको नहीं उठाया। प्रायः सभी कवियोने संस्कृतके 
पूर्वबती आचार्योंकी अनौचित्यकी वातकी दोहरा दिया है । 

गंगाग्रसाद अग्निहोन्नीकी 'रसवाटिका की चतुर्थ क्यारी- 
(पू० १२७-१२८)में अनुचित प्रसंगके सम्बन्ध तथा 
अयोग्य वर्णन, दोनोसे ही रस्ताभास होनेका उल्लेख है । 
लेखकने राधाक्षष्णके प्रेमको राधाके परकीया-सावके कारण 
अंगारका रसाभास मान लिया है। और भी कुछ मतोके 
अनुसार क्ृष्णचरितमे ऐसे अनेक तत्त्व पाये जाते है, जैसे 
कृष्णका बहुनायकत्व तथा अव्पावस्था आदि, जिनके कारण 
कृष्णकाव्यके बहुतसे स्थल रसका संचार न करके रसाभाप्त 
उत्पन्न करते है । सहृदयकी विवेकशक्ति और संस्कारके 
अन्तरसे भी अनुभूति भिन्न हो सकती है । एक ही वर्णन 
किसी सहृदयकी रस ओर किसीबो रसाभाससे युक्त लूग 
सकता है। अतः रसाभासके लिए कोई निश्चित 
नियम वना देना कठिन हे (#्शिषके लिए दे० 
'भावासास) | “ज० गशु० 


रसाशिव्यक्ति- दे? (रसनिष्पत्ति, एक पर्याय । 
रसिया-रूगीतज्ञोकी धारणा है कि रसिया भ्रुपद-घरानेकी 


चीज है । रसिया ब्रजके लोवागीतोमे अपने वेशिष्य्यके कारण 
प्रसिद्ध और प्रिय है, जो सभी अवसरोंपर अपना प्रभाव 
डालनेकी क्षमता रखता है। भुपदकी शैलीकी सम्भवतः 
लोक-प्रचलित रसियावा शास्त्रीय संस्कार कहा जा सकता 
है। हिन्दुस्तानी संगीतकोी जो देय ब्जभापा तथा स्वामी 
हरिदाससे प्राप्त हुआ, उप्चका श्रेय बहुत-कुछ रसियाके लोक 
ओर शास्त्रीय, दोनों खरूपोंकी हे । 'आईने अकबरी'मे दो 
प्रकारके गीतोका उल्लेख है--मार्ग और देशी | देशी शेलीमे 
भुपद विशेषतः उल्लेखनीय हे, जो चार चरणोंके द्वारा 
बिना छन्द और मात्राकी बन्दिशोंक्े शंगारप्रधान विषयकों 
व्यक्त करनेकी सामरथ्य रखता है । 'आईने अकबरी'मे जिस 
प्रुपदका उल्लेख है, वह कदाचित्‌ रसियासे सम्बन्धित हो । 

रसिया होलीका प्रमुख गीत है। होलीके अनेक गीत 
रसियाकी ढालोमें गाये जाते हैं। लोककवि घासीराम, 
सनेहीराय, छीतरमल आदि बवियोके बजभाषामे अनेक 
रसिये प्रचलित है। हिन्दीके प्रसिद्ध सन्‍त कवियोने भी 
राधा और कृष्णकी लछीलाओके वर्णनमे रसियाकों प्रभावित 
किया है। खंगार-प्रधान विषय रसियामें खिले है। बरसाने- 
क्री होली, राधा और कृष्णके मनोविनोद ओर प्रेम-प्रसंग 
प्रायः रसियामें वर्णित है। रसियाका तर्ज सीधा और 
सामूहिक गानके अतिरिक्त व्यक्तिपषक अभिव्यक्तिके 
अनुरूप है । +श्या० पृ० 


रसेश्वर-दर्शन- (रस 5 द्रव । रसेश्वर ८ द्रवोंका राजा पारद। 


रसेश्वर-दर्शन - पारद-साधनपर आश्रित दर्शन) शैवागमोमें 
और शैव पुराणोमे पारदको शिवका वीर्य कहा गया हे, 
इसोलिए प्रसिद्ध दार्शनिकोने भी पारद-साधनमे गहरी रुचि 
ली | पतंजलिने दूसरी शती ईसाके पूर्व पारदके रसायनपर 
प्रकाश डाला । नागार्जुनने पारदके प्रयोगपर सबसे पहला 
महत्त्वपूर्ण काये किया, इसके बाद जझाक्त और शैव दरेनोंके 
सर्जनात्मक युग(६०० इ०से १३०० इंण्तक)मे इसका 
वेज्ञानिक प्रणालीपर विकास हुआ, यही रसेश्वर-दर्शनके 
रूपमें माधवके 'सर्वदशनसंग्रह में प्रख्यात हुआ। १२वीं 
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शतीमे लिखे गये रसाणंवः और १४वीं शत्तीमे लिखे गये 
प्मरत्लमसुच्च्य ने भस्मीकरण, जारण, मारण, अधथःपतन, 
ऊर्ष्यपातन, स्व्रेदन, स्तम्भन जेसी जटिल प्रक्रियाओंका 
विशद निरूपण किया गया हे और साधकके लिए साधना- 
वस्थामे वेसे रहना चाहिये, इसपर भी प्रकाश डाला गया 
है। यह दर्शन-तन्त्र और आगमोकी शाखा है, क्योकि 
इसकी दाशंनिक मान्यता बहुत-कुछ तन्‍्त्रदी हो है, 
शब्दावली भी रूगभग वही हे, तत्त्वमीमांसा भी वही हे, 
केवल पारदकी विन्दुप्रतेकताका विस्तार और बविश्वके 
भोतिक सुखके ऊपर विशेष ध्यान इसकी अपनी विशेषता 
हे । +वि० नि० मि० 
रहस्यवाद-अपनी अन्तःरफुरित अपरोक्ष अनुभूति द्वारा 
सत्य, परम तत्त्व अबवा ईश्वरका प्रत्यक्ष साक्षात्कार करनेकी 
प्रवृत्ति रहस्यवाद है । यह प्रवृत्ति मनुष्यकी प्रकृतिका एक 
अवियोज्य अंग रही है ओर रहस्यानुभूति सम्भवतः मनुष्य- 
वी ओअएतम एबं उदात्ततम अनुभूति है। इसकी अभिव्यक्ति 
सभ्यताके प्रायः सभी स्तरों, देशो ओर काछोमे होती रहीं 
हे । रहस्यवाद उतना ही पुरातन है, जितनी कि खर्य॑ 
मानवता । रहस्यवाद ओर रहस्यवादी किसी जाति, धर्म 
या देशविशेषमें सीमित नहीं रहे है। रानाडेके शब्दोंमे 
सभी देशों ओर सभी युगोके ममियों(रहस्यवादी साधकों)- 
का एक अथवा शाखत समाज हे, जो जाति, धर्म और 
राष्ट्रगत सीमाओसे नितान्त रहित है। उनको मर्मानुभूति- 
की असीमता और चिरन्तनता देश-कालके परे है । 
मनुष्यकी यह प्रवृत्ति अद्वितीय है । यह उद्कों 
सामान्य जीवनके विषयोंसे विमुख एवं विरक्त कर देती 
है और जिस प्रकार पादपकी जड़ खतः ही प्रथ्वीके केन्द्रकी 
ओर चलती है, उसी प्रकार उसकी चेतनाको स्वयं अपने 
भीतर, अपने मूल उत्सकी ओर जानेके लिए विवश कर 
देती है। रहस्यवादी साधकके लिए रहस्यानुभूतिका सत्य 
उतना ही असन्दिग्ध होता हे, जितना कि खवयं॑ उसका 
अपना अस्तित्व अथवा साधारण मनुष्यके लिए जितना 
असन्दिग्व यह गोचर जगत्‌ है। अतष्व रहस्यानुभूति 
व्यक्तिगत धर्मका आधार बनती आयी है। अनुमूतिके उन 
परम क्षणोमे आत्मा एक नयी शक्तिसे ओत-प्रोत, नूतन 
और अस्तीम आनन्‍्दसे आक्रान्त और अमिभूत, एक अनन्त 
सुहृद शिव ओर सुन्दर तत्त्वमें निमज्जित, मुक्त और 
पवित्रीकृत अनुभव करती है । कभी-कभी ऐसी ममौनुभूतिके 
साथ-साथ अलोकिक शब्द, ध्वनि आदि सुनाई पड़ती है, 
अलोकिक ज्योति अथवा रूपोंके दर्शन होते है, अन्य 
विचित्र शारीरिक परिवर्तन घटित होते है। दिन्तु ऐसी 
बातें अन्य तीव्र मानसिक प्रक्रियाओके साथ भी कभी कभी 
घटती हैं। अतः उन्हे सन्तोकों मर्मानुभूतिका अनिवार्य 
लक्षण नहीं माना जां सकता | श्रेष्ठ प्रकारकी रहस्यानुभूति- 
से अेषतम स्तरके जीवनका उद्धव होता है। परम उद्ात्त, 
निःस्व, निरहंकार, असीम प्रेम ओर करुणायुक्त, परवित्र॒तम, 
सन्तका-सा जीवन, उत्कृष्ट रहस्यानुभूतिका अवश्यम्भावी 
परिणाम होता है । सच्ची रहस्यानुभूतिके उपरान्त व्यक्ति- 
का आसूल दिव्य परिवर्तन-सा हो जाता है । 
मर्मी साथक परम सत्यकी खोज करता हैं, किन्तु 





रहस्यथवाद 


अपनी इस खोजमें वह ज्ञानप्राप्तिके सामान्य साथनोका 
उपयोग न करके एक दूसरे ही साधनका प्रयोग करत! 
है। शानकी प्राप्ति साधारणतया आप्त वदनो, श्ञानेन्द्रियों 
एवं बोद्धिक प्रक्रियाओसे की जाती है । मर्मी इन सभी 
साधनोंकी अपूर्व और अपर्याप्त मानता है। उसकी घारणा 
हे कि परम सत्यका वास्तविक ज्ञान मनुष्यकी अपनी एक 
शतक्तिविशेष द्वारा ही प्राप्त हो सकता हे और वह है 
सहज ज्ञान, अन्तः्स्फुरित, अपरोक्षानुभूति द्वारा ज्ञान 
प्राप्त कर सकनेकी शक्ति। अपनी इस शक्तिको विकसित 
और सक्षम करनेके लिए वह अनेक साधन करता है, 
लेकिन वह बुद्धि, संकल्प और भावनात्मक पक्षोका विरोधी 
नहीं होता, न उनका बहिष्कार ही करता है। शंकर और 
एकहा< जेसे महात्माओने बुद्धिका सम्यक्‌ प्रयोग सिद्धान्त- 
पक्षमं किया है ओर यह तो मर्मी साधथकोडी सर्वमान्य 
मान्यता है कि संकल्प ओर भावनाओंका सम्यक्‌ परिष्कार 
ओर क्षमायोजन किये बिना कोई सी साधना नहीं हो 
सकती ओर न ईश्वरका दर्शन ही हो सकता है । इसीलिए 
प्रायः सभी सन्त अपनी सामान्य नेसरिक प्रवृत्तियोसे . क्षुब्ध 
ओर उनके परिमार्जज तथा उदात्तीकरणर्म दत्तचित्त 
दिखलाई पडते हि इ कभी वे 'मोर्सों कौन कुटिछ खल 
कामी,, मे पर्तितनकों टीकी', ममता तू न गयी मन 
मोते' कहकर अपनी भर्त्सना करते है, कभी कबहुँक ऐसी 
रहनि रहोगो का संकल्प करते है और कभी चदरिया' को 
जैसीकी तेसी रख देनेपर बालसुहूम उलाससे मर उठते है । 
सगुणोपासक मी साधक तो अपनी भाव ओर भक्ति- 
सम्पदादा आश्रय ग्रहण करके हीं इष्टदेवकी कृपाका भागी 
बनता है। इस प्रकार यद्यपि मी इन तीनो पक्षोका 
समुचित उपयोग कर लेता है, फिर भी अपरोक्षानुभूति ही 
उसका प्रधान साधन रहती है (रहस्यवादका आग्रह केवल 
इतना ही है कि बड्धिकी समस्त भाग-दोचइके उपरान्त परम 
तत्तमे रहस्यका एक ऐसा अंश रह जाता हे, जो उसके 
लिए अगम्य है और जिसे अन्तःस्फुरित सहज ज्ञानके द्वारा 
ही जाना जा सकता हे। रहस्थानुभृतिका सत्य खतन्‍त्र 
है । वोड्धिक स्तरपर किसी दर्शनके खण्डन-मण्डनपर वह 
निर्मर नही है। उसके निकट ईश्वर ज्ञानका विषय नही, 
अनुभूति है। रहस्यानुभूतिमे ज्ञाता ओर श्ेय एक हो 
जाते हैं। वहाँ ज्ञान वुड्धिके विश्लेषणसे नहीं, बरन्‌ ज्ञेय 
और ज्ञाताके तादाव्म्यसे प्राप्त होता है । 

दार्शनिक दृष्टिसे रहस्यवाद शब्द बहुत व्यापक है ओर 
किसी एक विशिष्ट दाशनिक मतके लिए उसका प्रयोग 
करना उचित नहीं प्रतीत होता । रहस्यवादी साधकोके 
अन्तर्गत निर्गुण बह्मवादी, उपनिषदोके ऋषि, छराओ त्जे, 
प्लोटिनस, शंकर और एकहार्ट, सयुण ईश्वरके उपासक प्रशु 
ईसा, वेष्णव, ईसाई और मुसलमान सन्त तथा किसी भी 
निर्युण या सशुण परम तत्व अथवा ईखरमे विश्वास न 
करनेवाले, किन्तु फिर भी योगसाथनाका आश्रय लेनेवाले 
बौद्ध और जेन साधकोकी कुछ विद्वानोंने सम्मिलित किया 
है । इस व्यापक स्तर॒पर रहस्यवादकी सर्वसम्मत दाशनिक 
मान्यताओंकी सत्रवद्ध कर सकना कठिन है। अपेक्षाकृत 
संकी्णंतर दृश्क्‍तिणसे रहस्यवादकों कुछ व्यापक घारणाए 


रहरसयताद 
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मानी जा सकती है ! 
अपनी विषधिमे रहस्यवाद अनुभववादी ओर यथार्थवादी 
है। वह किसी आप्त वचनमे विश्वास न करके स्वर्य अपनी 
प्रत्यक्ष और अमन्दिग्ध अलनुभूतिमे विश्वास करता है । 
अपनी साधनाके साध्य ईश्वर, त्ह्य, परम तत्त्व, ताओ 
आदिके अस्तित्वको पूर्ण सततन्त्र मानता है । उप्तकी सत्ता 
रहस्यवादीके लिए खर्थय अपनी सत्ताकी भाँति अथवा 
साधारण मानवके निकट इस जगतकी सत्ताकों भाँति 
असन्दिग्प है। वह ईखवरके अस्तित्वमे श्रद्धामात्र नही रखता, 
बह उसके प्रत्यक्ष ज्ञानमा दावा करता है। उस्त परम 
तत््वका साक्षात्कार सम्भव है । परमतत्त्त एक ओर 
अद्वितीय है। ईश्वर, मन, वाणी, इन्द्रियों ओर बुड्धिके परे 
है, अनिर्वचनीय और वर्णनातीत है। उसका वर्णन ऐसा 
नहीं, ऐसा नही -नेति-नेति द्वारा निषेधात्मक रूपमें ही 
किया जा सकता है। उसके सभी वर्णन अपूर्ण है और 
अपूर्ण रहेंगे। वह नाम-रूप तथा बुद्धिके समस्त प्रवर्गोसे 
रहित है। मनुष्यकी आत्मा भी ठोक इसी तरह की है । 
वर्णनातीन ओर इन्द्रियातीत है । परम तत्त्व यानी विराद 
बद्दा और व्यष्टि आत्मा अभिन्न है । तत््वमसि' वहीं तू हे 
'शुंदह--से वही हूँ, 'अहं बह्यास्मि--में ब्रह्म हैँ आदि 
उपनिषद्‌-वचचन और सूफियोंका अनलहक' इसी सत्यको 
व्यक्त करनेवाले चिरन्तन वाक्य है। अतएणव आत्मा परम 
तत्रका साक्षात्कार, अन्तजंगत्‌ ओर बहिरज॑गत्‌ , दोनोमे 
समान रूपसे कर सकती है । जो बाहर है, वही भीतर है । 
दोनोंमें पूर्ण तादात्म्य है। सम्यक्‌ साधना द्वारा यह ज्ञान 
प्राप्त कर सकता सम्भव है ओर यह ज्ञान प्राप्त करना 
/ मनुष्यके जीवनका परमतम निःश्रेयस है | उसकी उपलब्धि- 
दंग पथ नैतिक और आत्मिक साधना है | - 
रहस्यवादकी सर्वव्यापकताके सम्बन्धमेँ ऊपर कहा जा 
चुका है। आदिम समाजोंमें रहस्यवादका उत्कृष्ट रूप नही 
मिलता । उनमें यह विश्वास अवश्य प्रचलित हे कि देवता, 
भूतप्रेत तथा अन्य देवी शक्तियाँ मनुष्यको चेतनापर 
अधिकार करके उसे विशिष्ट शक्ति-सम्पन्न बना देती है । 
पवित्रताकी भावना और उन शक्तियोंसे सम्पर्क स्थापित 
करनेके लिए विश्वास किया जाता हे कि देवी शक्तियाँ कुछ 
चुने हुए व्यक्तियोकीं अपना यन्त्र बना लेती है। 
मेलेनेसिअनोकी माना और आइरोक्यूओंकी ओरेण्डा नामक 
शक्तियाँ इसी प्रकार की है । जहॉतक साधनोंके द्वारा 
व्यक्तिको इन शक्तियोके सम्पर्क छाने और उनसे अपनेको 
पूरित कर लेनेका प्रश्न है, हम उसे आरम्भिक प्रकारका 
रहस्यवाद कह सकते हैं । इसी' प्रकार साइबेरियाके 
झ्ामानवादी समाजोमें इष्टदेवतासे सम्पक स्थापित करनेके 


लिए आदिम कर्मकाण्डकी व्यवस्था हे । विविध उपाय करके ' 


समाधि जेसी अवस्था उत्पन्न की जाती हे । उनका विश्वास 
है कि ऐसी दशामे मनुष्यकी आत्मा शरौर छोडकर चली 
जाती और देवतासे संयुक्त हो जाती है | प्रायः अन्य सभी 
आदिम समाजोमे| ओझा लोंग किसी-न-किसी प्रकारसे 
रहस्यवाद अथवा योगका प्रयोग करते हैं । 

जैसा कि ऊपर संकेत किया जौ"-चुका है, बौद्ध धर्म 
जह्य या ईश्वर जेसे किसी परम तत्त्व और सनुष्यकी आत्मा- 
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में विश्वास नही करता ओर न ब्रह्मके साक्षात्कारकों मनुष्य- 


के जीवनका ध्येय मानता है। भगवान्‌ बुद्धने मलुष्यका 
लक्ष्य निर्वाण ओर उसका साधन आय्य॑-अष्टांगिक मार्ग 
बतलाया है। इसके अतिरिक्त, बुद्ध अत्यन्त बुद्धिवादी 
ओर उपयोगिताबादी थे। अतणब सामान्य प्रकारके 
रहस्यवादका स्थान, जिसका लक्ष्य किसी परम तत्त्व 
या ईश्वरका साक्षात्कार है, बौद्ध धर्ममे नहीं हे । किन्तु 
यदि रहस्यवादके अन्तर्गत पराबीडिक प्रज्ञा या बोधिको 
प्राप्ति तथा उसके निमित्त योगास्यथाप्त जेसे साधनो- 
का प्रयोग भी मान लिया जाय तो उसमे भी हमें 
रस्यवादका व्यावहारिक रूप मिल जायगा। बुद्धोपदिष्ट 
खय॑ आये-अष्टांगिक मार्गकगा अन्तिम पद समाधि हे। 
खय॑ बुद्धको भी प्रज्ञा अथवा बोधिकी प्राप्ति अपरोक्षानुभूति 
द्वारा ही हुई थी। बौद्धचर्यामे योगास्यास, मानसिक 
एकाग्रता, समाधि जेसी दशा उत्पन्न करनेके लिए विविध 
साधनोकी व्याख्या है । श्रेष्ठ बोद साधक शील-सम्पदाका 
ही अर्जन नही करता, वह्द उत्तम योगी भी होता है । चीन 
ओर जापानमें विकसित तथा अब भी प्रचलित बौद्ध घर्मकी 
घ्यानसम्प्रदाय-शाखामें परम सत्यके खरूपकी अपरोक्षा- 
नुभूति, उसमें आकस्मिक अन्तर्दथ्टि प्राप्त कर लेनेपर ही बल 
दिया गया है। महायान बोद्ध धर्ममें अमिताभ बुद्धकी 
उपासना आरम्भ होनेसे उसमे रहर्यवादका सामान्‍य तत्त्व 
भी सम्मिलित हो गया। बौद्ध धर्मके तान्त्रिक विकासमे 
भी रहस्यवादका तत्त वर्तमान था । 

चीनमे लाओ त्जेके सिद्धान्त भारतीय रहस्यवादसे 
मिलते है। उसने परम तत्वकी 'ताओ'अथवा मार्गका नाम 
दिया। उसके अनुसार ताओ खर्गसे उच्चतर और पूर्व॑तर 
है, कालके भी पूर्व उसकी सत्ता थी, व्यक्त ईश्वरके पहले 
भी वह वर्तमान था। बह प्रकृतिका विधान हे, शाश्वत, 
अपरिवतंनशील, अगोचर, प्रथम हेतु, सर्वव्यापक है। 
उप्का वर्णन निषेधात्मक-नेति-नेति-टगसे ही किया जा 
सकता है। उप्तको प्राप्त करना मनुष्य-जीवनका परम ध्येय 
है । इसके निर्मित्त लाओ त्जेने निदृत्ति, पूर्ण शून्यता, 
इच्छाके आत्यन्तिक नाश और अपनी शाम्पूर्ण सत्ताको 
ताओके अधीन एवं समर्पित कर देनेका उपदेश दिया है । 
लाओ त्जेने ईश्वरका किंचित्‌ भी वर्णन नही किया है । वह 
मनुष्यका परम कर्तव्य अपनी इच्छा और अपनी सत्ताको 


ताओकी समर्पित करके उसका यन्त्र बन जाना ही 


मानता है । 

प्राचीन यूनानकी प्रधान प्रवृत्ति यद्यपि बौद्धिक और 
ऐहिक थी, फिर भी रहस्यवादका सूत्र वहाँ सी मिलता है । 
दार्शनिक पाइथागोरस रहस्यवादी था । आरफिक रहस्यवादी 
विविध रहस्योंसे सम्बन्धित कर्मकाण्ड किया करते थे । 
सुकरातके समाधि जैसी अवस्थामें जाने ओर डिव्य शक्तिसे 
पूरित हो उठनेका वर्णन मिलता है। प्लेटोने अपने 
सलापोंमे आरफिक रहस्यवादियोंका मजाक उड़ाया है और 
उनके कुछ विचारोंकों खोकार भी किया हे | प्लेटो स्वयं 
एक महान्‌ रहस्यवादी था। अपने 'सिंपोसिअम' नामक 


*, संलापमें उसने रहस्यानुभूतिका प्रतीकात्मक वर्णन दिया 
है । प्लेटोके शिष्य प्लोटिनसकी भी गणना संसारके महान्‌ 


नि ्ड 


रहस्यवादियोंम होती हैे। उसने रहस्यवादकों दाशैनिक 
पृष्ठभूमि दी और अरब तथा यूरोपके रहस्यवादियोपर 
महान्‌ तथा व्यापक प्रभाव डाछा । 

इसाई धर्मके प्रवर्तक प्रभु ईसामसीहका जीवन आदर 
रहस्यवादीका जीवन है। उनके शब्द ईश्वरके प्रत्यक्ष 
साक्षात्कार और सान्निध्यजन्य अमित गम्भीरता और बलमे 
व्याप्त है । स्वयं बाइबल रहस्यवादका एक ओष्ठ ग्रन्थ है । 
उसके एपिसिस्स नामक अंशोंमे ईश्वरके प्रत्यक्ष साक्षात्कारकी 
दिव्यानुभूतिका वर्णन है | सन्त पारकी श्रद्धा, आस्था और 
विश्वासका आधार यह दिव्य साक्षात्कार ही है। ईसाई 
धर्मके अन्तर्गत रहस्यवादी सन्‍त और साधक प्रायः सदैव 
ही होते रहे हैं। ईसाई रहस्यवादपर प्लोटिनस और नब्य 
प्लेटीवादियोका बहुत प्रभाव पडा है। छन्ननामी डायोना- 
इसन, जान स्कोटस एरिजेना, केरवोके बनौड, माहस्टर, 
एकहार्, होलर, ससो, टेरेसा, कृसाके निकोलस, ब्र॒नों 
साइलेसिअस, बोएम, दोॉते, ब्लेक, क्रमके सन्‍्त जान, 
सेल्सके क्रांसिस, मेडम ग्रुर्यों मोलिनोज आदिकी गणना 
प्रमुख ईसाई रहस्यवादियोमे होती हे । हि 

इस्लाम धर्ममें रहस्यवादी साधनाका पत्र खयं हजरत 
मुहम्मदके जीवनमे मिलता हे । उन्होंने तापसी साधनों 
रात्रिजागरण, ब्रत, ग्राथनाओ आदिकी उपयोगितापर बहू 
दिया है । इन साधनोंका प्रयोग वे ख़र्य भी करते थे । 
किन्तु एक आन्दोलनके रूपमे इसलामके अन्तर्गत रहस्य- 
वबादका सूत्रपात सूफीवादमे हुआ। आरम्मिक सफ़ी 
इसलामसे घनिष्ठ रूपसे सम्बद्ध थे। आगे चलकर दूसरी 
शती हिजरीमे बसराकी महिला सन्त रविभआने रहस्यवादी 
प्रेमका सिद्धान्त प्रचारित किया । तदनन्तर ईश्वरके प्रति 
भक्ति और उससे मिलनके रहस्योंकी अभिव्यक्ति लोकिक 
प्रमाण ओर सुरापानकी शब्दावलीमे होने लगी । तीसरी 
शर्ती हिजरीमें इसलामके ईश्वरवादके विरोधी सर्वेश्वरवादी 
सिद्धान्तका विकास हुआ । आगे चलकर सीरियामें अनू 
सुलेमान अल दारानीने ज्ञान ओर आनन्दके माध्यमसे 
रहस्यानुभूतिके सिद्धान्तकी स्थापना की | ईरानके अनू्‌ 
याजिद (८७४ ३०) ने सर्वेश्वरवाद स्वीकार करके फनका 
सिद्धान्त प्रतिपादित किया । तीसरी शती हिजरीतक सफी 
सम्प्रदाय (दे०) सुसंघटित ही गया। साधनाके पथ-प्ररर्णक 
ग्रन्थोकी रचना हुई । साधनामे अनेक सीढियाँ पार करनी 
होती हैं--प्रायश्चित्त, परिवर्जन, त्याग, दरिद्रता, थैये, 
इश्वरमे विश्वास, ई शरेच्छामे सन्‍्तोष आदि | इनके उपरान्त 
आध्यात्मिक अनुभूतिकी मय, आशा, प्रेम, ध्यान और 
साक्षात्कारकी दशाएँ आती है। सूफी साधनासे दरिद्रता, 
तप ओर पवित्रतायुक्त जीवन तथा सदयुरुकी कृपा अनिवार्य 
है | गजाली, जलालछुद्दीन रूमी, हाफिज, उमर खेयाम, 
निजामी, सादी ओर जामी प्रसिद्ध ईरानी सफी कवि है । 
सूफियोका प्रभाव सारतवर्षमें भी पड़ा और यहाँ सी अनेक 
प्रसिद्ध सूफी सन्‍त ओर कवि हुए हैं ( 

रहस्यवाद ओर रहस्यवादी साधनाका प्रमुख देश भारत 
है। अत्यन्त प्रावीन कालसे लेकर आधुनिक पसमयतक इस 
देशमें रहस्यवादी साधना होती रही है। वेदिक युगमे 
विशुद्ध रहस्यवादी साधना प्रमुख नहीं थी और ऋग्वेदमे 

४४-चक्छ 


रहस्थवाद 


जल 
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उसके संकेत प्रचुर मात्रामे नही मिलते, किन्तु तप, ऋत 
ओर पुरुष सम्बन्धी विचारोंमे उसके बीज अवश्य उपलब्ध 
होते है । क्षिन्तु उपनिषदे भारतीय रहस्यवादका हृदय है । 
उपनिषतदे वह हिमालय है, जिनसे वेदान्तको विविध 
गंगाओंकी धाराएँ प्रवाहित हुई है । उपनिषदोमे ही परम 
तत्व और व्यष्टिकी आत्माके वास्तविक स्वरूपपर प्रकाश 
डाला गया है। वह परम तत्त एक ओर अद्वितीय, शान्त 
और अनन्त, सत-चित-आनन्द, अलक्षण और निर्विकार, 
समस्त जगतका अधिष्ठान, ब्रह्म है । मद्दुष्यकी आत्मा भी 
ऐसी ही और उससे अभिन्न है । इसीलिए ऋषि खेतकेतुर्ण 
कहता हे--तत्वमसि---वही तू है | उपनिपदोंमे कीई एक 
सुस्पष्ट दार्शनिक विचारधारा नहीं मिलती। शंकर, 
रामानुज, मध्व, वकृम, निम्बाक आदि आचार्योने अपनी- 
अपनी दार्शनिक मान्यताओके अनुसार उपनिषदोंका माष्य 
किया है। वस्तुतः उनमें सर्वेश्वरवाद, अश्ेत, विशिष्टाद्वेत, 
द्वेताद्ेत, ढेत आदि सभी मतोके अनुकूल उक्तियाँ मिल 
जाती है। किन्तु जहाँतक व्यावहारिक साधना-पक्षकी 
वात है, उपनिषदोका आगम्नह प्रत्यक्ष रहस्यानुभूति और 
ज्ञान प्राप्त करनेपर है । त्याग, वैराग्य, श्रद्धा, तप, पवित्र 
जीवन और योगाभ्यास साधनके रूपमे स्वीकार किये गये 
है। उपनिषदोकों मुख्यतया ज्ञानमार्ग, निर्शण उपासनाका 
प्रतिपादक माना जाता है । 

सगुणीपासक भक्तिस्म्प्रदायके रहस्यवादकी परम्परा 
भी बड़ी प्राचीन हे । उपनिप्रदोकी उपासनामें सक्तिपर 
विशेष बल नहीं दिया गया है, किन्तु भक्तिमार्ग आत्म- 
समर्पण और भक्तिके द्वारा उस्मी लरक्ष्यपर पहुँचना चाहता 
है । 'भगवद्गीता में सक्तिवों बहुत महत्त्व दिया गया है और 
उसमें श्रीक्ृष्णने ज्ञानी भमक्तको अपना सर्वाधिक प्रिय कहा 
है । दक्षिणके आलवार सनन्‍्तो और वेष्णव आचार्योने सगयुण 
रहस्यवादी साधनाका प्रचार देशभरमें कर दिया। मध्य- 
युगमे भक्ति-आन्दोल्नका अभूतपूर्व प्रस्फुटन हुआ। 
वललभाचार्य, चेतन्‍्य महाप्रभु, रामानन्द, तुलसीदास, 
सूरदास, मीरोॉबाई, तुकाराम, नरपस्ती मेहता आदि प्रमुख 
मध्ययुगीन भक्त हे । 

मध्ययुगमें रहस्यवादकी निर्युण शाखाका भी विशेष 
प्रस्फुटन हुआ । इसके प्रमुख प्रतिनिधि कबीर, नानक, 
रैदास, क्षमंदास, दादू इत्यादि है। नाथ-सम्प्रदायकी 

परम्परामे गोरखनाथका नाम अग्मगण्य है । 

आधुनिक कालगे भी भारतमे रहस्यवादकी घारा प्रवाहित 
रही है । भारतीय पुनरुत्थान-युगके अग्रणी राजा राममोहन 
राय औपनिषदिक रहस्यवादमे आस्था रखते थे। महर्षि 
देवेन्द्रनाथ ठाकुर विख्यात रहस्यवादी साधक थे । रामक्ृष्ण 
परमहंसके प्रादर्भावने रहस्यात्मक साध्नाकों ओर भी बल 
ग्राप्त हुआ । उनके प्रमुख झ्लिष्य खामी विवेकानन्द तथा 
अन्य शिष्योंने उनका सन्देश देद-विरेशमे फिर विक्रासित 
किया। बआाह्यसमाज भी ऐसी ही साधनाक्ा पोषक था 
उत्तरभारतमें स्कैंमी रामतीर्थ और इसाई सन्त साधु सुन्दर 
सिंहके नाम इस सम्बन्धभे उल्लेखनीय है। रवीन्धनाथ 
ठाकर मर्मी स्ाथक थे | दक्षिणमें श्री रमण महर्षिने निर्मभ 
रहरयवादकी साधनाका मार्ग विशेष रूपसे आलोकि 


किया | प्रयाग विश्वविद्यालयके दर्शन विभागके भूतपूर्व 
अध्यक्ष रामचन्द्र दत्तात्रेय रानडे अपने जीवन और 
साहित्यते रहस्यवादफा प्रतिपादन करते रहे । अरबविन्दकी 
साधना-पद्धतिम भी रहस्यवादके तत्व हैं। रहस्यवादी 
आधारपर स्थापित होनेवार। एक नया सम्प्रदाय राधासवामी- 
मत है, जिसका प्रधान केन्द्र दयालबाग, आगरामे है । 
रहस्यवादलने समग्र मानवी१ संस्क्ृतिपर व्यापक प्रभाव 
छोडा है। वस्तुतः वह मानवीय चेतनाके प्रमुख और 
उदात्ततम निर्णायक तच्ोमेंसे है। उसने खाहित्य और 
कलाको प्रेरणा दी है और संस्क्ृतिके निमौणमे योग दिया 
है। रहस्यवादी भावनासे प्रेरित साहित्यका परिमाण 
विशाल हे । परिचिममे प्लेयेवे तद्बिषयक संलाप, प्लोटिनस- 
की कृषतियों, दो तेकी डिवाइन कोंमेडी, सन्तोके आत्मचरित 
तथा साधनाविषयक अन्थोंकी प्रचुर संख्या है । रहस्यानु- 
भूतिका वर्णन वर्ड सवर्थ और टेनिसनकी कविताओमें भी 
मिलता है । दूसरे महायुद्धके उपरान्त परिचमके बौद्धिकोंमे 
रहस्यवादके प्रति एक नयी अभिरुचि उत्पन्न हुई । इनमें 
एल्डस हकक्‍्सले और क्रिस्टोफर आइशर उडके नाम प्रमुख 
हे । पूर्वमे रहस्यवादसे प्रेरित साहित्य और भी गचुर है । 
ईरानके सफ़ी कतरियोका नाम ऊपर लिया ही जा चुका 
है| भारतमे उपनिषद, अह्यसूत्र' 'सगवद्गीता! तथा इन 
तीनोंगर विविध आचार्योके भाष्य, योगवाशिए्ठ 
महाभारत के अंश, भमक्तिसूत्र', श्रीमद्धांगवर्ता आदि 
रस्यवादके प्रसिद्ध ग्राचीन ग्रन्थ है। शंकराचाय तथा 
अन्य आचायों ओर विद्वानोकी तत्सम्बन्धी कृतियोकी संख्या 
प्रचुर है। यदि तन्त्रोके उदात्त पक्षकों रहस्यवादी साथना 
माना जा सके, तो विशाल तन्त्र-पसाहित्य भी इसके अन्तर्गत 
आ सकता है । हिन्दीके आरम्मिक कवि रहस्यवादी सिद्ध 
ही है। मध्ययुगमे निर्शुण और सगुण धाराओंके रहस्य- 
वादियोंकों कृृतियाँ तो हिन्दी साहित्यकी अक्षय निधि है । 
कबीर, नानक, दादू, सूरदास, तुरूसीदास, मीरॉबाई आदि 
सैकड़ो रहस्यवादी कवियोने हिन्दी साहित्यकी अमूल्य 
क्ृतियोँ दी है । अन्य भारतीय भाषाओंमें भी रहस्यवादका 
विशाल साहित्य है । आधुनिक कालमे रामकृष्ण परमहंसके 
उपदेश, स्वामी विवेकानन्द, स्वामी रामतीर्थ, रमण महर्षि 
अरबिन्द, देवेन्द्रनाथ ठाकुर, रवीनचइ्नाथ ठाकुर, रामचन्द्र 
द० रानडे आदियी कृतियोंसे भारतका रहस्यवादी साहित्य 
समृद्ध, हुआ है। हिन्दीके क्षेत्रमें इधर कोई काव्य-प्रतिसा- 
सम्पन्न सच्चा रहस्यवादी साधक नहीं हुआ | रवीन्द्रनाथकी 
विश्वव्यापी ख्यातिसे प्रभावित होकर छायावादी युगमे 
कुछ कवियोंने रहस्यवादी शैलीमे कविता अवश्य की, किन्तु 
सच्ची अनुभूति और जीवनसे प्रेरित न होनेके कारण उसे 
कृत्रिम रहस्य वाद ही कहा जा सकता है । --आ०रा०शा० 
रहस्थानुभूति-लोकिकतासे विमुख होकर जब किसी 
अज्ञात, रहस्यमय अलोकिक शक्तिके प्रति राग, उत्सुकता, 
विज्लय, जिज्ञासा, छालस! एवं मिलनानुभव व्यक्त किया 
जाने लगता है, तब उस अनुभव-वेद्य अवस्थको रहस्यानुभूति 
की अवस्था कहते हैं | इसे दिव्यानुभूति भी कह सकते है, 
क्योकि उसका सम्बन्ध अलोकिक शक्तिसे होता है । अंग्रेजों 
इसे 'मिस्टिक फीलिग” कहेंगे। ज्ञानी जिस रहस्थको 
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साधनाके द्वारा सुल्झाता है, अनुभूतिप्रवण उसीको 
निवेदन और रागानुभवके द्वारा प्रकट करता है। दोनों 
एक ही शक्तिको आलूम्बन स्वीकार करते है, किन्तु दूसरा 
व्यक्ति उससे अनेक रागात्मक सम्बन्ध जोडकर विरहानुभूति 
भी व्यक्त करता है; कमी वह उससे एकाकारिताका अनुभव 
करता है । यद्यपि रामचन्द्र शुक्ल इसे भारतीय काव्यमे 
रवीन्द्रनाथ ठाकुरके माध्यमसे यूरोपीय प्रभावमात्र मानते 
है ओर अलोकिक शक्तिके प्रति लाल्खाकी अभिव्यक्तियो 
झूठा या झत्रिम रहस्यवाद मानते है, तथापि असाद'ने 
इसे वेदिक कालसे आगत भारतीय विचारक्के रूपमे ही 
स्वीकार किया है। भारतीय सन्‍्नों, सूफियों, रहस्यवादी 
कवियोमें इस आध्यात्मिक रहस्यानुभूतिकी प्रभावशालिनी 
अभिव्यक्ति दीख पडती हे । प्रसाद, पन्‍त, “निराला” तथा 
महादेवी वर्मा आदि इस प्रकारके हिन्दी काव्यके प्रतिनिधि 
कवि है | -““आ० प्र० दौ० 


रागाजुरागसंबंधरूप! भक्ति-यह रागके द्वारा भगवान्‌- 


से सम्बन्ध स्थापित करानेवाली भक्ति है । रूप गोस्वामीने 
गोणी भक्तिके एक उपभेदके अन्तर्गत ही इस भक्ति-प्रकार- 
की रखा है. (भ० र० सि० : पू० वि०, २:६२) । भक्त 
और भगवानूके मध्य, सम्बन्धके विचारसे इसके चार प्रकार 
हे--(१) दास्य, (२) सख्य, (३) वात्सल्य, (४) दाम्पत्य । 
हनुमान्‌को दास्य, सुदामा, उद्धव और अजुनकी सख्य, 
नन्‍द-यशोदाको वात्सल्य तथा राधा एवं रुक्मिणीको दाम्पत्य- 
भावका आदर्श माना जाता है (हिन्दी काव्यमे 
वर्णित इन भावोंके उदाहरणोंके लिए दे०--आस- 
क्तियों)। “जि० मो० शु० 


राजचर्या-राजशेखरने अपने कविशिक्षा (े०) ग्रन्थ 


क्ाव्यमीमांसा के दसवें अध्यायमे राजाओं द्वारा आयोजित 
कवि-परिषदोका विस्तृत वर्णन किया हे। राजशेखरका 
कहना है कि राजा लोग कवियों और काव्यों तथा अन्य 
विद्वानोकी परीक्षाके लिए बह्य-सभाका आयोजन करे। 
उज्जयिनीमे ऐसी ही अद्य्सभाओमे कालिदास, मेण्ठ, 
भारवि जेंसे कवियोंकी परीक्षा हुईं थी और पाटलिपुत्रकी 
सभाओमें उपवर्ष, वर्ष, पाणिनि, पिंगल, व्याडि, वररुचि, 
पंतजलि जैसे आचायोंकी परीक्षा हुई थी। इन परिषदोंसे 
तत्कालीन राजदरबारोंके वातावरणका आभास मिलता 
है ओर उनमें कवियोके स्थानका रूप भी स्पष्ट होता 
हे +-म॒० प्र० ल० 


राजपथ-स॒घुम्ना नाडी दवे० अवधूती) । 
राजसी भक्ति-दे० गौणी भक्ति । 
राजस्थानी-राजस्थानकी बोलियोंका समूह; हिन्दीभाषी 


प्रदेशके सीमान्तपर अवख्ित हे। राजस्थानी बोलियॉँ 
मोलिक दृष्टिले पश्चिमी हिन्दीसे बहुत भिन्न नहीं है। 
राजस्थानीकी चार बोलियों है---१- भेवात्ती--अहीरवाटी-- 
यह अलबरमें तथा दिल्लीके दक्षिणकरे प्रदेशगे गुडयॉवके 
आस-पास वोली जाती है । २. मालवी--इस वोलीका केन्द्र 
मालवा प्रदेश है । १. जयपुरी-हाडेती-यह जयपुर, कोटा 
और बूँदीमे बोली जाती है। ४. मारवाड़ी-मेवाड़ी--यह 
मारवाड़ तथा मेवाड़ प्रदेशकी बोली है । 

राजस्थानी प्रदेशकी साहित्यिक भाषा हिन्दी हे तथा 
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राधावललभीय संप्रदाय 





मुद्रण आदिवो लिए नागरी किपिका प्रयोग होता है । 
राजसानके निवासी अपने व्यवहारभे नागरीके ही एक 
उपरूप महाजनीका प्रयोग करते है, जिसका प्रचार 
मारवाडियोंके व्यापारके साथ-साथ प्रायः समस्त उत्तर- 
भारतमे हो गया है । “उसं० 
राधावव्लमी संप्रदाय-मध्ययुगके क्ृष्णभक्तिल्‍सम्प्रदायोगे 
अन्यैतम राधावह्लमी सम्प्रदायके संस्थापक गोसाई हित 
हरिवंश थे । हित” उनका उपनाम था। इसलिए इस 
सम्प्रदायकी हरिवंशी सम्प्रदाय भी कहते है। इस 
पसम्प्रदायका कोई दाशनिक मतवाद नहीं है, अतः यह 
केवल साधनमार्ग है; तात्तिक दृश्सि इसके अनुयायियोंने 
भी बहुत दिनोंतक कोई विचार नहीं प्रकट किये | इसके 
सम्बन्ध जो मी जानकारी प्राप्त हो सकती है, वह हित 
हरिवंशकी रचनाओं--हित-चौरासी और 'राघा-सुधा- 
निधि! (पंस्क्ृत)मे अथवा उनके अनुयायी हरिराम व्यास 
और भुवदासकी रचनाओसे। नाभादासने 'भक्तमालू'में 
हरिवंश गोसाईकी मजनको रीतिकों भत्यन्त गृह और 
रहस्यमयी कहा हे | इसे वस्तुतः भलीभोंति तो वही जान 
सकता है, जो उनके पन्थका अनुयायी हो । नाभादास 
केवल इतना जानते है कि इसमे विधि ओर निषेधके लिए 
बोई स्थान नही हे । राधाके चरणोकी उपासना और राधा- 
क्ृष्णके केलि-कुंजकी खवासी--चाकरी करना ही भक्तका 
एकमात्र कतंव्य हे (भक्तमाल, छ० ९०) । प्रियादासने भी 
भक्तमाल के इस कथनकी टीका करते हुए कहा है कि 
“हित'जीकी रीतिकी कोई छाखोमे एक जान पाता है । इस 
भक्तिमार्गमे राघाकीं ही प्रधानता दी जाती हे, कृष्णका 
ध्यान उसके बाद किया जाता है। इस भक्तिका भाव 
अत्यन्त विकट है। स्वभावकी अनुकूलता तथा कृपाकी प्राप्ति- 
से ही उसे प्राप्त किया जा सकता है। प्रेमदी ही उसमे 
'प्रधानता है, जिससे विधि ओर निषिध उपेक्षणीय हैं । 
राधावछलभी सम्प्रदायके साहित्यमे अध्यात्मपश्षका 
विवेचन बहुत कम हुआ है, भक्तिका प्रकाशनमात्र उप्तमें 
मिलता है | कवियोने राधा-कृष्णकी कुंज-क्रीड़ा ओर सुख- 
विलासका ही मधुर ओर ललित चित्रण किया है। कर्म 
ओर ज्ञान-मार्गका इसमें स्पष्टतया खण्डन करके प्रेम-भक्ति- 
का प्रतिपादन किया गया है। भक्तके लिए यही अपेक्षित 
है कि राधा-कृष्णकी नित्य-केलिका सतत ध्यान करता हुआ 
आनन्दमग्न रहे । राधावकृभी मतमे केवल संयोग-सुखकी 
लीला ही स्वीक्षत हे, वियोगकी भावना सान्‍्य नहीं हे । 
निकुंज-लीलाका मनन ही परम रस माधुरी भाव हे । इसी 
भावका चित्रण 'हित-चौरासी' तथा सम्प्रदायके अन्य अम्धों- 
मे हुआ है । 
सम्प्रदायकी पारिभाषिक शब्दावलीमें 'हित' शब्द सबसे 
महत्त्वपूर्ण है। इसका अर्थ है मांगलिक प्रेम जो परात्पर- 
तत्त्व है, अद्यय हे, दुगलरूप है, श्यामा-इयाम या राधा-कृष्ण 
है । राधा-कृष्ण अभिन्न त् हैं, वे प्रेमरूप हे, प्रेमके कारण 
भी है और कार्य भी, वे जलतरगकी तरह एक-दूस्तरेमें 
ओतप्रोत है । हरिवंशने अपना रस-मिद्धान्त बताते हुए 
कहा हे--यत्किलिंद्‌ दृश्यते सष्टी सर्य हितमय बिदुः,” 
अर्थात्‌ सृष्टिमं जो कुछ जड़-चेतन दिखाई देता है, वह सब 


एक ही वस्तु 'हित' प्रेम समझो। प्रेम-तत्वके अतिरिक्त 
अन्य किसीकी भी सत्ता हरिवंश स्वीकार नहीं करते । उन्हे 
सर्वत्र अपनी प्रेम-स्वरूपा आराध्याका ही दर्शन होता है-- 
“परवान वस्तुतया निरीक्ष्य प्रम॑ खाराध्य वुद्धिमेम । 
“हित'जीका यह प्रेमाद्वैतका सिद्धान्त श्रुतिके 'रसो वे सः! 
वचनसे समर्थन पा सकता है । इस रसरूप बहाका अवतार 
श्रीकृष्ण ही है और उनका पूर्ण रस-रूप राधाके साथ मधुर 
कैलिमे ही प्रकट होता है । राधावकृमका यह रसमय रूप 
दो प्रकारका होता है--एक व्रज-रस और दूसरा निकुंज-रस । 
ब्रज-रसमे गोपियोका उपपत्ति-प्रेम (जारप्रेम) होता हे, 
अथीत्‌ यह रस परकीया-भावका होता है। यह केबल 
अवतार-दशामे प्रकट होता है, अतः यह अनित्य है । इससे 
भिन्न निकुज रस नित्य अखण्ड, सदा एकरस रहनेवाला 
है । उसमे स्व” और 'पर'का कोई भेद नही हे । वह रस 
केवल वृन्दावनमे इृष्टिगोंचर होता हे, अतः उस नित्य रस- 
बी ओऔध्न्दावन-रस' भी कहते है। श्रीवृन्दावनरति उसका 
स्थायी भाव है। परम तत््व-रस-रूप राधावक्भ ही नित्य, 
सत्य और सच्विदानन्द्धन है । सौन्दर्य, माधुय रस और 
आनन्दकी वे सीमा है । वे हो परबह्य-तहायके भी बह्य है । 
वे अवतारी है, अवतार नहीं; अग्निस्फुलिगवत्‌ सब अवतार 
उन्हीसे निःसून होते है । सृष्टि, पान और प्रलयसे उन्हे 
कोई प्रयोजन नहीं हे, क्योकि वे नित्य रप्त-मर्न हुए निज- 
रूपा खामिनी श्रीराघाके साथ नित्य आनन्द-विद्यार करते 
रहते है | 'हित'जीके अनुसार राधा ओर कृष्ण अद्बय है, 
एक ही तत्त्व है । राधा ही नहीं, विहारके अन्य अंग 
वृन्दावन तथा सखियोँ भी अभिन्न है, एक प्रेम-तत्वरूप हैं । 
इस नित्य विहारमे विरहकी करपना भी नहीं की जा 
सकती । यह विहार दिव्य धाम श्रीवृन्दावनमे अनादि- 
अनन्त रूपसे निरन्तर होता रहता है। श्रीक्षष्ण, राधा 
ओर सखियोकी तरह दृन्दावन सी स्थूल और सूक्ष्म दोनों- 
से परे, अनिर्ब॑चनीय है । इस प्रकार इस मतमे 'हित' ही 
ब्रह्म है, जड़-जंगम समस्त सृष्टि भी 'हित'का ही स्थूल रूप 
है, अथोत्‌ वह नित्य 'हित' इन नाना स्थावर-जंगम रूपोंमे 
जडता संचारी मावकों प्राप्त हो गया है। वस्तुतः सभी 
जीव और जड़ सृष्टि उसी एक हितनमिन्र ग्रेमतत्त्वके 
चित्रमात्र है | 

जैसा कि ऊपर कहा गया है, राधावह्ृलभी मतमे वियोग 
मान्य नहीं हे, उसके अनुसार परकीया और खकीया, दोनों 
भाव अपूर्ण है, क्‍योंकि स्वकीयामें मिलनका ही सुख है, 
विरह नहीं है तथा परकीया सावमे मिलनका पूर्ण सुख 
नही है। ये दोनो मावनाएँ एकदरेशीय ओर एढक्कांगी है । 
हरिवंशने सारस और चकरईके संवादमे इन दोनों भावोका 
न्यूनता प्रदर्शित की है । प्रियके विरहमे भी चकईका जीवित 
रहना प्रेमकी न्यूनताका द्योतक है तथा सारसका रित्य 
मिलन-खुखका प्रेम विरहानुभवके बिना एकांगी है | हरि- 
वंशके अनुसार प्रेमकी पूर्णता वह है, जिसमे मिलनावस्थामे 
भी विरहको उत्सुकता और आकांक्षा बनी रहे, जिससे प्रेम- 
की लवलेशमात्र क्षीणता न हों, प्रत्युत वह्द नित्य नृतन 
होता रहे, उप्तमें निरन्तर आकांक्षा और उमंगकी लहरें 
उठती रहे | उन्होंने उसे प्रेम विरहा' नामसे अभिदित 


राधिका-शरामकथा 
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किया है; मिलनमे विरहका भाव नित्य अवृप्तिके अनुभवसे 


जाग्रतू रहे । अवियुक्त मिलनमें भी सठेव यह अनुभव 
होता रहे कि कसी मिले ही नहीं, यही प्रेम विरहा' की 
स्थिति हे । 

राधावठ्भी मतसे कृष्ण और राधा पुरुष और प्रकृतिरूप 
है। नित्य-विहारी श्रीक्षष्ण एकमात्र पुरुष हैं तथा उनकी 
निजरूपा 'ह्ादिनी' ग्रेमशक्ति राधा परम प्रक्ृति है। 
समस्त जगत्‌ इन्ही युगलकिशोरका प्रतिबिम्ब है | राधा ही 
जड और जीव, दोनों प्रकारकी प्रक्ृतिमें सर्वत्र व्याप्त है । 
वे ही सखी है, वे ही गोपी । समस्त जीव प्रेम-रूपा गोपी 
ही है । उनमे वे दिव्य गुण विद्यमान है, जो श्रीकृष्णकी 
अभिन्न-तत्व सखियोमे है। केवल वे निज-स्वरूपको भूल 
गये है, इसी कारण जन्म-मरणके अ्ममे पड गये है। निज- 
स्वरूपके स्मृति-भावसे वे प्रेम रूपको प्राप्त कर सकते है । 
निजरूपका स्मरण कैसे हो सकता है, इसके लिए बताया 
गया हे कि प्रेम-रसकी साथधनामे भक्तके दो शरीर होते है-- 
एक साधन-शरीर, दूसरा सिद्ध या दिव्य शरीर । साधन- 
शरीरके द्वारा मनमें प्रेममावकों बढ करनेका उपाय किया 
जा सकता है । वह उपाय यह है कि भक्त मनमें अपने 
विसी दिव्य शरीरदी भावना वरता रहे । परम सोन्‍्दर्य 
और माधुयके आगार श्रीकृष्णदी अपार लावण्यमयी सखीके 
रूपके शारीरिक सौन्दय, मनोहर वर्राभरण तथा हार्दिक 
अनुरागका ध्यान करते हुए अपने ऊपर उसका पूर्ण भावसे 
आरोप करनेसे ही यह मम्भव हो सकता है । अतः राधा- 
बलभी भक्ति-पद़्तिमे इसी सखी-भावका विधान किया गया 
है | किशोरीरूपमे अपनेकी कल्पित करनेसे ही थुगल- 
किशोरवी रस-भावना सम्भव हे | भक्त स्वामिनीजीके पार्ओ- 
में पहुँचनेके लिए उन्हीके समान खरूपानुसन्धान करता है 
ओर अपनेकों उनदी चतुर सुकुमारी किशोरी परिचारिका 
बनाकर धन्य मानता है । यही खरूपानुसन्धान भक्तका 
दिव्य या सिद्ध शरीर हे । इसीके आधारपर राधावल्लमलाल- 
की रस-लीलासे पूर्ण साधम्य स्थापित हो सकता है। इसी 
रूपमें भक्त आकांक्षा करता है कि जो रस श्यामा-श्याममे 
प्रवाहित रहता है, उसका एक कण मेरे हृदयमे भी प्रस्कु- 
टित हो जाय । 

हित हरिवंश (सन्‌ १५०२-१५०२ ई०) श्रीकृष्णकी वंशी- 
के अवतार कहे जाते है । पहले वे मध्व-सम्प्रदायके अनुयायी 
थे, फिर निम्बाक-सम्प्रदायमें सम्सिलित हुए । एक बार जब 
वे अपने निवासखथान देवबन्द (सहारनपुर)से वृन्दावन जा 
रहे थे तो रास्तेमें एक जाह्मणने उन्हें अपनी दो कन्याएँ 
ओर एक क्ृष्णमृर्ति भेंट की। दृन्दावन आकर उन्होंने 
राधावह्लभ नामसे उम्त मूर्तिको स्थापित किया और उसपर 
एक मन्दिर बनवाया । कहते हैं, खयं श्रीराधिकाजीने इन्हे 
वृन्दावन आकर स्वतन्त्र सम्प्रदाय स्थापित करनेका स्वप्नमे 
आदेश दिया था। सन्‌ १०३४ ई०में राधावकृरभकी मू्तिका 
“पर>महोत्सव' हुआ और उसके बाद इन्होंने अपनी राध्य- 
वल्लभीय मक्ति-पद्धतिका संघरित प्रचार प्रारम्भ किया । 
ठेठ बजका यह क्ृष्णमक्ति-सम्प्रदाय अपने प्रभाव और 
प्रसारमें कदाचित्‌ वलम-सम्प्रदायके वाद ही आता है । इसने 
भी काव्य, संगीत और प्रसाधनका आदिकों संरक्षण और 
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प्रोत्ताइन दिया तथा भक्तिकालीन समृद्धिमे अन्यतम योग 
दिया! हित-चौरासी' काव्यकी दष्टेसे भी उच्च कोटियो 
रचना है। हित हरिवंशके भक्तिपूर्ण व्यक्तित्वका इतना 
प्रभाव था कि गोडीय वेष्णव सम्प्रदायके अनुयायी हरिराम 
व्यास (अनुमानतः सन्‌ १४९२-१५९३ ६०), जो संस्कृतश्ञ 
शास्ार्थी विद्वान्‌ थे, राधावह्भी मतमे सम्मिलित हो गये । 
उनकी रचनाका सम्प्रदायकी दृष्टिसे भी मब्त्व हे और 
साहित्यिक दृष्टिसे भी। इसी प्रकार भुबदास (अनुमानतः 
१५७३-१६४१ ३४०) स्वम्ममे ही हितजीके शिष्य बन गये 
थे | इनके छोटे-बड़े चालीस घन मिले है, जिनका माधुय॑ 
भक्तिके प्रचारमें महत्त्वपूर्ण योग रहा है । राघावछ॒मी मतके 
कुछ प्रसिद्ध भक्त कवि रीतिकालमे भी हुए है, जिनमें 
चाचा हित बृन्दावनदास (अनुमानतः १७००-१७८७) 
और श्री हृठीजी अधिक प्रसिद्ध है। हित बृन्दावनदासके 
बीस हजार पद ओर छन्‍्द मिले है । गुण और परिमाण, 
दोनों दृष्टियोंसे इस सम्प्रदायने ज्जभाषा-काव्यमे महत्त्वपूर्ण 
योग दिया है । 

[सहायक ग्रन्ध--हित-चोरासी- ओर राधासुधानिधि : 
हित हरिवंश; व्यासवाणी : हरिराम व्यास; सागवत सम्प्र- 
दाय : बलदेव उपाध्याय; अष्टछाप और वल्लम-सम्प्रदाय : 
दीनदयाल शुप्त। राघावरलभ-सम्प्रदाय--सिद्धान्त और 
साहित्य : विजयेन्द्र स्नातक |] “-ज्र० बृ८ 








राधिका-एक छन्द विशेष । 
राम-रामका शाब्दिक अर्थ है--जिसमें सभी देवता रमण 


करें, यानी परत्रहा, परम शक्ति (अध्यात्मरामायण) | बादमें 
परब्रह्मके अवतारके रूपमे रामकी प्रतिष्ठा हुईं (पोराणिक 
कालमे) और वाबमीकि रामायणमें वर्णित दशरथ-पुत्र राम- 
के साथ इसकी अभिन्‍नता प्रतिपांदित की जाने छगीं। 
हिन्दीसमें अधिकांशतः रामकी इसी रूपमे प्रतिष्ठा हुई। 
तुलूसीने अपने 'रामचरितमानस॑ ग्रन्थमेँ रामकी मयथौदा- 
पुरुषोत्त मके रूपमें प्रतिष्ठा की और भम्पूर्ण राम-काब्यमें 
रामका यही अर्थ ग्रहण किया गया | निर्भुण परम्परा और 
विशेषतः कबीरने रामसे परबत्रह्मका अर्थ ग्रहण किया है-- 
“कस्तूरी कुण्डली बसे, मूग हूँढ़े मगर मॉँहि | ऐसे घट-घट 
राम हैं, दुनियों देखे नाहिं! । ““क० झ्ु० 


रामसकथा-वेदिक कालके पहचात सम्भवतः छठी शताब्दी 


३० पू०में इक्ष्वाकुवशके सूत्रों द्वारा ऐेतिहासिक घटनाओ- 
के आधारपर रामकथा-विषयक गाथाओंकी शुष्टि होने रूगी 
थी | इसके फलस्वरूप चोथी शताब्दी ३० पू०तक रामका 
चरित्र लेकर स्फुट आख्यान-काव्यका प्रचुर साहित्य उत्पन्न 
हुआ था, जो कोशरू प्रदेशतक सीमित न रहकर उत्तर- 
भारतमे फैलने लगा था | उस समय आदिवावि वाल्मीकिने 
इस आख्यान-काव्यके आधारपर एक विस्तृत प्रबन्ध-काव्य- 
की रचना की, जिसमें रामके निर्वोसनसे लेकर अयोध्यामे 
उनके प्रत्यागमनतक अर्थात्‌ प्रचलित रामायणक्के अयोध्या- 
काण्डसे लेकर युद्धकाण्डत्ककी कथा-वस्तुका वर्णन था । 
आदि रामायण नर-काव्य ही था, इसमें राम आदर्श मानव 
ओर वीर क्षत्रियके रूपमें प्रस्तुत किये थे । 

वाल्मीकिकृत आदिरामायणका रूप स्थिर नही रह 
सका । वह कई शताव्दियोंतक मोखिक रुपमे ही प्रचलित 
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था | अतः काव्योपजीबवी कुशीलव अपने श्रोताओंको रुचिका 
ध्यान रखकर लोकप्रिय अंश बढ़ाने तथा कधथानकमे 
नवीन सामग्री, विशेषकर अद्भुत रसकी सामग्रीका समावेश 
करने लगे। प्रमुख प्रशेप ये है--कनवःमगका वृत्तान्त, 
लंकादहन, हनुमानका ओषध-पर्वत ले आना, सीताकी 
अग्नि-परीक्षा | इसके अतिरिक्त राम कौन थे, सीता कौन 
थी, इनका जन्म ओर विवाह कहाँ, कब ओर किस प्रकार 
हुआ था, रावण कोन था, रावण-वधके बाद राम-सीताका 
जीवन केसा बीता, उनके कोन-कोौन सन्तति उत्पन्न हुई, 
आदि-ये अत्यन्त स्वाभाविक प्रश्न थे । जनताकी इस 
जिज्ञासाकों सन्तुष्ट करनेके उद्देश्यसे बालकाण्ड और 
उत्तरकाण्डके प्रारम्भिक रूपयी रचना कर ली गयी | इस 
प्रकार हम देखते है कि विकाप्तका प्रथम सोपान यह है 
कि रामकथा रामका अयन, अर्थात्‌ रामका पर्यटन न 
रहवार पूर्ण रामचरितके रूपमें परिणत हुई । 

अवतारवादकी भावना पहले-पहल “दानपथब्राह्मण में 
परिलक्षित होती है । प्रारम्भमे विष्णुकी अपेक्षा प्रजापतिको 
इस सम्बन्धभे अधिक महत्व दिया जाता था। बादमें 
वासुदिव-कृष्ण विष्णुके अवतार माने जाने छगे, जिसके 
फलस्वरूप अवतारबादकोी बहुत प्रोत्ताहइन मिला। साथ- 
साथ विष्णुका महत्त्व बढ़ने रगा और अवतारवादकी सारी 
भावना धीरे-धीरे बविष्णुमें केन्द्रीमूत होने रूगी। दूसरी 
ओर रामकथाके प्रसारके साथ-साथ रामका महत्त्व भी 
बढ़ने छगा था । परिणाम यह हुआ कि सम्मवतः पहली 
शताब्दी ई० पू०से लेकर राम और उनके भाई विष्णुके 
अंशावतार माने जाने लगे। अतः रामायणके कई स्थलोपर 
रामावतार-विपयक सामग्री ओर बालकाण्ड तथा उत्तर- 
बाण्डमें वहुत-सी पौराणिक वाथाएँ प्रक्षिप्त की गयी--इस 
तरह प्रचलित वाल्मीकि-रामायणका वर्तमान रूप उत्पन्न 
आ। 

रामकथाकी छोकप्रियता ध्यानम रखकर बौड्धों और 
जेैनियोंने भी रामको अपने-अपने थर्ममे एक महत्त्वपूर्ण 
स्थान दिलाया । इस प्रकार रामकथा भारतीय संस्क्ृतिमें 
इतनी व्याप्त हो गयी कि रामकों उस समयके तीन प्रचलित 
धर्मोमे एक निश्चित स्थान मिला--ब्ाह्मण-धर्ममे विष्णुके 
अवतारके रूपमे, बौद्ध धर्ममे बोधिसत्त्वके रूपमें ओर जेन 
पधर्ममे आठवें बलदेवके रूपमें, जो त्रिषष्टि महापुरुषोमेंसे 
एक है । 

अवतारवादके कारण रामक्षथामे अछोकिताकी मात्रा 
अवश्य धीरे-धीरे बढने लगी, फिर भी इसका प्रमुख दृष्टिकोण 
घामिक न बनकर शताब्दियोंतक साहित्यिक ही रहा। 
अतः एक ओर बारहवीं शताब्दोतकके धार्मिक साहित्यमे 
रामकथाका स्थान अपेक्षाकृत गौण है, दूसरी ओर भारतीय 
तथा भारतके निकटवर्ती देशोके ललित साहित्यमें इसकी 
व्यापकता अद्वितीय है (दे० 'रामकाव्य') । इन बहुविध 
साहित्यिक रचनाओंमे आदिरामायण की आधिकारिक कथा- 
बस्तुमें प्रायः कोई महत्त्वपूर्ण परिवर्तन नहीं किया गया है । 
लेकिन बालकाण्ड तथा उत्तरकाण्डके कथानकका अत्यधिक 
विकास हुआ, उदाहरणार्थ--सीता और हनुमान्‌की विभिन्न 
जन्म-कथाएँ, सीतात्याग, कुश-लूवचरित तथा रामकथाके 


रामकंथा 
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निवंहणके विविध रूप । 

अतः विकासका द्वितीय सोपान यह हे कि रामकथा, 
आदर क्षत्रिय रामका चरित्र न रहकर, विष्णुकी अवतार- 
लीलामें परिणत हुई ओर उस्ती रूपमें किंचित्‌ परिवर्तन 
तथा पयाप्त परिवरद्धन सहित समस्त मारत तथा इसके 
निकट्वती देशोंमे फेल गयी । 

बारहवी शताब्दी ई०्के बाद रामभक्ति पूर्ण रूपसे 
पलछवित होकर रामकथाके स्वरूपपर प्रभाव डारूने हूगी 
दवे० राममक्ति) । १४वीं शताब्दी ३० से लेकर समस्त 
भारतीय रामकथा-साहित्य भक्ति-सावसे ओत-प्रोत है। 
उस समयके पूर्व ही रामकथा विदेशमे फैल गयी थी, अतः 
विदेशी रामकथा-साहित्यमे भक्तिका अभाव है दे० 'राम- 
काव्य) । उस भक्तिभावके फलस्वरूप रामकथाका बाता- 
वरण बदलने लगा । प्रारम्भभे राम, मरत आदि चारों 
भाई विष्णुके अंशावतार थे, अब राम परब्रह्मके पूर्णावतार 
माने जाने छगे ओर लक्ष्मण, भरत तथा शज्ुप्त क्रमशः 
शेष, शंख तथा सुद्शनके अवतार । सीता पहले रूध्ष्मी 
अवतार, किन्तु बादमे परा शक्ति अथवा मूल प्रक्षतिके रूपमें 
स्वीकृत होने रूगी । 

रामकथाकी आधिकारिक कथावस्तुमें भी महत्त्वपूर्ण 
परिवतंन होने लगे । सीता राक्षसके वश में हुईं थीं, यह 
विचार भक्तोंको असह्य ओर असम्मव हुआ, अतः 
उपास्य देवीकी मर्यादाको रक्षाके लिए भक्तिमावने सीताकों 
एक छायामात्रका हरण स्वीकार किया। मूल रामकथामे 
रावणने कामवासनासे प्रेरित होकर सीताहरण किया था 
ओर दण्डस्वरूप वह राम द्वारा मारा गया था । रामकथाके 
विकासके द्वितीय सोपानमें दुष्ट राक्षत रावणका नाश ही 
रामावतारका उद्देश्य है। रामभक्तिके पूर्ण पछवित होनेके 
साथ यह भावना उत्पन्न हुई कि जो कोई राम द्वारा मारा 
जाय, वह रामका पद प्राप्त कर छेता है, अतः यह माना 
गया कि रावणने मोक्ष पानेके उद्देश्यसे सीताका अपहरण 
किया था तथा रामके हाथसे मरकर साथुज्य सुक्ति प्राप्त की 
थी | इसी तरह कथानकके अन्य गोण प्रसंगोंका चष्टिकोण 
भी बदल गया तथा विभिन्न पात्रोकी उग्मता तथा कुटिल्ता 
रामभक्तिमे लीन कर दी गयी हे । 

अतः रामभक्तिके प्रादुर्भावके पश्चात्‌ रामकथाकी सम्पूर्ण 
कथावस्तुका वर्णन एक नवीन दृष्टिकोणसे किया गया हे । 
यह रामकथाके विकासका तृतीय सोपान हे--विष्णुकी 
अवतार-लीलामात्र न रहकर रामकथा भक्तवत्सछक भगवान्‌ 
रामके भुण-कीतंनमे परिणत हुई । 

इस प्रकार रामकथा अनेक रूप धारण करते हुए शनेः- 
शनेः सम्पूर्ण भारतीय साहित्य तथा निकय्वर्तीं देशोमे भी 
फैलकर एशियाई संस्कृतिका एक महत्त्वपूर्ण तत्त वन गयी 
है। कारण यह है कि मानव-हृदयकों द्रवीभूत करनेकी 
जो शक्ति रामकथामे है, वह अन्यत्र दुर्लभ हे। इसके 
अतिरिक्त रामकथामें लोकसंग्रहकीा भावना आदरशंप्रिय 
भारतीय जनताकी शतताब्दियोसें प्रभावित करती चली आ 
रही हे । भारतकी समस्त आदरशोे-न्‍सावनाएँ रामकथामे, 
विशेषकर मर्यादापुरुषोत्तम राम तथा पतित्रता सीतवाके 
चरित्र-चित्रणमे केन्द्रीभूत हो गयी है। फलस्वरूप राम- 
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कथा भारतीय संस्कृतिके आदर्शवादका उज्ज्वरूतम प्रतीक 
बनकर भारतकी जनताके लिए अत्यन्त कल्याणकारी सिद्ध 
हुई है । 
[सहायक गन्ध--रामकथा : कामिल बुल्के ||--का ० ० 
रशभकहानी-दे० शात्मकथा' । 
रामकाव्य-आदिवाबि वाल्मीकिके अनेक शताब्दियों पूर्व 
रामकथाको लेवर आख्यान-काव्यकी संष्टि होने लूगी थी, 
बिन्तु वह साहित्य अप्राप्य हे । अतः वाल्मीकिक्ृत रामायण 
प्राचीनतम उपलब्ध रामकाव्य है, इसकी रचना सम्भवतः 
चौथी शताब्दी ई० पू०के अन्तमे हुई थी । बहुत समयतक 
मोखिक रूपमें प्रचलित रहनेके कारण इसका रूप स्थिर 
नहीं रह सका, रामकथाके प्रारम्सिक विकासके साथ-साथ 
इसमें परिवर्तन तथा परिवद्धंन किया गया है। समस्त 
बालकाण्ड तथा उत्तरकाण्डके अतिरिक्त अन्य काण्डोमे भी 
बहुत-सी ग्रक्षिप्त सामग्रीका समावेश हुआ, यहॉाँतक कि 
आदिरामायण का कलेवर कमससेक्म दूना हो गया 
(द्वे० रामकथा) | प्रचलित वाल्मीकिरामायण॑ के तीन 
भिन्न पाठ मिलते हे--१. दाक्षिणात्य पाठ (गुजराती 
प्रिण्टिग प्रेस, बग्बई तथा दक्षिणके संस्करण) । २. गौडीय 
पाठ (गोरेसियों द्वारा सम्पादित तथा पेरिसमे सन्‌ १८४३ 
ई०में प्रकाशित, कलकत्ता संस्कृत सिरीजका संस्करण) । ३. 
परिचमोत्तरीय पाठ (दयानन्द महाविद्यालय, राहोरका 
मंस्करण) । प्रत्येक पाठमे बहुतसे श्लोक, बडे-बड़े अवतरण 


तथा पूरे सर्गतक ऐसे है, जो किसी एक या अन्य दो पाठोंमे . 


नही पाये जाते । श्सके अतिरिक्त जो रोक दो या तीन 
पाोंमे मिलते है, उनमें भी पर्याप्त मात्रामे अन्तर है तथा 
इलोकोॉका क्रम भी दो अथवा तीनो पाठोमे अलग-अलग हे । 
इस बैभमिन्यका कारण यह हे कि वाल्मीकिके कई शताब्दियों 
बाद रामायणकी अलग परम्पराओके आधारपर किपिबद्ध 
किया गया है । पा्ोंके तुझनात्मक अध्ययनसे पता चलता 
है' कि गोड़ीय तथा परिचमोत्तरीय पाठोमे अपेक्षाकृत अधिक 
समानता पायी जाती है । इन दोनोमे दाक्षिणात्य पाठके 
बहुतसे आप प्रयोग एक हो तरहसे सुधारे गये हे और 
बहुतसे अन्य स्थलोपर भी दोनोंका पाठ दाक्षिणात्य संस्करण- 
से भिन्न होते हुए मी एक है । अतः प्रतीत होता है कि 
प्रारम्भमें सम्भवतः पहली शताब्दी ई०से रामायणके दो 
पाठ धीरे-धीरे भिन्न होने लगें थे-उदीच्य तथा दाक्षिणात्य । 
बादमें उदीच्य पाठने दो शाखाओँमे विभक्त होकर गोदढ़ीय 
तथा परिचमोत्तरीय पाठोकी जन्म दिया । यद्यपि इन तीनो 
पाठोंमें पर्याप्त मात्रामे अन्तर पाये जाते है, फिर भी 
आधिकारिक कथावस्तुके दृष्टिकोणसे वे गौण ही है. (दे० 
वाल्मीकि रामायणक्रे तीन पाठ---नागरीप्रचारिणी 
पत्रिका, वर्ष ७८, अंक १-२, पृ० १-१७) । 

वाश्मीकिकी प्रतिभाने रामकथाकों एक ऐसा चित्ताकर्षक 
तथा मर्मस्पशी रूप प्रदान किया था कि आगे चलकर 
भारतकी काव्यधारा रामकथाकोी केकर चलती रही । इसके 
अतिरिक्त निकटवर्ती देशोंमें भी प्रचुर रामकाव्यकी सृष्टि 
हुई है । प्रस्तुत परिचयमें क्रमशः बौद्ध तथा जैन साहित्य, 
संस्क्ृत-प्राकृत-ललित साहित्य, अन्य भारतीय भाषाओंके 
साहित्य और विदेशी साहित्यमें रामकाव्यका सिंहावलोकन 
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किया जायगा । 

बौद्धोंने ईसवी सन्‌के कई शताब्दियों पूर्व रामकों 
बोधिसत्त मानकर, रामकाव्यकोी अपने जातक-साहित्यमे 
स्थान दिया है । इस प्रकार 'दशरथजातक', 'अनामर्क॑ 
जातकम तथा दशरथकथानकम”, ये तीन जातक उत्पन्न 
हुए । इनका सूल स्रोत सम्भवतः रामकथा सम्बन्धी प्राचीन 
आख्यान-काव्य है। आगे चलकर बोदोंमे रामकथाकी 
लोकप्रियता घटने लगी, अतः अर्वाचीन बौद्ध साहित्यमे 
रामकाव्यका अभाव है । 

बौद्धोंकी भाँति जैनियोने भी रामकथाको अपनाया, 
लेकिन जैन साहित्यमे इसको लोकप्रियता शताब्दियोतक 
बनीं रही, जिसके फलस्वरूप एक अत्यन्त विस्तृत जैन 
रामकाव्यकी सृष्टि हुईं। विमल सूरिने पहले-पहल ईसवी 
सनकी तीसरी शताब्दीमें पठमचरिय' (प्राकृतमें) लिखकर 
रामकथाकी जैन धर्मके सॉचेमे ढालनेका प्रयल्ल किया । 
इसका संस्कृत रूपान्तर रविषेणने सन्‌ ६६० ई०में किया 
था, जो 'प्मचरित'के नामसे प्रसिद्ध है (हिन्दी खडीबोली- 
गयके इतिहासमे इस पपञ्मचरित' का स्थान महत्त्वपूर्ण है-- 
संवत्‌ १८१८में दोलतरामने इसका भाषामे अनुवाद 
किया) । आगे चलबार जेन कवियोंने रविषेणके आधारपर 
रामकाव्यकी रवना की है। प्रमुख काव्य-्थन्थ इस प्रकार 
ह--संस्कृतभे हेमचन्द्रकृत 'जेन रामायण” (१२वीं श० 
६०); जिनदासक्ृत 'रामपुराण” (१५७वी शताब्दी ३०) तथा 
पद्मददेवविजयगणिक्षत 'रामचरित” (१६वीं श० ई०), अप- 
अंशसे सत्यभूदेवक्षत 'पठमचरिय («वी श० ३०), कन्नड़ 
भाषामे नागचन्दक्ृत 'पम्परामाय्णा (११वीं ज्ञ० ई०), 
कुमुदेन्दुकृत 'रामायण' (११वीं श० हई०) तथा देवप्पक्ृनत 
परामविजयचरित' (१६वीं श० ई०) । 

जेन रामकथाका एक दूसरा रूप हमे पहले-पहल गुण- 
भद्रक्ृकत 'उत्तरपुराण” (*वी श० ई०)मे मिलता है। इसके 
आधारपर भी संस्क्षत, प्राकृत तथा कन्नड्में बहुतसे ग्रन्थोकी 
रचना हुई है। 

संस्कृत ललित साहित्यके स्वर्णकालमे अधिकांश कवियो- 
ने रामकथाके आधारपर महाकाव्यों अथवा नाटकोकी सृष्टि 
की है | बादसे संस्कृत साहित्य बहुत-कुछ निर्जीब क़ृत्रिमता- 
की श्रृंखलाओमे बेंध गया, किन्तु रामकथा-विषयक इलेप- 
काव्य, विलोमकाव्य, चित्रकाव्य तथा श्ृंगारिक खण्डकाव्य 
इस बातका प्रमाण देतें हे कि रामकथाकी छोकग्रियता 
अक्षुण्ण रही | 

रामकथा सम्बन्धी प्राचीन महाकाव्योंमे वाल्मीकीय 
कथानककी ही आधार माना गया है। उन रचनाओकी 
एक सामान्य विशेषता यह है कि रामायणकी अपेक्षा उनमे 
अंगारको अधिक स्थान मिला हे । 'सितुबन्ध' तथा 'भद्टि- 
काव्य'मे यह वर्णन राध्षसोकी झंगार-चेष्टाओतक सीमित 
रहा, किन्तु जानकीहरण में राम-सीताका सम्भोग-वर्णन 
भी कुमारसम्भवके अनुकरणपर किया गया है । निम्न- 
लिखित महाकाव्य अधिक महत्त्वपूर्ण हैं--कालिदासक्ृत 
'रघुवंश में समस्त रामचरितके अतिरिक्त अन्य रघुवंशीय 
राजाओंका भी ऋऊरित्र वर्णित हे। फिर भी रामको इस 
महाकाव्यका प्रधान नायक माना जा सकता है। यद्यपि 
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बालिदासने परम्परागत कथानकमे कोई महत्त्वपूर्ण परिवर्तन 
नहीं किया, फिर सी उनकी प्रतिभाने एक मौलिक युक्ति 
द्वारा उनको वाल्मीकिके अन्वानुकरण्स बचा लिया है। 
अयोध्याकी लोटते समय राम पुष्षकपर बेठवार सीताकों 
बनवासके स्थल दिखलाते है और अतीतके सुख-दुःखका 
सरण दिलाकर रामकथाकी कथावस्तुका एक ममेस्पर्शी, 
करुण रससे ओतगप्रोत चित्र प्रस्तुत करते है। बादके 
रामकाब्यमे इस युक्तिका बहुत अनुकरण किया गया 
है | महाराष्ट्री प्राकृतमें लिखित 'रावणवह” अथवा सितु- 
बन्ध की रचना सम्भवतः कर्मीरमे राजा प्रवरसेन अथवा 
उनके दरवारमे किसी कवि द्वारा, “वी अथवा 5 ठी शताब्दी 
ई०में हुई थी। इसके १०७ सर्गोर्मे रामायणके युद्धकाण्डकी 
कथावस्तुका अल्कृत शैलीमें वर्णन किया गया है। (ठी 
अथवा ७वी शताब्दी ई०में भट्टिने 'रावणव्ध लिखा, जो 
“भद्ठिकाब्य के नामसे प्रसिद्ध है। इसके २९ सर्गोर्मे व्या- 
करणके नियमोके निरूपणके साथ-साथ प्रचलित रामायणके 
प्रथम छः काण्डोकी कथावस्तुका वर्णन क्रिया गया है । 
भट्टिका पाण्डित्य असन्दिग्ध है, किन्तु उनकी काव्य-प्रतिसा 
उनकी रचनाकी द्ृत्रिमतासे दव गयी हे । कुमारदासक्ृत 
“'जानकीहरण में बालकाण्डसे युद्धकाण्डतक कथानकका 
वर्णन है । कुमारदासने कालिदासकी शैलीका अनुकरण 
किया है; रचनाकी विशेषता यह हे कि इसमे श्वगारात्मक 
स्थलोका वाहुल्य हे । आधुनिक समालोचक कुमारदासको 
सिहलद्वीपका राजा न मानकर उसे ८०० ई०के छगभग- 
का कवि समझते है। अभिनन्दक्बतत रामचरित' (नवी 
शताब्दी ३०)के ३१६ सर्गोंमे राम-लक्ष्मणके प्रद्धवण-पर्वतपर 
वर्षा-निवाससे लेकर कुम्म-निकुम्म-वधतककी कथा वाल्मीकि- 
के आधारपर द्वी गयी है। रावणके सम्भोग-श्वंगारका विस्तृत 
वर्णन इस काव्यकी विशेषता है। भीम नामक कविने ४ 
सर्गोंके परिशिष्टमे युद्धकाण्डका कथानक पूरा किया है। 
रचना साधारण हे । क्षेमेन्द्रकृत 'रामायण-मंजरी' (१०३७ 
ई०)के ५३८६ इलोकोंमें रामायणके पश्चिमोत्तरीय पाठका 
संक्षेप मिलता हो। काव्यके दृष्टिकोणसे इसका कोई भी 
महत्त्व नही हे । 'उदारराघव'की रचना १४वीं शताब्दी 
३०में साकस्यमछ द्वारा हुई थी । इसके १८ सर्गोमिसे केवल 
नो सर्ग सुरक्षित है, जो कथानकको शूर्पणखाके वृत्तान्ततक 
पहुँचा देते है । इसकी शैली अलंक्ृत एवं क्त्रिम हे । १४वीं 
शताब्दीके बाद बहुतसे राम-विषयक महाकाव्योका उल्लेख 


मिलता है। लेकिन ये _आयः अगप्रकाशित है और कम 
साहित्यिक महत्त्व रखते है । 


रामकथा सम्बन्धी नाटकोंके अभिनयकी प्रथा प्राचीन 
कालसे चली आ रही हे (्वे” 'हरिवंश', विष्णुपव, अध्याय 
९३) । उन प्राचीनतम नाटकोका लोप हुआ, लेकिन आगे 
चलकर भी राम-विषयक नाटकोंकी रचना शताब्दियोतक 
होती रही | महाकाव्योंकी अपेक्षा इन नाटकोंमे परम्परागत 
कथानकमे अधिक परिवर्तत किया गया है तथा अनेक 
नवीन पात्नोकी भी कल्पना कर ली गयी है । राम-ना्कोंकी 
सामान्य विशेषताएँ इस प्रकार है--विस्तृत वर्णन तथा 
संवाद, जिससे इनमे प्रायः गतिका अभाव हे; श्ृंगार रसकी 
व्यापकता (राम-सीताका पूर्वोनुराग), आदर्शवादका प्रभाव 
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(बालिवधका परिवर्तित रूप, केकेयीका दोषनिवारण), अद: 
भुत रसकी सामग्रीका प्रवेश (द्े० 'आश्चर्यचूडामणि , 'अद- 
अआुतदर्पण”), पात्रोंका एक-दूसरेका रूप धारण करनेकी प्रवृत्ति 
दे० महावीरचरित', अनर्धराधव”, बालरामायण', 
प्रहानाटक' आदि) । १४वीं शताब्दीतक निम्नलिखित 
रामकथा-सम्बन्धी नाटक उपलरूब्ध है। बादके नाटक साहि- 
त्यिक देश्कीणसे बहुत कम महत्त्व रखते हे । 

भासकृत माने जानेवाले दो रामनाटक मिलते है--- 
प्रतिमा! नाटक तथा अभिषेक नाटक ! अधिक सम्भव है 
कि दोनो कालिदासके बाद किसी दक्षिणमारत-निवासी कवि 
द्वारा रचित हुए हो। प्रतिमा' नायकमे अयोध्याकाण्ड 
तथा अरण्यदाण्डकी कथावस्तुका सात अंकोमे वर्णन किया 
गया है । कैकेयी तथा मरत इस नाटकके प्रझ्ुुख पात्र है, 
दशरथ-मरणके चित्रणमे करुण रसका अच्छा परिपाक है । 
कैकेयीकी निर्दोष ठहरानेके लिए एक नयी कल्पना की गयी 
है । किसी ऋषिके शापके फलस्वरूप पुत्रवियोगके कारण 
दशरथका मरण अनिवाय जानकर कैक्ेयीने वरिष्ठ ते परा- 
मर्श लेनेके बाद रामकों किसी ओर विकट विपत्तिसे बचानेकरे 
उद्देश्यसे उनकी वनवास दिलझाया। अभिवे्का नाटकमे 
नाटकीय एकताका असाव हे | इसमे बालिवधसे लेकर रामके 
अभिषेकतककी घटनाओका वर्णन है। कविने बाछि तथा 
रावणका सहाडुभूतिपूर्वक चित्रण किया है। आठवी 
शताब्दी ई०के पूवोर्डमे भवभूतिने महावीरचरित के, सात 
अंकोंमे राम-सीता-विवाहसे लेकर रामाभिषेकतककी कथा 
प्रस्तुत की है । इसमे एकता छानेके उद्देश्यसे रामके प्रति 
रावणका द्वेंष नाटकका मुख्य विधय बना दिया गया है। 
रावण एक दूत द्वारा सीताके साथ विवाहका प्रस्ताव भेज 
देता है और इस प्रस्तावकी अस्वीकृतिपर वह अपमानका 
प्रतिशोध करनेका संकल्प करता है| रामनाटकोमे 'महावीर- 
चरित'का स्थान ऊँचा हे, फिर भो वीर रसके उग्र भमावोकी 
अपेक्षा सवभूति श्ंगार तथा करुणके कोमल भावोकी अभि- 
व्यक्तिमें कही अधिक सफल हुए है। उत्तररामचरित' न 
केवल भवभूतिकी उत्टृष्ट रचना है, जिससे वह कालिदासकी 
समता कर सकता है, परन्तु वह समस्त राम-काव्यका 
सर्वोत्तम नाटक भी हो । इसमे प्रचलित रामायणके 
उत्तरकाण्डकी कथावस्तुका एक नवीन रूप प्रस्तुत हे। 
लोकापवाद के कारण सीताके निवोल्ित किये जानेके पश्चात्‌ 
सत्रभूतिने नाटककों सुखान्त बनानेके लिए वाल्मीकिके 
आश्रममे राम तथा अयोध्याकी जनताके सामने सीता- 
चरित-सम्बुन्धी एक नाटकके अमिनयकी मौलिक कल्पना 
की है । इसके फलस्वरूप प्रेक्षकगणको सीताकी निदोषताका 
विश्वास हो जाता है और सीता रामके साथ अयोध्या 
लोटती है । काव्य-सौन्दर्यसे प्लावित आदर्श दाम्पत्यअमका 
जो करुणात्मक तथा मर्मस्पशी चित्रण “उत्तररामचरित'मे 
प्रस्तुत है, वह सम्भवतः ही विश्वसाहित्यमे कही अन्यत्र 
मिल सके । कुनद्रमाला की कथावस्तु उत्तररामचरित' से 
मिलती-जुलती है। इसकी रचना धीरनाग द्वारा सम्भवतः 
नवी शताब्दीमे हुई थी | वाल्मीकि-आश्रमके निकट पहुँच- 
कर राम एक कुन्दमाला देख लेते है, जिसकी बनावट सीता- 
के सान्निध्यका प्रमाण देती है । इस घटनासे इस नाटकका 
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नामकरण हुआ। मुरारिकृत अनर्धराघव (९०० ई०)भे 
विश्वामित्रके आगमनसे युद्धकाण्डतकका वृत्तान्त वर्णित हे । 
कथानकमें जो परिवर्तन किये गये है, वे प्रायः 'महावीर- 
चरित'पर निर्भर है। इस रचनामे नाटकीय तत्वोका अभाव 
है, मुरारि पहले कवि सिद्ध होते है, नाटककार बादमे । 
राजशेखरक्षत 'बालरामायण” (१०वीं श० ई०) सबसे 
विस्तृत राम-नाटक है, दस अंकोमे सीताख्वयंवरसे रामा- 
भिषेकतककी समस्त कथा भवभूति ओर मुरारिके अनुकरण- 
पर प्रस्तुत की गयी है। लम्बे-लम्बे वर्णनों तथा भावुकता- 
पूर्ण पदोंके वाहुल्यके कारण यह नाटक रंगर्मचके योग्य 
नहीं रह गया है। महानाटकके दों पाठ मिलते है-- 
बंगालमें मधुसूदन तथा अन्यत्र दामोदर मिश्रका, जो मूल 
रचनाके अधिक निकट है । इस रचनामे १४वीं शताब्दी- 
तक प्रक्षेप किये गये है | यह रंगमंचके उद्देश्यसे नहीं लिखा 
गया, अधिक सम्भव है कि यात्राओमें इसका पाठ होता 
था । मायुराजकृत उद्यात्तराघवा (८वी श० ३०) हालमें 
प्राप्त हुआ हे और अबतक अप्रकाशित हे। शक्तिभद्रक्षत 
आश्चर्यचूड़ामणि' दक्षिण भारतमें नवी शताब्दीका माना 
जाता है, लेकिन इसकी इतनी प्राचीनता सन्दिग्ध हे। इसमें 
शूपंणखाके आगमनसे सीताकी अग्नि-परीक्षात्कदी कथा 
है, अद्भुत रसकी प्रधानता तथा पात्रों द्वारा एक-दूसरेका 
रूप धारण करनेके कारण इस रचनामे गाम्भीयेका अभाव 
है। 'प्रसन्नराधव' (१२वीं अथवा ११वीं श० ई०)की रचना 
महादेवके पुत्र जयदेव द्वारा हुईं थी। सीता-स्वयंवरसे थुद्ध- 
काण्डतककी समस्त कथा सात अंकोमें वर्णित है । यचपि 
जयदेवके काव्य-कीशलके सम्बन्धमे सन्देह हो ही नहीं 
सकता, फिर भी प्रसन्नराधव' उत्कृष्ट नाटक नहीं माना 
जा सकता, क्योंकि 'अनघराघव'के अन्धानुकरणके साथ- 
साथ इसमें नाटकीय एकताका नितान्त अभाव खटकता है । 
हस्तिमछक्ृत 'मेथिलीकल्याण” (११वीं शु० ई०) श्रृंगार रस- 
प्रधान चार अंकोंका नाटक है, जिसमे राम-सीताके पूर्वा- 
नुरागका चित्रण है। सोमेश्वरक्ृत 'उछाघराघव'(११वां 
जश० ई०)के आठ अंकोंमें विबाहके पश्चात्‌ सीताकी विदासे 
लेकर युद्धकाण्डके अन्ततककी कथा वर्णित हे । सुभइझत 
<दूतांगद! (१३वीं श० ई०)में अंगदका दूतकार्य आधिकारिक 
कथावस्तु हे। “उन्मत्तराघव' (१४वीं श० ई०) नामक 
ग्रेक्षणकम भास्करभइने “विक्रमोव शीय'के चतुर्थ अंकके अनु- 
करणपर राम द्वारा सीताकी खोजका वर्णन किया है । 
संस्कृत साहित्यका प्रथम इलेषकाव्य रामकथासे सम्बन्ध 
रखता है | सन्ध्याकर नन्दिक्तत रामचरित' (१२वीं शु० 
ई०)के २२० आया हन्दोंमे रामकथा तथा साथ-साथ बंगाल- 
के राजा रामपालका चरित्र वर्णित है । १०वीं शताब्दीतक 
इस प्रकारकी और तीन रचनाएँ मिलती है--धनंजयकृत 
राघव-पाण्डवीय', माधवभट्ूकृत 'राघव-पाण्डबीय” तथा 
हरदत्त सूरिका 'राघवनेषधीय' । प्रथम रामकथा-विषयक्‌ 
विलेमकाबन्य १७वीं शताब्दीका सूर्यदिवक्षत 'रामक्ृष्णविलोंम- 
काव्य! है, इसके बादके दो 'यादवराघवीय” नामक काव्यों- 
का भी उछ्ेंख मिलता है। दो अप्रकाशित चित्रकाव्योके 
नाम ये हे--क्षृष्णमगोहनक्ृत 'रामलीलामृत', बेकटेशक्ृत 
(चित्रवन्धरामा[यण' । खूंगारिक खण्डकाव्यके क्षेत्रभे प्रायः 
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मेबदूत' और गीतगोविन्द'का अनुकरण किया गया है। 
समेघदूत की परम्परामें वेकट्देशिकक्रत हंससन्देश” अथवा 
'इंसदूत' (सीताके प्रति रामका सन्देश), रुद्र वाचस्पतिका 
ब्रमरदृत', वासुदेवका 'अमसरसन्देश” आदि, गीतगोविन्द- 
के अनुकरणपर रामगीतगोविन्द', गीताराघव, जानकी- 
गीता, संगीतरघुनन्दन' । इसके अतिरिक्त साहित्यदर्पण- 
कार विश्वनाथका 'राघवविलास', सोमेश्वरक्षत रामशतक', 
मुद़लमटवा रामार्याशतक, कृष्णेन्द्रकृत आरयौरामायण' 
आदि रचनाएँ रामकाव्यकी व्यापकताका प्रमाण देती है । 

विभिन्न आधुनिक भारतीय साषाओका प्रथम महाकाव्य 
अथवा सबसे लोकप्रिय काव्यग्रन्थ प्रायः कोई रामायण 
है । इसके अतिरिक्त बहुत-सी अन्य रचनाएँ भी रामकथासे 
सम्बन्ध रखती है। यहाँ केवल अपेक्षाकृत महत्त्वपूर्ण 
सामग्रीका उल्लेख सम्भव है । 

द्राविड़ भाषाओंमे प्राचीनतम प्राप्त राम-काव्य कृम्बन- 
कृत तमिल रामायण' है, जिसकी रचना १५वीं शताब्दी 
ईं०में हुई थी। वास्मीकिरामायण के अतिरिक्त 'जानकी- 
हरण” इस काव्यके कथानकका आधार हे । कम्बनने संस्कृत 
तथा तमिल काव्यन्शैलियोंका समन्वय कर और तमिल 
साहित्यमें एक नये युगके प्रवतेक बनकर, तमिल कवियोंमे 
ही नहीं, भारतीय कवियोमे भी एक महत्वपूर्ण खान प्राप्त 
किया है । तेलुगु साहित्यमे बहुत रामकथा-विषयक सामग्री 
मिलती है, किन्तु निम्नलिखित तीन रचनाएँ विशेष रूपसे 
उल्लेखनीय है--१. 'रंगनाथरामायण”--११वीं शताब्दीमे 
“दविपद' उन्दमें रचित, २. 'भास्कररामायण',-तेलुगुमें सबसे 
कलात्मक रामकाव्य (१४वीं श० ६०), १. 'मोछ-रामायण' 
(१६वीं श० ई०), मोल्ल-नामक कुम्हारिन द्वारा रचित | 
यह जनसाधारणमें अत्यधिक लोकप्रिय हैे। मलूयारूम 
रामकाव्यकारोंने मौलिकताका प्रदर्शन नहीं किया है। 
रामचरिता (१४वीं शु० ई०) मलयारूम साहित्यकी 
प्राचीन रचना है, जिसमे प्रचलित रामायणके युद्धकाण्डकी 
कथावस्तु वर्णित हे । बादमे वाल्मीकिरामायण' के दो अनु- 
वाद किये गये हे--'कण्णइश-रामायण” तथा केरल वर्मा 
रामायण” । वहॉका सबसे लोकप्रिय रामकाब्य रगभग 
१६०० इं०का एजुत्त चन द्वारा अध्यात्मरामायण'का 
अनुवाद है। जैन रामकाव्यके अन्तगत कन्नड भाषाके 
प्राचीनतम रामकाज्यका ऊपर उल्लेख हुआ हे । ब्राह्मण 
रामसाहित्यकी सबसे प्रसिद्ध रचना 'तोरबे रामायण! है, 
जिसकी रचना वीं श० ई०मे तोरबे नामक ग्रामके 
निवासी नरहारे द्वारा हुई। इन्होंने मैरावण' सी लिखा 
हे, जिसमें हनुमान द्वारा मैरावण-वधका वर्णन है । 

आधुनिक आर्य-भाषाओंका रामकाब्य राम-भक्तिके पूर्ण 
विकासके पश्चात्‌ ही उत्पन्न हुआ है, अतः इसपर प्रायः 
राम-मक्तिकी गहरी छाप है। उत्तरभारतमे तुल्सीकृत 
'रामचरितमानस' तथा क्वत्तिवासीय रामायण, दोनों 
अपने-अपने भाषा-स्षेत्रमं अत्यन्त लोकप्रिय है. तथा शता- 
ब्दियोंसे जनसाधारणकी आध्यात्मिक तृप्ति एवं नेतिक 
बल प्रदान करते चले आ रहे हैं। इझृत्तिवासने १०वीं श० 
इ०्मे पयार छन्दमें अपनी रामायणकी रचना की थी। 
इसके बादके बंगाली रामकाव्यकी प्रमुख रचनाएँ इस प्रकार 


है--बड 'नित्यानन्द आचार्य (अदुभ्॒ताचार्य)का आइचय 
रामायण, जो संस्कृत अद्भुत रामायणपर निर्भर हे, 
चन्द्रावतीकी रामायण गाथा, कविचन्द्रक्ृत 'अंगद रायबार' 
रघुनन्दन गोस्वामीक्ष! 'रामरसायन' (१८वीं शञु० ई०)। 
हिन्दी रामकाव्यका परिचय प्रस्तुत कोशर्में अन्यत्र मिलेगा 
(दे० हिन्दी राम-साहित्य') । असमिया तथा गुजराती 
साहित्यमे रामकथाकी अपेक्षा कृष्णकथाकी अधिक महत्त्व- 
पूर्ण स्थान मिल गया है, फिर भी इन दोनो भाषाओका 
रामकाव्य नगण्य नहीं हे। १४वी शा० ई०में माधव 
कन्दलिने वाल्मीकि-रामायण का असमिया भाषामें पद्यानु- 
बाद तथा दुर्गावरने १८वीं शतीमे गीति-रामायण'की रचना 
की थी । असमिया साहित्यके बेष्णव कालके सर्वश्रेष्ठ कवि 
शंकरदेवने रामविजय' नाटक लिखा है। गुजराती 
साहित्यमे भाठणका सीतास्वयंवर' अथवा 'रामविवाह' 
(१५वी श० ३०) प्राचीनतम रामकाव्य माना जाता था, 
किन्तु हालमे आशास्तकी रामलीला-विषयक पदावली 
प्रकाशमें आयी है, जिसकी रचना १४वीं श० ईश०में हुई 
थी | आजकल गुजरातमे १९वीं शताब्दीकी गिरधरदासक्कत 
रामायण” सर्वश्रेष्ठ मानी जाती है और सबसे लोकप्रिय 
भी हे । मरादौका प्राचीनतम तथा सबसे प्रचलित राम- 
काव्य एकनाथक्ृत 'सावार्थ-रामायण' है, जिसकी रचना 
१६वीं शताब्दीमें हुई थी। उडिया साहित्यमें सबसे प्रसिद्ध 
रामायणके तीन नाम मिलते है--जगमोहन-रामायण' 
(कविका दिया हुआ), बलरामदास रामायण” (कविके 
नामपर) तथा 'दाण्डिरामायण' (छन्दके नामपर), जिसकी 
रचना १०७०० ई०के लगभग हुई थी। उडियाकी दो और 
रामायण प्रसिद्ध है--अर्जुनदासका 'रामविभा' और सिद्धे- 
श़्रदासका विलंका रामायण! | कश्मीरी रामायण'की 
रचना १८वीं श० ई०के अन्तमें दिवाकर प्रकाण भट्ट द्वारा 
हुई थी तथा नेपाली भाषामें भानुभइने अपना रामायण 
१०वीं शताब्दीमें लिखी हे । 

विदेशमे रामकथाका प्रसार पहले-पहल बोठ्ों द्वारा 
हुआ था। 'अनामक॑ जातकम तथा 'दशरथकथानम्‌ का 
क्रमशः तीसरी ओर पॉचवी श० ई०में चीनी भाषामें 
अनुवाद हुआ था। इसके बादका प्राचीनतम विदेशी राम- 
काव्य तिब्बती रामायण' है, जिसकी रचना सम्भवतः 
आठवी झशञ० इं०्में हुई थी। पूर्व-तुकीस्तानका खोतानी 
रामायण” नवी श० ई० की है । इन दोनोमे पर्याप्त मात्रामे 
समानता है और इनका बुहत्कथा तथा गुणभद्रकृृत 'उत्तर- 
पुराण से सम्बन्ध असन्दिग्ध हे । 

हिन्देशिया तथा हिन्दचीनमें वाल्मीकि-रामायण' 
प्राचीन कालसे ज्ञात हे, किन्तु उस समयक्ा कोई साहित्य 
सुरक्षित न रह सका। हिन्देशियामें आजकल रामकथाके 
दो रूप मिलते हे--१. जावाके १०वी श० ई०के रामायण 
ककविनका रूप, जिसका प्रधान आधार भट्टिकाव्य है; 
२. अर्वाचीन हिकायत सेरी राम (१७वीं श० ई०)का 
रूप, जो कहीं अधिक लोकप्रिय है; इसके आधारपर आधु- 
निक समयतक रामकाव्यकी सृष्टि तथा राम-नाटकोंका 
अभिनय हुआ है । यद्यपि सेरी राम'का कथानक वाल्मीकि 
रामायण से बहुत-कुछ भिन्न हे, फिर भी इसकी आधिकारिक 


राम-भक्ति-सारतीय भक्ति-सावना तथा 


राम-भक्ति 
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कथावस्तुमे कोई ऐसा महत्लवपूर्ण परिवर्तन अथवा परिवर्द्धन 
नही मिलता, जो अरवॉचीन मारतीय रामकथाओं में विद्यमान 
न हो। हिन्दचीन, दयाम तथा बह्य देशमें प्रचलित राम- 
कथा मुख्यतया 'सेरी राम'पर आधारित है। कम्बोडियाके 
रामकेति' (१६वीं श० ई०) तथा श्यामके रामकियेन' 
(१६वीं श० ई०)में बहुत समानता है, दोनोमे वाल्मीकि- 
रामायण” तथा सेरी रामका समन्वय करनेका प्रयत्न किया 
गया है। बअह्देशका रामकाव्य अपेक्षाकृत अवाचीन है । 
राम-नाटकोंका अभिनय वहाँ १८वी श० ई०्के उत्तराष्ध॑मे 
श्यामसे लाये हुए केदियो द्वारा प्रारम्भ हुआ था । १८०० 
ई०मे यू तोने राम यागन'की रचना की थी, जो ब्रह्मदेश- 
का सबसे महत्त्वपूर्ण काव्यग्रन्थ माना जाता हे । 

“रामायण्ण महाकाव्यमादोी वास्मीकिना छतम्‌। तन्‍्मूल 
सर्वकाव्यानामितिहासपुराणयो:” (बृहद्धमपुराण)' अध्याय 
२५, २८)के इस कथनमे अतिशयोक्तिकी मात्रा कम है| 
रामायण न केवल संस्कृत साहित्यका प्रथम महाकाव्य 
है, जिसकी शैली(विशेषकर प्रकृति-चित्रण तथा अलंकार- 
विधान) से अन्य कवि प्रभावित हुए, वरन्‌ उसकी कथावस्तु 
भी समस्त साहित्यके विभिन्न अंगोमे व्याप्त हे। साहित्य- 
कारोने भी इस बातका अनुभव किया हे। प्रसन्नराघव'की 
प्रस्तावनामे सूत्रधारसे पूछा जाता है कि सब कवि क्‍यों 
रामचरित्रका पुनः-पुनः वर्णन करते है ओर वह उत्तरमे 
कहता है--यह कवियोंका दोष नहीं हे, गुर्णोका दोष हे, 
जिन्होंने रामको ही अपना एकमात्र आश्रय बना लिया 
है । इसमे कवियोंका दोष हो अथवा न हो, किन्तु वास्तवमे 
इसका कारण वाल्मीकिकी प्रतिभा ही है। बोड रामकथाओं- 
की छोड़कर उपर्युक्त समस्त रामकाव्यपर श्नकी छाप स्पष्ट 
है | अतः यह निर्विवाद हे कि विश्वसाहित्यके इतिहासमे 
शायद ही किसी अन्य कविका प्रादु्भोव हुआ हो, जो 
प्रभावकी दृष्टिसे भारतके आदिकवि वाल्मीकिकों हुलना कर 
सके । हिन्दीके रामकाव्यके लिए दे० हिन्दी राम-साहित्य | 

[सहायक ग्रन्थ--रामकथा : कामिल बुल्के ||--का०बु० 
वेष्णव धर्ममे 
राम-भक्तिको व्यापकता देखकर इस तथ्यपर सहज हो 
विश्वास नहीं होता कि भक्तिम्मार्ग तथा वैष्णव धर्मकी 
उत्पत्ति और विकासके बहुत शताब्दियो बाद राम-भक्तिका 
जन्म हुआ था । 

यज्ञप्रधान बआाह्मण-पर्मके प्रतिक्रियास्वरूप भागवत धर्म 
उत्पन्न हुआ था, जिसमे पहले-पहल भारतीय मक्ति-मार्ग 
पल्लवित हो सका | बादमें भागवतोंके इष्टदेव वासुदेव ऋष्ण 
वैदिक देवता विष्णुके अवतार माने गये है ओर इस प्रकार 
भागवत तथा बाह्यग-धर्मके समनन्‍्वयसे वेष्णव धर्मकी उत्पत्ति 
हुई। इस समयसे लेकर भक्तिमावना विष्णु-नारायण- 
वासुदेव-कृंष्णम केन्द्रीमूत होकर उत्तरोत्तर बिकसित होने 
लगी । इंसवी सनके प्रारम्भसे राम भी विष्णुके अवतारके 
रूपमें स्वीकृत होने लगे (्वे० 'रामकथा”?), किन्तु शता- 
ब्दियोंतक राम-भक्तिका कही निर्देश नहीं मिलता । गोपाल 
भण्डारकरका कहना है कि भक्तिके क्षेत्रमे रामकी प्रतिष्ठा 
विशेष रूपसे ग्यारहवी शताब्दी ई०के रूगभग प्रारम्स हुई । 

वास्तवमे राम-भक्तिकी पहली अभिव्यक्ति काव्यमे हुई 


राम भक्ति शाखा-शमलीला 


थी। तमिल आलवारोकी नालियर-प्रबन्ध' नामक रचनामे 


भगवान्‌ विष्णु तथा उनके अवतारोके प्रति असीम भक्ति 
तथा पूर्ण आत्मस्मर्पणके उद्ार मिलते है । क्ृष्णकी उन 
प्रदोंम अधिक महत्त्व दिया गया है, किन्तु पहले आलवारो- 
से लेकर रामका भी निरन्तर उल्छेख मिलता हे तथा कुल 
शेखर (नवी शताब्दी ई०)के पदोमे प्रोढ राम-भक्ति अंकित की 
गयी है। १५वीं शताब्दीसे लेकर राम-मक्ति सम्बन्धी काव्य- 
रचनाओकी संख्या बढने रगी, जिनमे स्तोत्रोंका स्थान 
प्रमुख है, जेसे औरामसहख्रतामस्तोन्न, रामरक्षास्तोत्र' 
आदि । १०वीं शताब्दीसे लेकर समस्त रामकाब्य भक्ति- 
भावसे ओत-प्रोत होने छगा ६० राम-काव्य”) | 
राम-भक्तिकी काब्यात्मक अभिव्यक्तिके वाद ही, इसका 
श्रीसम्प्रदायमें शाख्रीय प्रतिपादन भी किया गया है। 
शार्का यह सहारा पाकर राम-भक्तिकी प्रतिष्ठा ओर इसके 
क्षेत्रका विस्तार भी दिनो-दिन बढने रूगा। 
श्रीसम्प्रदाय उन चार सम्प्रदायोंमेंसे एक है, जो शंकरा- 
चार्यके मायावादके प्रतिक्रियास्वरूप उत्पन्न हुए और अव- 
तारबादको स्वीकार कर भक्तिका दाशेनिक आधार प्रस्तुत 
करते है। श्रीसम्प्रदायके प्रवतेक रामानुजने राम-पक्तिके 
विपयमे तो कुछ नहीं लिखा है, उनकी मक्ति नारायणमे 
केन्द्रीमूत थी; फिर भी उन्होंने अपने श्रीभाष्यमें अवतारोंमें 
राम और कृष्ण, दोनोंका उल्लेख किया है। बादमें उनके 
सम्प्रदायमे पहले-पहल परमपुरुषके भवतार राम तथा मूल 
प्रकृति सीताकी दास्य-भक्तिका प्रतिपादन किया गया है | 
निम्नलिखित राम-मक्ति ध्म्बन्धी संहिताएँ सुरक्षित है-- 
अगस्त्यपंहिता', 'कलिराघव', बृहद्राघव” ओर 'राघवीय 
संहिता । इसके अतिरिक्त श्रीसम्प्रदायमे तीन उपनिषदोंमें 
राम-पूजाका भी निरूपण मिलता हे--रामपूर्वतापनीय' 
(११्वी श० ई०), रामोत्तरतापनीय' तथा 'रामरहस्यो- 
पनिपद्‌। 
उत्तर भारतके राम-भक्तिकों अद्वितीय लोकृप्रियताका 
श्रेय बहुत-कुछ रामानन्दको है (दे० 'रामानन्द-सम्प्रदाय”) । 
'रामानन्द श्रीसम्प्रदायमे दौक्षित हुए थे, किन्तु वे उस 
सम्प्रदायकी राम मक्तिकी एक नया रूप देकर रामावत- 
पसम्प्रदायके प्रवर्तक बन गये। उनकी प्रामाणिक रचनाएँ 
“ओ्रीवेष्णव-मताब्जभास्कर' ओर श्रीरामार्चनपद्धति' है,। श्री- 
सम्प्रदायमे विष्णुके सब अवतारोका ध्यान रखा जाता था। 
रामानन्दने रामको ही अपना इष्ट माना ओर राम-नामको 
अपनी साधनाका मूल मन्त्र बना दिया है। साथ-साथ 
उन्होंने सब जातियोकी दीक्षा छेनेका अधिकार दिया तथा 
संस्क्षतके स्थानपर भाषामे सी राम-भक्तिका प्रचार किया । 
इससे राम-भक्तिको बहुत प्रोत्साइन मिला ओर वह उत्तर- 
भारतके कोने-कोनेमे फैलने ऊगी। अन्ततोगत्वा जन- 
साधारणको धामिक चेतनामें इसका स्थान प्रधान ही रहा । 
इसमे तुल्सीदासकी प्रतिमा अधिक सहायक सिद्ध हुई, फिर 
भी रामानन्द हिन्दी राम-भक्तिसाहित्यके मूल प्रेरक माने 
जा सकते है । 
राम-भसक्तिके विकासक्रे साथ-साथ रामकथाकोी भक्तिके 
साँचेमे ढालनेकी आवश्यकताका भी अनुभव हुआ, फल- 
स्वरूप बहुत-सी साम्प्रदायिक रामायर्णोकी सृष्टि होने रूगी, 
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जिनमे अध्यात्मरामाय्ण, आनन्दरामायणा, अदसुत- 
रामायण तथा शुशुण्डीरामायण' प्रमुख है। इनमेसे 
अध्यात्मरामायर्णा निर्विवाद रूपसे सबसे महत्त्वपूर्ण है। 
इसका रचनाकाल सम्भवतः १०वीं शताब्दी है। इसका 
स्पष्ट उद्देश्य है शंकराचार्यके सुप्रसिद्ध वेदान्तके आधारपर 
राम-भक्तिका प्रतिपादन करते हुए वाल्मीकि-रामकथाकों 
किंचित्‌ परिवर्तनके साथ प्रस्तुत करना । इसमे रामानुज 
द्वारा प्रतिपादित समुच्चयवादका स्पष्ट शब्दोमे विरोध 
किया गया हे और विशिष्टाह्वैतका कहीं भी समर्थन नहीं 
मिलता | अतः ऐसा प्रतीत होता हे कि अध्यात्मरामायण'- 
की रचना श्रीसम्प्रदाय तथा रामावत-सम्प्रदायसे अलूग 
रहते हुए किसी स्वतन्त्र दाशनिक कवि द्वारा हुई थीं। 
बादमें अध्यात्मरामायण” रामावत-सम्प्रदायमें प्रतिष्ठा पाने 
छकूगी और 'रामचरितमानस'का मुख्य आधार-ग्रन्थ भी बन्‌ 
गयी है । 

राम-भक्तिकी एक अन्तिम विशेषताका उलछेख आवश्यक 
प्रतीत होता है । इस भक्तिपर कृष्ण-राधा सम्बन्धी साहित्य- 
का प्रभाव भी पडा ओर बादमें उत्तरोत्तर बढ़ने छूगा। 
अध्यात्मरामायण'में केवल बाललीलाके वर्णनमे कृष्णकाब्य- 
का प्रभाव पाया जाता है, किन्तु आनन्दरामायण, 
'सत्योपाख्यान! आदिमें राम ओर सीताकी विलास-क्रीड़ाओ- 
का भी विस्तृत वर्णन मिलता है ओर बादमें रामओों रास- 
लीलाका भी चित्रण किया गया है, उदा०-- हनुमत्संहिता', 
'बृहत्कीशलखण्ड', 'भुशुण्डीरामायण' आदि । साधनाके 
क्षेत्रमें मी यह प्रभाव दृष्टिगोचर है। राम-भक्ति प्रधानतया 
दारयभावकी न रहकर कुछ सम्प्रदायोमें मधुरोंपासनामे 
परिणत हुई । 

(सहायक ग्रन्थ--रामकथा : कामिल बुल्के ।|->का० बु० 


राम भक्ति शाखा-दे० हिन्दी राम-साहित्य! । 
रामलछीला-जनश्रुति हे कि हिन्दीमें नाटकोंका अभाव 


देखकर गोस्वामी तुलसीदासने रामलीलाका प्रारूप बनाया 
और काशीमे सबसे पहली रामलीला उन्हींकी प्रेरणासे हुई । 
रामलीलाके जन्ममे हिन्दुओंकी पर्म-प्राणता, लोक-नायककों 
मान्यता और नाट्य््रेम ही प्रमुख हे । भक्तिकालमे इसका 
प्रचार जोरोपर था। अवध, काशी और मिथिला इसके 
प्रधान केन्द्र थे, जहों आश्रिनमर रामलीला नाटकके रुपमें 
दिखलायी जाती थी। राजपूताना, मथुरा-दन्दावन, गोंकुल, 
आगरा, अलीगढ़, मेनपुरी, एटा, इटावा, फरुंखाबाद, 
शाहजहॉपुर, कानपुरमें सी इसका प्रचार था। यह दक्षिणमे 
बरार, मैसूर ओर रामेश्वरमतक प्रचलित थी । . रीतिकाल्‍ूमे 
मानवीय शंगारकी ओर प्रवृत्ति होनेके कारण रामछीलामे 
शिथिकता आ गयी। आधुनिक कालमे आज भी उक्त 
स्थानोंमें इसका प्रचार है और यह नागरिक, विशेषतया 
ग्रामीण जनताकी नाव्य-बृत्तियॉँकी पोषक बनी हुईं हैे। 
इसीका प्रदर्शन प्रतिवर्ष क्ॉरके दशहरा या चेतको राम- 
नवमीके मेलोॉंके अवसरॉपर किया जाता हे। 

रामलीराका आधार पौराणिक रामकथा हे और 'राम- 
चरितमानस की दोहे-चौपाइयाँ ही उसका प्राण है। यह 
पद्मात्मक संवादोंमें ही परिपूर्ण होती है। अतः संवादरूप 
रामलीलामें काब्यमयता, गम्मीरता और प्रगल्भता रहती 
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है। धनुषयज्ञके दृश्य, सीता-स्ूयंबर, परशुराम-लक्ष्मण- 
मंवाद, राम-बतगमन, सीताइरण, हुंकाहहन, अंगद-रावण- 
के संबाद, लक्ष्मण-मेघनाद-युद्ध, राम-कुम्भकरण-रावण- 
युद्ध, भरतमिलाप तथा रामका राज्याभिषेक आदि इसके 
प्रमुख अंश है, जिनके प्रदशनकी जनता मन्त्रमुग्ध होकर 
देखती हे। युद्ध ओर संवादोंमे अनुकार्योंकी अवस्थाओं 
ओर रूपोंका अनुकरण अनुकर्ता बडी सफलताके साथ करते 
है। नायक मर्यादापुरुषोत्तम भगवान्‌ राम और नायिका 
जगज्जननी सीता होती है। वीर, करुण, अद्भुत, भयानक, 
श्रृंगार रसकी प्रधानता रहती है। कथानकके विस्तारके 
कारण स्थान, काल, कार्यकों त्रिक-संगति नहीं रह पाती 
ओर न नाटकादिकी माँति इसका रंगमंच परिस्तीमित रह 
पाता है । वह जिरतृत खुला मेदान होता है, जहाँ हजारो 
नर-नारी लीला देखते है। फिर भी रस्सियो, तारोसे 
मेदानके आयताकार भागशी घेर लेते है, जिसमें लीलाके 
वार्य सम्पन्न होते है, जिन्हे जनता चारों ओर बैठकर या 
खड़ी होकर देखा करती है । इसमें जहॉकी लीला होती है, 
बहॉँके स्थानका दृश्य उपस्थित किया जाता है--अवधपुरी 
जनकपुरी, रुकापुरी आदि । 

रामलीला दिन और रात, दोनोमे सम्पन्न होती हे । 
दिनकी रामलीलामें अनेको लीलाएँ दिखायी जाती है । 
सवादोमे गति, अभिनेताओको निर्देश ओर रंग-व्यवस्थाके 
लिए सूत्रधार रहता है, जो 'रामचरितमानस'के सम्बन्धित 
स्थल्लोंकी पढ़ता जाता है । 

कथाप्रसंगसे सम्बन्धित अनेक चोकियाँ ओर हछागे 
भी रंगमंचके पेरेमें लायी जाती हैं, जिनमे सम्बन्धित 
चरितोके स्वरूप ओर आकार बड़ी कुशलतासे सेवारे-सुधारे 
हुए होते है। लीला करनेवाले किशोर, युवा, प्रोढ़् और 
वृद्ध पुरुष होते है। वे नारी पातन्रोंका भी अभिनय करते 
हैं। दिनकी लोला प्रायः १-२ बजेसे ५-६ बजे दिनतक 
चलती है । रातवी छीलाका कार्यक्रम <-९ बजेसे १२ या 
२-३ बजेतक चलता है । रातको लीलाका रंगमंच भी खुलेमे 
होता है, किन्तु रंगभूमि अपेक्षाकृत छोटी होती है, जो 
तख्तोकी विछाकर बनायी जाती है, आसपास बॉसों ओर 
कपडेकी चादरोसे घेर देते है। इसमे प्रायः एक ही परदा 
होता है। नेपथ्यसे लीछा करनेवाले आते रहते है अथवा 
दर्शकोके बीचसे भी आ जाया करते है। पात्ोका प्रवेश 
सूत्रधार ही कराता है। प्रारम्भभे ही वह श्रीरामकी स्तुति 
बरनेके बाद खेली जानेवाली छीलाके विषयमे संक्षेपमे बता 
देता है। पश्चात्‌ लीलाका कार्यक्रम समाप्त हो जाता है । 
सूत्रधार प्रायः रंगभूमिमे ही उपस्थित रहता हे और 
संवादोका सचालन करता है और सम्बन्धित स्थलोकोी 'राम- 
चरितमानस'से पढता जाता है और परिवर्तनके स्थछोकी 
ओर भी संकेत करता जाता है । परदेके पीछेसे निर्देशक 
लीला वरनेवालेकों प्च आदिके भूलनेपर सहायता करता 
रहता है। रातमें एक-दो चोकियों हो निकाली जाती है । 
रासलीलाकी भाँति रामलीछामे नृत्य और संगीतकी 
प्रधानता नहीं होती, बरन्‌ उसका सम्पूर्ण वातावरण चरित- 
नायककी शालीनता, गम्भीरता और मर्यादासे व्याप्त रहती 
हे। लीलाके अन्तमें रामायणकी आरती होती है, जिसे 


रासाक्रीड-रामानंद-सं प्रदाय 


पासके बेठे दर्शक भी लेते है। पश्चात्‌ लीलाका कार्य 
समाप्त हो जाता है| रामलछीलाके ये आयोजन स्थानीय ही 
होते है। रासलीलाकी भांति इसकी मण्डलियों नही होती ! 

रामलीलाका एक अन्य रूप इलाहाबाद, ग्वालियर, 
रामपुर, जयपुर और जोधपुरभे दशहरेके अवसरपर देखा 
जाता हे, जिसमे चोकियोपर सम्बन्धित कथानायकोके 
सजीव रूप बनाये जाते है, जो न बोलते हुए मी रामलीला 
करते होते है । यह रामलीलाका मूक स्वरूप है । 

इस प्रकार स्पष्ट हे कि माय्यरुपमें रामलीलाका रूप 
संवादात्मक ही है, जो आज चलूचित्रका प्रसार होनेपर भी 
नागरिक, विशेषतया ग्रामीण जनताका मनोविनोद और 
उसकी रुचिका परिष्कार करता हे । 

रामलीलाकी रुपकोंमे समवकार और व्यायोग तथा 
उपरूुपकोमे उल्लाप्य, प्रेंखण ओर संलापकका परिवर्तित 
मिश्रण कहा जा सकता है । +वि० रा० 


रामाक्रीड-यह ऋतुवर्णनोसे संयुक्त एक विशेष प्रकारका 


उपरूपक है । इसमें खियोकी अधिकता रहती है। इसके 
उल्लेखका श्रेय. अभिनवगुप्त को हे, (अभिनवभारती', 
गायकवाड सीरीज, प० १८१३) | ++थी० प्र० सिं० 
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को १०वीं शताब्दीमे हुईं थी। इसके संस्थापक प्रसिद्ध 
वेष्णवाचार्य खामी रामानन्दजी थे, जिन्होंने अपने 
अनुयायियोक्री 'बैरागी' नामसे अभिहित किया था। 
वैरागियोंका एक दर आगे चलकर “अवधृत'सी कहलाया। 
इन्हें तपसी' भी बाहते है । विल्सन, रूपकला, पीताम्बर- 
दत्त बड़थ्वाल, मेकालिफ, परशुराम चतुर्वेदी तथा 
रामानन्दी विद्वान रामटहरूदासके मतसे इस सम्प्रदायके 
प्रवर्तक स्वामी रामानन्दका पूर्वसम्बन्ध रामानुज-सम्प्रदायसे 
था ओर अपने मतकी पुथ्टमिं प्रायः सभी विद्यानोने 
नारायण नामादासक्षत भक्तमाऊका साक्ष्य लिया हे। 
रामटहलदासने हर्यात्रायक्षत 'रामस्तवराजभाष्य', रामानन्द्‌ 
स्वामीकृत रामाचन पद्धति:, महन्त जीवारामक्ृत 
रसिक प्रकाश भक्तमाल', 'सम्प्रदायदिग्दशंन' आदि ग्रन्थों, 
प्राडीन गद्दियोकी गुरु-परम्पराओ, सम्प्रदायके महात्माओं 
एवं शन्‍्तोके मतोका उल्लेख भी उपयुक्त मतकी पृष्टिमें 
किया है। रामटहलूदासजीने रामानुज तथा रामानन्द 
सम्प्रदायोंमे चले आते हुए पारस्परिक पम्बन्धकी ओर भी 
संकेत किया है। रामानन्दी साधुओने पसमय-समयपर 
रामानुजाचार्योंकी रक्षा नाथ-पन्‍्थी साधुओसे की हे और 
कभी-कभी उनकी पालकीतक उठायी हे । अतः स्पष्ट हे कि 
रामानुज-सम्प्रदायसे रामानन्द-सम्प्रदायका कितना घनिष्ठ 
सम्बन्ध है। रामानन्द द्वारा खतन्त्र भ्रम्प्रदायके निर्माण- 
का कारण बतलाते हुए कुछ विद्वानोने कहा है कि देश- 
अ्रमणसे लोटनेपर रामानन्दके गुरु-भाश्योने यह कहकर 
कि अपने अ्रमणकालमे उन्होंने खान-पान सम्बन्धी भेदकों 
स्वीकार न किया होगा, रामानन्दके स्षाथ भोजन करनेमे 
आपत्ति को। फलतः गुरु राधवानन्दका आज्ञा- पाकर 
रामानन्दने एक नवीन सम्प्रदायकी स्थापना की, जो अयने 
दश्किोणमें पर्याप्त उदार था। फर्कुहरके मतसे रामानन्द 
परम्परासे चले आते हुए किसी रामावत-सम्प्रदायके ही 
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सदस्य थे, जिसके मान्य ग्रन्थोम अध्यात्मरासायण' तथा 
(ाल्मीकियमायण' विशेष उल्लेखनीय है। आगे चरूकर 
प्रमाणामावमे फर्कृहरकी अपना यह मत त्याग देना पडा | 
भम्प्रदायके आधुनिक विद्वानों-स्वामी रघुबराचार्य तथा 
भगवदाचार्यके अनुस्तार आदिकालमें एक ही शरीसम्प्रदाय 
था। काहलान्तरमे मन्त्र, उपास्य, उपासनादि आचारोंकी 
भिननताके कारण इसकी दो शाखाएँ हो गयी। एकमे 
भगवान्‌ रामको प्रधानता मिली, दूसरीमे मगवान्‌ नारायण- 
को । समयवश शिथिल होती हुई रामशाखाका उद्धारमात्र 
स्वामी रामानन्दने किया था। अपने मतके समर्थनमें 
उन्होंने अग्नदासकृत एक परम्परा उद्धृत की है, जिसके 
अनुसार रामानन्दको गुरुपरम्परा यो होगी--राम-सीता- 
हनुमान-दह्या-वसिष्ठ-पराशर-व्यास-शुक- पुरुषोत्तम - गंगाधर- 
सद-रामेश्वर-द्व रानन्द-देवानन्द-श्यामानन्द-श्रुतानन्द-चिदा- 
नन्द-पूर्णानन्द-भ्रियानन्द-हयोनन्‍्द-राघवानन्द - रामानन्द । 
खेद है इस परम्पराकों प्रामाणिक सिद्ध करनेवाली 
सामग्रीका आजतक अभाव ही है; सम्प्रदायके तथा 
बाहरके अनेक विद्वान्‌ इसे कल्पित एवं नवनिर्मित मानते 
है। खर्य रामार्चन-पद्धति' ग्रन्थमे रामानन्दने अपनी एक 
गुरु-परम्परा दी है। अधिकांश विद्वान्‌ उसीको प्रामाणिक 
मानते है। परम्परा यो है--राम-सीता-एतनापति-शठकोप- 
ताथ-पुण्डरीकाक्ष-श्रीराममि भ्र-यामुन-पूर्ण-रामानुज-कू रे श- 
वोपदेव-मा।धवाचारय-देवाधिप-पुरुषोत्तम-गंगाधर-सद्रा मे श्व र- 
द्वारानन्द-देवानन्द-अ्रियानन्द- हर्यानन्द-राघवानन्द-रामा- 
नन्‍्द्र | यह परम्परा सम्प्रदायकी सभी मान्य एवं प्राचीन 
परम्पराओंसे मिलती है, अतः इसकी प्रामाणिकता अधिक 
साक्ष्य-संगत है। फिर भी इसे निस्सन्दिग्ध नही कहा जा 
सकता, एक तो यहाँ लक्ष्मीनारायणके स्थानपर राम-सीताको 
आद्याचार्य माना गया है, जो रामानुज-सम्प्रदायमे अमान्य 
है, दूसरे 'रामार्चन पद्धति/की किसी भी प्राचीन 
हस्तलिखित प्रतिके अभावमें रामानुज और रामानन्दके 
बीचके आचार्योौके नाम तथा उनको संख्याके सम्बन्धमे भी 
कुछ निश्चयपूरवंक नहीं कहा जा सकता। इस भन्थके 
सम्पादक १० रामव्हरूदास तथा पं० रामनारायणदास 
रामानन्द-सम्पदायकी रामानुज सम्प्रदायकी एक शाखा 
मात्र माननेवाले विद्वानोंमें प्रमुख थे, अतः जबतक 
पद्धति'को कोई प्राचीन हस्तलिखित प्रति नहीं मिलती, 
तबतक इस परम्पराको ज्यो-का-त्यों मान लेना अधिक युक्ति- 
संगत न होगा। इससे केवछ यही निष्कर्ष निकाला जा 
सकता है कि रामानन्दके गुरु राघवानन्द रामानुजी 
आचाये थे | रामानन्दके समयतक कदाचित्‌ श्रीसम्प्रदाय 
(रामानुज-सम्प्रदाय) उत्तरभारतकी समस्याओंके सुलझानेमें 
अक्षम सिद्ध हो गया था। इसी कारण उन्हें एक नवीन 
सम्प्रदायकी स्थापना करनेकी आवश्यकता अनुभूत हुईं, जो 
अपने दृष्टिकोणमे अधिक उदार एवं साधनापक्षमें कमे- 
काण्डकी रूढ़ियों एवं जटिल्ताओसे अधिक मुक्त था | 
“अगस्त्यसंहिता' एवं “भक्तमा्ू से प्राप्त सूचनाओंके 
आधारपर रामानन्दके जीवन-वृत्तका निमौण निम्नलिखित 
ढंगसे किया जा सकता हे--रामानन्दका जन्म प्रयागमे 
पुण्यसदन शर्माके घर सं० १३७६ वि०, माघ कृष्ण सप्तमी, 
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सके सात दण्ड चढ्नेपर, सिद्धि योग, चित्रा नक्षत्र, कुम्म 
लग्नमें हुआ था। माताका नाम सुशीछा देवी था । उनके 
गुरु स्वामी राधवानन्दजी थे। रामानन्दने विस्तत तीथ्थ- 
यात्राएं कर अपना केन्द्रमठ काशी; पंचर्गंगाघाटपर स्थापित 
किया । वहीं उन्होंने कबीरादिको अपना शिष्य बनाया। 
सं० १४६७ वि०्मे काशीमें ही उनका देहावसान हो गया । 
स्वामीजीके जीवनपर प्रकाश डालनेवाले अन्य ग्न्धो-- 
प्रसंगपारिजात', . “भविष्यपुराण',. वैश्वानरसंहिता', 
'रसिकप्रकाश भक्तमाल'की टीका आदिकी प्रामाणिकता 
नितानत सन्दिग्ध हे । रामानन्दन्सम्प्रदायमें यही मत 
मान्य है। कुछ विद्वानोने कबीर, पीपा, सेन आदिके 
सम्बन्धमे प्रचलित तिथियोकी सत्य मानकर खामीजीकी 
जीवन-तिथि निश्चित करनेकी चेष्टाकी हे, किन्तु 'भक्तमाल- 
के साक्ष्यपर रामानुज ओर रामानन्दमे अधिक कालका 
अन्तर नहीं माना जाना चाहिए! नाभादासने मध्ययुग 
एवं उसके पूर्वके भक्तोंके विवरण जिस र्पष्टता एवं गहराई- 
से दिया है, उससे यह मान लेना कि उन्होंने रामानुज 
ओर रामानन्दके बीचके अनेक आचार्यौंकी छोड दिया 
होगा, उचित नहीं प्रतीत होता । रामानुजकी मृत्यु सन्‌ 
११३७ ई०में मानी जाती है, इस दृष्टिसे रामानन्ददी 
तिथियोंके सम्बन्धमे साम्प्रदायिक मत सत्यसे अधिक दूर 
नही कहा जा सकता । 

विद्वानोने ओ्रीवेष्णममताब्जमास्कर' तथा ओरामार्चन- 
पद्धति को ही स्वामी रामानन्दकी प्रामाणिक रचनाके रूपमे 
खीकार किया है। 'आनन्द्ाष्य', 'सिद्धान्तपटल?, 'राम- 
रक्षास्तोत्र, योगचिन्तामणि! ज्ञान छीहा! ज्ञान नि 
आत्मबोध!' आदि उनके नामपर प्रचलित ग्रन्थमान्न है । 
“गीताभाष्य', उपनिषद्भाष्य', श्रीरामाराधन, रामा- 
नन्दादेश” तथा विदान्तविचार'ं आदि अभीतक न तो 
प्रकाशमे ही आ सके है ओर ज्ञ उनकी हस्तलिखित प्रतियाँ 
ही प्राप्त हे। रघुवर मिट ठूलाल शास्त्री अध्यात्मरामायण' 
को भी स्वामीजी कृत मानते है, पर उनका यह मत 
प्रामाणिक नहीं सिद्ध होता। काशी नागरीग्रचारिणी 
सभामें रामानन्दके नामपर कुछ हस्तलेख सुरक्षित है, 
जिनका प्रकाशन सभाकी ही ओरसे रामानन्दकी हिन्दी 
रचनाएँ” नामसे हुआ है, किन्तु उनवदी प्रामाणिकता 
असन्दिग्ध नही कही जा सकती। आदियग्न्ध', 'सर्वागी' 
तथा श्री उदय शंकर शास््रीके संग्रह आदिमे उपलब्ध 
रामानन्दके हिन्दी पदोका मभम्प्रदायमें कोई प्रचार नहीं, 
अतः उन्हे उनकी प्रामाणिक रचना मान लेनेका विशेष 
आधार नहीं मिलता | शिवरामाष्टका तथा 'हनुमानस्तुरति' 
भी इसी कोटिकी रचनाएँ है। इस सम्बन्धमें वस्तुस्थिति 
तो यह है कि स्वामी रामानन्दसे प्रभावित विभिन्न मतों 
एवं सम्प्रदाथोमे रामानन्दके व्यक्तित्वकों मोडनेकी अनेक 
चेष्टाएँ हुईं है ओर इस प्रयासमे उनके नामपर अनेक 
ग्रन्थ भी प्रचलित हों गये है, इनमेंसे कुछमें सन्‍त मतकी 
व्याख्या की गयी है, कुछमें योग (तपसी शाखाके सिद्धान्त 
पटल” आदिभे)की चर्च मिलती है और कुछमे विशुद्ध 
वैष्णव मतकी पुष्टि की गयी हे । वस्तुतः रामानन्द एक 
सगुणोपासक वेष्णवाचार्य थे। अतः ओवैष्णवमताब्ज- 
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मास्कर' और थश्रीरामार्चन-पद्धतिके साथ ही आनन्द- 
साध्यंकी आधुनिक रामानन्द-्सम्प्रदयका दर्षण कहा जा 
सकता है। भगवदाचार्यक्षत 'त्रिरत्ली भी सम्प्रदायका 
गान्‍्य ग्रन्थ हे। साम्प्रगयिक साधष्योंसेि 'जानवीसाष्य! 
तथा भगददाचार्यक्नत वेदान्तभाष्य! भी प्रमुख है । इनके 
अनिरिक्त अन्य अनेक विद्वार्नों एयं कवियोके ग्रन्थी एवं 
र्वनाओंने रामानन्द-सम्प्रदायको प्रभावित किया है । 

पीछे कहा जा चुका हे कि रामानन्दका सम्बन्ध 
रामानुज-सम्प्रदायसे ही था। उनके पश्चात्‌ पंचर्गंगामठके 
अधिपति अनन्तानन्द हुए | यों तो रामानन्द स्वामीके 
द्वादश शिष्य 'भक्तमाल, अगस्त्यसंहिता' आदिमे माने 
गये है, किन्तु परशुराम चतुर्वेदी जेसे विद्वानोके अनुधार 
कबीर, मेन, धना, पीपा और रेदासको निस्सन्दिग्ध रूपसे 
उनका शिष्य मानना उचित नहीं। इनका यह मत 
इन भक्तोक्े सम्बन्धमे प्रचलित समस्त परम्पराओकी 
अवहेलना करता है, अतः इसे स्वीकार कर लेनेमें अनेक 
बाधाएँ है। अन्य शिष्योम अनन्तानन्द, सुखानन्द, 
सुरसुरानन्द, पद्मावती, नरहरयानन्द, सुरसुरी ओर भावानन्द 
आदि प्रमुख है । सम्प्रदायके विद्ासमें अनन्तानन्द तथा 
उनके शिष्योका ही अधिक हाथ रहा। मध्ययुगमें उनके 
शिष्य क्ृष्णदास पयोहारीने अपने यौगिक चमत्कारों द्वारा 
योगियोंकी परास्त कर राजस्थानवों गलूता स्थानमे सम्दाय- 
की पहली प्रमुख गादी स्थापित वी। पयोहारीजीबोे तीन 
प्रमुख शिष्यों, अर्थात्‌ वील्ह, अग्नम और टीलाने मध्ययुगमे 
सम्प्रदायकी मर्यादाका विस्तार किया ओर उसे पर्याप्त धद़ता 
दी। मध्ययुग तथा उसके अनन्तर श्षम्प्रदायकी अनेक 
गादियोंकी स्थापना हुई, जिनमेसे ३५ द्वारागादियाँ विशेष 
उल्लेखनीय है । ये द्वारागादियों अनन्तानन्द, सुरसुरानन्द, 
नरहयाननन्‍्द, सुखानन्द, राम कबीर, भावानन्द, पीपा, 
योगानन्द, अनभयानन्द, कीर्ह, अग्म, टीला, भगवन्नारायण, 
केवलकूबा आदिके नामसे स्थापित हुई । सम्प्रदायके प्रसिद्ध 
स्थान है गलता, रेवासा, डाकोर, चित्रकृट, अयोध्या और 
मिथिला । 

रामानन्द-सम्प्रदायमे योगके प्रवर्तक कील्ह थे और 
द्वारकादासने उसे पर्याप्त पलछवित किया। आज भी कुछ 
रामानन्ठी साधु इसी कारण अवधूत नामसे पुकारे जाते 
है । इनके प्रमुंव ग्रन्थ 'योगचिन्तामणि), रामरक्षास्तोत्र 
और सिद्धान्तपटल' है । 

सम्प्रदायमे माधुये भावके प्रचारक अग्मदास कहे जाते 
है, किन्तु आधुनिक युगमें अयोध्यामे जानकीधाटके महान्त 
रामचरणठासने इशवा विशेष प्रचार किया । महान्त 
जीवारामकृत रशिकप्रकाश भक्तमाल' के अनुसार स्वयं 
रामानन्द भी रसिक थे । यहीं नदी, इनके गुरु राघवानन्दकों 
शंकर भगवानूने 'रसिक संग्रदाय' चलानेकी आज्ञा दी थी। 
इस गंथके अनुसार हर्यौनन्‍्दके भी 'सदाचारमे रसिकता' 
बतेमान थी, अनन्तानन्द चारुशीलाके रूपोपासक थे। 
क्ृष्णदास पयोहारीने भी योग ओर खंगार दोनोंका समन्वय 
किया था। इन्हीं पयोहारीजीके शिष्य कील्हदास और 
अग्मदास थे । अग्रदासके पश्चात्‌ उस भावको पललवित एवं 
पृष्पित करनेवालेंमें नामादास, वार अली, रूप अली, 
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मधुराचारयय, हर्योचाय, रामसखे, रामदास गूदर, रामप्रसाद 
प्रेमसखी, विन्नसिधु, रघुवरशरण, मलूकदास, केवलक्ृवा, 
सरकिशीर, कृपानिवास, जनकराज किशोरी शरण आदिका 
विशेष हाथ रहा हे। इस शाखामे स्वसुखके प्रचारक थे 
रामचरणदास और तत्सुखविधानकर्ता थे क्रपानिवास । 
पहले मठवाले चारुशीछाकी माधुयेका आद्याचार्य मानते हे, 
दूसरे मतके अनुयायी चन्द्रकलाकी | इस शाखाके प्रमुख, 
ग्रन्थ निम्नलिखित हे---हलुमत्संहिता, 'अमररामायण' 
'जुशुण्डीरामायण', सहारामायण,. कोशलूखण्ड', 
'रागनवरल्ञ, महारासोत्सव', 'लोेमशसंहिता, वाल्मीकि- 
संहिता, 'सदाशिवसंहिता,, रामरहस्योपनिपद, मन्र- 
रामायण”, आनन्दरामायण' और 'शाण्डिल्यसंहिता' | 
इनमेंने कोई सी रचना प्राचीन एवं प्रामाणिक नही कही 
जा सकती | 

सम्प्रदायमें दिगम्बर, निवोण, निर्मोही, खाकोी, 
निरावलम्बी, सन्‍तोषी, महानिवाणी आदि सात अखाड़े 
है । इनमे साधुओकी छः ओण्यों है-वात्री. छोरा, 
बन्दगीदार, सुरीठिया, नागा और अतीत | इनकी तीन 
अनियाँ होती है । नासिक, प्रयाग, उज्जेन ओर हरद्वारमे 
कुम्भके अवसरपर नागा साथु बनाये जाते है। सम्प्रदायमे 
डाकोर, डॉडिया, नन्दराम, त्यागी ओर महात्यागी आदि 
पॉच खालसे भी बन गये हे । मठोंका प्रबन्ध महान्त, 
गोंलकी और साधारण सभा द्वारा होता है । 

कबीरपन्‍्थ, रेदासपन्थ, सेनपन्‍्थ आदि इस सम्प्रदायसे 
दूरीसे सम्बद्ध पन्‍्थ है । 

रामानन्द-सम्प्रदायमे विशिष्टाद्वेतकी ही मान्यता प्राप्त 
है। स्वयं रामानन्दने अपने मतकों इस नामसे कही भी 
अभिहित नही किया है, फिर भी उनका तरववाद विशिष्टा- 
द्वैत-सम्मत ही है । आगे चलकर आलनन्दसाध्य' आहडिमे तो 
इस दर्शन-प्रणालीकी पूर्ण प्रतिष्ठा भी की गयी है । रामानन्द- 
सम्प्रदायकी दाशंनिक विचारधाराको स्पष्ट करनेवो लिए 
“थ्रीवेष्णवमताब्जमास्कर', ओरामार्चन-पद्धति), आनन्द- 
साष्य' और भगवदाचार्यक्षत त्रिरलीकों आधार बनाया 
जा सकता है। इस सम्प्रदायके आराध्य हे द्विशुज भगवान्‌ 
रामचन्द्र । ये असंख्य लावण्य, शक्ति और शीलके केन्द्र 
है। संसारके एकमात्र कर्ता, पाक एवं संहरतोंवे ही है। 
जीव उनका ही शेष हे। 'आनन्दभाष्य'का तो स्पष्ट मत 
है कि “ब्रह्म शब्द महापुरुषादिपदवेदनीय 'निरस्ताखिल- 
दोषमनवधिकातिशयासंख्येयकस्याणयुणगर्ण सगवन्त ओऔ- 
राममेवाह । आनन्दभाष्य के मतमे वेदान्तका प्रतिपादथ 
अद्देत नहीं, विशिष्टह्ेत है और अद्वेतवादकी प्रतिष्ठा 
करनेवाली समस्त श्रतियाँ नकारात्मक प्रणालीसे विशिष्टाद्॑त- 
का ही प्रतिपादन करती है । ब्रह्म ही जगतका कारण 
है । 'सदेव सोम्य इदमग्र आसीत' वाक्य सत्‌ पदसे सूक्ष्म 
चविदचिद्विशिष्ट अहम ही वाच्य है, जो स्थूल चिदचिद्धि- 
शिष्टका कारण है । उसने अपनी इच्छासे ही इस 
जगतूकी सृष्टि की। भगवदाचार्यके मतसे सशष्टि-संकल्य 
विशिष्ट ब्रह्मकी बह्मया, सृष्टिकी स्थितिके संकल्पविशिष्ट 
ब्रह्मकी विष्णु तथा सष्टिके संकल्पले विशिष्ट ब्रह्मको 
रुद्र कहा गया है। 'त्रिरल्ी में भगवानके पर, व्यूह, विभव, 
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अन्तर्यामी तथा अर्थावतार आदि रुपोक्ा भी वर्णन किया 
गया है । जीव सी परमात्माका ही अंश है, किन्तु वह 
कमी आनन्द्मय नहीं हो सकता । ईश्वर खतंत्र है, जीव 
परतंत्र; ईश्वर ज्ञानाश्रय हे, जीव अज्ञानी। फिर भी वह 
ब्रह्म द्वारा अन्तवेहि्याप्त एन. उसका अंश है। सीताजीको 
भगवानूकी अनादि सहचरी एवं पुरुषकारभूता कद्दा गया है | 

जीवकी नित्य, ईश्वरकी अपेक्षा अश, चेतन, अज, 
सूक्ष्म, अनेक, जिज्ञासुओ द्वारा वेच्र कहा गया हे। 
रामानंदकेमतसे जीव दो प्रकारके होते है :--बद्ध और 
मुक्त । बद्ध जीव दो ग्रकारके होते :--मुम्॒क्ष ओर 
बुभुक । सुसक्षुक्रे दो भेद है :--शुद्ध भक्त तथा चेतनान्तर 
साधन । मोक्षपरायण जीवोंके सी प्रपंच ओर पुरुषकार-निष्ठ 
दो भेद होते है | प्रपन्नके भी द॒पत और आत्त तथा पुरुषकार- 
निष्ठ जीवोंके आचाये क्ृपामात्र प्रपन्न तथा महापुरुष- 
सेवातिरेक ग्रपन्न दो-दो भेद होते है मुक्त जीवोके भी दो 
भेद होते है--नित्य ओर कादाचित्क । नित्यजीवोके परिजन 
और परिच्छद तथा कादाचित्क जीवोके भागवत और केवल 
दो-दो भेद होते है । भागवतोके भी भगवत्परायण तथा 
केकथंपरायण ओर केव्लोके दुःखभावनैकपरायण और 
अनुभूतिपरायण दो-दो ओर भेद होते है। भगवदाचार्यने 
जीबोंके ओर भी सूक्ष्म भेद किये है, जो रामानुजसे विशेष 
प्रभावित है । 

प्रक्षतिका प्रयोग इस सम्प्रदायमे सांख्यके ही अर्थमे 
है। अंतर इतना ही हे कि यह प्रक्ृृति सांख्यकी भाँति पुरुषसे 
स्वतंत्र नही, ईशवराधीन है । जगतका कारण ब्रह्म ही हे, 
प्रधानादि नहीं। संकल्पमात्रसे बह्य उसकी रचना करता 
है। सृष्टिमे जो क्रम रहता है, प्रल्यमें दौक उत्तका उल्टा 
हो जाता हे । भगवदाचार्यके मतसे सश्टिविकास सप्तीकरणके 
ढंगसे नहीं है, त्रिवृत्करणके ढंगसे है । सृष्टिक्रमका वर्णन 
करते हुए भगवदाचार्यने शांख्यमतका ही अनुसरण 
किया हे । 

सांसारिक बन्धनोंस मुक्त होकर साकेतलोकको प्रयाण 
कर साथुज्यको प्राप्तिको मोक्ष माना गया है। आननन्‍्द- 
भाष्य'में मोक्षकों परमपुरुषानुभवरुप ही माना गया है । 
जीव सुपुम्ना नाडीसे निवालकर अचिरादि मार्ग द्वारा बह्म- 
वो प्राप्त होता हे । मुक्ति सचचः नहीं होती, ्रमसे.होती हे । 
जीव ब्रह्मसुखका अनुभव कर सकता है, हछाकी 
सॉँति जगतकों सृष्टि, पान एवं संहारका अधिकारी नहीं । 
धाम्यमुपैतिका अर्थ भोगसाम्य ही है। सर्वाशभे अहयके 
साथ जीवकों समता प्राप्त हो ही नहीं सकती, क्योंकि 
मुक्त जीवोंकी सी जगद॒व्यापार और रूक््मी विलास 
अत्यन्त असंभव है । 

भक्तिकी रामानन्द-सम्प्रदायमे मोक्षका साधन कहा 
गया है। प्रपत्ति और न्यास इसके दो प्रमुख अंग है । 
ध्येय ढिश्ुज॒ राम ही है। सीताजीकी ही पुरुषकाररूपा 
कहा ग्रया है । भगवत्कृपाप्राप्तिके नवधा साधन इस 
सम्पदायमे भी मान्य हैं। प्षम्प्रदायकी मुख्य भक्तिपद्धति 
दास्यभाव की हे । आधुनिक कालछ्सें माधुये, सख्य, 
वात्सल्य एवं झान्‍्ता भक्ति-प्रणालियाँ भी चल पडी है। 
'आनन्दभाष्य के मतसे भगवदितर वस्तुओमे वितृष्णापूर्व॑क 
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परम 0.7६ « बापटे, शनुर। # भक्ति हे। मक्तको वास्तविक 
तत्वका अनुसन्धान करना ही चाहिये। मन आदि प्रतीको- 
में आत्मबुद्धि नही रखनी चाहिये | 
सक्तिके अधिकारी सभी हे। आनन्दमाष्यमें अवश्य 
ही शूद्रोंको वेदाध्ययनका अधिकार नही दिया गया है । 
कर्मकाण्डकों भी इस सम्प्रदायमे विशेष मान्यता नहीं 
मिली | फिर भी आहिक कर्म मियमसे किये जाने चाहिये । 
वेष्णबोंकों पंच संस्कारोंस युक्त भी होना चाहिये । आजकल 
अष्टयामीय पूजा-पद्धतिका भी ध्षम्प्रदायमे पर्याप्त प्रचार है । 
हिन्दी कवियोंमे तुलसीदास, कबीर ओर मैथिलीशरण 
गुप्तपर रामानन्द-सम्प्रदायका सर्वाधिक प्रभाव पडा है। 
यो तो तुलसीदास सम्प्रदायसे, विशेष रूपसे गुरुशिष्य- 
रुपमें सम्बद्ध नही प्रतीत होते, किन्तु उनकी दार्शनिक 
एन भक्ति सम्बन्धी घारणाओंपर रामानन्दका विशेष प्रभाव 
परिलक्षित होता हे | उनके राम रामानन्दके रामकी ही 
भाँति जगतके स्रष्टा, रक्षक तथा लयकरतां है । वे ज्ञान- 
स्वरूप, स्वप्रकाश, अविनाशी, नित्य, तपस्यादिसे दुरूस, 
खतन्‍त्र एवं उपनिषत्मतिपाद है। अपूर्व शक्ति, लावण्य 
एवं शीलके आगार है। वे असंख्य कस्याणशुणोंवी आकर 
शरणागतरक्षक, उदार एवं भक्तवत्सल है। उनमे ओर 
जीबमें पिता-पुत्र, रक््य-रक्षक, सेवक-स्वामी तथा झंव्य 
सेवकादि अनेवा सम्बन्ध है। सीताजी पुरुषकारभूता है । 
गोस्वामी जीने जीवोंकी ईश्वरवी अपेक्षा अश्, चेतन, अमल, 
सहज सुखकी राशि, स्वकर्मफलसोक्ता, अनेक एवं आनन्द- 
स्वरूप माना हे । किन्तु वे जीवको अणु-परिमाणवालूत नही 
मानते । जीव भेदका भी निरूपण उन्होने विस्तारते नहीं 
किया । प्म्प्रदायकी प्रकृति सम्बन्धी घारणाओंका भी प्रभाव 
तुलूसीपर पडा है । उनके भी मतसे प्रकृति नित्य, अज्ञ, 
अचेतन, सम्पूर्ण विश्वका कारण, स्वतन्त्रव्यापारहीन 
एवं महदहंकारादिकी सश्टिकत्री हे । किन्तु इश्वराधीन 
होकर ही वह जगतकी सृष्टि करती हे। विषमता ओर 
संहारका कारण कर्म ही है। जगत्‌ सगवानकी लीला है । 
आगे चलकर आनन्दभाष्य'में भी यही मत लिया गया 
है । भाष्यमे जहाँ प्रकृतिको बह्मका अचिदंश और प्रप॑चको 
सत्य माना गया हे, वही तचुल्सीदासने इस संसारकों 
असत्य एवं स्वप्नवत्‌ माना हे, अह्यके अधिद शका वास्तविक 
परिणाम नहीं। सायुज्य सुक्तिमे तुल्सीदासका विश्वास था, 
किन्तु न तो उन्होंने साकेतका आध्यात्मिक चित्र ही प्रस्तुत 
किया है ओर न अचिरादि मार्गोका ही विवेचन किया 
है । उनके रामको वेकुण्ठते भी अधिक प्रिय अवध है । 
कबीरदासने जहाँ अपने रामको 'निर्शुण एवं निरंजन 
कहा है, वही उन्होंने उनके गुणो--अनन्त शक्ति, शरणागत- 
रक्षकत्व, भक्तवत्सलता, उदारता आदि--का भी वर्णन 
किया है और वही वे श्रीवेष्णवमताब्जभास्कर'की विचार- 
धारासे प्रभावित हुए प्रतीत होते है । फिर भी अवतारी 
राममें उनका विश्वास नही था। कबीरदासके मतसे जो 
आना-जाना है, वद्द तो माया हे, प्रतिपल न तो कही 
जाता है, न आता है, वह काल विवश नही है । अवतारोंमे 
कबीरदासका एकदम विश्वास नहीं है। उनका साहब 
बडा मेहरबान है, वह न तो कभी जीतता है और न कभी 





हारता है । वह कहीं जन्म नहीं लेता । उनका राम 
पावबरूपी हे और घर-घटमे समाया हुआ है | इस अनुपम 
तलवको न तो मुँह है, न माथा और न उसका कोई रूप 
है। पुष्पगंधसे भी वह पतला हैे। फिर सी उसके ग्रण 
अनन्त दे । जीवतत्त्वके विवेच्चनमे भी कबीरपर रामानन्दकी 
अपेक्षा अद्नतका प्रभाव अधिक परिलक्षित होता हे । उन्होने 
स्पष्ट कहा है कि ईश्वर और जीवमे प्रतिविम्ब सम्बन्ध है। 
वस्तुतः उन्हे जीक-पीव'में कोई अन्तर नहीं दिखलाई 
पडता है । हंसा ओर सोह एक ही समान हे, कायाके 
ही गुण भिन्न-भिन्न है। प्रकृतिकों विश्वमात्रकी अधिष्ठान्री, 
त्रिगुणात्मिका, ईश्वराधीन, महद॒हं॑कारजननी आदि कहनेके 
साथ ही उन्होंने ससारकी असत्य एवं मिथ्या भी कहा हे । 
सायुज्यमुत्ति अथवा अच्चिराहि मार्गमे उनकी कुछ भी 
आस्था नहीं थी। साकेतलोकके सम्बन्धमे भी वे मौन है । 

मैथिलीशरण गशुप्तदी आस्था दाशरथि राममे ही है । 
उनके मतसे जो निविकार, निरीह, सर्वव्यापी, अजन्मा, 
अनादि, अनन्त, निर्गुण ब्रह्म है, वही साकार होकर रामके 
रुपमे अवतरित छुआ । यहीं राम विश्वका ख्रष्टा, रक्षक 
और लयकर्ता है, यह लोकेश एवं लीलाधाम है। यह 
असंख्य कल्याणगुणीका आकर होते हुए भी मानव है । 
उनके भी मतसे सीताजी पुरुषकारभूता है। गुप्तजीने जीव- 
बगे अनाठि, अनन्न, अजरामर एवं अविनाशी माननेके साथ 
ही उसे पुरुषोत्तमका अंशज भी कहा है । उनके मतसे यह 
संसार प्रकृति और पुरुषकी क्रीडा हे। कही-कही उन्होंने 
अद्वेतकी भावना भी व्यक्त की है, किन्तु साथुज्य मुक्तिसे 
उसका समन्वय वरके ही । वे मगवान्‌के अर्चावतारमे भी 
विश्वास रखते है :-मानिये तो शकर हैं, कंकर है अन्यथा”! 
वे तीथोंमे निवासको भी महत्त्वपूर्ण मानते है। कविके मत- 
से माया, जीव और ईश्वरके मध्यमे खडी हे। यह शुण- 
कर्ममयी है और इसे जान लेना असम्भव हे । जिसपर 
रामकी कृपा हो जाती है, वही इससे छूट सकता है। 
सायुज्य मुक्तिमे उनका विश्वास है, किन्तु अचिरादि मार्गों- 
थी चर्चा वे नहीं करते। साकेतथामका चित्र तो उन्होंने 
पूर्ण रूपले प्रस्तुत किया है, किन्तु साकेत-लोकका उल्लेख 
वे नही करते । 

सम्प्रदायकी भक्ति-पद्धतिका भी प्रभाव उपयुक्त कवियी- 
पर पडा हे। पंच संस्कारोंम इन कवियोदी आस्था नहीं 
हे, किन्तु भक्तिके अन्य आवश्यक अंगोके सम्बन्धभे उनवी 
अधिकांश धारणाएँ रामानन्दी ही है । नवथा भक्ति, प्रपत्ति 
ओर न्याप्तमे प्रायः इन सभी कवियोने अपनी आस्था व्यक्त 
की है । कबीर इनके मानसी पक्षपर ही अधिक बल देते 
है। प्रपत्तिके छत अंगोका भी इन कवियोने वर्णन किया 
है। भक्तिके अन्य आवश्यक अंगो, अर्थात्‌ सगवत्कथा- 
श्रवण, गुणकथन, नाम-स्मरण, भगवत्केकय, निरभिमानिता, 
विश्वसरमे भगवानूका रूपदरन, ग्रुरुसेवा, सत्संग, काम- 
क्रोध आदिका परित्याग तथा अहिसाकों प्रायः इन सभी 
कंवियोंने महत्व दिया है। कबीरदासने तो अहिंसापर 
बहुत ही बल दिया है। महात्रतोंमे इन कवियोंबी कोई 
आस्था नहीं है । प्रायः इन सभी कवियोकी भक्ति दास्य- 
भावकी हैं | तुलसी और कबीरने माधुरय सावका भी विस्तृत 
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निरूपण किया है। अर्चावतारमे तुलसीदास ओर मैथिली- 
शरण गुप्तकी विशेष आस्था है। भक्तिके क्षेत्रमे जाति-पॉँतिका 
भेदभाव रामानन्दकी ही मॉति इन कवियोंकी भी सान्‍्य 
नही है। इस सम्बन्धभे आनन्दभाष्यकी विचारधारा 
इनके मेलमे नहीं है। ये काबि भक्तिको ज्ञानसे अधिक 
महत्त्वपूर्ण समझते है, विशेषतया बैष्णवी मक्तिमे इन सभी 
कवियोंकी पूरी आस्था थी। छुल्सीने गोरखके योगकी 
निन्‍्दा की और कबीरने शाक्तोंकी। मेथिलीशरण शुप्तको 
भक्ति एक संस्काररूपमे मिली हे। वह रामके चरणोमे 
उनकी अद्सुत आस्था बनकर सामने आयी । 

सम्प्रदायसे सम्बद्ध अन्य कवियोंमें अग्रदेव, अवध- 
भूषणदास, कृपानिवास; कामदेनद््रमणि, गोमतीदास, चित्र- 


निधि, जनकराजकिशोरीशरण, जनकलाडिलीशरण, 
जीवाराम, जानकीरसिकशरण, नाभादास, प्रेमसखी, 


बाल अली, मधुर अली, युगलानन्यश्रण, रसरंगमणि, 
रामचरणदास, रामप्रियाशरण, रामसखे, रूपकिशोर, 
सुधामुखी आदिपर माधुये भावका अधिक प्रभाव पड़ा है । 
राधावछभी सम्प्रदायने भी इन कवियोंकी पर्याप्त रूपसे 
प्रभावित किया है। आजकल इन भक्तोके अनुयायियोने 
अपना एक अलग सम्प्रदाय बना लिया हे, जिसका नाम 
इन्होंने रसिक सम्प्रदायों रखा है । इन्होंने माधुयेभावके 
अन्तर्गत ही सखाभाव, सखा-सखी भाव, दास्य भाव, 
वात्सल्य भाव आदिको भी समाविष्ट कर लिया है। इस 
सम्प्रदायका अधिकांश साहित्य हस्तलिखित है. और 
मिथिला, अयोध्या, राजस्थान, अहमदाबाद आदिमे विखरा 
पडा है । अयोध्यामें लकष्मणकिला और जानवी घाटमे इस 
सम्प्रदायके ग्रन्थोका अच्छा संग्रह छे। प्रकाशित ग्रन्थ 
मणिपर्वतके श्री रामकुमारदासजी रामायणीके संग्रहम मिल 
जायेंगे (विशेष विवरणके लिये लेखकका रामानन्द सम्प्रदाय 
नामक ग्रन्थ द्रष्व्य हे इसके अलावा रामभक्तमे मधुर 
उपासना” तथा राममक्तिमे रसिक सम्प्रदाय” अन्य सहायक 
ग्रन्थ है) । +-ब० ना० श्री० 
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रावकू-रावल शम्प्रदाय योगियोंकी एक महत्त्वपूर्ण शाखा 


है। कुछ विद्वानोंने रावरू शब्दको सस्कृत 'राजकुछका 
अपभंश रूप कहा हे। हजारीप्रसाद दिवेदीने अनेक 
ऐतिहासिक, पुराताक्त्विक, भाषाशाख्रीय और आनलनुश्राविक 
प्रमाणोके आधारपर बडी तकंपूर्ण रीतिसे रावलकी लाकुल' 
शब्दका रूपान्तर बताया हे। अनेक स्वस्थ प्रमाणोके 
आधार पर बताया है कि बाप्पा रावछकी उन्‍होंने छाकुलीश 
सम्प्रदायका अनुयायी सिद्ध किया है ओर सातवीं शताब्दी- 
के पहले ही लाकुलीश लोग कुछ सम्मान पाने लगे थे, 
क्योंकि आठवी शताब्दीम वाष्पाका 'रावलछ' उपाधि बारण 
करना, इस बातका निश्चित प्रमाण हे कि इस समयतक यह 
सम्प्रदाय काफी यश पा चुका था। बादमे चलवार रावलू 
या लाकुछ पाशुपत गोरखनाथके शम्प्रदायमे मिल गये ५, 
इसके भी निश्चित प्रमाण है। ब्रिग्स (गोरखनाथ एण्ड कन- 
फटा योगीज', पृ० २४०) ने बताया है कि सोमनाभमें प्राप्त 
सन्‌ १२८७के एक लेखमें गोरखनाथका नाम ल्गकुली झके 
साथ लिया गया हैं। धर्मनाथके पुनर्जन्म और 'रावलरूपीर! 
संज्ञासे सम्बद्ध कथा आधारपर आचार्य द्विवेदीजीमने रावल 


राष्ट्रगीत-राष्ट्रीय कविता 





योगियोंकी सगूची शाखाकों छाकुलीश पाशुपत सम्प्रदायकों 
उत्तराधिकारिणी सिद्ध किया है। उनका अनुमान है कि 
“ग़्रूशुरुमे जब गोरक्षनाथने रौव एव योगमूलक सम्प्र- 
दायोका संगठन किया होगा, तो उन्हे (अथोत्‌ जाति-पॉँति- 
वा वन्चन न माननेवाले छाकुलीणशोको) सम्प्रदायमे इसलिए 
स्वीकार किया होगा कि उन दिनों ये शाखज्ञ सम्प्रदायकी 
प्रतिष्ठा पा गये थे। इनमे योग-प्रक्रिया भी पर्याप्त मात्रामे 
थी। गोरक्षनाथके पन्थमे आनेके वाद, जैसा कि हुआ 
करता है, इन लोगोंफे सम्प्रदायमें गोरक्षनाथ छाकुलीशके 
अवतार मान लिये गये होंगे और बाप्पा रावलके साथ 
गोरक्षताथकी कहानी चल पडी होगी” (“सन्ञाथ झम्प्रदाय, 
पुृ० १६०--६१) । आचार्य दिवेदीजीने यहीं एक पाद- 
टिप्पणीमें रावलोंके नागनाथी होनेपर मी थोडा प्रकाश 
डाछा है । उलूक, कंणाददर्शन, शिवके उछूक अवतारों, 
कीशिक और कुशिक (दे०-उलूक)ले भी छाकुछीशोंका 
सम्बन्ध सम्भव हे। लाकुलीशोंकोी किसी जमानेमें वेद- 
विरुड, सत्शासत्रका परिपन्‍थी और पापयोनि भी माना 
जाता था (भागवत, ४ : २), पर आगे चलकर रावल रूपमे 
इन योगियोकी एक महत्त्वपूर्ण शाखा ही बन गयी। 
(विस्तृत विवरण ओर प्रमाण पुरस्सर स्थापनाके लिए दे० 
आचाये हजारीप्रसाद दिवेदीका शोधसामग्री शीरषेक 
निबन्ध, अलुसन्धानकी प्रक्रिया, ए० १०८-११७ तथा 
“नाथसम्प्रदाया पृ० १०७६-१६ १) । “7रा० दे० सि० 
शध्ट्रगीत-अंग्रेजी-राज्यकी रथापनाके साथ ही भसारतवर्षमे 
इंग्लेण्डका जातीय संगीत (नेशनरू ऐन्थम) प्रचलित हुआ । 
सन्‌ १८८१ ई०मे विलायतमें जातीय संगीत-सभा (नेशनल 
ऐन्थम सोसाइटी)बी स्थापना हुई, जिसका उद्देश्य था कि 
“गाड सेव द क्वीन का भारतवर्षकी बीस भाषाओंमे अनुवाद 
कराया जाय और उन्हे समयानुसार गवाया जाय । 
फारसके मिरजा मुहम्मद बाकर खॉने अरबी तथा 
फारसीमेँं, मेक्समूलर और राजा सुरेन्द्रमोहनने संस्कृत- 
में, सुरेच्रमोहनने वेंगछामें, महाराजा ट्रावनकोरने 
मल्यालूममे, के० एन० कविराजीने शुजरातीमे, बी० 
बालाजी नेनीने मराठीमे ओर भारतेन्दु हरिश्वन्द्रने 
हिन्दीमं अनुवाद प्रेषित किया । भारतेन्दुका अनुवाद था-- 
“प्रभु रुछहु दयाक महरानी, बहु दिन जिये प्रजा 
सुखदानी, हे प्रभु रच्छहु श्रीमहरानी | सब दिप्तमें तिनकी 
जय होइ, रहे प्रसन्‍न सकल भय॑ खोइ, राज करे बहु दिन 
लो सोइ, है प्रभु रच्छहु श्रीमह रानी  । 
सन्‌ १८८७ इ०में भारतीय राष्ट्रीय-महासभा (इण्डियन 
नेशनल कांग्रेस)कों स्थापना हुईं, किन्तु उस समय कांग्रेस 
राजमक्त संस्था थी ओर उसने इंग्लेण्डके राष्ट्रगीतको ही 
अपनाया था। वंकिमचन्द्र चटर्जीने आनन्दमठ” नामक 
उपन्यासमें 'वन्दे मातरम' श्ञीपक गीत लिखा था। लाडे 
कर्जतने बंगालकों दो भागोंमें विभत्त किया--पूवी और 
पश्चिमी बंगाल । बगालने इसका एकखरसे तोव्र रूपमें 
विरोध किया और फलखरूप एक प्रबल आन्दोलनने जन्म 
ग्रहण किया | स्वदेशी सभाएँ स्थापित हुई । इन समाओंमें 
वंकिमचन्द्रके 'वन्‍्दे मातरम्‌को राष्ट्रगीतका गौरवान्वित पद 
मिला । खदेशी आन्दोलनके प्रसारके साथ दी यह गीत 
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समग्र मारतमें राष्ट्रगीतके रूपमे प्रचलित हुआ । 

प्रथम असहयोग आन्दोलनकी विफल्ताके पश्चात्‌ हिन्दू- 
मुसलिम राजनीतिको साम्प्रदायिकताकों स्पष्टता मिलने 
लगी और कुछ लोगोंकी इस गीतमें साम्प्रदायिकताकी और 
तोमार प्रतिमा गडि मब्दिरे सन्दिरेमे मूर्तिपूजादी गन्ध 
मिलने लगी, किन्तु स्वराज्य-प्राप्तितक किसी-न-किसी रूपमे 
यह राष्ट्रगितके रूपमें समाच्त रहा। अंग्रेजी सरकारकी 
दृष्टिमं जहाँ गाड सेव दि किंग! अथवा क्वीन' राष्ट्रगीत 
(नेशनल ऐन्थम) था, वहाँ देशभक्तोंकी दृष्टिमे “बन्दे 
मातरम्‌। भारतवर्षको खराज्य-प्राप्तिके पश्चात्‌ विधान- 
निर्माणका अधिकार मिला ओर विधानसभाकी स्थापना 
हुईं | राष्ट्रगीतकी समस्यापर विचार करनेके लिए विधान- 
सभाने एक उपसमिति संघटित की और उस समितिने 
रवीन्द्रनाथ ठाकुर-रचित 'जन-गण-मन-अधिनायथक को राष्ट्र- 
गीतके लिए उपयुक्त माना, फलतः विधानसभाते इसे 
राष्ट्रगीतके रूपमे स्वीकृत किया। इस समय यही भारतीय 
संघका राष्ट्रगीत है । राष्ट्रगीतकी जातीय संगीत और राष्ट्रीय 
गीत भी कहा जाता है, किन्तु जाति का प्रयोग एक विशेष 
अर्थमे होनेके कारण राष्ट्रगीत' ही उपयुक्त है और राष्ट्रीय 
गीतमें विशेष प्रकारके गीतोंकी परिगणना होगी ० राष्ट्रीय 
गीत?) । “-रा० खे० पा० 
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प्रयुक्त किया जाता हैं। प्रथम अथम राष्ट्रीय कविताके 
अन्तर्गत उन रचनाओको लिया जा सकता हे, जिनमें देश- 
की एक इकाई मानकर काव्यसर्जन किया गया हो | इस 
प्रकारकी रचनाएँ किसी सीमातक एक विशिष्ट कालमे 
संसक्षति ओर सभ्यतावी जो स्थिति होती है, उप्तका प्रति- 
निधित्व करती है । जातीय जीवनमें उनका विशिष्ट स्थान 
रहता है । उनकी मूल प्रेरणा देश और जाति होती है 
और उन्हे अभिव्यक्ति देना ही इस प्रकारकी कविताओंका 
प्रमुख उद्देश्य रहता है। महाकाव्यका लेखक राष्ट्रीय 
कविताका निर्माता ही कहा जायगा, क्योंकि वह एक 
सभ्यता ओर संस्कृतिको लिपिबद्ध करनेका प्रयास करता 
है (एब्रक्राम्बीका ८ एपिक' लेख)। जब कभी विश्व- 
साहित्यमें प्रतिनिधित्वका प्रश्न आता है, तब राष्ट्रीय काव्य- 
को प्रस्तुत किया जाता है। वह जातीय गौरबका प्रतीक 
है । जिन देशोमे सभ्यता और सस्क्ृतिका पर्याप्त विकास 
हुआ है, उनमे इस प्रकारकी कविता सहजसुलभ है ! 
गिलबर्ट हिवेटने अपनी पुस्तक द क्लासिकल ट्रेडिशिन'- 
(पू० २२) में लिखा हे कि १,००० ई०के काफी पूर्व ही 
इंग्लैण्डमें मोलिक, बहुमुखी, समृद्ध और जीवन्त राष्ट्रीय 
साहित्यका निर्माण हो रहा था | रोमन साम्राज्यके पतनके 
अनन्तर उसका आरम्भ हुआ और समस्त बाधाओदबे, 
बावजूद उस्तका विकास होता रहा। इस इशिसे विश्वकी 
समस्त विवासित सभ्यताओमें राष्ट्रीय काव्यका सर्जन हुआ 
है। राष्ट्रीय कविताका आरम्मिक खरूप लोकगीतोंमे देखा 
जा सकता है। जनतासे सीधा सम्पर्क होनेके कारण इनमे 
कलात्मक सोन्दर्य भले ही न हो, किन्तु इनमें उस देश 
और सम्यताकी आन्तरिक भावधारा स्पष्ट होती हे । एक 
भूखण्डमे कई भाषाओके प्रचलनसे कभी-कभी ऐसा भी 
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होता है कि एक ही कथा सभी मापषाओमें अभिव्यक्ति पाती 
है | लोकगीतोके निर्माता प्रायः अज्ञात होते है । इन जन- 
कवियोंम काका इतना विकास नहीं होता कि ये अपनी 
रचनाओंकी लिपिबद्ध कर सके । आगे चलफर कोई महाकवि 
बिखरी हुई परम्पराके आधारपर अपने महाकाव्यकी सृष्टि 
करता हे । होमरका इलियड', जओडेसी', वर्जिलका 
“इलियड', दॉतेकी 'डिव|इन कॉमेडी, गेटेका फाउस्ट', 
मिल्टनका पेराडाइज हॉस्ट', वास्मीकिदी रामायण, 
व्यासका महाभारत! आदि प्राचोन काव्य राष्ट्रीय कविताके 
अन्दर रखे जाते है | हिन्दीमे तुल्सीके 'रामचरितमानस- 
को राष्ट्रीय काव्यके रूपमे स्वीकार किया जा सकता है । 
राष्ट्रीय कविताका व्यापक प्रयोग देशभमक्तिकी कविताओ- 
के लिए किया जाता है । इनमे देश और जातिके प्रति एक 
समताका भाव रहता है। यो तो प्रत्येक युगमे ऐसे कवि 
होते है, जो राष्ट्रीय मावनाओंकी कविता लिखते है, किन्तु 
विशेष परिस्थितियोमें इस प्रकारका काव्य सर्जन बढ़ जाता 
है । परतन्त्र देशोंमें राष्ट्रीय भावनाओके विकासके साथ-साथ 
देश-सक्तिवी! कविताओंकी मात्रामे वृद्धि होती जाती हे । 
जब कभी किसी देशपर विदेशी आक्रमण होता है, उप्त 
अवसरपर भी युद्धगीतके रूपमे देश-भक्ति सम्बन्धी कविताओ- 
वी सृष्टि की जाती है। विश्व-इतिहासमे कुछ ऐसे भी विशिष्ट 
अवसर आगे है, जब राष्ट्रीय भावनाओकी कविताओका 
सर्जन पर्याप्त मात्रामें हुआ हे । अमेरिकावी क्रान्ति, फ्रान्स- 
की राज्य-क्रान्ति, रूसको साम्यवादी क्रान्ति, चौनका गृह- 
युद्ध आदि अवसरोपर इस प्रकारकी कविताएँ लिखी गयी 
है। ऐसे अवसरोंपर दोनों पक्ष अपनेको राष्ट्रभक्त कहते 
है। चीनके गमृह-युद्धमे अधिकांश काव्य अतिशय भावुकता- 
प्रधान और आवेशपूर्ण लिखा गया है। उत्साह ही उसका 
मूल प्रेरक भाव है । इसमें जीवनके शाश्वत भाव नहीं होते, 
जो काव्यको स्थायित्व प्रदान करते हैं । महान्‌ कवि प्रायः 
ऐसी राष्ट्रीय भावनाओके काव्य-सजनमें तत्पर नहीं होते । 
एक बार जमनीके ड्यूकने जब गेटेसे युद्धनीत लिखनेको 
कहा था तो उसने उत्तर दिया था कि "में मानवकों शणा 
नही करता, इस कारण मेरे लिए युद्धगीत लिखना सम्भव 
नहीं (गेंटे : एमाहल लुडविग)। इस प्रकारका काव्य 
सद्भावनासे प्रेरित होनेके कारण स्थ॒ुत्य होता है, किन्तु 
स्थायी मावोंसे बंचित होनेके कारण महान्‌ काव्यकी संज्ञा 
नहीं प्राप्त कर सकता । अधिकांश राष्ट्रीय भावनाओदी 
कविताएँ जिस उद्देश्य-पूर्तिके लिए लिखी जाती है, उनकी 
पूर्ति करनेमे किसी सीमातक सफल होती है, तत्पव्चात्‌ वे 
विस्मृतिके गर्भभे चली जाती है। राष्ट्रीय कविताओंके 
विविध पक्ष हो सकते है । एक तो उसका ऐतिहासिक एवं 
सांस्क्ृतिक पक्ष है, जिसमे देशके प्राचीन इतिहासके प्रति 
आदरका भाव प्रकट किया जाता है। इटलीकी राष्ट्रीय 
भावनाओंकों कविता रोमन साम्राज्यका स्मरण कराती है । 
इस प्रकारकी कविताओमें देशकी सभ्यता-संस्क्ृतिके प्रति 
एक मोह रहता हे । राष्ट्रीय कविताओंके लेखकका अन्य 
पक्ष सुधारवादी भी हो सकता है, जिसमें कवि अपने देशकी 
बतमान परिस्थितिसे असन्तुष्ट होकर उसमे सुधार चाहते 
है। हिन्दीमें भारतेन्दु-्युग और दिजेदी-युगके अधिकांश 
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कवियोंका काव्य सुधारवादी दृष्टिकोणसे छिखा गया हे । 

हिन्दी ववितामे राष्ट्रीय भावनाका आरम्सिक खरूप 
वीरगाधा-काछकी कविताओमें प्राप्त होता है। इसकी दो- 
तीन सुख्य प्रेरणाएँ है । एक तो यह कि देशपर विदेशी 
आक्रमण हो रहे थे, जो एक अन्य धर्मावलम्बियों द्वारा 
परिचालित थे। इसी कारण वीरगाथा-कालको राष्ट्रीय 
भावना घामिक अथवा साम्प्रदायिक अधिक हैं। उसमें 

तीयताका भाव प्रवल हे । विदेशी आक्रमणोके अभावमें 
देशके राजा आपसभे भी टकरा जाते थे। इस अवप्तरपर 
उनके दरबारी कवि अपने-अपने अ!श्रयदाताकी स्तुतिमे 
ल्ग जाते थे। इस प्रकारदी कविता राष्ट्रीय कविताका 
संकुचित और विक्ृतत रूप हे । उसे चारण-काव्य कहना 
अधिक उपयुक्त होगा । वीरगाथा-कालकी राष्ट्रीय कविताओ- 
में श्रृंगारका पुट भी स्थान-स्थानपर दिखाई देता है । इसका 
वागरण यह है कि उस समय अधिकांश कविता राजाश्रित 
थी ओर राजाओंकी मनोवृत्ति मोगविछास को थी। 'पृथ्वी- 
राजरासो', हम्मीररासो, बीसलदेवरासो' आदि इस समय- 
के प्रतिनिधि काव्य-ग्रन्थ है । वीरगाथा-कालरूकी ही मनोक्षृत्ति 
किंचित्‌ सामान्य परिवर्तनोके साथ रीतिकालमे मिलती है । 
चन्द वरदाईने प्रथ्वीराजकी यशोगाथाके रूपमे जिस प्रवन्ध- 
काध्यका सर्जेन किया था, उस परम्पराका पालन रीतिकाल- 
के कवि किसी महान्‌ व्यक्तित्वके असावमे न बार सके । 
इस समय भूपणने शिवाजीकी अभ्यर्थनामे जो कवित्त लिखे 
हैं, उनमे जो राष्ट्रीय-मावना है, उसमे जातीयताकी भावना 
प्रसुख है । 

राष्ट्रीय भावनाओंका पूर्ण प्रतिफलन भारतीय खातन्व्य- 
संग्राममे दिखाई देता हे। उन्नीसवी झताब्दीके अन्तमे 
जिस राष्ट्रीय आन्दोलनका आरम्भ हुआ, वह कऋमशः 
संघटित होता चछा गया। बीसवी झताब्दीके आरम्भमे 
जिस द्विवेदी-युगका पूर्ण विदास हुआ, उसकी मूल प्रेरणा 
राष्ट्रीय ही कही जायगी। इस युगके दो प्रतिनिधि कृवि 
मथिलीशरण गुप्त और अयोध्यासिह उपाध्याय हरिओध! 
ह। इन दोनो कवियोदी राष्ट्रीय-भ।वना आंदर्शवादी है 
और उप्तमे सुधारको प्रवृत्ति हे । राम और कृष्णके पुरातन 
कथानकक्के रूपमे एक आदर्श नेताकी कर्पना है। राष्ट्रीय 
भावनाओका स्पष्ट रूप मेथिलीशरण शुप्तकों 'भारतभारती- 
मे दिखाई देता है। “जग जायें तेरी नोकसे, सोये हुए हो 
भाव जो” कविकी इस पंक्तिसे उसके उद्देश्यका ज्ञान हो 
जाता है | इसीके अनन्तर छायावादका काव्य-सर्जन अपनी 
प्रो अवस्थापर आया। इसकी देशभक्ति सम्बन्धी चेतना 
अधिक सांस्कृतिक हे । इसके अतिरिक्त प्रायः इसी समयसे 
धर्म-नि रपेक्ष राष्ट्रीययाका भाव गहरा होने लगता है। 
मेथि डीशरणको सम्मवतः इसी कारण 'राष्ट्रकवि)! कहा जाता 
है, क्योकि उनमें राष्ट्रीयभावना अधिक स्पष्ट है । इसी 
प्रकार साखनलाल चतुर्वेदी, बालक्ृष्ण शर्मा 'नवीन', 
रामधारी सिंह (दिनकर, सुभद्राकुमारी औओहान, सोहन- 
लाल द्विवेदी आदिमे भी राष्ट्रीय भावना अधिक स्पष्ट है, 
किन्तु छायावादके कंवियोंने अपनी देशभक्तिको एक 
सांस्कृत्तोिक आवरणसे मण्डित किया है। उसमें केवल 
आवेश ही नहीं, किन्तु एक अधिक स्थायी ताप है। 
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निराण का सारते उयविजयवबार गीत, भारत माताका 
एक श्वार्गीण जिन्र प्रस्तुत करता हे; निसका आधार 
प्रकृतिका छोन्‍्दर्य है । समिन्रानन्दन पन्तने मारतमाताके 
बाई चित्र आाग्या' ओर शुगवाणा'मे प्रस्तुत फ़िये है 
प्रधादके हिगालयके ऑगनी, उसे प्रपम फिरणोका दे 
उपदार! नामछ प्रसिद्ध गौतम भारतीय इतिहासका गौरव- 
पूर्ण निन्न हैं। महात्मा गान्धीके पद्ापंणने साहिलके 
आवेशकी किसों सीमातक कम किया। अहिसावादने 
काब्यकों भी प्रभावित दिया । इसी कारण दृथ्यावाद-युगमे 
देशभक्ति सम्बन्धी कविताएँ ऐसी भी है, जिनमे स्थायित्व 
है । कलात्मक दृष्टिसे उनमे परिपक्वता है। वे किसी राष्ट्र 
सेवीका आवेशमात्र नही है। उत्तर-छायावाद-युगमें कुछ 
कवियोने सन्‌ १९४२ ई३०की अगस्त-क्रान्ति, आजाद हिन्द 
फोज और अन्तमे खतन्‍्त्रता-प्राप्तिमे प्रेरित होकर अनेक 
ऐसी कविताएँ लिखी, जिनमे देशभक्तिका उफान हे। 
इनमे अत्यधिक आवेशके कारण भापण-शैलीका प्रयोग हुआ 
है | शुग्प्राकम'री चओेहानयों प्रसिद्ध कविता “बुन्देढे हर- 
बोलोंके मुंह हमने सुनी कहानी थी, खूब छडी मरदानी 
वह तो झाँसीवाली रानी थी” आदि कविताएँ बहुत छोकप्रिय 
थीं। वास्तवर्भे इस प्रकारकी कविताएँ अपनी सरल 
अभिव्यक्तिके कारण जन-काब्य बन जाती है। श्याम- 
नारायण पाण्डेयका ग्रबन्धकाव्य 'हल्दीघाटी', रामनरेश 
त्रिपाठीके खण्ट्काव्य पिथिक' और “मिलन! देशभक्तिसे 
अनुप्राणित है | गान्वीके व्यक्तित्वले प्रेरणा लेकर जो अनेक 
कविताएँ लिखी गयी, उममें राष्ट्रीय भावनाका स्पर है। 
सोहनलाल दिजेदीने इस प्रकारबं बहुत-सी कविताएँ लिखी 
है। गान्धीके निधनके बाद सूलकी मारा! (बच्चन) आदि 
कविता-संग्रह् प्रकाशित हुए । राष्ट्रीय कविताका एक अन्य 
पक्ष हे, जिसमे प्रगतिशीलवाका अंश अधिक है। इन 
कवियोंमे सामाजिक विषमताके प्रति विक्षोमका भाव दिखाई 
देता है। आधिक और सामाजिक समताको ही वे सच्ची 
स्वतन्त्रता मानते है। रामेश्वर शुह्ु अंचल”, शिवमंगल- 
सिंह सुमन! ओर नागाजुन आदि ऐसे ही कवि है। पर्याप्त 
अंशमें वे माक्मंबादी विचार-पद्धतिते प्रभावित है। इस 
प्रकार हिन्दीमें राष्ट्रीय कविताका इतिहास काफी प्राचीन न 
होकर भी संख्याकी दृष्टिसि पर्याप्त है। कभी-कभी राष्ट्रीय 
कविताका प्रयोग परम्परागत काव्य-्प्रणाडीके लिए सी किया 
जाता है । »ंग्रेजीके 'क्लासिकल' शब्दके समीप उसे रखा 
जा सकता है, किन्तु इस प्रकारका प्रयोग बहुत कम 
मिलता है । 
[सहायक ग्रन्थ--हिन्दी साहित्य--बीसवी शताब्दी 
नन्ददुलारे बाजपेयी; आधुनिक हिन्दी कविताकी मुख्य 
प्रवृत्तियों : डॉ० नगेन्द्र; आधुनिक काव्यधाराका सांस्कृतिक 
स्नोत : केसरीनारायण शुकृु; हिन्दी कवितामें युगान्तर: 
सुधीन्द्र; छायावाद युग : डॉ० शम्भूनाथ सिंह | |--प्रे० शं० 
राष्ट्रीय गीत-राष्ट्रीय आन्दोलनके सूत्रपातके साथ देश- 
भक्तिपूर्ण गीतोका अधिक प्रच्चछन हुआ । हिन्दीमे मर्यादा, 
'प्रभा' और 'प्रताप'के कारण ऐसे गीतोको अधिक प्रोत्साहन 
मिला। राष्ट्रीयाके किसी अंगविशेषसे इनका सम्बन्ध 
रहता है और उनमें जातीय जीवन और संस्क्ृतिका प्रति- 
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फलन होता हैं। अनीत-गोरयके प्रति मोहकी अभिव्यक्त 


करनेवाले गीतोंके प्रथम प्रणेता मारतेन्द्र थे। वर्तमानदी 
कर्ण भी गीत उन्होंने गाये थे। जयशंकर प्रसाद ने 
अतीतके मोहणो काब्यात्मग रमणीयता दी । जन्मभूमिके 


प्रति प्रम, अशेष श्रद्धा ऑर निष्ठाकी अभिव्यक्ति इस 
प्रफारके काव्यमे होती हे ओर इसके सहन आकर्षण 
ओर सीन्दर्यकी मुखरित करनेवाले ग्राधमिक कवियोगे 
श्रीपर पाठक अग्रगण्य है । इसमें सविष्यकों आाशाको 
वर्तमानके असन्तोपके कारण अधिक बल मिलता है। 
राजनीतिक मुक्तिके परचात राष्ट्रीय गीतोंका स्वर बदल 
गया है । --र।० खे० पा[्‌० 
'राष्ट्रका विशेषण है और 
राष्ट्र अंग्रेजी शब्द नेशन दो पर्यायरुपमें हिन्दीमे प्रयुक्त 
होता हे। इस प्रकार राष्ट्रीय शब्दकों निशनकिस्टिवः के 
समीप रखा जा सकता हे। बिश्वमे राष्ट्रीय भावनाका 
साहित्यसे अत्यन्त प्राचीन सम्बन्ध रहा है। यूनानके 
नगर-राज्योमें इनके बीज प्राप्त छोते है। स्पार्ट, एथेन्स 
आदिकी सभ्यता-संस्क्ृति प्रसिद्ध है। राष्ट्रीय भावनावी 
सहायतासे एक जन-समूह संघटित होता है। जिमरनने 
अपनी पुस्तक राष्ट्रीय] और सरकार'मे लिखा है--“भेरी 
दृष्टिमं राष्ट्रीयताका प्रश्न सामूहिक जीवन, सासृहिक 
विकास और सामूहिक आत्मसंग्मानसे सम्बद्ध हैं”? । विश्व- 
सस्यताके विकासमे कुछ अवसर ऐथपें आये है, जब राष्ट्रीय 
भायनाने जोर पक्रडा । यूरोपको व्यावश्षायिक ब्रान्तिका 
राष्ट्रीय भावनाके विकासमे पर्याप्त सहयोग है। रूगसग 
१५०० इं०के अनन्तर सभी देशोके साहित्यमें इस भावना- 
ने प्रमुखता प्राप्त की । प्रत्येक देश अपनी जातिगत 
विशेषताओकों लेकर शाहित्य-सर्जनमे अग्रसर हुआ | ग्रीक 
ओर लेटिनकी प्रभुता कम हो गयी। इटलीमे मेकियावेली, 
टासोी आदि, फ्रांसमे मॉतें, रेसिन आदि, रपेनमे सर्वेण्थ्सि, 
इंग्लेण्डमें स्पेन्सर, शेक्सपीयर, जॉन्सन, बेकन, मिल्टन 
आदि तथा जमनीम पलेमिंग आदि लेखकोने राष्ट्रीय 
शाहित्यका सर्जन किया । इस समय राष्ट्रीय भावनाकी 
जो धारा प्रवाहित हुईं, वह संकीर्ण नहीं है, इसी कारण 
उसे मानववाद (०प्ागक्षणंश)वी संज्ञा दी गयी है । इस 
साहित्यमे देशके जन-जीबनको चित्रित किया गया हे, 
किन्तु उसका दृष्टिकोण व्यापक और उदार है। रूसी और 
फ्रांगको राज्यक्रान्ति (१८वी शताब्दी)ने राष्ट्रीय भावनाकों 
समस्त यूरोपमें प्रसारित कर दिया । इसी आधारपर अरनेंस्ट 
रेनानने लिखा है कि व्यक्तियोंकी एक साथ मिलकर रहनेकी 
अदम्य इच्छा ही राष्ट्रीयताकी जननी है । फ्रांसदी क्रान्तिने 
स्वतन्त्रता, बन्धुत्व, समानता (90779, 7798/67/7॥6 ए , 
80४७५) का जो सन्देश दिया, वह साहित्यमें व्यापक 
रूपसे प्रतिफलित हुआ । रॉबिन्सनका कथन है कवि नेपो- 
लियन यूरोपकी राष्ट्रीय भावनाका पिता है। अंग्रेजी 
स्वच्छन्दतावादी कवियोंमे वड्‌ सवर्थपर इसका सीधा प्रभाव 
पड़ा । वर्ड सवर्थवी आलोचना करते हुए हरबट रीडने 
इसकी चर्चा की है । 

राष्ट्रीय साहित्य किसी एक ही अर्थका ब्योतक नहीं 
कहा जा सकता | राष्ट्रीय साहिलावे, अन्तर्गत वह समस्त 
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साहित्य लिया जा सकता है, जो किसी देशकी जातीय 
विशेषताओंका परिचायक हो। इस प्रकारके साहित्यमे 
जातिका समस्त रागात्मक स्वरूप, उसके उत्थान-पतन 
आदिका विवरण आ सकता है। उसका होना एक प्रकारसे 
अनिवार्य है। 'महासारत” ओर रामायण! भारतके राष्ट्रीय 
काव्य है। मिन्टनका 'पिराडाइज छॉस्ट' राष्ट्रीय यतव्यके 
रूपमे प्रस्तुत किया जा सकता है । रुसके प्रसिद्ध लेखक 
बेलन्स्कीने एक बार रूसी लेखकोसे यह शिकायत की थी 
कि वे राष्ट्रीय साहित्यका सर्जन नहीं दरते | उनपर विदेशों- 
की प्रबल छाया है। इसका आशय यही है कि लेखक 
अपने देशकी प्रम्पराका पालन नहीं करते। राष्ट्रीय 
साहित्यके अन्तगंत किसी देशकी छोक-कथाएँ, छोकगीत 
आदि भी आ जाते है । प्रत्येक समृद्ध साहित्यमे इस प्रकार- 
वी सम्पत्ति होती हे। कभी-कभी महाकवि इस बिखरी 
हुई सामग्रीका उपयोग करते है। होमरने अपने सहा- 
काव्योमं यूनानकी बिखरी हुईं परम्परावी एक सन्नमें 
बॉप दिया हे । विभिन्न देशोके राष्ट्रगान इसी साहित्यके 
अन्तर्गत आ जायेंगे । विशेष अवस्तरोपर राष्ट्रगान गाया जाता 
है। इसमें पूर्वनोदेी गौरवकी भावना रहती है। होरेसमें 
राष्ट्रीय भावना प्रबल है, ऋसेड्स अथवा धर्मयुद्धके समय 
जो साहित्य लिखा गया, उप्तमे धार्मिक भावना अधिक 
है। भारतफा जन-गण-मना (रवीन्द्र), ग्रेट ब्रियेनका 
गोंड सेव द विंग! (१७३९ ६३०), ग्रीसका 'सन्‍स आब 
ग्रीस, कम एराइज” (१८२१३०, बायरनका अन्नुवाठ) आदि 
राष्ट्रगान है। राष्ट्रीय साहित्यके अन्तर्गत हिन्दीमें तुल्सीके 
'रामचरितमानस” और प्रेमचन्दके साहित्यकोी रखा जा 
सकता है। 'असादवो नाटक भी इसी कोटिमें रखे जा 
सकते है। रवीन्द्रनाथकी अधिकांश कृतियाँ राष्ट्रीय जन- 
जीवनसे अजुप्रार त है । हिन्दीमे राष्ट्रीय साहित्यकी समृद्ध 
परम्परा अभीतक कई कारणोले सुद् न हो सकी। 
स्व॒तन्त्रताके पूर्व हिन्दी मारतकी एक बहुसंख्यक जनताकी 
भाषा होकर भी राजसापषा नहीं थी। बंगाली, मरादी) 
गुजराती आदि भाषाओंमे पर्याप्त साहित्य-सर्जन हुआ है, 
जो अपने प्रदेशका जन-जीवन चित्रित करता है । 

परम्पराके प्रति आग्रहके रुूपमे भी कभी-कभी 
राष्ट्रीय साहित्यका व्यवहार होता है । अंग्रेजीमें इसके लिए 
कभी-कभी 'क्लासिकल' शब्द प्रयोगमे छाया जाता है। 
टी० एस० इलियटने अपनी पुस्तक क्लासिक क्या हे ?! 
(0७४ 78 9 ०8580 ?)मे इसका विवेदन किया है । 
गिलबर्ट हिवेटने अपने ग्रन्थ “द क्लासिकल ट्रेडिशन'सें 
विस्तारसे क्छासिकल परम्परापर विचार किया है । हिन्दीमे 
राष्ट्रीय साहित्यक्रे रूपमें क्लासिक साहित्यकी अपेक्षाकृत 
कम ही स्वीकार किया गया हे । 

राष्ट्रीय साहित्यका सर्वाधिक प्रयोग उस साहित्यके 
लिए किय। जाता है, जिसमे देश-्प्रेमकी भावत्ता प्रवल 
रहती है। इस प्रकारदी रचनाएँ विशेष प्रकारदी राजनीतिक 
परिख्थितियोमें प्रस्तुत की जाती है । जब दो देश अथवा 
दो जातियों आपसे संघर्परत होती है। तब इस प्रकारदो 
साहित्य-सष्टि होती है, यहॉातक कि युद्धगीत (5७7 
8078) भी लिखे जाते हैं। एक परतन्त्र देशभे जागरणके 
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साथ-साथ राष्ट्रीय-मावना प्रबल होने लगती है। 
देशभक्तिसे अनुप्राणित साहित्यमें एक आवेश, उत्साह 
और साथ-ही-साथ वीरत्वका भाव प्रबल रहता है। 
इसमें अतीत-गोरवका गान किया जाता है। पूर्वजोंकी 
दुहाई दो जाती है । देशकी महिमाका अंकन होता हे। 
किन्तु साथ ही इस प्रकारके साहित्यमे साधारण घृणा और 
उ्पेक्षादां भाव सी परिलक्षित होता है, जो विजितको 
विजेताके प्रति एक स्वाभाविक प्रतिक्रिया है । इस प्रकारका 
साहित्य एक उद्देश्यकी पूर्ति करता है । माक्सवादी समीक्षक 
इसको गरिमामय तथा महत्वशाली कह सकते है, किन्तु 
इस प्रकारदी रचनाओंमें स्वायित्व होना सम्भव नदीं। 
उसमे साहित्यकी उच्च अभिव्यजना-भ्क्तिकी खोज करना 
भी उचित नहीं। एक भारी जनसमुदायभे चेतना लानेके 
लिए इनकी सृष्टि दी जाती है । प्रथम ढोटिका साहित्यकार 
भी देशमक्तिते अनुप्राणित होकर रचनाएँ कर सबाता है, 
किन्तु उसकी ये रचनाएँ ग्रायः साधारण कोटिकी छी 
होंगी । ज़ारके विरुद्ध संघर्षरत लेनिनकी लाल सेनाके लिए 
इस प्रकारका पर्याप्त साहित्य रचा गया था, किन्तु वह 
गोकीके राष्ट्रीय झ्ाहित्यकी समता नहीं बार सकता। 
उसे दास्तोणविस्कीकी रचनाओका-सा गोरव नहीं मिल 
सकता | देशमक्तिके साहित्यमें जातीय भावनाकी क्रभी- 
कमी प्रश्रय मिलता है | आयरलैण्ड जब स्वतन्त्रता घाहता 
था तो उस देशके साहित्यकारोने अपने की एक अलग इकाई 
घोषित कर दिया था। भारतमें जातीय वैमनस्थके कारण 
इस पग्रकारकी स्थिति उत्पन्न हो गयी थी। राष्ट्रीय 
भावनाओपर आधारित देशभक्तिका साहित्य एक ऐतिहासिक 
महत्व रखता है । मेयिलीशरण गुप्तकी भारतमारती' 
राष्ट्रीय भावनाओवदी प्रतिनिधि रचना है, किल्तु उसे 
उच्च काव्यकी संज्ञा नहीं दी जा सकती । 

हिन्दी साहित्यमे राष्ट्रीय-सावनाकी आरम्भते ही देखा 
जा सकता है । बहुत समयतक भारत एक अखण्ड देश 
रहा है, इसी कारण संस्कृत साहित्यमे आवेशपूर्ण राष्ट्रीय 
भावनाके दर्शन नही होते । विदेशी आक्रमणोके कारण 
साहित्यमे यह भावना प्रबल होती चली गयी। वीरगाथा- 
कालके साहित्यमे जो राष्ट्रीय भावना मिलती हे, उसमें 
जातीयताका भाव प्रमुख है । रासोकी परम्परामे वीरभावका 
प्राधान्य है। इस युगमे देशमक्तिका जो भाव है, वह कथी- 
कमी दूषित रूपमे भी प्रकट हुआ है । जब राजा आपसमे 
टुाराते थे; तो उनके दरवारी कवि अपने-अपने राजाओकों 
अभ्यर्थनामं रूग जाते थे । वास्तनर्भे हिन्दी राष्ट्रीय 
साहित्यकी गतिशीऊ धारा भारतेन्दु-युगते आरम्भ होती 
है. । इस समयमे राष्ट्रके धर्म-निरपेक्ष रूपका आधुनिक 
विभावन विकसित होने लगा था। मारतेन्दुकी अधि- 
फांश रचनाओबवो प्रेरणायो मूलभे इस भावनाकों देखा 
जा सकता है । उप्त समयके निवन्धलेखक प्रताप- 
नारायण मिश्र, बालकृष्ण भद्ट आदिके निबन्धोपर एक इृष्टि 
टालनेसे यह सत्य प्रदट हो जाता है कि एक ओर यदि थे 
समाजसुधारका भावनासे प्रेरित थे, तो शाथ ही वे विदेशी 
राजसत्ताके घोर विरोधी थे। रामबद्ध हछने भारतेन्दुआ 
मूल्यांकन करते हुए लिखा हे कि उनका सबसे ऊँचा स्वर 
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देशभत्तिका हे (हि० सा० इ०, पृ० ४००)। इस 
समयवे प्रमुख पत्र हरिश्वन्द्र मेगनीज (आठ संख्याओं- 
वो बाद जिसका नाम दरिश्चद्धचन्द्रिका' हो गया)की 
फाइडे इस बादका प्रमाण है कि उस समयकी प्रसुख 
भावना राष्ट्रीय है। कांग्रेस-आन्दोलनकी प्रगतिके साथ- 
साथ राष्ट्रीय सावना प्रव॒ल होती गयी । द्विवेदी-युगका हिन्दी 
साहित्य इसमे ओत-ग्रोत है। इस समय देशमे जो विभिन्न 
राष्ट्रीय आन्दोलन हुए, उनका प्रत्यक्ष प्रभाव मारतकी 
गति-विधिपर दिखाई देता हे । पहुामि सीतारामैयाने अपनी 
पुस्तक कांग्रेसका इतिहास'मे कहा है कि कांग्रेस- 
आन्दोलनोंका ग्रमाव छगमग सभी साहित्योपर पडा है । 
भारतीय राजनीतिमे गान्चीके प्रवेशसे राष्ट्रीय भावनामें 
किंचित्‌ महत्त्यपूर्ण परिवर्तन हुए। राजनीतिमे अहिंसा 
और सत्यवो प्रधानता मिली । हिन्दी साहित्यमे उत्साह, 
वीरता, शौर्य आदिके खानपर अपेक्षाकृत नेतिक और 
सांस्कृतिवा रचनाएँ आने लगी । राष्ट्रीय भावना अत्यक्ष न 
होकर किसी सीमातक परोक्ष हो गयी । हरिक्ृष्ण 'प्रेमी'के 
नाव्कोमे देशभ त्तिका जो स्वर हे, उसमे जातीय एकताका 
भी आग्रह है । इस भावनाका विकास होता गया और वह 
विश्व-सावनातक पहुँच गयी। छायाबाद-युगकी कविताओं मे 
इसी विश्व-म।नवताका स्वर हे । स्वतन्त्रता-प्राप्तिके अनन्तर 
देश-प्रेमकी भावनाने एक और करवट ली। इस नयी 
पिशामे पूर्वके प्रगतिशरू विचार भी सम्मिलित है। 
माक्संवाटी लेखकोकी रचनाओमे जो राष्ट्रीय भावनाएँ 
मिलती है, उनमे वर्ग-संघर्षदी भावना प्रमुख स्थान प्राप्त 
करती है । हिन्दी साहित्यके शतिहासमें जो राष्ट्रीय भावना 
प्राप्त होती है, उसमे विविधता है। मारतके राजनीतिक 
जोयनमें जो परिवर्तन हुए है, उन्होंने साहित्यकी गति-विधि- 
को पर्याप्त प्रभावित किया है | आरम्ममें जो वीरताका भाव 
था, वह वीर-पूजाका रूप है। सन्‌ १८५७ ई०की क्रान्तिके 
अनन्तर देश-प्रेमका स्वर॒प्रवक छुआ । देशके सभी 
विचारशीर व्यक्तियोने एक स्वरसे विदेशियोका विरोध 
किया। गान्धीके आगमनने उस भावनाको संस्क्ृतिनिष्ठ 
और नेतिक बनाया । अन्य विचारधाराओंका भी इसपर 
प्रभाव पड़ा । 

[सहायक अन्य-- आधुनिक साहित्य : नन्ददुलारे 
वाजपेयी; आधुनिक हिन्दी कविताकी प्ुुख्य प्रवृत्तियोँ : 
डॉ० नगेन्द्र; आधुनिक काव्यथाराका सांस्कृतिक स्रोत : 
केसरीनारायण शुक्ल; हिन्दी कवितामें युगान्तर : 
सुधीनद्र ।] --प्रे ० च्० 
रास-रास रसके बहुवचन, ब्रह्म, महारासमें गोपिकाओबके 
बीच एक क्ृष्णके अनेक रूप, झ््ियों और पुरुषोके परस्पर 
हाथ बॉबकर मण्डलाकार-नृत्य, कृष्ण-गोपियोके हस्तबद्ध 
वृत्ताकार नृत्य, प्राचीन पशुपालक नृत्य (विल्लाहट) में 
संगीतके थोगसे विकसित नास्यरूप, रासलीलामे परिवेष्टित 
चन्द्रकी चन्द्रिकापर मुग्ध होकर कृष्ण-गोपिकाओकों क्रीड़ा, 
रहस्यलीला और देश-भाषावो शब्द 'रास'के अर्थमे प्रयुक्त 
हुआ माज्ना गया है । आज 'रास'से छोकनाव्यके एक रूपका 
बोध होता है, जिसमे राधा-कृष्ण-गोपियोकी मण्डछाकार 
रूपमें गीति और नृत्यके साथ खंगारिक क्रीड़ाएँ दिखायी 
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जाती है । अतः यह रासलीलाके लिए भी रूढ़ है । 
नाव्यरूपकी दृष्टिसले यह रास संरक्षतके नाव्यरासक, 
गोष्ठी, काव्य, श्रीगदित और हल्लीश उपरूपकोंके अधिक 
निकट है, विशेषद॒या नाव्यरासक्की ओर रासवी प्रकृतिमें 
दूरतक साम्य है । इस दृष्टिकोणसे रासका संकेत भासके 
'बालचारिता नाटक, वाणके हर्षचरिता, भटनारायणक्रे 
वेणीसंहार' तथा भागवतके दशम स्कन्ध (१५९से २३ 
अध्याय)के रासममें मिलता है । बारहवी शतीके मन्दिरोंमे 
भी इसके स्वरूपका पत्ता छगता है। 
रास रास, रासक या रासोके रूपमे काब्यका रूप भी 
रहा है । जेनाचार्य जिनवछम सूरिके निर्देशों, कवकसूरि- 
कृत 'उपकेश-गच्छ पदावली” (हस्तलिखित) तथा 'खरतर- 
गच्छ पदावली से ज्ञात होता हे कि बारहवी शतीमे रास या 
रासकका प्रचार था और रासक-मन्थोका निर्माण भी प्रारम्भ 
हो गया था। ये रासक-अन्ध सेकडोंकी संख्यामें मिलते है। 
धपृथ्वीराजरासो', खुमानरासो', 'बीसलदेवरासो' सी इसी 
परम्परामे है। ये रासक-कांव्य-्यन्थ अपभ्रश और गुर्जर- 
मिश्रित राजस्थानी भाषामें लिखे गये है । इनका प्रारम्भ 
जैनाचार्य के द्वारा ही हुआ है । उन्होंने जैन धर्मके प्रचारके 
लिए रास-नाटकोंकी आधार बनाया । राश-अन्थोंसे स्पष्ट है 
कि आगे चलकर रासवी नृत्यगीतपूर्ण खंगारप्रधान तथा 
नृत्यगीतहीन धर्मप्रधान, दो धाराएँ हो गयी । नृत्य और 
संगीतकी प्रमुखताके कारण खूंगारप्रधान धारा छोकप्रसिद्ध 
और प्रचलित हो गयी। जेनेतेर मन्धोमे यही धारा मिलती 
है | सोलहवीं शनीमें वछमाचार्य तथा हित हरिबंशने इसी 
खंगारमूलक रासमे धर्मके अंगके साथ नृत्यकी पुनःम्थापना 
की तथा उसका नेता रासरसिकशिरोमणि कृष्णकी बनाया । 
इस प्रकार काव्यका रूप फिर साव्यरूप पा गया । 
रासको दूसरी नाव्यशैली भी प्राप्त है, जिसमे बोधिसतल 
तथा जीमूतवाहनक्रे आत्मोत्सगका संगीत तथा नृत्यके साथ 
अभिनय किया गया। हर्षका नागाननद' रासकों इसी 
' रैलीमें छिखा गया है । +-वि० रा० 





रासक- इसमे एक अंक, पॉच पात्नोका का विधान, मुख, 


प्रतिमुख, निरवहण सन्धियोंका प्रयोग होता है। कैशिकी, 
भारती वृत्तियोका निर्वाह होता है । नायिका प्रसिद्ध ओर 
नायक मूर्ख होता है । विभिन्न प्रका रकी प्राक्ृतोका प्रयोग 
किया जाता है। सून्रधारका अभाव रहता हे। उद्ात्त 
भावोका उत्तरोत्तर विकास किया जाता है। वीध्यंग और 
कलाएँ रहती हैं । उदाहरण--मिेनकाहित' । इसके 
अतिरिक्त भावःपकाश मे नान्‍्दीके सुर्लिष्ट होनेका भी 
निर्देश है । “वि? र[० 


रासघारी-राजयानी नृत्यनाव्यदी विशेष शैली। इसमे 


घामिक लोकनायकोंके चरित्र कथानकोंके माध्यम 
अभिनीत किये जाते है । बहुधा राम ओर कृष्ण रासपारीके 
मुख्य विषय है । गीत ओर नृत्य कथाके विस्तारमे सहायक 
होकर ग्रमुख स्थान पाते है। रासधारीके गीत परम्परागत 
है । साधारणसे मंचपर, छोक-जीवनके प्रचलित मनोंविनोंद- 
के देतु नाव्थमण्डलियाँ छोकनाय्यकी शैलीमें रासपारीका 
आयोजन करती हे । रासधारीमें अजके रासका थोड़ा प्रभाव 
लक्षित होता है । “श्या० पृ० 


७१४३ 





शसलीला-सोलहवी शातीमे श्री वललभाचायें तथा हित 

हरिवंशादि महात्माओंने छोकप्रचलित जिस खंगारप्रधान 
रास्ते घर्मके साथ नृत्य, संगीतकी पुनःस्थापना दी और 
उप्तका नेतृत्व रसिकशिरोमणि श्रीकृष्णको दिया था, वहीं 
राधा तथा गोपिणेके साथ क्ृष्णकी श्वंगारपृर्ण क्रीड़ाओंसे 
युक्त होकर रासडीलाके नामसे अभिद्दित हुआ । 

रासटीला लोकनाख्यका एक प्रमुख अंग हे । भक्तिकाल्मे 
इसमे राधा-कृष्णकी ग्रेम-क्रीडाओका प्रदरुन होता था, 
जिनमें आध्यात्मिक्तादी प्रधानता रहती थी। इनका 
मूलाधार सूरदास तथा अष्टछापके कवियोके पद और भजन 
होते थे । उनमे संगीत ओर काव्यका रस तथा आनन्द, दोनों 
रहता था। लीलाओमे जनता धर्मोपदेश तथा मनोरंजन 
साथ-साथ पाती थी । इनके पात्रो--कृष्ण, राधा, गोपियों-- 
के संवादोंमे गम्भीरताका अभाव और प्रेमालपका आधिक्य 
रहता था, कार्यकी न्‍्यूनता और संवादोंका बाहुलय होता 
था | इन लीलाओमे रंगमंच भी होता था, किन्तु वह स्थिर 
और साधारण कोटिका होता था । प्रायः रासतलीला करनेवाले 
किसी मन्दिर्मे अथवा किसी पवित्र स्थान या ऊँचे चबूतरेपर 
इसका निर्माण कर छेते थे। देखनेवालोकी संख्या अधिक 
होती थी | रास करनेवालोकों मण्डलियों भी होती थी, जो 
पूना, पंजाब और पूर्वी बंगालतक घूमा करती थी । 

किन्तु उन्नीसवी शतीमे रीति-कविताके प्रभावसे रास- 
लीलाओकी धार्मिकता, रस ओर संगीतऊो धक्का लगा । अतः 
उनमें न तो रसका प्रवाह रहा और न संगीतकी शाखीयता । 
उनमे केवल नृत्य, वाग्विलास, उक्तिवच्च्रियकों प्रधानता 
हो गयी । उनका उद्देश्य केवछऊ मनोरजन रह गया | 
भारतेन्दु हरिश्चन्द्रदी श्रीचन्द्रावली नाटिका पर रासलीला- 
का प्रभाव है ओर आधुनिक कालमे वियोगी हरिकी 'छद्‌म- 
योगिनी नाटिका' भी रासलीलासे प्रभावित है। आज भी 
उत्तरप्रदे शके पश्चिमी जिलो--फरुखाबाद, मैनपुरी, इटावा-- 
विशेषतया मथुरा-वृन्दावन, आगराको रासलीलाएं प्रसिद्ध 
है। ये प्रायः कात्तिक-अगहन, चेत्र-वेशाख ओर सावनमे 
हुआ करती है । 

आज सी रासलीलाका रंगमंच साधारण होता है । वह 
प्रायः मन्दिरोकी मणिपर, ऊँचे चबूतरों या ऊँचे उठाये हुए 
तख्तोंपर बॉसों और कपडोले बनाया जाता है । उसमे एक 
परदा रहता है। पात्र परदेके पीछेसे आते रहते है । 
द्श्यान्तरकों सूचना पात्रोके चले जानेपर कोई निर्देशक 
देता है। रंगभूमिमे एक गायक और वादक बेठे होते है 
और सामने प्रेक्षकोंके लिए खुले आकाशका ग्रेक्षागह रहता 
है; कभी-कभी चॉदनी या चेंदोबा भी तान दिया जाता है । 
वास्तविक रासलीला प्रारम्भ होनेसे पूव आयी हुईं जनताके 
मनोरंजन और आनेवाली जनताके प्रतीक्षा4 रंगसूमिमें 
सजन-गान ढोलक, मेंजीरा, हारमीनियम तथा सितारके 
साथ होता रहता हैे। लीलारम्मसे कुछ पहले सूत्रधारदी 
भॉति एक जाह्यण या पुरोहित व्यवस्थापकके रूपमे आता 
है, जो राधा-कृष्णदी दिखलायों जानेवाडी लीलाका निर्देश 
करता है और उमके पात्रों और लीला (कथा)की प्रशंसा कर 
ग्रेक्षकोकी उनकी ओर आक्ृष्ट करता हे । यह प्ररोचना ओर 
प्रस्तावना जैसा काये है । पश्चात्‌ परदा उठता है और 


रासलीला-रासो काव्य 


राधा-कृष्णकी युगल छबिकी आरती की जाती है। आरतीके 
समय रंगभूमिके गायकादि तथा प्रेक्षक उठ खड़े होते है । 
परदा फिर गिरता हे और उसके अनन्तर निश्चित छीलाका 
कार्यक्रम प्रारम्भ हो जाता है। पातन्नोंमे राधा-कृष्ण तथा 
गोपिकाए रहती है। बीच-बीचमे हास्यका प्रसंग भी रहता 
है। विदूषदाके रूपमे 'मनसुखा' रहता है, जो विभिन्न 
गोपिकाओके साथ प्रेम एवं हँसीकी बातें करके ऋृष्णके 
प्रति उनके अनुरागकोी व्यंजित कराता है; साथ-ही-साथ 
दर्शकोका भी मनोरंजन करता हो । जब कभी परदेके पीछे 
नेपथ्यमे अभिनेताओकी वेशविन्यास या रूपसज्जा करनेमे 
विल्म्व होता है तो उस अवका झके क्षणोक्रे लिए कोई हास्य 
या व्यंग्यपूण दो पात्रोके प्रहसनकों योजना कर छी जाती 
है, किन्तु यह कार्य छीलासे सम्बन्धित नहीं होता । रास- 
काय सम्पन्न करनेवाले रासधारी कहलात है। वे प्राय 

बालक ओर युवा पुरुष होते है । लीलामे दास्यका पुट और 
खृंगारका प्राधान्य रहता हे । उसमे छृष्णका गोपियों, 
सखियोके साथ अनुरागपूर्ण वृत्ताकार नृत्य होता है । कभी 
कृष्ण गोपियोंके कार्यों एवं चेष्ठाओका अनुकरण करते हे 
और कमी गोपियों कृष्णदी रूपचेष्टादिका अनुवारण करती 


्् 


है ओर कभी राधा ७जप१>, _ - ५ ८०० यु" र 
करती है । यही लीला हे । कभी कृष्ण गोपियोके हाथ-मे 
हाथ बॉधकर नाचते है ओर कमी थे मण्डरूमकार गोपियोसे 
घिरकर उनके बीचमे नाचते है । इन लीराओकी कथावरतु 
प्रायः राधा-क्ृष्णदी प्रेम-क्रीडाएँ होती हे । जिनमे सूरदास 
आदि कृष्णमक्त-कवियोके सजन गाये जाते है । कार्यकी 
अधिकता नहीं, वरन्‌ पदप्रधान संवाद, सौन्दर्य, नृत्य, गीत, 
वेणुध्वनि, ताल, लय, रसकी अबाध धारा बहती है । 
रगसंकेतोके लिए परदेंके पीछे निदेशक रहता है, जो 
अभिनेताओके भूल जानेपर संवादके वाक्य या भजन एव 
पदकी पंक्ति स्मरण करा देता है । छीलामें अभिनय कम, 
संछाप अधिक रखता है । कृष्ण धीरललित नायक होते है, 
जो समस्त कलाओके अवतार माने जाते है । राधा उनकी 
अनुरंजनकत्रीं शक्तिके रूपमे दिखायी जाती है । वही समस्त 
गुणों एवं कलाओकी खान नायिका बनती हैँ । गोपियों, 
सखियॉ-सभी गादयीवना ओर भावप्रगल्सा होतीं हे । 
उनमें शोभा, विछलास, माधुये, कान्ति, दौपि, -विलास, 
विच्छित्ति, प्रागल्म्य, ओदाय, लोछा, हाव, हेला, भाव 
आदि सभी अलकार होते है । 
लीलाके अन्तमे युगल छविवी पुनः आरती होती हे । 
इस बार प्रेक्षक जनता भी आरती लेती है और आरतीके 
थाल्मे पेसे-रुपयेके रूपमे भेंट चढ़ाती है । इस बार आरतीके 
बाद लीलाके विषयमे मंगलकामना की जाती है | यह एक 
प्रकारका भरतवाक्य हैँ । पश्चात्‌ लीछाका कार्यक्रम समाप्त 
हो जाता है ओर पटाक्षेप हो जाता है । रासलीला हर्लीश, 
श्रीगदित, काव्य, गोष्ठी, नाव्यरासकर्का ही लोकाश्रय द्वारा 
परिवर्तित नाव्यरूप हे । -“वि० रा० 
रासो काव्य- रासो' नामसे अनिद्दित कृतियाँ संस्कृत तथा 
प्राकृतमे नही मिलती है, वे पहले-पहल अपमञंशमे और 
उसके अनन्तर हिन्दी ओर गुजरातीमें मिलती है। ये 
कृतियाँ दो प्रकार की है--एक तो गीत-नृत्यपरक है और 


रहो काव्य 


दूसरी छन्द वैविध्यपरक | गीत-नृत्यपरक धारा पश्चिमी 
राजखान तथा गुजरातम विशेष रूपसे समृद्ध हुईं और 
छन्द वैविध्यपरक धारा पूर्वी राजस्थान तथा शेष हिन्दी 
प्रदेशर्भ अधिवा विकसित हुई । 

'रासो' रब्दकी अनेक व्युत्पत्तियों दी गयी है--राज- 
सु, रहस्य, 'रसायण आदि अनेक शब्दोसे 'रासों'का 
विकास हुआ वहा गया है । किन्तु रासो-साहित्यके इतिहास 
ओर भाषाशाखदो ध्वनि-विकासके नियमोंकों देखते हुए 
इनमेंसे कोई भी ग्राह्म नही है। रासों नामका विकास 
(ास' और 'रासकसे हुआ है । 'रासो' या 'रासको एक 
अति प्राचीन भारतीय नृत्य रहा है, जिसका सम्बन्ध 
कृष्णलीलासे भी रहा है । रास! और 'रासो' ग्रन्थ वारहवी 
शती विक्रमीसि मिलने छगते है। फलतः इस समयके 
नाव्यशासत्र और छउन्‍्दशाखके ग्रन्थोंसे उपर्युक्त दोनोकी 
उत्पत्तियर अच्छा प्रकाश पडता हे । 

तेरहवी शी विक्रमीके एक प्रसिद्ध नाय्याचार्य शारदा- 
तनयने अपने 'भावप्रकाश में 'छास्य' नृत्यके चार भेद 
तताये है--2ंखला, रूता, पिण्डी तथा भेथ्यक्र और 'लता।'के 
पुनः तीन भेद बताये है--दण्डरासक, मण्डलरासक तथा 
नाथ्यरासवा । सम्भवतः इसी 'नास्यरासकसे उस नामके 
उपरूपककी उत्पत्ति हुई होगी, क्योकि 'नाव्यरासका मामक 
उपरूपकके भेदम रागोके साथ उपयुक्त खखला, लता, पिण्डी 
तथा भेथक नृत्योका प्रयोग होना भी बताया गया है। 
गीत-नृत्यपरक रासकी उत्पत्ति इसी 'नाव्यरासकों नामक 
उपरूपकते हुई ज्ञात होती है। इस घाराकी कृतियोँ विशेष 
अवसरों या पबापर नृत्यवाद्यादिके साथ गायी ही नहीं जाती 
थी, कभों-कभी अभिनीत भी होती थी । इस तथ्यके प्रमाण 
पर्याप्त मात्रामे मिलते है और इन क्ृतियोमे प्रायः इनके 
गाये जाने ओर नृत्यके साथ प्रस्तुत किये जानेका माहात्म्य 
भी गन्थान्तमे कहा गया हे । 

इसी प्रकार, उस युगके अपभ्रश-छन्दशाख्रियोने रासका 
और 'रासाबन्ध' काब्योके लक्षणोका निर्देश किया हे। 
विरहांकने लिखा हे कि जिस रचनामें अडिल्ला, दोहा, 
पत्ता, रझ्का ओर ढोसा छन्‍्द अधिकतासे पाये जाते है, वह 
रासकी कहलाता है। खयम्भूने लिखा हे कि काव्योंमे 
'रासाबन्ध अपने घत्ता, छण्पय, पद्धडी तथा अन्य (विविध) 
रूपकोके कारण जनमनअभिराम होता हे । 'रासा' नामक 
एक प्रसिद्ध उन्द भी प्रायः सभी छन्द-गन्धोमे रृक्षित मिलता 
है | इसलिए ऐेसा प्रतीत होता है कि पहले राप्ताप्रधान 
छन्द वैविध्यपरक काव्यग्न्थोंकी 'रासाबन्ध' और 'रासक 
कद्दा गया और बादमें सभी छन्द वैविध्यपरक काव्य 'रासक! 
कहलाने रूगे। यह 'रासक गीत, नृत्य, अभिनय द्वारा प्ररतुत 
न होकर, भाषित मात्र ही होता था । इस परम्पराकी सबसे 
प्रमुख प्राचीन रचना 'सन्देशरासक' में एक स्थानपर नगर- 
वर्णनके प्रसंगमें जो “कह बहुरू विणिवद्धज रासउ सासि- 
यउ” कहा गया हे, वह इसी परम्पराके बहु(विविध) रूप 
निबद्ध (रूपक-छंद) 'रासकके माषित होनेके सम्बन्ध है । 

दोनों परम्पराओंके इस भेदपर ध्यान न देनेके कारण 
प्रायः समाठेचकोंने भूले की हैं । जिस प्रकार 'रासोकी 
व्युत्पत्तिके सम्बन्धमं तरह-तरहकी कल्पनाएँ की गयी हैं, 
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उसी प्रकार रासोकी विषयवस्तु आदिके सम्बन्ध भी । 
किन्तु उपयुक्त दोनों परम्पराओके परिशीलनसे ज्ञात होगा 
कि रासों काव्योंमे विषयवस्तु, रस, शैली आदिका बोई 
प्रतिमन्‍्ध नही हे। उनके विषय धार्मिक भी हैं, लोकिद 
भी; जहाँ एक ओर श्ञान्त रस ही एकमात्र रस हे, वहाँ 
दूसरी ओर बीर और शंगार सी अंगी रस है । रचनाएँ एक 
ओर कथानकका विकास करती है, तो दूसरी और कोरे 
कथानक उनमे हे ही नहीं, केवल विषय-निरूपण हे । कृथा- 
नक भी कभी धार्मिक है, पोराणिक है, ऐतिहासिक है, तो 
कभी निरा कल्पित हे | कोई रचनाएँ १००-१२५ पंक्तियों- 
की है, तो कोई ५०,००० पंक्तियोंकी ! नीचे दोनों परम्पराओं- 
की प्रमुख रचनाओका जो संक्षिप्त उछेख किया जा रहा है, 
उससे यह बात स्पष्ट हो जायगी । 

गीत-नृत्यपरक रासो-परम्परा- (१) 'उपदेशरसायन!' 
(११३४ ई०)--इसके रचयिता जिनदत्त सूरि है और यह 
जैन धर्मोपदेशके लिए लिखी गयी है। इसमे कोई कथा 
नही है, कुल छन्दरसंख्या ३१२ है। (२) 'भरतेश्वर बाहुबली- 
रास! (११८४ ३०)-इसके रचयिता शाकिसद्र सूरे है। 
इसमें ऋषभदेवके दो पुत्रों-भरतेश्वर और बाहुबलीके बीच 
राजसत्ताके लिए हुए संघर्षकी कथा है। कुल छन्दससंख्या 
२०३ है। (३) बुद्धिरास!' (११८४ ई०)--इसके रचयिता 
भी उपर्युक्त शाल्मिद्र सूरि है। इसका विषय उपर्युक्त 
“उपदे शरसायन की मॉति जैन धर्मोपदेश है। रचना ६३ 
घन्दोमें समाप्त हुई है। (४) 'जीवदयारास (१९०० ई०)-- 
इसके रचयिता आसगु है । इसका विषय दयाधर्मका उपदेश 
है। (०) 'चन्दनवालारास! (१२०० ई०के लगभग)--इसके 
भी रचयिता उपर्युक्त आसगु है। इसमे चन्दनबालाकी 
धामिक कथा कही गयी हैं। कुछ छन्‍्दर्सख्या ३५ है । 
(६) “जम्बूस्थामीरास! (१२०९ ३०)--यह रचना पर्मसूररि 
की हे | इसमें जेन महात्मा अम्बूस्वामीका चरित तथा शुण 
वर्णित है । (७) 'रेबन्तगिरिशासु! (१२३११ ई०के रूगसग)- 
यह क्वृति विजयसेन सूरि को है। इसमें गिरनारके मैन 
मन्दिरोके जीरणोद्धारफी कथा है । कुछ छन्दर्सख्या ७२ है । 
(८) निमिजिणन्दरासी अथवा आबूरास (१२३२ ई०)-- 
यह पाल्हणकी कृति है | इसमे नेमिनाथकी कथा कही गयी 
है | कुल छन्द्संख्या ५५ है। (९) “गयसुकुमालरास 
(१९४३ ई०के लगभग)--यह देल्हणिकी कृति है। इसमे 
गयसुवुमारका चरित वर्णित है। कुछ छन्दर्संख्या ३४ 
है। (१०) 'सप्रक्षेत्रियसु/ (१२७० ई०)--इसका रचयिता 
अज्ञात है | इसमें जैन सप्क्षेत्रों--जिन-मन्दिर, जिन-प्रतिमा, 
ज्ञान, साधु, साध्वी, श्रावक और आविकाकी उपासना कणित 
है । कुल छन्दरसंख्या ११९ है। (११) 'पेथडरास” (१३०३ 
ई०के लगभग)--इसके रचयिता मण्डलिक है । इसमे 
संघपति पेथडका चरित वर्णित है। कुछ छन्‍्दसंख्या ६५ 
है। (१३) 'कच्छूलिरास! (१३०६ ई०)--इसके रचयिता- 
का नाम जज्ञात है । इसमें एक जैन तीर्थ कच्छूलि ग्रामका 
वर्णन है | कुल छन्दसंख्या १५ है। (१४) 'समरारास' 
(१३१४ ई०के बाद)--इसके रचयिता अम्बदेव सूरि है । 
इसमें संघपति समराका चरित्र वर्णित है। कुल छन्दर्संख्या 
११० है। (१०) 'बीसलदेवरास” (१३५० ई०के लगभग)-- 
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इसके रचयिता नरपति नाल्‍्ह है। इसमे अजमेरके चोहान 
राजा बीसलदेवकी खीसे रूठकर उडीसा जानेकी कथा है । 
रचना कुछ १९८ हन्दोंमें समाप्त हुई हे | 

उपर्युक्त रचनाओमेसे अन्तिम पश्चिमी राजस्थानीमे है 
ओर शेष अपभ्रृंश तथा अपभ्रंश और आधुनिवा आर्य भाषा 
हिन्दीके विभिन्न मात्राओंमें मिश्रणकी शेलियोमे है | अन्तिम- 
को छोडकर सभी धार्मिक उपदेशों और घामिक द्ाधाओं 
अथवा चरितोसे सम्बन्बित है । इस परम्पराके वादकी रच- 
नाएँ भी जैन धर्मकी ही है ओर सभी दृष्टियोसे पूर्वोलिखित 
प्रथम चोदह रचनाओंकी परम्परामे ढे, इसलिए उनका 
उल्लेख अनावश्यक होंगा। ये रचनाएँ पंख्यामे कई सो 
बतायी जाती हे, इसलिए इनफऊा संज्षिप्त उछेख भी प्रस्तुत 
लेखमे सम्भव न होगा । इन धार्मिक रचनाओमें काब्यके 
तत्व भी बहुत कम माज्रामे मिलते है, इसलिए साहित्यके 
इतिह।समभे इनका महत्त्व काव्यरूपको ही समझनेमे 
अधिक है । 

को कु थ « 

छन्‍द येविध्यपरक रासो-धाश--(१) मुंजरास' 
(११४० ई० पूर्व)--यह रचना अभीतक प्राप्त नही हुई है । 
केवल इसके कुछ छन्‍्द हेमचन्द्रके प्रसिद्ध प्राकृत व्याकरण 
(११४० ई०) तथा मेरुतुगके प्रवन्धचिन्तामणि'-(१३०४ 
$०)में उद्धृत है। रचयिता अज्ञात हे। प्रवन्ध-चिन्ता- 
मणि'में मुंन और म्ृणालवतीके प्रेमकी कथा भी दी गयी हे, 
जिसमे मृणालवतीके विश्वासघातके कारण मुंजका प्राणप्न्त 
होता है । उद्धृत छन्‍्द विविध प्रकारके है; जिससे यह अनु- 
मान सहजमें किया जा सकता हे कि यह इसी परपराकी 
रचना है । (२) 'सन्देशरासको (११४३ ई०के छगभग)-- 
इसके रचयिता अब्दुल रहमान है । इसमे एक प्रोषिषतिका 
व्रिहिणीकी ललित कथा है। इसमे कुछ २२ प्रकारके 
छन्दोका प्रयोग हुआ है, जिनमें रासा एक प्रमुख छन्द हे । 
काव्यकी इृष्टिसे यह रचना उत्कृष्ट हे। कुछ छन्दसंख्या 
२२३ हे। (३) धृथ्वीराजरासो' (१३५० ई०के लगभग)-- 
यह रचना चन्दवरदायीकी कही जाती है । इसमें पृथ्वीराज- 
का चरित वर्णित है। इस रचनाके कई पाठ है, जिनमे 
छन्दसंख्या ४९२के लगभगसे लेकर १०,०००के रूगभग- 
तक है । इन सभीमे चन्द प्रथ्वीराजके राजकविके रूपमे 
आता है, किन्तु इन सभी पाठोमे अनेतिहासिक तत्त्व विद्य- 
भान है; इसलिए यह रचना इनसेसे किसी भी रूपमें प्रथ्वी- 
राजकी समसामयिक नहीं मानौ जा सकती। काव्यकी 
दृष्टिले यह रचना निस्सन्देद उत्कृष्ट है। (४) हम्मीररासों' 
(चीदहवी शत्ती ई ०) --इस नामकी कोई रचना अभीतक 
मिली नहीं हे, किन्तु प्राकृतपगलम”मे अनेक छन्‍्द विविध 
वृत्तोमें हम्मीरके सम्बन्धके उद्धृत है, इसलिए इस बातकी 
यथेष्ट सम्भावना है कि कोई 'हम्मीररासो' भी लिखा गया 
था ओर उसीसे ये छनन्‍्द लिये गये हैं। इनका रचयिता 
अज्ञात है | ये छनन्‍्द वीर रसके है और काव्यकी दृष्टिसे 
उत्कृष्ट है । (७) बुद्धिरासो' (चोदहवी शती ६०)--इसका 
रचयिता जल्ह है। इसका विषय एक राजकुमार तथा 
जलधितरंगिनी नामक नायिकाकों एक कल्पित प्रेमकथा 
है। इसमे सी छन्द वेविध्य प्रकट है। कुछ छन्दसंख्या 
१४० हे | जल्हके दो छन्द एक प्राचीन जेन प्रबन्ध-संग्रह में, 
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जिसकी हस्तलिखित प्रति सं० १५२८ की है, 'जयचन्द- 
प्रबन्ध के अन्तर्गत मिलते है। असम्भव नहीं कि जिस 
प्रकार चन्दका प्रथ्वीराजरासो' है, उसी प्रकार जल्हका कोई 
'जयचन्दरासो भी रहा हो | (६) परमाछरासो' (सोलहवी 
शती ई०)-यह कोई स्वतन्त्र रचना नहीं है । यह वस्तुतः 
धृथ्वीराजरासों के महोवाखण्डका दी, जो स्वतः एक प्रश्षिप् 
अंश है, ओर भी प्रक्षिप्त रुपान्तर है । (७) 'राउ जेतसीरो- 
रासो' (१७४३ ३०के रूगभग)--इसका रचयिता अज्ञात 
है | इसमें बीकानेरके महाराणा राव जैतसीके युद्धका वर्णन 
हे । कुछ छन्दर्संख्या ९१० हो। (८) 'विजयपालरासों 
(१५४३ ई०के लगसग)--इसके रचयिता नल्हसिह भाद 
है। इसमें विजयगढके यदुवंशी राजा विजयपालवी दिग्वि- 
जयका वर्णन है। पूरी रचना नहीं मिली है। (५) “राम- 
रासो' (१६१८ ई०)--इसके रचयिता माधवदास चारण है । 
विपय रामकथा है। कुल छन्‍्दर्संख्या १६०० के लगभग 
है । (१०) राणारासो' (१६१८ ई०के पूर)--इसके रचयिता 
दयारू कवि है | इसमें सीसोदिया वंशके राजाओका चरित 
वर्णित है । कुछ छन्दरसंख्या ८७५ हे। (११) रतनरासो' 
(१६२३ ई०के लगभग)--इसके रचयिता कुम्मकर्ण है। 
इसमें रतछामके महाराजा रतनसिदहका चरित वर्णित है । 
(१२) 'क्रायमरासो' (१६३४-१६०६ ई०)--इसके रचयिता 
न्यामत खॉ जान है । इसमें कायमखानी वंशके नवाबोका 
चरित वर्णित है। (१३) शबुसालरासो' (१६५३ ई०के 
लगभग)--इसके रचयिता राव ड्गरसी है । इसमे बूंदीके 
राव झतन्रसालका चरित वर्णित हे। इसकी छन्‍्दसंख्या 
५००के लगभग है । (१४) 'मॉकणरासो' (१७०० ६०)-- 
यह रचना कीतिंसुन्दर की है। इसमे मॉकण (मत्कुण रू 
खब्मर)का चरित्र वर्णित हे। यह रचना अपने विपय- 
वैशिष्टयके कारण महत्त्त रखती है । इसमे कुछ ३५ छन्द 
है। (१०) 'सगतसिहरासो' (१६९८ ३०के रूगभग)--- 
यह रचना गिरिधर चारण की है । इसमे राणाग्रतापके भाई 
शक्ति सिहका चरित्र वर्णित हे | कुल छन्दरसंख्या ९४१ है । 
(१६) हम्मीररासों' (१७२८ ६०)--यह रचना जोधराध की 
है । इसमे रणथम्भौरके हम्मीरका चरित्र वर्णित है। इसकी 
कुल छन्दसंख्या १००० के लगभग हे। (१७) खुप्माण- 
रासो (विक्रमी १८वीं शती) + इसके रचयिता दलपति 
विजय है । इसमें ख़ुमाणके वंशका इतिहास है । यह खुमाण 
(८१३-८३३ इ०के लगभग) के समयकी रचना मानी जाती 
है, किन्तु इसमे संग्राम सिंह द्वितीय (१७१०-१७३३ ई०)- 
तकका चरित वर्णित हे । इसकी छन्‍्दसंख्या ५,००० के 
लगभग हे । 

इस परम्परामे भी बहुत पीछेतक रचनाएँ होती रही, 
किन्तु उनमे धाराका निरन्तर हास परिलक्षित होता हे, 
इसलिए उनका उलछ्ेख अनावश्यक होगा। भाषाकी दृष्टिसे 
इस परंपराकी प्रथम, द्वितीय तथा चतुर्थ रचनाएँ अपभ्रंश 
तथा अपभ्रंश और आधुनिक आर्यसाषा हिन्दीकी मिश्र 
शैलियोमे है, शेष सभी रचनाएँ आधुनिक आरयभाषा हिन्दी- 
में है । इस परम्परामे जहाँ एक और ऐतिह 'तिक महागूरपरो- 
के चरित्र है, दूसरी ओर रामका अवतारी चरित्र मी वर्णित 
हुआ है और तीसरी ओर खटमऊ भी इस थाराकी एक 
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रचनाका विपय दन गया है । छत्दे विध्य ही इस परम्परा- 
की एक अनिवार्य विशेषता हे और इस परंपराकी किसी भी 
रचनाका प्रगयन गीत, नृत्य, अभिनयकी इदृष्टिसे नहीं हुआ 
हे | काव्यके तत्व इस परंपराकी रचनाओमे आयः प्रचुरता- 
के साथ मिलते हैं, अतः साहित्यकोी दृष्टिसे यह परम्परा 
निस्मन्देह अपेक्षाकृत अधिक महत्त्व की है । --मा० प्र० शु० 
रिपोर्ताज-रिपोर्ताज फ्रांसीसी भाषाका शब्द हे और अंग्रेजी 
शब्द रिणेट्से इसका गहरा सम्बन्ध हे। रिपोर्ट किसी 
घटनाके यथातथ्य साध्य वर्णनकों कहते है! रिपोर्ट सामा- 
न्‍्यतः समाचारपन्नके लिए ल्खी जाती है ओर उसमे 
साहित्यिकता नहीं होती | रिपोर्टके कछात्मक और साहि- 
त्यिक रूपको ही रिपोर्ताज कहते है । वस्तुगत तथ्यकी रेखा- 
वित्रकी शेलीमे प्रभावोत्पाठक द्यसे अंकित करनेमे ही 
रिपोर्ताजकी सफलता है | आँखो-देखी और कानो-सुनी घट- 
नाओपर रिपोर्ताज लिखा जा सकता है, कब्पनाके आधारपर 
नही | लेकिन तथ्योंके वर्णनमात्रसे रिपोर्ताज नहीं बना 
करता, रिपोर्ट मरे ही बन सके । घटना-प्रधान होनेके साथ 
ही रिपोर्ताजकी कथातत्वसे भी युक्त होना चाहिये। रिपी- 
ताज-लेखकर्कीं पत्रकार तथा कलाकारकी दोहरी जिम्मेवारी 
निभानी पडती है । साथ ही उसके लिए आवश्यक होता हे 
कि वह जनसाधारणके जीवनकी सच्ची ओर सही जानकारी 
रखे ओर उत्सवों, मेछो, बाढों, अकालों, युद्धो और महा- 
मारियों जैसे सुख-दुःखके क्षणोंमें जनताकी निकटसे देखे । 
तभी वह अखबारी रिपोर्ट और साहित्यिक रचनाकारकी 
हेसियतसे जन-जीवनका प्रभावोत्पादक व्योरा लिख सकेगा । 
हितीय महायुद्धमें यह साहित्यिक गद्यरूप पाश्चात्य 
साहित्य और विशेषतः रूसी साहित्यमे बहुत लोकप्रिय और 
विकसित हुआ । एलिया एरनबर्गकी रिपोत्तोज लेखकके रूप- 
में बडी ख्याति मिली । हिन्दीमे रिपोर्ताज-साहित्य मूलतः 
विदेशी साहित्यके प्रभावसे आया, पर हिन्दीमें रिपोर्ताजकी 
शेली मँज नही सकी है । बंगालके अकाल ओर जन-आन्डो- 
लन आदि विपयोंको लेकर कुछ रिपोर्ताज लिखे अवश्य गये 
है, पर हिन्दीमे रिपोर्ताजकोी एक सुनिश्चित साहित्य-रूपकी 
प्रतिष्ठा अभी नही मिल सको है| सर्वश्री प्रकाशऋन्द्र गुप्त; 
रांगेय राघव, प्रभाकर माचवे, अभ तराय आदिने हिन्दीमे 
रिपोर्ताज़ लिखे है । “-+अ० कु० 
रिव्यू-हिन्दीमें इसे प्ुस्तक-समीक्षा कहते है। कुछ 
विद्वानोने इसे पर्यालोचना नाम भी दिया हे। संसारमें 
लगभग प्रत्येक देशमें पुस्तकसमीक्षाका प्रचार प्रेस और 
समाचार-पत्नोके कारण हुआ प्रेसके प्रचलित हो जानेके 
फलस्वरूप साहित्य इतनी अधिक मात्रार्म प्रकाशित होने 
लगा है कि सामान्यतः पाठकोंको उसकी पूरी जानकारी 
प्राप्त करना कठिन हो गया । साथ ही, जीवन इतना व्यस्त 
ओर संघर्षमय हो गया है कि प्रत्येक पाठककों प्रत्येक 
पुस्तकका अध्ययन करना ओर अपना निर्णय देना कठिन 
है। यूरोपमें सन्नरहवी शताब्दीके लगभग मध्यसे ओर 
हिन्दीमे उन्नीसवी शताब्दी उत्तराड्से पुस्तकसमीक्षाका 
सूत्रपात होता है। प्रारम्भ तो पुस्तकपरिचय ही अधिक 
रहता था। धीरे-ीरे पत्र-पत्रिकाओंके सम्पादक पाठकोंकी 
साहित्यामिरुचिके नियन्ता बने ओर प्राचीन तथा नवीन 
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साहित्यकी प्राचीन कालमे तथा समयविशेषम प्रचलित 
मानदण्डोंके आधारपर परीक्षा होने लगी | हिन्दीमे अविक- 
तर नवीन पुस्तकोका परीक्षण ही होता था। यूरोपमें तो 
'मेगजीन से मिन्न रिव्यू” प्रकाशित हुए, जिनमे केवल 
पुस्तकपरिचय ओर समीक्षा ही रहती थी । पुस्तकस्तमीक्षाके 
प्रारम्भिक कालुमें व्यक्तिगत आक्षिप, दलीय वेमनस्थ आदि 
बाते भी रहती थी, किन्तु शीघ्र ही उसमे शिष्षताका समा- 
वेश हुआ। 

पुस्तकसमीक्षाका व्यावद्यारिक मूल्य तो है, किन्तु वह 
आलोचनासे भिन्न वस्तु है। यदि थोडी देरके लिए यह 
प्रश्न हटा दिया जाय कि समीक्षक कहॉातक अपनेको 
तटस्थ रख सकता है, तो केवऊू यही शेष रह जाता है कि 
प्रत्येक समीक्षामें पुस्तकका संक्षिप्त परिचय तथा केवल 
शैलीके थोड़ेसे संकेतमात्रसे आलोचना होनेका परिचय 
मिल जाय। वास्तवमें आलोचना और पुस्तक-समीक्षामे 
तालिक भेद हे । 

पुस्तकसमीक्षामे किसी ग्रन्थकारकी केवल एक ही रचना- 
का, वह सी ताजी प्रकाशितका, उल्लेख रहता हे । किन्तु 
बसे एक ही विपयसे सम्बन्धित करे जिव्दोंका उल्लेख रह 
सकता है । पुस्तकके बाजारमे आते ही या उससे पहले ही 
उसकी समीक्षा पत्रोंमें प्रकाशित हो जाती हे और वह एक 
समान बोद्धिक धरातलूपर स्थित पाठकोंके लिए होती है । 
यह प्षमीक्षा जब प्रकाशित होती है तो विज्ञापनदी दृष्टिसे 
प्रकाशित होती है, न कि पाठकोकी मॉगके फलस्वरूप । 
समीक्षक पुस्तकके मूल्य, जिल्द, टाइप आदिका भी उलेख 
करता है । पुस्तकसमीक्षामे लेखकके अध्ययन-द्षेत्र या खबर 
लेखकके सम्बन्ध कुछ नहीं रहता । वह केवल पाठकोंको 
विपयसे परिचित करा देती है । विभिन्न विषयोसे सम्बन्धित 
पुस्तकोकी समीक्षादी भाषा भी भिन्न-भिन्न प्रकारदी होती है । 
साथ ही एक ही पत्रमे एकसे पाठकोंके लिए लिखते रहनेसे 
समीक्षक केवल अपनी रुचिकोी ही रुचि समझने लगता है 
ओर स्वेच्छानुसार किसीकी प्रशंसा था निनन्‍्दा करने 
लगता है । समीक्ष्क पुस्तकों ओर पाठकोके बीच सम्बन्ध 
स्थापित करता है ओर पुस्तकें छॉटनेमे पाठककी सहायता 
करता है । आधुनिक समयमे बहुतसे पाठक तो, बिना 
पुस्तक पढ़े ही, समीक्षाके आधारपर वाद-विवाद करने 
लगते है । समीक्षक जान-बूझकर जनताको वही चीज 
देता है, जो जनता चाहती है-सूचना और मनबहलाव । 
कोई-कोई समीक्षा तो बडी रोचक ओर आकर्षक होती है । 
उत्तम कोटिको समीक्षामें पुस्तकका संक्षेप बहुत कम दिया 
जाता है । समीक्षक उद्धरण भी दे सकता है, किन्तु उनकी 
सीमा निर्धारित रहती हे । अनेक समीक्षाओमे केवल इधर- 
उधरकी बातें रहती है ओर समीक्षक व्यापारमे व्यर्थकी टॉग 
अड़ाता है । 

आलोचक तो बहुजश्ञ ओर गम्भीर होता है । समीक्षकमे 
दायित्व ओर गम्भीरताके स्थानपर जल्दबाजी रहती हे । 
ऐसे समीक्षकोंदी लेखकों ओर कवियोंने भर्त्सना की हे । 
आधुनिक समयमें तो समीक्षकोंकी संख्या बहुत बढ गयी है 
और एक ही कृतिकी कई तरहकी समीक्षाएँ निकलती हैं.। 
मतविभिन्नताके कारण कभी-करमी तो पाठक बेचारा चक्करमें 
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पड जाता है। इससे पुस्तकसमीक्षाका उद्देश्य ही विफल होता 
हुआ दृष्टिगोचर हो रहा है। उसका कोई आलोचनात्मक 
मानदण्ड नहीं रह गया। वास्तवमें पुस्तकसमीक्षक यदि 
सचाई बरतें तो पाठकोंके लिए बडे उपयोगी सिद्ध हो सकते 
है । कुशल समीक्षक लेखक और पाठकके बीच मध्यस्थ 
है । उसे अपना उत्तरदायित्व समझना चाहिये, विद्येषतः 
आधुनिक वेश्ञानिक ओर व्यस्त युगमे जब कि उसकी मध्य- 
स्थता अपरिहार्य-सी हो गयी है, वह लेखकके लिए भी 
उपयोगी सिद्ध हो सकता है । 
पुस्तकसमीक्षा कभी-कभी आलोचनाके निकट भी आ 
जाती है और यह उस समय जब कि समीक्षक निर्णय देने 
लगता है। हिन्दीमे उन्नीसवी शताब्दीके उत्तराड्ध॑मे प्रार- 
म्मिक आलोचना पुस्तकसमीक्षा द्वारा व्यक्त हुईं और वह 
अनेक आलोचकोॉके लिए शिक्षास्थल सिद्ध हुईं। परिचममें 
भी ऐसा हुआ । इतलेपर भी पुस्तकसमीक्षा ओर आलोचना 
मिन्न-मिन्न वस्तुएँ है । पुस्तकस्तमीक्षाकी उपयुक्त विशेषताओ- 
में आलोचनाके शुणोंका प्रायः हास देखा जाता है। 
आलोचक तो अपना सम्पक स्थापित कर इतिका मूल्यांकन 
करता है ओर समीक्षवाकी मॉति पुस्तकको खण्ड-खण्ड रूपमे 
न देखकर समग्र रूपमें देखता हे। आलोचक पत्रकी 
बाधाओं और सीमाओंसे मुक्त रहता है। पुस्तक-आलोचक 
विभिन्न ग्रन्थों ओर लेखकोंकी तुलना कर सकता है । किन्तु 
यह कार्य पुस्तकसमीक्षककी परिधिसे बाहर है। आलोचक 
कृकात्मक और सौन्दर्दघारू-सम्नन्दी मूल्यांकन करता 
हे । “० सता० वा० 
रीति-इसका शब्दार्थ हे प्रणाली, पद्धति, मार्ग, पन्‍थ, शैली 
आदि । रीतिका अर्थ विशिष्ट कार्य-पद्धति होता है । संस्कृत 
साहित्यमे रीतिकों काव्यकी आत्माके रूपमे स्वीकार किया 
गया है। यह रीति “विशिष्ट पदरचन। मानी गयी है । 
यह विशिष्टता। ग्रणोंपर आधारित है, जैसा कि रीति- 
सिद्धान्तके प्रव्तक वामन (५ श० ई० मध्य)का मत हे। 
इस प्रकार रीति गणोंसे सम्बन्धित हैं। रीतिका दूसरा 
सम्बन्ध पदरचनासे है, जो कि समासपर निर्मर है। अतः 
कुछ आचायने समासहीनता, स्वत्पसमासता, दी 
समासताके रूपमे भी रीतिकी देखा है । सरत(४ श० ई०, 
नाव्यशासत्रने नाव्यके प्रयोगले विभिन्न प्रदेशोके अनुसार 
जिस प्रकार आवन्ती, दाक्षिणात्या, पांचाडी, औड़मागधी 
आदि प्रवृत्तियोंका वर्णन किय। हे (ना० ज्ञा०, १४: ३६- 
४९), उसी प्रकार मामह ओर दण्डी(७-८ श्ञ० ई० : 
काव्यालंकार तथा 'काव्यादश)ने रीतिका भी देशोसे 
सम्बन्धित रूपने वर्गन किया है । कुन्तक (१०-११ श॒० ई०, 
थ० जी०)ने रीतिको मार्ग कहा हे, जिसका आधार देश 
नही, वरन्‌ काविखभाव है | विश्वनाथ(१४ श० ई० पूर्वा०, 
'स्ा० द०)ने इसे रसका उपकार करनेवाली (उपकनत्री रसा- 
दीनाम ) कहकर व्यक्त किया हे। उन्होंने इसे शैलोके 
रूपमें ग्रहण किया हे, जिसका आधार वर्णसंघटन, गुण 
ओर समास है | रीतिके भेद दो, तीन और चारतक माने 
गये है । भामह ओर दण्डीने दो भेद--गौड़ी और वेदसों 
माने है। वामनने वेदभी, गौड़ी और पांचाली तथा रुद्रट्ने 
पैदभी, गौड़ी, पांचाली और छाटी भेद किये है । कुन्तकने 


रीति 
रीतिको मार्गके रूपमे ग्रहण किया है ओर उसका सम्बन्ध 
गुण और कविसखभावसे स्थापित किया है। उनके द्वारा 
किये गये भेद है--सुकुमार, विचित्र और मध्यम। इस 
प्रकार रीतिकी विवेचना समास, शुण, अलंकार और बैचिश्र्य 
आदिके आधारपर की गयी है। आनन्दवर्धन (५ श० ई० 
उत्त०) और मम्मठ (१२ श० ई० पृर्वा० आदिने रीतिके 
नियामक तत््वोंमे वक्ता, वाच्य, विषय और रसकी अनु- 
कूलता या औचित्यकों स्वीकार किया है (ध्वन्या० तथा 
क्ा० प्र०) | इस प्रकार रीति शब्द शैली था मार्मके 
विशिष्ट रूपमें गृहीत हे । 

( रीति शब्दका हिन्दी साहित्यमे विशेष अर्थमें प्रयोग 
हुआ हे । यहॉपर रीतिका तात्पये, लक्षण देते हुए या 
लक्षणकी ध्यानमभे रखकर लिखे गये काब्यसे होता हे । 
इस प्रकार रीति-काब्य (द्रे०) बह काव्य हे, जो लक्षणके 
आधारपर या उसको ध्यानमे रखकर रचा जाता हेँ। 
अलकार, रस; ध्वनि आदिको ढेकर इनके उद्ाहरणरूपमे 
रचित हिन्दी काव्य इस साहित्यके अन्तर्गत है। शाख्रीय 
परम्परामें चिन्तामणिने 'कविकुलकत्यतर (१६७०० इ०) मे 
रीतिको काव्यका खभाव माना है, जो विद्यानाथ(१३-१४ 
श० ई०)के प्रतापरुद्रयशोभूषण के आधारपर है और दृत्ति- 
से भिन्न हे । कुलपतिने रीतिकी पर्यायद्त्तियोपर 'रसतरहस्य- 
भें विचार किया है (१६७० ६०) । देवने अपने काव्य- 
रसायन'मे (१७०३ ई०) रीतिकों काव्यद्वार माना हैं, 
जिसका भाव माध्यमसे है! देवने रीति और गशुणका 
एक रूपमे वर्णन किया है, यह परम्परासे अलग बात है । 
गुण रीतिके आधार माने गये है, पर उन्हे अभिन्न किपीने 
नही माना है । वास्तवमे रीति अधिक व्यापक है । दासने 
'काव्यनिर्णय (१७४६ ई०)में सम्मटके आधारपर रीतियोके 
स्थानपर केवल वृत्तियोका वर्णन किया है । जगत सिंहने 
पाहित्यसुधानिधि (१८२८ ई०)में रुद्रअक आधारपर रीति- 
विभाजन किया है, केवल समासोकी संख्यामे अन्तर है । 
आधुनिक विवेचकोम कन्हेयालाऊल पोद्दार, अर्जुनदास 
केडिया तथा रामदहिन मिश्र है, जिनका आधार संस्कृत- 
रीतिशासत्र है। नवीन दृष्टिके आलोचकोने इसे वर्णनकी 
शैलीके रूपमे स्वीकार किया हे. (ओर भी दे० गुण”) । 

१. बेदभी-रीति-विदर्भ आदि देशोमे प्रचलित रीति 
वेदभी मानी गयी हे । इसके सम्बन्धकी धारणाओंमें कुछ 
विकास देखनेकी मिलता है । यह रीतिकाव्यकी सर्वोत्तम 
रीति मानी गयी है । दण्डी इलेप, प्रसाद, समता, माधुय, 
सुकुमारता, अर्थव्यक्ति, उदारता, ओज, कान्ति और 
समाधि, इन दस गुणोसे युक्त वेदर्भी रीति मानते है | 
वामनने भी इसे समग्र गु्णोंसे युक्त माना है, परन्तु इसके 
साथ ही वे इसे वीणाके खरोंके समान मधुर और विलक्षण 
कान्तिसे युक्त मानते है । उनका कथन है “अस्पष्टा दोष- 
मात्रामिः समग्रगुणगुम्फिता। विप॑चीखरसौसास्या वेदभी 
रीतिरिष्यते” (क्वा० सू० वृ०, १: २: ११५ बृ०) । इस 
प्रकार वैदर्सी रीतिकी विलक्षण आभा हैं। रुद्रट और राज- 
शेखर वैदभीकी समासरहित शैलीके रूपमे ग्रहण करते है| 
रुद्र॒टके मतानुसार यह सुकुमार ओर कोमल गुणोंसे युक्त 
होनेके कारण खंगार, करुण, प्रेयलू आदि रसोके लिए 
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उपयुक्त है। राजशेखर इसे स्थानानुप्रास और योगदृत्तिसे 
युक्त मानते है। कुन्तकने वेदभीकों सुकुमार मार्गके रूपमे 
व्यक्त किया है। सिाहित्यदर्पण'से इसका पूर्ण स्वरूप इस 
प्रकार स्पष्ट किया गया हे--“माधुर्यव्यजकेर्व॑रे: रचना 
ललितात्मिका । अवृत्तिरव्पवृत्तिवां वेदर्मी रीतिरिष्यते” 
(५ ; २-३), अर्थात्‌ माधुय गुणकी व्यंजना करनेवाले वर्णों 
द्वारा वृत्तिहीन (समासतरहित) या अव्पवृत्तिवाली रचना 
वैदमीं है । 

२. गोड़ी रीति-गौडी ओजपूर्ण शैली है। दण्डीके 
मतानुसार दरों गुणोंका समावेश इसमे नहीं होता है । 
बामनने श्से ओजकान्तिमयी शेलीके रूपमे ग्रहण किया है, 
जिसमें उग्म पदों और समासकी बहुलता होती है। मधुरता 
और सुकुमारताका इसमे अभाव रहता है (का० सू० बृ०, 
१-८: २: १२) । रुद्रटने इसे दी समासवाली रीति माना 
है, जो कि रोद, भयानक, वीर आदि उच्म रसोंकी अभिव्य॑- 
जनाके लिए उपयुक्त होनी है। राजशेखरके मतानुसार 
दीध॑ समासवाली, सानुप्रास तथा योगदृत्तिसम्पन्न गौडी 
रीति है | कुन्तकके विचित्र मार्गके भीतर इस रीतिका समा- 
वेश हो सकता है, परन्तु उनकी धारणा कुछ भिन्न है| 
विश्वनाथने साहित्यदर्पण में इस रीतिका लक्षण निम्नांकित 
रूपभे दिया हे--“ओजः प्रकाशकैवंर्णेब॑न्ध आडम्बरः पुनः । 
समासबहुला गौडी” (९५ : ३-४) । इस प्रकार ओज गशुण- 
प्रकाशक वर्णोसे युक्त उद्धट रचना, जिसमे समास और 
विद्वत्तापूर्ण पदोंका अधिक प्रयोग होता है, गौडी रीति है । 

३. पांचाली रीवि--पांचाली रीतिका उद्लेख भामह 
ओर दण्डीने नही किया है । वामनने ही इसका उल्लेख 
प्रथम बार किया है। यह माधुय ओर सुकुमारतासे सम्पन्न 
रीति है ओर*अगठित, भावशिथिरू, छायायुक्त (कान्ति- 
. रहित), मधुर और सुकुमार गुणोसे युक्त होती है । वामन- 
का कथन है--“अरिल्ष्टह्लथमावां ता पूरणच्छायया- 
अताम्‌। .मधुरां सुकुमाराञ्ञ पांचाली कवयो विदुः 
(दा? सू० बृ०, १ : २: १३ बू०) । रुद्रटके मतसे पांचाली 
लघु समासवाली होती हे और राजशेखर भी यही मानते 
है । यह स्वव्पानुप्रास और उपचारदत्तिने युक्त मानी गयी 
है। कुन्तकके मध्यम मार्गमे इसकी विशेषताएँ देखी जा 
सकती है । विश्वनाथने लिखा है-- समस्तपशन्नषट्पदो बन्धः 
पांचालिका मता” (्ा० द०”, ९४४), यह पॉच-छः 
समासयुक्त पदोके बन्धवाली रचना पांचाली हे। पांचाली 
इस प्रकार मध्यमा रीति है । 

४. छाटी--लाटीका उब्छेख वामनने भी नहीं किया 
है। रुद्रटने इसका वर्णन किया हे । छाटी उनके मतसे 
मध्यम समासवाली, उग्र रसोके वर्णनक्े लिए उपयुक्त है । 
अन्य आचार्योंने इसका उल्लेख नहीं किया । विश्वनाथने 
इसे वेदर्मी और पांचालीके मध्यकी रीति माना है--“लाटी 
तु॒रीतिवेंदर्मीपांचाल्योरन्तरे स्थिता” (पा० द०, ९: 
७) । इस प्रकार छाटी रीतिकी कोई अऊूग विशेषता स्पष्ट 
नहीं हो फातों । ह 

५. पंचालिका--पंचालिका पांचाली रीतिका ही दूसरा 
नाम है । इसका उल्लेख राजशेखरने अपने ग्रन्थ कर्पूर- 
मंजरी'में किया है ! कपूंरमंजरी'के मंगलाचरण-इलोकमे 
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तीन रीतियोंका उछेख मिरता है--वच्छोमी, मागधी और 
पंचालिका; परन्तु इनके लक्षण नहीं दिये गये है । अन्यत्र 
पांचाली रीतिका संकेत करते हुए राजशेखर ने माना है दि; 
शब्दाथका समान संघटन करनेवाली समन्वयपूर्ण रीनि है । 
वामनने भी वेदभी ओर गोडी रीतियोंकी विशेषताओका 
समन्वय करनेवाली रीतिकों पांचाली माना हे। वही 
पचालिका रीति हे। मागधी--मागधी रीतिका उछेख 
'कर्पूरमंजरी' में हुआ है। राजशेखरने काव्यमीमासा'मे 
वेदमीं, पांचाली ओर गोडी, तीन रीतियोंका उल्लेख किया 
है । अतः यह मागधी, गोडीया रीति ही जान पड्ती है । 
भोजने मागधीकी खण्डरीति माना हे | अर्थात्‌ जहाँ अन्य 
रीतियोका अंशतः निर्वाह हो, वहाँ मागधी रीति हे । यह 
भी सम्भव हे कि बालरामायण'मभे उछिखित मेथिली' 
रीतिका पर्याय यह मागधी रीति हो, जैसा कि श्रीपादका 
भी मत है। मैथिकी-मैथिली नामक रीतिका ज्लेख 
केवल दो विद्वानो, राजशेखर और श्रीपादने किया है । 
इसका उल्लेख राजशेखरकी 'काव्यमीमांसा मे नही है, वरन्‌ 
बालरामायण मे है । इस रीतिमे अथेकी अतिशयता, परन्तु 
खाभाविकता, पूरे प्रबन्धमे सन्दर्भ तथा समास्का अल्प 
प्रयोग तथा योग-परम्पराके अनुरूप उक्ति आदि विशेषताओ- 
का होना आवश्यक हैं । इसे कुछ लोग मागधीका ही रूप 
मानते है । बच्छोमी--इस रीतिका उल्लेख राजशेखरने 
अपने ग्रन्ध॒र्परमंजरी में किया है। यह वत्सगुल्मीका 
प्राकृत रूप हे और बेदभी रीतिसे भिन्न नहीं है । वच्छोमी 
रीति वेदभीका ही पर्याश्र है। अतः बच्छोमी रीति भी 
रसकोी उत्पन्न करनेवाली ओर प्रसार एवं साधुर्य गुणोंसे 
सम्पन्न रीति हे । --भ० मि० 


रीति-आलो चना-प्रणाली-क्ृतिकी अन्तरात्मा, उसके भाव- 


विन्यास, तबदगत दृष्टिकोण तथा चेतनाको प्रधानता देकर 
कृतिके बाह्य रूप, उसकी शैली आदिको गौण माननेवाली 
वह आलोचना-प्रणाली, जो रचना द्वारा सभी पाठ्कोंपर 
समान प्रभावकों ही उसकी ओ्रेष्ठठाका मानदण्ड मानती है, 
रीति-प्रणाली कही जाती है। कृतिकी आलोचनाके मुख्य 
स्वीकृत आधार उसके वाह्माभ्यन्तर पक्ष ही है, किन्तु यह 
प्रणाली एकांगी और वेषम्यमूलक होकर केवल कृतिकी 
अन्तरात्माकी ही महत्त्व प्रदान करती है ओर बाह्य 
उपकरणोंदशों गोण मानकर चलती हे। इस प्रणालीका 
आलोचक कृतिके आन्तरिक तत्त्वोंका दिग्दर्शन कराता हुआ 
उसका तीजत्र अनुभव कराता है । “-आ ० प्र० दी० 
उत्तरमध्यकालू 'रीतिकाल' 
(१६०८-१८५७ ई०) कहलाता है । इस कालके काव्यकी 
प्रमुख धाराका विकास कविताकी रीतिके आधारपर हुआ । 
यह 'रीति' शब्द संस्कृतके काव्यशासखत्रीय रीति! शब्दसे 
भिन्न अर्थ रखनेवाला है। संस्कृत साहित्यमें रीतिकों कांब्य- 
की आत्मा माननेवाला एक सिद्धान्त हे, जिसका प्रतिपादन 
आचाये वामनने अपने ग्न्ध काव्यालकारसन्रमे विया 
था-- री तिरात्मा काव्यस्य' । रीति काव्यकी औत्मा है और 
काव्यकी ओेषताकी कसलोंदी रीति है, यह मान्यता इस 
सिद्धान्तकी है। वेदर्मी, पांचाली, गौडी, छाटी रीतियों हैं । 
रीतिका आधार गुण हे। सस्क्ृतकी रीति सम्बन्धी यह 
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धारणा हिन्दी काव्यशास्त्के कुछ ही ग्रन्धोमें ग्रहण की गयी 
है । १९न्तु रीतिको काव्य-रचनाकी प्रणालीके रूपमें ग्रहण 
करनेदी अपेक्षा प्रणाडीके अनुसार काव्य-रचतना करना, 
रीतिक्का अर्थ मान्य हुआ | इस प्रकार रीतिकाव्यका अर्थ 
हुआ ऐसा काव्य जो अलूुकार, रस, गुण, ध्वनि, नायिका- 
भेद आदियी काव्यशास्त्रीय प्रमालियोके आधारपर रचा 
गया हो। इनके लक्षणोंके साथ या खतन्‍्त्र रूपसे इनके 
आधारपर काव्य लिखनेकी पद्धति ही रीति नामसे विख्यात 
हुई और यह पद्धति जिस कालूमें सर्वप्रधान रही, वह काल 
टरीतिकाल'के नामसे प्रसिद्ध हुआ ! 

रीतिकाल सं० १७००से १९०० वि०्तकका काल है। 
मोटे तौरपर शाहजहॉके शासनकी समाप्ति ओर औरंग- 
जेबके शासनके प्रारम्भ (१६०८ इ०)से लेकर प्रथम स्वाधी- 
नता-संग्राम (१८५७ ६०) तक यह काल माना जाता है । 
इस युगमे भक्तिकालीन काव्यधाराओ, जैसे सन्तकाव्य, 
प्रेमाख्यानकाव्य, रामभक्तिकाव्य, क्ृष्णमक्तिक्ाव्य, वीर- 
काव्य, नीतिकाव्य आडहिका विकास हुआ। परन्तु सबसे 
अधिक महत्व उसी रीतिकाब्यको प्राप्त हुआ, जो अलूकारों, 
रसों, नायिका-भेदों, शब्द-शक्तियों, ध्वनि-्मेदों आदिके 
आधारपर लिखा गया। यह प्रवृत्ति इस युगक्ों नवीन 
चेतनाके रूपमे जाग्मत्‌ हुई। इस कारण इसीके आधारपर 
यह नामकरण हुआ | 

रीतिकाल समृद्धि और विलासितादा कार है। साधना- 
के काल भक्तियुगसे यह इसी अञतमें मिन्नता रखता है कि 
इसमे कोरी विलासिता ही उ कस बन गयी, वेराग्यपूर्ण 
साधनाका समादर न रहा | नवाब, जागीरदार, मनसब- 
दार, सामन्त--सभीका उद्देश्य विछासिता और समृद्धिका 
जीवन था। इस समृद्धिके जीवनके लिए साधन किसी भी 
प्रकारके क्यों न हों, समृद्धिका अर्जन ही सामथ्येकी 
साथकता थी। ये उच्च वर्गके लोग कला ओर कक्तिके 
संरक्षक थे। कुछ तो खय॑ कवि एवं कलाकार थे। इस 
प्रकार इस काव्यमें ऐहिक जीवनके सुख-भोगपर बरू दिया 
गया | यह जीवनकी क्षणमंगुरताकोी मुलाकर नहीं, वरन्‌ 
इसलिए कि इस क्षणमंगुर जीवनमें जितने ही दिन सुख- 
भोगके बीत सकें, उतना ही अच्छा । 

सजाव-खंगारकी ०क अदम्य रिप्सा इस युगके साहित्य- 
में प्रतिविम्बित हे । उपासनाके लिए जिन राम ओर द्वष्ण- 
का चरित्र भक्तियुगमे अत्युत्कृष्ट रूपमे चित्रित हुआ, उनमे 
सी खंगारिकताका आरोप कर श्ृंगारिक खरूपके उद्धाटनमे 
प्रतिभाकी छगाया गया । लोकैषणाका सीमित और भोग्य 
रूप इस कालके यथार्थवारी घरातलका संकेत करता है। 
पर यह यथाथवाद सामाजिक क्रान्तिके बीज बोनेवाले 
आधुनिक यथार्थवादसे भिन्न था । वह कला ओर कारीगरी- 
का यथार्थ हे, चिन्तना, ठेस, असन्तोषकी चिनगारी बिखेरने- 
वाला यथार्थ नहीं । इस कालकी कलात्मक उपलब्धियोंमें 
एकरसता है, विविधता नहीं । 

हिन्दी रीतिकालके अन्तर्गत सामान्यतः दो प्रकारकी 
रचनाएँ मिलती है। एक तो वे रचनाएँ, जिनमे मुख्यतः 
काव्यशासत्र-सिद्धान्तोंकीं छन्‍्दोबद्ध किया गया है। स्पष्टतः 
हिन्दी कवियोंका यह प्रयास बहुत महत्त्वपूर्ण नहीं हो सका 








है। सिद्धान्त-प्रतिपादनवी दृष्टिसे इनका अधिक महत्त्व 
इस कारण नही है कि उनमे मोलिकताका अंश बहुत कम 
है। इस प्रकारके रीतिग्रन्थ अधिकतर संस्कृत लक्षण-गन्थों- 
के अनुवाद है या फिर उनकी छायापर आधारित है | 
काव्य-रसकी दृश्सि भी इनका स्तर ऊँचा नहीं है, क्योंवि 
इन आचाये कवियोंका मुख्य ध्येय काव्य-लक्षणीकों वर्णित 
करना था, स्व॒तन्त्र रूपसे अनुभूतिपरक काव्य-सर्जन करना 
नहीं । फिर भी यह अवश्य है कि इन कवियोंके उदाहरणों- 
मेंसे कुछ अंश शुद्ध काव्यके अन्तर्गत रखे जा सकते है । 
दूसरे वर्गके अन्तर्गत वे रचनाएँ आती है, जो काव्य-लक्षणो- 
की प्रतिपादित करनेकी दइष्टिसे नही लिखीं गयी । इस प्रकार- 
के काव्यमे भाषा, साव तथा शैली-सभीका अत्यन्त निखरा 
हुआ रूप मिलता है । यह लक्षणमुक्त कविता ही वास्तवमे . 
रीतिकालका प्राणतत्त्व हे । 

हिन्दीमें रीति-साहित्यके विकासके अनेक कारण है। 
एक कारण तो संस्कृतमे इसकी विद्ञाल परम्परा है । जिस 
समय भाषा-साहित्यका प्रारम्भ हुआ, उस समय भी संस्क्ृत- 
में लक्षण या अलकार-साहित्यकी रचना चल रही थी। 
दूसरा कारण माषा-कवियोको प्राप्त राज्याश्रय है । अकबरने 
सबसे पहले हिन्दी कवियोकों दरबारभे आश्रय दिया और 
इस प्रकार हिन्दी काव्यकों प्रोत्साहन मिला । आगे चलकर 
अन्य राजाओंने भी इस ग्रवृकत्तिका अनुसरण किया | राज- 
पूताना तथा मध्यसमारतकी रियासतों, ओरछा, नागपुर 
आदिमे भाषा-कवियोको राज्याश्रय प्राप्त हुआ और आगे इन्हे 
हिन्दू और मुसलमान, दोनोंके ही दरबारोंमे प्रतिष्ठा मिली । 
इसके फलखरूप व्यापक रीति-साहित्यकी रचना हुई । 

हिन्दी रीति-साहित्यके विकासका एक तीसरा कारण भी 
सामने आता है, जो हे कवि ओर काज्यके स्व॒तन्त्र रूपक्री 
प्रतिष्ठा । इस क्षेत्रमे केशवदासका काये अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
है और इसी कारण उनको आगेके युगमे दीर्ध कालतक 
इतना सम्मान प्राप्त हुआ । 

रीति-काव्यके विकासमें तत्कालीन राजनीतिक तथा 
सामाजिक परिस्थितियोंका महत्त्वपूर्ण योग रहा है । वस्तुतः 
ये परिख्ितियों इस प्रकारके काव्य-सर्जनके अनुकूल ही 
थी । उस समयकी राजनीतिक उथरू-पुधर और सत्ता एवं 
वेभवकी क्षणनंगरताने जीवनके दो अतिरेकपूर्ण दृश्किण 
विकसित करनेमे सहायता दी। एकने जीवनके प्रति पूर्ण 
विरक्ति और त्यागका भाव जागरित किया, जब कि दूसरेने 
पूर्ण भोगका दृष्टिकोण । ऐहिक काव्यकं इस प्रकारका 
विलासपूर्ण चित्रण करनेकी प्रेरणा देनेमें राजनीतिक स्थिति- 
का सी हाथ था। 

जहॉतक सामाजिक पक्षका सम्बन्ध है, मध्ययुगका 
समाज सामन्तवादी पद्ध तिपर आधारित था, जिसमे सम्राट 
शीर्षपर था, जिसके बाद उसके अन्तगत राजा, अध्कारी 
ओऔर सामन्‍्त थे, जिन्हे समाजमें विशेष अधिकार और 
सम्मान प्राप्त थे । कवियोंकी अपने इन आश्रयदाताओबकोी 
रुचिके अनुसार या उन्हे प्रभावित क्रलेवाला काव्य लिखना 
आवश्यक था, जिससे उनकी ऐहिक सन्तुष्टि होती थी ओर 
प्रतिसाका भी कम-से-कम एक क्षेत्रमे विकास होता रहता 
था | मध्यकालके ये अमीर और सामन्त अत्यन्त विलाप- 
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पूर्ण जीवन व्यतीत करते थे । एक राजा, अमीर अथवा 
लामस्तदे यहों दो, तीन, चार या इससे सी अधिक रानियों 
रहनी थी, जिनका काम अपनेकों अल्कृत करके पतिको 
रिज्ाना और उसके प्रसन्न दोनेपर विलास-सामगीकी और 
वृद्धि करते रहनेके अतिरिक ओर कुछ नहीं था। नारी 
उनके हाथोमें मोग-विलासका एक उपकरणमात्र बनकर रह 
गयी थी । 

मुगलवालीन भारतीय समाजके जीवनके एक पश्षका 
ऊपर संकेत किया गया है, जो कि रीतिकाव्यके सोन्‍्दर्य 
ओर विलासपूर्ण चित्रणको प्रेरणा देनेवाला था। परन्तु 
इसका दूसरा पक्ष जन साधारणका है । नेतिकताकी दृ्टसे 
जन माधारणका चरित्र इन विलासी दरबारियोंकी अपेक्षा 
कही अच्छा था, उसपर भक्तियुगका प्रभाव था । 

मध्ययुगीन मुगलन्शासनके परिणामस्वरूप हमे कई 
बातें जीवनमे परिव्याप्त हुई दीखती है । प्रथम तो एक 
केन्द्रीय सुदद शासक होनेसे देशके भीतर तुलनात्मक दइृश्सि 
सान्तिका वायुमण्डल बन गया। द्वितीय, इस शान्तिके 
अवसरपर जीवनमे करा और संस्कृतिकी विशेष महत्तव प्राप्त 
हुआ | शिष्ट ओर सुसंरक्षत व्यवहारका सम्मान बढ़ा । 
तीमरी बात यह है कि इसी शान्ति ओर समृद्धिके परिणाम- 
स्यरूप कला-प्रेम ओर विकामिताकी भावना भी ग्रखरतासे 
जाग्रत्‌ हुई। जीवनभ घर्मकों, चाहे वह संकीण्ण अर्थमे ही 
क्यो न हो, प्रमुख खान मिला । इसके अतिरिक्त चौथी बात 
यह है कि भाषा-साहित्यवी राजाओं और सासन्तोसे संरक्षण 
ओर आश्रय मिला । इन सभी बातोंका रीतिकालीन हिन्दी 
काव्यपर प्रभाव परिलक्षित होता है । 

रीतिकालीन काव्यके सम्बन्धर्म सामान्यतः दो प्रकारके 
मत हैं--एक उसे नितान्त देय ओर पतनोन्‍्मुख काब्य 
कहकर उसके प्रति शणा ओर देषका भाव जगाता है और 
दूसरा उसपर अत्यषधिक रीझकर केवल उसे ही काव्य 
मानता है और अन्य रचनाओ, जैसे भक्ति ओर आधुनिक 
युगकी कृृतियोंकों उत्तम काव्यमे परिगणित नहीं करता। 
वस्तुतः ये दोनों ही दृष्टिकोण पक्षपातपूर्ण है । 

रीतिकालीन काव्यपर जो दोष लगाये जाते है, वे ये है 
“अश्लीलता, समाजको प्रगति प्रदान करनेकी अक्षमता, 
आश्रयदाताकी प्रशंसा, विलासप्रियता और रुढ़िवादिता। 
रीतिकालीन समस्त काव्यकों दृष्टिमिं रखकर जब हम इन 
दोषोंपर विचार करते है तो हम कह सकते है कि ये समस्त 
दोष उस्त घुगके काव्य या समस्त रीतिकात्यपर लागू नहीं 
किये जा सकते है | साथ ही, इन दोषोमिसे अधिकांश प्रत्येक 
युगके काव्यमें किसी-न-किसी अंशमे पाये जाते है । 

जहॉतक अश्लीलताका प्रश्न है, हम देखते है कि यह 
भावना वस्तुतः युगसापेक्ष हे। एक हो प्रकारका वस्तु-रूप 
एक युगमें अथवा एक ख्िति या अवस्थामें अश्लील होता 
है और दूसरेमे नहीं | कालिदास तथा अन्य संस्कृत 
कवियोकी रचनाओंमे शरीरके कुछ अवयवोंका काव्यमें 
वर्णन और उल्लेख उन दिनों अश्छील नहीं समझा जाता 
था । आज वह अइलीलरू समझा जाता है। इस प्रकार यह' 
स्पष्ट हे कि अश्लील सापेक्ष पद है। जिन शब्दों (जैसे 
'नीवी, नितम्ब, उरोज आदि) और जिन वर्णनोंकी हम आज 
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अश्लील कहते है, उन सबकी परम्परा संस्कृत काथ्यमें 
गहराईके साथ रही हे और वहुत-कुछ वहीसे उस दझाब्दा- 
बलीवा प्रत्रेश हिन्दी साहित्यमे हुआ है । 

दूसरा दोष प्राथः यह लगाया जाता है कि यह काव्य 
ममाजको प्रगति प्रदान करनेगे समर्थ नही है। सेतिकाव्य 
ओर कुछ प्रबन्धकाव्योमें भी हमे व्यापक जीवन-द््चेन 
नही मिलता, इसमे कोर सन्देह नही । रीतिकाव्य वास्तव 
योवनका मादक, विलासपूर्ण काव्य है। फिर सी उसमे 
ऐसी उक्तियों तथा खितियोँ मिलती है, जो जीवनका 
अनुभव और कमी-कमी आदर्श बताती है। अतः आधुनिक 
ध्ष्टिेसे सामाजिक प्रगतिको प्रेरणा प्रदान न दरते हुए भी, 
इसमें जीवनोपयोगी तथ्योंका अभाव नही हे । 

आश्रयदाताकी प्रशंसामें उठी हुई काब्य-स्फूतिका 
सामाजिक तो नहीं, परन्तु ऐतिहासिक महत्त्व अवश्य है । 
आश्रयदाताकी प्रशंसा कछा ओर काव्यके संरक्षण और 
आश्रयके कारण भी थी ओर इसके लिए उनवी उदार 
भावना सराहनीय है । ये राज्याश्रय, जिनमे रीतिकालीस 
कलाकृतियोंका विकास छुआ, कपिनप्रतिभावों प्रोत्माहित 
बार सके, ताथहो-साथ दूर-दूरसे प्रति-भावोकी अपने ग्रु्णों 


, और कलाओमके कारण खीच सके। अतः मध्ययुमीन 


राज्याश्रयने कला, काब्यके संरक्षण और प्रेरणाके, लिए 
महत्तपूर्ण कार्य किया है, यह हमसे मानना पढ़ेगा। 

जैसा पहले कहा गया, रीतिकालके अन्तर्गत विकमित 
होनेवाले रीतिसाहित्यके दो पक्ष है--शास्रीय और शास्र- 
निरपेक्ष | इन दोनों ही पश्मोंके प्रति दृष्टिकोणोमे अन्तर है ! 
लगभग एक-सी परिस्थितियोंम ओर कही-कही तो एक 
ही कवि द्वारा लिखे जानेपर भी इन दोनो प्रकारकी 
काव्य-प्रवृत्तियोंमि, अन्तर, उनके कृबियोंके दृष्टिकोणके 
कारण होे। पहले वर्गके कवि अपनी ग्रवृत्तिमें आचार्य 
अधिक थे। रीतिप्रन्थ उन्होंने या तो अपनी प्रेरणासे या 
अधिकांशतः अपने आश्रयदाताकी इच्छामे लिखे थे । दूसरे 
वर्गके कवि आचाये रहे हो या न रहे हों, कवि वे अवश्य 
ही थे। 

रीतिशासत्र यां रीतिकाव्य लिखनेकी परम्परा हिन्दीको 
संर्तसे प्राप्त हुई | पस्क्ृत साहित्यशारूके पॉच काब्य- 
सिद्धान्तोंमेंसे प्रायः सभीका कुछ-न-कुछ प्रभाव (हिन्दी 
रीतिशाख्पर पडा है | परन्तु जहॉतक शास्त्रीय विवेचनका 
प्रश्न है, वह रीति और बक्रोंक्ति-पिद्धान्तोके आधारपर 
अधिक नहों लिखा गया । अलंकार, रप्त और ध्वनिके ही 
लक्षण और उदाहरण देनेका प्ामान्यतः प्रयर्त्न देखनेको 
मिलता है | इन सिद्धान्तोंका भी विवेचसात्मक निरूपण 
कम हुआ हे | 

इसके कई कारण है। पहला कारण तो यह है कि 
हिन्दीमे रीतिशात्र लिखनेवाले कवियोके पूर्ववती तथा 
समकालीन संस्कृतके ऐेसे विद्वान्‌ आचार्य थे, जिन्होंने 
काव्यशास्रके एक था अधिक अंगोकी छेकर उनकी बडी 
ही विस्तृत और स्पष्ट व्याख्या की थी । ऐसी दशामे हिन्दों 
कवियोंके लिए कुछ भी मोलिक काये करना कठिन था। 
फिर हिन्दीमें लिखनेवाले सभी काव्यशास्त्री संस्कृत साहित्य- 
के पूर्ण विद्वान्‌ नहीं थे। इसके अतिरिक्त जिन लोगोके 
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लिए ये अन्ध निर्मित किये जा रहे थे-अर्थात्‌ कवियोंकरे 
आश्रयदातागण और प्तामान्य जनता-वे स्वयं इस प्रकार- 
के विवेच्ननभे रुचि नहीं रखते थे। वे मुख्यतः अपने 
मनोरंजनार्थ हिन्दी काव्य चाहते थे । 

हिन्दीके रीतिशास्का आधार पूर्ण रूपसे संरक्षत 
काव्यशासत्र हैं। परन्तु इसका तात्पय यह नहीं हे कि 
हिन्दीम रीतिशासत्र लिखनेवाले ग्रत्येक्ष छेखकने संस्कृत 
काव्यशाखका पूरा अध्ययन फिया था या किसी गन्थकों 
पूर्णतः हिन्द्रीमं उतारा था। प्रायः अपनी योजनाके अनुकूल 
हिन्दी रीतिशाखके लेखकने अपने आधारभूत अन्थका 
पछित या श्रत ज्ञान प्राप्त किया था । इस कार्यके लिए जिन 
पंस्क्ृत ग्रन्थोका अधिकांश आधार लिया गया हे, वे है 
मरतका नाव्यशास्त्रं, भामहका काव्यालंकार', दण्डीका 
दाव्यादरश, उद्धर्का अलकारसारसंग्रह',, केशव मिश्रका 
अलंकाररेखर', अमरदेवका 'काव्यकब्परूताइति', जयदेव- 
का चन्द्रालोक, अप्पय दीक्षितका कुबलयानन्द, मम्मटका 
क्ाव्यप्रकाश, आनन्दवर्धनका 'ध्वन्याडोंक, भानुदत्तके 
रसमंजरी',, 'रसतरंगिणी', विश्वनाथका 'साहित्यदर्पण' 
आदि | 

हिन्दीके पूर्वव्ती अपग्रंश साहित्यमे रीतिशाखवो 
परम्परा नहीं रही । इसको प्रेरणा देनेवाला सस्कृत साहित्य 
ही है और इस परम्पराकों हिन्दीमे डालनेवाले प्रमुख 
व्यक्ति आचार्य केशवदास (१५८७०से १६१० $०) हे। 
वेशवके पूर्व भी कुछ भन्थ लिखे गये है, जिन्हे हम रीति- 
शास््रके ग्रन्थ कह सकते है, परन्तु वे विशिष्ट रचनाएँ-सी 
ही है, प्रेरक प्रयासके रुपमे उन्हें हम ग्रहण नहीं कर 
सकते । 'शिवर्सिह्सरोज के आधारपर जिप्त ग्रन्थका उल्लेख 
हमारे साहित्यके इतिहासकार सर्वप्रथम करते हें, वह 
पुण्ड या पुष्य कवि है, जिसने ७१३ ई०के रूगभग हिन्दी 
भाषामें संस्क्ृतके किसी अलकारग्रन्थका अनुवाद किया 
था, परन्तु वह ग्रन्थ अभीतक किसीके देखनेमे नहीं आया । 
यदि वास्तवमे उस समयका कोई इस प्रकारका लिखा गया 
ग्रन्थ मिल जाता हे तो वह न केवल रीतिशास्त्रका, वरन्‌ 
हिन्दीका पहला ग्रन्थ ठहरता है। परन्तु अभीतक इस 
सम्बन्धकी कोई प्रामाणिक सूचना प्राप्त नही हो सकी हे । 

ऐसी अवस्थामे रीतिशास््रपर प्राप्त सबसे पहला ग्रन्थ 
कृपारामका 'हिततरंगिणी' ही है। इसको रचना सन्‌ 
१७४१ इ०्में हुई। यह पॉच तरंगोंमे विभक्त है और प्रायः 
भरतके नाव्यशाख' के आधारपर है । इसके पश्चात्‌ १७८५९ 
इ०का लिखा मोहनलाल मिश्रका “श्वृंगारसागर' ग्रन्थ रस 
और नायिका-भेदका विवरण प्रस्तुत करता है तथा अष्ट- 
छापके प्रसिद्ध कवि नन्‍्ददासका लिखा 'रस+ंजरी'” ग्रन्थ भी 
इसी समयके आसन्पासका है। करनेस बन्दीजनके 
ग्रन्थ भी केशचके पूर्ववर्ती अन्थोंमे ही रखे जा सकते है। 
परन्तु इन आचार्यों और अन्धोंमे कोई भी विशेष महत्त्वपूर्ण 
प्रभाव रखनेवाला नहीं है। अतः हम कद सकते है कि 
रीतिशाज्ीय परम्परा डालनेवाले पहले आचार्य केशव- 
दास ही हैं । 

केशव तथा उनके पूर्वव्ती कवियोका काव्य प्रवृत्तिकी 
हृष्टिसे तो रीशिणे. आजा हो. एपन्‍्तु काल-ऋमबों, इशिसि 


रीविकालछ 





नहीं । काल-विभाजनयी दृष्टिसे बोशव (१५४०से १६१० 
तक), सुन्दर तथा चिन्तामणि(रचनावाल १६४३ ३०के 
लगभग प्रारग्म होता हे)का स्थान सक्तिकालके ही अन्तर्गत 
है | केशवदामके ग्रन्थोमे 'कविप्रिया' और 'रसिकप्रिया' है, 
प्रबन्ध-रचनादी पद्धतिपर लिखा गया 'रामचद्धिका' हिन्दी 
महाकाब्योकी पंक्तिमे समाहत हे | केशव मूलतः अलंकार- 
सम्प्रदायके अनुयायी थे । रस-सम्प्रदायके अन्तर्गत सुन्दर 
तथा चजिन्तामणि पूर्व-रीतिकालीन प्रसिद्ध कवि है। 
चिन्तामणि जिपाठीकी गणना हिन्दी रीतिशाखके उत्कृष्ट 
और बडे आचार्योमि हे। इनके प्राप्त ग्रन्थोमेसे 'फिगल- 
श्रृंगारमंजरी, वाविकुलकल्पतरु का विशेष महत्त्व है । 
रीतिकालके अन्तर्गत जिन कवियोद्ो गणना को जाती 
है, वे प्रमुखतः संस्क्ृतके अलंकार, रस तथा ध्वनि-सम्प्र- 
दायोके अनुयायी थे । रीति और पतक्रोक्ति-सिद्धान्तके 
आधारपर हिन्दीमे कुछ विशेष नहीं लिखा गया । 
अलंकार-सम्प्रदायके अनुयायियोंमे केशवके उपरान्त 
काल-क्रमकी इष्टिते जसबन्त सिहका नाम आता है। इनका 
सबसे अधिक प्रसिद्ध रीतिग्रन्थ 'भाषाभूपर्णा रहा है। 
मतिराम (१६१७ ई०)की प्रवृत्ति रसकी ओर अधिक है 
ओर लछक्षणकारकी अपेक्षा वे कवि अधिक है, फिर भी उनके 
अलकारपंचाशिका' (१६९० ई०) ओर ललित॒ललछाम' 
ग्रन्थ अलुंकारपर है। भूषण (१६ १३से १७१७ ई०) 
भतिरामके भाई थे । इन्हें आलंकारिवा ही कहना चाहिये । 
यद्यपि इनकी उक्तियाँ वीर रसपूर्ण है, फिर भी इनके प्रधान 
ग्रन्थ शिवराजभूषण (१६७३ इहं०)मे अलकारोके ही 
लक्षण-उदाहरण है। भूषण महाराज शिवाजीके मित्र तथा 
उनके दरबारके कवि थे। इस सम्प्रदायके अन्य प्रमुख 
कवियोंमे गोप, रसिक, सुमति, गोविन्द, दूलह (रचनाकार 
१७००से १७५७ ४०), बेरीसाल, गोकुलनाथ तथा पद्माकर 
है। पद्माकर (१७०१से १८३२ ई०)को रीतिकालका अन्तिम 
आलंकारिक कवि कहना चाहिये | कवि ओर रीतिनअन्धकार, 
दोनोके ही रूपमें प्माकरका नाम अत्यन्त प्रसिद्ध हुआ । 
रसन्सम्प्रदायके अन्तर्गत तोष तथा मतिरामका ख्याति 
विशेत्र है। तोष कविका १६३७ ई०का लिखा हुआ ग्रन्थ 
'सुधानिधि! है। इसवी सरसता उदाहरणोंमे है । लथ्टृणणोंमें 
बोई विवेचन सम्बन्धी नवीनता नहीं हे। इसी प्रदारका 
ग्रन्थ मतिराम (१६१७ ई०)का 'रसराज' हे । इसमे खंगारका 
नायक-नायिका-भेदरूपमे वर्णन हे। मतिरामके लक्षण 
महत्त्वपूर्ण नही; हाँ, उदाहरण अवश्य वडे हो सरस, वीमल 
तथा कह्पनायुक्त है । रक्के क्षेत्रम सबसे महत्त्वपूर्ण 
कार्य आचार्य देव(१६७३-१७६८)का है । देवने रसपर 
अनेक ग्रन्थ लिखे है, जिनमे अधिकतर श्ंग।र और नायिका- 
भेदकी ही चर्चा है ओर एक ही ग्रकारके भाव अन्य ग्न्थो- 
में भी आये है। रस सम्बन्धी सावना प्रमुखतः भावविरास', 
भवानीविलारस' और काव्यरसायन' मे प्रकट हुई हे । देवने 
रसके दो भेद माने है--छोकिक और अलौविक | देवके 
पश्चात्‌ कालिदास, कृष्णभट्ट, कुमारमणि, श्रीपति, सोमना4, 
उदयनाथ, कवीन्‍न्द्र' दास आदि अनेक आचायोने नायिका- 
भेद और रसपर लिखा है। परन्तु रसके सम्बन्ध कोई 
महत्वपूर्ण विचार प्रकट नहीं हुए है। इस सम्प्रदायके अन्य 


रीबिकार 
कतियोंमे रसलीन (अंगढपण, रसप्रवोध), दास, रापसाडि, 
समनेस, उजियारे, यशबंत सिह, रामसिद (रसनियाश', 
१७८२ ३०) पत्माकर, रसिक, गोविन्द, पेसों प्रवीन तथा 
खालके नाम विरेष उल्लेखनीय है। रसबिपरेलन तथा 
वाब्य-सोन्दय, दोनों ही दृष्टियोंगे रामसिह तथा ग्वाव्का 
वार्य महत्वपूर्ण हे । 

हिन्दी रीतियाखके अन्तर्गत ध्वनिधोे सर्वप्रथम आचार्य 
कुछपति मिश्र है | कुर्मेणशी जरभिहके लिए इन्होने रघ्त- 
रहस्य वी रचना पी। रसरहरय का रचनाकार १६७० ३० 
है। कुलूपतियोे विचार प्रौद और प्रामाणिक है, पर कोई 
नवीन विचार देखनेकी नही मिलते । कुछपतिके बाद देवने 
ध्वनिपर लिखा है । इस कालवो अन्य दावियोमें सूरति 
मिश्र, कुमार्मणि भट्ट, श्रीपति, सोमनाथ, भिखारीदास, 
ग्रतापसाहि तथा रामदाप्तके नाग विशेष रूपसे उछेखनीय 
है। रीतिकालके आचाय कवियोमे भिखारीदास (रचनाकाऊ 
१७२८-१७७५० ई०)का नाम प्रथमपांत्तेय है । दासने 
ए्ससारांश), 'छन्‍्दो्णवपिगछ, काब्यनिर्णय' और चखिंगार- 
निणय॑ ग्रन्त्र॒ काव्यशास्रपर रहिखे। काव्यशासत्रकी दष्टिसे 
सबसे ग्रो5 और प्रसिद्ध ग्रन्थ काव्यनिणय' हे, जिसमे 
ध्वनिका विवेचन और रपसत, अलंकार, गुण, दोष आदिका 
वर्णन हे । 

हिन्दी रीतियाब्य (रक्षणरहित काब्य)को परम्परा भक्ति- 
कालपे ही प्रारम्भ हो जाती है । कृपाराम, बह्य (बीरबल), 
गंग, बल्मद्र मिश्र, केशवदास, रहीम तथा मुबारक काल- 
क्रमको दृष्टिसे यद्यपि भक्तिकालके अन्तर्गत आते है, परन्तु 
उनकी दाब्यपद्धति प्रायः रीतिप्रधान ही थी । उनके क्वतित्व- 
में प्रमुख ध्यान काव्यरचनाका है और कोई उद्देश्य यदि है 
तो गोण । सेतिकाब्यकी प्रेरणा मुख्यतः आचार्य क्शवदास 
ओर जकबरके दरवारी कवियोंसे ही प्राप्त हुई थी। इस 
परम्पराक्रे साथ काव्यकोीं एक स्वच्छन्द धाराका विकास 
हुआ, जिसके प्रवाहने रीतिकाल्में समस्त काव्यरसिकॉको 
ओत-प्रोत कर दिया । 

इस युगके रीति-कवियोंमें सबसे प्रथम सेनापति(१५८५९) 
ई०)का नाम आता है। इनका प्रसिद्ध ग्रन्थ कवित्तरल कर' 
है। सेनापतिकी विशेष प्रस्िद्धि उनके प्रकृति चित्रण तथा 
इलेप्चमत्कारके कारण है। “कवित्तरलाकर की रचना सन्‌ 
१६४९ ई०्में हुई। रीतिकाव्यकी इस प्रथम महत्त्वपूर्ण 
रचनाने हिन्दी रीतिकाब्यकी अतिशय प्रेरणा प्रदान की, 
इसमें सन्देह नहीं । 

विदारीलाल (१६०३-१६६२ ह#०) रीतिकाव्यके सबब- 
श्रेष्ठ कवि है और उनकी यह ख्याति उनके अन्यतम ग्रन्थ 
'सतसई पर आधारित है, जिसे उन्होंने जयपुरके महाराज 
जयशाहके आदेशपर लिखा था| मुक्तक रचना होते हुए 
भी सतसईमें सतसईकारका ध्यान अल्कार, रस, भाव, 
नायथिका-भेद, ध्वनि, वक्रोक्ति, रीति, गुण आदि सबपर है 
और सभीके सुन्दर उदाहरण इससे हैं । 

रीति-परम्पराका पालन करते हुए और भाई होते हुए 
भौ भुवण (१६१३से १७१०)की प्रकृति मतिरामके बिल- 
कुछ विपरीत है। भूषणका काव्य ओजपूर्ण और वीर रससे 

जतप्रोन ह। अतः रौतिकाब्यकी झंगारिक परम्पराका 
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अनुगमन न करके ये वीर-परन्पराफ़ा मार्ग प्रशस्त करने- 
वाले है । वीर रसपर लिखनेबाले नो रीतिकालमें और 
भी दाषि है पर सोति-प्रम्परापर वीरकाब्य लिखनेवाले 
भूपण अकेले है | शिवाजीदी बीरता तथा अन्य ग्ुणोसे प्रेरित 
भूपषणका शिवराजभूषण! आलंकारिक सौन्दर्यले भरपूर है । 

ललित शब्दाबलीमे बंधमर भावनाओबो व्यक्त बरनें- 
वाले सुकुमार कब्पनाके कवि मतिराम (१६१७ ई०)वा 
काव्य रीतिकाव्यवा प्रतिनिधित्व करता है। उनके ग्न्ध 
ललितलकाम, 'रसराजा 'अलकारपचाशिवा' आदिमे 
यद्यपि लृष्टण दिये हुए है, फिर भी प्रधानता उदाहरण- 
काव्यकी है । अतः उनकी गणना रीतिशाझियोसे अधिक 
रौति-कवियोमें होती हे । 

धनानन (रचनाकाल १६०८८ ६०) प्रसिद्ध प्रेमी, सक्त 
ओर कवि थे। उनका ध्यान अलकार, रीति, वक्रोक्ति, 
नायिका-भेद, रस आदिकी ओर नहीं है, फिर भी इनकी 
रचनामे आलंक।रिक अमत्कार तथा शंगारके संयोग और 
बियोग, दोनो ही पक्षोंका इतना दक्षतापूर्ण वर्णन हैक 
रीति-परम्पराका प्रभाव उससे रपष्ट लक्षित होता है! 
घनानन्दका सुजानसागर' रीतिकाब्यके प्रमुख ग्न्थोमेसे 
एक है । 

देव (१६७३ ई०)को आचाये ओर कवि, दोनो ही रूपोमे 
सफलता प्राप्त हुई । उनके कृतित्वमे मोलिकता तथा कवित्व- 
शक्तिवा विलक्षण संयोग हुआ है। भावकी पकड़, सम 
निरीक्षण, भापापर अधिकार, छन्दकी गति, शब्दवर्ण- 
मेत्री, सरसता और उत्तिवेचित्य, सब मिलकर देववी 
रखनाको स्मरणीय बनाते हैं। मानव-स्वभावका उन्हें बडा 
सूक््म ज्ञान था। अपने प्रन्थ “भावविछास' की रचना देवने 
१६ वर्षदी अवस्थाम की थी । 

मिसारीदास (रचनाकाझू १७२८-१७५० ३०) आचार्य 
ओर कवि, दोने ही रूपोमे उत्कृष्ट है । जहाँ अपने ग्रन्थोंमे 
इन्होने ध्वनि, अलंकार, रक्त, नायिका-सेद, छन्दर आदिके 
लक्षण ओर विवेचन प्रस्तुत किये है, वही उनके उदाहरणों 
द्वारा प्रस्तुत कविता रीतिकाव्यका सुन्दर नमूना है । 

भिखारीदासके समकालीन रसलीन (सेयद गुलाम नबी 
बिलग्रामी)का काव्य बडा ही चुटीछा है और उत्ति- 
अमत्कारके कारण इनके दोहे अत्यन्त प्रसिद्ध हैं। इनके 
लिखे दो ग्रन्थ भिले है--अंगदर्पण” ओर 'रपप्रबोध' । 

बेनी प्रबीन (१७९९-- १८१८ ३०)की रचन। मतिराम 
और पद्याकरके टक्कर दी है ओर “रवरसतरंग” शाखीय- 
ग्रन्थ न होकर काव्य ही है। भाषा टकसाली अजभाषा है 
ओर ग्रन्थमें ललित और सुन्दर भावाभिव्यक्ति है । व्यंग्य 
द्वारा अभिव्यक्त भाव बडे सुन्दर है । 

पश्मनाकर (१७५३-१८३३ ६०) रीतिकाव्यके अन्तिम 
प्रतिभाशम्पन्न कवि है । इनके ग्रन्थ 'जगदिनोद' तथा 
फुटकर छन्‍्दोमे रीतिकाव्यकी प्रवृत्तियोका सुन्दर परिचय 
मिलता है। पद्माकरमें भावविवृत्रिकी विलक्षण शक्ति हे। 

गाल (रचनाकारू १८२२-१८६१ ६०) भी प्माकरकी 
परिषपाटीपर है। इनकी भाषा अधिक प्रॉजल न होकर 
बाजारूपन लिये है । किर भी इनके वर्णन सुन्दर है । 
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रूपोगे लिखा गया । अधिकांश काव्य राजाश्रयर्मे लिखा 
गया था । अधिक प्रवृत्ति अरूछत काव्य लिखनेकी रही हे । 
शुगारक्षे अन्तगत काम-वासना और नारी-सौन्दर्यका चित्रण 
हुआ है, कहाँवही भक्ति-मावना भी दिखाई दे जाती दे । 
कछ रचनाओँगे वीर-सावना; नीति-उपदेश, छोक ज्ञान; 
व्यवहार आदिये सग्बन्धित सामग्री मिलती है । इस युगके 
कवियोका जीवनके प्रति दृष्टिकोण आध्यात्मिक न होकर 
ऐहिक अधिक है | 
[सहायक ग्रन्थ" रौंतिकाव्यकी भूमिका : नगेन्द्र; 
हिन्दी काव्यशाखका इतिहास : भगीरथ मिश्र; हिन्दी 
रीतिसाहित्य: भगीरथ मिश्र ।। -भ० मि० 
रीतिकाब्य-हिन्दी साहित्यके अन्तर्गत रीतिकाब्य' 
विशिष्ट अर्थम प्रयुक्त होता है। रीतिकाव्य वह काव्य हे, 
जो अलंकार, रत नायिका-भेद, युण, ध्वनि, वक्रोक्ति आदि 
काव्यके सिद्धान्तोके आधारपर या इनको ध्यानमे रखकर 
लिखा जाय। हिन्दी साहित्यमे रीतिकाव्यकी परम्परा 
बडी सुध्ढ़ है। इस काव्यकी परम्पराका प्रारम्भ आचाये 
केशवदासके छारा माना जाता है । उसके बाद विभिन्न 
काव्य-सिडान्तोंकी धृष्टिम रखकर काव्यके जो उदाहरण 
लिखे गये, वे रीतिकाब्यके नमूने है। रीतिदाव्यकी हम 
दो रूपोमे पाते बै--एक छक्षणयुक्त और दूसरा लक्षण" 
रहित । प्रथममे लक्षण और उदाहरण, दोनों ही रहते है 
और दूसरेमे लक्षणोका ध्यान रखकर उदाहरणडूप उकट 
रचना दी गयी हे । सीमित अर्थ रीतिकाव्यका अर्थ लक्षण- 
रहित काव्य-्यन्थोसे लिया जाता है । इस सन्दर्भमें लक्षण- 
युक्त अन्धोकों रीतिशाख्के अन्तर्गत रखा जाता है। 
परन्तु सामान्य अर्थमें रीतिक्राव्यके अन्तर्गत लक्षणरहित 
तथा लक्षणयुक्त; दोनों ही प्रकारके काव्यग्रन्थीका 
हो जाता है! 
लक्षणयुक्त काव्य लिखनेकी परम्परा संस्कृतते चली 
आती है। अलंकार, रस; रीति, वद्रोक्ति और ध्वनिकों 
काव्यकी आत्मा या शोमाविधायक तस्वोके रूपमे स्वीकार 
किया गया है, परन्तु हिन्दी काव्यम अलंकार, रस, भाव, 
नायिकामेद, ध्वनिके लक्षण और उदाहरणकी परम्परा 
पड़ी है, रीति, वक्रोक्ति आदिकी नहीं। प्रधानतया रीति- 
काव्यके भीतर अलंकार और रस एव नायिका-भेदके ग्रन्थ 
खूब मिलते है। लक्षणयुक्त अन्थोंमे संस्कृत ग्रन्थोके समान 
गम्भीर विवेचल नहीं मिलता। हिन्दीके इन ढक्षणुक्त 
अन्योर्म भी मौलिकता और रोचकता उद्दाहरणोबी ही 
है, शाख-विवेचनकी नहीं। हिन्दी रीतिकाव्यके लेखकों वे 
सम्मुख उद्देश्य ही मिन्न प्रकारका था । विद्वानोंके लिए 
लिखना! उनका उद्देश्य नहीं थी । साहित्य-रसिकॉके लिए ही 
उन्होंने इन ग्न्थोंका प्रणयन किया था और इनका आधार 
संस्फृतके ग्रन्थ थे । 
जो लक्षणरहित रीतिकाव्य-ग्रन्थ हैं, उनका अधिक 
मौलिक महत्त्व है, क्योंकि उनके अन्तर्गत अजसापा काव्यका 
मुर्दर और प्रॉंजल रुप मिछता है। सेनापति, विहारी, 
मतिशम; धनानन्द दास, पत्मावर आ। दि ऋवियोध्ी रचनाएं, 
चाहे वे लक्षणोकि उदाहरणरूपमे हों 'शहे स्वच्छन्द रूपमें, 
हिन्दी साहित्यकी अमूल्य निधि हें । 





रीतिकाध्य रीवि-संप्रदाय 


दिन कि लक 225 # मर 

हिन्दीका रीतिकाव्य अपनी मिजी विशेषताएँ रखता 
है | पहली विशेषता तो भाषा सम्बन्धी है । रीतिकाब्यमे 
अजभाषाका परिमार्जन प्रवान रुपसे हुआ। बण-संघटन, 
शब्दमैत्री, रोचक उपमानोंके साथ शरीरके अंग-प्रत्यंगोंकों 
रूपमाधुरीका वर्णन सजीव शब्दावलीमे किया गया है । 
दूसरी विशेषता भाव और चेष्ठाओमे चित्रणकी है । सुकुमार 
भावों और लकित चेष्ठाओकी मार्मिक अ भिव्यजज़ा इस 
काव्यमे मिलती है | सीमित छ्षत्रमे भी इस काव्यभे मनो- 
भावोका सूक्ष्म-से-सूक_्ष्म चित्रण बंडा ही हृदयग्राही हे । 
यह काव्य यौवन या किशोरावस्थाका खित्रण करनेवाला 
काव्य है, जैसे इस युगके कवियोंक्रे सामने जीवनके और 
पक्ष उपस्थित ही न रहें हों । ये कवि प्रमुखनया ना यिकाओंँ- 
के कवि दया यों वहें वि; यौबनके कवि हे। तीसरा 
विशेषता यह है कि इस काव्यमे जीवनवी विविषताके 
दर्शन नहीं होते । संघर्ष, साधना और वास्तविक 
समस्याओं # चित्रण यह काव्य नहीं करता । रीतिकावथ्यके 
द्वारा सामन्तवादी युगमे भी साहित्यिक अभिरुचि जागृत 
हुईं। ग्राम्य क्षेत्रोमे भी इस काव्यका सवार डुता और 
काब्य-सौन्दर्य, अलंकार एवं नायिका-मेद-विवेचन लोकब्यापी 
हो गया । 

रीतिकाब्यकी परग्परा शतिकालमें दी समाप्त नहीं 
हुई, आधुनिक युगतक चलती रही। भारतेन्दु-युग गौर 
हिवेदी-युगतक तो यह थारा चलती ही रही, आज भी 
इस परम्पराका काव्य चल रहा है और यत्र-तत्न सुन्दर 
रचनाएं हो रही है । रीतिकाव्य प्रायः ब्रजभाष'के डी काव्य 
है और इसी काव्यमे इस परम्पराका विकास हुआ ह्वे । 

[सहायक अन्थ-हिंन्दी रीतिप्ताहित्य : भगीरथ 
मिश्र |] +-भ० मि० 


रीतिवाद-यदह आधुनिक शब्द है । यह वह प्रवृत्ति दे, जो 


कि हिन्दी साहित्यके उत्तरमथ्यकाठमे प्रचलित हुई | इसके 
अन्तर्गत इस प्रकारके काव्यके लिखनेका आशह् भरा, जिसमें 
कि प्रथम लक्षण देकर, फिर उसके अनुरूप अलंकार, रस; 
नायिका-भेंद आदिके उदाहरणरूपमें ही रचना की जाब । 
यह प्रवृत्ति आधुनिक युगतक भी प्रचलित रही | यह केबल 
प्रवृत्ति न रह पायी, क्योकि इस प्रवृत्तिके पीछे प्रचारदां 
आग्रह रद्द और उस युगरम यद्दी काव्य विशेष सम्मानित 
हुआ | यह बौद्धिक प्रचाराभ्ृह इस लक्षणगर्भ काब्यकी 
प्रेरित करनेके कारण रीतिवादके रू पते ग्रहण किया जाता 
है (विशेष दे० 'रीतिकाव्य) । --स० शि० 


रीति-संग्रदाय - आचार्यो; विवेच्दों और टेखबका वे 


समुदाय अथवा वह परम्पर!, जो काव्यके अन्तर्गत रीतिके 
महत्वकी स्वोकार करती है या जिन्होंने अपने शाला 
अन्थोगे रीतिकी विवेचना की है, रीति-सम्पदाव कहदाए। 
है । रीति-सम्प्रदायके पवर्तक वामच ४5 श० ई० मध्य) है, 
जिन्होंने रीतिरात्मा काव्यस्य (क्षा० सू० घबू०, १:२१: 
६), अर्थात्‌ रीति काब्यवं आत्मा है, इस रूपमे रीतिकी 
प्रतिष्ठित किया । रीतिको दाव्य-सिडान्तके रुपमे प्रतिष्ठित 
करनेवाछे आचार्य ये ही है | बामनके, पूर्व भी भामह ओर 
दण्डी (७ छा० $०)ने रीतिकी च्चो को थी और गौडीय और 
वैदर्भम[र्गकी रूपमें इसे स्वीकार किया, पर थे बर्णन 


कक पडा 
बच न धन हि । ब् हा श्र 
सद्टकी ५ २, ,..- हर 
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प्रामंगिय, ही था। एरण सैद्धान्तिक प्रतिष्ठा देनेका अय 
बामनकी ही है । वामनके वाद रुद्रट (५ श॒० ई० उच्त०, 
क्ाव्याणदाग)से रीतियोबी सख्यावी बृद्धि करके एक योर 
जोड दी और इस प्रकार चार रीतियोँ मानी गयी । कन्तक- 
(१०-११ द्ा० ई०, वक्रोक्तिजीवित)ने रीतिका विवेचन 
दूसरे रूपमे किया, जो कि अधिक स्वाभाविक माना जा 
सवता है | उनके दीन मार्ग-सुकुमार, विचित्र और मध्यम 
मार्ग, वामगवी रीतियोसे भिन्न है। यह सार काव्यात्माके 
रूपमें कुस्गकने स्वीकार नही किये । कुन्तकवो मार्ग वास्तवमे 
सुवुमार ओर विचिचत्न है। इनके थाधारभूृत शुणोकों भी 
इन्होंने माधुय, प्रसाद, छावण्य और आमिजात्यके रूपमे 
रखा है, वामनके इलेपादि दस गुर्णोंके रूपमें नहीं । 
आनन्दवर्धनने रीतिकी नहीं, ग्रुणोकी चर्चा की है। 
राजशैखर (९-१० श्ञ० ई०, काव्यमीमांसा) ने रीतिका 
विवेचन समासके आधारपर किया । सम्मट (११ हा० ई० 
उत्त०, काब्यप्रकाश) ने दस गुणोकी तीन गुणीमे ही समा- 
विष्ट कर दिया। रीतिकी विवेचना विश्वनाथ (१४ श्॒ु० ईं० 
पूर्वी ०, साहित्यदर्पण) की है। रीतिकी चचो करनेवाले यही 
सस्कृतके अन्तिम आचार्य हैं। इन्होने अपने लक्षणोमे मार्ग, 
रीति और वृत्ति, सबका समावेश कर दिया। इस प्रकार 
बैदमी, पांचाली और गौडी रीतियाँ दी रह गयी। ध्वनि, 
बक्रोक्ति और रसवी प्रतिष्ठा हो जानेपर रीति-सिद्धान्त गोण 
रहकर पीछे पड गया ओर उस्तकी अधिक चर्चा नहीं हुई । 
हिन्दीमें रीति-सम्प्रदायका इस रूपमें कोर प्रभाव नही रहा 
है (विशेष दे०--रीति', गुण”) | “भ० मि० 
रुदटकी वृतक्तियाँ-दे० वृत्ति' । 

रुबाई-रुवाईमें चार समबृत्त चरण होते हैं। कप्तीदा 
अथवा गजलके प्रारम्भिक चार पाद रुवाई हो जा सकते है । 
रुवाईके लिए विशेष छन्दोका विधान है और उनमें मुख्य 
है 'हजाज' । परन्तु उदूमे 'इकबारने इस नियमका 
पान नही किया है । चार चरणों अथवा मिसरोंमेसे 
प्रथम-द्वितीय. और चतुर्थ सम-तुकान्त, अर्थात्‌ एक ही 
काफिये और रदीफमे होते है, केवल तीसरा चरण भिन्न- 
तुकान्त होता है | रुवाई मुक्तक है ओर अपने-आपमें पूर्ण 
भी | इसके चार चरणोमे दो बस होते है, इसलिए इसका 
नाम दो-बैती' है ओर चार मिप्तरे होते है, अतः रुबाई 
कहलाती है । रुबाई फारसीका सर्वाधिक लोक़प्रिय रचना- 
विधान है। फारसीमें इसे 'तराना' भी कहते है। उमर 
खैयामकी 'रुवाश्यात'के फिट्जजेराल्ड-कृत अंग्रेजी अनुवाद- 
की इंग्लैण्ड और अमेरिकामे अधिक प्रशंसा प्राप्त हुई 
और उम र खैयामकी रहस्यात्मकताका प्रचार हुआ । अपने 
देशमें उमर खेयामकी प्रसिद्धि गणितज्ञ, ज्योतिषी और 
दाशनिकके रूपमे थी, फिट्जेराल्डके कारण उसकी 
ख्याति रहस्थवादी कविके रूपसे भी हुईं। हिन्दीमे भी 
फिटजजेराब्डक्त अनुवादके अनेक अनुवाद हुए है 
और उनमें हरबंश राय “बच्चन” कृत 'खियामकी मधुशाला' 
अधिक प्रसिद्ध ओर लोकप्रिय हुई। मैथिलीशरण गुप्ततकने 
इसका अनुवाद किया है। “बच्चन कृत 'मधुशाला' इसी 
रचना-विधानमे हैे---“जितनी दिलूदी गहराई हो उतना 
गहरा है प्याला, जितनी मनकी मादकता हो, उतनी मादक 
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है हाला, जितनी उरकी भावुदता हो, उतना सुन्दर साकी 
है, जितना ही जो रसिऊ, उसे है, उतनी रसमय मधुशारू?!। 
यों तो रुवाईमे सब बाते कही जा सकती है, लेकिन उृके 
शायरोने इसगे ज्यादातर नेतिक बातें ही लिखी है। 
रुबाइ्यों करीब-करीब उर्दृके सभी शायरोंने लिखी है, लेकिन 
इनमें अनीस, दबीर, इकबाल, जगतमोहन 'खाँ” और जोश 
आदिने विशिष्ट स्थान प्राप्त किया है। हिन्दीमे उमर खेयामकी 
रुवाश्योके अनेक अनुवाद हुए है और उनके प्रभावसे 
अनेक प्रसिद्ध कवियोंने रुवाइयाँ लिखी है। नये कवि 
'मुक्तक' नामसे भी रुवाश्यों लिखते है। रुवाइयोंमे प्रायः 
सूत्ति या उत्तिवेचित्यदी प्रधानता रहती है ।--रा०खे ० प[० 


झरूख-हिन्दीमें रूख वृक्षका पर्याय हे। सनन्‍्तोने अपनी 


रचनाओमे रूखके साथ ही 'बिरिख, पेड, तरवारि (तरुवर), 
बिरिछ (वृक्ष), बावना (विरवा) आदि अन्य पर्यायोका 
प्रयोग किया है । पर इन प्रयोगोमे एक विलक्षणता यह है 
कि ये अधिकांशतः योगपरक रूपकों, उलटवॉसियो एवं 
साधना-सम्बन्धी गुत्यियोके रूपमे प्रयुक्त हुए है। अकेले 
कबीरके साहित्यमे वृक्षके सामान्य अर्थमे प्रयुक्त उत्त 
कतिपय शब्द भिन्न-भिन्न प्रसंगोमे कभी बह्यके अथमे तो 
कभी सहस्तार, समाधि, सहज समाधि, मेरुदण्ड, संसार, 
शरीर, माया आदिके अर्थमे प्रयुक्त हुए हे । 

(१) ब्रह्म--मारतीय धर्म एवं दर्शनके साहित्यमे बह्मको 
वृक्ष रूपमे वर्णित करनेकी परम्परा बहुत पुरानी है। ऋग्वेद 
१, २४, मे वरुण लोकके एक ऐसे वृक्षका वर्णन है, जिसे 
ऊर्ष्यमूल कहा गया है । उसको किरणें ऊपरसे नीचेकी ओर 
फैलती बतायी गयी है। ऋग्वेद १०, ११५, १; १, १६४, 
२२ तथा ५, ५४, १र२में क्रमशः जिस सुपलाशबृक्ष या 
जिसके अग्ममागमे सुस्वादु पीपल हे और जिसपर दो पक्षी 
बेठत है या फिर जिस पीपलको वायु देवता हिल।ते है, ऐसे 
वृक्ष भी इसी बअह्यद॒क्षका व्याख्यान करनेवाले हैं । “विष्णु- 
सहस्रनाम मे परमेश्वरके अन्य नामोंमें वरुणोवृक्ष: सी 
एक नास है । कठोपनिषद' (६, १)मे जिस बअह्ममय 
सनातन अस्वस्थ वृक्षका वर्णन है, वह भी बद्मवृक्ष ही हे । 
गीता (१५, १)में “कऊर्ध्वमूलमधः शाखमश्वत्थ॑ प्राहुरव्यय । 

न्दांसि यस्य पर्णाणि यर्तं वेद स बेदवित्‌” कहकर इसी 
ब्रह्मवृक्षका संकेत किया गया है । तुल्सीदासने 'रामचरित 
मानस' (उत्तरकाण्ड)में रामको बन्दना करवाते हुए वेदोक्रे 
मुखते कहलाया है--/अव्यक्तमूलमनादितरु त्वच चारि 
निगमागमस भने । घट कन्ध साखा पंचबीस अनेक पर 
सुमन घने ॥ फल जुगल परिधि कट मधुर बेकि अकरेलि 
जेहि आशज्रित रहे। पछवत फूलत नवक नित संसार 
बिटप नमामहे”' (वेदस्तुति) | कबीरने अपने कई पदोमें 
थोड़े-बहुत अन्तरके साथ यही बात कही है। परम्पराको 
घ्यानमें न रखनेके कारण तथा चर्यापदोमे| “सरुबरकों 
काया, चित्त, सृष्टि-विस्तार, सहज तत्त्व” आदिके उपमान 
रूपमें देख, विना किसी सोच-विचारके कबीरके बद्दावृक्ष 
सम्बन्धी पदोकी कुछ विद्वानोने काया और चिन्तका 
व्याख्याता मान लिया है। किन्तु वात ऐसी है नही। 
कवीरका कहना हे--“जांनीं जांनीं रे राजारासकी कहानी । 
अंगर जोति राम परकासे गुरसुखि बिरले जानी ॥ तरवर 
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एक अनन्त डार पुनि युहुप पत्र रस भरिया | यह अंमृत 
दो बाडी हे रे तिनि हरि पूरी कारिया ॥१॥ पुहुप वास 
भैंवरा इक राता पाहर ले उरणरिया। सोरह मंझे पवन 
झकोरे, आवास फर फरिया ॥२॥ सहज समाधि विरिख 
यहु सीचा घरती जलहरु सोखा। कहे कबीर तासु में 
चेला जिनि यहु बिरवा पोखा ॥३॥”? (क० ग्रं० ति०, पद 
2१२) । राजारामकी कहानी” पद स्पष्ट रूपसे अद्यवृक्ष- 
का संकेत दे रहा है। 'सहज-समाधि बिरिख यहु सीचा' 
भी स्पष्ट करता हे कि समष्टि रूपमे जो ब्रह्म हे, व्यष्टि 
रूपमे वही सहस्वारस्थ परमशिव हे, जो सहज-समाघिमे 
प्राप्त उन्मन्यावस्थासे सिचित अर्थात्‌ तृप्त होता हे । शक्ति 
या कुण्डलिनीसे समरस होकर यह अनन्त शाखा है और 
पत्र-पुष्पवाला वृक्ष हरा-भरा होता है । पद संख्या १०८मे 
कबीरने पुनः इसी ब्ह्यवृक्षका उल्लेख किया हे, थोडे भिन्न 
रूप में । यहाँ यह पिण्ड (१. शरीर २. तना)से हीन 
भौर बिना पुष्पके फलनेबाला बताया गया है । झ्न्तिम 
पंक्तियोमे अपरंपार पार परसोतम की जिस मसूतिपर 
बलिहारी होनेवी बाव कवीरते वी हे, वह इसके 'अह्मबृक्ष- 
वाले अर्थकों बिल्कुल स्पष्ट कर देती है । पद संख्या ११५में 
इसी वृक्षका उल्लेख करते हुए कहा गया है--“वीज विलु 
अंकुर पेड विनु तरवर बिनु साखा तरबर फरिया” (क्ृ० 
ग्रं० ति०)। पद संख्या १०रमें इस बुक्षका व्योरेवार 
चित्रण देखनेकी मिल जायगा। पद ११६४६मे स्पष्ट रूपमे 
'अष्वमूलमधः शाख वाले बृक्षका उल्लेख दर्शनीय है । 

(२) सहस्नारके अथमे भी विरिख रब्दका प्रयोग कबीरने 
किया हे- “ऊँचा बिरिख अकासि फल पंखी मूआ झूरि । 
बहुत सयाने पचि सुए फल निर्मल पे दूरि ॥” (क० अं०, 
ति० ए० १८३, ३०) । 

(१) कबीरने रूख शब्दका प्रयोग मेरुदण्डके अ्थमे 
भी किया हे--“समुन्दर छागी आगि। नदिया जलि 
कीइला भई । देखि कबीरा जागि मंछी रुखां चढ़ि गई ॥” 
(क० ग्रं० ति०, पृ० १४८, ७५४), अर्थात्‌ “शरीररूपी 
समुद्रमें प्रियनविरहवी आग छरूग गयी और उसने 
विषयलिप्साकी प्रवदमान धाराकी जला दिया। दिन- 
रात विषयोमें लिप्त मानसिक ध्ृत्तियों या इन्द्रियसुखबी 
ललकव, प्रतीक मन (मंछो) मेरुदण्डरूपी वृक्षपर चढ़- 
कर विपषयवारिसे परे हो गया” । पद सं० ११९मे कबीरने 
बॉझ माता (माया) से विना बापके उत्पन्न (निर्मण, अस्ति- 
नास्तिसे अतीत ब्रह्मते उत्पन्न) हाथ-पैर आदि इच्द्रियोसे 
हीन आत्माकी जिस तरवरपर चढते बताया है, वह भी यह 
मेरुदण्ड ही हे--“बॉझ का पृत बाप विनु जाया बिनों 
पॉऊ तरवर॒ चढिया” (क० ग्ं० ति०) । कबीरने वृध्षके 
भीतर प्रवाहित होनेवाली नदीका उल्लेख एक पदमे किया 
है--- एक बिरष भीतरि नदी चाली कनककलस समाइ। 
पंच सुअटा आइ बेठे, उदे भई बन राइ” । नदीपर विचार 
करते हुए लक्ष किया गया है कि यह बिरष मेरुदण्डका 
वाचक है (द्रे० नदी) । 

(४) समाधिके अथ्मे भी तरबरका प्रयोग कबीरने 
किया हे--“फल मीठा पे तरवर ऊँचा कौन जतन कूरि 
लीजे । लेक निचोइ सुधारत वाकों बोन जुगति सौ 
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पीज ॥ पेड विकट है महा सिलहछा अगह् गष्टा नहिं 
जाने। तनमनमेल्हि चढे सरधा सौ तब वा पलकों 
पावे ॥--तथा आगे” (क० झं० लि०, पद १४5) । उत्तपद- 
में तरवर समाधि हे और उसदा फल सहस्नारमें प्राणका 
अवखान था दुण्टल्नीका परमशिवसे सामरस्य । पेडका 
सिलह॒लापन (फिसलून) समाधि प्राणबायुके धारण करने- 
का संकेतक है । अधथर (आकाश, सहस्रार)से पॉव 
फिसलकर गिरनेकी बात कुछ बसी ही हे, जेसे अवधूने 
यह सवाल पूछते समय थी कि “जय उन्तमनियी तारी टूटे 
तव कहाँ रही तुमारी” (कबीर, एू० १८५६) । 

(०) समाधि और सहज समाधिमे कबीर अन्तर 
मानते थे और सहज-समाधिके कट्टर शमर्थक थे । 
समाधि वह हे, जो ऑँखको मूँदवर या नासिकाग्रपर 
अवस्थित करके, सभी इन्द्रियोसे मनक रोधाकर आयास 
और कष्टपे सघे। सहज समाधि इससे नितान्त भिन्न 
है। उसके लिए तो कबीरका कहना है “आँख न मूँदो 
कान न रुथी तनिवा कष्ट नहीं धारों । खुले नैन 
पहिचानों हेँंसि हँसि सुन्दर रुप निहारो”। वबारहमास- 
चोबीस पदर फलोसे लदे रहनेवाले, शीतल छायासे 
युक्त तथा मनरूपी पक्ीवें केलि-सदन रूप जिस 
तरवरका गुणगान कबीर प्रस्तुत साखीनें कर रहे है, वह 
निश्चयतः सहज समाधि ही हे--तरवर तासु बिलंबिए जो 

बारह मास फरनत। सीनल -छाया गहिर फल, पंखी 
केलि करन्त ॥” (क्ृ० ग्रं, ति०, ए० २०३, ३) । 

(६) संसारकोी भी कवीरने बृक्ष कहा हे ओर वर्तमान, 
भविष्य और भूत नामऋ तीन कालोंको उसकी शाखा, 
चार युगोको पत्र तथा पाप-पुण्यको दो फू बताया है-- 
“सुख के बिरिख यहु जगत उपाया। समुझिन परे 
विषम तेरी माया ॥ साखा तीनि पत्र जुग चारी। फल 
दोइ पाय पुत्रि अधिकारी ॥” (ऋ० गअं०, ति०-रमेनी ११) । 

(७) सायाका अथथ देनेके लिए भी बिरिखका प्रयोग 
कबीरने किया है--“आगे आगे दौ जरे, पाछे हरियर 
होइ | बलिहारी तेहि बिरखकी जरि काटे फल होइ ॥” 
(क० ग्ं०, ति० पृ० १७८, १), अर्थात्‌ इस 'मायारूपी 
वृक्षकी बलिहारी है कि बाह्य विकारोमे झुल्सता, जरूता 
रहकर भी यह सामान्य सांसारिक वृक्षेकी तरह जर 
नही जाता | ज्यों-ज्यों विषयोकी आगमे झुल्साते जाइये, 
यह त्यो-त्यो हरा होता है । अगर अच्छा पाल पाना है 
तो इस मायाका मूलोच्छेद आवश्यक हे। 

(८) प्रसंगके आग्रहकी ध्यानमे रखकर फबीरने एक 
स्थानपर पिण्डकों शरीरके अर्थमे प्रयुक्त किया हैे--पंखि 
उडानी गगन को पिण्ड रहा परदेस । पानी पीया 
चंचु विनु भूलि गया यहु देख ॥”? (कण गझ्ंग्, ति०, 
पृ० १६७, ६), अर्थात्‌ इस दरीररूपी पेड (प्िण्ड)कों 
परदेशमे छोडकर (क्योकि यह संसार उसवा अपना देश 
नही है) आत्मारूपी पद्टी परमश्ुन्यमे उड़कर चला गया 
ओर इस देशकी भुला ही बैठा । उस परमव्योममे चोचके 
बिना पानी पीकर (पानी पिये जिला ही पानी पीनेकी तृप्ति 
प्राप्तकर) बह इस (चजॉचसे पानी पीकर कुछ देरके लिए 
तृप्त और फिर पिपासाकुल बना देनेवाले) देशकी भूल ही 
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गया | या इतगा छंदेत दे रेसा आवश्यश ६ दि सन्‍्तोंके 
भाहत्यन इन दयारबा आदपइमतप परत आए सपने 
अथका मिलो शब्द पितषेषण सपमिश दस बानको स्पष्ट दर 
देता है वि रझपवा, उप्मा दा इस तत्दवी अन्य किशी 
झरूपन किला शब्द, विषय या बस्तुदी रखते समय घन्त 
धर्मोकी अपेक्षा उस्ने। "व हो प्यानगो रखते थे । ओर 
चेंकि किसी भी बरतके पम अनन्त है, अगः उसके थर्थ 
भी उन्नत हो सबते हे। भाषारें इस तरहका रू.च्छन्दता 
अथ्गत गद्-मडुदा प्रमख फारण है । सन्‍्तोवो साहित्यको 
अनेवादशः, आपादतः पिपरीत पश्नेवाली व्यास्थ्याएं इस्तों 
कारण पसम्मब हो सकी है और शायद आगे भी होती 
रहेंगी । “-रा० दै० सिं० 
झपक-सावश्यगर्भ अमदप्रधान आरोपमूल अथोर्ंकार, 
जिसने अति साम्यके वारण ग्रस्तुतमे अप्रस्तुतका आरोप 
करके अभेद दिखाया जाता है । इस शब्दका जथ्थ है एकता 
अथवा अभेददी प्रतीति | भरतने जिन ४ अलंकारोका वर्णन 

या है, उनगेगे यमवा दब्दालंकार हे तथा दीपक वाक्या- 
लकार; सामान्य साच्य्यजीवी भछूंदार उपमा और रुपक ही 
है। गुण और जाकृति दोनोग्रे आधारपर साध्थयका नाम 
उपभा है, रुपकगे केपल गुणके आश्षयले +ि/चित्‌ साध्श्यको 
अपने (वियल्प रो रुप प्रदान किया जाता है (ना० जझ्ञा०, 
१६ ४ ४४ तथा ७७ : ५८) । भागहगे रुपकका 'निरूपण 
उपमाते पूर्व किया है। उनके मसतमे झूपककी दो विशेषताएं 
है--उपमेयवदी उपमानसे एकरूप्ता तथा शुणोकी समता । 
रुपवके २ सेद हे शसस्त-बम्तुव्पिय तथा एक-देश- 
विवत्ति । उपमामे रुपबसे अन्तर करते हुए दो विशेषताएँ 
है--गुणछेश के आधागपर तथा असमान उपमानसे साम्य 
(क्वाव्यालंकार! २: २१-२२ तथा ३०) । दण्डीके अनुसार 
गुण, क्रिया, द्रब्य किसी भी प्रकारसे उद्भूत साहश्यका 
नाम उपमा है ओर जब उपमान उपमभेयका परस्पर-मेद 
तिगेभूत हो जाता है तो उस साहश्यकी ही रूपक कह देते 
है (काव्यादश, २४ १४ तथा ६६) । रुपकके २० भेद 
है--समस्त, असमस्त, समस्तव्यस्त, सकल, अवयव, 
अवयवी, णकांग, युक्त, अयुक्त, विषम, सविशेषण, विरुद्ध, 
हेतु, दिलष्ट, उपसमारूपक, व्यतिरेवरूपक, आशक्षेपरूपक, 
समाधानरूपक, रूपकरू पक, तत्त्वापह्वरूपक (काव्यादश, 
२४ 5७से ९६तक) ! 

वामनने रूपकर्की उपमाका प्रपंच मानते हुए इसका 
लक्षण किया हे कि उपमानके साथ उपमेयके गुणका साम्य 
होनेसे उपमेयमे उपमानके अभेदका आरोप ही रूपक है-- 
“४ उपमानोपमेयस्य गुणसाम्यात्‌ तत्वारोपों रूपकम (क्ता० 
सू० वृ०, ४: हे : ६) । रुद्रट्के मतसे उपमानभे सिद्ध 
शगुणका उपमेयमं साध्य बनना क्रो उपमा अलंकार है 
(क्ाब्या०', ८: ४) और गुणोके साम्यसे उपमान्त एवं 
उपमेयके अविवक्षित सामान्य भेदकी रूपक कहते है 
(काव्या०', ८: ३८)। प्राचीन आचार्योने शुणलेशके 
चमत्कारी साम्यकी उपमा माना है और गशु्णोंकी विशेष 
समताकी रूपक | 

मम्मटने उपमान और उपमेयके अभेदको रूपक बताया 
है (का० प्र०, १० : ९३) । विश्वनाथने इसो लक्षणकों स्पष्ट 
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किया ० दि। निरप्छय (पिना सल्के गोपनके) िपयम 
विपयीक्षा रपित आरोप रूपाल्यार ६ (स्ा० दू०?, १० : 
४१) । जयदेव (उन्द्रालोफ, ५ : १८) जोर अप्पय दीक्षित- 
(कछुनह०, *छ)के लक्षण पे मिलते-जुलते है। 
अलकारसपंसल से “विपगिणा दिपयस्थ रुपवतः दरणाढ 
प्रकम (यु० ३७) तथा एफावलीसें “विपयी पिपय॑ 
रूपाति रुपवन्त करोर्तीति अन्व्धोधिधानं रुपकाम (प्रु० 
२१२) लिखकर उपमेय ओर उपमानय। रुपकतताका ही 
आग्रह प्रकट किया गया है 
हिन्दीके आचार्यामे वेशवने दण्डीके आधारपर रूपकका 
लक्षण अत्यन्त प्राथमिक अवस्थाका दिया ह-- उपमाके ही 
रुपशो, मिल्‍यो वरनिये रुप” (६० प्रि०, १३: १२) । 
जसवन्त सिंहने लक्षण नहीं दिया है। मतिराम, भूषण, 
दास तथा पश्माकर आदि अधिकांश रीतिकाटीन आचार्योंने 
मम्मट और विश्वनाथके रक्षणका अनुसरण किया है-- 
बरनत जिषयी विषयों करि अभिन्न तद्रप! (छ० छ० 
६८) अथवा-- कहें कहिये ये दूसरो, कहेँ न राखिये भेद 
(का० नि०, १०) | ऊुछपतिन साहित्यदर्पण'की कारिक 
तथा दत्तियो आधारपर रूक्षण दिया हे--उपमा अरू 
उपमेयको, भेद परे नहिं जान । समता व्यंग्य रहे जहाँ, 
रूपक ताहि बखान” (२० २०?) | यहाँ व्यंग्य समता 
(वृत्तिते)के कथनसे उनकी प्रीढताका परिचय मिझता है। 
आधुनिक विवेचवबीने भी सम्मट अथवा विश्वनाथके आधारपर 
लक्षण द्विये है । 
भरतने अलंकारोंके भेद नहीं बताये । भामहने रूपकके 

दो भद किये है--समस्त-वस्तु-विषय तथा एक-देश-विवर्त्ति । 
आगे चलकर भम्मटने इन दोनो भेदोकों सांग (सावयव) 
रूपकके उपभेद मान लिया (क्ा० प्र०, १० : ९३-९४) । 
दण्डीने उपमा ओर रुपकके भेदोकी इयसा नहीं मानी । 
रूपकक्रे मुख्य २० भेद दिये हैं | 'समस्त रूपकोस उपमान 
ओर उपमेयका समास हो जाता है, जैसे वाहु-छता', 
परणि-प्म! । असमस्त समस्त रूपकका विपरीत हे, जेसे 
अगुलियाँ पह्व है! । समस्त-व्यस्त रुपके उपर्युक्त दोनों 
गुणोंका मिश्रण होता है, जैसे 'स्मित मुखबन्द्रवी ज्योत्स्ता 
है”, यहाँ पझुखचन्द्रभे समास है और “स्ित ज्योत्स्ता है! 
वाक्यमे समास नही है । सकल रूपक अर्वाचीनोंका सांग 
या सावयव रूपक है । अवयव रूपक अर्वाचीन आधचार्योके 
एक-देश-विवत्तिके समान है। अवयवी रूपक अर्वाचीन 
निरंगके समान है। इसमे वदतकी ही पंकज कह दिया 
जाता है, उसके अंगोंकी रूपता नहीं प्रदान की जाती । 
एकांग रूपकमें उपमेयके एक अंगको ही रूपित करते है, 
इसी प्रकार हयंग, व्यंग आदि भेद हो सकते हैं । उपमेयके 
आधेयभूत अवयबोके लिए जिन आरोप-विषय-भूत वस्तुओंका 
प्रयोग हो, उनमें यदि परस्पर सम्बन्धकी संगति हे तो युक्त 
रूपक और यदि विरोध है तो अयुक्त रूपक अलंकार हे । 
अंगीके रूपण तदा अगोौमेते कुछके रुूपण तथा कुछके 
अरूपणसे विपभ रुपक बनता है विश्येषण-विशिष्ट पदार्थके 
आरोपते सविश्ेषण रूपक हे । उपमानके प्रसिद्ध कार्योंदी 
अक्रिया तथा अप्रसिद्ध कार्योँकी क्रियामें विरुद्ध रूपक, है 

प्रदर्षनपूर्वक अप्रस्तुतके आरोपमें हेतु रूपक (अवोचीौनोंके 








रूपक 
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उल्छेख अलुंकारसे मिलता-जुलूता), रिलष्ट साधारण धर्मके 
प्रयोगमे र्लष्ट रूपक, प्रस्तुत एवं अप्रस्तुतके साधर्म्यमे 
उपमा रूपक तथा वेधम्यमे व्यतिरिक रूपक अलंकार होता है । 
आश्षेप अल्कारको सामग्रीसे आक्षिप रूपक तथा समाधान- 
पूर्वक आरोपसे समाधान रूपक बनता है । रूपकके गर्ममे 
स्थित रूपदाका नाम रूपक-रूपक तथा अपहृनुति-गर्मसे 
रूपकका नाम तत््वोपह्व रूपक हो जाता हे । जिस प्रकार 
भरतने उपमाके अनेक भेदोकी छोकले अहण करनेकी 
सम्मति दी है, उस्ती प्रकार दण्डीने उपमा तथा रूपकके 
विकव्पोंमेसे कतिपयकी ही ब्याख्या की हे, शेष पाठकोके 
अनुमानपर छोड़ दिये है (क्ाब्यादर्श', २५ ६६-९६) । 

रूद्रट्ने रूपकके सावयव, निरवयव तथा संकी्णण भेद 
करके सावयवके १ उपसेद-सहज, आहाये तथा सद्दजाडाये 
माने है। निरवयवके ४ उपभेद है--शुद्ध, माछा, रशना 
तथा परम्परित । एकदेशीय उपयुक्त समस्त विषय-रूपकोंसे 
भिन्न हे। अर्वाचीन आचार्यो्में मम्मटने प्रथम तो रूपकके 
२ भेंद किये हैं--समस्त वस्तु-विषय तथा एक-देश-विवत्ति, 
परन्तु इन दोनों मेदोकी सांग रूपकके ही अन्तर्गत मान 
लिया है। जो सांग नही है, वह शुद्ध निरंग रूपक हे । 
माला रूपकमे अनेक अप्रस्तुतोका एक प्रस्तुतमे आरोप होता 
है । परम्परितके ४ उपमेद इलेषमूल, इलेषरहित, केवलूरूप 
तथा मालारूप है । रशना रूपकमे मम्मटने चमत्कार 
नहीं माना | 

विश्वनाथने रूपकके भेदोपभेदोंकोी स्पष्ट किया है। 
रूपकके १ भेद हैे--परम्परित, सांग तथा निरंगः परम्परित- 
के २ उपभेद है--हिलष्ट तथा अरशिलिष्ट; और प्रत्येक उपभेद 
केवल तथा माला, दो प्रकारका है। इस प्रकार परम्परित 
रूपक ४ प्रकारका हुआ। सांगके दो उपसेद हैे--समस्त 
वस्तु-विषयक तथा एक-देश-विवत्ति । निरंगके भी दो उपभेद 
है--मालानिरंग तथा केवकनिरंग । इस प्रकार रूपकके 
केवल ८ भद हुए । 

जयदेवने रूपकके ४ भेद किये-सोपाधि, साध्श्य, 
आभास तथा रूपित रूपक । सोपाधि रूपकमे एक आरोप- 
प्रधान आरोपके प्रति कारण होता है । “काव्यप्रकाश में 
इसीकी 'परम्परित” रूपक कहा गया है। साध्श्य रूपक 
सावयव या सांग रूपकका ही नाम है, इसमे उपमान और 
उपमेय, इन दोनोंका अलग-अलग पदोंसे साध्इय बतलाया 
जाता है। आभास रूपकमे रूुपकका आभास्त होता हे, 
किसी सौन्दर्यकी प्रतीति नही होती, अंगयष्टि! पदमे यष्टिका 
अंगपर आरोप केवल रूम्बाईके कारण हे, सोन्दर्यबोपके 
निरमित्त नहीं। रूपित रूपकमे आरोपित पदोका पुनः 
आरोप होता है, यह दण्डीका रूपक-रूपवः अलंकार है । 
अप्पय दीक्षितने 'कुबलयानन्द में रूपकके २ भेद किये ह--- 
अमेद! तथा तद्र पा और प्रत्वेक नेदके १ उपसेद है-- 
आधिक्य, न्यून तथा अनुभय | 

हिन्दीके आचार्योने प्रायः रूपकके अप्पय दीौक्षितके 
६ सेदोकी अपनाया ऐड उनके अनुभप उपसेदका नाम 
सम दिया है | केवल केशवदासने का्िप्रिया'मे रूपकके ३ 
भेद माने हे--अदू शुत रूपक, विरुद्ध रूपक तथा रूपक- 
रूपक | अदभुत रुपक दण्डीके व्यतिरेक रूपकका नामान्तर 


है, शेष दोनों भेद काव्यादर्श'में ज्यो-के-त्यों मिलते है ।* 
कुलपतिने मम्मठ तथा विश्वनाथके आधारपर सांग, शुद्ध, 

प्रम्परित तथा माला रूपक--चार भेद माने है । आधुनिक 
विवेचकोंने रूपकके भेदोंवी नियम देनेका प्रयत्न किया है । 

कन्हैयालाऊक पोदारने रुपकके दो भेद--असेद तथा तद्गुप 
मानकर दोनोके सम, अधिक, न्यून भेद मानते है; फिर 

समके सावयव (सांग), निरवयव तथा परम्परित भेद किये 

है और इन तीनोंके भी क्रमशः समम्त वस्तु-विषय, एक- 

देश-विवत्ति; श्लिष्ट, मालारुप; शिलष्ट शब्द, भिन्न शब्द 

नामक दो-दो भेद किये हैं (अलं० मं०', प्‌ृ० १३७) । इसमें 
उन्होंने मम्मट आदिके साथ अप्पय दीक्षितके विभाजनको 

मिलानेका प्रयक् किया है । रामदद्दिन मिश्रने दूसरे प्रकारसे 

यह विभाजन दिया है--अभेद और मालाके दो प्रकार 

आहाय और वास्तव माने है और तीन भेद केवल इसीके 

कहे गये है । सावयव आदि अपने सेदोके महित स्वतग्त्र है। 

१, अभेंद--अप्पय दौप्चितने 'कुब॒लयानन्द में साइदय- 

मूलक अलंकार रूपकके दो भेद माने है--अगेद तथा 

तद्गरप । जब विषयीका विपयगे अगेद-पर्यवसान हो तो अमेद्‌ 

रूपद होता है । हिन्दौमे प्रायः बिना लक्षण दिये केवल 
विभाजन करके उदाहरण प्ररतुत किये गये है। इसमें 

उपमेयमे अभेदरूपसे उपमानका आरोप किया जाता है 

और इसके तौन भेद 'कुबलयानन्द के ही आधारपर हिन्दीके 
आचार्योने माने हैन्यून, अधिक और सम। जहाँ 
उपमेयम उपमानके आरोपके अनन्तर कुछ न्यूनता कहीं 

जाती है, न्यून कहलाता है | दूलद् कविका उदाहरण है-- 

“राम तुम लंकके बिरोध बिन (राममे लुका-विजयकी 
सामथ्य थी, तुममे नही है, तुम शमसे न्यून हो) । या-- 

“पृच्छित बिंगिर बिहंग है, सुण्डन विगिर मतंग” (छ०छ०, 

७०) | अथवा--निर्झरमे अक्षय स्वरप्रवाह है, पर वह 
विकल विराग नहीं” (मिल्न्दि £ का० द०) | अधिक्‌-- 

जहाँ उपमेयमे उपमान्तके आरोपके अनन्तर कुछ अधिकता 
कही जाती है-- राम अवियोगी तुम”(दूलह), अर्थात्‌ राम 
वियोगी थे और तुम अवियोगी हो, अतः रामने अधिक हो 
या-- नव विधु विमल तात जसु तोरा, रघुबर किंकर कुमुद 
चकीरा । उदित सदा अथइहि कबहूँ ना, धटहि न जग 
नभ दिन दिन दूना” (रा० च० मा०, २: २०९) । इसमे 
चन्द्रमा घटता-बढ़ता हे, पर यश घसदा उदित रहता है, 

अधिक है । सम्मर--जहाँ उपमेयमें उपमानवी न्‍्यूनता या 
अधिकताके बिना सम आरोप हो-- राम तुम यज्ञपाल” 

(दूलह), अर्थात्‌ राम भी यज्ञपाल थे ओर तुम भी, अतः 

अमेद समता है। या--बीती विभागरी, जाग री । अम्बर 

पनघटमे डुबों रहीं ताराघट ऊपा नागरी” (प्रसाद) । 

इसमे अम्बरमं पनघट, तारामें घट तथा ऊपामे नागरीका 
अमेद-कथन हे | 

२. तद्प-- कुब्ल्यानन्द से स्थोकृत रूपकका एक भेद । 

भेंदके रहते हुए भी सामान्य धर्मके आश्रयसे अप्रस्तुतका 
प्रस्तुतमें आरोप “तप रूपदः कहलाता है, यथा--शघ्ुख 

दूसरा चन्द्र हैं!। मुख ओर चन्द्र अछ्ग है, फिर भी 
सामान्य धर्मके साइइयसे मुखपर अन्द्रका आरोप कर दिया 
गया हैं । अभेदके समान इसके सी तीन भेद माने गये है । 


ख्पज् 


व्यूल-जहाँ इस आरोपमें उपसेय हीन कहा गया है-- 
“व्रप्रनिके मन्दिरन तजि, करत ताप शब ठोर । सावर्सिह 
भूपालकोी, तेज तरनि यह ओर (ल० छ०*, ७३) । 
अधिक--जिसमें तद् प आरोपके अनन्तर उपमेयमे कुछ 
अधिकता कहीं जाय--*अमिय झरत चहुँ ओर अरु, नयन 
ताप दरिलेत | राधा मुख यह अपर ससि, सतत उदित सुख 
देत” (अ० मं०, १४१)। अपर सप्तिमे तद्गप और 
'घतत उदित'के कथनसे अधिकका भाव है । सस--जहाँ 
तद् पता समान हो--'भूमि पुरन्दर माऊके हाथ पयोद 
नही बर काज उठये है। पन्यिनके पथ रोकिवेकों घने बारिद 
बुन्द ब्था उनये है” ((छ० ल०”, ७२) । अथवा- सुधा 
सहित मुख सपि लख्यो, बृथा सरदवो चन्द (पद्मा०,३७) । 

३. सागरूपकू--रूपक अलुंकारका एक भेद, जिसकों 
सावयव रूपक भी कहते है | दण्डीका सकल रूपक भी यही 
सेद है। भामहने रूपकके समस्त वस्तु-विषय ओर एक-देश- 
विवर्ति, दो भेद किये थे, मम्मयने उन दोनोका एक नाम 
पध्ावयव रूपक माना है ओर दोनो भेदोंको सांग या 
सावयवका उपसेद बना दिया है | सांग ओर सावयबव दोनों, 
नाम मम्मट्के काव्यप्रकाश से ही प्रचलित हो गये । शोकमे 
साययव'” शब्दका व्यवहार हे(का०प्र०", १० : ९४ बृू ०) । 

जगन्नाथके अनुसार परस्पर सापेक्षसे सम्बद्ध रूपकोका 
संघात सावयव रूपक हे-- परस्परसापेक्षनिष्पत्तिकानां 
रूपकाणां संघातः सावयवम्‌ | उदाहरण--रक्त ऑगुलियाँ 
ही पत्रपंक्ति है, नख-किरणे ही केसर है, इस प्रकार आपके 
चरण तो साक्षात्‌ कमर हे”? (अनुवाद) । विश्वनाथके 
अनुसार यदि अंगीका सांग रूपण हो तो रूपक सांग” 
कहलायेग।--अंगिनो यदि सांगस्य रूपण सांगमेव तत” 
(प्वा० द०, १० ८३०) । 

४. समस्त वस्तु-विषय--उपमेदमें आरोप्यमाण विषय 
शब्दोपात्त होकर सकल विषयोको अन्तर्भूत कर छेते है, 
यथा-- रावणरूपी अनावृष्टिसे कलान्त मरुद्र पी शस्यकी 
वाणीरूपी अमृतसे खीचकर विष्णुरूपी कृष्णमेष॒ शान्त 
हो गया” (अनुवाद) । वस्तुतः इसमें उपमेयर्में उपमानका 
आरोप अवयवो (अंगों) सहित होता हे--रनित अझुंग 
घण्टावली, झरित दान मधु नीरू । मन्द मन्द आवतु चबल्‍यो 
कुंजरु कुंज समीर” (बि० २०, ३८८) । 

७५, एक-देश-विवज्ि--सांय रूपकमे आरोप्यमाण 
विषयका आरोप क्चित्‌ (एकदेशमे) शब्दोपात्त होता हे और 
कचित्‌ अरधोपात्त, अर्थात्‌ कही आरोप रब्द द्वारा किया 
जाय ओर कहीं अथंके बलसे ज्ञात हो। यथा--/लावण्य- 
रूपी मधुसे पूर्ण इसके आननको छोकलोचनरूपी अमर 
पीते है”, यहाँ रूप्यमाण विषय है मुखका पप्मत्व, जिसका 
आरोप शब्दोपात्त नहीं, प्रत्युत्त लावण्यरूपी मधु के अर्थसे 
सिद्ध होता है। अथवा--तरल मोतीसे नयन भरे ! 
मानससे ले उठे स्नेह घन, कसक विचत्पलकोके हिमकण । 
सुधि खवातिकों छाहेँ परूककी सीपीमे उतरे” (महादेवी : 
'क्ा० द०' से), यहाँ ऑसू उपमेयका शब्दसे कथन नहीं है, 
पर अन्य आरोपोके द्वारा खतः स्पष्ट है । 

६. मिरंग रूपक- रूपक अलकारका एक सेद । इसको 
निरबयव भी कहते हैं। निरंग रूपकमे केवल अंगीका ही 
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आरोप होता है, उसके अंगोंका नहीं। यह भेद दण्डीके 
अवयवी रूपक भेदसे मिलता-जुलता है। उदाहरण-- 
“वदन पकज है”, इस वाक्यमें वदनके अवयवोंपर पंकजके 
अवथवोंका आरोप नहीं किया गया। “निरंग” रझुपक दो 
प्रकारका हे--शुद्ध तथा माला, शुद्ध-निरंगकी कैेवलनिरंग 
भी कहते है, एक उपमेयमें अनेक उपमानोक्का आरोप 
माला-रूपक है । शुद्धवा उदा०--“बर धामन बाम च्ढी 
बरसे सुसुकानि सुधा घन सार घनी । सखियानके आनन 
इन्दुन ते अँखियानवी बन्दनवारि तनी”? (द्वेव ः 'अ० 
मं०) । यहाँ मुसक्यानमे सुधाका, आननमे इन्दुका और 
अँंखियानमे वन्दनवारका आरोप है। मालाका उदा[०-- 
“ओ बिन्ताकी पहली रेग्वा, अरे विश्ववनकी व्याली | ज्वाला- 
मुखी स्फीटके भीषण प्रथम कम्प-सी मतवाली” (प्रसाद : 
'का० द०'से) | यहाँ चिन्तामें अनेक उपमानोंका आरोप हे। 

७. परम्परित रूपक--रूपकका एक भेद | प्रतिष्ठापक 
मम्मठके अनुसार--रूपकके केवल ३ भेद है-सांग, निरंग 
तथा परम्परित । विश्वनाथके अनुसार प्रस्तुतपर अप्रस्तुतका 
सांग आरोप सांग रूपक या सावयव रूपक है । “निरंग'में 
केवल अंगीका ही आरोप होता है, उसके अंगोंका नहीं । 

परम्परित भेदमें एक आरोप दूसरे आरोपका कारण 
होता हे--“यत्र कस्यचिदारोपः परारोपस्थकारणम्‌”(झ० 
द०”, १० : ४३) | उदाहरण--“त्रेलोक्य-मण्डपकी आधार- 
स्तम्म हरिकी भुजाएँ तुम्हारी रक्षा करें” (अनुवाद) | यहाँ 
त्रेलोक्यमें मण्डपका आरोप करके जो रूपक बना, उसीके 
कारण भुजाओमें आधारस्तम्भका आरोप करके परम्परित 
रूपक हुआ । यह दण्डीके रूपक-रूपकसे अशतः मिलता- 
जुलता है । 

परम्परित रूपकके २ उपभेद हे--हिलिष्ट शब्दमूलक 
तथा भिन्न शब्दमूलक | प्रथमर्मे श्लिष्ट शब्दोंके प्रयोगमे 
रूपक होता है, छ्वितीयमे श्लेषके बिना ही भिन्न-भिन्न 
शब्दोंमें आरोप होता है । द्लिष्टका उदा०--“पससखि ! नीछ 
नभस्सरमें उतरा यह हंस अहो तरता तरता । अब तारक- 
मौक्तिक शेष नहीं, निकछा जिनवंग चरता चरता। अपने 
हिसबिन्दु बचे तब भी चलता उन्तकों घरता धरता। गड 
जायें न कटक भूतलूके कर डा रहा डरता डरता! 
(मैथिलीशरण गुप्त : अ० मं०'से) । इसमे हंस' ओर कर' 
रिलष्ट शब्द है (सूर्य तथा किरण) और इन्हीके कारण अन्य 
आरोप है। भिन्नका उदा०--“बाडव ज्वाला सोती थी, 
इस प्रणय-सिन्धुके तकभे। प्यासी मछली-सी ओखें, थी 
विकल रूपके जलमे” (प्रसाद' : ऑसू )। इसमें ऑंखोंमें 
मछलीका आरोप, रूपमें जरूके रूपकका कारण है ! 

रूपक उपमाके समान सहज सोनन्‍्दर्यवोधका अलंकार 
है । इसका प्रयोग सभी युगोंके श्रेष्ठ कवियोने अनेक 
प्रकारसे क्रिया है। सूर, तुलसी तथा जायसीने इसके 
प्रयोगमें विशेष सफलता ग्राप्त की है। जायसीके सांग 
रूपकोमें प्रत्येक अंगके साहइश्य या साथम्यका क्षेत्र बहुत 
व्यापक तथा विविव रहता है। वे व्यापक प्रभावका ध्यान 
रखकर चलते हैं, किसी निश्चित योजनाकी छेकर नहीं। 
सूरके सांग रूपक् प्रायः उत्य्रेक्षापष्ट हैं, जिनके सहारे 
कवि सजीव और अलोंकिक सौन्दर्यकी चित्रित करता है । 
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कार्य-स्थितियोंके वर्णनमें उसने सांग तथा परम्परित रूपको- 
का प्रयोग किया है तथा भावाभिव्यक्ति (विरह)मे रूपकोंका 
अत्यन्त व्यंजक तथा स्वाभाविक निर्वाह हुआ हे । तुलसीने 
सांग, निरंग तथा परम्परित रूपकोका बहुत काव्यात्मक 
प्रयोग किया है। विस्तृत सांग रूपक बहुत पूर्ण और प्रसिद्ध 
है (रामकथा, भक्ति, ज्ञान, रामचरितमानस आदिके 
रूपक) ! वीर-काव्यमें रूपकका प्रयोग युद्धवर्णन तथा अन्य 
युद्ध-सामग्रीके वर्णनमे किया गया है, जिनमें वर्षा, विवाह, 
तीर्थराज आदि अचलित रूपक अधिक है। आधुनिक 
छायावादी कवियोमे इनका व्यापक तथा सुन्दर प्रयोग 
देखा जा सकता है । केवल उपमेय और उपमानके क्षेत्र 
बदले गये है, अधिक सृुक्ष्म और मनोमावात्मक हो गये 
है। सक्तिकालीन कवियोका सौन्दर्य-बोध रूप-प्रधान ही 
था। “आओ प्र० 
रूपक्कथाकाव्य- (एल्ेगरी) वह कथात्मक प्रवन्ध हे, 
जिसमे प्रस्तुत कथाके भीतर कोई अन्य अप्रस्तुत कथा भी 
अन्तःसलिलाकी भाँति छिपी रहती है । काव्यमे ही नही, 
कथासाहित्य और नाटकम भी रूपक कथा होती है। 
रूपककथाके कई प्रकार होते है और अंग्रेजीमे सबकों 
एलेगरी कहा जाता है। एलेगरीके लिए हिन्दीमे रूपक, 
प्रतीक, अन्योक्ति ओर उपसित कथा शरब्दोका भी 
प्रयोग होता है । किन्तु यह अनुवाद भ्रामक है । रूपक 
एक अलकार हैं, जिसमें उपमेय ओर उपमानका अभिन्नत्व 
दिखाया जाता हे, परन्तु एलेगरीमे यह बात नहीं होती | 
रूपक नाटकका प्राचीन नाम भी हे । अतः रूपक काव्यसे 
नाटक काव्यका भ्रम हो सकता है। इसी कारण कुछ 
लोगोने एलेगरीको केवल रूपक न कहकर अध्यवसित 
रूपक कहा हे, जो अधिक उपयुक्त है | प्रतीक (सिम्बेंल) भी 
एलेगरीसे मिन्न अर्थका बोधक हे, यद्यपि एलेगरीमे प्रायः 
प्रतीकात्मकता मी रहती हे । प्रतीकमे प्रस्तुत (वर्ण्य वस्तु) 
नगण्य होता है, उसका अप्रस्तुत था अप्रतीयमान अर्थ ही 
साध्य होता हे । अन्योक्तियाँ प्रायः प्रतीकात्मक ही होती 
है, किन्तु एलेगरीमे कभी-कभी अन्योक्ति नही, समासोक्ति 
होती हे, जिसमे प्रस्तुत और प्रतीयमान दोनों अ्थौका 
समान रूपमे महत्त्व होता हे । चन्द्रबली पाण्डेयने 
इसे उपमित कथा कहा है (अनुराग बॉसरी'की भूमिका) । 
परन्तु उपमित कथासे दृष्टान्त कथा (पेरबिल)का बोध 
होता है, जो रूपककथासे मिन्न काव्यरूप है (दरे० 'दृष्टान्त 
काव्य) । अतः अंग्रेजीके एलेगरी शब्दम जो व्यापकता है, 
वह हिन्दीके रुयक, प्रतीक अन्योक्ति या उपमितकथा 
शब्दोंमे नहीं है | ये शब्द अलग-अलग और सीमित अर्थके 
झोतक है । अध्यवसित रूपकसे कथात्मकताका वोध नहीं 
होता । अतः वह भी पूर्ण अर्थ व्यक्त नही करता । अतएव 
एलेगरीके लिए हिन्दीमे रूपककथा ही सबसे अधिक उप- 
युक्त शब्द है । 

रूपककथाके निम्नलिखित रूप-सेद प्राप्त होते है-- 
(१) जिसमें पात्र भावनाओं, विचारों या सूक्ष्म अशरीरी 
तत््वोंके मानवीकृत रूप होते हैं, जेसे, संस्कृतमें प्रवोध- 
चन्द्रोदय', मोहराजपराजय” आदि नाटक और हिन्डीमे 
प्रसादका कामना नामक नाटक। ऐसी रूपककथामें 


रूपककथाकाग्य 


उनसे 


चरित्र-चित्रण, घटनाओंकी योजना आदिमें यथार्थता या 
स्वाभाविकता नहीं होती, क्योंकि उसके पात्र ही मानवीक्ृत 
होते है और मानवीक्रण अपने-आपमें एक अयथार्थ 
व्यापार है। (२) जिसमे पात्र मानवीकृत तो नही होते, पर 
प्रतीकात्मक्ष अवश्य होते है। मानवीकरणमें प्रस्तुत और 
प्रतीयमान एक ही होते है, अर्थात्‌ प्रवृत्ति, भावना या 
सूक्ष्म तत्व आदि नाम ही पात्रका नाम होता है । परन्तु 
प्रतीकात्मक पात्रमे पात्रका नाम चाहे जो भी हो, वह पात्र 
अपने शुण्ये या कार्यो द्वारा किसी ग्रतीयमान तत्त्व 
या भ्रवृत्तिका प्रतिनिधित्व करता है। ऐसी रूपककथामें 
पात्र ही नहीं, अधिकांश घटनाएँ और वरण्ण्य बस्तुएँ भी 
प्रतीकात्मक या सांकेतिक होती है, इस प्रकारकी रूपक- 
कथाएँ मी दो तरहको होती हे-- (७) अन्योक्तिमूलक, 
जिप्ममे प्रस्तुत कथा गोण या व्यर्थ और अप्रस्तुन कथा 
प्रधान होती है और (ख) समासोक्तिमूलक, जिसमे प्रतुत 
और अयप्रस्तुत, दोनों कथाएँ समान महत्वकी होती है । 
किन्तु इसमे यह आवश्यक नहीं है कि प्रत्येक घटना या 
वस्तु प्रतीकात्मक या सांकेतिक ही हो ! उप्में अप्रस्तुत या 
प्रतीयमान कथा सी आचनन्‍्त नहीं मिलती, बीच-बीचमे ही 
मिलती है। जायसीका 'प्मावत! समासोक्तिमूलक 'रूपक- 
कथा-काव्य है । (३) जिसमे पात्र मानवेतर प्राणी या जड 
पदार्थ होते है । वे पात्र मानव-साषा बोलते, समझते और 
मानवोसे बातचीत करते दिखाये जाते है ! 'पंच्रतन्त्र' और 
ईसपकी 'पशु-कथाएँ? (बीस्ट फेबिल्स) ऐसी ही है। धामिक 
या आध्यात्मिक तत्त्वनिरूपण या नेतिकता और व्यवहार- 
कुशलताका उपदेश देना हीं इनका उद्देश्य होता हे। 
हिन्दीमे 'प्रसादके एक घूँट और सुमित्रानन्दन पन्तके 
ज्योत्स्ना! नामक नाटकोमे इसी ढंगकी रूपककथाएँ है, 
क्योकि उनमे वृक्षों और जड वस्तुओकी भी मानवीकरण 
करके पात्र बनाया गया है। ऐसी कथाओंमे स्वाभाविकता 
ओऔर यथार्थ जीवनका अभाव दिखाई पडता हे । (४) जिसमें 
पात्र तो यथार्थ मानव होते हे और घटनाएँ भी स्वाभाविक 
होती है, परन्तु उसका समग्र प्रभाव गूढार्थव्यंजक्ष और 
सांकेतिक होता है । उसमे कवि पात्रोके जीवनका ऐसा 
मनोवैज्ञानिक ओर यथार्थ चित्र उपस्थित करता है और ऐसी 
धटनाओ और परिस्थितियोंका चुनाव करता हे कि पूरी 
कथा मानव-जीवनसे शम्बन्धित किसी सूक्ष्म सत्य या 
महत्त्वपूर्ण घटनाकी ओर संकेत करती प्रतीत होती है । यह 
संकेत पूरी कथाके समन्वित प्रभावमे अधिक प्रतिफलित 
होता है; कथाके अवयवोमे उतना नहीं । बेबरने 'वाल्मीकि- 
रामायण की कथाकी इसी प्रकारकी रूपककथा माना है । 
बेदिक ओर पोराणिक साहित्यमे इस प्रकारकी सांकेतिक या 
रूपकात्मक कथाएँ बहुत मिलती है । 'प्रसाद'के महाकाव्य 
कामायनी की कथा भी इसी प्रकारकी रूपककथा है । 
रूपककथा जब किसी प्रबन्ध-काव्यके माध्यमसे अभि- 
व्यक्त होती है तो उप्त काव्यकों रूपककथात्मक काब्य 
(एलेगॉरिकल पोइट्री) कहा जाता है। अंग्रेजीमे स्पेन्सरका 
'फेयरी क्वीन” और ब्राउनिंगका आइडिस्स आऑँव द किंग 
इसी प्रकारके रूपकथात्मक महाकाव्य माने जाते है। हिन्दी- 
के मध्यकालीन प्रेमाख्यानक काव्योमे प्रायः सभी रूपक- 
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नक््स) । “7रा० पू० ति० 
रेख़ता- रेखता शब्द फारसी मूल 'रिखतन्‌ से बना है, जो 
फारपीमें अनेक अर्थोर्मे प्रयुक्त होता है । (१) बनाने, शैजाद 
बरतने, (२) किसी चीजकी कालिबमे ढालने या नयी वस्तु 
वनाने, (१) उपयुक्त बनाने या मोजूँ करने आदि इसके 
अर्थ है | शेरानीके अनुसार जहाँ खुसरूने ईरानी और 
भारतीय छउन्दःशास्के समन्वयसे अनेक नयी चीजें तैयार 
को, वहों उन्होंने रेखताका भी आविष्कार किया। जिसमे 
फारसी ख्याल हिन्दीके मुताबिक हो और जिसमें दोनो 
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कथात्मक काव्य है, जिनमें सर्वप्रसुख जायसीका पद्मावत 
है । कुछ लोगोने तुल्सीके 'रामचरितमानस'में सी रूपक- 
कथा खोजनेदा प्रयास किया है। आधुनिक कवियोमे 
प्रसादर्की दामायनी भी रुपककथात्मक महाकाव्य 
हे । --शं० भा० सि० 
रूपककाब्य-दे० रूपककथाकाव्य । 
रूपकातिशयोच्ति-दे० (अतिशयोक्ति,, पहला भेद । 
रूपगर्विता-दे० गविता) नायिका । 
रूपघनाक्षरी-सुक्तक दण्डकका एव भेद । इसमें ३१२ अक्षर 


होते है और १६, १६पर यति तथा अन्तमे लघुगुरु होते 
है। भालुने छन्दप्रभाकर (० २१८)में 'छन्दोविनोद'का 
उद्धरण दिया है, जिसके अनुसार ८, ८, ८, <पर विश्राम 
होना लिखा है । वात वही है | मनहरण छन्दकी ही भाँति 
रुपघनाक्षरी वृत्त भी अजमसाषा कविताका प्रिय छन्द रहा 
है । केशवदासने इसमें चतुराक्षर शब्दोंका प्रयोग अत्यन्त 
सुन्दरताके साथ किया है, पर बह मात्र प्रयोग है कविप्रिया, 
पू० २१९) । ब्रजमापाके प्रायः सभी कवियोने इस वृत्तका 
प्रयोग किया है । उदा०--बजदी कुमारिका वे लीने सुक 
सारिका, बढावे कीोक कारिकानि केसव सबे निबाहि' । 
विशेषके लिए दे ० 'घनाक्षरी' । -“है० मो० 
रूपसाछा १-मात्रिक सम उन्दका एक भेद । भालुके अनु- 
सार प्रत्येक चरणमें २४ मात्रा तथा अन्तमे ग छ (5) 
रहता है | इसका अन्य नाम मदन भो दिया गया है । इस 
छन्दका उपयोग पद-शैलीमे प्रायः मिलता हे | सूर, तुलसी 
तथा मोरॉने इसका प्रयोग किया है । इसके अतिरिक्त केशव 
(रा० चं०) तथा रघुराज (रा० ख०)मे यह छनन्‍्द मिलता 
है। शोभन छन्‍्द और इसमें विशेष अन्तर नहीं है, क्योकि 
अन्तमे ग॒ लके स्थानपर जगण (॥$) होता है । इसी कारण 
प्रायः इनका एक साथ प्रयोग होता हे। सूरके इस छन्दमे 
ऐसा ही हैे-- तनक दे री माइ मासन, तनक दे री माइ । 
तनक करपर तनक रोदी, मॉगत चरन चलाई” (सू० सा०, 
सभा सं०, पद्‌ ७८४) । 

ख्पमाऊछा २-वर्णिक धन्दोंमें समदृत्तका एक भेद | हिन्दौीमें 
मात्रिक रूपमाछा (5। 55»८ ३--४) बहुत प्रचलित हे। 
केशवने इस छन्दका वर्णिक प्रयोग किया है। आराक्ृतपैग- 
लम? (२ : ८९)के इस नामके उन्दसे यह भिन्न हे (तीन 
मगण) । र, स, ज, ज, भ, ग, लके योगसे यह वृत्त बनता 
है (55, ॥5, ।$॥, ।$।, $॥, 5)) । उदा०--“राबरे मुखको 
विलोकत ही भये दुख दूरि। सुप्रछापत ही रह्यो उर मध्य 
आनंद पूरि” (रा० चं०, २३ : ७) । ->पु० शु० 
रूहु-सूफियोंके मतानुसार आत्माके दो भेद है--रूह और 
नफ्स । रूह प्दवृत्तियोदा उदगमस्थल हे। यह वियेकके 
द्वारा परिचालित होती है । रूह आत्माकोी ऊपरकी ओर हे 
जाती हे । परमात्मा सम्बन्धी वृत्तियोका यह वासस्थान 
हे। परमात्माका प्रेम रूहका ही विषय हे। इसमें बुराई 
नहीं आ सकती । इब्नुक फरीदने रूहकी अमर कहा है । 
जीलीके अनुसार परमात्माने अपनी ज्योतिसे रूहकी सृष्टि 
की और फिर उससे जगत्‌का निर्माण किया | हुजवीरीका 
कहना है कि रूह ओर शरीर दो अलग-अलग पदार्थ है 
और परमात्मा इन दोनोंकों एकत्र करता है। (दे० 


जवानोके सरूद एक राग ओर एक ताल्मे बँधे हो, उसको 
रेखता कहते है । इस प्रकार रेखता छनन्‍्द या गीतकी एक 
नयी शैली थी, जिसमे फारसी और हिन्दी मिसरे ताल और 
रागके ऐतवारसे छन्द होते थे--यथा ''ज़िहाल मिरकीं मकुन 
तगाफुल दुराय नेना बनाय वतियों” (ख़ुसरू)। अकबर- 
कालीन फारसी कवि सादी भी (१०९६ ई०) रेखतासे गीत- 
का अर्थ छेते है--'सादी कि गुफ्तः रेखतः दर रेखतः दुर 


रेखतः । शीरो शकर आमेखतः हम रेखतः इम गीत है?”। 


यही दक्षिणमे इस शब्दके प्रथम प्रयोक्ता कहे जा सकते 
है । रेखता हिन्दी छन्दोमे भी पहुँच गया था । कबीर आदि 
निर्युण सन्तोंने रेखते लिखे है, जो मध्यकालीन खडीबोली 
में है और जिनमे फारसी-अरबीके प्रचलित शब्द भी प्रयुक्त 
हुए है । 

धीरे-धीरे उन्दके क्षेत्रसे निकलकर यह शब्द ऐसी पद्च- 
शैलीके लिए प्रयुक्त होने लगा, जिसमे दो भाषाओका मिश्रण 
हो | इस प्रकार रेखताका अर्थ मिश्रित भाषाके लिए होने 
लगा । शेख वाजिन्ब, जमाल, सादी आदिने रेखता शब्दका 
यही अर्थ लिया है, यथा--“'अँखियों ने झइ लगाया ससवा 
करेंगी, आखिर, दर दा कि राज़ पिनहों ख्वाहिद श्ुदा 
सतराराँ ” (ख्वाजा हाफिज, १२वीं सदी हि०) | दविखनी 
के कावियोने अपनी माषाको हिन्दी, हिन्दवी, गूजरी, दकनी 
कहा जो उत्तरकी खडी बॉगरूका ही रूप है। जब पश्चकी 
भाषामे फारसी तुरकीयें भी मिलने रूगी, तब इस प्रकारके 
पदच्चके लिए रेखता शब्दका प्रयोग होने लगा--बली तुझ 
हुस्नकी तारीफमे जव रेखता बोले” । यही अथ लेकर रेखता 
दकनसे उत्तर आया । वलीसे प्रेरणा प्राप्त करके फारसीका 
गादा रंग देकर फारपीदों मुसठमान कवियोने रेखताको, 
जो अभीतक केवल पद्चके लिए प्रयुक्त होता था, 'ज़बान 
उर्दृ-ए-मुअछा” बना दिया । रेखता और उर्दू कुछ दिनोतक 
समानार्थकते चले। उदूके हातिम, (१७४६ ६०) मीर, 
सौदा, गालिबतकने इस शब्दका प्रयोग किया हे, किन्तु 
धीरे-पीरे इसके स्थानमे उर्दू शब्द प्रचलित हो गया। 

हिन्दीके गद्य-लेखक लब्लूलालने अपनी भाषाके तीन 
वर्ग किये--(१) खड़ीबीली, (२) ब्रजभाषा, (१) रेखतेकी 
बोली (उदूं) । मुंशी दुर्गाप्रसाद 'रेखते का मानी “गिरे हुए से 
लेते है । स्वर्गीय आजादके अनुसार “इस जबानको रेखता 
कहते हैं, क्योंकि मुखतलिफ जबानोंने इसे रेखता किया, 
जैसे दीवारकों ई5, मिट्टी, चूना, सफेदी वगेरह पुरुतः करते 
हैं या रेखताके माने है गिरी-पड़ी परेशान चीज, वर्योकि 
इसमें अलफाज परेशान जमा हैं, इसलिए इसे रेखता 
कहते हैं?” | 


७ट्ढ्‌ हि 





मूछतः रेखता खडीवो्।का ही विकसित रूप है 
हिन्दुओंके रेखते!म केवल ख्ीवोटीवा ढॉचा है । १७वीं 
शताके बाद उत्तरी मारते सुझलमानदे रेखते खटीवोडी 
ओर फारसी तरबीवके मिश्रित र॒ पर है । -->मा[० बृ० जा० 
रखा।चन्न-रखाचित्र बाहानोते मिलता-जलता साहित्य-रू 
| यह नाम अंग्रेयोके रेस शब्दवी नापन्‍तोलगर गढ़ा 
गया है । रकेच चिनत्रदालाका अग है । इसमें चित्रकार कुछ 
इनी-गनी रेखाओं द्वारा दिल्ली वस्तु, व्यक्ति या ध्थयक्ों 
अंकित कर देता ह--स्केच रेखाओकी बहुरूता और रंगोकी 
विविधताम अंकित कोई चित्र नहीं हे, न वह एक फोटो ही 
है, जिसमे नन्‍्ही-से-नन्ही और साधारण-से-साधारण वस्तु 
भी खिय आती है। साहित्यमे जिसे रेखाचित्र कहते है, 
उसमे भी कम-ले-दम रब्दोंमे कलात्मक ढंगसे किसी वस्तु, 
ब्यक्ति या दृश्यका अंकन किया जाता है। इसमे साधन 
शब्द हे, रेखाएँ नहीं । इसीलिए इसे शब्दखित्र भी कहते 
हैं । कही-कही इसका अंग्रेजी नाम स्केच सी व्यवहृत 
होता हे । 
रेखाचित्र किसी व्यक्ति, वस्तु, घटना या मावका कम- 
से-कम शब्दोंमे मर्म-स्पशी, मावपूर्ण एव सर्जीव अंकन 
है। कहानीसे श्सका बहुत अधिक साम्य हे--दोने। 
क्षण, घटना या भाव विशेषपर ध्यान रहता हे, दोनोदी 
रूपरेखा सद्षिप्त रहती है झोर दोनोंम कथादारके नेरेशन 
और पात्रोके सलापका प्रश्ंगानसार उपयोग किया जाता 
हँ। इन विधाओंके साम्यके कारण अनेक कहानियीको 
भी रेखाचित्र कह दिया जाता है और इसके ठीक विपरीत 
अनेक रेखानिन्नोंगी कहानीकी संज्ञा प्रषपत हो जाती है। 
कही-कही छगता हे, कहानी ओर रेखाचित्रके बीच 
विभाजन-रेखा खीचना सरल नही है । उदाहरणके लिए, 
श्री रायक्षष्णरास लिखित 'अन्तःपुरका आरम्भ कहानी है, 
पर वह आदिम मनुष्यकी अन्तथ्वृत्तिपर आधारित रेखा- 
चित्र सी है । श्री रामदृश्ष वेनीपुरीका! पुस्तक 'मा्टीको मूरतें- 
में संकलित २जिया!, 'बलदेव सिह, दिव” आदि रेखाचित्र 
कहानियों भी है। श्रीमती महादेदी दर्मा लिखित 'रामा), 
धीसा' आदि रेखाचित्र कहानी भी कहे जाते है । कहानी 
और रेखाचित्रमे साम्य है अवश्य, पर जँसा कि झिप्लेके 
विश्व साहित्य कोशमे कहा गया है, रेखाचित्नर्मे व.हानीकी 
गदहराईका अभाव रहता है। दूसरी बात यह भी हे कि 
कहानीमे किसी-न-किसी मात्रामें कथात्मकता अपेक्षित रहती 
हे, पर रेखाचित्रमे नही । 
व्यक्तियोके जीवनपर आधारित रेखाचित्र लिखे जाते है, 
पर रेखाचित्र जीवनचरित नहीं है। जीवनच्रितके लिए 
यथातथ्यता एवं वस्तुनिष्ठता अनिवार्य है । इसमे बाल्पनाके 
लिए अवकाश नही रहता, लेकिन रेखाचित्र साहित्यिक 
कृति है--लेखक अपनी भावना एवं कल्पनाकी तूलिकासे 
हो विभिन्न चित्र अंकित करता है | जीवनचरितमे समग्ता- 
का भी आग्रह रहता है, इसमे सामान्य एवं महत्त्वपूर्ण सब 
प्रकारकी घटनाओंके चित्रणका प्रयत्न रहता है, लेकिन 
रेखाबित्रकार गिनी-चुनी रेखाओं, गिनी-चुनी महत्त्वपूर्ण 
धदनाओंका ही उपयोग करता हं। इन बातोंसे यह मी 
स्पष्ट है कि रेखाचित्र आत्मकथा और संस्मरणसे भी भिन्न 


। 
| 


रेखाचितन्र- रखती 
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असित्व रखता हे 

रेखाचित्रदी विशेषता विस्तारम नहीं, तीत्रताम शेती 
है| रेखाडित्र पूर्ण चित्र नहीं हं--बह़ व्यक्ति, वस्तु, घटना 

दिया एक निश्चित दृष्टिविन्दुः। प्रस्तुत किया गया 
प्रतिद्धग्व हैं, जिसमे विवरणवी न्यूनतादो साथ-साथ तीज 
सयेदनशीएता वतंमान रहती हे । इसीलिए रेखाचित्राकन- 
का सबसे महत्वपृण उपकरण हे, उस दृष्टिविन्दुदा निर्धारण, 
जहोरसे लेखक अपने दष्य-विपयका जदलं|व.न कर उसका 
«बान करता है । इस दृष्टिये व्यंग्य चित्र ओर रेखाचित्रदी 
कलाएँ बहुत समान ४। दोनोमे धृष्टिकों सुश्मता तथा 
कम-फ-फ्म स्थानमे अधिकरों-अधिक असिष्यक्त बरनेकों 
तत्परता परिलछद्तित होती है। रेखाचित्रदों रहिए संकेत 
साम्थ्य भी इश्य है--रेखाबिबरकार शब्दों ओर 
वाकयोंसे परे भी बहुत कुछ कहनेकी &मता रखता है। 
रेखाचित्रके लिए उपयुक्त विषयवा चुनाव भी बहुत महत्व- 
पूर्ण ६--इसकों विपय-बरतु ऐेसो होतटो हैं, जिसे विस्तृत 
वर्णन छोर रंगादी अपेक्षा न हो ओर जो कुछ ही रेखाभोके 
संबानसे चमक उठे । छोदनी रातमे ताजमहरूदी शोभाको 
रेखाचित्रमे बाधा जा सद्ता है, पर शाहजहों और मुगताज- 
महलवो प्रेमवाथावतें रेखाचित्रयी सोमाम बॉव सवाना कठिन 
काम हे | 

रेखाजित्रके लिए विषयका वबन्धन नहीं रहता, सब 
प्रकारके विषयोका इसमें समावेश हो सवा है। मूल 
चेतनाके आधारपर रेखाजिन्रोकी अनेक वर्गों रखा जा 
सवाता है--संस्मरणात्मक, वर्णनात्मक, व्यंग्यात्मक, मनो- 
वेशञानिक आदि | 

हिन्दीने अनेक लेखफोने रेखाल्‍िच लिखे हे । इस क्षेत्रके 
कुछ महत्वपूर्ण नाम है-बनारसीदास चतुर्वदी :  रेखाचित्र 
महादेदी वर्मा : 'अतीतके चलच्च्र, स्मृतिकी रेखाएँ” और 
“ंखलावी कड़ियाँ, रामदक्ष देनीपुरी : मादीको सूरते 
तथा "गेहूँ और शुलूब), प्रकाशच्न्द गुप्त : 'पुरासी स्मृतियों 
ओर नये स्वेच तथा रेखानित्रि, कन्‍्हेयालाल मिश्र, 
प्रभाकर! : भूले हुए चेहरें आदि। +ऊस्ति० छकु० 


रेख्ती-परढेंदी रस्मके कारण पुरुष ओर खियोदी सोसायटी 


अलग-अलग हिस्सोमे बट गयी थी । इसीके प्रभावने खियो 
वी बोली ऐसी हो गयो थी, जिसमे उनके मुहावरे अलग हो 
गये थे और उनकी वोलछूचालका ढंग भी पुरुषोसे अलग हो 
गया था । उसको बेगमाती जबान कहते थे। ल्खनऊमे 
जब शायरीका जोर हुआ और छोगोदो नयी-नयी चीजे 
सूझने लगी तो “रंगीन ने वेगमाती जबाममे शेर कहने 
शुरू किये | उ्दृकी रेखता कहते थे। इसलिए बेगमाती 
जबानकी शायरीवों इसका स्थोछिंग बनावार रेख्ती कहने 
लगे । इसमे वक्ता सदेव ख्ी ही होती है ओर उसीवी और- 
से वर्णन किया ऊाना है। (रगीनवी यह नयी शायरी देख- 
कर इन्शा ने भी रेख्तियों लिखी। इनके अतिरित्ता मिर्जा 
अलीदेग नाजनी, मीर यार अछी जाम साहब, बेगम 
आदि रेख्तीके प्रसिद्ध कवि है। बेगमोंदी विशेष बोली 
इकट्ठा और सुरक्षित करनेका रेख्तोने बडा सफल काम 
किया | इनके पढदनेले लखनऊबी भभ्यतादी अगणित ऐश्ी 
बाते मालूम होनी है, जो साहित्यके किसी ओर रुपमे नहीं 


हे हक, डे श्र हा] ४ हक 
रेडियो 5, " ज: नाटक 
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मिलती । सस्ते कारूम नवाबोंका झखनऊ भोग-बिलासभे 
ऐसा डूबा हुआ था कि रेख्तीदा झुकाब भी इछो ओर हो 
गया । इसलिए गजलकी तरह सावनाओके मधुर च्च इसमे 
नहीं मिलते । उदाहरणा4थ--+ हि र 
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ह डिवालीसे सिवा जाज- 
का दिन आजको रात, घरसे निवले न जरा आजका दिन 
आजको रात । तीसरे दिन नहीं जाते है किस्तीओ घरते, और 
रह जाओ बुआ आजबा दिन आजकी रात । सुब्हकी देखा 
हे मुँह शाम बरनका भने, खैरते काटे खुदा जाजका दिन 
आजको रात; “डोछी मेगाके उनके घर आप हूँ में जाती, 
गरोके हाथ बाजी भेजूँ प्याम कबतक 3 “मगलका दिन 
है साहब हो जायगी वह दुबली, बच्चीको मेरी देखो मारों न 
तुम थपेड़े” तथा “बिकली दिलवो हुई नौज में पहनूँ गजरे, 
फूलोके बोझसे दुखने रूगे जनियाँ गजरे? । “++म० 

रेडियो डाकुझ्ेण्ट्री-दे० रेडियो रूपका । 

रेडियो नाटक-रेडियो द्वारा प्रसारणार्थ लिखित नाटक 
रेडियो नाटक कहा जाता है। चूँकि यह मात्र अव्य होता 
है, अतः इसे श्रव्य नाटक भी कहते है और चूंकि इसमे 
ध्वनिक्ी प्रधानता होती है, अतः ध्वनि नावक भी कहते 
है। पर रेडियो नाव्क अथवा रेडियो नाव्य नाम ही 
अधिक प्रचलित एवं व्यवह्त हे । इसकी सक्षिप्त रूपरेखाके 
बारण इसे एकांकी समझ लिया जाता है, पर ऐसा सम- 
झना 'निराधार हे (०--एकांकी) । रेडियो नाटकके 
सम्बन्ध अंकका प्ररन नहीं उठता। इसमे एक ध्थय भी 
रह सकता ४, अनेक दृश्य भी हो सकते हैं । ध्श्योपर भी 
किसी प्रकारका वन्‍्धन नही हे, दो पंक्तियोका भी ध्श्य हो 
सकता है, दो सौ पंक्तियोका भी । पच अंकीय नाटकों भी 
शेडियो नाग्क बनाकर प्रसारित किया जाता है । कुछ लोग 
इसे रेडियो रूपकका पर्याय समझते हे, पर रेडियो रूपक 
रेडियो नाटकके अनेक प्रकारोमेंसे एक हे (द०-- रेडियो 
रूपक) । 

प्रचीन आचार्योने जिस खरूपविधानकी दृश्य कहा 
था, वह रेटियों नाथ्कके रूपमे मात्र श्रव्य हो गया है । 
साधनों एवं माध्यमके परिवर्तनके कारण रेडियो नाट्क 
रंगमंच-नाटकसे अनेक बातोमे भिन्न है। रंगमंच-नाटक 
दृश्य भी हे ओर अव्य भी। वह आंगिक अभिनयकी भी 
कछा है, वाणीकी भी । उसमें वातावरण एवं परिस्थितियोको 
सूचित करनेवाले ध्श्य-्साधन उपलब्ध हे, पात्रोके व्यक्तित्व- 
के सूचक परिधान, अलंकरण, मुद्रा आदि प्राप्त है, पर 
रेडियो नाव्क इनसे पूर्णतः वंचित है । रंचमंचपर एक साथ 
ही अनेक पात्नोकी उपस्थिति होनेपर भी पात्रों एव उनके 
किया-कलापोका परिचय दर्शकोके लिए कोई समस्या नही 
बनता, पर रेडियो नाठकमें क्षण-क्षण इन बातोपर ध्यान 
देनेकी आवश्यवता होती है, जिससे श्रोताओके लिए वह 
सहज बोधगम्य हो सके। द्व्यतत्वके अमावमे रेडियो 
नाटकमें पान्नोंकी संख्या कम होती हे, जिससे वे सरलतासे 
पहचाने जा सकें | इसी कारण उसका कथानक अपेक्षाकृत 
सरल होता है । स्पष्ट है कि रेडियो नाटक अधिक लम्बे 
नहीं हो सकते । आघ घण्टेका रेडियो नाटक आदर्श कहा 
जा सकता है | दस-पन्द्रह मिनटके नाटक भी काफी लोक- 
प्रिय होते है । एक घण्टेसे अधिकके नाठक प्रायः प्रसारणीय 
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नही होते | क्रमशः प्रसारित होनेयाले नाटक भी साधारणतः 
पन्द्रहस तीस मिलटके होते है | लेकिन जहाँ रेडियो नाटक- 
पर इतने बन्धन है, वही उसमें रगमंचीय नाटकोंकी तुरूसा- 
में कुछ सुविधाएं भी प्राप्त है । इसमे संफलनत्रयका बोई 
बन्धन नही है । रेटियों नाटककी घटनाएँ बड़ी सरलतामे 
उत्तरी भुवसे दक्षिणी श्रुव तथा गौतम बुद्धके कालसे 
गान्धीयुगतककी यात्रा कर सकती है, केवड एक बातको 
ध्यानमे रखकर कि प्रभावदी थन्विति सदा बनी रहे और 
नाटक अपने समग्र रूपमे ओताओको ग्रभावित कर सके । 
साथ ही रेडियो नाटक मनोवेज्ञानिक चित्रणकी अनेक सुवि- 
धाएँ प्रदान कर नाव्ककारके लिए पात्रोके मनकी गहराइईमें 
भी उत्तर सकना सरल बना देता है । अतः जहाँ रंगमंचकी 
सीमाओवे कारण रंगमचोय नाठक केन्द्रमुखी होकर सघनता- 
वें। ओर ही जानेका प्रयास करता है, वहाँ रेडियो नाटक 
विस्तारमें मी जा सकता हे, गहराईमे भी । उसमे एक साथ 
ही सामाजिक जीवनकी विविधरूपिणी यथार्थता भी अंकित 
हो सदाती है, अन्तरकी उद्ेलित करनेवाले इन्द्र भी अंकित 
हो सकते हे । गतिशील दृश्योंका संयोजन भी बहुत अंश्ञौ- 
तक रंगमंचकी परिधिके बाहर है, पर रेडियो नाटकके 
लिए यह बहुत मुकर हे। दृश्यान्तर या द्य्यपरिवर्तन 
भी रेडियोके लिए बहुत आसान है। वाच-संगीत, ध्वनि 
प्रभाव या शान्तिके द्वारा उसमें बडी सरलतासे दृश्यान्तर 
सूचित कर दिया जाता है । रंगमंचपर सब प्रकारके द्शय 
भी उपस्थित नही किये जा सकते, पर रेडियों नाटकमें 
संमुद्रकी उत्ताल तरंगोपर डूबती-उतराती नौका भी चित्रित 
की जा सकती है, कारखानोंमे काम करते हुए मजदूर मी 
दिखाये जा सकते है । रंगमंचपर अस्वामाविक छमनेवाले 
प्रतीकात्मक पात्र भी सजीव स्वाभाविक प्राणी बन जाते है, 
भाव ओर विचार भी मानव-शरीर धारण कर लेते है तथा 
हास्यास्पद जेसे लगनेवाले मानवीकृत जड-पदार्थ भी 
प्राणवन्त हो उठते है । सुमित्रानन्दन पन्तकी योत्स्ना'के 
पात्र रेडियोपर जितने स्वाभाविक लगेंगे, उतने रंगमंचपर 
नहीं । रंगमंचका अस्वामाविक स्वगत-क्थन भी माइक्रोफोन- 
के स्पर्शसे पूणतः स्वाभाविक हो जाता है। तात्पर्य यह है 
कि जहाँ दृश्य-साधनोके अभावके कारण रेडियो नाग्ककी 
अनेक सोमाएँ है, वहीं इसे अनेक प्रकारकी सुविधाएँ भी 
प्राप्त है । 

रेडियो नाटकका आधार ध्वनि है। ध्वनि भावाभि- 
व्यक्तिका बहुत बड़ा साधन है। हम एक ही शब्दको 
भिन्न-भिन्न प्रकारसे उच्चारित करके प्रेम, श्णा, क्रोध आदि 
विभिन्न भावनाओकी अभिव्यक्ति प्रतिदिन ही अपने व्याव- 
हारिक जीवनमें करते है । रेडियो नाटकमें ध्वनिका उ पर्योग 
जिन तीन रूपोंमे होता हे, वे है भाषा, ध्वनिग्रभाव और 
संगीत । 

भाषाका जो स्वरूप हमारे पढ़ने-लिखनेके नहीं, बोलने 
और सुननेके काम आता है, वही रेडियो नाटकका मूल 
आधार है। इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि रेडियो 
नाटककी भाषा सरल, स्वाभाविक, भावाभिव्यंजक और 
अभिनेताओं द्वारा आसानीसे बोली जा सकनेवाली होनी 
चाहिये | रेडियो नाटकमे भाषाका ज्यवहार दो झूपोंमें 








मी न 


होता है--१- कथनोपक्थन या संलकापके रूपमें ओर 
२. नैश्शन या प्रवक्ताके कथनके रूपमें । नैरेशनसे तात्पयय 
नाटकके उस अंशसे होता है, जिसमे पात्र नाटकके क्िया- 
कलापका वातावरण निर्मित करता है, आवश्यक 
विवरण दैता है, घटनाओंकी ख़खला जोडता है अथपा 
घटनाओकी आलोचना करता होे। इंग्लेण्डकी प्रसारण- 
संस्था बी? बी० सी०्मे ऐसे पात्रका व्यवहार पहली 
बार १९२७में सिसिल लिविसने छा जिमाँ उप- 
न्‍्यासके रूपान्तरमें किया था । ऐशेरों पान्रको नेरेटर, 
सूत्रधार, प्रवक्ता, वाचक, दाचिका। निरूपक, 
ग्रसारइक, कथाकार, आलोचक, उद्घोषक, स्वर) 
स्री-स्वर, पुरुष-स्वर आदि नाम दिये जाते है। 
इनमेंसे नेरेटर, अवक्ता, घाचक ओर स्वर नाम अपेक्षा- 
कृत अधिक व्यवह्नत होते है । ऐसे पात्रोका काम नाटकवी 
उन वातोंदी कहना होता है, जो कथनोपकथनके अन्तर्गत 
नहीं आ पाती | रेडियो रूपकमे नेरेटर कुछ बहुलतासे 
आते है, पर रेडियो नाटकमे वह जितना ही कम आये, 
नाटक उतना ही वालात्मक समझा जाता है | यह अवश्य 
है कि उसकी उपस्थिति-अनुपस्थिति बहुत अंशोतक नाठबा 
विशेष एवं उसके प्रकारपर भी निर्मर होती हे । नेरेटर दो 
प्रकारके होते हे--१. वे नेरेटर, जिनके व्यक्तिगत जीवनका 
नाटकवी घटनाओंसे कोई सम्बन्ध नही होता । वे नाटकके 
क्रिया-कलापके तटस्थ दशक एवं प्रवक्ता होते है। २. वे 
नेरेटर, जो नाटकके पात्र होते हैं और जिनके जीवनदी 
घटनाएँ नाटकते प्रत्यक्ष सम्बन्ध रखती है । ऐसे नेरेटरकों 
पात्र नेरेटर भी कहते है। उदाहरणके लिए, यदि कोई 
पात्र-अपने जीवनकी कथा बीच-बीचमें नाठकीय प्रसंगोके 
लिए स्थान छोडकर सुनाता हे, तो वास्तवमे पात्र नेरेटर 
ही है। ऐसे नेरेटरकों कमी-की पहचान सकना कठिन 
भी होता है । 

ध्वनिका तात्पयं हे रेल, तूफान, वर्षों, बादल, 
आदिकी ध्वनियाँ, जिनका व्यवहार नाटक प्रसारित करते 
समय किया जाता हे। ध्वनिप्रभाव और वाब-संगीतकी 
आवश्यकता पान्नोके कार्योके लिए पृष्ठभूमि एवं वातावरण- 
निर्माण, भावाभिव्यंजन, द्व्यान्तर, देश-काल-परिचय 
आदिके लिए होती है। इनके &रा नाटकर्मं सजीवता एवं 
प्रभावोत्पादकता आती हे । 

शिल्पकी दृष्टिसे रेडियो नाटकके मुख्य भेद ये है-- 
रेडियो नाटक, रेडियों रूपक, रेडियों रूपान्तर, रेडियो 
फेण्टेसी या अतिकल्पना, मोनौलाँग या स्वगत नाव्य या 
एकपाचीय नाटक, संगीत रूपक ओर झलकियों । 

रेडियो नाव्ककारका काम केवल नाव्य-लेखन हे, 
अभिनेताओंकी उचित निर्देश देकर, उनसे रिहसेल कराकर 
उसे अन्तिम रुपमें प्रसारित करनेका काम ग्रोड्यसर 
करता है । कुछ लोग उसे निर्देशक या संचालक भी 
कहते है। प्रसारणके समय नाटकके अपेक्षित स्थलोपर 
ध्वनिप्रभावका नियोजन ध्वनि-संयोजफ करता है । 

हिन्दीमे रेडियो नाटकको प्रारम्भ हुए असी बहुत दिन 
नहीं हुए | सर्वप्रथम नाठक ऑल इंडिया रेडियो, दिल्ली 
केन्द्रसे सन्‌ १९१६सें प्रसारित हुआ था । वह भी मौलिक 
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नाटक नही, रंगमंचके लिए लिखित एक बेंगला नाटकका 
अनुवाद था । बंगालमें चूँकि रंगमंच-परम्परा पहलेले थी, 
वहां नाटकोका प्रसारण १९२८से ही प्रारम्भ हो गया था । 
उस समय ऑल इंडिया रेडियोकी स्थापना नहीं हुई थी। 
वे नाटक भी रंगमंचके हो होते थे ओर तोन-तीन घंटेतक 
प्रसारित किये जाते थे। वास्तत्रमे, नया माध्यम दोनेके 
कारण इस क्षेत्रमे सब जगह पहले प्रयोग ही हुए, पहले 
रंगंच-नाटक ही रेडियो द्वारा प्रसारित किये गये। 
इंग्लेण्डमे भी जो पहला नाटक रेडियो द्वारा प्रसारित 
हुआ था, वह शेक्सपीयरके 'जूलियस सीजर का एक 
दृश्य था। अपने पूर्ण रूपमे प्रसारित होनेवाला पहला 
नाटक शेक्सपीयरका “ट्वेब्व्थनाइट था, जिसका प्रसा- 
रण २८ भई, १९२३ ई०को हुआ था । १९२६ ईं०तक बड़े- 
बडे नाटकोके प्रसारणके पहले रग॒मंच-नाटकोके ध्श्य-संकेतों- 
की तरह चार-पॉच मिनटकी मूमिकाएँ होती थीं। फिर बाद- 
के अनुभवो ते ज्ञात हुआ कि रेडियो नाटक रंगमंच नाशक- 
से बिलकुल भिन्न है, और तव १९२७में सिसिल लिविस 
द्वारा रूपान्तरित कांरेडके उपन्यास 'छार्ड जिम! ओर 
उसके कुछ ही पहले रेडियोके लिए विशेष रूपले लिखित 
रिचर्ड ह्यजेजके मौलिक रेडियो नाटक डेंजर'के प्रसारणसे 
रेडियो नाटक रंगमंच-नाटकसे भिन्न स्वतन्त्र अस्तित्व प्राप्त 
कर सका । हिन्दी क्षेत्रने मी अपने अनुमवोसे यह समझा 
फि रेडियो नाटक रंगंच-नाटकसे भिन्न है भर जागरूक 
लेखकों द्वारा रेडियो नाटक लिखें जाने लगे। रेडियो नाटक 
प्रगतिपर है और दो प्रकारले इसका विकास हो रहा हे । 
एक और रेडियोके लिए मौलिक नाटक लिखे गये है और 
दूसरी ओर देशी-विदेशी प्रसिद्ध रंग च-नाटकों, कहानियों 
और उपन्यासोके रेडियो रूपान्तर प्रस्तुत किये जा रहे है । 
[सहायक ग्न्ध--रेडियो नाटक : दरिश्वन्र खन्ना; 
रेडियो नाव्य शिल्प : सिद्धनाथ कुमार; दि रेडियो प्ले: 
फेलिक्स फेलन; दि राइट वे डु रेडियो प्ले राइटिंग : वाल 
जीलगुड; रेडियो थियेटर : वाल जीलुभुड; रेडियो प्लेज 
एण्ड हाउ ठु॒ राइट देम : चाल्स हेटन; हाउ ठु राइट 
फॉर रेडियो : जेम्स हिप्ले; क्रिस्गेफर कोलम्बस : लुई 
मैक्‍्नीस; फाइव रेडियो फ्लेज--इण्ट्रोडक्शन : बालू 
जीलगुड ।| +सि० कु० 
रेडियो नाठ्य-दे० रेडियो नाटक । 
रेडियो नाठ्य रूपान्तर-दे० रेडियो रूपान्तर' । 
रेडियो फीचर-दे० रेडियो रूपक । 
रेडियो फेंटेसी-रेडियो फैण्टेसी रेडियो नाटकका एक प्रकार 
है। इसे अतिकल्पता भी कहते है। फैण्टेसीका अर्थ है 
कल्पना और रेडियो फेण्टेसीमें काल्पनिक चित्रणकी प्रधा- 
नता रहती है । काल्पनिकता तो सभी नाटकोमे होती है, 
लेकिन यहाँ काल्पनिक चित्रण एक विशेष अर्थम प्रयुक्त 
किया जा रहा है! यथार्थ जगतमे जिन घटनाओंका होना 
सम्भव नहीं है, उन्हे रेडियो फैण्टेसीमें घटित होते चित्रित 
किया जाता है और उनके द्वारा किसी प्रभावशाली विचार 
या मामिक अनुभूतिकी अभिव्यक्ति की जाती हे। इससे 
अलोकिक और मानवेतर प्राणी सी आवश्यकतानुसार पात्र- 
रुपमें आते हैं । रंगमंचपर फैण्टेसीको प्रस्तुत करना कुछ 


शेडियो मौनोछॉग-रेडियो वार्ता 


कठिन हे और प्ररतुत होनेपर उसके अस्वाभाविक लरूगनेकी 
सम्मावना भी हैं) पर रेडियोपर फेण्टेसी बिलकुल खाभाविक 
लगती है। हिन्दीगे रेडियो फैण्टेसीकी रचना अभी बहुत 
वाम हुई है । न बा 0 
शेडियो मोनोऊछॉग-दे० रेडियो ग्वगत नास्यों । 
रेडियो रूपक-रेडियो रूपक रेडियो भनाटफके सनेक 
भेदोंमसि एक है। प्राचीन नाव्यशालके रूपकसे इसका 
कोई सम्बन्ध सही है । वास्तवमे रेडियो रूपक शब्द अंग्रेजी- 
फे शेडियो फीचरके लिए व्यवहुत किया जा रहा हे; 
यथयपि यह कह सकना कठिन है कि फीचरका अनुवाद 
रूपक क्यों, कब ओर केसे कर लिया गया। अब तो फीचर 
के लिए रूपक शब्द रूढ हो गया हे । 
बी० बी० सी०में फीचर नाम डाकुमेण्ट्री यथातथ्य 
सूचनाओंपर आधारित रचना'के लिए व्यवहृत होता है। 
लगभग पच्चीस वर्ष पहले बी० बी० सी०मे फीचर नामदो 
रचनाएँ नही होती थी, छेकिन बी० बी० सी०का नाटक- 
विभाग रेडियो टेकनीकके सम्बन्धमें नये-नये प्रयोग करता 
रहा है । उसे विशेष अवसरोके लिए विशेष कार्यक्रमोका 
आयोजन करना पडता, ठीक बेसे ही, जेसे स्वाधीनता- 
दिवस, रवीन्द्ू-दिवस, प्रसाद-जयन्ती आदि विशेष अवसरो- 
के लिए ऑल इण्डिया रेडियोके विभिन्न स्टेशनोसे विशेष 
कार्यक्रम आयोजित किये जाते है और जिस प्रकार इन 
विशेष कार्यक्रमोंकी सूचनाएँ रेडियो दहाश्छाइट या विशेष 
कार्यक्रम' शीर्षकोसे समाचारपत्रोम दी जाती है, उसी 
प्रकार बी० बी० सी०की विशेष कार्यक्रमोंकी सचनाए पत्नोंमें 
निकछती थी। इन कार्यक्रमोंकों सामान्य कार्यक्रमोंकी 
अपेक्षा अधिक महत्त्व दिया जाता था और इन्हे 'फीचर्ड 
प्रोग्राम” दहते थे । दीलचालमें 'ड'का ठोप हो गया और 
ये फीचर प्रोग्राम कहे जाने ऊछगे । पहले फीचर प्रोग्रामका 
अर्थ वहाँ विशेष कार्यक्रम ही था, लेकिन धीरे-बीरे उसवो 
अन्तर्गत वे सभी रचनाएँ आने लगी, जो रेडियो टेकनीक- 
की दिशामे कुछ नये प्रयोगोंके छिए लिखी जाती थी । इन 
प्रयोगशील कार्यक्रमोंका झुकाव वल्पना-प्रधान रचनाओंकी 
ओर कम, तथ्यप्रधान रचनाओंकी ओर अधिक था । उन्ही 
दिनों ग्रेट ब्रिटेनमे डाकुसेण्ट्री फिल्मोंका विकास हुआ 
और रेडियो प्रोग्रामोंसे सम्बद्ध कुछ व्यक्ति उनका अनुफरण 
करने लगे । वे आवाजको रिकार्ड करनेवाली मशीनोके 
द्वारा यथातथ्य घटनाओंके रिकार्ड तैयार कर छेते और 
उन्हीके आधारपर नाटकीय रचनाएँ लिखकर प्रसारित 
करते । ये नये प्रकारकी रचनाएं, जिन्हें रेडियो डाकु- 
मेण्ट्री कहा जाता, बड़ी आकर्षक थी। फलतः इस दिशामें 
अनेक प्रयोग होते रहे ओर अब तो इनकी टेकनीक इतनी 
विकसित हो चुकी है कि बी० बी० सी०मे नाटक-विभागसे 
पृथक इनके लिए अपना एक स्वतन्त्र विभाग ही है । 
अंग्रेजीके प्रसिद्ध कवि एवं नाटककार लुई मेकनीसने, 
जो बी० बौ० सी०से सम्बद्ध भी हैं, फीचरको वास्तविकता- 
का नाटकीकृत रूप कहा है। वास्तविवताका मतरूब 
यहाँ वास्तविक घटनाओं एवं तथ्योंसे है । &ण797308 
87॥90, जिनकी गिनती बी० बी० सी०के आलेख-रूपकों- 
के प्रवत्तंकोंमें होती है, कहते हैं कि रूपक तथ्यपर आधारित 
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िनननिभलन “तरल “ 


होता हे, नाटक कब्पनापर | यदि रूपककार दामोदर 
नदीकी योजनापर कोई रूपक लिखना चाहे, तो उसे उस 
योजनामें छगे हुए लोगों तथा उस क्षेत्रमे रहनेवालोवो 
विचार उन्‍्हीके शब्दों ओर उनन्‍्हींकी आवाजमें प्राप्त करने 
होंगे। यह काम उन लोगोंसे बातवीत करके ओर उसका 
रिकार्ड तैयार करके क्रिया जायगा और उन्हीं रिकार्डो;ंके 
आधारपर एक सजीव, मनोरंजक एवं नाटवीय रचना 
प्रस्तुत की जायगी ! रेडियो रूपकोंमें सब प्रकारकी बास्त- 
विकताओका नाट्कीक्षत रूप उपम्धित किया जा सकता है। 
जिस प्रकार वास्तविकताओंकी कोई सीमा नहां है, उसी 
प्रकार रुपकोंकी भी कोई सीमा नही है । 

रेडियो रूपक वास्तवने एक स्वतन्त्र कछा है, जो नाटक 
आदिके स्वरुपविधानोंते पूर्णतः प्रथक्‌ है। एच० आर० 
विलियम्सनका तो कहना हे कि रेडियोके पास यदि कोई 
अपनी कला है, जिसका निर्माण केवल रेडियोने किया है, 
तो वह रूपक हे । रेडियोसे प्रसारित की जानेवाली अन्य 
रचनाएँ तो बहुत अंशतक पहलेसे उपलब्ध रचनाओदबे 
रूपान्तरस्वरूप है । 

साधनोके अभावमें रेडियो रूपककी कलाका हिन्दीमें 
अभी विकास नही हो सका है, यद्यपि उप्त ओर प्रयल किये 
जा रहे ६। तथ्यप्रधान रूपक प्रसारित अवश्य किये जाते 
है, लेकिन उनमें तथ्य सम्बन्धी 'रिकरार्डोका व्यवहार नही 
होता । तथ्यप्रधान ऐसी सामान्य रचनाओंबो भी रेडियो 
रूपक ही कहा जाता है। इनसे प्रथक्ता प्रदर्शित करनेके 
लिए उन रूपकोंकी, जिनमें रिकार्डाका पर्याप्त व्यवहार 
होता है और जो सद्दी अर्थमें रेडियो फीचर या रेडियो 
डाकुमेण्ट्री कह्दे जा सकते है, आऊेखरूपक या वस्तुरूपक 
कहा जाने लगा है। आलेखरूपक नाम अधिक प्रचलित 
हे | -+सि० कु० 





रेडियो रूपांतर-रेडियोके अवब्य माध्यमवो लिए रंगमंच- 


नाटकों, कहानियों और उपन्यासोंके परिवर्तित स्वरूप- 
विधानकोी रेडियो रूपान्तर कहते है। इन रचनाओको 
श्रव्य माध्यमके उपयुक्त बनानेके लिए कुछ आवश्यक्ष 
परिवत॑नोंके द्वारा इन्हे रेडियो नाटक बना दिया जाता है । 
जिन कहानियों और उपन्यासोमे नाटकीय तत्व नही होते, 
उनमें भी नाटकीय तत्वोंका समावेश करके ही सफल रेडियो 
रूपान्तर प्रस्तुत किये जाते है । नाटकीयताकी अनिवार्य ता- 
के कारण ही कुछ लोग रेडियो रूपान्तरको शेडियो नाख्य 
रूपान्तर कहते हैं। यह नाम भी सैद्धान्तिक इष्टिसे ठीक 
है, पर रेडियो रूपान्तर नाम ही अधिक प्रचलित एवं 
व्यवह्ृत हो । ऑल इण्डिया रेडियोक्े विभिन्न केन्द्रोसे 
अनेक सफल रेडियो झुपान्तर प्रसारित हुए है और हो 
रहे हैं, पर प्रकाशित रूप मे इने-गिने ही मिलेंगे । 
[सहायक ग्रन्थ-- रेडियो नाटक : हररिश्वन्द्र 
खन्ना |] सि० कु० 
रेडियो वात्ता-रेडियोके- आविष्कारने जिन अनेक नये 
साहित्य-रूपोंकी जन्म दिया है, उन्हीमेंसे एक रेडियो-वारत्ती 
है। अंग्रेजीमें इसे रेडियो-टॉक कहते हैं। इसे रेडियो- 
बातचीत भी कहा जाता है । 
रेडियो-वार्ता निबन्‍्धके बहुत निकट होती है, पर 
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रेडियो स्वगत नाठय- रोमांचवादी आलोचना 





निबन्धते इसमें अनेव भिन्‍नताएँ है । यह मात्र अ्रव्य है । 
यह लिखित होवार भी मुद्रणके लिए नहीं; प्रसारणके लिए 
होती है, ऑखोके लिए नहीं, कारनोंके लिए होती है, पढनेके 
लिए नही, सुननेके लिए होती हे । फलतः किसी अ्रव्य 
रचनाकी सभी विशेषताएँ इसमें अपेक्षित होती हे । किसी 
लिखित निबन्धकी पाठक एके अधिक बार भी पढ़ सकता 
हे, पर रेडियो-बार्ता श्रोवाकी एक ही बार सुननेकों मिलती 
है। इसलिए सरलता, स्पष्टत्ा और बोधगम्यता रेडियो 
वार्ताले लिए अनिवार्य है। केवर अपने शब्दोंके द्वारा 
रेडियो-वार्ता श्रोताओंकी मानसिक दृष्टिके सम्मुख निश्चित 
चित्र उपस्यित कर सके, इसके लिए इसमे चित्र-निर्माणकी 
शक्ति भी अपेक्षित हो। बी० बी० सी०के प्रसिद्ध प्रसारण- 
कर्ता लियोनेल गैमलिनके शब्दोमें-- रेडियो द्वारा प्रस्तुत 
व्वनिचित्र चित्रशालके चित्रोंकझी तरह गतिहीन नही होते, 
बल्कि बड़े गतिशील होते है, ओ्रोताके सामने एक क्षणके 
लिए आते है ओर फिर विदा हो जाते है, श्रोता उन्हें 
दुबारा नही देख सकता; फरूतः उन्हे बिलकुल स्पष्ट होना 
साहिए” । इसके अतिरिक्त रेडियो-वार्तामे विपय-बस्तुका 
क्रमिक विकास बहुत ही तर्कसंगत ओर सुसम्बद्ध होना 
चाहिए, क्योकि श्रोताओंकी स्मरण-शक्तिपर भी इसे ध्यान 
रखना होता है | साहित्यका लिखित रूप स्मरण-शक्तिका 
सहायक होता है, पर रेडियो-वार्त्तामे इस सुविधाका अभाव 
है । आलोचक रोजर मेनवेलके अनुसार “प्रसारित वार्ता 
श्रत रुपमें, श्रोताके विचार-प्रवाहमे एक-एक वाक्य करके 
रहती हे ओर उसके बाद बविस्मृत द्ोती हुई स्मृतिकी टेढी- 
मेढ़ी राहोंमे प्रवेश करती हे। फलतः वात्तारी समाप्तिपर 
सामान्य श्रोताके लिए वार्ततांके प्रारम्भ और विकासके 
विपयमे निश्चित रूपसे कुछ कह सकना कठिन होता है” । 
श्रोताकी इस मनोवैज्ञानिक अक्षमतापर रेडियो-वात्तौकों 
ध्यान देना पडता हे। 
कुछ लोग रेडियो-बार्ताकी रेडियो-मापण' भी कहते ह, 
पर प्रत्यक्ष भाषणसे रेडियो-वार्ता भिन्‍न होती हे । प्रत्यक्ष 
भाषणमे वक्ता सभामें उपखित समूहसे बाते करता है, 
व्यक्तियोंसे नहीं । प्लेटफा्मसे अरूग-अरूग व्यक्तियोसे 
बातें करना सम्भव है ही नहीं। रेडियो-वार्तामें एक व्यक्ति 
दूसरे व्यक्तिसे ही बातें करता है, यह दूसरी बात है कि 
यह दूसरा व्यक्ति अल्ग-अछूग बेठे हुए हजारों व्यक्तियोंका 
अंग होता है। निष्कर्षतः रेडियो-वार्त्तामे व्यक्ति-व्यक्तिके 
बीचका आत्मीय सम्बन्ध अपेक्षित रहता हे। साथ हीं, 
चूँकि रेडियो-वात्ती एक व्यक्ति प्रसारित करता है, इसमे 
उसकी वेयक्तिकताकी अभिव्यक्ति अनिवाय मानी जाती है । 
जैनेट डनबर कहते हे--“प्रसारणमे सम्भवतः सबने बडी 
चीज वेयक्तिकता ही है” । 
रेडियो-वार्ता मात्र अ्रव्य होनेके कारण भाषित राब्दोंकी 
शक्ति और सम्भावनाओका पूर्णतः उपयोग करती है। 
इसकी भाषा पुस्तकोकी निर्जीव भाषा नहीं, प्रत्यक्ष सम्मा- 
षणकी सजीव भाषा होती है । इसके लिए ऐसी प्राणवन्त 
शैलीकी अपेक्षा होती हैं, जिसके शब्द बोलते हैं, चित्र- 
निर्माण करते हों, जो श्रोताओंकों अपने सौन्दर्यके प्रति 
आक्ृष्ट न कर अपने मौतर उफण्ते भावों-विचारोके प्रति 


८557 


आक्ृष्ट करते हों, जिसके वाक्योंमें गति हो, प्रवाह हो, 
लयात्मकता हो, सप्राणता हो | 

[सहायक ग्न्थ--द रेडियो-टॉक * जेनेट डनबर; थू 
आर ऑन द एयर : लियोनेल गेमलिन; ग्रुड्ड लिस्निंग : 


एलकन ऐण्ड डोरोथियन एलन; ब्राडक्रास्टिंग : हिडा 
मैथिसन |] “एसि० कु० 
डियो स्वगत नावठ्य-रेडियो स्वगत नाअ्य रेडियो 


नाठकका एक प्रकार है । इसे एकपान्री नाटक और रेडियो 
मोनोलॉग भी कहते है। इसमें कोर कथोपकथन नहीं 
होता। प्रारम्भसे अन्‍्ततक केवर एक ही व्यक्ति अपनी 
कहानी कहता हो तथा अपनी भावभाओको अभिव्यक्त 
करता है । कथोपकथनका नितान्त अभाव होनेके कारण 
इसे नाटक कइहनेमें संकोच होता है, लेकिन नाटकमे 
अपेक्षित इन्द्र खगत नाय्यमे भी होता है, भले ही यह इन्द्र 
पात्रविशेषके अन्तर्जगत॒का ही हो। नाठकके अन्तर्गत इसे 
रखनेका यही आधार है । जब इसे नाटक कहा जाता है, 
तब तात्पय बेब यह होता हे कि स्वगतनाख्यमे नाटकका 
अपेक्षित इन्द्र हे ओर वह पढनेके लिए नहीं, अभिनयके 
लिए लिखा जाता है तथा कोई कुशल अभिनेता उसे ना2- 
कीय ढंगसे प्रस्तुत कर श्रोताओकं प्रभावित कर सकता है । 

[सहायक ग्रन्ध--रेडियो नाव्यथ शिव्प : सिद्धनाथ 
कुमार ।] “सि० कु० 


रोपनी-वर्षोा ऋतुमे धानके बीज किसी खेतमे घने बो 


दिये जाते है । जब धानके पोधे कुछ बड़े हो जाते है, तब 
उन्हे उस खेतले उखाडकर दूसरे खेतोमे थोडी-थोडी दूरपर 
रोप! (गाड) दिया जाता है। इस समय जो गीत गाये 
जाते है वे रोपनीकके नामसे प्रसिद्ध है । यह कार्य प्रायः 
मुमहर तथा चमार लोगोकी स््रियाँ करती है । 

खेतमें पानी लगा है। कमी-की ऊपरसे जलवृष्टि 
सी हो रही है। नीचे भी जल ओर ऊपर भी जल। ऐसे 
समयमें मुसहरिनें धानके हरे पोषोको छेकर खेतमे रोपती 
जाती है ओर कलकण्ठ्से अमृतकी वर्षा करती जाती है । इन 
गीतोंफों सुनकर श्रोताओंका हृदय रससिक्त हो जाता है। 

गाहंस्थ्य जीवनका सथधुर चित्रण इन गीतोंका प्रधान 
वर्ण्य विषय है । इनमें कही ससुरालके कष्टोका सजीव चित्र 
उपलब्ध होता है तो कही पति-पत्नीका घनिष्ठ प्रेम । कोई 
पति परदेश गया हुआ है। इसी बीच उसकी स्त्री अपने 
मायके चली जाती है। जब वह परदेशसे लोटता है, तब 
अपनी सर्लीको घरमे न पाकर बडा दुःखी होता है। वह 
मनिहारीका भेष धारण कर उसे खोजने निकल पड़ता है 
और अन्तमे अपने लक्ष्यकी सिद्धि ग्राप्त करता है । 

सोहनीके गीतोयकी भाँति रोपनीके गीत भी बड़े सरस 
ओर मनोरम होते हे । -+क्ष० दे० छ० 


रोमाँच-दे० 'सात्तिक अतुभाव', तीसरा । 
रोमांचचादी आलोचना (007097#0 07४ 0870)-- 


यह एक प्रकारदी स्वच्छन्द आलोचना-प्रणाली है, जो 
शास्त्रीय नियमोंकी कट्टरताके विरोधमे प्रचलित हुई हे । 
सोलहवी शताब्दीमें अरस्तूके शाज्लीय नियमोका कट्टरतासे 
आग्वद्द होने छगा, तब सिन्थयो जेराब्डीने रोमांचक 
स्वच्छन्द्ताकी साहित्यालोचनके लिए उपयुक्त घोषित्त 


रोभांदिसिल्म 


किया । पेट्रीजीने श्स वातपर जोर दिया कि काव्यके लिए 
विपय-वस्तुवी विशेषता आवश्यक नही है, काव्यमय शैलीमे 
उल्चका निरुपणमात्र होना चाहिये। काव्यमय शैली, 
शेलीके अनुसार, कल्पनामूलक अभिव्यक्ति है, क्योकि वह 
मानवकी जन्मजात प्रपूत्ति हे। कस्पनाके द्वारा ही 
अमूर्त भाव मूर्त रूप धारण करते है । रोमाचवादीकी दृष्टिमे 
साहित्यकों सध्टि अन्तस्तलम सुप्त आनन्दर्कों जाभत करनेके 
उद्देश्यसे होती है। वह छोकको प्रकृत भावनाओकोी 
लोकमाषामे व्यक्त करना चाहता है । वह साहित्यकी वद्ध 
रूढियोंकी लीकपर नहीं चलना चाहता । वर्ड सवर्थ, 
कॉलरिज ओर हेजलिट रोमांचवादी माने जाते है। 
वर्ड सवर्थथी 'लीरिकल बेलेडस'को भूमिकाके प्रकाशनप्ते 
रोमांचवादी आलोचनाका प्रारम्भ होता है, कालरिज, 
दी० एस० इलियटके शब्दोंमे आंग्ल साहिलका आलोचक 
है, वह जमनीके सीौन्दर्यवादियोसे प्रभावित था। उसने 
भी रोमांचक आलोचना-शलीको ग्रचारित किया (दै० 
हिस्ट्री ऑव मार्डर्न क्रिटिसिज्म (द्वितीय भाग) : रेनेबेलेक; 
बायाग्राफिका लिटरेरिआ : कालरिज) । जहाँतक साहित्य- 
शाखकी नियमवद्धताके विरोधका प्रश्न हे, रोमांचवादी 
समीक्षा प्रभाववादी आलोचनाका अनुसरण करती है। 
महादेवीकी भें सजग चिर साधना छे' शीषक गीतको 
आलोचना देवराजने इन शब्दोमे की हे--“कवयित्रीको 
आत्मा जीवनके विशिष्ट दिव्य क्षणीमे, या यों कहिये, 
अपनी उन्मुक्तावस्थामें सत्‌ ओर चिन्मय तत्त्वके साथ 
तादात्म्यदी अनुक़ृतिमे अनुप्राणित हो उठी । उसे समझमे 
भाया, अबतक में कितनी भूलमे थी। यदि हम दुनियाकों 
और इसकी सारी हहूचलकूकी अपने प्रियसे मिलाकर 
देखें तो कहों दुःख, कहाँ सत्तीम और अप्तीम | सारा 
विश्व एक आनन्दोछाससे थिरकता-सा दिखलाई पड़ेगा। 
वह मौलिक सत्‌ पदार्थ, जिसे आत्माने अपनी उन्मुक्ता- 
बसस्‍्थामें देखा था, उसकी पूर्ण अभिव्यक्ति इसी रूपमें हो 
सकती थी, जिस रूपमें वह काव्य-शरीर धारण कर खडी 
है” (रोमेण्टिक साहित्यशास्त्र) । हिन्दीमे रोमांचवादी 
नामक विशिष्ट नामसे कोई आलोचना-प्रणाढी प्रचलित 
नही हुईं, प्रभाववादी समीक्षामे ही वह समाविष्ट हो 
गयी हे । -+-वि० मो० शु० 
रोमांटिसिज्म-रोमाण्टिसिज्ब अथवा खच्छन्दतावाद 
सामान्यतः एक प्रवृत्तिवेशेषका चोतक शब्द है। यह 
प्रवृत्ति किसी-न-किसी कालम प्रायः सभी साहित्योंमें परि- 
लक्षित होती हे । इस प्रवृत्तिकी मान्य परिभाषा है-- 
“साहित्यिक उदारवाद ही रोमाण्टिसिज्म हे,” अर्थात्‌ 
प्राचीन शिष्ट तथा क्लेसिक परिपाटीके विरोधमे उठ खडी 
होनेवाली विचारधाराकों रोमाण्टिसिज्म कहा जाता है । 
एक सामान्य प्रवृत्तिका नाम दोनेपर भी रोसाण्टिसिज्म 
शब्दका विशिष्ट प्रयोग १९वी शतीके अंग्रेजी काव्यके लिए 
होता है, जिसके प्रमुख कवि थे वर्ड सवर्थ, शेली, कीट्स, 
बायरन तथा काउपर । रोमाण्टिसिज्मकी विशेषताएँ है-- 
उसका गहरा तथा आध्यात्मिक सतरका प्रक्ृति-प्रेम, एक 
व्यापक तथा उदार मानवतावादमे विश्वास तथा काब्यकी 
मुक्त तथा खच्छन्द अभिव्यक्ति-प्रणाली । 





बे 
१८वी शतीके अंग्रजी साहित्य नव-शास्रवादने अतीतके 
साहित्यकी अपना आदर्श मानकर साहित्यिक नियमादिका 
निर्माण किया । इन लोगोने अपने नूतन उत्साहमे साहित्य- 
वी आत्माको उपेक्षित रखा। फलतः नियम, टेकनीक, 
रचना-पद्धति आदिमे उल्ञकर वे रह गये । वे यह भूल 
गये कि पॉचवी शतीका साहित्य अपने थुग एवं परिजरेशमें 
निर्मित हुआ था और उन समस्त सम्भावनाओकों अपने 
युगमे एकत्र कर लेना असम्भव है । अतः परिणाम यह 
हुआ कि इस कालके साहित्यिक गीक साहित्यके मुखपेश्षी 
हो गये । इसलिए परम्परा-समयित साहित्यमें रसज्ञता या 
रस-निष्पत्तिपर जोर दिया गया, जो सामान्य होती है, 
विशेष नहीं ! 

१७८ ५३०की फ्रांसकी राज्यक्रान्तिकी तिथि महत्त्वपूर्ण है। 
रूसी रोमाण्टिक धाराका प्रथम प्रतिनिधि था । स्वातन्ध्यकी 
लालसा एवं बन्धनोका त्याग उसका मुख्य आग्रह था। 
प्राचीन धर्म, परम्परागत साम|जिक संस्कार आदि समाप्त 
हुए ओर रोमाण्टिपिज्मफा जन्म हुआ। साहित्यकों 
सीमा, नियम, आदशे, उद्देश्य आदिसे निकालकर व्यापक 
बनाया गया। साहित्य जीवनकी तरह ही गतिशील हे 
तथा युग एवं परिवेशके अनुकूल परिवर्तनशोल । इसका 
बोध होते ही साहित्यकारोने परम्पराके प्रति विद्रोह किया 
तथा अनुकरणके बदले आन्तरिक प्रेरणाकी महत्त्व दिया। 
फिलिप सिडनीकी एन एपॉलोजी फॉर पोयटी, डिफेन्स 
आँब पोयट्री' तथा कालरिजबी वायाग्राफिका लिय्रेरिआ 
आदि पुस्तके इसी कोटिमे आयेगी । बर्गसों, रेचे, फ्रॉयड 
ओर माक्सने आगे चलकर साहित्यके इसी गत्यात्मक 
स्वरूपका समथथन किया । 

संस्क्ृत साहित्यमे ऐसा बेंटवारा नहीं हुआ है, पर 
रसवादियों तथा ध्वनिवादियोकी हम इसके अन्तर्गत मान 
सकते है। फिर भी इस कथनका महत्त्व बाह्मवादियोंकी 
तुलनामें ही हे, क्योंकि वक्रोक्ति, रीति, अलंकारवाले जहाँ 
साहित्यके बाह्य स्वरूपके सम्बन्धमे रूढ है, वहाँ रसवादी 
तथा ध्वनिवादी भावोके सम्बन्ध । इसलिए संस्कृत 
साहित्यशास्में ऐसी विच्चार-प्रणाली उपलब्ध नही हे । 

हिन्दीमें अवश्य ही इसका महत्त्वपूर्ण इतिहास उपलब्ध 
है। २०वीं शतीके प्रारम्भभे ही रीतिकाल तथा दिवेदी- 
युगके विरुद्ध छायावादका उदय हुआ। छायावादी कवि 
अंग्रेजीके स्वच्छन्द्रतावादी आन्दोलनसे प्रभावित थे | इन 
लोगोंके विद्रोहका आधार वैयक्तिक खतनन्‍त्रता थी | 

छायावाद तथा रहस्यवाद अपनी विचार-पद्धति और 
रूप-विधान, दोनोके ही लिए रोमाण्टिसिज्मका अत्यधिक 
ऋणी है । आध्यात्मिक स्तरका प्रकृतिप्रेम, उदार मानवता- 
वाद तथा काव्यकी सवच्छन्द्र अभिव्यक्ति-प्रणाली--रोमाण्एि- 
सिज्मकी ये तीनो ही प्रमुख प्रवृत्तियाँ छायावाद तथा 
रहस्यवाद्मे मिलती है | रोमाण्टिसिज्मका यह प्रभाव कुछ 
तो प्रत्यक्ष था ओर कुछ रवीन्द्रनाथ ठाकुरके माध्यमसे 
आया था। छायावादी कवियोंमे रोमाण्टिसिज्मसे सबसे 
अधिक प्रभावित सुमित्रानन्दन पन्त है । 

[सहायक गन्‍न्ध-+रोमाण्टिक साहित्यशास्त्र ः देवराज 
उपाध्याय |] “एरा० कृ० स० 
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जाती है । 


रोमांस-दे० उपन्यास), कहानी (रोमांसिक) । 
रोला-मात्रिक सम छनन्‍्दका एक सेंद | 'प्राकृतपेगलूम के केशवदासने 'रसिकप्रिया में भानुदत्तकी बात दुह्रायी 








अनुसार इस छन्‍्दके प्रति चरणमे २४ मात्राएँ और अन्तमे 
ग॒ (3) रहता है (१: ९१) | सिखारीदासने केवल २४ मात्राके 
चरणका उल्लेख किया है और यति अनियमित बतलायी हे 
(छन्दो ०, पृ० ३०) और उनके उद्दाहरणमे अन्तमे ग॑ (5) 
भी नही हे--“त्यों कारे कान्हहिं लखि मनु न तिहारो 
पागत । हमको तो वाही ते जगत उज्यारों छागत 
(वही, ११) | प्रचलित परम्पराके अनुसार रोछामे ११, १३ 
पर यतिका विधान है (भानु : छं० प्र०, पृ० ६१) । 
हिन्दीमे इस छन्द्रका प्रयोग चन्द (पृ० रा०), सूर 
(सू० सा०), ननन्‍्ददास (रा० पं०), केशव (रा० चं०), सूदन 
(सु० च०) तथा रघुराज (रा० स्व०) आदिने किया हे । 
यह छउन्द प्रत्येक रसमे प्रयुक्त हो सकता है । इसमे वर्णनका 
सोन्दर्य अधिक हो जाता है । नन्ददासकी 'रासपंचाध्यायी, 
पिद्धान्तपंचाध्याथी, 'रक्मिणीमंगलमे इस छन्दके 
प्रयोगसे वर्णन-सौन्दय बहुत अच्छा बन पड़ा हे । सूरने 
वर्णनात्मक अंशोमे रोलाका अन्य छन्दोके साथ उपयोग 
किया है । सूदनने इसमे विवरण दिये है, घोड़ोका वर्णन 
तथा लूटको सामग्री । नन्ददासकी दोनों पंचाध्यायियों' 
तथा 'रक्मिणीमंगल! रोला छन्दमे है तथा 'मेंवरगीत' और 
ध्यामसगाई में दोहा तथा १० मात्राकी टेकके साथ रोला- 
का प्रयोग किया गया है। नन्ददास जेते रोला लिखनेमे 
सिद्धाहस्त कविने भी यतिके नियमके पालनका सदा ध्यान 
नही रखा है। अन्य सभी कवियोमे यतिका निश्चित अनु- 
सरण नही मिलता, इससे स्पष्ट है कि इस विषयमे बहुत 
निश्चित नियम नहीं रहा हे । उद०--“झुनि पियके रस 
बचन, सबन रिस छॉड़ि दयो हे। दँसि-हेंसि अपने कण्ठनि, 
लाल लगाइ लियो हे” (रा० पं०, प० ४४७-४४६) । 
इस छन्दमे यतिका नियम ठोक है, पर--बन्दन करो 
क्ृपानिधान, श्री सुक सुभकारी --(बही, १० १)मे यति 
१४, १०पर है । 
रोद रस-काव्यगत रसोमे रोद रसका महत्त्वपूर्ण स्थान 
है | भरतने 'नाव्यश सत्र में शंगार, रोद्र, वीर तथा वीभत्स, 
इन चार रसोंको ही प्रधान माना हे, अथच इन्हीसे अन्य 
रसोकी उत्पत्ति बतायी है, यथा--“तिषामुत्पत्तिहेतवश्रत्वारों 
रसाः श्वंगारों रौदों वीरो बीमत्स इति” (६: ३८ ग) | 
रोदसे करुण रसकी उत्पत्ति बताते हुए भरत कहते है कि 
रौंद्र रसका कर्म ही करुण रसका जनक होता हे, “रोद्रस्येव 
च यत्कर्म स ज्ञेयः करुणो रसः” (६ : ३९-४१) । 
रौर रसका स्थायी भाव क्रोध हे तथा इसका वर्ण रक्त 
एवं देवता रुद्र है। भानुठत्तने 'रसतरंगिणी'मे लिखा है-- 
“परिपू् क्रोधो रौद्रः सर्वन्द्रियाणामौद्धत्यं वा। वर्णोंडस्य 
रक्तो दैवत॑ं रुद्रः”, अर्थात्‌ स्थायी भाव क्रोधका पूर्णतया 
प्रस्फुट स्वरूप रौद है अथवा सम्पूर्ण इन्द्रियॉका उद्धत 
स्वरूपका ग्रहण कर लेना रोद है । इसका रंग छाल है 
तथा देवता रुद्र है । यहाँ यह स्भरण रखना आवश्यक है 
कि यद्यपि रुद्रका रंग शेत माना गया है, तथापि रौद्र 
रसका रंग लाल बताया गया है, क्‍योंकि वोपाविष्ट दशामे 


मनुष्यकी आकृति, क्षोभके आतिशय्यसे रक्त वर्णकी हो 
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है--“होहि रौद्र रप्त क्रोधमें, विग्रह उग्म शरीर। अहण 
बरण बरणत सबे, कहि केसव मसतिधोर” (१४-२१) । 
रामदहिन मिश्रने विभावोकों भी समेटते हुए रोद रसकी 
परिभाषा दी हे--““जहाँ विरोधी दलकी छेडखानी, अपमान, 
अपकार, गुरुजन-निन्दा तथा देश और घर्मके अपमान 
आदिसे प्रतिशोधकी भावना जाग्रत्‌ होती है, वहाँ रोद्र रस 
होता है! (का० द०) । 

भानुदत्तके परिपूर्ण क्रोध तथा इस प्रतिशोषमें कोई 
भद नहीं है। वास्तवमे क्रोध स्थायीका प्रकाश क्रोधभाजन- 
के प्रति बदला लेनेकी उग्म भावनामें ही होता है | पण्डित- 
राज जगन्नाथके अनुसार क्रोध शबुविनाश आदिका कारण 
होता है । प्रसिद्ध मनस्तत्वविद मैकडुगलने क्रोपकों 
युयुत्साकी प्रवृत्तिसे व्युत्पन्न बताया है, जो भारतीय 
आचार्योकी स्थापनाओते भिन्न नही कहा जायगा | 

भरत मुनिका कथन हे कि रोद्र रस राक्षस, देत्य और 
उद्धत मनुष्योसे उत्पन्न होता है तथा युद्धका हेतु होता है । 
किन्तु बादमे वे कहते है कि अन्य छोथोंमे भी रौद्र रस 
उत्पन्न होता हे, यद्यपि राक्ष्तोका इसपर विशेष अधिकार 
होता है, क्योकि वे स्वभावसे ही रौद्र अर्थात्‌ क्रोषशील है । 
मनोतज्ञानिक दृष्टिसे भमलाईके बदले बुराई पानेवाले, अनाहत 
होनेवाले, अपूर्ण या अतृप्त आकांक्षावालने, विरोध सहन न 
करनेवाले तथा तिरस्कृत निर्धन व्यक्ति क्रोध करते है और 
वे रोद्रसकी उत्पक्तिके कारण हो सकते है । इसी प्रकार 
क्रोधषकोी उत्पन्न करनेवाले व्यक्ति भी अनेक वोरियोक्रे हो 
सकते हे । 

रोद रसके परिपाकके लिए क्रोध स्थायीदी आस्वा- 
यताके निमित्त निम्नलिखित अवयवीकी उपस्थिति अपेक्षित 
है | आल्म्बन-विभाव--शह्ुु तथा विरोध पक्षके व्यक्ति: 
उद्दीपन-विभाव--शत्रु द्वारा किये गये अनिष्ट कार्य, 
अधिक्षेप,, अपमान, अपकार, कठोर वचनोंका प्रयोग 
इत्यादि । अनुभाव-खझुख तथा नेत्रका छाल होना, भ्रूमंग, 
दाँत तथा होठ चबाना, कठोरभाषण, शस्त्र उठाना, गर्जन, 
तज॑त, विरोधियोकों ललकारना इत्यादि । व्यभिचारी 
भाव>मद, उद्यता, अमर्प, चंचछत।, उद्देंग, असूथा, स्मृति, 
आगेग इत्यादि । हे 

रोद रस एवं वीर रसमें आलूम्बन समान होते है, 
किन्तु इनके स्थायी सावोकी मिन्नता स्पष्ट है। बीरका 
स्थायी भाव उत्साह है, जिसमे भी शुके दुर्वंचनादिते 
अपमानित होनेकी भावना सन्निहित है, लेकिन अवज्ञादिसे 
जो क्रोध उत्पन्न होता है, उसमे 'प्रमोइप्रतिकूछता', अर्थात्‌ 
आनन्दकी विच्छिन्न करनेकी शक्ति वर्तमान रहती है, 
यथा--“अवज्ञादिक्वतः प्रमोदगप्रतिकूलः परिमितों मनोवि- 
कारः क्रोषः” (र० त०) । अतएव इस स्फूर्तिवर्धक प्रमोद 
अथवा उछासकी उपस्थितिके शानसे वौर रस रौद्गसे पृथक 
पहचाना जा सकता है । इसके अतिरिक्त नेत्र एवं मुखका 
छाल होना, कठोर वचन बोलना इत्यादि अनुभव रौद्र 
रसमें ही होते हे, वीरमे नहीं, यथा-- रक्त स्पनेन्नता चात्र 
मेंदिनी युद्धवीरतः (पा० द०, १: २३१)। रौद्र 
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रसका उदाहरण--“बोरों सबे रघुवंस कुठारकी धारमें | 


बारन बाजि सरत्थहिं। बानकी वायु उडाइ के रूच्छन 
लक्ष्य करी अरिदा समरत्यहिं | रामहिं बाम समेत पठे बन 
कोपके भारमें भूजो भरत्थहिं। जो धनु हाथ धरे रघुनाथ 
तो आजु अनाथ करो दसरत्थहिं” (रा० चं०) । धनुपभगके 
प्रसंगमे परशुरामने उक्त वचन कहे है। राम, लक्ष्मण 
इत्यादि विभाव है, धनुषका टूटना अनिष्ट कार्य हे, जो 
उद्दीपन-विभाव है । अमर्ष, गव॑, उग्मता इत्यादि व्यमभिचारी 
भाव है। गवंद्यीप कठोर भाषण, जिप्तमे राम, भरत इत्यादि- 
की ललकारा गया है। अनुभाव हे । इन अवयबो द्वारा 
क्रोध! स्थायी भाव परिपुष्ट होकर जारवादित होता है, 
अतएव यहाँ रौद रस निष्पन्न हुआ है । लेकिन इस पद्ममे 
रौद्र रसके अवयवोके रहते हुए भी रोद रसको निष्पत्ति 
नहीं हुई है--“सब्रुनके कुछकाल सुनी धनुभंग घुनी उठि 
बेगि सिधाये । याद कियो पितुके बधकीं फरके अथरा दृग 
रक्त बनाये। आगे परे धनु-खण्ड बिलोकि प्रचंड भये 
भुगुटीन चढाये । देखत ओऔरघुनायककों भ्ृगुनायक बन्दत 
हो सिर नाये” (२० मं०, ४, १९८)। यहाँ क्रोपके 
आलम्बन रामचन्द्र है, अधरोका फडकना,; नेत्रका रक्त 
होना इत्यादि अनुभाव है, पिताके वधकी स्मृति, गये 
उग्मता आदि संचारी भाव है । इस प्रकार रौदर रसके सम्पूर्ण 
तत्त्व विद्यमान है, लेकिन यहाँ क्रोध गोण बन गया है और 
सभी उपादाग परशुरामके प्रति कविके प्रेमभावके व्यंजक 
बन यये है | अतएव प्रस्तुत पद्य मुनिविषयक रति भावका 
उदाहरण हो गया हे और रौद्र रसकी निष्पत्ति नहीं हो 
सदी है । रोदर रसका हास्य, शआवगार, भयानक तथा शान्तसे 
विरोध बताया गया है और वीर एवं मेत्रीभाव कहा गया है । 
रासो ग्रन्थोमे वीर रसके साथ-साथ रोद रसके प्रचुर 
उदाहरण मिलते हे। 'रामचरितमानस'में लक्ष्मण और 
परशुराम तथा रावण और अंगदके संवादोमे रोद रसकी 
भरपूर व्यंजना हुई हे। चित्रकूटमे भरतके सेना सहित 
आगमनका समाचार सुनकर लक्ष्मणने जो भीषण क्रोध 
व्यक्त किया है, वह भी रोद्र रसका सुन्दर उदाइरण हे। 
केशवदासकी 'रामचन्द्रिका से रोद रसका उदाहरण पहले 
ही अंकित किया जा चुका है। भूषणकी रचनाओमे भी 
रोद रसके उदाहरण मिल जाते है । वर्तमान कालमे 
श्यामनारायण पाण्डेय तथा 'दिनकर'की रचनाओमे रौद्र 
रक्तकी प्रभावकारी व्यंजना हुई है । संस्कृतके अन्थोमें 
पहाभारत' तथा वीरचरित', वेणीसंहार' इत्यादि नाटकोंमें 
रौद रसकी प्रभूत अभिव्यक्ति हुई है । --र० ति० 
लक्षक शब्द-काव्यमें प्रयुक्त तीन प्रकारके शब्दोंमे 
दूसरा | जब वाचकरूप शब्द अपने मुख्य अर्थके बाधित 
होनेपर रूढ़ि अथवा प्रयोजनके कारण अपने मुख्य अर्थसे 
सम्बद्ध किसी अन्य अर्थका प्रतिपादन करने लगता है, तब 
उसे लक्षक अथवा छाक्षणिक शब्द कहते हैं । लक्षक शब्दसे 
ही लक्षगा-शक्ति या व्यापार प्रतिपादित हे और लक्षणा- 
शक्ति द्वारा रक्षित होनेवाले लाक्षणिक शब्दके अर्थकों 
 लक्ष्यार्थ कहते है ! 
छक्षण-लक्षणा-शुद्धा लक्षणाका दूसरा भेद; यहाँ लक्षणा'- 
का अभिप्राय हे शब्दोके मुख्य अर्थका अपने अमुख्य अर्थके 


लिए अपने आपको इसलिए समर्पित कर देना कि वह 
अमुख्य अर्थ संगत हो जाय (परार्थ स्वसमर्पणम्‌--क्ा० 
प्र०, २: १०) । विश्वनाथके अनुसार “वाक्यके अर्थमें 
किसी वस्तुके दूसरी वस्तुसे अन्चय (तार्किक) सिद्धिके लिए 
मुख्यार्थकों छोडकर भिन्न अर्थका ग्रहण किया जाना, लक्षण- 
लक्षणा है” (सा० द०, २: ६)। क्योकि इस लक्षणार्मे 
शब्द अपना मुख्य अर्थ छोड देता है, अतः इसे जहतूस्वार्थो 
भी कहते है | अत्यन्त तिरस्कृत वाच्यध्वनिमे यही लक्षणा 
होती है। इसका प्रसिद्ध उदाहरण--गयायां घोष, अर्थात्‌ 
गंगापर बस्ती है, यहाँ मुख्य अर्थपरित्याग इसलिए है 
कि अपने अमुख्य अर्थ तटस्थके संकेतकी ग्रहण कर सके । 
गंगा शब्दकी लक्षणा-वृत्ति सबंधा स्वार्थलमर्पण--अपने 
अथके बिलकुछ त्याग देनेके कारण हे | विश्वनाथने रूढि 
लक्षण-लक्षणाका उदाहरण भी दिया हे--कर्लिंग साहसी'; 
यहाँ मुख्यार्थका त्याग अमुख्य अर्थदी सिद्धिके लिए है, 
पर साथ ही यह परम्परासे सिद्ध प्रयोग है | काव्यगत 
उदा०--है रिपोर्ोमे कलेजा छप रहा, देशके आनन्द- 
भवनोंने कहा” (का० द०)। यहाँ कलेजा' शब्द प्रसंगके 
अनुरोधसे अपना अर्थ छोड देता है और ६:खपूर्ण गाथा" 
का अर्थ देता है, अतः इसमे लक्षण-लक्षणा हे । 


लक्षणा-शक्ति-काव्यमे तीन प्रकारके शब्दोके अर्थ जिन 


शतक्तियो द्वारा व्यन्म होते है, उनमेसे दूसरी शक्ति | लक्षणा 
वहाँ होती है, जहा लक्षक अथवा छाक्षणिक (दे०) शब्दका 
प्रयोग हो। मम्मटके अनुसार--'भुख्यार्थवाधे तथ्ोगे 
रूढितो5थ प्रयोजनात्‌ । अन्योष्थों लक्ष्यते यत्‌ सा लक्षणा- 
रोपिता क्रिया” (का० प्र०, २: ९), अर्थात्‌ मुख्य अर्थके 
बाधित होनेपर रूर्ण्ठ अथवा प्रयोजनके कारण जिस क्रिया 
(शक्ति) द्वारा मुख्य अथंसे सम्बन्ध रखनेवाला अन्य अर्थ 
लक्षित हो, उसे लक्षणा-व्यापार (शक्ति) कहते हैं । 
विश्वनाथकी परिभाषा मम्मटसे ली गयी है, केवल “क्रिया 
के स्थानपर शक्ति? शब्दका प्रयोग मिलता है (सा० द०, 
२६४ ०) । शब्द अपने मुख्य अर्थ द्वारा जो अमुख्य अर्थका 
प्रतिपादन करता है, वह शब्दके आरोपित काढ्णनिक 
व्यापारसे सम्बद्ध है । इसको आरोपित व्यापार इसलिए 
कहा जाता हे कि प्रत्यक्षमें यह मुख्यार्थका व्यापार है 
और अपने-आपमे अविवक्षित अथवा अन्तर्निहित यह्द 
मुख्याथ अपनेसे भिन्न, किन्तु किसी-न-किसी सम्बन्धसे 
सम्बद्ध लक्ष्या्थ (अमुख्याथ)का बोधक हुआ करता है। 
अम्ुुख्य अर्थका बोध करानेवाले इस शब्दके इस व्यापार- 
(लक्षणा)की व्यवहित व्यापार कहना संगत है, क्योंकि 
शब्द ओर उसके अमुख्यार्थके बीच मुख्यार्थका व्यवधान 
पड़ता है । इस प्रकार लक्षणाव्यापारकी तीन स्थितियाँ है-- 
१. मुख्यार्थका बाघ, २. मुख्या्थंका अमुख्यार्थ (लक्ष्या)- 
के साथ योग (सम्बन्ध) ओर ३. रूढि अथवा प्रयोजन । 
मम्मटके अनुसार लक्षणाके भेदोपभेद इस प्रकार है-- 
लक्षणाके दो भेद--रूद़्ि-लक्षणा तथा प्रयोजनवती; प्रयो जन- 
वतीके दो भेद--गौणी और शुद्धा; गोणीके दो भेद-- 
सारोपा तथा साध्यवसाना; शुद्धाके चार भेद--उपादान, 
लक्षण, सारोपा, स्ाध्यवसाना और ये छहों भेद गूढब्यंग्य 
और अगूढ-व्यंग्य, दोनोमें होते है । विश्वनाथने शुद्धाके 
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समान ही गौणीके भी चार भेद स्वीकार किये हैं और इस 
प्रकार गूढ तथा अगूढ-व्यंग्यममे मिलाकर उनकी संख्या १६ 
है। ये सोलह पदगत तथा वाक्यगतके भेदसे ३१९ और 
धर्मगत तथा घर्मिगत संदसे ६४ प्रयोजनवतती लक्षणाके 
भेद स्वीकार किये गये है। विश्वनाथने 'साहित्यदर्पण'मे 
रूढि-लक्षणाका विभाजन इस प्रकार किया है--झुद्धा तथा 
गोणी, पुनः इनके उपादान तथा लक्षण-लक्षणा और इन 
चारो भेदोके सारोपा तथा साध्यवसाना दोनों प्रकार होनेसे 
आउ भेद होते है। ये आठो भी कही पदगत और कही 
वाक्यगत होनेसे १६ भेद कहे गये है । 'साहित्य-दर्णण'का 
विस्तार महत्त्वपूर्ण नहीं है। प्रमुख भेदोपसेदोकी यथास्थान 
देखा जा सकता हे । 
लक्षिता (नायिका)-परकीयाकी स्थितिके अनुस्तार एक 
भेद; विशेषके लिए दे०--नायिका-मेद' । सर्वप्रथम भानु- 
दत्तने इसका उल्लेख किया है--जिसका परपुरुष-प्रेम सब- 
पर प्रकट हों जाय--'होत लखाय सखीनको पियसो जावो 
प्रेम” (मतिराम + रसराज', ७६) । पद्माकरकी परिभाषामे 
इस प्रकट प्रेमओों जानकर कहे तिय आन'की रात मी है। 
बस्तुतः यद्दि प्रेम प्रकट होगा तो उसका वर्णन करना 
भी अनिवाये है | नायिकाके इस रूपात्मक वर्णनमे उसकी 
भावव्यंजना भी छिप्री रहती है--“आजु नयनके कजरा 
ओऔरे माँति। नागर नेहद नवेलिया सुदिने जाति” (बरवै, 
१७) ओर उसके द्वारा उसका प्रेम व्यक्त हो जाता हे-- 
“बातके बूझत ही मतिराम कहा करिये यह भोंह तनेनी । 
मूँद्े न राखत प्रीति भट्ट यह गूँदी ग्रपाछके हाथकी बेनी” 
(रसराज, ७७) | रोतिकाव्यमे इस प्रकारकी सखियोदी 
उक्तियोमे परकीयाकी प्रकट उद्विग्नता, अस्तव्यस्तता तथा 
भावाकुलता व्यंजित हुई हे--“मोहि करत कित बाबरी 
किये दुराव दुरै न। कहे देत रंग रातके रंग निचुरतसे 
नेन” (बिहारी) । 
लक्षी सर्वेवा-दे० 'सबैया', गंगोदकका पर्याय । 
लक्ष्य-गोरखनाथने हठयीगकी साधनाके लिए लक्ष्योंकी 
जानकारीफी अनिवार्य बताया है (गोरक्ष पद्धति, पृ० १२) । 
लक्ष्य दो बताये गये है वाह्य लक्ष्य एवं आभ्यन्तर 
लक्ष्य । बाश्च लक्ष्योमे सोलह आधारों (दे० “आधार” 
की गणना की जातो है और आश्यन्तरमे घदचक्रोकी 
दि० चक्र) । -+रा० सिं० 
लघु उपन्यास-अंग्रेजीमे छोटे उपन्यासोंकी नॉवेलेटकी 
संज्ञा दी जाने लूगी हे । यो तो उपन्यासके जन्मकालसे 
ही छोटे आकारके उपन्यास लिखे जा रहे है ओर जहाँ 
एक ओर ४,००० पृष्ठोका उपन्यास हे, वहाँ दूसरी ओर 
केवल २०,००० इब्दोमे सम्पूर्ण उपन्यासकी कथा कह दी 
गयी है (द्वे० “उपन्यास)) । इन दो अतियोके वीच आकार- 
की भाश्चयेजनक त्रिविधता कथासाहित्यके इस एक संशावाले 
रूपमें पायी जाती हे। इसी विविधतामेसे नावेलेट (लघु 
उपन्याससे या उपन्यासिका) नामसे कथासाहित्यका एक 
पृथक्‌ रूप पहचानकर निकालनेकी चेष्टा की गयी हे । 
कथासाहित्यका एक अन्य रूप कहानी या छोटी कहानी 
भी उपन्याससे छोटे आक्ारकी रचना हे, परन्तु उसको 
उपन्‍्याससे भिन्नता केवक इस बातमें नही हे कि वह उससे 


लक्षिता (नायिका)-लूघु उपन्यास 


बहुत छोटे आकारकी कृति हे--वस्तुतः हलम्वी-छोटी 
कहानियाँ (लांग शार्ट स्टोरीज) भी लिखी गयी है - वरन्‌ 
उसकी मभिन्नताका प्रधान कारण उसका खतन्‍्त्र कला-विधान 
है। छोटी कहानीका विकास स्वतन्त्र रूपमे हुआ हे, वह 
छोटे उपन्यासोंमेले प्रथक्‌ करके नामांकित नही कर ली गयी, 
जैसा कि नॉवेलेटके सम्बन्धमें हुआ है। आकारकी दृश्टिसे 
हो देखें तो नॉवेलेट या उपन्‍्यासिका अधिकतर उपन्यासों- 
से आकारमें लघु ओर अधिकतर कहानियोसे आकारमें 
बृहत्‌ कथारूप है, साधारणतया उसका आकार १०,०००से 
५०,००० शब्दोमे सीमित माना जा सकता है | परन्तु 
केवल आकारके आधारपर किसी साहित्यका निर्णय करता 
समीदीन नहीं है । उपन्यास नामसे प्रचलित असख्य ऐसी 
कृतियाँ है, जो आकारमे लघु होती हुई भी लरूघु उपन्यास 
इसलिए नहीं कही जा सकती कि उनकी लघुता उनका 
दोष है, सफल कृति बननेके लिए उनके आकारमे भी 
वृद्धि आवश्यक थी । 

लघु उपन्यास या उपन्यासिकामे कथानक एकात्मक 
होता है । उसमें उप-कथानक (अण्डर प्लॉट नहीं होता 
तथा प्रासंगिक कथानक (एपिसोड) भी इतने कम ओर 
एकान्तनः कथानकके अंगरूप होते है कि वे कथानककी 
एकात्मकता और संहितिमे व्यवधान न पैदा कर सके। 
खरित्न-चित्रण किसी एक पात्र अथवा किसी चरित्र+शिष्ट्य- 
मे केन्द्रीभूत होता हे । देश-काल अथवा वातावरणके 
विशद और सूक्ष्म चित्रणोंके लिए उसमे स्थान नही होता, 
वह कथानकके ही अनुरूप, अधिक व्यंजनापूर्ण और सूक्ष्म 
होता है। उसकी शैलीमे आत्मामिव्यंजनका गुण कहो 
अधिक रहता हे, उपन्यासकार कथाके किसी-न-किसी 
पात्रके साथ अधिक महत्त्वपूर्ण सहानुभूतिके साथ एकाकार 
दिखाई देता है । उसकी संवेदना अधिक तीत्र और भावा- 
त्मक होती है। उपन्यासकी गति अन्तिम परिणति या 
उद्देश्यमसिद्धिकी ओर अधिक सीधी और द्वुत होती है । 
निश्चय ही लघु उपन्यास जीवनका खण्डचित्र उपस्थित 
करता है और इस खण्डचित्रका फलक अपेक्षाकृत छोटा 
होता है, उप्तमें विवरणोकी संकुलता भी अधिक नहीं हो 
सकती । इन्ही विशेषताओके परिणामस्वरुप इस प्रकारके 
उपन्यासका आकार छोटा होता है। अतः लघु उपन्यासका 
लघु होना उसके अपने विशिष्ट शिल्प-विधानका अनिवार्य 
परिणाम हे । 

लघु उपन्यासकी एक बहुत बडी विशेषता यह है कि 
लेखककी आत्माभिव्यक्ति अधिक वेयक्तिक होती है । बृहत्‌ 
उपन्यासकी भाँति वह केवल कल्पनाके आधारपर नहीं 
लिखा जा सकता, उसमें चित्रित जीवनखण्डकी क्िसी-न- 
किसी रूपमें साक्षात्‌ अनुभूति आवश्यक है । तभी लेखक 
अपनी कृतिमे भावनाकी वह ठीवता छा सकता है, जो लघु 
उपन्यासके लिए आवश्यक है। प्रायः लघु उपन्यास किसी 
व्यक्तिगत मार्मिक अनुभूतिसे प्रेरणा पाकर रचा जाता हे, 
जैसा कि गेटेने लोट ब्फके गम्भीर प्रेमकी स्मृतिसे प्रेरित 
होकर 'सॉरोज आऑँब वर्थर' नामक लघु उपन्यास्त लिखा 
था। उसने स्वयं स्वीकार किया हे कि “मेरी व्यक्तिगत 
अनुभूतियोने इसे जन्म दिया है” । इसी प्रकार बैजामिन 
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वास्ैण्टको 'एडाल्फ' नामक लघु उपन्यास लिखने की प्रेरणा 
अपने एक घनिष्ठ मित्रसे ग्राप्त हुई बी। अतः लघु उपन्यास- 
का लेखक कही अधिक निकटताके साथ आत्म-परिचय दे 
देता है। उसमे खयं उसके भाव और विचार अधिक 
प्रभावशाली रूपमे व्यक्त होते है ! 

लघु उपन्यास किसी एक प्रेरणासे लिखा जाता है, अतः 
उसमे एक ही भावनाकी प्रमुखता रहती है। उसके कथानक- 
की एकात्मकता और संहितिमे भी इसी कारण इतनी 
सधनता होती है कि उसमे वर्णन-विस्तारके लिए कोई 
स्थान नही रहता | पात्रोक़ी संख्या उसमे कम-से-कम होती 
है तथा उसमे किसी-न-किसी पात्र+त इतनी अधिक प्रभुखता 
दी जाती है कि वही उपन्यासके समस्त उपकरणोकी योजना 
तथ। लेखक और पाठकके आकर्षणका केन्द्र बन जाता है, 
वही उपन्यासकी प्रमुख भावना (मोटिफ)का नियन्त्रण 
करता है । कह सकते है कि लघु उपन्याप्त अनिवार्यतः 
नायक या नायिका-प्रधान उपन्यास होता है। अन्य पात्र 
अपनी कुछ ही विशेषताओके साथ अवतरित हो सकते है, 
प्रायः समग्र रूपमे उनके चरित्र-जित्रणका अवकाश उसमे 
नही रहता | परन्तु पात्रोकी ये विशेषताएँ अत्यन्त सतकेता- 
के साथ अंकित को जाती है, जिससे कि उनका व्यक्तित्व 
पहचाना जा सके । हरूघु उपन्यासके चरित्रांकनमें मनो- 
वैज्ञानिक कुशलता कही अधिक अपेक्षित है । 

लघु उपन्यासका चलन और लोकप्रियता युगकी माँगका 
परिणाम कहीं जा सकती है । हमारा समाज इतना अधिक 
जरिल होता जा रहा हे, उसकी समस्याएँ इतनी उलझी 
हुई लगती है कि किसी संवदनशील भावप्रवण कथाकारके 
, लिए यह अधिक सुविधाजनक है कि वह किसी एक प्रश्न 
या फिसी एक समस्याको उठाकर उसका व्यक्तिगत स्तरपर 
तीव्र प्रभावान्वितिके साथ निरूपण करे। अन्ततोगत्वा 
जोवन ओर जगतकी ये समस्‍्याएँ व्यक्तिके जीवनक्ो ही 
प्रभावित करती है, परन्तु इसका यह तात्पय॑ नहीं कि 
समस्त युग-जीवनकों चित्रित कर सकनेमे लेखकवी 
असमर्थताने लघु उपन्यासको जन्म दिया है। लघु 
उपन्यासके कुछ लेखकोके विषयमें जो अधिक भात्मनिष्ठ, 
संवेदनशील और भावप्रवण ग्रवृत्तिके है, यह बात ठीक हो 
सकती है, परन्तु जिस लेखकने 'सॉरोज आँव वर्थर 
लिखा, उसीने 'वि्हेलन मीस्टर' जैसा बृहत्‌ उपन्यास भी 
लिखा था । जिसने 'रंगभूमि' और 'गोदान' जैसे बड़े 
उपन्यासोकी रचना की उसीमे “निर्मला भी लिखा था। 
'बास्तवमे लूघु उपन्यास समस्याकों जिस तीव्रता और 
गदहनताके साथ सामने रा सकता हे, वह बृहत्‌ उपन्यास- 
के विस्तारमें सम्भव नहीं है । बृहत्‌ उपन्यासमे लेखकका 
दृष्टिकोण अत्यन्त तथ्खतापूर्ण प्रेक्षषका रहता है, जब कि 
लघु उपन्यासकार अपने पात्रोकी संवदनाओकी मानो 
स्वयं वहन कराता है । 

जिस प्रकार गीतिकाव्यकी महाकाव्यकी तुलनामें प्रायः 
बम महत्त्त दिया जाता है, उसी प्रकार रूघु उपन्यासके 
विषयमे कहा जाता हे कि उसमे जीवनका कोई बडा 
महत्त्वपूर्ण प्रश्न नहीं सुलझाया जा सकता तथा उसमे 
आावलाकी प्रधानता होनेके कारण केखकका दृष्टिकोण अत्यन्त 
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सीमित, प्रायः भाबुकतापूर्ण और इसी कारण अस्वस्थ और 
रुप्ण-सा होता है । परन्तु, जेसा कि ऊपर कहा गया है, 
हमारे वर्तमान युगका जीवन ही कुछ ऐसा बनता जा रहा 
है कि यह विरले युगपुरुषका ही काम है कि उसके सम्बन्ध- 
मे किसी समग्रतापूर्ण जीवन-दशेनका व्याख्यान कर सके । 
यदि लेखक अनुकरण, कृत्रिमता और आडम्बरवों त्यागकर 
सचाईके साथ अपनी प्रतिक्रियाओक्ी एक लघु चित्र- 
फलकपर अधिक प्रमावशाली रूपमे अंकित कर सके तो 
उसका अधिक आदर होना चाहिये। लघु उपन्यास इस 
बातकी सुविधा देता है कि लेखक स्वयं अजित मान्यताओं 
और मूल्योकी अधिक स्पष्टताके साथ प्रस्तुत कर दे । साथ 
ही इस कथारूपमें उसे झिल्प-विधानके नये-नये प्रयोग 
करनेकी अधिक सुविधा है । समग्रता छोटी-छोटी इकाइयोसे 
मिलकर बनती हे, व्यष्टिके बिना समष्टिका कोई अस्तित्व 
नहीं है । अतः यदि जीवनकी समस्याएँ अपने सीमित 
रूपमे, किन्तु अधिक सचाई और तीत्रताके साथ सामने 
लायी जायें तो वे बडी समष्टिगत समस्याओके समाधानमे 
सहायक बन सकती है। निश्चय ही लघु उपन्यासकार 
अधिक महत्वाकांक्षी नही होता । 
स्वयं लघु उपन्यासके अनेक रूप हो सकते है । यह 
सख्ाभाविक है, क्योकि इसमे लेखकका दृश्चितेण अधिक 
स्वात्मपरक होता हे। अनेक लघु उपन्यास अपनी 
वेयक्तिकताके कारण आवब्मकथा जेसे बन गये है, अनेकमें 
भावनाकी तरलता. इतनी अधिक हे कि उनमे गीतिके तत्त्व 
उभर आये है, कुछके कथाप्रसंग खयं इतने परिपूर्ण-से हो 
गये है कि वे कहानियोंके संग्रहसे छगते है, यद्यापि उनमे 
सम्पूर्ण कथा तथा प्रभावकी अन्वितिमे एकात्मकता है। 
कुछ लघु उपन्यास संवादों तथा घटनाग्रसगोवी नाटबीयता- 
के कारण एकाॉँकीका आभास देते है। परन्तु ये और अनेक 
अन्य प्रयोग लघु उपन्यासके कथारुपका लछचोलापन ही 
प्रकट करते है। उसमें प्रयोगोके लिए उर्वर क्षेत्र हे । 'ऐसा 
लगता है कि यह -साहित्य रूप अधिक लोकप्रिय होता 
जायगा (्वे० “उपन्यास” । ““ज० व० 
अंग्रेजीके 'शार्ट 
स्टोरी' शब्दका सीधा अनुवाद हे । बेसे कहानी शब्द भी 
अंग्रेजीके 'शार्ट स्टोरीके ही लिए हे। इस प्रकार लघु 
कथा और कहानीमे तात्विक दृष्टिसे कोई अन्तर नहीं दौख 
पड़ता । व्यावहारिक दृष्टिसे 'ल्घु कथा” कहानीके छोटे 
रूप (शार्ट झार्ट स्टोरी)से अपना तात्पर्य रखती है। पर 
यह कहना कि रूघु कथा रूम्बी कथाका सार रूप है, 
नितान्त अ्रमोत्पादक है । 
लघु कथाएं वस्तुतः दृष्टान्तोंके रूपमें विकसित हुई है। 
ऐसे दृष्टान्त मुख्यतया नेतिक और धामिक क्षेत्रोंसे प्राप्य 
हैं। इस प्रकार नैतिक दृष्टान्तोके स्तरसे नेठिक ल्घु कथाएँ 
सत्र मिलती है, जेसे, ईसपकी कहानियाँ, 'पंचतन्त्रकी 
कथाएँ, महाभारत, 'बाइबिल', जातक आदिकी कथाएं । 
इसी प्रकार धामिक दृष्टान्तोके अन्तर्गत भी लघु कथाओके 
अनेक उदाहरण मिल सकते हैं । 
पर आधुनिक कहानीके सनन्‍्दर्भमें 'लूघु कथाका अपना 
सतन्‍त्र महत्त्व एवं अस्तित्व है । प्रेमचन्द, प्साद'से लेकर 
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जैनेन्द्र, 'अज्लेय-तक इस घाराकी एक शक्तिशाली गति है । 
प्रेमचन्दने अपनी कहानी-कलाके उत्कर्षकालमें ऊघु कथाओं- 
के रूपमे वाहानियाँ लिखी है, जैसे नशा”, मनोवृत्ति', 
“जादू” और 'दो सखियाँ”। 'प्रसाद' इस ठिशामे अपूर्व है । 
“छाया! ओर प्रतिध्वनि' संग्रहमें 'अधोरीका भोह', 'शुद॒डी- 
के लाल”, 'करुणाकी विजय", 'प्रक्य॑, प्रतिमा, 'दुखिया' 
और 'कलावतीकी शिक्षा' आदि रूघु कथाओके झुन्दरतम 
उदाहरण है ! ये कथाएँ गदगीत और रेखाचित्रके शिल्पके 
समीप पहुँचती हे । 

जीवनकी उत्तरोत्तर द्वुतगामिता और संघर्षके फल- 
स्वरूप उप्तकोीं अभिव्यक्तिकी संक्षिप्तताने आज कहानीके 
क्षेत्रमे लघु कथाओंकी अत्यधिक प्रगति दी है। बंगला 
साहित्यमे टैगोर ओर आजकल बनफूल' इस क्षेत्रमे विशेष 
उल्लेखनीय है । हिन्दीमें सुदर्शन, रावी और कन्हैयालाऊ 
मिश्र प्रभाकर! आदिकी कुछ लघु कथाएँ बडी मामिक है। 
रचनाकी दृष्टिसि लघु कथामे भावनाओका उतना महत्त्व 
नही है, जितना किसी सत्यका, किप्ती विच्यरका, विशेषकर 
उम्तके सारांशका महत्त है (दे० कहानी) |--ल०ना०्ला[० 
लघु करुण-दे० करुण रस! । 
लघुलज्ञा-दे० “मध्या' (नायिका) । मध्यत्रीडिता का 
हिन्दी पर्याय । 
लज्ञाग्राया-दे० विश्रव्धनवोढा' । 
लता साधना-तन्‍्त्रोंम खीकोी छता कहा गया हे, क्योकि 
जिस प्रकार लता वृक्ष या किसी आधारदण्डकी आश्रय 
करके उसे लपेटते हुए स्थित रहती हे उसी प्रकार ख्री भी 
पुरुषके आधारपर स्थित ओर आश्रित रहती है । अतः ऐसी 
तान्त्रिक विधि, जहाँ ख्रियोंके उपभोग द्वारा साधना की जाती 
है, । 'लता साथना' कहलाती है । --रा० सि० 
लछय-लयकी निष्पत्ति गति प्रवाह ओर यति, विरामके 
पारस्परिक एवं क्रमिक संघातसे होती है। लरूयका स्वरूप 
तत्ततः आवृत्तिमूलक है तथा उसकी व्याप्ति दिकू और 
काल, दोनोंमें हे । संगीत ओर कवितामें छय कालसपेक्ष 
रहती है और चित्रकला, मू्तिकला तथा वास्तुकलामे दिक्‌- 
सापेक्ष । इस प्रकार लय॒की व्याप्ति सभी ललित कलछाओमे 
पायी जाती है । गायन, वादन और नृत्य, संगीतके इन 
तीनो अंगोकी परस्पर सृत्नवद्ध' करनेवाली वस्तु ऊय हो 
है। काव्यमे यह शब्द संगीतके क्षेत्रसे ही आया प्रतीत 
होता हे । संगीतशास्त्रमे लयके तीन भेद मिलते 
है-- £. द्रुत, २. मध्यम, ३. विरूम्बित । संस्कृत वृत्त 
द्रुतविकम्बितकी यह नाम इसलिए मिला कि उसके प्रत्येक 
चरणके प्रारम्सिक अंशमे द्रुत लय और अन्तिम अंशमे 
विलमम्बित लय होती है । छन्दके प्रत्येक पादकी गति लूय- 
समन्वित मानी गयी है, यथा--पादन्यासो रूयमनुगतः । 

लय-तत्त्व अमूर्त और खयम्भू होता हे, ऐसा भी प्रति- 
पादित किया गया है (दे०--मराठी पत्रिका 'छन्द', जून 
५६-- लय-तत्त आणि संगीत) | लयकी एक महत्त्वपूर्ण 
विशेषता उसकी सम्भरणशक्ति (70ण67 ० 86878- 
४०४) हे, जिसके द्वारा वह विभिन्न तत्तोंकी संग्रथित 
करती हुई संरिलष्टता प्रदान करती है । उसका एक और 
उल्लेखनीय ग्रुण है, अपने क्रमिक संस्पर्शने सावावेगको 

४७-क 


छलना १-शिश्ु ढलालन-पालनका गीत; 


लघु करुण- छलिश 
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उद्दीप्त करनेकी क्षमता । 

कला, काव्य और संगीतरों ही नहीं, सामान्य जीवसमें 
मी ल्यतत्वकी पत्िष्ठ व्याप्ति मिलती है। आास-पश्वास, 
हृह॒ति, ऋतु-चक्र, दिन-रात आदिका अनुभव क्रमिक रूपमें 
लयात्मकताके साथ ही होता है। लय ओर जीवनकी यह 
घनिष्ठता ही कदाचित्‌ कला अआदिके क्षेत्रों उसके विशेष 
आकर्षणका मूल कारण है । 

आवृत्ति अनेक रूपोंमें होती हैँ । स्थृूछ आवत्तंनवो अन्त- 
गत सूक्ष्म आवर्तन ओर सूह्ष्मतर प्रत्यावतंनोकी स्थिति रह 
सकती है, जैसे गतिशील जलूमें एक बडी लहरके अन्तर्गत 
छोटी और छोटीके भीतर उससे भी छोटी, सक्ष्म लहरोका 
अन्तर्भाव रहता है । आवर्तत समान क्रमने तो होता ही 
हे, पर उसके अरद्धसम, विषम तथा ऐसे ही अवान्तर 
विभेद-प्रभेद भी परिलक्षित होते है। हरिगीतिका छन्द इसी 
शब्दकी वार आवृत्तियोंसे बन जाता है और अुजंगप्रयात 
अपने नामकी दो आवृत्तियोसे । सबवेया छन्दमे भी आद्त्ति- 
का क्रम प्रायः समान रहता है । परन्तु बहुतसे बृत्त और 
छन्द ऐसे होते है, जिनमे आवबृत्तिके ऋमर्की इतनी सरलतासे 
नहीं समझा जा सकता। उदाहरणार्थ, मन्दाक्रान्ताके 
प्रारम्भमे गुरु वणंकी चार आवदवृत्तियोंसे एक रूय बनती हे, 
फिर उसे सन्तुलित करनेके लिए चार रूघु वर्ण आते है । 
इसके बाद जो लयखण्ड बचता हे, उसमे तीन यगणात्मक 
समान लघु लयांश आते है. और इस प्रकार समष्टिरूपमें 
एक संघटित चरणकी सृष्टि होती है (5५५5, ॥॥, ।55, ।55, 
55), जिसकी पूरी-पूरी चार आद्त्तियोतते पूर्ण मन्दाक्रान्ता 
वृत्त बनता है । वणिक तथा मात्रिक छनन्‍्दोकी लछूयका भी 
इसी तरह विश्लेषण किया जा सकता हे । ऊपरसे देखनेपर 
केवल गणों या मात्राजोके विधानसे लयका वास्तविक रूप 
बहुत स्पष्ट नही हो पाता । -“ज० ग़ु० 
न्‍्मोत्सव और 
विवाहोत्सवर्मे 'वधावा के अवसरपर गाया जाता है। इस 
गीतकी टेकके रूपमे बहुधा--'आरे मसोरे छूलता हों, 
बाजेली बधइया कौनी ओर--जेसी पंक्तियोका व्यवहार 
होता है । इसी नामका एक वर्ण-वृत्त है, जिसके प्रत्येक 
चरणमें ऋमशः मगण, मगण और दो सगण होते है (द्वे० 
“हठयोग”) । “7२० भ्र० 


ललकना २-हिन्दूतन्त्रों, बज़यानियों, सिद्धों ओर दृठयोगियोंने 


शरीरस्थ अनेकशः (७२,०००) नाडियोकी कव्पना की है, 
जिनमे तीन प्रमुख है--लऊना, रसना और अबधूती। 
सॉस लेते समय हमे इनमेसे प्रथम दोका आभाशत मिलता 
है। जो नाडी बायीं ओर है, वहीं रूलना था इडा हे । 
सन्तोंके साहित्यमें इसी नाडीकी सूर्य ओर गंगा भी कहा 
गया हे। इसे सूर्य अंग (हृठ्योग प्र०, ३: १७) गंगा 
(वही ३: १०२) तथा वरुणा (शिव संहिता, ५: १००) 
कहा गया है। इसी इडाको पिंगलाकी तौरूपर कबीरने 
'इगला' बना दिया है । ““रा० दे० सिं० 


छलित-एक गोण अर्थालकार; जहाँ वर्णवीय वृत्तान्तकों 


न कद्दकर उसका प्रतिविम्ब वर्णित किया जाय, वहाँ ललित 
अलंकार होता है | संस्कृतके प्रमुख आचार्योने ललित अल 
कारको स्वतन्त्र नहीं माना हे, क्योंकि वे इसका अन्तर्भाव 


ललित कुछा-लॉगुर 
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निदर्शनामे मानते है। संस्कृत आचायोमे अप्पय दीक्षितने 


इने खतन्‍त्र अल्द्ार माना है | 'कुदठबालब्ट वे आधारपर 
ही हिन्दीके आचायोंने प्रायः इसे स्तीकार किया है। मति- 
रामने इसकी परिसापा दी है ।--“बरन्य वादयवे अर्थकी 
जहें केवल प्रतिबिम्ब” (छ० ह०, ३००) | उद्ाएरण-- 
“मेरी सीख सिखे न सखि, मोसों उठे रिस्ताय | सोयी 
चाहत नींद भारि, सेज अँगार बिछाय (वही, ३०१) 

थवा--“अरे विद्गम लोट अब तेरा मीड रहा इस वनमें । 
छोड उच्च पदकी उड़ान वह क्या हे शून्य गगनमे 
(मैथिलीवरण गुप्त ५ का? द०) | यहाँ नायिका तथा गोपी- 
के द्वारा मुख्य बात छायारुपमे कही गयी हैं। जो आचार्य 
छालितकों स्वतन्त्र अलंकार मानते है उनका बहन। हे कि 
यह अप्रस्तुत प्रशंसा ते इसलिए भिन्न है, क्योकि वाच्यार्थ 
प्रस्तुत होता हे; समासोक्तिते इसलिए भिन्न हे कि इसमें 
अप्रस्तुतकी प्रतीति न होकर प्रतिबिम्ब वर्णित होता है; 
निदशनासे यह अन्तर हे कि इसमें अप्रस्तुतमें एकताका 
आरोप नहीं होता दे० (पघात्तविक गुण, नायक, 'स्वभावज 
अलंकार , नवों) । -“+धं० ज्० ज्ञा० 
छलित कृछा-कछाओंकी सामान्यतः दो वर्गोमे विभक्त 
किया जाता हे--ललित कला तथा उपयोगी कला। 
ललित कलाके अन्तर्गत वास्तुकला अथवा स्थापत्यकला, 
मूनिकला, चित्रव/ला, संगीतकला और काव्यकला, ये पाँच 
भेद माने जाते है | इनमेंसे प्रथम तीन, अर्थात्‌ वास्तुकला, 
मूतिका तथा चित्रकलाकी दृश्य माना गया है तथा 
समंगीतकला और काव्यकलाको प्रमुखतः अ्रब्य कहा गया 
है । ललित कलाएँ मनुष्यके सौन्दर्य-नोधकी विकसित 
अवस्थाओंकी परिचायक है। ललित कलाएँ गौण रूपसे 
उपयोगी भी हो सकती है, परन्तु प्रमुखतः वे अलौकिक 
आनन्दको सिद्धिमे ही सहायक सिद्ध होती है। इस द्शिसे 
सामान्यतः कला कहनेसे रूलित करकाओका ही बोध 
होता हे । 

पॉचों कलाओंमें अपेक्षाक्षत श्रेषत्व किसी कलामें प्रथुक्त 
उपकरणोंकी सधक््मताके आधारपर निर्धारित किया जाता 
है। इस कसौटीपर हीगेलके अनुसार स्थापत्य अथवा वास्तु- 
कला सबसे निम्ध स्तरकी ठहरती है तथा काव्यवःछा सववो- 
पिक उत्कृष्ट सिद्ध होती हे | बारतुकलाको निक्षष्टतम मानने- 
का कारण यह हे कि उससे प्रयुक्त उपकरण ईंट, रोडा, 
चूना आदि एकदम मूर्त है, अतः कछाकारकी कल्पना उसमें 
पूरी अभिव्यक्ति नहीं पाती। वास्तुकलाके बाद मूतिकला 
आती है । इसके उपकरण पत्थर, छेनी, आदि वास्तुकछासे 
तो कम मूर्त है, पर फिर भी उनमे सक्ष्मताका अमाव है । 
चित्रकलाके उपकरण अपेक्षाक्षत सूक्ष्म हैं, किन्तु कागज, 
रंग, कूची आदिका मूर्त स्वरूप काफी स्पष्ट है। संगीत 
कलामे केवल ध्वनिसयोजनके आधारपर रससध्टि होती है 
और काव्यकलामें तो केवल शब्द (जो मात्र प्रतीक है) 
शेष रह जाते है, जिनकी उपकरण बनाकर कवि अपनी 
सृष्टि करता है । 

कुछ विद्वान्‌ काव्यकलाकौ अपेक्षा संगीतकलाके उपकरणों- 
की अधिक सक्षम मानते है और इस दृष्टिसे काव्यकलाकी 
तुलनामें संगीतकों श्रेष्ठर मानते हैं । इस मतके अनुया- 


छलित साहिए 


है २ 
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यियोंका दहना हे कि शब्दोंका तो प्रतीक होनेपर भी 


निश्चित अर्थ होता है, जो मूर्त पदार्थ सम्बद्ध रहता हे, 
पर धंगीतम तो वेबल ध्यमिवोदे, आरोह-अवरोहले ही 
निश्चित रसकी सृष्टि की जादी है । +रा० र्० च० 
“प्राद्दीन साहित्यमे साहित्य के पर्यायके 
रूपम वाद्य” झब्दका उपयोग होता था ओर शास्त्र 
तथा काव्य उसके दो प्रकार थे | शाखकी आधुनिक परि- 
भापारों यदि हम उपयोगी साहित्य” कहे तो दाग्व्यकों 
लित साहित्य या 'सरस साहित्य कहेगे। लिलि 
साहित्य में साहित्यकी त्रे सब दंगेटियों आयेगी, जिनमे वोध- 
पक्ष उतना प्रधान नही, जितना भायपक्ष, अथांत जिनमें 
बुड्धिकी अपेक्षा हृदयकाो स्पर्श करनेको सामथ्य अधिक है। 
गद्य जोर पद्म दोनोंमें ही लजित साहित्यकी सृष्टि सम्भव है, 
शर्त हे छालित्य, अर्थात्‌ सोन्दर्यनिष्ठा | काव्य, उपन्याक्ष, 
बाहानी, नाटक, रेखाडित्र, वर्णनात्मक गद्य-पद्च ललित 
साहित्यके अन्तर्गत आयेंगे। ललित साहित्यों शैलीगत 
छाहित्यका आग्रह कदाचित्‌ अधिवः है । परन्तु वास्तवमें 
ललित कलाम जिस प्रकार उपयोगी कलाका बैपरीत्य हे, 
उसी प्रकार कदाचित्‌ इस विरोधकों ध्यानमे रखते हुए 
“'छलित साहित्य” ओर “उपयोगी साहित्य शब्दोंदा प्रच- 
लन हुआ। प्राचीनतम युगोंसे साहित्यके दो उद्देश्य रहे 
है--कलात्मक सौन्दर्य ओर तज्जन्य आनन्द एवं उप- 
योगिता । ये दोनों प्रयोजन परस्पर बिरोधी-से लगते है। 
अपरसे विचार करनेपर दोनो प्रयोजनोमे बंगेई शंगति नहीं 
दिखलाई देती ओर इसी विरोधके आधारपर ललित घाहित्य- 
को उपयोगी साहित्यसे एथक और विरोधी माना जाता है । 
परन्तु फिर भी यह निश्चित रूपसे कहा जा सकता हे कि 
साहित्यके लक्ति रूपमें भी एक सूक्ष्म ढंगकों उपयोगिता 
है, जिसवी विवेद्दना नीति ओर मानस-शाख्रोके आधारपर 
ग जा सकती है । ऊूलित साहित्यम उप्त वृत्तिकी प्रधानता 
रहती है, जिसे भरत मुनिने नाव्यशाल' में क्रीडनीयक 
कहा है । विश्रान्तिजनन अथवा विनोदकरण ललित साहि- 
त्यके अन्य हेतु कहे गये हैं। यह निश्चित हे कि ललित 
साहित्यमे कलात्मकता, सोन्‍्दर्यछ डे, कल्पना-विरास्त, 
भावना-परिष्कार आदिका महत्व अधिक है ओर तच्वनज्ञान, 
इतिहास, समाजशास््र और अन्य ज्ञानमूलक साहित्य- 
चेष्टाओका बोध है । यह शब्द सरप्त साहित्य के समानाथ 
प्रयुक्त होता है (दे० 'सरस साहित्य)। . ++रा० भ० 


छांगुर- लॉगुर' अथवा लिंयुरिया' अजमे गाये जानेवाले 


देवीके गीतोंका एक प्रकार है । लॉगुर' अथवा लिंगुरिया' 
इस गीतोमें एक पात्र बनकर आता है । वह अपने वेचित्य- 
के कारण अधिक आकर्षक हे। ब्राह्मणका बालक लॉगुर 
तुल्सीके पेइसे उत्पन्न होकर माताका आश्ञाकारी पुत्र 

वह अधिक खाता है, गॉजेका बड़ा पिवेया है गुजरियाकों 
बिलमाता है ओर अनोखे काम करता है। र्याँ अपने 
गीतोमे उसपर पतिनभावका आरोप करती है। कहीं वह 
छोटा है, तो कही बड़ा । छॉयुरका हर गीत 'लॉगुर” अथवा 
'लगुरिया' के शब्द टेकबत्‌ धारण किये चलता है। हास्य, 
ब्यंग्य, विनोद, प्रणण/ आदि सभी छॉगुर गीतोंमें व्यक्त 
हुए हैं | देवीका विशेष प्रिय होनेके कारण भक्तोंकी भी 
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कदाचित्‌ लॉगुर इसीलिए प्रिय हो गया हे । गीतोंके 'लॉगुर'- 
का आरोप एक-दो उदाहरणसे स्पष्ट हे---(१) “करौलीवाली 
नदिया बहाये लिये जाय | जब नदिया मेरे पाँयन आयी, 
सम्दारिवारे छॉगुरिया” और (२)“दरदकी मारो छोगुरिया 
मरि-मरि जाय । छागुर तुम छोटा हम डोर, सरकि आओ 
जायी बनमें” । यो तो लॉगुर अथवा डॉगुरिया' देवीका 
पुत्र माना गया है, पर स््रियाँ भक्ति श्रद्धाके साथ उसका 
नाम ले-लेकर रसिकताका आरोप करतौ है । श्या० प्‌० 
छाटानुप्रास--शब्दालंकार, अनुप्रासका भेद छाटा एक 
देशविशेष तथा उसके निवासियोंका नाम है। लाट देशके 
निवासियोंकी यह अलकार अत्यन्त प्रिय रहा होगा, अतः 
उनके नामप्र इसका नाम 'छाट पडा । 
प्रायेण छाटजनप्रिय्त्गछायानुप्रास” (सा० द०, १० : 
६ बृ०) । इसमे अनेक शब्दोंकी आवृत्ति होती है, अथीत्‌ 
वाक्यकी भी और एक शब्दकी भी । जहाँ शब्द ओर अर्थकी 
आवृत्ति हो, अर्थात्‌ जहाँ एकार्थक शब्दोंकी आवृत्ति तो हो, 
परन्तु अन्वयमें अभिप्रायकी भिन्नता हो | इसे शब्द या 
पदोकी आवृत्तिके कारण शब्दानुप्रास या पदानुप्रास भी 
कहते है । इसका विवेचन भामहने अनुप्रासके अन्तर्गत 
और उद्धटने खतन्‍त्र भेदके रूपमे किया है | मम्मठने इसकी 
परिभाषा निम्नलिखित प्रकारस को है--“शब्दस्तु छाटानु- 
प्रासों मेंदे तात्पयमात्रतः” (का० ग्र०, ९ ५ ८१), जिसमें 
समानार्थक किन्तु भिन्न तात्पयेवाले शब्दोका साध्श्य हो! 
मिखारीदासकी परिभाषा इस प्रकार है--“एक सब्द 
बहु बार जहेँ, सो लाटानुप्रास | तातपर्यते होत है, औरे अर्थ 
प्रकास” (का० नि०, १५) | हिन्दीमे जसवन्त सिहने भाषा- 
भूषणममें मम्मट तथा विश्वनाथके आधारपर शब्द अर्थके 
भेदमों, भेद बिनाह सोय' लक्षण दिया है । भूषणकी परि- 
भाषा--भसिन्न अभिन्न पन सो (शि० भू०, शै८०) 
अस्पष्ट है । कुलपतिने शब्दसाम्यका आधार माना है । 
इस अलकारमें कही-कही सम्पूर्ण वाक्यकी आवृत्ति होती 
है--ओर नके जॉचे कहा, नहिं जॉच्यो सिवराज । औरन- 
के जाँचे कहा जो जॉच्यो सिवराज” (शि० भू०, ३६४) । 
इसमें दोनों वाक्योंमें अन्वयमे अर्थभेद है । परददोंकी आवृत्ति 
जो कभी ख्तनन्‍्त्र और कभी समासके होते है। पदका 
उदाहरण--करिं करुना करुनायतना (का० क०) और 
समस्त पदका उदाहरण--“भन-मृगया कारि सृग-हगी, सृग- 
मद बेदी भाल । मृगपति-लंक मृगांक-मुख, अंक लिये सुग- 
बाल” (का० नि०, १९) ।इस अलंकारका प्रयोग चमत्कार- 
वादी कबियोंमें ही मिलता है । छेक्न और बृत्ति अनुप्रासमे 
वर्णोंकी आवृत्ति होती हे, परन्तु लाटमे शब्दोंकी। छेकमे 
अनेक वर्णोकी एक ही बार आवृत्ति होती है और वृत्तिरों 
अनेक बार | यम्क अलकारमें भी पदों या शब्दोकी आदृत्ति 
होती है, परन्तु आवृत्त पद या शब्द भिन्नार्थक होते है । लाट- 
में आवृत्त पद या शब्द एकार्थक ही होते है । --वि० स्ना[० 





राटानुआस- छिंग 





नाम धारण करे, वह देशी राग हे--दिश देशे भिन्ननाम 
तद्देशीगानसुच्यते” (रा०, १, प्रू० १७)। दीपक 
रागवी सार्या देशी रागिसीसे इसमे भिन्नता हे, क्योंकि देशी 
रागको ग्ाम्य राग सी कहा जाता है। स्पष्ट हे कि छोक- 
गीतोंसे इसका विकास हुआ है, जिसका संस्कृतानुकरण 
लावणीमें मिलता है। इसका सम्बन्ध छावनी देश (छाव/णक)- 
से था, जो मगधके समीप था एवं उसी देशसे सम्बद्ध 
होनेके कारण इसका नाम छावनों पड़ा। मियों तानसेनने 
जिन मिश्रित रागिनियोको शास्त्रीयता प्रदान की थीं॥ 
उनमेंसे छावनी भी थी । कुछ लोगोकी धारणा है कि निर्गुण 
भक्तिधाराके साथ इसका सम्बन्ध था । बस्तुतः छोकरागीनी 
होनेके कारण इसे लोक-बावियोने अपनाया | समुण-निर्मुणका 
इसमें विभेद उपयुक्त नही है | छावनीके कई वर्ग होते दै-- 
लावनी भूपाली, छावनी देशी, छावनी जंगला, छावनी 
कलांगडा, लावनी रेखता आदि । कबीरके कुछ गीतोंकी 
परिगणना छावनीके अन्तर्गत हुई है, किन्तु ग्रन्थावलीमे 
यह नाम नहीं मिलता। प्राचीन कवियोंमे हस्तिराम, 
हरिदास; रसरंग, ऋकृष्णानन्द आदि छावनीके प्रसिद्ध कवि 
हुए है। लावनी रेखताका उदाहरण हे--“भोरी एक बनी 
हे हद वेश, शिरपर लट्के लम्बे केश । अदासे चली है 
मुख मोर, अंचरा दिया है उरपे छोर! | वछमचन्द-लिखित 
छावनी गआलांगडा है--हनूमान वीर बंका, जिनका 
मुलकोमे डका, हुक्म पाय कूदि गये लंका, उठी जब 
रावणके इंका”?। भारतेन्दु-कालमे लावनीबाजोंके दंगल 
होते थे और भारतेन्दुने भी लावनीकी रचनाएँ की थी, 
जिनका संग्रह 'फूलोंका गुच्छा' नामक संकलनमे हुआ हे । 
कुछ लावनियाँ 'प्रेमतरग', प्रेम-प्रत्लप' आदि भन्थोमे भी 
संकलित है । कुछ लावनियोँ रेखताके ढंग की दै-- तुझे 
कोई काबेमे हाजिर कोई देरमे बतलाता, भूले है सब अहझमें 
बेशक इनके फर्क पडा! । और कुछ छावनियों प्रचलित 
भाषामे-- मोहिं छोडि ग्रान-प्रिय कहूँ अनत अलुरागे' । 
प्रतापनारायण मिश्र भी छावनीबाजोंकी संगतिमें रहते थे 
ओर उन्होंने भी इसकी रचनाएँ की है । --रा० खे० पा० 


लछाहुत-दे० सूफी मार्ग! । * 
लिंग- कोलज्ञान निर्णय के तृतीय पटक (३ : ६-८) में चक्रो- 


का उल्झेख किया गया है ओर बताया गया है कि चार, 
आठ, बारह, सोलह, च्ोसठ, सो, सहस्र, कोटि, डेडकोटि 
ओर तीनकोरि दलवाले चक्रोंके ऊपर नित्योदित, अखण्डित, 
अमल, सर््व्यापी ओर निरंजन पद्म है । इसीकी इच्छासे 
सृष्टि होती है ओर प्ररूयके बाद इसीमे विलीन भी हो जाती 
है | चूँकि चराचर इसमे छीन हो जाता है, अतः इसे लिझ 
कहते है-- लीन गच्छतीतिलिगम्‌ | इसी अखण्डमण्डलाकार 
निर्विकार निष्कल लिंग (शिव)को न जान पानेसे बन्ध 
होता हे ओर जान लेनेते सारे बन्धन कट जाते है. (की० 
ज्ञा० नि०, ३ : ९१-११) । पार्तजरू योग संत्र”ः (२ : १५) मेँ 


लाठी रीति-दे० रीति), च्ोथी | 

लावनी- संगीत राग कस्पद्रमके अनुसार लावनी 
(लावणी) उपराग है---“लावणी जोगिया जंगी अहंग सुहाना 
कोलिका” । यह देशी रागके अन्तर्गत है। देशी रागके 
सम्बन्ध कहा गया है कि भिन्न-भिन्न देशोंमें जो सिन्न-भिन्न । 


- शुणपर्व॑हे० शुणपर्ब)के अन्तर्गत लिंग और अछिगका 
उल्डेख किया गया है ! वहाँ लिंग पसंपूर्ण वस्तुओंका 
व्यंजक है। विज्ञान भिक्षुने 'लिगमात्राका अर्थ तन्‍्मात्र! 
किया है। अलिंगका अर्थ प्रक्षति'! किया जाय तो छिंग 
पुत्रकृृतिके लिंगका अर्थ देगा। पटचक-निरूपण (७श)सें 


लिंगवेनिध्यवक्रता- लीला 


परमशिवसे सामरस्यकी अभिवाषा रखने वाली कुण्डलिनी 
शक्तिके शिवसे संयुक्त होनेकी प्रक्रिया बताते हुए उसके 
लिंगन्रयभेदनका उल्लेख किया गया हे। लिंगत्रयपर टीका 
करते हुए कालीचरणने ऋमशः सूलाघार, अनाहत एवं 
आज्ञा नामक चक्रोंमे स्थित खयंभू, बाण एवं इतर नामके 
तीन लियोका उल्लेख किया है। 'मायातन्त्रमे भी श्न 
तीन लिगाँका उल्लेख हे। --रा० सिं० 
लिंगवेचित्यवक्रता-ढे ० पदपूर्वोर्धक्रता', पाँचवा प्रकार । 
छिंग शरीर-वेदान्तमें आत्माके दो आवरण बताये गये 
है--युक्रशोणितसे निर्मित शरीर या अन्नमय कोष तथा 
शेष चार कोश (प्राणमय, मनोमय, ज्ञानमय एवं आनन्द- 
मय) । वेदान्तके मतसे ये चारों कोष ही लिंग शरीर है । 
सृत्युके उपरान्त आत्मा अन्नमय कोष, अर्थात्‌ स्थूल 
शरीरसे तो झुक्त हो जाता है, पर इन चार, अपेक्षाकृत 
सूक्ष्म, कोषोंसे उसका छुटकारा तबतक नहीं होता, जबतक 
वह मुक्त न हो जाय | परिणामतः झृत्युके बाद भी यह 
लिंगशरीर इस जीवनमें किये गये सम्पूर्ण कर्मफलात्मक 
संस्कारोंकों अपने साथ छे जाता है। सांख्य दर्शनकी 
भाषामें कहना हो तो कहा जा सकता है कि लिंगशरीर, 
सृत्युकी उपरान्त, सम्पूर्ण भाबोंगो अपने साथ ले जाता 
है। यहाँ कर्म और सावका अर्थ एक ही है । वेदान्तमें 
जिसे कर्म कहते है, सांख्यमें उत्ते ही भाव (सांख्य- 
कारिका, ४०) या बेड़ेका व्यापार, धर्म या विकार 
कहते है । वेदान्तमें आठ पुरियोंकी करपना है। पंचीकरण 
वार्तिक (१२ : ३७) में इसका विवरण मिलता है--? . पॉच 
शानेन्द्रियोँ, २. पॉच कर्मेन्द्रियोँ, ३२. चार अन्तःकरण 
(दि० अन्तमकरण ), ४. पाँच प्राण, 5. पॉच तन्मात्र 
(० तन्मात्र) 5६. अविद्या, ७. काम तथा ८, कर्म । इस 
पुर्यष्ठकी मी लिंग-शरीर कहा गया है। .+-रा० सिं० 
लिट्रेचर-लिपिंबद्ध सम्पूर्ण सामग्रीके लिए लिट्रेचर' 
शब्दका प्रयोग होता है, जिसे संस्कृत वाझायका समानार्थक 
माना जा सकता हे। सामान्य अर्थामे सुद्रित सूचना, 
उपयोगी साहित्य अथवा समग्र रचनाके लिए इस राब्दका 
उपयोग होता है, जेते, किसी विशिष्ट विषयका साहित्य । 
टिनडेलने इस शब्दका इस सन्दर्भमें प्रथम बार उपयोग 
किया था। प्रतीकवादी कलाकार इस शब्दका उपयोग 
रांछनके अर्थमे करते है, जिसमे परम्पराबद्धता एवं भाव- 
शुन्य अर्थविवृतिदी ओर संकेत होता है । वरले जैसे प्रतीक- 
वादी शुद्ध काव्यकों ही वास्तविक मानते है, शेष जो कुछ 
है, लियरेच्र-मात्र हे। परन्तु इन दोनों अतियोंके बीचमे 
एक संकुचित अर्थ भी है, जिसके अनुसार 'लिट्रेचर' शब्द 
साहित्य या काव्यका बोतक है (द्वे० 'साहित्य', 
“उपयोगी साहित्य, काव्य”, काव्यकला', ललित साहित्य, 
'परस साहित्य) । --रा[० सं० 
छिबिडो-लिविडो राब्द लैटिन भाषाका है, जिसका अर्थ 
कामुकता है। फ्रायडने आरम्भमें इस शब्दका प्रयोग 
उसके मौलिक अर्थमें ही किया, किन्तु आगे चलकर मनो- 
विश्लेषणमें उसका प्रयोग शक्ति अथवा शम्पूर्ण जीवनी- 
शक्तिके सामान्य अर्थ्में होने रऊगा। विशेष सन्दर्भोमें, जेसे 
उभयलिंगी लिबिडो, समलिंगी-प्रेम, लिबिडोके विकासके 
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स्तरोंके विवेचनमें यह शब्द अब भी मौलिक अर्थमें प्रयुक्त 
होता हे । हिन्दी भाषामे अभीतक इस शब्दके लिए कोई 
उत्तम पर्याय रूढ नही हो सका है । व्यापक्र अर्थमें लिबिडो 
जीवन, प्रेम और क्रियाशीलताके प्रति अदम्य पिपासाकों 
व्यक्त करती है ओर तृष्णा शब्द सम्मवतः इस मावके 
समीपतम है। भगवान्‌ बुद्धने तृष्णा शब्दका प्रयोग कुछ 
इसी अर्थमें किया है । 

फ्रायडके अनुसार द्वे० फ्रायडवाद', 'मनोविश्लेषण”) 
लिबिडो केवल प्रौढ कामुकता नहीं हे, वह सभी प्रकारका 
प्रेम है, चाहे वह प्रेम माता-पिता, भाई-बहन, मित्र, सन्‍्तान, 
देश और आदर्शके लिए हो या स्वयं ईश्वरकी भक्ति हो । 
कला, साहित्य, धर्म, विज्ञान आदि लिबिडोसे ही अनुप्राणित 
है। लिबिडो--तृष्णा--की तृप्ति होती रहना मानसिक 
खास्थ्यके लिए अनिवाये है । किन्तु फ्रायडका यह मत 
नही है कि उसकी तृप्ति केबल कामुकताके स्तरपर स्वेच्छा- 
चार द्वारा ही हो सकती है । समाजमे कामुकताकी निर्ब॑न्ध 
तृप्ति सम्भव नही है | यदि वह सम्भव भी होती तो व्यक्ति 
तथा समाजके लिए अन्ततः हानिकर होती । अतणव जब 
लिविडोका सम्यक्‌ समाजीकरण (दे०) अथवा उदात्तीकरण 
नहीं हो पाता, व्यक्तिमं अनेक मानसिक व्याधियों उत्पन्न 
हो जाती हैं। अनहद लिबिडो अवांछनीय मार्गोंसे फूट 
पडती है । शिशुकी भाँति आदिम मानव भी अपने शरीरमें 
ही प्रमूत संवेदनोंमें वडा रस लेता है। वह आत्मरतिप्रेमी 
होता है । विशिष्ट संवेदनोंकी उत्पन्न करनेके लिए वह 
अपनी शक्तिका अपार क्षय किया करता हे, जिससे 
समाजको कोई राम नहीं होता । इसलिए सभ्यता और 
संस्कृतिका एक प्रमुख उद्देश्य व्यक्तिगत शक्तिके इस 
वासनात्मक क्षयकी रोककर उसे समाजोपयोगी कार्योमें 
लगाना है। इसका अभिप्राय यह नहीं है कि सामान्य 
प्रौढ मानवके यौन जीवनकी पूर्ण उपेक्षा की जा सकती है । 
उसके दुष्परिणाम हो होते है । असम्यक्‌ आति उदात्तीकरण 
अथवा तापस जीवनके अपने खतरे हैं । 

फ्रायडने लिबिडोकी तीन भागोंमें बाँठ है-- 
इंडिपस या एलेक्ट्रा मनोग्रन्थि, खपीडन और 
परपीडन ! ““आ० रा[० दा० 

लिरिक-दे० गीतिकाब्य' । 
लीला १-वल्लभाचार्यने अपने शुद्धाहैतवाद और पुष्टिमागी 

भक्ति-मिद्धान्तोंके आधारपर ओ्रीमद्धागवत के तृतीय स्कन्धकी 
'सुव्ोधिनी टीका में सगवानूकी लीलकाकी व्याख्या की हे। 
विलासकी इच्छाका ही नाम' लीला है। कार्यव्यतिरेकसे, 
अर्थात्‌ कार्यसे रहित यह क्ृतिमात्र है। इस क्ृतिके बाहर 
कोई कार्य उत्पन्न नही होता । उत्पन्न किये गये कार्यमे कोई 
अभिप्राय नही होता । इसमें कर्ताका कोई प्रभाव भी नहीं 
उत्पन्न होता । किन्तु अन्तःकरणके पूर्ण आनन्दपूर्ण उछाससे 
कायोत्पत्तिके सच्श कोई क्रिया उत्पन्न होती हे। यही 
भगवान्‌की लीछा है । लीछाका लीलानन्दके अतिरिक्त और 
कोई प्रयोजन नही है । सृष्टि और प्रकय भगवान्‌की लीछा 
ह्ीहे। 

पुष्टिमार्ग द्वं०.के अनुसार सच्िदानन्द बह्यके मुख्य तीन 
खरूप होते हैं-(१) पूर्ण पुरुषोत्तम रस अथवा आनन्दरूप 
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परबह्य श्रीकृष्ण, (२) अक्षर अह्य, जो गणितानन्द, अर्थात्‌ 
सीमित आनन्द बालरूप है । यह दो रूपोंमे प्रकट होते 
हैं--एक पूर्ण पुरुषोत्तमका अक्षर धास तथा दूसरा काल, 
कर्म, समावके अनुसार प्रकट होनेवाले जीव तथा अनेक 
देवी-देवताओके रूपमे परिणत होनेवाला रूप और (३) 
न्‍्तयोमी रूप । पूर्ण पुरुषोत्तम परम रूप परब्रह्म श्रीक्षष्ण 
गोलोक या अक्षर धाममे नित्य आनन्द-लीलामे मग्न रहते 
है । वहाँ नित्य वृन्दावन, नित्य यमुना, नित्य गोपी, नित्य 
विहारका आनन्द रहता है । उन्तकी यह नित्यलीला अवतार 
दशाकी लीला कही जाती है | अवतारदशामें उनका गोलोक 
ब्रजमें पृथ्वीपर उतर आता है ओर वे गोपगनाओंके साथ 
ब्रजकी आनन्द-केलिमे मग्न दिखाई देते है। उनकी यह 
लीला भी बिना किसी प्रयोजनके छीलाके आनन्दके लिए 
ही होती है। इसलिए इसे अहेतु-लीछा कहते है। इस 
रूपमे श्रीकृष्ण रसेश और पुष्टिपुरुषोत्तम कह्दे गये है । वे 
छोक-वेदकी मर्यादासे अतीत है। श्रीकृष्णका इस रूपमें 
ब्रजमे प्रकट होना न तो गुणावतार है, न अंशावतार या 
कलावतार | बे तो स्वयं साक्षात्‌ सगवान्‌ है । यह विचार 
्मद्भागवत के “एते चांशकलाः पुंसः कृष्णस्तु भगवान्‌ 
सख्यम्‌” कथनपर आधारित है, जिसके अनुसार भगवानूके 
अन्य सभी अवतार अंश-कलावतार है । श्रीकृष्ण अवतार 
नहीं, स्वयं अवतारी है | परन्तु ओरीकृष्णके लीकावतार या 
रतसावतारसे भिन्न वल्लभाचार्यने उनके मर्यादावतारकों भी 
खीकार किया है । इस रूपमें वे अन्य अवतारोंकी भॉति 
वासुद्रेव, संकर्षण, प्रयुम्न ओर अनिरुद्ध-र पसे चतुव्युंहात्मक 
हैं और मर्यादापुरुषोत्तम कहे जाते है। मर्यादापुरुषोत्तम- 
रूपसे उनका प्रयोजन वेद-घर्मकी रक्षा तथा मर्यादावादी 
स्थापना होता है । श्रीकृष्ण्के चार व्यूहोमें वासुदेव मोक्षदल, 
संकर्षण दुष्टोंके संहारकर्ता, प्रद्म्न सृष्टि-रक्षक और पालन- 
कर्ता तथा अनिरुद्ध धर्म-रक्षक और पर्मके उपदेष्ट है । इस 
प्रकार श्रीकृष्ण अवतार दो रूपोमे माना गया है। 
मथुरापति, द्वारकाधीश, देवकोनन्दन, बासुदेव कृष्ण 
मर्यादापुरुषोत्तम है । इसी रूपमें उन्होंने ब्रजमें भी अनेक 
असुरोका संहार किया था। परन्तु नन्‍्द, यशोदा, गोप 
और गोपीके प्रिय कृष्ण सदा रसेश्वर पुश्पुरुषोत्तम है । वे 
ब्रजमें अपनी अवतरित लींलाका विस्तार आनन्दके हेतु ही 
करते है । 
जैसा कि ऊपर कहा गया है, यह समग्र चराचर सृष्टि 
भी भगवान्‌की लीला है। यह सचिदानन्द बहयके अपार 
रूपसे उस समय प्रकट होती है, जब पूर्ण पुरुषोत्तम परबह्म- 
की, जो अपने अपार धाम गोलोकमे नित्य एकरस आनन्दमे 
मग्न रहता है, एकसे अनेक होनेकी इच्छा होती है । सृष्टि 
सच्चिदानन्द ब्रह्मयकी सत्‌ अंशरूपा हे, जो सत्त, रज और 
तम, तीन गुणोंसे मिलकर बनती है । ये गुण प्राकृत है, 
परन्तु खयं बह्मकी सत्‌ शक्तिके ये गुण अग्राकृत है और 
क्रमशः बअह्या, विष्णु ओर महेश अपारत्रह्मके गुणावतार 
कहे गये है। इनके अतिरिक्त अपारबत्रह्मके अंशावतार या 
करावतार भी अनेक है--वामन, वाराह, मत्स्य, परशुराम, 
राम आदि अंशावतार ही है । 
बजमें भमगवान्‌ूकी छोछा भावभेदके अनुसार अनेक 
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प्रकारकी होती है । मुख्य भाव दास्य, वात्सल्य, सख्य और 
माधुये है । इनके आधारपर भक्तोंकी प्रीति प्रेम-अनुरूपा 
है ओर कान्‍्ता या मधुर रतिके लिए भगवान्‌ अपनी अनेक 
प्रकारकी छीलाका विस्तार करते है । उनकी बाललीला 
प्रीति-रतिकी, गोचारण लील! प्रेम-रतिकी और कैशोर लौजछा, 
जो गुप्त और रहस्यपूर्ण है, कान्‍्ता या मधुर रतिकी पोषक 
है । दास्य भावकी प्रीति-रति तो वस्तुतः भगवानके ऐश्वय- 
रूपके प्रति होती हे, अतः कृष्ण-सक्तिलसम्प्रदायोमे उसे 
विशेष महत्त्व नहीं दिया गया हे । फिर भी अन्य भावोंको 
संकलित करनेवाली छीलाओंमे प्रायः भगवान्‌ अपने 
माहात्म्य-ज्ञानके हेतु अपना ऐश्वरयरूप भी किचित्‌ झलका 
देते है और विभिन्न भावोके भक्तगण उस क्षण उनके प्रति 
देन्‍न्यकी भावना एक-एक प्रकारसे संचारी मावके रूपमें 
अनुभव करने लगते है । 

यद्यपि पुष्टिमार्गमे गोपाल क्ृष्णके बालरूपकी ही प्रकटतः 
वेधानिक मान्यता हे, परन्तु उनकी कैशोर मावकी उपासना- 
का भी विशद विस्तार पृष्टिमार्गीय भक्तोके काव्योमे मिलता 
है | वत्सलमत द्वि०-“अष्टछाप) मे मधुरभावके भक्त सखीरूप 
होते है । राधिका इन सखियोमे सर्वोपरि है, वस्त॒तः वे 
स्वामिनीजी ही कही जाती है | क्ृष्णके मुख्य सखा आठ 
है ओर उनकी सखियोँ मी आठ है । इनके अतिरिक्त अप्तख्य 
सखा ओर सखियों है । अष्टछापके कवि, जो कृष्णके अष्ट- 
सखा कहे जाते है, रात्रिकालीन कुंजलीलामे सखीरूप हो 
जाते है । 

चेतन्य-सम्प्रदायके अनुसार भगवान्‌ अपनी सख्रूप- 
शक्तिके साथ लीलामे ग्रवृत्त होते हैं । वे अपनी आह्ादिनी 
शक्ति राधा तथा उनकी सखियो गोपियोके साथ लीला करते 
है | यह लीला दर्पणमे प्रतिविम्बके साथ बालकबी कीड़ाके 
समान है | जीव भगवान्‌की इस लीलाका द्रष्टा रहता है। 
वह उस लीलारसमे तभी सम्मिलित हो सकता है, जब वह 
गोपियोंकी सेविकाओके पास पहुँचकर उनकी सेवा करके 
उनकी क्ृपाका अधिकारी बन जाय और गोपियोँ उसे कृपा 
करके दावभावमयी राधाके निकट पहुँचा दें । उस अवस्थामें 
उम्तका जीवत्व नष्ट हो जाता हे और वह स्वरूपशक्तिके 
रूपमें परिणत हो जाता है । 

भगवान्‌ श्रीकृष्ण छीलारसके विस्तारके लिए एक साथ 
ही बाल, पौगण्ड, किशोर और यौवन किसी भी अवस्थामे 
प्रकट हो सकते है। ये सब अवस्थाएँ एक साथ ही चलती 
हैं। भावके अनुसार वे तत्तत्‌ अवस्थामे भक्तोकों प्राप्त हो 
जाते है, परन्तु उनका किशोररूप ही क्ृष्ण-सक्तोंका 
सर्वाधिक प्रिय और वरेण्य रूप है। वे सदेव किशोर माने 
गये है । 

श्रीकृष्णकी सुख्य रूपसे दो प्रकारकी किशोर-लीलाएँ हैं 
“एक कुंजलीछा और दूसरी निकुजलीछा। कुंजलीलाका 
स्थायी भाव श्रीकृष्ण-रति है, आलम्बन श्रीकृष्ण तथा आश्रय 
गोपियाँ है । गोपियाँ उपपति (जार)के रूपमें श्रीकृष्णसे 
परकीया-भावकी विरहप्रधान रति करती है । राधावहृभीय 
सम्प्रदाय दि ०) में इस लीलाके रसको तज-रस कहा गया है । 
कुंजलीकाका ही दूसरा नाम जजलीला भी दिया गया है। 
यह ब्रज-रसका क्रीड़ा-बिनोद श्रीक्षष्ण-अवतारकी छीला है, 


लीला- ले, ली, ढ्यो 


अवतारीकी लीला नहीं | अतः यह नित्य नहीं है, अवतार- 
दरशामें ही प्रकट होती है। इससे भिन्न नित्य-विहारी 
श्रीकृष्णकी निकुंजलीका देश और काल्‍्से परे अखण्ड एक- 
रस होती है । निकुंजलीकाका नाम निकुज-रस या 
वृन्दावन-रस है । थह लीला अत्यन्त गोप्य और रहस्यपूर्ण 
है। इस लीलामें प्रेमतत्तरूप श्रीकृष्ण अपने चार अंगों 
“शओराधा, श्रीकृष्ण, श्रीवृन्दावन तथा सखियोके साथ 
प्रदट होकर निरन्तर प्रेम-केलिसें मग्न रहते है। उस 
क्रीडमें वियोगका अम भी नही पेदा हो सकता | स्व-परके 
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रियाका दूना है । कई कवियोंने इसका नाम लीला दिया 
है, पर इस नामके दो भिन्न छन्द १९ तथा २४ सात्राके 
मिखारीदास (छन्दोर्णव, प० २० :३१) और भानु (छं० 
प्र०, पृ० ४४ :४२)ने माने है। प्रस्तुत छन्दका 
प्रयोग सूदन (सु० च०), सदानन्द (रा० भस० सि०) तथा 
रघुराज (रा० स्व०)ने किया हे। उदा०--ताकों नित 
गेंये सहजहिं रहिये चार पदारथ मन भागे” (छं॑० प्रू०, 
पृ० ७३) | 


लुघ्ोपमा-दे० 'उपमा', चौथा प्रकार । 

लुब्धापति-दे० प्रौढा', (नायिका) । 

लेख-दे ० निबंध', 'आर्टिकिक! । 

लेश-अप्ररतुत प्रशंसाके निकटका एक गौण अर्थालंकार । 


भेदसे रहित नित्य मिलनका, अखण्ड आनन्दके रूपमे 
वृन्दावन-रस निष्पन्न होता है । राघावक्ण्षीय मतके अनुसार 
इस वृन्दावन-रसमें राधा-रति स्थायी भाव है, राधा 


आलुम्बन तथा श्रीकृष्ण आश्रय है । इस प्रवार इसमे राधा- 
वी प्रधानता है । परन्तु गोदीय वैष्णव मतमे निकुंजलीलाकी 
भावाश्रया श्रीराधिका तथा आलूम्बन श्रीकृष्ण माने गये है । 
नित्य ओर अवतारित लीलाके अतिरिक्त लीलाका एक 
रूप अनुकरणात्मक भी हे। इसमे भक्तगण श्रीक्षष्णकी 
आनन्दलीछाका अमिनय करके अपने-अपने भावको द्ढ 
करते है । अनुकरण-लीलछा श्रीकृषशा रासलीलाके रूपमे 
प्रस्तुत की जाती हैे। रासलीलासे केवल उसी रासका 
अभिनय नहीं होता, जो श्रीकृष्णने 'भागवत'में वणित 
चीरहरण-लीलाके समय दिये गये वचनके अनुसार शरत्‌- 
पूर्णिमाकी रातमें गोपियोके साथ किया था, वरन्‌ श्रीकृष्ण- 
की अन्य लीलकाएँं--माखन-चोरी, गोवर्धन, कालियदमन, 
चीरहरण, सर्पदशन, पनघट, दान आदि भी अभिनीत 
होती है । रासमण्डलियाँ इन लीलाओंको प्रेमी भक्तोके 
सम्मुख प्रायः खुली रंगशालमे प्रदर्शित करती है (दे०- 
“ासलीला) । -ज्र० वृ० 
लीला २-यौवन-कालमे स्तवियोंके शरीरज, प्रयत्नतज और 
स्वभावज वर्गोंमिं विभक्त बीस अलंकार माने गये है। दस्त 
स्वभावज अलकारोमैसे लीला भी एक अलंकार है । नायिका- 
का अपने मधुर अंगोंकी चेष्टाओं द्वारा प्रिय (नायक) के 
वाग्वेषचेष्टादिका आंगारिक अनुकरण करना लीला कहलाता 
है । आचार्योने लीलाके तीन भेद माने है--१. स्वगता-- 
उपर्युक्त परिभाषा स्वग॒ता लीलाकी ही हे; २. सखीगता-- 
जब नायिका सखीसे नायकके प्रेमालाप, वेशभूषा तथा 
चैष्टादिका अनुकरण करवाती है; ३. स्वप्रियता--जब 
नायिका नायकसे अपने रूप और चेष्टादिका अनुकरण 
करवाती है और स्वयं भी नायकके वचन, वर्लाभूषण, रूप 
और क्रियाओंका अनुकरण करती है । 
लीछा--रासलीला, रामठीरा और हनुमानूलछीला जैसे 
लौलानास्यरूपोंका भी अर्थ-शापन करती है (दे०-स्वभावज 
अलंकार, पहला) | -“जिं० रा० 
लीलावतार-परमात्मशक्तिके २४ अवतार, जिनका 
उद्देश्य संसारमें गीता! (अ० ४: ८)में वर्णित कार्य होता 
है, लीछावतार कहलाते दे । (विस्तारके लिए दे०- 
अवतार )) -“बि० मो० श० 
लीलावती -मात्रिक सम छन्‍्दका एक भेद। प्राकृत- 
पैगलम! (१: १७७)के अनुसार इसमें बिना गुरु-लघुके 
विचारके ३२ मात्रा प्रतिचरणमें होती है । यह छन्द पद 


सर्वप्रथम दण्डीने इस अछुकारका उल्लेख करते हुए कहा-- 
“लेशमेके विदुर्निन्दां सतुतिवा लेशतः कृताम (काव्या०, 
२ : २६८), अथौत्‌ अंशमान्रमे निनन्‍्दाकों स्तुति एवं स्तुति- 
को निन्‍्दा करना लेश अलंकार है । प्रतीत होता है कि इस 
परिभाषाके निन्‍्दा एवं स्तुति पदों द्वारा अन्य अलकारोसे 
अ्रम हो जानेकी सम्भावना निहित होनेके कारण रुद्रटने 
दोष एवं शुण शब्दोंका प्रयोग किया (काव्या०, ७: 
१००) । अप्पय दीक्षितके समयतक कदाचित्‌ लेश एवं 
अप्रस्तुत-प्रशंसा और व्याज-स्तुतिमे भ्रम होने छंगा होगा, 
जिसकी व्याख्यामे लक्षणकारिकाके अतिरिक्त वृत्तिमें इस 
सबके भिन्न अर्थोपर प्रकाश डाला गया है। हिन्दीके 
आचार्यने प्रायः इसका लक्षण इस रूपमे दिया है--“जहाँ 
दोप गुन होत है, जहाँ होत गुन दोष” (छ०्ल०, १२४) । 
गुण तथा दोषके आधारपर इसके दो भेदोका उल्लेख भी 
किया गया है। दासने दोनोकी परिभाषा भी अछूग दी है । 

कुवलयानन्द' का उदाहरण है--“यद्यपि सम्पूर्ण अन्य 
पक्षी स्वच्छन्दचारी रूपसे उडते है, पर हे शुक ! तुम्हारी 
मधुर वाणीका फल यह हुआ कि तुम पंजरबद्ध हो” (७२) | 
यह गुणसे दोषका उदाहरण हे । और भी--प्रतिबिम्बित 
तो बिम्बम, भूतल भयो कलूक । निज निर्मलता दोष यह 
मनभे मानि मर्यक्रँ (छ० ल०, ३२६) । दोपसे गुणका 
उदा०--रहिमन विपदा हूँ मछी, जो थोरे दिन होय । 
हित अनहित या जगतमें जाति परतु सब कोय” | रपष्टत: 
जहाँ व्याजस्तुतिमें स्तुतिका गम्यार्थ निन्‍दा एवं निन्‍्दाको 
स्तुति होती है, वहाँ गुणविशेषकी अवशुणके रूपमें तथा दोष- 
विशेषणकों गुणके रूपमे अंशमानत्रमे कहुपना होनेसे लेश 
अलंकार होता है । अब ग्रइन होता हैं कि लेशमे और 
अनुज एवं तिरस्कारमे क्या भेद है ? ऐसा प्रतीत होता है 
कि जहा अनुज्ञा तथा तिरस्कार व्यक्तिगत इच्छाकी प्रतीति 
कराते हैं, वहाँ लेश उसकी कल्पना की (दे० अनुज्ञा', 
पतिरस्कार) | -“ज० कि० ब० 


ले, लो, हयो-ले, लौ या ल्योको सम्तोंने रुरतिका सहायक 


माना है ओर अधिकांश स्थलोपर सुग्ति-निरति या सुरतिक्के 
साथ ले, लो या व्यौका प्रयोग किया है । ले शब्द संस्कृतके 
लगदा ध्वनि प्रिवनित रूप है। शरीरके अन्दर पंचरित 
होनेवाले प्राणवायु्जोंकी निरोधावस्थाका नाम लय है-- 
अन्तश्चराणां निरोधात! (कालिदास) । इस प्रकार प्राण 
वायु या चित्तवृत्तिका भीतर-दही-सीतर विलीन हो जाना 
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ले है । लो! दोपककी जलती हुई अग्निशिखाका नाम है । 
कालिदासने शिववी सगाधिदा उपभा निवात निष्कम्प 
प्रदीय से दी है (कुमार संसव, १: ४८)। संस्कृतमे समावि- 
थी यह उपभा वहु प्रचलित हैं । ताटाये यह कि समाधिदी 
अवस्थामें व्यक्ति उसी प्रदार प्रज्वलित एवं स्थिर रहता है, 
जसे वायुद्दीन स्थानमें जरूती हुई दौपशिखा। यही 
'ल्ययोग' हे। सन्तोंका ले या लो शब्द उक्त छय एवं 
लो का मिलाजुला अर्थ देता हँ और चित्तवृत्तियोके विलय, 
समाधि आदिफा वाचक है। छे, लोका ही एक दूसरा 
रूप सयो' है। अर्थ इसका भी वही हे । सन्तोने छोलीन, 
लवलीन, और यदाकदा विले! शब्दका प्रयोग भी इसी 
अर्थम किया है। समाधिकी इसी अवस्थाका उल्लेख करते 
हुए कबीर कहते है--“जिहि बन सिघ न संचरेै, पंसी 
उड़ि नहि जाइ । रेनि दिवसकी गमि नहीं, तहाँ (रहा) 
कबीर छो लाइ ॥”? (क्र० झं०, ति०, पृष्ठ १७३, ४) ! 
लोलीनका प्रयोग भी इसी अर्थमं कबीर आदिने बहुशः 
किया है---/छाँड्यो गेह नेह छगि तुमसे भई चरन लोलीन” 
(क्० झं०, ति०, प० १०) । ले अर्थमे बिछे शब्दका प्रयोग 
दादूने इस प्रकार किया है--“राम कहत रामहि 
रहा आप विसरजन होइ। मन पवना पंचो बिले, 
दादू सुमिरण सोइ”! &ादूदयारूको अनभे वाणी, १९० 
११०) | --रा० दे०सि० 
छोक-शब्दकीशोमे लोक शब्दके कितने ही अर्थ मिलेंगे, 
जिनमेसे साधारणतः दो अर्थ विशेष प्रचलित है | एक तो 
वह जिससे इहलोक, परलोक, अथवा त्रिोकका ज्ञान होता 
है | वर्तमान प्रसंगमे यह अर्थ असिप्रेत नही । दूसरा अर्थ 
लोकका होता है जनसामान्य--हसीका हिन्दी रूप छोग 
हे । इसी अर्थक्रा वाचक 'छोक' शब्द साहित्यक्रा विशेषण 
है। किन्तु इतनेसे छोकका वह अभिग्राय प्रकट नहीं हो 
पाता, जो साहित्यके विशेषणदो रूपमे वह प्रदान करता है । 

वास्तवमें साहित्यकी यह एक नया विश्येषण मिला है । 
भाषाकी दृष्ठिसे साहित्यका भेद हमें विदित है । हम हिन्दी 
साहित्य, बंगला साहित्य, अंग्रेजी साहित्य कहने और 
समझनेके अभ्यस्त है। बसे ही स्थल-्भेदसे भी साहित्य 
हमारे लिए अपरिचित नहीं, भारतीय साहित्य, यूरोपीय 
साहित्य आदि । भाषा और स्थलके भेद भोगोलिक है, 

नतु यह लोकसाहित्य किस प्रकारका साहित्य है ? छोक 
विशेषण किपस्त अन्य प्रकारके साहित्यकी सम्भावना मानता 
है? ये प्रइन है । भारतीय साहित्यमे तो हमे परम्परासे 
लोक! और विदका कुछ विभेद बिदित होता है। 
लोक-परिपषाटी और वेद-परिपाटी जेश्ी दो एथक परिपाटियों 
है। 'महाभारत'मे लोक-वेद-विधिमे विरोधको बताने- 
वाले कई काव्य मिलते हं--दाओव बेदिकाः दब्दाः 
सिद्धा लोकाचञ् लोकिका: । भगवदगीता मे--“अतोडस्मि 
लोके वेदे च प्रथितः पुरुषोत्तम: आदि । 

लोक तथा वेदका पुराना अन्तर यह बताता था कि 
जो वेदमे स्पष्टटः नही हे, वह यदि लोकमें हो अथवा 
जो वेदमे हे, उसके अतिरिक्त छोकमे हो, वह लोकिक है । 
यहाँ साहित्यमें लोक अथवा लोकिक किसी अवद्ेलना अथवा 
उपेक्षाका भाव प्रकट नहीं करता । य्रपि छोकसाहित्यका 


छोक-अपवाय-लोव-अपवाय 


लछोक-लोक-कथा 
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लोक बेदसे एक भिन्नताका भाव तो प्रकट करता है, फिर 
भी उस समस्त अर्थकों प्रकट नहीं वरता, जो ऊपर बताया 
गया है। यहाँ वैदिकते भिन्न शेष समस्त वाते लोकिक 
कहलायेंगी । वास्मीकिकी रामायण, कालहिदासका 
'शकुन्तला' नाटक, भारविन्माव-सदभूतिकों रचनाएँ सकी 
लेकिक कोटिकी होगी, किन्तु छोकसाहित्यके अन्तर्गत 
इनका समावेश नहीं हो सकता ।! 

वस्तुतः हमें इसके लिए अन्यत्र देखना होगा, क्योकि 
लोकसाहित्य शब्द अंग्रेजीका अनुवाद है। यह अंग्रेजीके 
जिस शब्दका अनुवाद है, वह है 'फोक लिटरेचर” | फोकका 
पर्योय छोक है और लिट्रेचरका साहित्य । 

इस फोकके विषयर्में इनसाइकलोपीडिया ब्रिदनिका ने 
बताया हे कि आदिम समाजमें तो उसके समस्त सदस्य ही 
लोक (फोक) होते है ओर विस्तृत अर्थमें तो इस शब्दसे 
सभ्य राष्ट्क्री समस्त जनसंख्याकी मी अमिहित किया 
जा सकता हे, क्रि सामान्य प्रयोगमें पाश्चात्य प्रणाली- 
वी सभ्यतादे लिए ऐसे प्रयुक्त शब्दोंमें, जेसे णोकवार्ता 
(फोक छोर), छोकसंगीत (फोक म्यूजिक) आदिम श्सका 
अर्थ संकुचित होकर केवल उन्‍्हींका, ज्ञान कराता है, जो 
नागरिक संस्कृति ओर सविधि शिक्षाके प्रवाहोंसे मुख्यतः 
परे है, जो निरक्षर भद्टाचार्य है अथवा जिन्हें मामूली-सा 
अध्ृरज्ञान है; ग्रामीण और गेंबार । 

हम अपनी दृष्टिसे यह कद सकते है लोक मनुष्य- 
समाजका वह वर्ग है, जो आमिजात्य संस्कार, शासत्रीयता 
ओऔर पाण्डित्यदी चेतना और पाडित्यके अहंकारसे शून्य 
है और जो एक परम्पराके प्रवाहमें जीवित रहता है । ऐसे 
लोवबाबी अधभिव्यक्तिमि जो तत्त्व मिलते है, ये छोकतत्त्व 
कहलाते है । --स० 
अथवा लोभप्पवाय, यह 
शब्द छोवा अपवादसे व्युत्पन्न है। लोकापवादका हिन्दीमे 
आज अर्थ होता हे 'लोक-निन्दा', किन्तु अपवादका अर्थ 
निन्‍्दा ही नहीं होता। अपवादका एक अर्थ होता है 
नियमसे कोई विरिष्ट च्युति | लोकनियर्मोंका जहाँ उलंधन 
होगा, वहाँ छोकापवाद होगा। लोकापवाद अथवा लोक- 
अपवादका सीधा-सादा अर्थ हे लोकमत । “श्तष० 


लोकनकथा-कथा शब्द सामान्यतः कहानीका पर्यायवाची 


है, इस दृष्टिसे तो छोक-कथा और लोक-कहानीमे कोई 
अन्तर नहीं होगा, किन्तु ऐसा वस्तुतः है नहीं। कथा! 
शब्द प्रयोगसे एक विशेष प्रकारको कहानीके लिए आता 
है । यह कहा जाता है कि 'रामायण'की कथा हो रही है 
या इसी प्रकार सत्यनारायणकी कथा, गणेश-चोथकी कथा 
आदि । इन प्रयोगोसे प्रकट होता है कि कथा कोई ऐसी 
वार्ता है, जो किसीके द्वारा दबाहकर सुनायी जाती है और 
उसे सुनानेका धार्मिक अमिप्राय होता हे | उसे सुननेवाले- 
वो धामिक सनन्‍्तोप प्राप्त होता है, धर्मेलाभ होता है, अन्य 
कोई मानता पूरी होती है या पूरी करनेके लिए वह खुनी 
जाती है । अतः जो कहानी धामिक अभिप्रायसे अनुष्ठानके 
साथ सुनानेके लिए हो, वह कथा कही जायगी। जिसके 
साथ परम्परा जुडी हुई है और लोकमानसका तत्त्व जिसमे 

शेष हो, वह छोक-कथा कही जायगी | ऐसी छोक-कथाका 


लोक-कहानियॉ-लोकगाधथा 





| बल पक गिल 


जपेट 





बहुधा किसी-न-किसी रूपमे धर्मगाथा (द्वे०) या पुराण-कथासे 
सम्बन्ध होता है। एक पूजा-कहानी होती है, उसमें भी 
धामिक अभिप्राय रहता है, पर यह कहानी सामान्यतः 
पूर्णर्पैण छोक-कहानी होती है, जिसमे देवी-देवता भी 
अपने अनोखे रूपमें आते है | ऐसे ही किसी-किसी कहानीमे 
कोई भी देवी-देवता नहीं होता। ये पूजा-कहानियोँ केवल 
ख्लियोमें चलती है और इनके अन्तर्गत करवा चौथ, अहोई 
आठे, भैया-दूज, अनन्त चौदस, स्याह आदि अवसरोपर 
कही-सुनी जानेवाली कहानियाँ आती है । लोक-कथाओंका 
विषय भी धामिक होता है, किसी-न-किसी रूपमे किसी 
देवी-देवताके अवतारसे सम्बन्धित होता हे। 
लोक-कथाके इस पारिमाषिक प्रयोगके साथ एक 
मुहाविरेके रूपमें मी इसका अयोग होता हे, वहाँ यह 
लोक-प्रवादका पर्यायवाची है । किसीके सम्बन्धमें जो चच्चो 
या चबैया लोकमे चलता रहता है, वह भी लोक-कथा 
कहलाता है । -+स० 
लोक-कहानियॉ-लोकमें प्रचलित और परम्परासे चली 
आनेवाली, मूलतः मोखिक रूपभे प्रचलित, कहानियाँ छोकः 
कहानियाँ कहलाती है। आज ऐसी कहानियाँ भी है, 
जो लिखी जा चुकी है, पर इतनेसे ही वे छोक-कहानीका 
स्वरूप नहीं छोड़ देती। लिखी हुईं ठोक कहानियोसे यह 
विदित हो जाता है कि वे मूलतः मौखिक थी। किथा- 
सरित्सागर' में कहानियोंकी भूमिकासे भी यही सिद्ध होता है 
कि वे कहानियों सुनकर लिखी गयी । उन कहानियोंके मूल 
प्रवक्ता शिव है। लो॥-कहानियोंके सम्बन्धभे एक मत यह 
था कि ये मूलतः धर्मगाथाएँ (द्वे०) ही है, समयके प्रभाव 
और मूल ख्ोतसे दूर होकर इन्होंने धर्मगाथाओंके नाम- 
स्थान त्याग दिये है, यह मत आज मान्य नही है । कुछ 
कहानियाँ अवश्य ऐसी मिल सकती है, जिनका मूल धर्म- 
गाथामे हो, पर अधिकांश लोक-कहानियाँ ऐसी नहीं | कुछ 
समय पूर्व यह धारणा भी अत्यन्त बलवती थी कि विश्वभर- 
की छोक-कहानियोंका मूल एक स्थान है । वहीसे चलकर 
वे विश्वभरमे फैली । बेन्फीने यह सिद्ध किया कि वह सूछ 
स्थान भारत है । उन्होंने भारतीय कहानियोकी विश्वयात्रा- 
का क्रमबद्ध मार्ग भी निर्देशित किया। यह मत अंशतः 
आज भी मान्य है, पर सिद्धान्ततः इसका खण्डन हो गया 
है । वस्तुतः जबतक कहानियोंके अध्ययनका आधार कहानी- 
रूप 'टेल टाइप' रहा, यह विवाद चलता रहा । अब लोक- 
कहानियोंके अध्ययनका आधार रूढतन्तु अथवा अभिप्राय 
(मोटिफ) हो गया है। विश्वकी अधिकांश कहानियोमे 
एकसे रूढतन्तु मिलते है । इन तन्तुओंका अध्ययन करनेसे 
विदित होता है कि वे सभी क्षेत्रोमे खतन्‍्त्र रूपसे निर्मित 
हो सकते हे । लोक-कहानियोके ये समस्त तुलनात्मक, 
ऐतिहासिक और रूढ़तन्तु-विषयक अध्ययन रोचक ही नहीं, 
महत्त्वपूर्ण भी है। इसमें शब्द-शाल्रके लिए भी सामग्री है, 
और नूविज्ञानका तो यह एक आधार है। लोक-कहानीमे 
सांस्कृतिक सामझी बहुत होती है और उसमे छोक-विश्वार्सों- 
का भी उल्लेख रहता है, पर ये कहानियाँ किसी भी प्रकार- 
की घामिक सन्‍्तुश्सि सम्बन्ध नहीं रखतीं । 
छोक-कहानो शब्दका कभी-कभी प्रयोग अग्रेजी शब्द 


'फोक टेल के पर्यायवाचीके रूपमे भी होता है। अंग्रेजीमें 
यह शब्द बहुत व्यापक अर्थ रखता है और इसमे अवदान, 
लोककथा, धर्मंगाथा, ४६-:/७५,००७ कहानियाँ, नीति- 
कथाएँ आदि लोकप्रचलित वारताएँ प्म्मिलित की जा 
सकती है । “स० 
लछोकगाथा-यह अंग्रेजीके बेलेड शब्दका समानाथों है । 
बेलेडके लिए हिन्दीमे ग्रामगीत, नृत्यगीत, आख्यानगीत, 
आख्यानक गीत, वीरगाथा, वीरगीत, वीरकाव्य आदि अनेक 
शब्दोंका प्रयोग विभिन्न लोगोने किया है, पर इनमेसे कोई 
भी शब्द बैलेड शब्दका पूर्ण ओर सही अर्थ नहीं व्यक्त 
करता । ग्रामगीत, जिसे लोकगीत भी कहते है, कई प्रकार- 
का होता है और लोकगाथा उसका एक रूप है। लोकगाथा- 
में कोई कथा अवश्य होती हे । पर सभी लोक-गीतों या 
ग्रामगीतोके लिए वाथातत्व आवश्यक नहीं । आख्यानगीत 
या आख्यानक गीत भी बैलेडका सही अनुवाद नहीं हे, 
क्योकि इससे बेलेडके लोककाव्य होनेकी व्यंजना नहीं 
होती । आख्यानक गीत साहित्यिक भी होते है, पर उन्हें 
वास्तविक छोकगाथा नहीं कहा जा सकता, क्योकि वे 
लोकगाथाकी तरह मोखिक परम्परामे विकसित ओर लोक- 
प्रचलित या लोकोद्भूत नहीं होते। बीरगीतसे बीरता- 
व्यंजक गीतिकाव्यका बोध होता है, पर लोकगाथा गीति- 
काव्यके अन्तगंत नही, आख्यानक काव्य या प्रवन्धकाव्यके 
अन्तर्गत आती है । वीरगाथा शब्द भी भ्रामक हे, क्योकि 
सभी लोकगाथाएँ वीरतापरक ही नहीं होती, उनमे कुछका 
वर्ण्य विषय प्रेम और #गार और कुछका धर्म भी होता हे । 
इसके अतिरिक्त वीरगाथा और वीरकाव्य शब्दोंसे उस लछोक- 
तत्वका बोध नही होता, जो छोकगाथाका अनिवार्य अंग 
है। अतः बैलेड शब्दका सबसे उपयुक्त हिन्दी रूपान्तर 
लोकगाथा ही हे । 

“इनसाइक्लोपीडिया ब्रिदानिका के अनुसार इंग्लेण्डमे 
बैलेड उस काव्यरूपका नाम हे, जिसमे सीषे-सादे छन्दोंमें 
कोई सीधी, सरल कथा कही गयी हो । प्रसिद्ध अंग्रेज 
विद्वान्‌ डब्ल्यू० पी० केरके मतके अनुसार बैलेड वह 
कथात्मक गेय काव्य हे, जो या तो लोककण्ठमे ही उत्पन्न 
और विकसित होता है या छोकगाथाके सामान्य रूप- 
विधानकी लेकर किसी विशेष कवि द्वारा रचा जाता हे, 
जिसमे गीतात्मकता (लिरिकल क्ालियी) ओर कथात्मकता, 
दोनों होती है और जिसका प्रचार जन-साधारणमे मोखिक 
रूपमे एक पीढीसे दूसरी पीढीमें होता रहता है (फॉर्म 
एण्ड स्टाइल इन पोक्ट्री, 7० १)। जोजेफ टी० शिप्लेकी 
(डैक्शनरी ऑव वल्ड लिटरेरी टर्म्सके अनुसार बेलेड 
शब्दका प्रयोग तीन.अथ में होता है--(१) साहित्यके क्षेत्र- 
में सीमित और विशिष्ट अथमे बैलेड मुख्यतः एक छघु 
कथात्मक और प्रगीतात्मक काव्यका नाम है; (२) सामान्य 
अर्थमे इस शब्दका प्रयोग किसी भी ऐसे रुघु गीतके लिए 
होता है, जो हमारी भावात्मक सत्ताका स्पर्श करता 
है; (३) संगीतके क्षेत्रमे भी बैलेड शब्दका प्रयोग होता 
है, जो एकाकी वाद्य सहित या समवेत किसी भी प्रकारका 
होता है, अथवा जो नृत्यके साथ गाया जाता हे। 
पियानो और वाद्यवृन्दपर गानेके किए भौ वेलेड किसे 


छ्एदु 


जाते हैं । इससे स्पष्ट हे कि पश्चिमी देशॉोमें बैलेड शब्दका 
प्रयोग विविध अर्थोमे होता हे । किन्तु साहित्यशास्त्रियोके 
बीच उसकी वह विद्िष्ट और झ्ीमित अर्थवाली परिभाषा 
ही मान्य है, जो डब्ध्यू० पी० केरने बतायी है । वह छोक- 
कण्ठमे निर्मित और विकसित होता है और उसमें छन्दोवद्ध 
कथा (गाथा) भी होती है, अनः लोकगाथा ही उसका सबसे 
उपयुक्त और सार्थक नाम हो सकता है | लोकगाथा मानव- 
समाजका आदिम साहित्यिक रूप है | मानव जब कबीलोमें 
रहता था, तब उसकी सामाजिक मनोभावनाकी अभिव्यक्ति 
सामूहिक नृत्य-गीतके रूपमे होती थी। देवी-देवताओं या 
पूरवंपुरुषों या टोटेमकी कल्पना उदित होनेपर उनसे 
सम्बन्धित आख्यान भी उन नृत्य-गीतोके वण्य विषय बन 
गये | ये. ही आख्यानक नृत्य-ग्गीत लोकगाथाके प्रारम्भिक 
रूप थे। सामूहिक नृत्य-गीतने बादमे समवरत नृत्य-गीत- 
(कोरल डांस)का रूप धारण किया, जिसमे थीड़ेसे विशेषज्ञ 
व्यक्ति (लो और पुरुष) नृत्य-गान करते और अन्य लोग 
देखकर आनन्द लेते थे। उसके बाद ज्यों-ज्यो समाजमें 
व्यक्ति-भावना विकसित होती गयी, संगीत, नृत्य और 
काव्य विच्छिन्न होते गये और उनके विशेषज्ञ भी समाजके 
ओर लोगौंसे विशिष्ट स्थान रखने लगे । समग्रेत नृत्य-गीतमें 
पहले सब साथ नाचते-गाते थे। बादमे कोर एक व्यक्ति 
अगुआ बनकर गाता या नाचता था और अन्य उसीका 
अनुसरण करते थे। विशिष्ट प्रतिभा और स्मरणशक्तिवाले 
व्यक्ति नृत्य, संगीत और आख्यानमे अलग-अलग विशेषज्ञता 
प्राप्त करने लगे । इस तरह सामूहिक या समवेत नृत्य-गीत- 
से ही नृत्य-संगीत ओर काव्य (गीत और गाथा)का अलग- 
अलग कलाओके रूपमें विकास हुआ | इन्हीं गाथाविद्‌ 
(गाथिनू) अग्ुओसे आगे चलकर कवि, चारण, सूत 
मागधादिका पेशागत या जातिगत विकास हुआ | प्राच्चोन 
लिखित साहित्य और आधुनिक युगमे सामान्य अशिक्षित 
जनता, विशेषकर आदिम जातियोके मौखिक साहित्यमें 
उपर्युक्त कथन प्रमाणित होता है। ऋग्"दके कुछ संवाद- 
सूक्तो और नाराश्सी गाथाओकों प्रादीनतम लोकगाथा 
माना जा सकता है। पुराणों और महाभारतमे भी इस 
तरहकी लोकगाथाएँ शिष्ट साहित्यिक रूप धारण कर 
समाविष्ट हो गयी है । 

लोकगाथाओंकी उत्पत्ति सबप्रथम तब हुईं, जब समाज 
अविभक्त और एक इकाईके रूपमे था। इस कारण लोक- 
गाथाएँ प्रारम्भमे समूचे समाजकी सम्पत्ति थी, सभी इन्हे 
गाते ओर अपनी ओरसे उनमें कुछ-न-कुछ जोडते-घटाते 
थे । इस तरह एक स्थानसे दूसरे स्थानमे और एक पीढ़ीसे 
दूसरी पीढ़ीमे कण्ठानुकण्ठ यात्रा करते रहनेके कारण 
उनका रूप नित्य परिवर्तनशीर रहा । बादमें समाजके 
वर्ग विभक्त हो जानेपर उच्च वर्गोंके बीच कुछ विशेषज्ञों, 
कवि-चारण आदि-हद्वारा साहित्यकी रचना होने लगी और 
साहित्य उनका वेयक्तिक कृतित्व माना जाने रूगा, अब 
वह समूचे समाजकी सम्पत्ति नहीं रह गया। किन्तु 
सामान्य जनतामें, जो अभोभी एक इकाईके रूपमे थी 
ओर शिक्षा तथा शिष्ट संस्कारों द्वारा परम्परा-विरहित नही 
हुईं थी, वे पुरानी छोकगाथाएँ कण्ठानुकण्ठ विकसित होती 


लोकगाथा 


ओर नवीन गाथाएँ निर्मिव होती रहीं। ऐसे समाजमें 
लिखने-पढनेकी प्रथा न होनेसे वे छोकगाथाएँ अलिखित 
रूपमे ही बनी रहीं। इसी कारण उनकी प्राचीन हस्त- 
लिखित प्रतियाँ नही मिलती । 

लोकगाथाएँ गानेके लिए होती है। इनमेसे कोई-कोई 
नृत्य या वायके साथ गायी जाती है ओर जो नृत्य-वायके 
साथ नहीं गायी जाती, उनका भी अपना-अपना अलूग राग 
होता है। इन लोकगाथाओके विशेषज्ञ ही इन्हे गाते है । 
पर इन गानेवालोकी भी गुरु या बाप-दादोसे सीखी हुई 
गाथा ज्यो-की-त्यों याद नहीं रहती, अतः ये कथाके भीतर 
प्रायः नये प्रसंग जोड़ देते है । इनमे आशु कविता करनेकी 
शक्ति होती है, वे गाथाकी भाषाकी भी बदलते रहते है । 
इसी कारण किसी भी छोकगाथाका सर्वत्र एक जेसा पाढ 
नही मिलता । 

लोकगाथाकी उत्पत्तिके सम्बन्धमें लोकसाहित्यके विशे- 
पशोके मुख्यतः तीन मत हे-- (१) लोकनिमितिवाद, 
(२) व्यक्तिनिर्मितिवाद ओर (१) विकासवाद । 

१. लोकनिर्मितिवाद (कम्यूनल अथिरशिप)के प्रवर्तक 
जैकब ग्रिम और विल्हेम ग्रिम तथा समर्थक स्टीनथाल 
टेनब्रिन्क आदिका कहना है कि भाषा, पौराणिक विश्वास, 
रीतिरिवाज और नीतिशाख्रके समान लोकगाथाओंका 
किसी रहस्यमयी प्रक्रियासे विकास हुआ है, अर्थात्‌ उनकी 
रचना पूरे समाज द्वारा हुई हे, वे अपोरुषेय काव्य है। 
व्यक्तियों द्वारा उनकी रचना नहीं होती । 

२. व्यक्तिनिसतिवाद (इनडिविडुअल ऑथरश्िप) 
छीगेल, उहूलेण्ड, टाब्वी, बिशप परी, रिस्टन, स्काट 
आदिका मत है । इनका कहना हे कि प्रत्येक कविताके 
पीछे किसी-न-किसी कविका हाथ अवश्य रहता है। पूरे 
समाज द्वारा काव्य-रचना नहीं हो सकती, अलूग-अलग 
व्यक्ति (कवि) ही काव्य निर्मित करते है। अतः लोक- 
गाथाओकी रचना भी विशिष्ट कवि ही करते थे, समूचा 
समुदाय नही। रचना हो जानेके बाद अवश्य उनपर पूरे 
समाज या समुदायका अधिकार हो जाता था, रचनाकार 
अपना काये करके अरूग हो जाता था। इन बविद्वानोंमेंसे 
कुछका कहना हे कि लोकगाथाका प्रारम्भ चारणो और 
गायकों द्वारा हुआ । 

३. विकासवाद आधुनिक विद्वानोंने, जिनमें चाइल्ड, 
डब्ल्यू० पी० केर, गमियर और ऐण्ड्र, लेण्ड प्रमुख है, 
प्रतिपादित किया है । इनका विचार है कि छोकगाथाओंकी 
रचना नही, उनका विकास हुआ हे, अर्थात्‌ अनेकानेक 
व्यक्तियोके अलग-अलग प्रयज्ञोके फलस्वरूप वे विकसित 
हुई हैं । जेसे नदीके प्रवाहमे पत्थरके डुकड़े घिस-घिसाकर 
गोल ओर सुन्दर आकार धारण कर लेते है, उसी तरह 
लोकगाथाएँ जहॉ-कहीसे, जिस किसीके द्वारा प्रारम्भ हुई हों, 
वे छोककण्ठमें युग-युगतक प्रवाहित होकर नित नवीन 
रूप धारण करती रहती है और तबतक विकसित होती 
रहती है, जबतक पढे-लिखे लोग उन्हे लिख या छापकर 
उनका रूप स्थिर नहीं कर देते । 

लोकगाथाकी निम्नलिखित विशेषताएं होती हैं, जिनका 
उछ्ेख ए० बी० गमियरने अपनी पुस्तक ओशब्ड इंग्लिश 


छोकगीत 


बेलेड्स की भूमिकामें किया है-- 

(१) उसमे आत्मव्यंजक तत्त्व (सब्जेक्टिव एलीमेए2)- 
का पूर्णतः अभाव होता है, अर्थात्‌ वह अनिवायेतः बस्तु- 
व्यंजक (आब्जेक्टिव) होता है । (२) वह लोकका काव्य है | 
लोक द्वारा ही उसका निर्माण और विकास होता है। 
कण्ठानुकण्ठ प्रसार और प्रचार होनेके कारण उसका 
निश्चित पाठ नही होता और न उस्तकी लिखित प्रतियों 
ही होती है । (३) उसमे श्रमसाध्य कलात्मकता नही होती, 
किन्तु यथार्थ-चित्रणकी अद्क्ति अधिक होती हे। उसमे 
अनावश्यक भरतीकी सामग्री ओर वाग्जाऊू नहीं होता | (४) 
उसमें परम्परा-प्रेमकी भावना, सहजोच्छूस, भावात्मकता 
ओर सररू कल्पना(डाइरेक्ट विजन)की मात्रा जितनी अधिक 
होती है, उतनी बौद्धिकता, कल्पनाशीलता और श्रमसाध्य 
कलात्मकताकी नहीं। (०) उप्तमे भाषा ओर विचारोकी 
सरलता होती है ओर नेसगिंकता तो ऐसी होती है, जो केवल 
प्रारम्भिक मानव समाजमे ही मिलती है । (5६) उसमे रूढ, 
अस्वाभाविक और श्रमसाध्य अलुंकारों और शब्दोंका अभाव 
होता है। उसमे प्रयुक्त अलंकार और शब्द व्यावहारिक 
जीवनसे ग़हीत होते हैं, परम्परागत साहित्यिक ख्रोतोसे 
नहीं । (७) उसमे कुछ विशेष अलकारो, मुहावरों ओर 
विशेषणोंकी आवृत्ति बार-बार होती है । (८) उसका छन्द 
सीधा-सादा ओर सरल होता है और तुकोंपर विशेष ध्यान 
नहीं दिया जाता। (५) उसमे गेयता होती है, परन्तु वह 
शाखत्रीय संगीतसे भिन्‍न, सरल होती है । (१०) उसमे कोई 
छोटी या बड़ी कथा भवश्य होती है । 

लोकगाथाओका प्रचार अधिकतर अपढ ग्रामीण लछोगोंमें 
ही होता है । शिक्षाका प्रचार ज्यॉ-ज्यों बहता जाता है, 
लोकगाथाभोके प्रति पढ़े-लिखे छोगोंकी रुचि कम होती 
जाती है। उप्त समय उनके संरक्षक अथवा समाजशास्त्रीय 
अध्ययनकी दृष्टिसे उनका संग्रह और प्रकाशन किया जाता 
है। छप जानेके बाद उनका रूप स्थिर हो जाता हे । 
छपाईकी मशीनके आविष्कारके बाद छोक-कवि पूर्वप्रचलित 
लोकगाथाओके अनुकरणपर नयी-नयी गाथाएँ लिखकर 
छपाने और बाजारोंमे बेचने लगते है, पर ये कृत्रिम गाथाएँ 
है, वास्तविक छोकगाथा नही । अंग्रेजीमे इन्हे 'ऑड साइड 
बेलेड' कहा जाता है । 

हिन्दी भाषा-भाषी विभिन्न प्रदेशोमे भिन्न-भिन्न छोक- 
गाथाएँ पायी जाती हे। कुछ लोकगाथाएँ ऐसी भी हे, 
जो विभिन्न प्रदेशोंमें रूपभेदोंके साथ मिलती है; उनकी 
भाषा भिन्न हो गयी है, पर मूल कथा एक ही है। कुछ 
छोकगाथाएँ तो विकसित होकर गाथाचक्र और लोकमहा- 
काव्य(फोक एपिक)का रूप धारण कर चुकी है । “आव्ह- 
खण्ड” ऐसा ही महाकाव्य है। हिन्दीकी अन्य प्रमुख लोक- 
गाथाएँ ये है--लोरिकायन', 'सोरढी', 'विजयमल', 
भरथरी', गोपीचन्द' और कुँवर सिंह (द्वे० 'नृत्यगीत', 
साहित्यिक लोकगाथा”) । -शं० ना० सिं० 

छोकगीत- लोकगीत - शब्दके ये अर्थ हो सकते है--(१) 
लोकमें प्रचलित गीत, (२) लछोकनिर्मित गीत, (३) छोक- 
विषयक गीत | 

'बस्तुतः , छोकृविषयक गीत शब्दका अर्थ इस प्रसंग 
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अभिप्रेत नहीं । लोकगीत लोकमें प्रचलित गीत ही होता 
है, पर इस प्रचरूनके दो अर्थ ही हो सकते है, एक तो 
किसी समयविशेषमात्रमे प्रचलित । ऐसा होता है कि कभी- 
कभी कोई गीत कुछ समयके लिए लोकमे बहुत प्रचलित 
हो जाता है । यह प्रचलन अस्थायी होता है, कुछ समय 
उपरान्त वह समाप्त हो जाता है। ऐसे अत्यन्त अस्थायी 
गीत लछोकगीतके अन्तर्गत नहीं आरयेंगे। दूसरे अर्थमे ऐसा 
प्रचलन आता है, जिसकी एक परम्परा बनती है, जो कुछ 
पीडियोतक चलती जाती है । किन्तु ऐसे गीतोके भी दो 
प्रकार होते है । हमे आज भी/#तुलसी, सूर, कबीरके भजन 
परम्परासे पीढी-दर-पीढी चले आते मिलते है। ये गीत भी 
यथार्थतः लोकगीतकी सीमामे नहीं आ सकते । लोकगीत 
तो वह प्रकार है, जिसको ऐसे किसी व्यक्तित्वले सम्बन्धित 
नही किया जा सकता, जिसकी मेषा लछोक-मानसकीं 
स्वाभाविक मेघा नहीं | जब ऐसा हे तभी यह प्रश्न प्र हक 
होता हे कि तो क्या लोकगीत छोक द्वारा निर्मित होते है ॥ 

अभाववादी व्यक्ति यह मानेंगे कि लोक कोई ऐसी सत्ता 
नहीं, जो गीत बना सके | लोक तो मनुष्योका ही समूह 
है, उसमेंसे कोर एक व्यक्ति ही गीत बना सकता है । इस 
कथनमे सत्य अवश्य है, पर लोकगीत वस्तुतः वही हो 
सकता है, जिसमें रचयिताका निजी व्यक्तित्व नहीं होता । 
वह लछोक-मानससे तादात्म्य रखता है और ऐसी व्यक्तित्व- 
हीन रचना करता है कि समस्त लोकका व्यक्तित्व ही 
उसमें उभरता है और छोक उसे अपनी चीज कहने लगता 
है । वह लोकका अपना गीत होता है, जो परम्परामे पड 
जाता है और परम्परा उसमे समय-समयपर अनुकूल परि- 
वर्तन करती रहती है । 

ऐसे लोकगीतोमें एक भोर तो ऐसे गीत हो सकते है, 
जिनमे लोकवाता-तत्त्व समाविष्ट हो । ऐसे गीतोंमे भूविज्ञान- 
विद्के लिए बहुत सामग्री रहती है। दूसरी ओर ऐसे भी 
गीत लोकगीत होते है, जिनमे लोक अपने मनोरंजनके 
उपकरण जुयता है। इन दोनो प्रकारके गीतोंमे छोक- 
संस्कृतिके विविध चरण परिलक्षित होते है। एक ओर 
लोकगीत अपौरुषेय भी .होते है, ऐसे गीत, जिन्हे स्त्रियों 
भी गाती है । विविध अनुष्ठानोके अवसरोपर ये अपौरुषेय 
गीत गाये जाते है। दूसरी ओर केवल पुरुषोंके गानेके 
भी गीत होते है। ये प्रायः लोकरंजक होते है। खस््री-पुरुष 
दोनो मिलकर सामूहिक रूपमें भी गाते है। बच्चोंके 
गीतोमे अद्भुत कल्पताका छठाक्षेप होता है अथवा शिक्षा 
होती हे । बालिकाओंके गीत भी अलग मिलते है। ये 
गीत उनके खेलोंसे सम्बन्धित रहते है । जेसे प्रत्येक अनु- 
छानके साथ कोई-नन्‍कोई गीत रहता ही है, वैसे ही 
ऋतुओंके अनुकूल भी गीत होते हे । गीतोका सम्बन्ध 
मनुष्यके कामो और गतियोंसे भी रहता हे । चक्की पीसते 
समय, पेर चलाते समय कोई-न-कोई गीत गाये जाते है। 
गीत छोटे भी होते है और बड़े भी, इतने बडे हो सकते हे 
कि करे दिन उनके गानेमें लगें। इन बड़े गीतोमे प्रायः 
कोई रूम्बी कथा दी रहती हे। ऐसे गीतोके नाम उनके 
विषयके अनुरूप होते दे और उनकी तर्ज भी बंध जाती 
है। 'ढोला सामक गौत नलके पुत्र ढोलाके नामपर है 
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और ढोछा' गीतकी एक तर्जका भी नाम हो गया हे; 
ऐसे ही आल्हा' । कुछ गीत किस्ती विशेष गायकवर्गसे 
सम्बन्धित होते है । यह वर्ग उन गीतोको गा-गाकर अपनी 
आजीविका चलाते हैं। भोया 'भेरोके गीत गा-गाकर 
भिक्षा एकत्र करते है। कुछ विशेष नामवाले लोकगीत भी 
है, जेसे 'साके!। साकोंमे किसी वीरक्ो गाथा रहती है । 
“पवारा' भी ऐसा ही होता हे । 

लोकगीत अत्यन्त महत्त्वपूर्ण छोकाभिव्यक्ति है। विदेशों- 
में लोकगीतोंका वैज्ञानिक अध्ययन बहुत आगे बढ़ गया 
है। भारतमे तो अभी संग्रहका काम भी पूरा वैशानिक 
परिपाटीपर नही हो पाया है। उसकी लय, सुर, ताल, 
चरण, टेक, प्रकृति और प्रत्येकके इतिहास या विज्ञानका 
अध्ययन तो आगेकी बात है। छोकगीतोको भी अभी 
साहित्यिक अनुसन्धानका विषय बनाया गया है, लोकवार्ता- 
विज्ञानकी दृष्टिसे इनका अनुसन्धान नहीं हो रहा है ।--पस ० 
लोकजत्ता (छोक-यात्रा)-लोक-यात्राका अर्थ हे लछोक- 
की यात्रा--(१) संसार-यात्रा, जीवन, (२) व्यवहार, (३) 
व्यापार । दण्डीने इस शब्दका प्रयोग अपने काव्यादश- 
(१: 9)मे यों किया है--/इह शिक्षनुशिष्टानां शिष्टाना- 
मप्र सबंथा | वाचमेव प्रसादेन लोकयात्रा प्रवर्तते” । लोक- 
यात्राका प्रधान अर्थ लोक-व्यवद्दार है । इस शब्दको लोक- 
साहित्यके क्षेत्रमे लेनेसि लोकका ऐसा समस्त व्यवहार इसमे 
सिद्ध होगा, जो परम्पराने चला आ रहा है, जिसके लिए 
लोकप्रमाणके अतिरिक्त कोई दूसरा प्रमाण नहीं | व्यवहार- 
के शब्दके नाते इसमे आचारकी प्रधानता होगी, 
लोककी कलात्मक अभिव्यत्तिके अन्य रूप इसमें नहीं 
आयेंगे । “-स० 
लोक ज्ञान-लोक सामान्यतः कितना ज्ञान रखता है, 
इसका अध्ययन ही लोक-ज्ञानके अन्तर्गत आता है। छोक- 
शानसे लोक-संस्कृतिको मानसिक समृद्धिका पता लगाते 
हे । ->स्० 
छोकनाठ्य-लोक-नाव्यकी उत्पत्ति लोकविश्वास, लोक- 
प्रचलत, धामिक रूड़ियाँ, जन-परम्पराएँ, वीर पूजा, 
मनोरंजन, उत्सव, मांगलिक पर्व तथा शोकके अवसरों 
आदि धारणाओके बीच हुईं है । अनेक विद्वान्‌ , नाटकोंकी 
उत्पत्ति लोकनास्यसे ही बताते है । डो० नगेन्‍्द्रके अनुसार 
जीवनको सामूहिक आवश्यकताओं एवं प्रेरणाओके बीच 
इसका जन्म हुआ होगा | संस्कृतके अनेक उपरूपक तथा 
रूपकोंमे डिम, प्रहसन, भाण, हछ्लीसक, रासक, रास, 
लास्य, लास्यनाटक वीथी, नर्तनक, रामाक्रीड आदि लोक- 
नाटकोके ही परिष्कृत रूप है | इछीसक, रास तथा नर्तनक- 
के लोक-नाव्यके रूपमे अभिनीत होनेके अनेक प्रमाण 
मिलते है। लोकसे सम्बन्धित उत्सवो, अवसरों, मांगलिक 
पर्वों तथा कार्यांपर इनका अभिनय आवश्यक माना जाता 
है। इनके लिए उत्कृष्ट कोटिके रंगमंच तथा आकर्षक एवं 
बहुमूल्य साजसब्जाकी आवश्यकता नहीं पडती । लोक- 
नास्यकों प्रधानतया दो मागोमे विभक्त किया जाता है :--- 
(क) नृत्यपरक छोकनाव्य (ख) प्रहसनात्मक छोक- 
नाट्य | प्रहसनात्मक नाटकोमे विभिन्न कथन, शारीरिक 
मुद्राएँ एवं वेशभूषा हास्यास्पद कोटिकी होती हे और 
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इन्हीफे द्वारा व्यंग्यपूर्ण अम्िनय किया जाता दै। नृत्य- 
परक लोकनाख्यमें सामाजिक तथा पौराणिक घटनाकों 
आधार बनाकर संगीत, नृत्य तथा अमिनयकी सहायतासे 
मनोरंजन किया जाता है। लोकनास्य सम्पूर्ण भारतमें 
विभिन्न रुपोमे प्राप्त हैं। कुछ आदिम जातियोंके लोक- 
नाव्योंका अभीतक संकलन नहीं हो पाया है। भारतीय 
लेकनाय्योंके कतिपय निम्न स्वरूप विभिन्न प्रास्तोंमें 
अधिक प्रचलित हैं--उत्तर प्रदेशमें रामलीला, रासलीला, 
सांग, नौटंकी, भाण, चमरवा, केंहरवा, भध्यप्रदेशमे मॉँच, 
गुजरातमे मेंवाई, बंगालमें जात्रा, कीर्तन, रास, गंभीरा, 
महाराष्ट्रमें तमाशा, ललित, गोंधल, बहुरूपिया तथा 
दशावतार एवं तमिल, तेलुगु ओर कन्नड़में यक्ष गान अधिक 
प्रचलित है। तेल़गुमें इसीको विथि, विधिनाटकम्‌ या 
भागवत नाटकम भी कहते है। उत्तर प्रदेशमें लोकना'व्यों- 
की लिखित परम्परा भी अनेक वर्षोत्ति प्रचलित हो चुकी 
है। लोकनाय्यके लेखकोंमें सेटू सिंह, घीसा, फूल सिंह, 
शंकरदास, चन्द्रपाल जाट, चन्द्रवादी, तोकारसिह आदिकी 
गणना की जाती है । 


[सहायक ग्रन्थ--लोकधर्मी नाव्यपरम्परा : श्याम- 


परमार; भारतीय नाख्य साहित्य : नगेन्द्र; फेथ, 
फेयर्स एण्ड फरेस्थिवल्स आऑँव इण्डिया : सी० एच० 
बक् ।] “+यो० प्र० सिं० 


लोकनृध्य-लोकनृत्य वस्तुतः प्राकृतिक नृत्य है। लोक- 


जीवनमें जहॉ भी भावुकताके क्षण आते हैं, वहीं उसके 
अनुकूल किसी-न-किसी प्रकारके नृत्यका रूप प्रकट होने 
लगता हैं। इन नृत्योमें कला तो खभावतः होती दी हे, 
पर कलात्मक होनेका चेतन्‍्य नहीं होता । अतः आदिम 
और जंगली जातियोमें यह नृत्य जितना सशक्त होता हे, 
उतना अन्य जातियोंमें नही । इसका यह अर्थ नहीं कि 
अन्य क्षेत्रों अथवा जातियोंमे लोकनृत्य हो ही नही सकता | 
सभ्यसे सभ्य जातियोमे भी एक लोकमानसका अंश रहता 
है, अतः उम्रमें भी किन्हों अस्तावधान क्षणोंमें प्रम्पराके 
फलस्वरूप लोकनृत्य फूट पडते हैं। ये उतने सशक्त 
नहीं होते ओर कितने ही संशोधनोंसे युक्त हो जाते दें । 
लोकनृत्योका विषय जीवन-चक्र ही होता है । यौन संकेत, 
कृषि तथा सन्ततिवृद्धि, भूत-प्रेतनिवारण, जादू-टोना, ऋतु- 
आवाहन, विवाह, जन्म-मृत्यु-ये सभी किसी-न-किसी रूपमे 
संकेतमुद्राओं अथवा प्रतीक अभिप्रायोसे नृत्योके द्वारा प्रकट 
होते रहते है । साधारण लोकनृत्य सामूहिक होते हैँ, पर 
व्यक्तिनिष्ठ भी हो सकते है। जीवन ओर प्रकृतिसे घनिष्ठतः 
सम्बन्धित होनेके कारण लोकनृत्योंका रूप किसी वर्गके 
अपने व्यवसायके अनुकूल हो जाता है। कृपकोंका नृत्य, 
पशुपालकोसे भिन्न हो जाता है ओर अहेरियोका कुछ और 
ही होगा | लोकनृत्यक्षा जन्म तीन वासनाओंकी प्रक्रियाओ- 
से हुआ है--आकर्षककी उपलब्ध करनेकी चेट्टासे, अना- 
कर्षकसे बचनेकी चेथ्टासे तथा इन चेष्टाओके लिए टोनेके 
रूपमे प्रत्येक नृत्यमें किसी-न-किसी प्रकारके टोना-संकेतसे । 
मेघ-वर्षाके लिए नृत्य किये जाते है। अति वर्षा हो तो 
उसे रोकनेके लिए नृत्यविधान रहता है। देवी-देवताकों 
प्रसन्न करनेके लिए नृत्य होते है । देवताका शरीरमे आवा- 
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हन करनेके लिए नृत्य होते हैं । फसल अच्छी हो, इसलिए 
नृत्य होते हैं| ऐसे येनेके नृत्यके साथ कोई-न-कोई टोटका 
या अनुष्ठान भी लगा रहता है। विवाहके अवसरपर भी 
आलुष्ठानिक नृत्यका विधान रहता हे। शाख्रीय नृत्यका 
मूल लोकनृत्यमे रहता है । लोकनृत्यकी उद्दामताकी अनु- 
शासित करके और उसे ऐसे सिद्धान्तोमे बॉपकर प्रस्तुत 
किया जाता है, जो उस्त आवेगकोी अभिप्रायकी दृष्टिसे 
सौन्दर्य-डपलब्धिके एक स्तरपर दृढ़ कर देते है । 
लोकनृत्य ऐसे किसी कृत्रिम सिद्धान्तकी सीमाएँ नहीं 
खीकार करता । “-क्ष० 
लछोक-परंपरा-लोगोंमे जो रीति-रिवाज परम्परासे चले 
आते हैं, वे छोक-परम्परा कहलाते हैं। परम्परासे एक 
अृंखलाका भाव तो मिलता हे, पर उसमे निहित सम्रद्धि 
अथवा सामग्री गौण हो जाती है । लोकवार्तों लोक-पर म्परा- 
से अपनी सामग्री ग्रहण करती हे । छोक-परम्परा छोक- 
वार्ताका सहायक तत्त्व है । --स० 
लोक-प्रतिभा-प्रतिभा मानसिक और बोडिक विधायक 
तत्तको कहते है। छोकवार्तामें छोक-प्रतिमा प्रकट होती 
है, उससे हम जान सकते है कि लोकने सामान्यतः सहज 
ही कितनी मेघा उपलब्ध कर ली है । लोक-प्रतिभा छोक- 
वार्तासे निष्कर्षरूपमे जानी जा सकती है। न तो समस्त 
लोकवार्ता ही लोक-प्रतिभा हे, न लछोक-प्रतिमा लोकवाततो 
हदे। “उक्ष० 
लोक-प्रवाह- लोक-प्रवाह लोक-परम्पराके अर्थके निकट होते 
हुए भी प्रवाहके कारण केवल उन शक्तियोसे युक्त गतियों- 
का अर्थ दे सकता है, जो लोककी आन्दोलित किये रहती 
हैं। लोक-वार्ता एक छोटेसे मरणासन्न प्राचीन वर्गकी भी 
हो सकती हे, पर प्रवाह केवड सशक्त परम्पराको ही 
महत्त्व देगा और प्रवाह भावुकतासे भी युक्त होगा । छोक- 
वार्ता तो छोकके अन्तरालमे जमकर बेठी हुई परम्परासे 
सम्बन्धित होती हे । --स० 
लोक-मानस-लोक-साहित्यके निर्माणके पीछे एक सामू 
हिक छोक-मानसकी कल्पना अनेक विद्वानोंने की हे। 
उनकी विचारधाराओंके अनुसार लोकगीतों तथा लोक- 
कथाओं आदिकी रचना समस्त छोक एक साथ करता हे, 
उनके निर्माणमें छोक-प्रतिभाके सच्चे रूपका द्शन होता 
है। प्रसिद्ध डेनिश भाषावेज्ञानिक जैस्पर्सनने उक्त मतका 
खण्डन किया है । उसके अनुसार किसी भी प्रकारके लोक- 
साहित्यकी रचना अस्ततः कोई एक व्यक्ति करता हे, बादमे 
प्ररिवर्तन-परिवर्धन भले ही पूरा समाज करता रहे । इस 
दृष्टिसे लोक-साहित्य भी शिष्ट साहित्यकी भोंति मूल रूपसे 
अलग-अलग व्यक्तियों द्वारा रचित होता है। मोखिक 
परम्परासे चलनेके कारण फिर लोक उसमें अनेक प्रकारके 
प्रक्षेपण कर लेता हे । --रा० स्व० च० 
लोक-वाझ्याय-कुछ विद्वान यह मानते दे कि लोकवार्ताके 
अन्तगंत लोककी वही अभिव्यक्ति आनी चाहिये, जो वाणीके 
द्वारा प्रकट होती हे। ऐसी समस्त अभिव्यक्तिको लोक- 


वास्यय कहा जाना चाहिये। लोक-वास्यय शब्द बहुत 


विस्तृत अर्थवाला है । लोककी व्यावसायिक और व्यापा- 
रिक अभिव्यक्ति भी इसके अन्तर्गत आ सकती है, जो 
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नेमित्तिफ हो ओर परम्परा न रखती हो | जब्त 
छोकवात्ता-लोकवार्ता अंग्रेजी 'फोकलोर' का पर्यायवाची है 
और उसी शब्दकी भाँति लोक--फोक' और वार्ता--लेर!- 
के संयोगसे बना है । लोकवार्ता एक विशेष अर्थका वाचक 
शब्द हे । सन्‌ १८४६ ई०में इस शब्दके अंग्रेजी पयौय 
“फोकलोर' का प्रयोग इस विशेष अथमे डब्त्यू० जे० थामसने 
किया था । उस समयसे लोकवार्तावो अन्तर्गत वह समस्त 
आचार-विचारदी सम्पत्ति आ जाती है, जिसमे मानवका 
परम्परित रूप प्रत्यक्ष हो उठता है । थामस महोदयने यह 
शब्द सभ्य जातियोमे मिलनेवाले असं॑स्कृत समुदायकी 
प्रथाओ, रीति-रिवाजों तथा मूढाग्रहोकी अभिव्यक्त करनेके 
लिए गढ़ा था | कुछ समय उपरान्त ही लोकवार्ताका संग्रह- 
संकलन और अध्ययन होने लगा । इसीके परिणामस्वरूप 
लोकवार्ताकों विज्ञानका रूप देनेके प्रयत्न किये गये ! इसके 
उपरान्त धीरे-धीरे लोकवार्ताको वैज्ञानिक महत्त मिलने लगा । 
लोकवार्ताका प्रमुख तत्त्व हे परम्परा। जो बातें 
परम्पराते प्राप्त हुई है, वे छोकवार्तों है, पर तभी जब 
उनमें मानसकी अभिव्यक्ति हो। परम्परा तो मनीषी 
अभिव्यक्तियोकी मी हो सकती हे । परम्पराका अर्थ अलिब्वित 
अथवा मौखिक परम्पराकी माना जाय, तब भी ऐसी समस्त 
परम्परा लोकवार्तों नही मानी जा सकती । परम्पराके साथ 
दूसरा महत्त्वपूर्ण तत्व छोक-मानत (दे०) ठहरता है। यह 
लछोक-मानस समाज और उसके व्यक्तियोकी उत्तराधिकारमें 
प्राप्त होता है तथा इसका कुछ-न-कुछ अंश प्रत्येक व्यक्तिके 
पास होता है । यही कारण हे फ्नि लोकवार्ता किसी-न-किसी 
रूपमें अवश्य विद्यमान रहती है । 
कभी यह समझा जाता था कि लोकवार्ताों आदिम 
अभिव्यक्तियोंके परम्पराप्राप्त आधुनिक रुूपोका ज्ञान कराती 
है, किन्तु आज यह स्पष्ट हो गया हे कि वर्तमान समाजमे 
मिलनेवाले आदिम तत्तोका विवेचन नृविज्ञानका विषय 
है, लोकवार्ताका नहीं। लोक-मानसमे केवल आदिम मानस 
ही नहीं होता । आदिम मानसको युग-प्रवाहोने अग्रत्यक्षतः 
जिस रूपमे संस्कृत किया है; वह समग्र लोक-मानस 
है और लोकवार्तारूपी उसकी अभिव्यक्तिमे आदिम 
तत्वका कुछ-न-कुछ अंश किसी-ननकिसी रूपमें रहता 
अवश्य है। उस आदिम मूलके चारों ओर समय उसके 
अनुकूल अन्य पत॑ लगाता जाता है । इसलिए केवछ आदिम 
कही जानेवाली जातियोकी परम्पराओको ही लोकवार्ता नही 
कहा जायगा, उस जैसी मनोदृत्तिके परिणामसे उत्पन्न 
सम्यसे सभ्य समाजकी परम्परा और अभिव्यक्ति भी इसके 
अन्तर्गत होगी । 
परम्परादी दीज होते हुए भी यह कहना ठीक नहीं 
होगा कि लोकवार्ता सदा मौखिक या अलिखित ही होती 
है। 'कथासरित्सागर! लिखित यनन्‍्थ हे, जिसमे छोकवार्तोका 
भण्डार हे । पर यह अवश्य हे कि आरम्भमे लोकवार्ता 
मौखिक और अलिखित होती हे ओर इसी रूपमे जन्म 
लेती है। वह लिखे जानेके लिए जन्म नही लेती, बल्कि 
मानवकी सहजःत अभिव्यक्तिके रूपमे प्रकट होती है । प्रकट 
भले ही किसी व्यक्तिविशेषके माध्यमसे हुई हो, प्रकट होंते 
ही प्रत्येक लोककार्ता लोकग्राह्म और लोकानुप्राणित होकर 
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वह रूप प्राप्त कर लेती है, जिसे किसी एककी कृति नहीं, 
वरन्‌ लोकमात्रकी चीज कहा जाता है । 

यह कहना भी ठीक नहीं कि छोकवार्ता केवल मोखिक 
अभिव्यक्ति हे । लोकबवार्ताम जहाँ लोकगीत, लोक-कद्दानियाँ, 
लोक-विनोढठ, कहावतें, पहेलियाँ आदि जाती है, वही लोक- 
विश्वास, मूढ्याह, टोने-टोटके, रीति-रिवाज, परम्परागत 
छोक-नृत्य, लोक-चित्र भी आते है। लोकवार्तामें इनके 
स्वरूपकी प्रधानता रहती है, ऐतिहासिक अथवा मानसिक 
दृष्टि इस सामग्रीका मूल्यांकन अन्य क्षेत्रों और विज्ञानका 
विपय हो जाता हे । 

अतः लोकवार्ताके मोखिक पक्षको प्रधानता देना उसके 
क्षेग्की संकुचित करना है । इसलिए जहाँ लाक्षणिक भाषा- 
तत्व, संगीत, नृत्य, थापे तथा चित्रका अध्ययन स्वयं एक 
अलग-अलग विद्याका विषय माना जा सकता हे, वहाँ 
इनमें मिलनेवाले परम्परागत लोक-मानसका सखरूप लोक- 
वार्ताके अन्तर्गत आयेगा। यों कहना अधिक ठीक होंगा 
कि ये सब अभिव्यक्तियाँ तो लोकवाताीके क्षेत्रकी चीजें है, 
पर इन्हें अन्य विज्ञानोके उपयोगको सामभी भी बनाया जा 
सकता हे ओर बनाया गया है । 

मोटे तोरपर लोकवार्ताके तीन सम्प्रदाय आज विद्यमान 
हैं--पहला, भारतिक सम्प्रदाय । इस सम्प्रदायके विद्वान्‌ 
भाषातत्त्वविद्‌ तथा मानविक है। ये संस्क्ृतके पण्डित रहे 
है ओर मारतसे सीधा सम्पर्क स्थापित कर इन्होंने मारतकी 
लोकवार्ताकी मोलिक परम्पराओकों जानकर संस्कृतके ज्ञान 
और भापातक्तके सूत्रतते छोवावार्ताके अध्ययनकी महत्त्वपूर्ण 
सामग्री एकत्र की है ओर उम्तका मार्ग प्रशस्त किया है । 
लोकवार्ताके विविध अभिप्राय अथवा रूढ्तन्तु कब-कब और 
कहॉतक विद्यमान मिलते है और उनके तथा विविध 
तन्तुओं और सुहावरोके अर्थॉमि क्या-क्या परिवतैन हुए है, 
यह इस सम्प्रदायने बतानेकी चेष्टा की है। रपष्ट है कि 
बिना इसके लोकवा्ताकों ठीक-ठीक हृइ्यंगम नहीं किया 
जा सकता । 

दूसरा, मनोवैज्ञानिक सम्प्रदाय हे। जैसा नामसे ही 
स्पष्ट है, इसका सग्बन्ध समाजशास्रीयतासे है । भाषा-तत्त्व- 
का सहारा यह भी लेता हे, पर जहाँ भारतिक सम्प्रदाय 
लिखित भाषाके लोकवार्ता-तत्वको प्रधानता देता है, वहाँ 
यह सम्प्रदाय मौखिक त्को प्रधानता देता है । अतः इस 
सम्प्रदायके अध्ययनका विषय वर्तमान भाषावर्गोंसे 
सम्बन्धित लोकवार्ता हो गयी है । फलतः इसने नये-नये 
भाषाव्गेंके क्षेत्रोंका अनुसन्धान करके लोकवार्ताविषयक 
मोलिक तत्त्वोका उद्धाटन करनेका प्रयत्न किया है। 

तीसरा, मानविक शम्प्रदाय है। यह लोक-कथाओंके 
संग्रह और विबिष कथाओंके अधिकाधिक संस्करणोंको प्राप्त 
करने तथा उनका वर्यॉकरण कर लोववार्ताके तुलनात्मक 
अध्ययनको महत्त्व देता हे । यह लिखित अथवा मनीषी 
साहित्यकी भाँति अलिखित लोकवार्ताकी स्व॒तन्त्र स्थिति और 
विकासको मान्यता देता हे । --स० 
लोक-विद्या -छोक-विद्या लोकोपयोगी विद्या नहीं, पर वह 
विद्या है, जो लोकके विविध व्यवसाय-व्यापारों और तद्दिषयक्‌ 


अनुष्ठानोंकी परम्परासे सम्बन्धित हो । कृषिविज्ञान लोकौ- 
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ग्रेक-विद्या-छो क-साहित्य 


पयोगो विद्या है, पर कृषिकर्ममें प्रवृत्त होनेपर छोक किस 
प्रकारके आनुष्ठानिक व्यापार करता है और उसके क्ृषि- 
कर्मका स्वरूप क्‍या है, यह छोक-विद्याके क्षेत्रके अन्तर्गत 
आता है| लोक-विद्याके अन्तर्गत दोने-दोटकोसे चिकित्सा 
करना तथा बेघी परम्पराओसे कार्य करनेकी शेलियाँ भी 
सु । लोक-विद्या भी लोकवार्ताका एक अंग हो सचाती 
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लोक-साहित्य- लोक-साहित्य शब्द 'लोक' ओर साहित्य, 


इन दो शब्दों बना है । इसका वास्तविक अर्थ है छोकका 
साहित्य; लोक यहाँ अंग्रेजीके फोक (०४) शब्दका 
पर्यायवाची है । लोक-साहित्य मी अंग्रेजीके फोकलिट्रेचरका 
अनुवाद है । फोकके पर्यायसे लोक-साहित्यके कई अर्थ हो 
सकते हे--(?) उस लोकका साहित्य, जो सभ्यताकी 
सीमाओंसे बाहर है, सभ्य समाजमे जिनवी गिनती नहीं- 
उनका साहित्य, (२) जंगली जातनियोंका साहित्य | फोक 
शब्दके अन्तर्गत वे ही लोग आ सकते है, जो आदिम 
परम्पराकों सुरक्षित रखे हुए है, क्योकि छोक-साहित्य (फोक- 
लिट्रेचर) का सम्बन्ध फोक-लोर लिग्रेचर अथवा लोकवातो- 
साहित्यसे हे, (१) लोकसाहित्य ग्रामीण साहित्य है, (४) 
लोकसाहित्य वह युग-युगीन साहित्य है, जो मोखिक पर- 
म्परासे प्राप्त होता हे, जिसके रचयिताका पता नही, जिसे 
समस्त छोक अपनी कृति मानता है; (०) लोकसाहित्य वह 
साहित्य है, जो लोक-मनोरंजनके लिए लिखा गया 
हो--उस लोकके लिए, जो विशेष पढा-लिखा नहीं । 

वास्तवमे लोक-साहित्य वह मोखिक अभिव्यक्ति हे, जो 
भले ही किसी व्यक्तिने गठी हो, पर आज जिसे सामान्य 
छोक-समूह अपना ही मानता है ओर जिसमे छोककी 
युग-युगीन वाणी-साधना समाहित रहती है, जिसमे लोक 
मानस प्रतिविम्बित रहता है । इसी कारण जिसके किसी भी 
शब्दम रचनाचेतन्य नहीं मिलता, जिसका प्रत्येक शब्द, 
प्रत्येक स्वर, प्रत्येक लय ओर प्रत्येक लूहजा सहज ही 
छोकका अपना है ओर उसके लिए अत्यन्त सहज ओर 
स्वाभाविक है । 

इस लोक-साहित्यक्रे पर्योयके रूपमें कभी ञाम-साहित्य' 
शब्दका भी प्रयोग किया गया हे, किन्तु ग्राम-साहित्य 
और लोक-साहित्यमे अन्तर हे। ग्राम-साहित्य केवल 
ग्रामोका साहित्य ही होगा, लोक-साहित्य नगर ओर 
शहरमे भी मिलता है | ग्राम-साहित्यके अन्दर वह साहित्य 
भी आ सकेगा, जिसे कोई ग्रामनिवासी ग्राम-रुचिके 
अनुसार आज भी रचता हो। ग्रामपर लिखा हुआ साहित्य 
भी ग्रामसाहिद्य ही कहा जायगा। वस्तुतः बहुतनसा 
ऐसा ग्राम-साहित्य हो सकता है, जो छोक-साहित्य न हो 
और बहुतनसा ऐसा लोक-साहित्य हो सकता है जो ग्राम 
साहित्य न हो । 

लोक-साहित्य जन-साहित्यले एकदम मिन्न हे। जन- 
साहित्य जन-साधारणका साहित्य है । जन लोककी अपेक्षा 
अधिक सुगठित ओर निजी सत्ताके प्रति चेतन्‍्य समूह है 
और बहुधा राजनीतिक एष्ठभूमिके साथ होता है, जन- 
साहित्य जन-कल्याणके भावसे भी प्रस्तुत किया जा सकत! 
है, उनको किसी प्रकारकी शिक्षा देनेवाला भी हो सकता 
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है, उनके अधिकारों और वार्तब्योग्रो भी अभिव्यक्त कर 
सकता है | यह जल्ोेक-साहित्यकी भोंति सहज, स्वाभाविक 
ओर कतंव्यमावसे रहित नही हो सकता । 

इसी प्रकार जनपदीय साहित्य सी केबर क्षेत्रीय 
विशेषताका चोतक रह जाता है। यह लोक-साहित्यसे 
अभिन्वित व्यापव सामान्यताका बोध नहीं कराता । 

लोफ-साहित्यका क्षेत्र काफी विस्तृत है। इसके दो भेद 
तो प्रमुख किये जा सकते है । 

लोक-साहित्य 
| 
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| । 
१, लोकबारता-साहित्य. २. वाणी-विछास, इतर लोव-साहित्य । 
लेकवार्ता-साहित्य वह साहित्य है, जिसमे किसी समुदाय- 
की व्येकवार्ता अभिव्यक्त हुई हे अथवा जो स्वयं छोफवातौका 
एक आलुष्ठानिक अंग हो। इस क्षेत्रतले बाहरका समस्त 
लोेक-साहित्य इतर लेक-साहित्य हे । 
यह समस्त लोक-साहित्य सामान्यतः निम्तलिखित 
मेदोम विभक्त किया जा सकता है-- 
लोक-साहित्य 
न न 
| | | | | | 
लोकगीत लोक-कथा लोक-फहानी चुटकले, परेलियाँ मन्त्र 
। कहावर्ते 
| 
| | | | 
१, बडे गीत, २. स्वोग गीत, १. आनुष्ठानिक गीत, ४. अन्य 
भगत या पूजा, जागरण, अत, 
नौरंकी गीत त्योहार, सस्कार आदि 
छोक-साहित्यके, अन्य दृष्टियोत भी, कई भेद किये जाते 
है । एक भेद है पुरुष-गीत ओर पुरुष-साहित्य, जो केवल 
पुरुषवर्ग द्वारा ही गाया-कहा जाता है। इसीको पोरुषेय 
वाझाय सी कहा गया है। ख्रीवर्गका साहित्य अफ्रेरुपेय 
वाद्यय है, जो केवल ख्यो द्वारा ही प्रयोगमे आता है । 
बालक-बालिकाओका लोक-साहित्य एक अलूग वर्गमे 
आयेगा । “-स० 
लोकोक्ति १-एक गौण अर्थालंकार । सम्मवतः सर्वप्रथम 
कुबलयानन्द में अप्पय दीक्षितने इसको परिभापा निम्न- 
लिखित प्रकारसे की हे--“ठछोकप्रवादानुकृतिलोकोशिरिति 
भण्यते” (९०), अर्थात्‌ लोकविख्यात किसी कहावतके 
अनुकरणसे लछोकोक्ति अलंकार होता है । अनुकरण करनेका 
यहाँ अर्थ यह हे कि उस कहावतका किसी भी पादमे उछ्ेख 
करनेसे यह अलंकार होता है| जेसे--'सहस कतिचिन्मा- 
सान्मीलयित्वा विलोचने” , (वही), अर्थात्‌ भँखे मीचकर 
कुछ दिन मेरे साथ रहो, विरह न होनेके लिए प्रार्थनामें 
“विलोचने मीलयित्वा' लछोकवादंका अनुकरण है । हिन्दीमें 
इसीके आधारपर आचार्योने इस अलूकारको स्वीकार किया 
हे--“जहँ कददनावति अनुकरन लोक यक्ति” (छ० छ०, 
२६६) अथवा--“जहँ लोककी कहनावति उहराउ” 
(पम०, २५७) | उद्गा०--'में तृून सो गन्‍यो तीनहु 
लोकानि, तू तुन ओट पहार छपावे” (छ० छू०, ३६७) । 





७५७ 
इसमें लोगोक्तिका प्रयोग है। भोजने छेकरोक्ति और इस 
अलंकारकी शब्दालुकार छाया वे अन्तर्गत माना है (क्षे० 
राघवन्‌ : खंगारप्रकाश, पु० ३८०) । 
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छोको क्ति २-मोखिक लोक-साहित्यमें लोकोक्ति-साहित्यका 


बहुत महत्व है । लछोकोक्ति अन्य लोक-साहित्यसे रूभाव 
और प्रयोगमें भिन्न होती है। लोकोक्तिमें गागरमे सागर 
सरलेकी प्रदृत्ति काम करती हे । इसगें जीवनके सत्य बडो 
खूत्ीसे प्रकट होते है । यह ग्रामीण जनताका नीतिशाख्तर 
है ल्ोकोक्तियाँ मानवी शञानके घनीभूत रत्न है, जिनमे बुद्धि 
और अनुभवकी किरणें फूटनेवाली ज्योति प्राप्त होती है । 
लेकोक्तियोँ ग्रकृतिके स्फुलिंग (रेडियो-ऐणेक्टिव) तत्त्वोंकी 
भॉति अपनी ग्रवर किरणे चारों ओर फेलाती रहती है । 
लेकोक्ति-साहित्य संसारके नीति-साहित्य (विजडम-लिद- 
रेचर)का प्रमुख अंग है। सांसारिक व्यवहारपटुता और 
सामान्य बुद्धिका जैसा निदर्शन कहावतोंमे मिलता है, वेसा 
अन्यन्न दुर्लम है। लोकोक्तिके विपयमे इस चर्चासे प्रकट 
होगा कि कहोंतक लोकोक्तिका संकुचित अर्थ लिया गया 
है। छोकोक्ति केवल कहावत ही नहीं हे, प्रत्येक प्रकारकी 
उक्ति लोकोक्ति है। इस विस्तृत अर्थकरों इष्टिमे रखकर 
लोको क्तिके दो प्रकार माने जा सकते है--एक पहेली, दूसरा 
कहावते । पढ़ेली भी लोकोक्ति हे । लोक-मानस इसके द्वारा 
अर्थ-गोरबदी रक्षा करता हे और मनोरंजन प्राप्त करता 
है । यह बुद्धि-परीकश्ाका भी साधन है । यद्यपि पहेलियों 
स्वभावसे कहावतोंकी प्रवृत्तिसे विपरीत प्रणालीपर रची 
जाती है, क्योंकि पहेलियोंमि एक वस्तुके लिए बहुतसे शब्द 
प्रयोगमे आते है, भावसे इनका सम्बन्ध नही होता, प्रकटको 
गोप्य करनेकी चेष्टा रहती है, बुद्धि-कोौशलरूपर निर्भर करती 
है, जब कि कहावतमे सूत्र-प्रणाली होती है, भावकी मार्मि- 
कता घनीमूत रहती है, रूघु प्रयलसे विस्तृत अर्थ व्यक्त 
करनेकी प्रवृत्ति रहती हे। फिर भी पहेलियों उतनी ही 
उक्तियोँ है, जितनी कहावते । कही-कही इन उत्तियोके भी 
कुछ ओर रूप मिलते है। वे है अनमिल्ठा, सेरि, अचका, 
औठपाव, खुंसी, गहगड्डु, ओकूना तथा ऐसे ही अन्य । ये 
पद्यात्मक होते है ओर निरर्थक ओर सार्थक, दो भागोमे बॉटे 
जा सकते है । निरर्थक इनमेंमे अनमिछा होता है । बस्तुतः 
अनमिह्ामें अर्थ अभिधार्थ तो होता है, पर वह अर्थ किसी 
प्रकार भी सन्‍्तोष नहीं देता। अतः वह अर्थ, जो शब्दके 
पएृथकू-पृथक अर्थसे भिन्न सम्पूर्ण वाक्यसे मिलता हे, जिससे 
वाक्य सार्थक होता है, अर्थ नहीं होता, किन्तु प्रभावार्थ 
अवश्य होता है । वह प्रसावार्थ वैलक्षण्य और अनमिल 
सम्बन्धसे प्रकट किया जाता है। शेप प्रदार साथ्थक है। 
इन्हे हम कहावतके अन्तर्गत रखते है । “-स्त० 


लोरी-शिशुभोंकी सुछानेके लिए गायी जानेवाली लगें 


लोरी कही जाती है। विश्वसरमें बच्चोकी सुरानेके लिए 
किसी-न-किसी प्रकारकी रूयको गुनगुनाहट मात्ताएँ करती 
है। ऐसा करते हुए या तो बच्चेकी पालनेमें हलके-हलके 
झुछाया जाता है या गोदमे छेकर हलके-हलके हिलाया 
जाता है । पलेंगपर लेटकर झुलाया जा रहा हो, तो 
दो-दो! कहते हुए ही थपथपाया जाता है । यह सभी शुन- 
'गुनाहटे छोरी नहीं कही जा सकती । लोरियाँ लछोकगीतोंका 


छजुजु 


लछो-घक्रता सांकर्य 





ही एक अंग हैं ओर उनमें जबतक शब्द नहीं भरे जाते, 
तबतक केवल लय या ध्वनि छोरी नही कही जा सकती । 
विश्वकोकवार्तासे विदित होता है कि वहुधा विश्वमें विभिन्न 
स्वानोंपर कुछ शब्दविशेष बोले जाते हैं, जैसे 'लू:छू? लछय, 
लुछ॒य, 'निन्न-नन्न,बो-ब बो', दो-दो । सुलाते समय अथवा 
थपथपाते समय ऐसे शब्दोकी संगीतमय आवदवृत्ति भी लोरी 
नही कही जा सकती । छोरीमे कोई-न-कोई अर्थ रहता है । 
भारतमे बहुधा नौदकों बुलाया जाता है--आ जारी 
नींदिया, मेरे लालाके नेनोंमे घुलनमिल जा”। नीदकों 
प्रलोभन दिये जाते है; कददी-कही लोरीमे देवी-देवताओंसे 
मनौती की जाती है कि वे बच्चेकी रातमें रक्षा करे । निंदास- 
भरे वातावरणका कोमल वर्णन रहता है। कही-कही बच्चेके 
अच्छे-अच्छे गुणोंदा बखान रहता है । उसे अच्छा होनेके 
प्रलोधन दिये जाते है | कुछ लोरियोमें विषाद ओर थकान 
मी अभिव्यक्त होती है। लोरीमें माताएँ बच्चोकी सुख- 
समृद्धिका दोटका मानती है। मनोवैज्ञानिक दृष्टिसे प्रतीत 
होता है कि लोरीसे एक तो बच्चेका ध्यान इधर-उघर 
बिखरनेसे रोक लिया जाता है, दूसरे बच्चेकी आन्तरिक 
आश्वासन रहता है कि वह अकेला नहीं है ओर किसी-न- 
किसीका स्नेहपूर्ण संग उसे मिला हुआ है । यह आश्वासन 
उस्तके मनमें किसी भी भयका उदय नहीं होने देता । ताल- 
युक्त ध्वनि और थपथपाहट या झूलन, मन और शरीरको 
सुख भी पहुँचाते है । छोरीमें यो तो कोई भी विषय रह 
सकता है, क्योंकि माँ जानती है कि वह शिशु न तो उसे 
समझता है, न वह समझानेके लिए गायी जाती है। सूर्‌- 
दासने एक गीतमे बताया है कि क्ृष्णकी पालनेमे झुलाते 
हुए यशोदा 'जोइ-सोइ कुछ गावेके साथ ही वह नीदकों 
हुए कहती है--“मेरे छालकी आउ निंदरिया, काहे न आनि 
सुआवे । तू काहे नहिं बेगहि आवे, तोकों कान्ह बुलावे”?। 
सूरदासने लोरीमे बालदशाके कोतुक गाये जानेकी 
सूचना दी है | लोरीका उपयोग वाल-वर्णनोंके साहित्यमें 
मिलता है। यह लोकवार्तासे ही लिया गया है। +प्त० 
को-छाग, चाह, चित्तकी वृत्ति--“खसम न ॒चीन्हें बावरी 
परपुरुष लोलीन, कहहिं कबीर पुकारिके परी न बानी 
चीन्‍्ह” (कबीर : बीजक) | लोलीन, किसीके ध्यानमे डूबा 
हुआ या मस्त--लौ इनकी छागी रहै निज मन मोहन 
रूप। ताते इन रसनिधि रूयो लोयन नाम अनूप 
(रसनिधि) ! --3० च० ज्ञा० 
छोकिक छंद-लेकिक, अर्थात्‌ अवैदिक उन्दोका क्षेत्र अत्यन्त 
विस्तृत है । समस्त मात्रिक छनन्‍्द इसी वर्गमें आते हैं । 
वर्णित वृत्तोमें यद्यपि १ से २६ वर्णतकके सभी वृत्त वेदिक 
बताये जाते है, परन्तु पाद-व्यवस्था वैदिक नियमोंके अनु- 
सार न होनेपर वे भी लोकिक मान लिये जाते है । लौकिक 
छन्‍्द सामान्यतया चार चरणोंके होते है । संस्कृत, प्राकृत 
अपभ्रृंश ओर हिन्दीमे लोकिक छन्द ही प्रयुक्त हुए है। 
आयोौं आदि विशिष्ट प्रकारके छनन्‍्द भी इसी वर्ग परि- 
गणित होते है | लोकिक उन्दोंमे गेयताकी अपनी स्व॒तन्त्र 
परम्परा रही है, विशेष रूपसे मात्रिक छन्दोंमें, जो स्व- 
राघात ओर प्छुत ध्वनियोंके अभाषमे वेदिक गेयतांसे मिन्न 
प्रकारकी सिद्ध होती है। संस्कृत वर्णिक वृत्तोंको छोड़कर 


प्रायः शेप सभी लोकिक छन्दोंमें तुकान्तका विधान मिलता 
है, जो उनकी एक महत्त्वपूर्ण विशेषता कही जा सकती है । 
बैदिक छन्दोकी अपेक्षा इनमे नियमन और ख्थिरताका 
अधिक आग्रह मिलता है। अनेकरूपता और तरलता 
मात्रिक उन्दोंमे सवीधिक मात्रामें मिलती है, जिसका प्रभाव 
संस्कृत छन्द-रचनापर भी पडा और उसमे भी अष्टपदी 
आदि गेयताप्रधान रूपोका विकास हुआ । पमभी छोकिक 
छन्‍्दोंकी किसी कोटिमि रखना कठिन है। उनमे परस्पर 
पर्याप्त विभेद एवं अन्तर दिखाई देता है।. +ज० शु० 


लोकिक #ंगार-दे० “खंगार! । 
वंशवद्धा-वर्णिक छनन्‍्दोगे अरद्धसम वृत्तका एक मेंद। 


मेंथिलीशरण गुप्तने 'साकेत'में इन्द्रवशा और इन्द्रवजाके 
योगसे एक नवीन अर्द-सम बृत्तका अयोग किया है। पूर्व 
आचार्यों द्वारा निर्दिष्ट संशाके अभावमे इस उन्दका वंश- 
वज्रा नाम पुत्तुलारऊ शुक्ने दिया है | इसके प्रथम और 
तृतीय चरणोंमे त, त, ज, र, (55, 55), ।$), 5।$) एवं 
द्वितीय और चतुर्थ चरणमें त, त, ज, ग, ग॒ (55॥, 55, 
।$।, 55) रहते है । उदाहरण--“लेते गये क्‍यों न तुम्हें 
कपोत वे, गाते सदा जो शुण थे तुम्हारे ” छाते तुम्ही 
हा! प्रिय पत्र-पोत वे, दुःखाब्पविमे जो बनते सहारे” 
(साकेत, ९) । “-घु० शु० 


वंशस्थ-वर्णिक छन्दोमे समवृत्तका एक भेद | भरतके 


नाव्यशास्त्र' (१६ :४) तथा पिगलसूतन्र (६: २५) मे 
लक्षण दिया है; जगण, तगण, जगण और रगणके योगसे 
यह वृत्त बनता है (5), 55), ।$, 5।$) । केशव (रा० 
चं०, ३:११), हरिओध' (प्रि० प्र०, ९: ११: १३ : 
१५: १६), अनूप शर्मा (सिद्धार्थ, ४६६: ८ ४ १० : 
१३: १४ : १७) ओर 4र्द्धभान (प्रायः आशद्योपान्त) में 
इसका प्रयोग हुआ है । वर्धमान'के समान वंशस्थका कभी 
प्रयोग नही हुआ । इस छन्दर्म ५-७ वर्णोपर यति आती हे । 
तुलूसीदासने भी प्रयोग किया है । उदा०-- ल्वदीय आहि- 
गन हेतु, हे प्रिये ! हुआन क्यो आज सहल्लवाहु मे । 
बिलोकनेकी छवि अंग-अंगकी । बना न क्यों देवि सहस्त- 
च्चक्षु गे” (वद्ध०, २१९ ४७) | “79० झु० 


वकतासांकर्य-व्युत्पन्न- पदके पूर्व और पर भाग और 


अव्युत्पन्न पदको अपनी-अपनी वक्रताका परस्पर सांकये 
किसी काव्यसूक्तिकी एक अदुमुत शोमासम्पत्ति है | काव्यकी 
यह अद्भुत शोभासम्पत्ति कविप्रतिमाके विचित्र पिलासका 
परिणाम हे--“परस्परस्य शोभाये बहवः पतिताः कचित्‌ । 
प्रकारा जनयन्त्येतां चित्रच्छायामनोहरास” (व० जी०, 
२: ३४) | उदाहरणके लिए यह काब्यपसूतक्ति-- सन्ध्या 
हो रही हे नीछ नभमे शरदके | शुअ्ज घन तुल्य, हरे वनमभे, 
शिविरके । खर्णके कलशपर अस्तगत भानुका । अरुण 
प्रकाश पड झलक रहा है यों, छठक रहा हो मरा भीतरका 
वर्ण ज्यों । फहर रहा है केतु उसपर धीरेसे, वनके व्यजन 
राज मंगल-कलशका, जिसमे न टूट पड़े कोई विष्न-मक्षिका, 
भंग करनेकी रस-रंग कभी उसका” (सिद्धराज) । यहाँ हो 
रही है के क्रियापदम कालजेजिव्यवक्रता' झलक रही है, 
जिससे सन्ध्या के तत्काल रमणीय उद्धवके विद्ध विश्वपर 
आँखें टेंगीकी टेंगी रह जाती है। साथ ही छलकने'के 


बक्रोक्ति 


क्रियापदकी 'उपचारवक्रता' इतनी मनोज्ञ हे कि स्वर्णवर्णपर 
मचके आरोपसे सहृदय-हृदयमें उन्‍्माद भर उठता है । इसके 
अतिरिक्त रप्तर॑ग-पदकी 'पर्यायवक्कता' स्वर्णकलशके जिस 
मदिरोस्सव्के दृश्यकों सामने उपस्थित कर जाती है, उसदवी 
सुन्दरता भावना द्वारा शतधा प्रतिफलित हो उठती है । इस 
“वक्रतासांकर्य से कविकी सूक्ति एक विचित्र चित्र-सी सुन्दर 
लगने लगती हे । --स० ब्र० सिं० 
बक्रोक्ति (शब्दालंकार) १-यह “वक्रोक्तिकी संकुचित 
सीमा है। भामहने अपने “काव्यालंकार'में इसको अधिक 
महत्त्व दिया है । उनके अनुस्तार 'नितान्त' आदि शब्दों 
द्वारा शब्द और अर्थकी उक्ति ही वाणी-सौष्ठच नहीं हो 
जाती, वक्र शब्द ओर अर्थकी उक्ति ही वाणीका काम्य 
अलूकार है। कुन्तकने वक्रोक्तिको काब्यका जीवन हीं 
माना है (दे० वक्रोक्तिसंप्रदाय) । परन्तु क्रमशः 
इसका महत्त्व कम हो गया ओर रुद्टने काव्यालंकार'मे 
इसे झब्दालंकारके रूपमे स्वीकार किया हे और इसके 
इलेष तथा काकु, दो भेद भी माने है (२: १४: १०) । 
मम्मट्ने इसे स्वीकार किया हे--“यदुक्तमन्यथावाक्यमन्य- 
थाघन्येन .योज्यते । इलेपेण काका वा ज्ञेया सा वक्रोक्ति- 
स्था द्विधा” (का० प्र०, ९ : ७८), अर्थात्‌ किसीके ' अन्य 
अमिप्रायसे कहे हुए वाक्यका दूसरे व्यक्ति द्वारा इलेष अथवा 
काकु उक्तिसे अन्य अर्थ कल्पित किया जाना। रुय्यक तथा 
जयदेवकों छोड़कर अन्य बादके आचार्योने भी इसे शब्दा- 
लकार माना है। 

हिन्दीमें इस अलंकारवे सम्बन्धमें स्थिति रपष्ट नहीं 
है । केशव, जसवन्त सिंह, भूषण तथा मतिराम आदिने 
इसे अर्थालकारके अन्तर्गत रखा है । चिन्तामणि, कुरूपति, 
सोमनाथ तथा दासने शब्दालकारके रूपमे स्वीकार किया 
है, पर इनके लक्षणों तथा उदाहरणोंमें अस्पष्टता है, जिससे 
यह कहा नही जा सकता कि इन्होंने इसे शब्दालंकार 
समझा है या अर्थालकार । प्रायः दोनों वर्गोंके आचार्योके 
लक्षण-उदाहरण समान प्रकारके है । कुरूपतिकी परिभाषा 
'साहित्यदर्पण'के अनुकरणपर है--“कहे बात ओरे कछू, 
अर्थ करे कछु ओर | वक्र उक्ति ताको कहे, इलेष काकु दे 
ठोर। (२० र०, ४)”.। भिखारीदासका छक्षण ओर 
उलझा हुआ है-- “व्यर्थ काकुते अर्थकी फेरि रूगावे तो” 
(का० नि०, २१) । 

इलेष वक्रोक्ति-वक्तामे कथनका इिलष्ट शब्दों द्वारा 


अन्य व्यक्तिसे भिन्न अर्थ करिपत किया जाना। रिश्ष्ट 


शब्द या पदका कभी भंग होकर और कभी अमंगरूपमें 
भिन्‍नार्थ किया जाता है। इस आधारपर इसके दो भेद 
माने गये है, मंगपद और अभंगपद । पहलेका उदाहरण-- 
“अयि गौरवशालिनि, मानिनि, आज सुधास्मित क्‍यों 
बरसाती नहीं ? निज कामिनी प्रिय, गो अवशा अलिनी 
भी कभी कहि जाती कही” (का० क० द्र ०) | इसमें 
शौरवशालिनीः पदको गौ, 'अवशा' और “अलिनी में 
भंग करके इलेषार्थ निकलता हे। दूसरेका उदाहरण-- 
“एक कबूतर देख हाथमें पूछा कहाँ अपर है ? उसने कहा 
अपर कैसा ? उड़ है गया सपर हे” (गुरुभक्त सिंह : 
नुरजहाँ) । इसमें अपर'का अर्थ 'दूसरेंसे है और ओता* 


७७६ 


ने अपर'का अर्थ 'पर-रहित” लिया है। 

काकु वक्रोंक्ति-वक्ताके वाक्यसे अर्थात्‌ कण्डथ्वनिकी 
विशेषतासे श्रोता द्वारा अन्य अर्थ कल्पित किया जाना। 
वस्तुतः इस भेदकी लेकर ही अधिक अस्पष्टता है। वस्तुतः 
जहाँ अर्थपरिवततेन मात्र कण्ठथ्वनिपर निर्भर होगा, वहाँ 
शब्दका महत्त्व नही रह सकता, अत्तएव यह अर्थालुकार 
हो जायगा । कन्हेयाछाल पोद्दारने विसेद किया कि जहाँ 
शब्द बदलनेपर भी वक्रता बनी रहे, वहाँ अर्थाल्कार मानना 
चाहिये और जहाँ नष्ट हो जाय वहाँ शब्दालंकार । 
आचार्योंके उदाहरणमें प्रायः वक्रता अर्थंगत ही है । परन्तु 
इसकी मम्म:टः आदि आचायोंने सम्भवतः कण्ठथ्वनि, 
अर्थात्‌ कथन-शैलीके कारण शब्दालंकार ही स्वीकार किया 
है | बिहारीका उदाहरण--लछिखन बैठि जाकी सबी, गहि- 
गहि गरब गरूर । भये न केते जगतके, चतुर चितेरे कूर” 
(सतसई, ३४७) । इसमें 'सये न केते'का कथन शैलीके 
अनुसार दूसरेका अर्थ हो जायगा सभी हो गये! । 


वक्रोक्ति (अर्थालंकार) २-अर्थ हे वक्र उक्ति; वाणीके 


विलक्षण व्यापारकोी वक्रोक्ति माना गया हे। भागहने 
समस्त अलकारोंकी वक्रोक्तिमुलक माना है । कुन्तकने इसे 
विशिष्ट अर्थभे अहण किया है | परन्तु वामनने “वक्रोक्ति- 
को उपमाप्रपंचके अन्तर्गत अर्थालंकार माना है-“'साहश्या- 
ब्लक्षणा वक्रोक्तिः” (काव्या० सू० बू०, ४: ३१ : ८) । इनके 
अनुसार जैसे रूपक आदिमे गोण अर्थका अलंकारत्व 
होता है, उसी प्रकार लाक्षणिक अर्थका अलंकारत्व हो 
सकता है और इसी साच्वयसे “लक्षणा-वक्रोक्ति' होतौ है । 
उदा०--“तनिक देरमे सरोवरके कमर खिल गये और 
क्षणभरमें कैरव भी बन्द हो गये” (वही)। इसमे नेन्नके 
धर्म उन्मीलन तथा निरमीलनसे कमलोंके विकास आदिका 
लक्षणासे बोध होता हे। आगे चलकर जयदेवने “चन्द्रा- 
लोकमे वक्रोक्ति' अर्थोल्कारके रूपमे इस प्रकार लक्षण 
दिया है--वक्रोक्तिः इलेषकाकुस्यां वाच्याथौन्‍्तरकव्पनम्‌”” 
(५: १११), अथीत्‌ इलेष तथा काकु द्वारा वाच्यार्थ 
बदलतनेवी कव्पना। मम्मट तथा विश्वनाथवको इसी शब्दा- 
लंकारदी परिभाषासे विशेष अन्तर नही है, वस्तुतः यह 
दृष्टिकोणका अन्तर है । 

हिन्दीके आचायोमि केशव, जसवन्त सिंह, मतिराम, 
मूषण ञदिने इसे अधौलंकार माना है। केशवने “वक्रोक्ति- 
को प्राच्योके अनुकरणपर व्य॑ंग्यका पर्यायवाची माना है-- 
“सूधी बातमें बरनिय टेढो भाव” (क० प्रि०ण, १२ : ३) । 
अन्योंने जयदेव तथा अप्पय दीक्षितका अनुसरण किया है-- 
“इलेष काकुसों अर्थी रचना और जु होय”  (छ० ल०; 
३६५) । भूषणने इसी भावकी 'अरथ लगावे और” कहकर 
व्यक्त किया हे। वस्तुतः शब्दालंकार माननेवालो तथा 
अर्थील्कार माननेवालोके मतोंमें स्पष्ट अन्तर नहीं हे । 
कन्हैयालाल पोद्दारने दोनों रूपोमे इसे स्वीकार किया है 
(दे० वक्रोक्ति १) ! 

इसकी व्यापक परिभाषा इस प्रकार की जा सकती हे-- 
अर्थश्लेष तथा काकुके बलसे अन्य अभिप्रायसे कहे हुए 
वाक्यकें दूसरेके द्वारा मिन्न अर्थकी करपना। केशवका 
उदाहरण--तें जु कह्मों मुख मोहनकी अरबिन्द सो है 
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सोतो चन्द सो देख्यो”। (क्रबि०ण, १९:४)। इसमें 
“न्दवे समान सकलंक है! यह दूमरा अर्थ अन्यके द्वारा 
लिया जायगा । इसी प्रकार विहारीके दोहें--किती न॑ 
गोकुछ कुल बधू, किहि स काहि मिख दीन । कोन तजी 
न कुछ गली, हे मुरली-सुरलीन” (वि० २०, ६७५२)मे 
सबको शिक्षा दी गयी तथा 'सभीने कुल-गली त्याग दी, 
यह अर्थ दूसरेके हरा लिया जायगा | तुलसीका उदा०-- 

मानस सलिल सुधा प्रतिपाली । जियइ कि लवण परयोतधि 
मराठी । नव रसाल बन विहरणशीला । सोह कि कोकिल 
बिपिन करीछा” (रा० च० मा०, २) । 

रीतिकालमे इस अलुंकारका अत्यधिक प्रयोग किया 
गया है। नायिकाओंके रूप तथा उनकी प्रेमकी विभिन्न 
सखितियोके चित्रणमें इसका प्रयोग चमत्कृत ढंगसे किया 
गया है। विहारीकी इन वर्णनोंमें विशेष उत्कर्ष प्राप्त 
हुआ है । -+सं० 
वक्री क्तिवाद-दे ० बक्रोक्ति-सिद्धान्त' । 
वफ्रोक्तिसंग्रदाय-दे० वक्रोक्तिसिद्धांत! । 
बक्री क्ति-सिद्धांव-कुन्तक (१०-११ श० ई०)के “वक्रोक्ति- 
जीवित में प्रतिपादित एक प्रमुख कांव्य-सिद्धान्त । इस 
आचायने अपनी मौलिक प्रतिभाके द्वारा अपने पूर्वके 
अलंकार, शुण, रीति, ध्वनि तथा रस आदि प्रतिष्ठित 
सिद्धान्तोंके स्थानपर एकदम नवीन काव्य-सिद्धान्तका ग्रति- 
पादन किया है । कुन्तकने वक्रोक्तिको 'द्धाव्यकी आत्मा'के 
रूपमे स्वीकार किया है। बस्तुतः उन्होंने इसको अत्यन्त 
ब्यापक्ष सिद्धान्तके रूपमे स्वीकार किया है। आचाय॑तने 
इसके अन्तर्गत प्रचलित सभी काव्य-सिद्धान्तोंका समाहार 
किया है. ओर साथ ही समस्त काव्यांगो--वर्ण-चमत्कार, 
शब्द-सौन्दय, विषय-वस्तुकी रमणीयता, अप्रस्तुत-विधान, 
प्रवन्ध-करपना आदिको उच्चित खान दिया है । दुन्तकके 
अनुसार वक्रोक्ति केवल वाकु-चातुर्य अथवा उत्ति-चमत्कार 
नहीं है, वह कवि-व्यापार अथवा कवि-कोशरू है । नमेन्द्रके 
अनुसार आधुनिक शब्दावरीम इसे कलाबाद कह सकते 
है--अर्थात्‌ काव्यका सर्वप्रमुख तत्व कछा यथा उपस्थापन- 
कौशल है। परन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि उन्होंने 
विषय-वस्तुका ही निषेध किया हे। उन्होंने काव्य-वस्तुकी 
खाभाविक रमणीयताकी स्वीकार किया है। परन्तु कविको 
वस्तुके सहृदय-रमणीय घर्मोफ़ी व्यक्त करना चाहिये और 
यह कृवि-्प्रतिसारों ही सम्भव है। इस प्रकार उनके 
अनुसार अन्ततः कृवि-व्यापार ही प्रमुख है । 

भारतीय काब्य-सिद्धान्तोंम रस-पिद्धान्त अनुभूति 
अथवा भावनापक्षपर प्रतिष्ठित हे और अलंकार-पसिद्धान्त 
मौलिक रुूपले कवि-कल्पनापर आधारित है। वक्रोक्ति- 
पिद्धान्तका सम्बन्ध इस दृष्टिसे सी अलकार-सिद्धान्तसे है। 
वस्तुतः वक्रोक्तिमे अलकारोके कब्पना-वेचित्र्ययो)ं अधिक 
व्यापक्त आधारपर स्वीकार किया गया है। यह कब्पना 
कवि-निए हे, सहृदय-निष्ठ नहीं । ध्वनि तथा वक्रोक्तिका 
अन्तर भी यही है कि ध्वनिकी कल्पना सहृदय(पाठक)- 
निष्ठ हे और वक्रोक्तिकी कल्पना काव्य-निष्ठ। अतएव 
ध्वनिका दृष्टिकोण व्यक्तिपरक है और वब्रेक्तिका वरतु-निष्ठ । 
परन्तु कुन्तकने रसकी वक्रोक्तिका प्राण-रस मानकर 
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कल्पनाके साथ भावनाके महत्त्वको भी स्वीकार किया है । 
कुन्तकने रसकी वक्रतावा विशिष्ट अंग मानकर भी अंगी 
बक्रताकीं ही माना हे । पत्यक्षतः वक्रताके विना रसकी 
स्थिति सम्भव नहीं है, जब कि रसके बिना बक्रताकी 
अपनी स्वतन्त्र स्थिति है। यद्यपि कुन्तकने ऐसी स्वितिको 
अधिन्य महत्व नहीं दिया हे और रस-विहीन वक्रताकों 
तिरस्कारयोग्य ही माना हे ! 

कुन्तकका वक्रोक्तिसिद्धान्त बहुत सीमातक व्यापक 
ही नही, समन्वयशील सिद्धान्त है। जेसा कि ऐतिहासिक 
परिप्रेश्यसे स्पष्ट हो सकेगा कि इसकी उद्धावनाके मूलमें 
अल्कार-सिद्धान्तकी परम्पराके साथ ध्वनि-सिद्धान्त है। 
रफ्तकी प्रतिष्ठाका उल्लेख किया गया है। अतएव कुन्तकके 
सिद्धान्तमें सम्पूर्ण काव्यकों स्वीकृति मिली है। उनके 
सिद्धान्तमे वल सके ही कलापक्षपर हो, पर उनकी 
व्याख्याके अन्तर्गत वस्तुपक्ष तथा भावपक्षका पूरा 
समाहार हुआ हो। रस अथवा भावक्रे दीप्त दोनेपर 
उक्ति अपने-आप दीघ हो उठती है। अतः यह नहीं 
कहा जा सकता कि रस-निष्पत्तिमे वक्रताका अभाव 
हो' सकता दै--कुन्तवाकी वक्ता ऐसी ही व्यापक है। 
रसवादी विवेचकोंका कहना हो कि वक्रताकी अनिवायता 
निश्चित है, पर काव्यम उसे भाव-व्यंजक ही होना चाहिये, 
क्योकि भावनादा ही महत्त्व काव्यमे विशेष है। उनके 
अनुसार रस-विहीन काव्य भाव-सौन्दयसे हीन केवल शब्द 
अथवा अथ-क्रीडाका चमत्कारमान्न होगा | परन्तु कुन्तकने 
उत्ति-वेचित्यकी मात्र शब्द अथवा अर्थकी क्रीड़ा स्वीकार 
नही विया है । उन्होंने इस प्रकार कवि-प्रतिसा तथा कवि- 
कौशलवो काव्यगत अनिवार्य ततके रूपमे स्वीकार किया 
है। कुन्तकका वक्रोक्तिवों काव्यका प्राण-तत्व माननेका 
अभिप्राय भी यही है ओर द्व्यके आधुनिक युगतकके 
विकासको देखते हुए यह भी स्पष्ट हे कि रस-विहीन काव्य- 
में सौन्दर्यकी स्थिति एक सम्भव कल्पना है। यह कहना कि 
सारा सौन्दर्य हमारे सावात्मक (०7700078)) जीवनपर 
आधारित है, गछत है; हमारे सोदर्य-वोधके अनेकानेक 
स्तर बोडिक जीवनसे सम्बद्ध हैं। वेसे जीवनमे बुद्धि तथा 
भावनाकी प्रतिक्रियाएँ एक-दूसरेसे स्वतन्त्र नही है | 

वद्नोक्ति-सिद्धान्तको प्रतिष्ठा तथा प्रतिपादन कुन्तकने 
अवश्य किया है, पर इसकी परम्परा काफी प्राचीन है । 
बाण तथा सुबन्धु आदि कवियोमे इसके सन्दर्भ प्राप्त दोते 
है। परन्तु भामह (६-७ श० इं०)ने वक्रोक्तिका प्रयोग 
बहुत-कुछ इसी व्यापक भर्थमें किया हे । उन्होंने वक्रोक्तिमे 
शब्द ओर अर्थ, दोनोंका अन्तभाव माना हे (काव्या०, 
१:६)। उन्होने वक्रोक्ति तथा अतिशयोक्तिका समान 
अथमे प्रयोग किया है। अतिशयोक्तिका अर्थ है 'लोकाति- 
क्रान्तगोचरता, अर्थात्‌ जो लोकके सामान्य अर्थसे विचित्र 
हो (वही, २ : ८१-८४) । वक्रोक्तिकों मामह इसी कारण 
मूल अलंकार मानते ६। इसके बिना वाक्य काब्य न 
होकर वार्तामान्र रह जाता हे | दण्डी (७ श॒० ई०)ने भौ 
वक्रोक्तियों! भामहके समान महत्त्व दिया हे । परन्तु उनके 
अनुसार “द्विधा सिन्न ख्वभावोक्तिवक्रोक्तिस्वेति वाझयस 
(काब्यादश, २: १६२), अथोत वाड्शयके दो भेद हे 
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स्वभावोक्ति तथा वत्रोक्ति । भामहने सभावोक्तिको 
अस्वोकार किया था। दण्डीने भी वक्रोक्ति तथा अति- 
शयोक्तिकी! समस्त अल्कारोके मूल्मे स्वीकार किया हे । 
यहाँ भी दोनो पर्याय है और उनका मुख्यार्थ भी समान 
हे--/लोवसीमातिवतिनी विवक्षा', अर्थात्‌ वस्तुके लेकोत्तर- 
वर्णनवी इच्छा। भामह ओर दण्डीमे केवछ यह अन्तर 
है कि भामह स्वभावोक्तिको भी वक्रोक्तिकी परिधिम स्वीकार 
बरते है और दण्डी उसे भिन्न मानते है तथा वक्त कथनसे 
कम महत्त्वपूर्ण समझते है । 

आगे चलकर इसके प्रयोगमे अर्थ-संकोच हुआ हे । 
वामन (५ श० ई०)ने अपने कबज्यालंकारसत्बृत्ति मे श्से 
अर्थाल्कारके रूपम माना हे--साच्य्याकछक्षणावक्रोक्तिः 
(४, ३ : ८), अर्थात्‌ ल्क्षणाक्े अनेक निबन्धोमें साहश्य- 
निबन्धना लक्षणा वक्रोक्ति है। वामनवी परिभाषाका मात्र 
ऐतिहासिक महत्व है, क्योंकि इसमे एक भोर दण्डीके 
समावि गुण और दूसरी ओर परवतीं आनन्दवर्धनकी 
ध्वनि-कल्पनाके तत्व. सन्निहित है ! अभिषासे 
भिन्‍न होनेके कारण छक्षणामे वक्ता तो होगी ही, 
पर इसमे लक्षणाके अन्य तक्रतर रूपोका निर्देश नहीं हुआ 
है । रुद्र॒ट (५ श० ई०)के समयतक वक्नोक्ति केवल अलूुकार 
रह गयी, जो वाकूछलपर आश्रित हे (दे० “वक्रोक्ति', 
“ब्दालकार' तथा अर्थालकार) | आनन्दवव नने वक्रोक्ति- 
वो स्वतन्त्र व्याख्या नहीं की है। परन्तु उन्होंने इसको 
विशिष्ट अलंकार मानकर भी तीसरे उद्योतमे इसके सामान्‍य 
तथा व्यापक रूपको भी स्वीकार किया है । मामहके वक्रोक्ति 
सम्बन्धी मतकी स्वीकार करते हुए आनन्दवधेनने 
अतिशयोक्ति तथा वक्रोक्तिको पर्याय माना है और सभी 
अलंकारोंकी अतिशयोक्ति-गर्मित स्वीकार किया हे। 
महाकवियों द्वारा व्यक्त यह अतिशय-गर्िता काब्यमे 
अनिर्वचनीय शोमाका कारण होती है । इसीसे अलकारोंको 
शोभातिशयता प्राप्त होती हे । इस वक्रताका प्रयोग विषयके 
अनुकूल ही होना चाहिये। वस्तुतः ध्वनि-सिद्धान्तका 
प्रभाव वक्रोक्ति-विवेचनपर अत्यधिक पड़ा है । कुन्तककी 
वक्रोक्तनीवितकी रूपरेखा सुख्यतः घ्वन्यालेक पर 
आधारित है । इसके अनेक प्रसगोंके विस्तारमे ध्वत्ति- 
विस्तारकी छाया हे । वक्रोक्तिका विस्तार ध्वनिके समान 
ही वर्ण, प्रत्यय, विभक्ति आदिते प्रारस्म कर प्रवन्ध तथा 
नाव्यकाब्योतक माना गया है। अनेक चमत्कार-सेद दोनों- 
में समान हैं, कई उदाहरण भी समान हैं । 

अभिनव (१०-११ ह्ञु० इ०)ने वक्रोक्तिके सामान्य 
रूपको स्वीकार किया है । उनके अनुसार शब्द और अर्थ- 
की वक्रताका आशय है उनकी लोकोत्तर स्थिति और इस 
ल्ोेकोत्तरका अर्थ अतिशय ही हे। भोज (११ शञ० ३०)के 
“यंगारप्रकाश में वक्रोक्ति सम्बंन्धी मान्यताओंक्रा समन्वय 
किया गया दे । भोजके बाद मम्मठ (११ श० ई०) आदिने 
यक्रोक्तिदे० 'अथीलंकार! तथा 'शब्दालंकार)को विशेष 
रूपमें दो खौकार किया हे और रुद्र॒टके आधारपर प्रायः 
इसके काकु तथा मभंग-इ्लेष भेद माने गये हैं | रुव्यक (१२ 
श० शै०)ले इसकी व्यापक रूपमे स्वीकार करके भी 
अथोर्लकार-विशेष ही माना हे। आगेकी परम्परामें विधयानाथ 
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तथा अप्पय दीक्षित (१७ श० ई०)ने अर्थालंकार, विश्वनाथ 
(१४ श० ६०) आदिने शब्दालकार माना हे । 

हिन्दी काव्यमे वक्रोक्तिका सुन्दर प्रयोग मिलता है, पर 
सिद्धान्त-रूपमे इसकी चर्चा आधुनिक काले पहले बिलकुल 
नहीं को गयी । केशव (१६-१७ द्ञु०३०)ने वक्रीकृता उक्ति- 
रूप! शब्दालंकार न मानकर “विदग्ध उक्ति-रूप' अर्थाल्कार 
माना हे। अन्य परवर्ती आचारयोने शब्दाल्कार ही माना 
है। जसंवन्तर्सिह (१७ दव० ई०) तथा भूषण (१७ श० ई०)- 
ने अर्थाल्कारके अन्तर्गत इसपर विचार फिया है और दास 
(१८ ज्ञु० ई०)ने इलेषार्थ अलकार-वर्गमं इसका निरूपण 
किया है। पर इस समस्त विवेचनका सम्बन्ध अछकार- 
रूपमें ही है, सिद्धान्तते इसका कुछ सम्बन्ध नहीं हे; 
यचपि रीतिकालके कवियोमें बिहारी तथा घनानन्द आदि 
कतिपय कवियोमें वक्रोक्तिका प्रयोग व्यापक्र रूपमे हुआ 
है। हिन्दीमे वक्रोक्ति-सिद्धान्तके प्रति आकर्षण आलोचना- 
पद्धतिके विकासके साथ उत्पन्न हुआ। नमगेन्‍्द्रके अनुसार 
महावीरप्रसाद हिवेदीके कछा-चमत्कारके पसमर्थनमें एक 
प्रकारसे वक्रोक्तिकी मान्यता प्राप्त हुई है । पर द्विवेदी-युगके 
काव्यमें काव्य-चमत्कारका नितान्त अभाव है। इस युगमे 
प्मसिंह शर्मा, जगन्नाथदास रलाकर'! तथा हरिऔध आदि 
प्राचीन काब्य-्मर्मशोंने वक्रोक्तिको मान्यता प्रदान की है । 
आगे चलकर राम चन्द्र शुक्लने रस-सिद्धान्तकी स्वीकृतिके 
साथ उत्ति-चमत्कारका विरोध किया | उनकी दृशिमे 
चमत्कारका अर्थ मनोरंजन है । उनके अनुसार 
उक्ति-वैनित्य काव्यका व्यापक लक्षण नहीं माना जा 
सकता । उनके अनुसार ऐसी अनेक मामिक उक्तियाँ हो 
सकती है, जिनमें वेचित््य अथवा वक्रता न हो, साथ ही 
वक्रतापूर्ण उत्तिमें भी भाव-व्यंजनाका अभाव हो सकता 
है। स्पष्ट है, रामचन्द्र शुक्लने वक्रोक्ति-सिद्धान्तको रांकुचित 
अर्थमें ग्रहण किया हे । उन्होंने वक्रोक्ति तथा अभिव्यंजना- 
बाद (े०)का एकीकरण सी किया है। परन्तु इन दोनो 
सिद्धान्तोमें मोलिक अन्तर है और साथ ही दोनोमे बर्तु- 
तचकी वेसी अवहेलना भी नहीं हे, जेसी रामचन्द्र शुक्लने 
बतछायी है । 

छायावादी युगमे काव्य-शैलीमें वक्रताका विशेष महत्त्व 
स्वीकृत हुआ है । यह वक्रता मात्र शेलीगत न होकर वस्तु- 
गत रूपमें भी परिलक्षित हुई है। 'प्रसाद'ने भी कुन्तकके 
वक्रोक्ति-सिद्धान्तकी स्वीकार किया है--“इस लावण्यकों 
संस्कृत साहित्यमें छाया ओर विच्छित्तिके द्वारा कुछ 
लोगोंने निरूपित किया था” (काव्यकला तथा अन्य 
निबन्ध, १० ९०) । इस प्रकार प्रसाद ने वक्रताकी वास्तविक 
काव्य-गुण माना है। नगेन्द्रके अनुसार--“'छायावादमे 
वक्रताके दोनों रूपों-विदग्घता और चारुताका ही 
वैभव मिलता है। 'प्रसाद! तथा पन्तमे जहाँ चारुताका 
चरम उत्कष हे, वहाँ 'निराला'में विदरधताका । महादेवीके 
प्रणय-काव्यमें भाव-प्रेरित बक्रताका झुन्दर विकास है। 
(सा० क्ा० भू०, प्‌० ४५६)। इस युगमे लक्ष्मीनारायण 
'सुधांश, गुरूब राय तथा नगेन्द्रने वक्रोक्तिका व्यवस्थित 
रूपसे विवेचन किया है। 'सुधांशु'ने अपने ग्रन्थ 'काव्यमे 
अभिव्यंजनावाद' में वक्तोक्तित्सिद्धान्त तथा पश्चिमके अभि- 
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व्यंजनावाद, दोनोंकी समुचित विवेचना की है । उनके 
अनुसार कुन्तकका सिद्धान्त भामहसे विकसित हुआ है 
और उसके मूलमें अलंकारोंका कर्पना-वैचितच्य है । वक्रताके 
आधार-रूप लोकोत्तर वेचिब्यका तदिदाह्मदके साथ 
तादात्म्य कर कुन्तक रस-सिद्धान्तकी माननेके लिए प्रेरित 
होते है और साथ ही कुन्तकके सिद्धान्तमें ध्वनि-सिद्धान्तसे 
कतिपय बातें ली गयी है । 'सुधांशु के मतसे बक्रोक्ति तथा 
अभिव्यंजनावादमें प्रकृतिगत भेद है । वक्रो क्तिसे अलंकारका 
सम्बन्ध स्पष्टतः स्वीकृत है, किन्तु अभिव्यंजनाक्े लिए 
उसका स्वतन्त्र महत्त्व नहीं है अभिव्यंजनामें स्वभावोक्ति- 
का भा मान है, वक्रोक्ति-सिद्धान्तमे नहीं। नगेन्‍्द्र इससे 
सहमत नहीं है, क्योंकि वक्रोक्तिमें खमावोक्तिके काव्य- 
तत्वका निपेष नहीं है, केवल अल्ंकारताका निषेध हे। 
गुलाब रायने भी इन दोनों सिद्धान्तोको अूग माना है। 
उनके अनुसार क्रोचेने उक्तिको प्रधानता दी है, उत्ति- 
वैचित्यकी नहीं । क्रोचेके मतसे सफल अभिव्यक्ति या 
केवल अभिव्यक्ति कला है। इस अभिव्यक्तिमे स्वभावोक्ति 
और वक्रोक्तिका भेद नही है । उक्ति केवल एक ही प्रकारकी 
हो सकती है, जो अभिव्यक्ति है। नगेन्‍्द्रने ईंस मतका 
समर्थन किया है । उनके अनुसार अभिव्यंजनावादमे 
उक्तिका केवछ एक्र ही रूप मान्य है--वह वक्र हो या 
ऋजु; उसमें वार्ता तथा वक्रताका भेद नहीं हे। परन्तु 
बक्रोक्तिमें उक्तिके वैदग्ध्यपर बल दिया गया है । नगेन्द्रके 
अनुसार वक्रोक्ति-सिद्धान्तमे स्वाभावोक्ति तथा वक्रोक्तिमें 
वैपरीत्य नही है; वैपरीत्य वस्तुतः वार्ता और बक्रोक्तिमे 
है | वस्तुतः प्रगति-युगक्रे हास-युगके बाद प्रयोगवादी तथा 
नयी कवितामें वक्रोक्तिकी पुनः प्रतिष्ठा हुई है, नये सन्दर्भों 
तथा नये अभिनिवेशमे । 

सहायक ग्रन्थ--एसत० के० दे : हिस्ट्री ऑव संस्कृत 
पोयटिक्स; राघवन : भोजका श्ंगारप्रकाश। नगेन्द्र 
भारतीय काव्यशासख्रकी भूमिका |] 
वचनचतुर नायक-दे० नायक, श्गार । 
वचनविदग्धा-दे० 'विदग्धा', (नायिका) । 
बच -सिद्धोंकी साथनामें शुन्यका पूरक तत्त्व वज्ञ था-- 
हता, अभेद्यता आदि वज़के लक्षण शुन्यतामें है, 
अतः उसे वज्ञ नाम दिया गया। यह वज्ज पुरुषरूपमे 
बोधिचित्तमें जागत होकर नेरात्म्य-श्ञानमें छीन होनेके लिए 
अग्यसर होता था। इसके मणि, अश्म तथा अख्न आदि 
वैदिक अर्थोका परित्याग कर वजयानमे इसे परम तत्वके 
अथमे स्वीकार किया जाने रूगा था। बादमे बज़क्के साथ 
मुद्रानमेशुत साधनोंका जो विशेष सम्बन्ध रहा, उसके 
कारण शुद्धतावादी गोरखपन्थियोंने इसकों विशेष आदर 
नहीं दिया | सूफियोगे कपाट, अग्नि, चित्तके साथ बजे 
विशेषणका प्रयोग दुआ है । 'पद्मावत्त'में एक स्थानपर आठ 
वर्जोंका भी उल्लेख है, जिसते यह ज्ञात होता हे कि 
वज्की बौद्ध कल्पना किसी-न-क्रिसी रूपमें जीवित उस 
समय भी थी । किन्तु परवर्ती सम्प्रदायोंगें यहा वज् 
शब्द बिछकुक विस्मृत कर दिया गया (दे० वज्जयान', 
प्र्णि) । “ध० वी० भा[० 


बद्घर-वज्॒ धारण करनेवाला, अ्थीत्‌ कमल-कुलिश | 


बचनचलुर नायक्र-वजञ्ञयान 


साधनामें निष्णात बौद्ध सिद्ध वज़धर कहलाता था। बुद्ध- 
का एक वज़यानी रूप वजघरका भी था, जिसमे वे 
अपनी शक्तिके साथ युगनद्ध'साधनामे लीन रहते 
हे। “-घ० वी० भा० 





वद्धयान-बोद्ध धर्मका वह रूप, जो देवता, मन्त्र, गुह्म 


साधनाओं और अभिचार आदि तान्त्रिक प्रवृत्तियोसे युक्त है 
और 'दोहाकोष' तथा चर्यापदों के लेखक सिद्धाचार्य जिसके 
अनुयायी थे | बज्रयानका सून्नगात कव और कैसे छुआ, 
अत्यन्त प्रामाणिक सामग्रीके अभावमे अभी सी यह अनु- 
मानका ही विषय हे । किन्तु ईसाकी छठी शताब्दीके बाद 
जब सारे देशमे तान्त्रिक प्रवृत्तियोॉका आधिपत्य हो गया, 
तब लगभग सभी धर्मसाघनाओने फ्रिस्ती-न-किसी रूपमें 
तान्त्रिक प्रणालीकी स्वीकार कर लिया। उसीके आस-पास 
वजयानका विकास-काल माना जा सकता है । 

चमत्कारपूर्ण अतिप्राक्ृतिक सिद्धियोंका उलछेख तो 
बुद्धके ही समयमे मिलता है और कुछ भिक्षुओंका झुकाव 
भी इन चमत्कारोंकी ओर था, किन्तु बुद्धने बराबर इनकी 
निन्‍्दा की है | किन्तु बुद्धकी मझत्युके बाद धीरे-धीरे इनका 
समावेश होता रहा, यहॉतिक कि 'दौधनिकाय'मे 
आटानाठीय सूत्रमें ही ग्रृश्रकूट पर्वतपर तथागतकी उप- 
स्थितिमं उनकी सहमतिसे वेश्रवणकों आटानादटीय रक्षा 
पढते हुए चित्रित किया गया, जो अमनुष्योंसे मिल्लठुओकी 
रक्षा करता है| कुछ विद्वानोंके मतानुसार यह अंश अ्रक्षिप्त 
है और जब सिंहलमे यह पिटक लिपिवद्ध किया गया, तब 
इसका समाजेश कर दिया गया । आगे चलकर महायानकी 
दो शाखाएँ हो गयौ--पारमिता-लय और मन्त्र-नय । 
वास्तवमें साधकीकी सुत्रिधाके लिए शतसाहस्रिका प्रज्ञा 
पारमिताकी पहले दद्यसाइस््रिका, फिर अधश्साहस्रिका, 
फिर शतश्लोकी ओर अन्तमें केवल एक हृदय-सूत्रमान्रमें 
उसे सम्पुंजित कर दिया गया | इस प्रकारके बहुतसे सूत्र, 
मन्त्र और धरणियोंका प्रचकतत हुआ । उनके साथ 
ध्यानी बुद्धोका भी सम्बन्ध जुड गया और इस प्रकार 
पारमिता-नयकी अपेक्षा मन्त्रननय अधिक लोकप्रिय होता 
गया और उसीमें गुह्य साधनाएँ जुड गयीं। दशैनकी 
अपेक्षा क्रिया, चर्यों, अनुष्ठानका विकास हुआ और धीरे- 
धीरे मन्त्रयान और उससे वज्र्यानका विकास हुआ । कुछ 
विद्वान्‌ मन्त्रयानकी वजयानकी शाखा मानते है, किन्तु 
यह धारणा अमात्मक प्रतीत होती हे । वस्तुतः मन्त्रयान 
महायात्के वजयानमे संक्रमणकी अवस्था था | वज्रयानके 
पूर्ण विकासके बाद भी सन्त्रयानकों विस्मृत नहीं किया 
गया और अद्ययवज्ञ तथा अन्य सिद्धाचायोंने भी इस 
नामका बहुधा सरण क्रिया हे । यद्यपि मन्त्रयान नामका 
तिरस्कार तो नहीं हुआ, किन्तु बच्चो एक सर्वव्यापी 
कव्पना बोद्ध तन्त्रवादमें इतनी प्रबल हो उठती है कि स्वतः 
शुन्यकी ही वज्ञ कहा जाने लगा। देवता, समाधि, काय, 
वाक्‌ , चित्त, मुद्राएँ, दाक्तियों, ज्ञान, उपाय, योग, सभीके 
नाम वज्-समन्वित होने लगे। अद्वयवजने साथम्यके 
आधारपर शून्यताको वज़ कहा-- ध्ठसारमसौशीर्यमच्छेधा- 
मेबलक्षणम्‌ , अदाहि अविनाशी च शुन्यता वज्ञमुच्यते” । 
इसी शून्यता-शानकों वज्जशानकी संज्ञा दी गयी और उसे 





बज्ञा- वटग्नी 


प्राप्त करानेवाली धर्मसाधनाकों वजयान' कहा गया । किन्तु 
यह वज्ञयान महायानसे पृथक या मन्त्रन्यानसे पृथक साथना 
न होकर अनुत्तर सम्यक्सम्बोधिकों प्राप्त करानेवारू 
वज्जप्रधान मार्ग था । 

यह चद्धकी करपना आयी कहाॉँसे ? वजकी अश्म या 
सणि भी कहा जाता है ओर इन्द्रका भायुध वज् हैं, 
जिससे वह शब्रुओको पराजित करता हे । बौद्ध-ग्रस्थेमें 
कहा-फहदी वजकी इन्द्रके वज्जकों ही भाँति त्रिदन्‍्त बताया 
गया है; तीन दन्त है--9म, बुद्ध और संघ ! ज्ञात होता 
है कि आह्यणोंने वेदिक देवता इन्द्रशी जितनी उपेक्षा की, 
उसका परिहार बौडोने किया हे। प्रज्ञापारमिताओमे 
इन्द्रका नवरूप मिलता हे, जहाँ वे संगीतियोंमे तथागतके 
शिष्यरूपमे सम्मिलित होते है। ऐसा लगता हे कि गुरु- 
दक्षिणामे बौद्धोंने उनका -आयुध बच्च ले लिया। उसे 
शन्‍्यता-ज्ञानवाले प्रतीकार्थ दे दिये और फिर तो उप्तका 
ऐसा महत्त्व बढा कि पॉच ध्यानी बुद्धोंसे परे छठे वज्सत्त्व- 
वी कल्पना की गयी, जो प्रज्ञापारमितराके पति है; जिनका 
अख्न अगोष वज़ है, जो युगनद्ध-रूपमें सदा अपनी शाक्ति- 
के साथ समन्वित रहते हैं । 

सातवी झाताब्दीते दसवीं शताब्दी तक वजयानका 
स्वरूप निरन्तर विकसित होता गया । इस बौचमे जितने 
आचार हुए, उन्होंने उतने प्रकारकी पद्धतियोंका प्रचार 
किया | इसी बीचमें वजयानका सम्पके चौन, जापान, 
गान्धार, आदि जितने देशोंति हुआ, उतने नये देवी-देवता 
शाक्तों, वैष्णों ओर बोन्पया आदि धर्मोसे छिये गये। 
बुद्धके इतने कुलोंका विकास हुआ कि वज््यानका एक 
शृंखलाबद्ध विवरण दे सकना असम्भव है। इतना स्पष्ट है 
कि चिन्तना, साधना, मन्त्र, देवता, तन्त्र, योग, आचार, 
भाषा, इन सभी दिशाओंमें बौद्ध धर्म इतना स्वेग्राही 
कभी नहीं रहा, जितना इंस कालमें। अन्तमें इन सभी 
प्रवृत्तियोंकी एकसूत्रता प्रदान करनेके लिए वजयानके 
अन्तर्गत कई आम्नाथ मान छिये गये और साधकको 
सतन्त्रता दी गयी कि वह्द अपनी प्रवृत्ति और गुरुके 
निर्देशके अनुसार साधना करे। साथ ही साधकके मान- 
घसिक विकासके अनुसार वजयागमें पहले क्रिया, पिर धर्म, 
फिर योग ओर अन्‍्तमें अनुत्तरकी साधनाका विधान बताया 
गया। आचार्य अवधूतीपाने 'कुदृश्टिनिर्धात-क्रम में दो 
प्रकारके साधक बताये हे--शैक्ष' तथा अशैक्ष' । शैक्ष 
अविकसित मनवाले होते हैं, अतः उन्हे आचारके सभी 
नियम पालन करने पड़ते है ओर उनके लिए क्रिया तथा 
चर्याका विधान है । अशेैक्ष विकसित होते हैं और योग 
तथा अनुत्तरकी साधना करते हैं और उनको आचारगत 
खतन्‍त्रता प्राप्त होती है, किन्तु अनुत्तरकी साधना करने- 
वाले सिद्ध अन्य पद्धतियोंका तिरस्कार नही करते थे, वे 
केवल सहज-स्वभाव घारण करनेपर अधिक बल देते थे । 
किन्तु यह मानना कि सहजयान वज़यानसे एथक्‌ कोई 
सम्प्रदाय था, जिसमें अनुष्ठानों और गुल्य साधनाओंका 
अमाव था, आन्त धारणा है, क्योड्नि इस सन्दर्भ मे सहज- 
का अर्थ ही ग्रशोपायात्मक है, अर्थात्‌ सहज वह अद्बय 
तत्त्व हे, जो प्रश्॒ और उपायके सहगमनसे उद्भूत हो । 
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'जों इन दोनोके अद्वय अनुत्तरकी सिद्ध कर सामरस्थका 


अनुभव करता है और महासुखकी प्राप्ति करता है, वह 
सहज सिद्ध हे। अतः सहजयान वज़यानसे पृथक कोई 
सम्प्रदाय नही था, उसीका एक पद्धति-मात्र था। सम्प्रदाय- 
के लिए सहजयान शब्दका प्रयोग किसी पुराने ग्रन्थमे नहीं 
मिलता । आधुनिक विद्वानोने सहजकी अत्यधिक महिमा 
देखकर यह नामवारण कर दिया है, ऐस्ता प्रतीत होता है । 
समस्त पुरानी उपलब्ध सामग्रीमे सहजयानका प्रयोग 
केबल एक स्थलपर मिलता हे (१४ वी चयौकी टीकामे) । 
वहाँ भी वह सम्प्रदायके लिए न॒ प्रयुक्त होकर एक रूपकके 
अन्तर्गत सहजरूपी नौकाके अर्थमें प्रयुक्त हुआ है और वहाँ 
उसका अर्थ अवधूतिका नामकी नाडी है । 
चक्र-सम्भार-तन्त्रदी भूमिकासे काजी दावा समदुपने 
वजयानके छः प्रमुख भेद बताये ह-क्रिया-तन्त्र-यान, 
चर्या-तन्त्र यान, योग-तन्त्र-यान; पुनः इस योग-तन्त्र-यानके 
३ प्रभेद हैं--महा-मोग-तन्त्र-यान, अनुत्तर-योग-तन्त्र-यान, 
अति-योग-तन्त्रयान | ये भेद शायद तिब्बती परम्परामें 
प्रचलित हों। भारतीय परम्परामें पू्रोक्त क्रिया, च्यों, योग 
तथा अनुत्तर, श्नही चारकां प्रचलन था | ++ध० वी० भा० 


वेज्ञा-दे० हृठयोग' । 
वर्जोली- गोरक्ष पद्धति! (प० ४०)के विवरण तथा मुरलो- 


घर शर्माकी टीकामें संग्रहीत सूचनाओंके अनुसार योगोक्त 
नियमोको जाने बिना भी स्वेच्छासे जो वजोडीको जानता 
है और उसका अभ्यास करता है, वह सिद्धि प्राप्त कर 
लेता है। इस मुद्राकी साधनाके लिए दो वस्तुओंकी 
आवश्यकता बतायी गयी है--बशवरतिनी स्लौ और सम्भोग- 
के बाद पीनेके लिए (पर्याप्त) दूध । पुरुष हो या नारी 
सभी वजोंली सिद्ध कर सकते है । इसमे सम्मोगके समय 
क्षरेत होनेवाले वीयकी इन्द्रियके आकुंचनका अभ्यास 
करके ऊपर खीचनेका आदेश है। इसे योग-भोग, दोनोंका 
आनन्द देनेवाली कहा गया है, साथ ही इसे मुक्ति देनेवाली 
भी बताया गया है । 

वजोलीकी एक शुद्ध योगपरक एवं आध्यात्मिक 
व्याख्याके रूपमे खीकार किया है। घिरण्डसंहिता' (३ : ४०) 
में बताया गया है कि दोनो हाथोकी हथेलियोको एथ्वीपर 
जमाकर दोनों पेरोंकी ऊपर आकाशमें खडा कर दिया जाय 
और शिरकों भी ऊपर उठाये रखा जाय। इस प्रकार 
सिद्ध होनेवाली वजोणि मुद्रा शक्ति और चिरजीवन देने 
वाली होती है । यहाँ वजजोणि मुद्राकी जो विधि बतायी गयी 
है, उसमें ओर गोरक्ष पद्धति में विवृत वजोलोमें कोर भी 
साम्य कही दिखाई नहीं पड़ता ओर ऐस्ता लगता हे; जैसे 
यह कोई भिन्न मुद्रा है। लेकिन ४२, ४१में कहे गये इसके 
फलोंसे यह अनुमान पुष्ट होता है कि वज्जोंणि, वजोली 
हो हे क्योंकि इसमे भी विन्दु-सिद्धिकी बात की गयी है 
और बताया गया है कि यदि महाभोंगी व्यक्ति भी 
इस मुद्राका आचरण करें, तो उसे सभी सिद्धियाँ मिल 
सकती है । --रा० सि० 


वट्गमनी-वटठ्गमनी मैथिली छोकगीतोंका एक प्रकार है, 


जिसका शाब्दिक अर्थ होता है--प्रथपर गमन करनेवाली । 
मिविलामें मेलो तथा उत्सवोके अवसरपर ग्रामीण ञ्ियोंका 


१धू-चर्ण 
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समुदाय इसे बड़े प्रेमके साथ गाता है । वर्षा ऋतुमें बागोंमें 
छह लेपर बैठकर भी वटगमली गायी जाती हे, जिते सुननेके 
लिए रसिक श्रोत्राओकी मीड छग जाती है। कोई-कोई 
इस गीतकी सजनी भी कहते है, क्योंकि गीतके प्रत्येक 
चरणके प्रथम और तृतीय वाक्यखण्डके अन्तमे सजनी 
शब्दकी पुनरावृत्ति पायी जाती हे । वट्गमनीके दो भेद 
होते है--(?) संयोग-सुखान्त और (१) वियोग-दुःखान्त । 
मेथिछी लोक-गीतोके सम्पादक राकेश लिखते है कि वट्ग- 
मनीके भावोंकी वन्दिश मैथिली है और तर्ज रोमाण्टिक 
ढाँचेमे ढली है । उसकी कब्पना वेशाख-सन्ध्या-सी शीतल 
और भाषा मिश्रीकी डलीक्री तरह मीठी है | वरगमरीके 
कुछ गीतोंमें विद्यापतिका नाम पाया जाता है और कुछ 
तो उनकी पदावलीमे स्थान भी १। चुके है। मानुनाथ, 
दुखभंजन, मेघदूत, फतुरछाल, कर्ण जयानन्द, चतुरानन 
आदि अनेक मैथिली कवियोंने इन गीतोंकी रचना की है । 
वटगमनीके गीत आगार रसते ओत-प्रोत है, जिन्हें सुनकर 
ओोवागण मुख्ध हो जाते है । “क्ष? दे० 3० 

चेघू-दे० महासुद्रा । 

वर्गंगीत-दे० समूहगीत' । 

वर्गगीति-दे० 'समूहगीत', गौतिकाव्य । 

वर्ग-नेतिकता-कालं-मावसके अनुसार नेतिक मानदण्डों- 
में न कुछ शाइवत है, न चिरन्तन | अच्छे और वुरेका 
मानदण्ड साधारणतया वर्ग-सार्थोकी सपेक्षतामे ही क्लिया 
जाता है । अतः समाज जितने वर्ग है, उतने हो प्रकार- 
की वर्ग-नेतिकता होती हे । इस नेतिकताके अनुसार हम 
उसी कार्यकी अच्छा समझते है, जो हमारे वर्ग-स्वार्थोकी 
पूति करता है । --रा० म० त्रि० 

वर्ग-युद्ध-वर्ग-संघर्ष (0888 ४7प९8०) जब समाजमे 
स्पष्ट और साकार रूप धारण करता हे तो उसे वर्ग-युद्ध 
कहते है। इस वर्ग-युद्धके कई रूप होते है। साधारण 
तौरपर ये हडतालसे प्रारम्भ करते है और इसका अन्तिम 
स्वरूप विध्वंसात्मक होता है, जिसमे तोइ-फोड भी शामिल 
है। वर्ग-युद्धके अन्तर्गत ही श्रेणी-संघर्ष ओर वर्ग-वैषम्य 
आता है, क्योंकि वर्ग-बैषम्यसे ही अणी-संघर्षका जन्म होता 
है और उसीसे वर्ग-युद्ध प्रारम्भ होता दे ।-रा० स॒० त्रि० 

बग-स्वार्थ-माक्सके अनुसार सारा समाज विभिन्न 
आविक वर्गोर्मे बैँटा दुआ है । इन विभिन्न आधिक वर्गोंकी 


विभिन्न आवश्यकताएँ है । इन्हीं आर्थिक आवश्यकताओके 


अनुरूप उनके सांस्कृतिक, धार्मिक एवं नेतिक स्वार्थ सी 
है । अतः वर्ग-स्वार्थ वह घुरी है, जिसके चारों ओर अन्य 
सामाजिक स्वार्थ चक्कर काटते हैं । माक्मके अनुपार वर्ग- 
स्वार्थ एक बहुत बड़ी मनोवैज्ञानिक शक्ति है। पूँजीपति 
और श्रमिक जब कभी समाजके सम्बन्धमे कोई महत्त्वपूर्ण 
कार्य करता है तो वह अपने वर्ग-स्वार्थकी प्रेरणासे ही प्रेरित 
होता हे । --रा० म॒० त्रि० 
वर्गहीच समाज-साक्सके अनुसार जब उत्पादनके 
साधनोंपर समाजका सामूहिक नियन्त्रम होता है, तब 
समाजमे कोई मी वर्ग नही होता । फलखरूप उस्त समाजमे 
आधथिक शोषण भी नहीं होता। उच्ची समाजको वर्गहीन 
समाज मी कहते है। प्राथमिक साम्यवाद, अर्थात्‌ प्रिमि- 


टिव कम्युनिज्म', जिसमे मनुष्यका इतिहास प्रारम्भ होता 
है और कम्युनिज्म, जिसकी रचना पूँजीवादके उपरान्त 
होगी, वर्गहीन समाजके दो विभिन्न रूप है, जिनमेंसे प्रथम 
समाज आदिम होनेके कारण कम विकमित है ओर दूसरा 
यान्त्रिक सभ्यताका उत्तराधिकारी होनेके नाते पिछली 
तमाम आविक एवं सामाजिक व्यवस्थाओंकी अपेक्षा अधिक 
विकसित है । “रा० म० त्रि० 


वर्ण-नादके तात्विक चिरन्‍्तन रूपको “अक्षर” और उसके 


लिखित व्यक्त झूपको वर्ण संज्ञा दी जाती है । व्यवहारमें 
अक्षर और वर्ण पर्यायकी तरह प्रयुक्त होते है। जैसे वर्ण- 
गणनापर आधारित वर्णिक छन्द्र कवित्ञकों घनाक्षरी कहा 
जाता है, पर लिखित ध्वनि समूहकों देवनागरीमें--वर्ण- 
माला! ही कहते है। वर्ण दो प्रकारके माने गये है-- 
हम्व! और दीर्ष!। छन्दःशास्रमे हस्वके लिए 'छूघु/ और 
दीधके लिए “गुरु! शब्दका प्रयोग होता है 

गुरु) अर्थात्‌ दीष वर्ण हस्व या लघुकी तुलनामे दुगुनी 
मात्रा रखता है, ऐसा माता जाता है। मात्रिक्त छन्‍्दोका 
विधान इसी मान्यतापर आधारित है। नेज्ञानिक दृष्टिसे 
लघु-गुरुफ़े उच्चारण-कालका अनुपात क्या होगा, इसपर 
विचार नहीं हुआ हे। अभी यह मान्यता व्यावहारिक 
अनुमानपर ही अधिक आश्रित है। गुरु वर्णके लिए (5 
चेह्न प्रयुक्त होता है। मात्रिक छन्दोमे मात्रा गणना करते 
समय किस वर्णकीं गुरु माना जाय, इस सम्बन्धमे प्राचीन 
विद्वानोने विचार किया हे ओर तत्सम्बन्धी नियम भी 
निर्धारित किये है। इस विषयमे कालिदासके “श्रुतवोध' 
नामक छन्द-पग्न्थकी यह आया विशेष प्रसिद्ध है-- सं युक्ताब 
दीर्ध॑ सानुखार॑ विसर्गंसम्मिश्रम्‌ू । विशेयमक्षरं गुरु 
पादान्तस्थ विकस्पेन” । इस सम्बन्धके नियम इस प्रकार 
हू--(१) संयुक्त अक्षरसे पूर्वके वर्ण गुरु होते है, उन स्थानों 
की छोडकर जहाँ संयुक्ताक्षरका उच्चारण खराघातसे हीन 
साधारण लघु वर्णदी तरह हो; जेसे 'मल्हार', 'कह्मो', 
“सुन्यो, तुम्हे, उन्हें, मरयों आदि शब्दों । संयु्ता- 
क्षसे यदि नया शब्द प्रारम्भ हो तो हिन्दीमे उसका 
प्रभाव कुछ अपवादोंके अतिरिक्त पूर्ववर्ती शब्दके अन्तिम 
लघु अक्षरपर नही पडता, जेसे, वह अभ्रष्ट'मे ह” रूघु ही 
रहेगा। (२) अनुखारथुक्त वर्ण गुरु होते है ! (३) विभर्गयुक्त 
वर्ण गुरु होते है । (४) चरणके अन्तमें आनेवाला वर्ण भी 
आवश्यकतानुसार गुरु स्वीकार कर लिया जाता है। (५) 
दीर्ध माचराओंसे युक्त सभी वर्ण गुरु माने जाते है, यदि 
उनका उच्चारण लघुकी तरह न किया जाय, जैसे 'तोहार', 
'कहैउ” थादिमें। वस्तुतः उच्चारण ही किसी वर्णकों शुरु 
बनानेका मुख्य आधार है । 

लघु, अरथोत्‌ हस्व वर्ण मात्रागणनाकी प्रमुख इकाई 
है। इनके लिए !! विराम-चिह्न प्रयुक्त होता है। दो 
लघु वर्ण मिलकर एक गुरुके बराबर माने जाते है । जो 
वर्ण गुरु नहों स्वोकार किये जाते, उन्हे भी लघु समझ 
लिया जाता है । इस सम्बन्धके नियम इस प्रकार है-- 
(१) संयुक्ताक्षर स्वयं लघु होते है। (२) चन्द्रविन्दुते युक्त 
लघु वर्ण लघु ही होते है । (१) हस्व रूपमें उच्चरित गुरु वर्ण 
भी लघु होते है । (४) हाव मात्राओंने युक्त सभी वर्ण लघु 


बणिक गण-वर्णन-दोष 


होते हैं। (५) हलन्त व्येजन भी लघु मान लिये जाते हैं, 
केवल संस्कृतमें इनकी गणना नहीं होती हे । 

बर्णिक शण-वर्णिक वृत्तोंमि शुरुलघु-क्रमसे वर्णोकी 
व्यवस्था एवं गणना करनेके लिए. तीन-तीन वर्णोके आठ 
स्वतन्त्र समूहोंकी कल्पना की गयी और उन्हें गण कहा 
गया । विभिन्न गणोंके विभिन्न नाम, देवता, अवतार, फल 
और शुभाशुभ प्रभावकों भी परिकल्पित किया गया, जो 
इस प्रकार है-- 


नाम वर्णक्रम देवता फक प्रभाव अवतार 
यगण 55. जरू आयु शुभ कच्छप 
मगण 555 भूमि छक्ष्मो शुभ मत्स्य 
तगण 5838 आकाश शून्‍ल्य अशुम॒ वामन 
रण 8४६5 अप्लनि दाह अशुभ वाराह 
जगण ॥$ . सूर्य रोग अशुभ परशुराम 
भगण 8४॥ चन्द्रमा यश शुभ रामचन्दर 
नगण ॥॥ खर््ग॑ सुख. शुभ कृष्ण 
सगण ॥5 वायु विदेश अशुभ नूसिंह 


प्राचीन परम्परावादी कवि, जो शास्रविधिसे काव्य-रचना 
करनेमें विश्वाल रखते थे, इस बातके सम्बन्धमे सतर्क रहते 
थे कि काव्यके आदिमें कही अगण', अर्थात्‌ अशुभगण न 
पड़ जाय, अन्यथा उन्हे उसका अशुभ फल भोगनेको 
आशंका रहती थी । 
संस्क्ृतममें गणोंका रूप पहचाननेके लिए यह शोक 
प्रचलित है--“मख्िगुरुखिलघुश्व नकारो, भादि गुरुः 
पुनरादिलघुर्यः। जो गुरुमध्यगतो रल मध्यः, सोडन्तशुरुः 
कथितो5न्तलघुस्तः” । इसके अतिरिक्त एक ओर सूत्र 'यमा- 
ताराजभानसलगा' इधरके बहुतसे छन्दय्न्धोंमें उपलब्ध 
होता है, जो अधिक संक्षिप्त एवं सरणसाध्य हे ! 
वर्णिक छंद-केवल वर्ग-गणनाके आधारपर रखे गये 
छन्‍्द वर्णिक कहलाते है। वृत्तोकी तरह इनमें गुरु-लघुका 
क्रम निश्चित नहीं होता, केवल वर्णसंख्याका ही निर्धारण 
रहता है और इनमें चार चरणोका होना भी अनिवार्य 
नहीं है । ऐतिहासिक दृष्टिसे वर्णिक छन्दोकी परम्परा बैदिक 
कालतक जाती है । इनके दो भेद माने गये है--(१) साधारण 
(२) दण्डक । श्से २६ वर्णतकके छन्द 'साधारण! और 
२६से अधिक वर्णवाले छन्द 'दण्डक' होते है । हिन्दीके 
सुपरिचित छन्द घनाक्षरी (कवित्त), रूपधनाक्षरी ओर देव- 
घनाक्षरी दण्डक भेदके अन्तर्गत आते है। 'साधारण'के 
अन्तर्गत 'अमिताक्षर' छन्दकी लिया जा सकता है । वस्तुतः 


यह घनाक्षरीके एक चरणके उत्तरांशसे निर्मित होता है! . 


इसमें १० वर्ण होते हैं ओर ८, ७पर यति रहती है। इन 
वर्णिक उन्दोगे लघु-गुरुमें अन्तर नहीं माना जाता और 
उनका व्यवहार समान रूपसे क्रिया जाता है। गति और 
प्रवाहका निश्चय कविके लयबोधपर आश्रित रहता है । इस 
सम्बन्ध कुछ नियम बनानेक्षी भी चेष्टा की गयी, परन्तु 
वह व्यावहारिक सिद्ध नहीं हुई । 

वर्णिक वृत्त-वर्णिक छन्‍्दका ही एक 'ऋमबद्ध, नियोजित 
एबं व्यंवस्थित रूप वर्णिक वृत्त होता हे। वृत्त उस सम 
छन्दकी कहते है, जिसमें चार समान चरण होते है और 
प्रत्येक चरणमें आनेवाले वर्णोंका गुरु-लघु-क्रम सुनिश्चित 


द्च्‌ 


रहता है | गणोके विधानसे नियोजित होनेके कारण इसे 
गणवंद्ध था गणात्मक उन्द भी कद्दा जाता है। संस्कृत 
साहित्यमे ही विशेष रूपतते वर्णिक वृत्तोंका सर्वाधिक प्रयोग 
हुआ है । संस्कृतकी नियमबद्ध प्रकृति ही इनके विकासका 
मूल है और उसीमे इनका पूर्ण सामंजस्य सिद्ध होता है । 
प्राकृत, अपभ्रृंश आदि मुक्त प्रकृतिकी भाषाओंसे इनकी 
संगति नहीं बेठ सकी ।- हिन्दीमें संस्कृत बर्णिक वृत्तोंके 
प्रयोगका सबसे अधिक आग्रह केशव तथा 'हरिओष'ने 
दिखाया | सवैया भी वर्णिक वृत्त हे, परन्तु गुरुकों लघु 
पढ लेनेकी छूटके कारण इसका प्रयोग हिन्दीमें अन्य वर्ण- 
वृत्तोकी तुलनामे अधिक मिलता हे। शादूलविक्रीडित, 
मन्दाक्रान्‍्ता, शिखरिणी, इन्द्रवजा, उपेन्द्रवज्ञा, द्रुत- 
विरूम्बित, वंशस्थ, मालिनी इत्यादि ऐसे प्रमुख वर्णिक वृत्त 
है, जिनके साथ मध्यकालीन संस्कृत काव्यका गौरवपूर्ण 
इतिहास जुड़ा हुआ है । 
दग्धाक्षर-जिस प्रकार गणोंके शुभाशुभ प्रभावकी 
कल्पनाकी गयी, उसी प्रकार अक्षरोकी भी शुभ और अशुभ 
प्रभावसे युक्त माना गया और तदनुसार उनका विभाजन 
भी किया गया हे। क, ख, ग, घ, च, छ, ज, ड, द, घ) 
न, य, ₹, स, क्ष, ये १७५ अक्षर शुभ और ड, झ, जे, 2, 
5, ढ, ण, त, थ, प, फे, ब, भ, सम, र, छ, व, ष, ह, ये 
१९ अक्षर अशुभ वर्गमें आते है । इन अशुभ अक्षरोंमेंसे भी 
झ, है, र, भ, ष, ये ५ अक्षर विशेष कुप्रभावयुक्त होनेसे 
दग्धाक्षर कहलाते है| यदि देवतादिके नाममें न आये हों 
तो छन्दके आदिम इनका प्रयोग शास्त्रीय दृष्टिसे नितान्त 
वर्जित हे । -+-ज० शु० 
वर्णन- दोष-संस्कृत और हिन्दीके आचार्योने काव्य-दोषका 
अत्यन्त सूक्ष्म विवेचन किया है। पद, पदांश, वाक्य, 
अथे, रस आदिके अन्तगंत प्रायः समस्त दोषोंका समावेश 
कर दिया गया है| ऐसे होते हुए भी आधुनिक काब्यमे 
नवीन विधाओं तथा खच्छन्द्रता आदिके कारण कुछ 
प्राचीन गौण दोष अधिक स्पष्ट रूपसे विकसित होने रूगे 
है | कविगण अपनी रचनाओंमे सम्बन्ध-निर्वाहका समुचित 
ध्यान नही रखते हैं। उनके विषय-प्रतिपादनमें पदार्थों, 
घटनाओं ओर पात्रोंके खभाव एवं मानसिक प्रवृत्तियोंके 
विरुद्ध चित्रणोंकी प्रधानता रहती है । वे शब्दोके वास्तविक 
अर्थोका ध्यान नहीं रखते हैं । साथ ही नये शब्दोंकी 
विचित्र रचनाएँ को जाने लगी है। शब्दोंके रूपोंको 
बिगाडा जा रहा है । अशुद्ध मुहावरोंका प्रयोग होने रूगा 
है। प्रकृति-विरोधी वर्णन निस्संकीच भावसे होने लगे हैं । 
भाषा और विषथ-वर्णनके साथ स्वतन्त्रता और स्वच्छ- 
न्द्ताके नामपर मनमानी स्वेच्छाचारिताका परिचय दिया 
जाने छगता है । परिणामतः विषय, भाव, अर्थ और भाषा, 
सभीका रूप विकृत होने लगा हे। आधुनिक विवेचको- 
(रामदहिन' मिश्र : का० द०)ने इन दोषोकों ओर ध्यान 
आदक्ृष्ट किया है | इन दोषोका श्तना विकास हो चुका है 
कि इनके अस्तित्वकी अलुगसे स्वीकार करना आवश्यक हो 
गया हैे। यह निर्विवाद हे कि उक्त ह॒टियोंसे सम्बन्धित ये 
दोष वर्णन-दोषके अन्तर्गत परिगणित किये जाते हैं। कुछ 
प्रमुख वर्णन-दोषोंके नाम हैं--१. प्रकृति-विरोध, २. अर्थ- 
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विरोध, ३२. खमाव-विरोध, ४. भाव-विरोध, 5७. अभिषेयार्थ- 
पिरोध । 

९. प्रकृति विशेध-यह दोप प्रसिद्धिविरुद्ध' अर्थ- 
दोषके अन्तर्गत समन्वित हो जाता हे । प्रसिद्धि-विरुद्धका क्षेत्र 
प्रकृति-विरोध-दोषकी अपेक्षा अधिक विरतृत है। जहाँ 
प्राकृतिक सत्यके विरुद्ध वर्णन किया जाता हे, वहाँ प्रकृति- 
विरोध दोप होता है । यथा--'कहुँ केतकी कदली करोदा 
कुन्द अरु करवीर है | बड़ दाख दाडिम सेव कटइल तूत 
अरु जम्भीर है । कितहूँ कदम्ब कदम्ब कहुँ हिताल ताल 
तमाल है। पीयूपमे मीठे फले कितहूँ रसाल रसाल है” 
(मूपंण : शि० भू०)। रायगढका वर्णन करते समय 
भूषणने उक्त पंक्तियोंका प्रयोग किया है । इन्होने देश ओर 
कालका ध्यान न रखते हुए रायगढमें उन सभी वृक्षोका 
उल्लेख कर दिया है, जिनका उत्पन्न होना रायगढमें सम्भव 
नही है, अतः यहाँ प्रकृति-विरोध दोप हो | अवबबा “बिन्दु- 
सारके परम पुण्यसे उपजा श्यामछ विटप अशोक । स्निम्ध 
सघनता पछवके नीचे छाया वचिर शीतल आलोक” 
(कुणालसे) । पलवोंके नीचे अन्धकारके स्थानपर आलोक- 
का वर्णन करना प्राकृतिक सत्यके विरुद्ध हे, अतः उक्त 
दोष हे । 

२. अर्थ-विरोध--इस दोषका समाहार प्रसिद्धि-विरुद्ध 
नामक अर्थ-दोषमे हो जाता है । जहॉ स्वीकृत अर्थके विरुद्ध 
बर्णन किया जाता है, वहाँ अर्थ-विरोध वर्णन-दोष होता हे । 
यथा--' भूलि न जइयो पथिक ! तुम तिंहि सरिता पथ 
ओर । तरुनि पदाहत अंकुरित नव असोक उहि ओर” । 
रक्त अशोककी देखकर विरहानुभवी किसी पथिककी अन्य 
पथिकसे उक्ति है। कामिनीके पादके आघातसे अशोकका 
पुष्पित होना ही कवि-सम्प्रदायमें प्रसिद्ध है, न कि अंकुरोद- 
गमका होना । अतः यहाँ अप्रसिद्ध बातका उल्लेख हे, 
अर्थात्‌ विरुद्ध-अथका वर्णन है | अथवा-- लगे कामनाके 
पक्षी दल करने मधुमय कलरव । छूगी वासनाक्षों कलिकाएँ 
बिखराने मधु वेभव” । कलिका पुष्पकी अविकसित अवस्था 
होती है । यहाँ कलिका द्वारा 'सुगन्धा और मधु'की वर्षा 
करनेका वर्णन लोकप्रसिद्धि, स्वीकृत अर्थ एवं वास्तविकताके 
विरुद्ध है, अतः यहाँ अर्थ-विरोध वर्णन दोष है । 

३. स्वभाव-विरो ध--इस दोषका समन्वय, एक सीमा 
तक, प्रसिद्धि-त्याग (प्रसिद्धिहतत) नामक शब्द-दोषके 
अन्तर्गत हो जाता है। स्वभाव-विरोध दोषसे अभिप्राय है, 
ऐसा कथन करनेसे, जो वर्ण्य बिषयके स्वभावके विरुद्ध किया 
गया हो-- पता नही था संगरमे फिर पलूक भॉजते धमक 
गया । वार किया, संहार किया, छिप गया अचानक चमक 
गया” अथबा-- फोड़-फाडकर कुम्मस्थल, मदमस्त गजोंको 
मर्दन कर । दौड़ा, सिमठा, जम्मा, उडा, पहुँचा दुश्मनकी 
गदनपर ” । उक्त दोनों छन्‍्द 'हृल्दीघाटी' काव्यसे लिये 
गये है। महाराणा प्रतापके घोड़े 'चेतक का वर्णन है । इस 
चित्रणमे स्वभाव-विरोधका आभास मिलता है। अतएव 
स्वभाव-विरोध वर्णन-दोष है । 

४. साव-विरोध--इस दोषका आंशिक भाग, अप्रत्य- 
क्षरूपसे प्रकृति-विपयेय रस-दोषके अन्तर्गत समन्वित हों 
जाता है । जहाँ वर्णित विषय या मावके विरुद्ध कोई चित्रण 


वर्णन-दोष 
किया जाता है, वहाँ भाव-विरोध दोष होता हे । “आँखोंमें 
था घन अन्चकार पदतल बिखरे थे अग्निखण्ड । वह चलती 
थी अंगारोपर लेकरके जलते प्राणपिण्ड” (कुणालसे) । यहाँ 
आँखों मे घना अन्धचकार छाया होनेपर चलना असम्भव 
था। यह वर्णन सम्बन्धित पात्रकी मानसिक दशाके विपरीत 
वर्णित है । कुणालसे तिरस्कृत होनेपर तिष्यरक्षिताके मनमे 
बदला लेनेकी भावना काये कर रही थी। ऐसी दशामे 
उक्त वर्णन भाव-विरोध-वर्णनसे दूपित हे । 

७. अभिधेयार्थ-विरोघ--साक्षात्‌ संकेतित अर्थका बोब 
करानेवाली मुख्य क्रिया (व्यापार)की अभिधा कहते है। 
इस प्रकार जिस अर्थका बोध होता है, उसे अभिषेयार्थ कहते 
है। जहाँ शब्द अपने अभिषेयार्थमे प्रयुक्त नही होता हे, 
वहाँ अभिषेयार्थ-विरोध् वर्णन दोष माना जाता है। प्राचीन 
समयसे ही इस ग्रकारकी चुटियाँ कवि करते आये हैं । इसी- 
लिए अनुवितार्थ-शब्द-दोषका आविर्भाव हुआ। अतः एक 
प्रकारसे अभिवेयाथ्थ-विरोध-दोषका समन्वय अनुचजिताथ- 
शब्द-दोषमे हो जाता है | स्वच्छन्दतावादी आधुनिक युगमे 
यह प्रवृत्ति अधिक बढ गयी हे | यह दोष (क) शब्दार्थ- 
परिवर्तन, (ख) शब्दोके अंग-भंग, (ग) मुदह्वरोका अशुद्ध 
प्रयोग, (घ) अंग्रेजी आदिसे दोषपूर्ण अनुवाद आदि सभी 
प्रकारके साहित्यमे दृष्टिगोचर हो रहा है । 

(क) शब्दार्थ-परिवतंन-दोष--अजान और अनजान 
अपने मूल अर्थमे अज्ञात और अज्ञानीके लिए प्रयुक्त होते हे, 
किन्तु अंग्रेजीके 'इन्नोसेण्ट' शब्दके अर्थमें भोलापन, निर्मल 
आदिके लिए पन्‍्त द्वारा प्रयुक्त किये गये हैं। यथा-- सुर 
सिन्धु ! तुलसीके मानस ! मीराके उल्ोस्त अजान' 
अथवा--“धूलकी ढेरीमे अनजान । छिपे है मेरे मधुमय 
गान” । (ख) दाब्दोंके अंग-भंग .और नवीन अर्थदी 
उद्धावना--मनोज” शब्द रूढ़ है, जिसका अर्थ कामदेव 
ही है, परन्तु पनतने 'मनसे (शरीरसे विभिन्नता दिखानेके 
लिए) उत्पन्न, व्युत्पात्ति अर्थमे ही उसका प्रयोग किया है-- 
“तुम आत्माके मनके मनोज” (आापूके प्रति)। 'अकछूत' 
शब्दका मी ऐसा ही प्रयोग किया गया है--/छू अमृत 
स्पशते हे अछुत' । 

पन्‍तने कुछ ऐसे शब्दोका निर्माण किया है, जो अर्थ 
बोधमे बाधा डालते है। (अ) पावसके उड़ते फणिधर' 
(बादल), (आ) 'तमके सुन्दरतम रहस्य (तारे), (३) 'इच्द्र- 
जार जननी (रात्रि), (३) 'खर्गके अग्नदूर्ता (देवता), (उ) 
कुसुमित सुभग सिंगार (हरसिंगार) । इन प्रयोगोंसे अर्थ 
बोधमे कठिनता उत्पन्न हो जाती है | पन्तने अंग्रेजीके 
ढॉचेमें ढालकर कुछ नये शब्द गढ़े है-यथा खश़िल, 
अनिव॑च आदि | (गा) अंग्रेजीसे अनुवादित शब्दावली और 
मुहावरे--(अ) "हे विधि ! फिर अनुवादित कर दो! । यहाँ 
अनुवादित ट्रांसल्टेडका अनुवाद है। पन्‍्तने 'गोस्डेन 
ट्य और सिलवरी'से सुनहले स्पर्श और रूपहरे' 
शब्दोका निर्माण किया हें | इस प्रकार बनाये हुए इनके 
शब्द हिन्दी भाषामे खप नहीं पाते। पन्‍्तके अतिरिक्त 
“निराला' आदि आधुनिक कवियोंकी रचनाओमें भी इस 
प्रकारके अनेक उदाहरण मिलते हैं, जिनयो देखकर यह 
स्पष्ट हो जाता है कि ये साहित्यकार अभिषेयार्थ आदि 


वर्णविश्यासवकता 
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दोषोकी ओर उचित ध्यान नहीं देते है। परन्तु साथ ही 
इनके द्वारा निर्मित सेकडों शब्द और वाक्यांश नवीन 
शक्ति तथा अभिव्यक्तिके वाहवा सी है, जिनमें हिन्दी भाषा- 
वी व्यंजकता अधिकाधिक बढी है । +>दी० सिं० तो" 
वर्णविष्यासवक्रता- (वर्ण € व्यंजन+ विन्यास ८. पन्नि- 
वेश+-वक्रतावेचित्र्य) । काव्य अथवा कपरिकर्मकी सबसे 
पहली पहचान वर्णोकी विन्यास-विजिन्नता है, जिसे वर्ण- 
विन्यासवक्रता' कहा गया हे । वर्णोक्ते विचित्र विन्यासमें 
कुशल कवि अपनी रचनामे चित्र ओर संगीतकी विशे 
पताओंका आधान किया करता है । काव्यके लिए वर्णसज्ञि- 
वेशबैजित्य आवश्यक माना गया हे, क्योकि वर्णोकि 'ललित 
और 'परुष” स्व॒भावका सम्बन्ध रसास्वादसे हो | रसाखादमे 
सहृदयका चित्र या तो पिघल पड़ता है या प्रज्वलित हो 
उठता है । चित्तके पिघलने (द्वति) और प्रज्वलित होने 
(द्वीपि) मे वर्णोके 'लछालित्य' और 'ारुष्य वा बहुत बडा 
हाथ रहा करता है | इसीलिए वर्णोके सब्रिवेश-बेचिव्यको 
सबसे पहला 'कविकर्म' कहा गया है । वर्णोक्के विन्यास- 
बैचित््य (र्णविन्यासवक्रता) के कई प्रकार काब्य-साहित्यमे 
दिखाई देते है, जिनमे पहला वह हे, जिसमे कुछ थोडे 
व्यवधानके साथ एक या दो था अनेक व्यजनोका 
सहन्निवेश-सोन्दर्य प्रतीत हुआ करता हे--“एवो हो 
बहवोी वर्णां बध्यमानाः पुनः पुनाः। ख्वस्पान्तराखिधा 
प्रोक्ता वर्णविन्यासवक्रता (व० जी०, २: १)। जैसे कि 
तुल्सीदासवी यह सूक्ति, अर्थात्‌ फूछत फलत पछवित 
पलुहत बिटप बेछि अभिमत सुखदायी । सरित सरनि सर- 
सीरुह संकुछ सदन सेंवारि रमा जनु छायी” (गीतावली) । 
यहाँ 'फ, (पा बा और से की, थोड़े-थोड़े व्यवधानके 
साथ, जो सक्निवेश-शोभा है, उससे चित्रकूटकी सजन्निवेश- 
शोभाका चित्र खिंच जाता है । 
वर्णविन्यासवक्रताका दूसरा प्रकार वह है, जो कि 
अनुनाठउिक द० सि संडुक्त के मा पर्यन्तकें वर्ण, परस्पर 
संयुक्त 'त', छल, “न आदि तथा रेफसंयुक्त अवशिष्ट 
व्यंजनोके औचित्यपूर्ण सन्निवेशका सौन्दर्य है। संस्कृत 
क्रविता इस वर्णविन्यासवक्रतासे भरपूर है। हिन्दीके प्राचीन 
कवि इस प्रकारके विचित्र वर्णविन्याससे अपने वर्णनीय 
'विषयको प्रभावशाली बनाते रहे है। उदाहरणके लिए, 
तुलसीदासुकी यह सूक्ति-- तुलसी मनरंत्रल रंजित अंजन 
नेन सुखंजन जातक-से” (कवितावली) । यहाँ अनुनासिक- 
(अनुखार या ज) से संयुक्त जकी ध्यनि-माधुरीसे वर्णनीय 
विपयका माधुये निखर उठता है । 
वर्णविन्यासवक्ताका तीसरा प्रकार वह है, जहाँ बिना 
व्यवधानके भी, एक यो दो या अनेक व्यंजनोका विन्यास- 
वेशिष्य्य हृदयावर्जक छगा करता हे। खरोका व्यवधान 
कोई व्यवधान नहीं माना जाता--क्लरचिदव्यवधानेडपि 
मनोहारिनिवन्धचना” (व० जी०, २: ३) । जैसे कि यह 
पंक्ति-- एक ही लोल रूदरके छोर (सुमित्रानन्दन पन्‍्त : 
परिवर्तन)मे “ल'का अव्यवहित (बिना किसी अन्य वर्णके 
बीचमें पड़े) विन्यास, अर्थ-पर्यालोचनके बित्ता भी, चंचलता- 
के अभिप्रायका अभिव्यंजक हो रहा है । 
यहीं वर्णविन्यासवक्रता एक या दो या अनेक व्यंजनोंके 
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ऐसे औचित्यपूर्ण सब्रिवेश-वैचित््यमे भी रह्य करती है, जहाँ 
स्वरोका वेसाध्इय वापक नहीं माना जाया करता--०प्ता 
खराणामसारूष्यात्‌ परां पुष्णाति वक्रताम्‌? (ब० जी०, 
२: ३)। जेते कि-- मोर झुकुद कटि काछली, कर सुरली 
उर माल” (विहारी)में, को और ८का विचित्र सप्तिवेश 
यहॉके विपय-वच्ध्र्यके छिए अत्यन्त उचित प्रतीत हो 
रद्द हे । 

वर्णविन्यासवक्रताके चाय प्रकारमे एक या दो या अनेक 
व्यंजनोकी व्यवहिलत या अव्यवहित आवृत्तिसे यमक'ढी 
झॉंकी झलका करती है, जेसे कि--“धरि धीर कहे चलु 
देखिए जाइ जहाँ सजनी रजनी रहिहे” (कवितावडी) मे 
'जनी जनी का मनोहर यमकाभास इस वाक्यक्षी मुक्ता- 
वलीमे सणिकी भाँति रमणीय छूग रहा है । 

वर्णविन्यासवक्रताका पॉचवों प्रकार वह है, जहाँ ऐसा 
लगता है जैसे एक सझुकुमार वर्णवों अनायास आवृत्त 
(दुहरा) कर छोड दिया गया ओर दूसरे सुकुमार 
बर्णकी आवृत्ति स्वयं चल पड़ी--“नातिनिर्षन्धविहिता 
नाप्णेशब्यूपिता। पूर्टाशच्पर्त्थानुददातंगोप्जालए! 
(वृ० जी०, २: ४) | यह वर्णविन्याक्षकक्कता उप्त कविकी 
कला नही, जो वृत्यनुप्रासमे सिद्धहस्त हुआ करता है, यह 
तो उस कविके वशमे रहा करती है, जो रसभाव-समाहित 
हुआ करता हे। 'झुकुमार', विचित्र! और भध्यम' तीनो 
मार्गोके अनुयायी कवि माधुय, ओज और प्रस्तार गुणोके 
अभिव्यंजवः वर्णविन्याससे इस वणविन्यासवक्रताको रंग- 
बिरंगकी बना दिया करते है । इस प्रकारकी वर्णविन्यास- 
वक्रताके ही आधारपर काव्यकी उपनागरिका, परुपा और 
कोमछा वृत्तियोंकी दाव्पना की गयी है । उदाहरणके लिए, 
सूरदासकी यह मधुर सूक्ति-- देखो माई सुन्दरताकी 
नागर । अधि विदेक बल पार न पावत मगन होत सन 
सागर | तनु अति स्थाम अगाध अम्जुनिधि काटे पट पींत 
तरंग । चितवत चलत अधिक रुचि उपजत भेंवर परत 
अँग-अंग । मीन मैन मकराक्ृत कुण्डल भुजबरू सुभग 
भुजंग । मुकुट माल मिलि मानो सुरप्तरि है सरिता लिये 
संग” । यहाँ एक व्यंजनकी तान कानमे पहुँचो नहीं कि 
दूसरे बर्णका सुन्दर आलाप छिड़ जाता हे ओर 'सुन्दरताके 
सागर (बालकृष्ण)का ध्वनिनचित्र सहृदय काब्य-पाठकके 
हृदयपर अंकित हो उठता है । ह 

वर्णविन्यासवक्रताका छठा प्रकार वह है, जो कि आदि 
या मध्य या अन्त या अन्य किसी नियत स्थानपर, एक 
या दो या अनेक सद्श श्रतिवाले ऐसे वर्णांके व्यवद्तित या 
अव्यवहित उपनिबन्धमे दिखाई दिया करता है, जिनका 
अर्थ भिन्न-भिन्न हुआ करता है और जो श्रतिरंजक होनेके 
साथ-साथ मनोरंजक तथा वर्ण्य विषयके औचित्यसे पूर्ण 
रहा करते हँँ--“समानवर्णमन्यार्थ प्रसादि श्रुतिपिशलूम्‌। 
ओचित्ययुक्तमाद्यादिनियतस्थानशोमि यत्‌ ॥ यम॒क॑ नाम 
को5्प्यस्याः प्रकारः परिदश्यते” (व० जी०, २: ६, ७) । 
इस वर्णविन्यासवक्रताले यमक अलंकारका निर्माण हुआ 
करता हैं । जबतक यमक वर्णविन्याप्तयक्रताके रूपमे रहा 


"करता है तबतक तो वह कुंकुमके अंगरागकी भाँति कविता- 


के शरीर-सोन्दर्यमे घुछा-मिला प्रतीत होता है, किन्तु जब 
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वर्णविन्यासवक्रता यमक बन जाती है और कविका यमक- 
प्रेम एक व्यसन बन जाता हे तब यह स्वाभाविक हे कि 
कविताकी सुकुमारता यमक-भारसे कुम्दला जाय। रखस- 
समाहित कवियोके यमकसे वर्णविन्यासवक्रताकी छटा 
छिटका करती है । उदाहरणके लिए, भूषणकी इस सूक्ति-- 
थआरापर पारा पारावार यों हलत हे'मे जो सुन्दर बन्ध हे, 
उसमें व्णविन्यासवक्रताका यही प्रकार दिखाई दे रहा है । 
संस्कृतके कवियोमें कालिदासके यमक-बन्ध (रघुवश: वसन्त- 
वर्णन) उनकी उपमाकी सॉति अनुपम है। --स० ब्० सिं० 

वर्णिक गण-दे० वर्ण । 

वर्णिक छंदू-दे०? वर्ण । 

वर्णिक बृत्त-दिे० वर्ण! । 

वर्तिष्यमाणसुरतगो पना-दे० 'शुप्ता', (नायिका) । 

बल्लभ-संप्रदाय-दे० 'धृश्टिमार्ग! । 

वबसंततिऊ॒का-वर्णिक उन्दोमें समवृत्तका एक भेद । भरत- 
के नाव्यशात्र' (१६: १७) और पिंगलसूत्र' (७: ८)- 
के लक्षणके अनुसार तगण, भगण, २ जगण और २ गुरुके 
योगसे यह वृत्त बनता है (55॥, 5॥, |), 5), 55) । 
तुलसी, केशव (रा० चं०, ९: ६), 'हरिओध!' (प्रि० प्र०, 
सर्ग ५, ९, १२, १४, १५, १६), मैथिलीशरण गुप्त (पत्रा- 
व॒ली, प० २४, २७) और अनूप शर्मा (सिद्धार्थ सर्ग २, 
७, १२) ने इसका प्रयोग किया हे। उदा०--भ्ञारंगने, 
सुमनने नभने, पिकीने पुष्पीधमें, पवनमे, महिमे, हियेसे। 
गुजारसे, सुरभिसे, छविसे, खरोसे । उद्आन्ति, क्रान्ति, 
शुचिता, मृदुता प्रचारी” (सिद्धार्थ, ० २०) । इस हन्द- 
का काश्यपके मतसे सिंहोन्नता, और सैतवके मतसे उद्धषिणी 
(० सु०, ७:९९, १०) नाम ह्व | “पु० झु० 

वस्तु-दे० कथावस्तु' । 

वस्तुनिष्ठ (काव्य) -अंग्रेजीके 'ऑब्जेक्टिव'के लिए प्रयुक्त 
पारिभाषिक शब्द । हिन्दीमे इसके लिए अन्य अनेक पारि- 
भाषिक शब्दोका चलन हे, जेसे बाह्यार्थ-निरूपक (शुक्ल), 
बाह्मार्थभूलक, बाच्यार्थव्यंजक, बाह्यार्थपरक, वस्तु-प्रधान, 
वस्तुपरक, वस्तुमूलक, विषयप्रधान, विषयपरक, वेषयिक, 
निर्वेवक्तिक ओर बाह्मवादी । 

गीतिमूलक रचनाओंके आत्यन्तिक स्वात्मनिष्ठ दृष्टिकोण- 
के आधारपर आधुनिक कालमे साहित्यकी स्वात्मनिष्ठ ओर 
वस्तुनिष्ठ--दो वर्गोंमे बॉटा जाता है । वस्तुनिष्ठ साहित्यकी 
यह विशेषता है कि उसमे रचयिता यथासाध्य पूर्णतया 
तटस्थ रहकर रचना करता है, अपने व्यक्तिगत राग-डेषसे 
उसे प्रभावित नहीं होने देता। महाकाव्य, नाटक, उप- 
न्यास आदि गम्भीर साहित्य-रूप अपनी वस्तुनिष्ठतामे 
ही महान्‌ होते है । 
परन्तु वस्तुनिष्ठता ओर खात्मनिष्ठताके दृष्टिकोण सापेक्षी 

होते है। वस्तुतः न तो कोई रचना पूर्ण रूपमे निर्वेयक्तिक 
दो सकती है ओर न पूर्ण रूपमे विषयनिरपेक्ष । वस्तुनिष्ठ 
रचनाओ--नाटक, महाकाव्य, उपन्यास आदिम भी लेखक 
किसी न-किसी रूपमे अपने व्यक्तित्वका उद्घाटन कर हीं 
देता है। अन्तर केवल मात्रा और प्रकारका है। वस्तुनिष्ठ 
रचन/ओंमे लेखकका आत्मामिव्य॑जन प्रत्यक्ष नही होता, 
वह किसी मिन्न माध्यमसे प्रस्तुत किया जाता है | साथ ही 
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उसकी सघनता और तीतता कहीं कम होती है ।'इस कारण 
वस्तुनिष्ठ रचनाएँ उतनी संवेगात्मक और साव-प्रधान नहीं 
होती; वर्ण्य विषयसे वे असम्पृक्त नहीं हो सकतीं । 
प्राचीनोके निकट वस्तुनिष्ठता और निर्वेयिक्तता साहित्य- 
का प्रम आदरणीय गुण था। इसीके द्वारा वे महान्‌ 
सघाहित्यकी रचना सम्भव मानते थे। परन्तु आधुनिक 
कालमे व्यक्तित्वका प्रकाशन साहित्यकी एक प्रमुख विशे- 
पता हो गयी है । अतः प्रत्येक रचनामे, चाहे वह रूपतः 
वस्तुनिष्ठ ही हो, लेखककी वेयक्तिक विशेषताओके आकलन 
और विश्लेषण-विवेचनकी चेष्टा की जातो है। इस प्रकार 
वस्तुनिष्ठ साहित्यका एक वर्ग होनेके साथ-साथ वस्तुनिष्ठ ता 
एक गुण या विशेषता भी है (० 'स्वात्मनिष्ठ साहित्य- 
रूप) । +जअ० ब० 
वस्तुपरक (काव्य)-दे० “वस्तुनिष्ठ' (काव्य) । 
वस्तुप्रधान (काव्य) -दे० 'वस्तुनिष्ठ' (काव्य) । 
वस्तुमूछक (काव्य)-दे० 'वस्तुनिष्ठ' (काव्य) । 
वस्तुरूपक-दे० 'रेडियो रूपका । 
वस्तुवक्रता-दे ० वाक्य-वक्रता' । 
वस्तुविन्यास-दे ० 'कथानक', उपन्यास, कहानी । 
वस्तु-सत्य-वस्तु-सत्य ग्राह्म यथार्थका एक रूप हे--विशेष- 
कर ऐसा रूप, जिसमे वस्तु-विशेष और व्यक्ति-विशेषके 
रागात्मक सम्बन्धकी सम्भावनाएँ पूर्ण रूपसे एक-दूप्तरेको 
प्रभावित नहीं करती अथवा जिनका रागात्मक सम्बन्ध 
पूर्ण रूपले विकसित नही हो पाया है। सौन्दर्यशासत्र और 
कलाशास्रकी दृष्टिने वस्तु-सत्यवी स्थितिके विषयमे मतभेद 
होते हुए भी यह तो मानना पड़ेगा कि वस्तु-सत्यका वास्त- 
विक्‌ रूप वह यथार्थ है, जो आत्म-सत्यके अतिरिक्त भी 
व्याप्त हे, प्रस्तुत है, किन्तु जो चेतन शक्ति द्वारा ग्रहीत 
होकर अनुभूतिके स्तरपर हमारे भाव, विचार, आदर्श 
ओर नेतिकता, सबको प्रभावित कर सकता है। वस्तु- 
सत्यका परिवेश और उस्तका विस्तार हमे प्रतिक्षण यथार्थका 
बोध कराता है। कलामें वस्तु-सत्य काल्पनिक सत्यकों 
मर्यादित एवं अनुप्राणित करनेके साथ-साथ उसे सार्थकता 
भी प्रदान करता हे । “० का० बं० 
वस्तूत्परेक्षा-दे० उत्प्रेक्षा,, पहला भेद । 
धस्त्व॑ंत्रवेचित्यवक्रता-दे” अकरणवक्रता',. सातवॉ 
नियामक | 
वहिरंग साधन- पातंजल योगसूत्र' (१,२)मे छित्तवृत्तिके 
निरोधकी योंग कहा गया है । भाष्यकार व्यासने योगका 
अर्थ 'समाधि” बताया हे । इस योग या समाधिका लक्ष्य 
है केवल्य प्राप्ति। योग या समाधि इसी केवस्य प्राप्तिका 
साधन हे । समाधिकी अवस्थातक पहुँचनेके लिए कई 
साधनोंका उपयोग आवश्यक है। सूत्रकारने कुछ आठ 
साधनोका उल्लेख किया हे और इन्हे दो वर्गोंमे बाँठकर सम- 
झाया हे--(१) वहिरंग साधन और (२) अन्तरंग साधन | 
अन्तरग साधनोकी 'सयम' कहा गया हे और धारणा, 
ध्यान तथा समाधिकों इनमे परिगणित किया गया है (ददै० 
संयम”) | वहिरग साधनोंमे यम, नियम, आसन, प्राणा- 
याम ओर ग्रत्याहार नामक पॉच साधनोवी गणना थी जाती 
है | 'यम' वाह्यान्यंतर इन्द्रियोंके संयमन (वित्तिसंकीचन)- 
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का नाम है। यर्मोंकी संख्या पाँच बतायी गयी ह--अहिंसा, 
सत्य, अस्तेवयः (चोरी न करना) ब्रह्मचये और अपरिग्रह 
(सीने कुछ न छेना) । यमोके ठीक विरोधी वितको है । 
वितर्क भी पॉच है--हिसा, असत्य, स्व्येय, वीरयक्षय ओर 
परिग्रह। यमोंदो उपलब्धि ओर वितकोंके नाशके लिए 
पॉच प्रकारके नियमोंका विधान है। थे नियम हे--शोच, 
सन्तोष, तप, स्वाध्याय ओर ईश्वर प्रणिधान । समाधिवी 
सिडिके लिए तीसरे वहिरंग साधनका नाम आसन है। 
हाथ पेरका विशेष रीतिसे सन्निवेश ही आसन है | परवतीं 
योग ग्रन्थोंमं अनेक कष्साध्य आसनोका विधान मिलता 
है । पतंजलिने स्थिर और सुखकर आसनोको ही योग 
साधनाका उत्तम उपाव बहा है--सिर सुखमासनम' 
(यो०सू०, २: ४६) | चौथा वहिरग साधन प्राणायाम हे | 
ये तोौन बताये गये है। सॉसको एक नासारब्मसे धीरे-धीरे 
खीचकर भीतर भरना पूरक प्राणायाम कहलाता है । 
खीचे गये सॉसको यधाशक्ति तबतक भीतर रोके रखना 
जबतक सम्भव हों, कुमक प्राणायाम कहां जाता हे 
और इस रोकी गयी सॉसको धीरे-धीरे नाकके रास्तेते वाहर 
निकालना रेचक प्राणायाम कहा जाता है। वहिरंग 
साधनोमें अन्तिम गत्याहार है। प्रत्याहारका अर्थ है 
हटाना, दूर करना । शब्द, स्पर्श, रूप, रत और गन्धादि 
विषयोके प्रति हमारी इन्द्रियोदी सहज प्रवृत्ति होती है । 
यह प्रवृत्ति स्थिरताकी विरोधिनी हे । अतः कान, आँख 
आदि इन्द्रियोकी तततत्‌ विषयोसे पराबृत करके अन्तमुंख 
करनेको ही योगमेँ प्रत्याहार संज्ञा दी गयी है । इस प्रकार 
इन्द्रियों वशमें रहती है, क्योकि वाह्य विषयोसे सम्बन्ध टूट 
जानेके कारण वे चित्तका पूर्णरुपेण अनुसरण करती है । 
इसी स्थितिको ग्राप्त होने पर धारणा, ध्यान और समाधि 
नामक अन्‍्तरंग' साधनोंकों क्रमशः स्वायत्त और आचारित 
करनेकी शक्ति आती है । ये ही पॉच वहिरंग और तीन 
अन्तरंग साधन अश्टांग योग कहे जाते हैं ।--रा०द्वे०सि० 
वाक्यगत लक्षणा-विश्वनाथके अनुसार सम्पूर्ण लक्षणाकरे 
भेदोपसेद पदगत तथा वाक्यगत होते है. (सा० द०, २: 
१२)। जहाँ वाक्यके अन्तर्गत अनेक पदोके समूहमें 
लक्ष्याथ हो, वहाँ वाक्यगत लक्षणा मानी जाती है। उद्दा० 
“ कीन्ह कैकेयी सबकर काजू! में र्ष्या्थ सम्पूर्ण 
वाक्यपर आधारित है, किसी एक पदपर नहीं । 
वाक्यवक्रता- (वाक्य > परस्पर अन्वित पदसमुदाय-- 
वक्ता ल्‍ वेचित््य) वाक्यवक्रता' किसी पद अथवा पदांश- 
की शोभा नहीं, अपितु पदादि सम्र॒ुदायकी संवलित शोभा 
है, जिसके अनन्त रूप है। वाक्यवक्रताके प्रकारोकी गणना 
असम्भव है, क्‍योंकि इसके मूलछमे पडी कवि-प्रतिभाके 
वेचित्य अगण्य है। वाक्यवक्रतामे समस्त अलूुकार-वर्ग 
अन्तर्भूत हो जाते है । वाक्यवक्रताके रहस्यके जान लेनेपर 
उपमादि अलंकारोंका रहस्य स्वयं स्पष्ट हों जाता है, क्योकि 
सभी अलूकार इसीके विविध हाव-भावसे प्रतीत होते है । 
वाक्यवक्रता वस्तुतः कविका निर्माण-कीशल हे, जो 
काव्यके समी उपकरणों और प्रप्ताधनोंसे परे एक अतिरिक्त 
काव्य-सोन्दय है। जैप्ते चित्रकी मनोहरता फलक, रेखा 
'और रंगकारीमें नहीं, अपितु चित्रकारको चित्रण-कुशलतामे 
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रहा करती है, वेसे ही काव्यकी हृदयद्ा रिता शब्द, अई, 
गुण ओर अहकारमें नहीं, अपितु कविकी निर्माण-कुशछता- 
में रहा करती हे । कया वस्तु-स्वभाव-वर्णन, क्या रस-भाव- 
समुन्मीलन, ओर क्या अलंकार-वैचित््य-विन्यास, सर्वत्र 
जो भी मनोहारिता है, वह सब वाक्यवक्रता अथवा कवि- 
कीशलकी ही महिमा हैे--भमार्गस्थवक्र शब्दार्थ गुणा लकार- 
सम्पदः । अन्यद्वाक्यस्य वक्रत्व॑ तथामिहितिजीवितम्‌ | 
मनोशफलकोस्छेखवर्णच्छायाओियः प्रथक्‌ । चित्रस्थेव मनो- 
हारि कर्तः किमपि कोशलम्‌” (ब० जी०, ३ : ३, ४) | 
अथीत्‌ सुकुमार, विचित्र और मध्यम, तीनों कवि-सार्गोंकी 
जो भी शब्द-शोभा, अर्थ-शोभा और गशुण-महिमा तथा 
अलंकार-सम्पत्ति है, उन सबसे भिन्न कविकी निर्माण- 
कुशलता अथवा वाक्यवक्रता' है। जेसे चित्रकी मनोहर 
शोभा चित्रकारके चित्रणमे रहा करती है, जो कि चित्रकी 
आत्मा है, वेसे ही काव्यकी रमणीयता-सम्पत्ति कविकी 
वर्णनामें रहा करती है, जो कि काब्यकी आत्मा है । 

भाव-सखभाव-वर्णनमे वाक्यवक्रताकी रूपरेखा इस सक्ति- 
में देखिये-- अंवामें मर, तुम्हे, किसी दौपशिखाने शलूभ, 
वया सुनाया" ”?--यहाॉँ यथपिं कविने स्वहृदय-संवेद्य वस्तु- 
स्वभावका ही वर्णन किया है, क्िन्त एक नवीन उछ्लेख- 
के कारण दीपशिखा' और 'शरूम'के अतिपरिचित और 
सर्वपरिचित व्यक्तित्वमे एक ऐसी नवीनता छा जाती हे, 
जिसका विश्लेषण यहॉँके मधुर और प्रम्नन्न अभिजात पदों 
ओर अ्थोके विश्छेषणमें नही, अपितु इन काव्योपकरणों 
ओर इनकी शोभाओवी जननी कवि-प्रतिभाके विश्लेषणमे 
ही सम्भव है । यहाँ जो वस्तु-सवभाव-सौन्दर्य है, वह इतना 
सुकुमार है कि रूपक प्रभृुति अलूकारोंका भार सेंमालनेमे 
अममर्थ-सा छग रहा है। इस सूक्तिकी मनोहारिता कविकी 
निर्माण-कुशलता (वाक्यवक्रता) मे छै, जो कविके उस सुकुमार 
स्वभावकी ओर सकेत करती है जो बस्तुओकी भावनाकी 
अगुलियोंसे छूना चाहता है, जिसमें उनका स्वभाव-सौकु- 
मार्य अध्लुण्ण बना रहे । 

भसाव-सभाव-वर्णनमे विचित्र खमावके कविकी वाक्य- 
वक्रता एक दूसरे रूपकी ही हुआ करती है। जेसे कि इस 
सूक्ति अथोत्‌ू--'रधिरके है जगतीके ग्रात, चितानलके ये' 
सायंकाछ; शून्य-निःख्रासोके आकाश, भऑंसुओके ये सिन्धु 
विशाल; यहाँ सुख सरसों, शोक सुमेरु, भरे, जग है जगका 
कंकाल” (सु० न० पं०)मे, जो वाक्यवक्रता हे वह एक 
अमूरत वस्तुकी-क्योकि यहॉँका वर्ण्य विषय परिवतन! एक 
अमू्त वस्तु है--मूर्त रूपमे प्रतिष्ठित कर रही है और इस 
मूर्त रूपफे उस भीषण सौन्दर्यकी चित्रकारी कर रही हे, 
जिसमे उत्येक्षाकी रंगकारी देखते ही बनती हे । यहाॉकी 
वाक्यवक्रतासे कविके विचित्र सवभावकी वह झाँकी दिखायी 
दे जाती है, जिसमे कविकी प्रौढ कल्पना वस्तु ओर अवस्तु 
का भेद श्ुलाये अपनी विचित्र सष्टिमें निरत पडी हे । 

रस-भाव-समुन्मीलनमें वाक्यवक्रता एक विशेषता उत्पन्न 
किया करती है। उदाहरणके लिए, सूरदासकी इस सूक्ति-- 
“कहाँ छो बरनों सुन्दरताई । खेलत कुँवर कनक आँगनमें 
नेन निरखि छबि छायी । कुलहि छसत सिर स्थाम सुभग 
अति बहुबिधि सुरेंग बनायी । मार्नों नव घन ऊपर राजत 
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मबबा धनुष चटायी । अति सुदेश मृदु चिकुर हरत मन 


मोहन सुख बगरायी। भायों प्रगट वाजपर मंजुल अछि | 


अवली बिरि आयी”, आदिने, जो वाक्यवक्कता है, जिसमें, 
बलक्ृष्णकी मधुर-गूतिके चिन्तममे काव्यात्मक उेक्षन्रे 
को जननी कमिलप्रतिया तन्‍्मय और तत्पर हो रही हे, 
उश्लीकी महिमासे वात्सल्यवा आनन्‍्दू-विस्मय सहदय-हृदय- 
की स्तिग्ध बना रहा है । 

बसे तो रसभाव-समुनोष अथवा भाव-जमाव-्डण्समें 
सबग कवि-कीशल ही प्राणरूपस संचरित हुआ करता है, 
किन्तु अलकार-योजना तो एकमात्र कनि-कोशलछकी ही देन 
है। बिना वाक्यवक्रता अथवा कवि-कोशछरूके अछंकारोकी 
सुन्ररता और विचित्रता असम्भव ही है । 

वाक्यवक्रतादी मूल शक्ति तो कवि-प्रतिभा है हीं, किन्तु 
वस्तुवक्रता! इस मूल शक्तिके स्फुरणका एक निमित्त 
अवश्य दे । वस्तुवक्रताके दो रूप है। पहली बस्तुबक्ता 
वह है, जिसमे कवि जिस वस्तुका वर्णन करता है, उसके 
अत्यन्त रमणीय स्वभाव-सीकुमारयका सर्वतोमद्र उन्मीरन 
किया बरता है । वस्तु-खभावदे लौकुमार्यबी अछ्ुण्ण रखने- 
वो लिए वह ऐसे शब्दों और ऐसे अर्थोका शुम्फन करता 
है, जो यथावप्तर वस्तु-सौन्दर्यका प्रतिषादन या अभिव्यजन 
करनेमे समर्थ हुआ करते है । वस्तु-स्वभावके सीकुमार्यका 
दर्शन चर्म-चल्षुओंसे नहीं, अपितु सावना-इृष्टिसे ही सम्मव 
है। इस प्रकारकी वस्तुवक्रताका निदान कविकी वह 
खातन्ध्यशक्ति है, जो प्रसंगके ओचित्यसे या तो वरतुओके 
स्वाभाविक सोन्दर्यकी साम्राज्य-रचना फरना चाहती है या 
वस्तु-स्वभाव-सौन्दयकी उर्वरा भूमिपर रस-सावदी असूत- 
वर्षामे आनन्द लेती है । 

दूसरी वस्तुवक्रता पहली वस्तुवकऋतासे भिन्न प्रकारकी 
है। पहली वस्तुवक्रताकी यदि सहजा अथवा अनाहाया 
(स्वाभाविक) वस्तुवक्रता व सकते है, तो दूसरी वस्तुवक्रता- 
की आहार्य (कविकोशल-निवर्तिता) वस्तुवक्रता कहा जा 
सकता है । कुन्तकने स्पष्ट कहा हे---“अपरा सहजाहाये- 
कविकोशलशालिनी । . निर्मितिनूतनोलेखलोकातिक्रान्त- 
गोचरा” (व० जी०, ३ : २), अर्थात्‌ पहली वस्तुवकऋता 

४ 'माव-खभावकी स्वाभाविक महिमा)के अतिरिक्त दूसरी 

'वस्तुवक्रता वह है, जो शक्ति-व्युत्पत्ति और अभ्यासके परि- 
पाकसे प्रोढ कवि-कीशलूकी लछोक-बिलक्षण नवीन वस्तुसूष्टि 
है । तभी तो कहा गया है--“अपारे काव्यससारे कविरेव 
प्रजापतिः । यथास्मे रोचते विश्व॑ तथेद॑ परिवर्तते”, अथीत्‌ 
काव्यके संसारका विधाता कवि हे । करती वह अपने कांव्य- 
संसारमें सुन्दर स्वसाव-युक्त छोक-वस्तुओंका प्रतिरूप रचा 
करता है ओर वी अपने काव्य-ससारकों सर्वथा अलौकिक 
वस्तुओंके समुलेखले सुन्दर बनाया वरता है । इस दूमरे 
प्रकारकी वस्तुवक्रतामें अर्थालंकारोंदे समस्त वेचित््य और 
सोन्दर्यकी रूप-रचना अन्तर्भूत है । 

वस्तुवक्रताका उपर्युक्त द्वविध्य निर्मेल नहीं। वस्तुतः 
पदार्थस्वरूप ही द्विविध है । प्रथम पदार्थस्यरूपमे लोकबती 
समस्त चेतन और अचेतन पदार्थोंका वह स्वभाव-सौकृगारय 
समा जाता है, जो कविके भावना-प्रत्यक्षका विपय हुआ 
करता है और जिसके समुचित समुल्लेखमें पहली वस्तु- 


बाडाय॑ 


बक्ननाका परिच्छेद और अनुभव सम्भव है। कुन्तकने इसी- 
लिए कहा है-- भसावानामपरिम्लानस्वभावोचित्यसुनदरम्‌ । 
चेतनानां जडानाँ व स्परझूप॑ ह्िविध स्मृतम्‌ । सुख्यम- 
किल्परत्यादिपरियोपमनोीहरम्‌ । स्॒जात्युचितदेवाक्समुलि- 
खोज्ज्वल परम”, अर्थात्‌ चेतन (मुख्य चेतन मनुष्य 
आदि और असुख्य चेतन पशु-पक्षी आडि) और अचेतन 
(ऋतु-नदी-पुष्प-लता आदि), दोनो ओणीके पदार्थेका द्विविध 
खरूप है, जो कविक्के दर्शन ओर वर्णनका विषय हुआ 
करता है। इस द्विविध पदाथथस्वरूपमे पहला पदार्थखवरूप 
बह ऐ, जिसके दर्शनमे कविदी रस-साथना सिद्ध इुआ 
करती है ओर जिसका वर्णन वविकी रस-योजन|-कुशलताकी 
कसौरी हुआ करता है । इसके अतिरिक्त दूसरा पदार्थ-स्वरूप 
वह है, जो बस्तु-स्वभाव-समुलछेख अथवा नूतन वस्तु- 
निर्मितिमे लीन कृवि-प्रतिभा अथवा कवि-कल्पनाका आधार 
हुआ करता है । 

कवियी वर्णनाका विषय पदाथेस्वर प, जो कि स्वमाव- 
प्राघान्य' और रस-प्राधान्य वें कारण दो प्रकारका हुआ 
करता है, द्विजिध वस्तुवक्रता और साथनद्दी-साथ वाक्य- 
बक्रता कविकी निर्माण-कुशलूता)का आधार है। जितने भी 
अलंकार है या हो सकते है, वे सभी इस हिविध पदार्थ- 
स्वरूपके सोन्दर्य-वर्धक होनेते ही 'अलुकार' कहे जा सकते 
है | पदार्थखरूप अलंकार्य है, अलंकार नही । --सण्न्न०सिं० 





बाद्याय-वादाय शब्दवी परिभापा उपस्थित करते हुए 


राजशेखरने काव्यमीमांसाके दितोय अध्यायमे उसके दो 
भेद किये है--शाझ्म तथा काव्य । इनके भेदों-प्रभेदोका भी 
ग्रन्थमें विरतृत उछेख है । शाख्के अन्वर्गत अपौरुषेय शास्त्र 
श्रति' ओर विदांग', अर्थात्‌ शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्त, 
छन्‍्द, ज्योतिष और अलूकार आते है । पोस्पेय शास्त्र हे 
पुराण, आन्वीद्षिकी (न्याथ), मीमांसा, स्थृति, तन्त्र | इस 
प्रकार शास्रफे १४ भेद हुए--चार वेद, छः वेदांग, पुराण, 
आन्वीक्षिकी, मीमांसा, स्मृति । इन्हीकी विद्यास्थान कहा 
गया है। काव्यके अन्तर्गत वह सब सर्जनात्मक साहित्य 
आता हे, जो कविता, नाटक, कादम्बरी (उपन्यास), कथा 
आदिके नामसे प्रचलित हे। इस प्रकार वाद्ययमें समस्त 
लिपिबद्ध मानव-चेथा आ जाती हे । अग्रेजीमे इस अर्थमें 
वाद्ययका पर्यीय “लिएरेचर' है । 

पश्चिमी विवेचनामे शासत्र और काव्यमें मौलिक भेद है 
ओर वाझ्यय इन दोनोंको लेकर ही पूर्ण है, परन्तु भारतीय 
साहित्य-विवेचना काव्य ओर शाख्के अन्तरावलम्बनको 
स्वीकार करती हे । काव्यका आधार शास्त्र ही माना गया 
है । राजशेखरने काव्यमीमांसा' के द्वितीय अध्यायकी पहली 
कारिकामें इस स्थापनाकों प्रस्तुत किया है कि “काव्य-शासफ्रे 
लिए शाख्रज्ञान आवश्यक है; जेसे बिना दीपकके पदार्थौका 
प्रत्यक्ष ज्ञान नही किया जा सकता, उसी प्रकार शाख- 
शानके बिता काव्य-शान असम्भव हैं। अतः काब्योंके पहले 
शास्त्रोंका अभ्यास करना आवश्यक है” । वास्तवमें यह 
दृष्टि व्यावहारिक दृष्टि है। भारतीय विचारधारा श्रुतिको 
समस्त ज्ञानका आधार मानती है और जझ्ञासझ्॒के अन्तर्गत 
श्रुति और शुत्यंग्रोद्ा सम्पूर्ण समावेश करती है । फलस्वरूप 
काब्य अनिवार्यतः शाखसे पोषित हो जाते है । काज्यके 





बाचक, धवाचिका - वास्सश्य 


भेदोपभेदोंका विवेचन सामान्यतः घसाहित्यशासत्रका विषय 
नहीं हे, परन्तु पश्चिममें विषय, रीति और वृत्तके आधारपर 
काव्यके अनेक भेद किये गये हे। भारतीय विवेचना 
काव्यांगोकी महत्व देती है और रस, रीति, गुण, अलंकार, 
ध्वनि और औचित्यके भीतर काव्यके विभिन्न स्वरूपी और 
प्रक्रियाआँपर प्रकाश डालती है। राजशेखरने शब्द और 
अर्थके सहभावकी लेकर चलनेवाली समस्त मानव-चेश्टाको 
वाद्याय अथवा साहित्यकी संज्ञा दी है। उन्होंने शाख्रोक्त 
६४ कलाओंकी साहित्यके ही अन्तर्गत रखा हे और उन्हें 
उपविद्याएँ माना है। इस प्रकार वाद्ययमे भाषाबद्ध समस्त 
ग्रन्थन्सम्पत्तिका समावेश हो जाता है, अर्थात्‌ गद्य-पद्यादि 
ग्रन्थ-समूहकी वाद्यय कहा जाता है। वास्तवमे वाद्य 
शब्दमें साहित्य” शब्दसे भी कुछ अधिक व्यापकता है 
और काव्य तथा शाख्रके बीचकी चेष्टाएँ भी, जेसे पत्रकारिता, 
उसके अन्तर्गत आ जाती है। विशेषणके रूपमें वाद्य 
शब्दका प्रयोग मूल वचन, प्रमाण अथवा वाचिक (शब्दमय) 
अर्थमं होता है। भारतीय दर्शनमभे नाद अहयकी भी कल्पना 
है, जो समस्त सष्टिको शब्दमय (वाद्याय) मानती है (शाखके 
भेदोपभेदके लिए दे० उपयोगी साहित्य) |--रा० र० भ० 
बाचक, वाचिका-दे० रेडियो नाटक । 
वाचक शब्द-काव्यमे प्रयुक्त तीन प्रकारके शब्दोंमें प्रथम, 
मम्मटके अनुसार--भाक्षात्संकेतितं योडर्थममिधत्ते शस 
वाचकः (का० प्र०, २:४६), अर्थात्‌ ऐसा शब्द, जो 
साक्षात्‌ संकेतित अर्थका बोधक होता है । यह शब्द ऐसे 
अर्थका प्रतिपादक है, जिसका उस राब्दके साथ सम्बन्ध 
वाच्यवाचक भावके रूपमे सहज ही सिद्ध रहता हें । यहाँ 
'ंकेतः का अर्थ एक निश्चित प्रकारकी मान्यता हे, जो किसी 
शब्दके निश्चित अर्थके सम्बन्धमे प्रचलित रहती है । बिना 
इस प्रचलित मान्यताकी समझे शब्दका प्रयोग निरथक हों 
जायगा । वाचक शब्दमे संकेत, अथात्‌ उसको अर्थविषयक 
मान्यता साक्षात्‌ भी होनी चाहिये। संकेत साक्षात्‌ और 
असाक्षात्‌ , दोनो प्रकारका हो सकता है । उदाहरणके लिए 
यदि गोवर्धन प्वतकों दिखाकर कहा जाय--वयह गोवर्धन 
है', तो यहाँ साक्षात्‌ संकेत होगा। यदि उस पर्वतके 
समीपके गाँवकी 'यह गोवर्धन है! कहा जाय तो यह संकेत 
प्रम्परा-सम्बन्धसे ग्रहण किया जायगा । यह वाचक शब्द 
नहीं है, क्योंकि अर्थप्रहण साक्षात्‌ नही है, वरन्‌ लाक्षणिक है । 
इस संकेतका 'प्रहण” काव्यमें कई प्रकारसे होता हे । 
सामान्यतः यह अर्थग्रहण व्यवहारके द्वारा होता है । देख- 
सुनकर बालक बड्डोंके शब्द-अर्थके संकेतको समझ जाते है । 
बड़े लोग कहते है--गेया ले आओ! और लड़का सेवकके 
द्वारा पशुविशेषकी ही ले आया देखकर समझ लेता है कि 
गेया एक पशुविशेषके लिए संकेत हे । आप्तवाक्यों द्वारा भी 
संकेतगअहण होता हे । बडे-बूढे बच्चोंकी वस्तुओका नाम 
सिखाते है ओर बच्चे उनके संकेतोंकों याद कर लेते है । 
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कोशके ६रा भी सकेतआह० होता है । 

विश्वनाथने मम्मठके आधारपर वाचक शब्द चार 
प्रकारके माने है--“सकेतो गृश्मते जातौ ग़ुणद्रब्यक्रियासु 
च” (सा० द०, २:४), अर्थात्‌ ये जाति, गुण; द्रव्य 
तथा क्रियावाचक है । ये जोति, ग्रण, यच्च्छा (द्रव्य), 
क्रियावस्तु तथा पदार्थोंके धर्म-विशेष है और इन्हीमें उक्त 
शब्दोके संकेतका ज्ञान होता है । जातिबाचक- जातिका बोध 
करानेवाला धर्म, जेसे मनुष्यमे 'मनुष्यत्व” (मनुष्यका भाव) 
जाति हे--मनुष्यका आकार-प्रकार तथा स्वभाव आदि 
उसको मनुष्य जातिका सामान्य पमम है, जो मनुष्यमात्रमें 
स्थित है। इसी प्रकार घोड़ा, हाथी, गाय आदि जातिवाचक 
शब्द है । गुणवाचक--वस्तुकी विशेषताका बोध करानेवालू 
धर्म, अर्थात्‌ एक ही जातिमे विभिन्न व्यक्तियोंके भेदको 
व्यक्त करनेवाला गुण । सभी गायोके बीचसे किसी विशेषकी 
ओर संकेत करनेके लिए काली, सफेद, धौली आदि 
शब्दोका प्रयोग ग्रुणवाचक हे । क्रियावाचक-जो शुब्द- 
क्रियाको निमित्त मानकर प्रयुक्त होते है । पाचक, पाठक . 
आदि दब्द क्रियावाचक हैं। वयच्च्छा(द्ृव्य)वाचक-- 
जिनका प्रयोग केवल वक्तादी इच्छापर निर्भर हो और 
उसीसे संकेतग्रहण करता हो। व्यक्तिके नाम व्यक्तिकी 
इच्छापर निर्भर हे । उनका प्रयोग जब प्रचलित हो जाता 
है तो उनको सांकेतिक मान्यता प्राप्त हो जाती है । अतः 
राम, श्याम, पर्मदत्त आदि यच्च्छावाचक शब्द है । जाति, 
गुण, यच्च्छा तथा क्रिया नामक चार वाचक शब्दोंके उदा- 
हरण भिखारीदासने इस प्रकार दिये है--'“जाति नाम 
जदुनाथ, अरु कान्ह जदिच्छा धारि | गुनते कहिये स्वाम, 
अरु क्रिया नाम कंसारि!। वाचक शब्दोके अर्थकों 
वाच्यार्थ कहते है, जो जाति, गशुण, द्रव्य तथा क्रियापर 
आधारित है । मम्मटने इसे वैयाकरणोंका मत माना है । 
नेयायिकोंके अनुसार तो एकमात्र जाति वाच्यार्थ है । 
मम्मटने काव्य-प्रकाश में विभिन्न दाशनिक मतोंका संकेत 
देकर काव्यके प्रसंगमें उन्हें अनुपयोगी माना है । --र० 


वाच्यसिद्धयं गव्यग्य- गुणीमूत व्यंग्यका एक भेद । यह 


भेद वहों होता हे, जहाँ व्यंग्यार्थ वाच्याथंकी सिद्धि करता 
है । अवरांग व्यंग्यमे व्यंग्यार्थ वाच्यार्थथा सहायक होता 
हे, किन्तु इसमें व्यंग्या्थंके बिना वाच्यार्थ सिद्ध नही होता, 
असंगत जान पडता है। “करत प्रक/स सु दिसिनको, रही 
ज्योति अति जागि। हे प्रताप तेरी नृपति, बेरी-बंस- 
दवागि” (का० क०, पृ० ३१८) । इस उदाहरणमे 'बैरी” 
शब्दके सामीष्यके कारण अभिधा द्वारा बंसका अर्थ वंश! 
हुआ, किन्तु वेरी वंश दावाग्नि है), इस कथनमें अर्थ 
बाधा हे। तदनन्तर व्यंजनाके सहारे “वैरीकुल बॉसके 
जंगलके सदश हैं” यह व्यंग्यार्थ ज्ञात हुआ । इस व्यंग्यार्थ- 
के सहारे ही वाच्यार्थ वेरी-वंशका दावाग्नि होना सिद्ध 
होता है । -+3० झां० शु० 


प्रसिद्ध शब्दके साहचर्यसे संकेतमहण इस रूपमें होता है 
कि कमलके साथ मधुकरका अर्थ भौंरा ही लिया जाता है, 
मधुमक्खी आदि नहीं | गेयाके समान नीलंगाय होती है, 
यह जानकर व्यक्ति जंगल्मे देखकर उसे साध्श्य(उपमान) के 
आधारपर पहचान लेता है । इसी प्रकार व्याकरण तथा 


वाच्योस्प्रेक्षा-दे० 'उद्पेक्षा,, चौथा भेंद । 

वातावरण-दे० 'दिश-काल! । 

वात्सल्य-वत्सल रसका स्थायौं साव है। माता-पिताका 
अपने पुत्रादिपर जो नेसगिक स्नेह होता है, उसे 'वात्सल्य' 
कहते है । भेकडुगल आदि मनस्तत्त्वविदोंने वात्सल्यकों 
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जिन 


प्रधान, मोलिक भावोंमें परिगणित किया है, व्यावहारिक 
अनुभव भी यह बताता है कि अपत्य-स्नेह् दाम्पत्य रससे 
थोडी ही कम प्रभविष्णुतावाछा मनोभाव है । संस्क्ृतके 
प्राचीन आचारयोने देवादिविषयक रतिको केवल भाव 
ठहराया है तथा वात्सल्यको इसी प्रकारवी 'रति” माना हे, 
जो स्थायी मावके तुल्य, उनकी दृष्टिमे चवर्णीय नहीं है 
(का० प्र०, ४) | सोमेश्वर भक्ति एवं वात्सल्यकों 'रतिके 
ही विशेष रूप मानते हैे--स्नेहों भक्तिवोत्सल्यमिति 
रतेरेव विशेष:”, छेकिन अपत्य-स्नेहकोी उत्कदता, 
आखादनीयता, पुरुषार्थोपयोगिता इत्यादि शुर्णोपर विचार 
करनेसे प्रतीत होता हे कि वात्सल्य एक स्व॒तन्त्र प्रधान 
भाव है, जो स्थायी ही समझा जाना चाहिये । मोज इत्यादि 
कतिपय आचाय नि इसकी सत्ताका प्राधान्य स्वीकार किया 
है। विश्वनाथने प्रस्फुट चमत्कारके कारण वत्सलू रसका 
स्॒तन्त्र अस्तित्व निरूपितकर वबत्सलता-स्नेह (वात्सल्य) की 
इसका स्थायी भाव स्पष्ट रूपसे माना हे--' स्थायी वत्सलता- 
स्नेह: पुत्राालम्बनं मतम्‌” (सा० द०, ३४ २०१) । 
हे, गये, आवेग, अनिष्टकी आशका इत्यादि वात्सल्य- 
के व्यभिचयरी भाव है। उदा०--चिछत देखि जसुमति 
सुख पाबे | ठम्मक्कि ठुमके पग घरनी रेगत, जननी 
देखि दिखाब” (मू० सा० सा० : गों० ली०, २१) इसमे 
केवल वात्सल्य भाव व्यंजित है, स्थायीका परिस्फुटन नहीं 
हुआ हे । “२० ति० 
वात्सत्य रस-वात्सत्य शब्द वत्ससे व्युत्पन्न ओर पुत्रा- 
दिविषयक रतिका पर्याय है । इसका प्रयोग रसकी अपेक्षा 
मावके लिए अधिक उपयुक्त हे, कदाचित्‌ इसीलिए प्रादीन 
आचार्योने वात्सल्य रस न लिखकर वत्सलरू रस लिखा 
ओर वंत्सलता या वात्सल्यकी उसका स्थायी भाव माना, 
यथा--भोजराज (११ छ॥० ई० पूर्वीा०-- ंगारवीर- 
करुणाद सुतरोद्रह्ास्यवीमत्सवत्सछभयानकशान्तनाम्तः 
(खूं० प्र०, १:६)। विश्वनाथ (१४ श० ई० पू०)ने 
इसका लक्षण दिया है--स्फुट चमत्कारितया बच्सर्छ॑ च 
रस॑ विदुः। स्थायी वत्सलतास्नेहः पुत्नाथालम्बनं मतम्‌”? 
(सा० द०, ३: २०१), अर्थात्‌ प्रकट चमत्कार होंनेके 
कारण वत्सलकी भी रस माना जाता है। वात्सल्य स्नेह 
इसका स्थायी भाव होता है तथा पुत्रादि आलम्बन । आगे 
उसका विस्तार देते हुए कहते हे--'बाल-सुरूस चेष्टाओके 
साथ-साथ उसकी विद्या, शौये, दया आदि विशेषताएँ 
उद्दीपन हैं। आलिंगन, अंगसंस्परी, शिरका चूमना, देखना, 
रोमांच, आनन्दाश्रु आदि अनुभाव है अनिष्टकी आशंका, 
हे, गये आदि संचारी माने जाते है। इस रसका वर्ण पद्म 
गर्भकी छवि जैसा ओर देवता छोकमाता या जगदम्बा है” 
(ता० द०, ३ : २५७३-५४) । 
भोजराज(११ श० ई०)ने श्िगारकों रसराज सिद्ध 
करनेके प्रसंगमे अन्य रसोंकी गणना करते हुए उनकी 
संख्या बत्सल रसकेी मिलाकर दस बतायी हे, जिससे 
स्पष्टटया ज्ञात होता है कि उनके समयतक नौ रखोके 
समकक्ष वत्सलको भी मान्यता प्राप्त हो चुकी थी । विश्वनाथ 
के 'साहित्यदर्पण'मे जिस सांगोपांग रूपमे इसका निरूपण 
हुआ है, उससे ज्ञात होता हे कि काल-ऋममें इसको अधि- 
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अनन्त कल. नल, 


काधिक मान्यता एवं विकास प्राप्त होता गया । 


ऐसा प्रतीत होता है कि वात्सल्य रसका उदगम-लोत 
दृश्य काव्यमें न होकर श्रव्य काव्यमें निद्चित है। भरत- 
(३ श० ई०के नाव्यशास्त्रमें ऐसा कोई सूत्र नहीं हे, 
जिससे इसकी सिद्धि हो सके। जआाठ नाव्यरसोके साथ 
शान्तकों मिलानेपर अधिकसे-अधिक नो रसोंकी ही 
स्वीकृति उसमे मिलती है । 

मामह, दण्डी, उद्धर और रुद्रट जेसे आलंकारिकों 
द्वारा मान्य प्रेयस/ नामक अलकारसे वात्सल्य रसके 
उद्गमका कुछ सम्बन्ध सम्भव दिखाई देता है। प्रेयः 
प्रियतराख्यानम”! कहकर दण्डी (६ छ० ई०)ने '्रेयस 
अलंकारको प्रीति भावसे सम्बद्ध बताया । उद्धट (८-९ शु० 
३०) ने इसका जो उदाहरण दिया है! उसमें 'सुतवाहमस्याज्नि- 
विशेषा स्पृद्वती), मृगीकी गोदमे बेठे सुग-शावकका' भाव- 
पूर्ण चित्र समाविष्ट है, जिससे 'प्रेयस'के वात्सत्य भाव 
होनेका आभास मिलने लगता है। रुद्रट(५ ० ३०)के 
क्षाव्यालंकार से इसकी पुष्टि होती हे । अभिनवशुप्त- 
(१०-११ शु० ई०)ने अभिनवभारती'में नौ रसोकी चर्चा 
करनेके उपरान्त अन्य रपोकी सम्भावनाका संक्षिप्त 
उल्लेख तथा अपनी ओऔरसे उनका खण्डन करते हुए 
लिखा है कि “बालस्य मातापित्रादों स्नेहो भये विश्वान्तः, 
अथाौत्‌ माता-पिताके प्रति बाल्कके स्नेहका अन्तर्भोव 
भयमे हो जाता है। आगे--ृद्धस्थ पुत्रादावपि द्रष्टव्यम्‌, 
अर्थात्‌ इसी प्रकार बृद्धका पुत्रादिके प्रति स्नेह देखा 
जाना चाहिये। उनका तात्पर्य यह हे कि वात्सल्य 
सावमात्र हे और उसकी रसरूपमें सख्वतन्त्र सत्ता नहीं 
मानी जानी चाहिये। अभिनवशुप्तले सहमति रखकर 
ही कदाचित्‌ मम्मद (११ छा० इं०्)ने कराव्यप्रकाश में 
लिखा ऐ--रतिदेवादिविषया व्यमिचारी तथाइज्जितः । 
भावः प्रोक्तः” (४ : ३०), अर्थात्‌ देवता आदिके विषयमें 
उत्पन्न होनेवाली रति और प्रकटीकृत या व्यक्त व्यभिचारी- 
वो भाव कहा जाता है। मम्मटके रस-निरूपणसे पूर्व 
तद्विशेषानाह को व्याख्या करते हुए 'बालबोधिनी” टीका- 
कारते जो टिप्पणी दी है, उमसे पूर्बोक्त श्रेयस/विषयक 
अनुमानाश्रित धारणा प्रत्यक्ष हो जाती है--“किसीकी 
सम्मति है कि एक खंगार रस ही रस हे, किसीने प्रे्यास, 
दान्त, उद्धतके साथ वर्णित नव रसको द्रादश रस माना 
है। जिस रसका स्थायी भाव स्नेह हो उसको प्रेयांस 
कहते है ओर इसीका नाम वात्सल्य हे” । स्पष्ट ही यहां 
टीकाकारने भोजराजकी मान्यताका सन्दर्म देते हुए प्रेयांस- 
को ही वात्सल्य बताया है, जिसका संकेत वत्सलप्रकृतेः'के 
रूपमे 'सरखताीकण्ठाभमरण'में ही मिल जाता है। संस्क्ृत- 
काव्यशास्त्रमें वात्सल्यकी ग्थिति किस प्रकार एक अलंकारसे 
बढते-बढ़ते रसतक पहुँच गयी, इसका कुछ आभास 
उपर्युक्त विवेचनसे हो जाता हे | 

वात्सल्यके स्थायीके सम्बन्धमें भी कहीं-कहीं भिन्न मत 
व्यक्त किया गया है | कवि कर्णपूरने ममकार'को, 
“मन्दारमरन्दचम्पू के रचयिताने कार्पण्यकी इसका स्थायी 
भाव माना हे। प्रारम्भमें वात्सल्यका अन्तर्माव अ्ृंगारके 
अन्तगंस ही किया जाता रह, क्योंकि वत्सरूसा रतिका ही 


वबामसार्ग-वासकरसला (नायिका) 
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एक विशिष्ट रूप है। सोमेश्वरने रतिके तीन भेद बताते हुए 
लिखा हे--“स्तेह, भक्ति, वात्सल्य रतिके ही विशेष रूप 
है। तुल्योकी अन्योन्य रतिका नाम स्नेह, उत्तममें 
अनुत्तमकी रतिका नाम भक्ति ओर अनुत्तमम उत्तम रति- 
बा नाम वात्सल्य है” (काव्यप्रकाशकी काव्यादर्श टीका) । 
यहाँ स्नेह, भक्ति और वात्सल्यमे भेद किया गया हे । 
इससे वात्सल्य भक्तिकी भावनाका विछोम सिद्ध होता हे । 
उत्तम और अनुत्तम चब्दोंसे कदाचित्‌ श्रेष्ठताका अर्थ न 
लेबर छोटे-बडेका अ५ ही लिया गया प्रपीत होता है। 
(द्े० अयोध्यासिद्द उपाध्याय हरिओघष'का वात्सल्य रस 
नामक लेख कोषोत्सव स्मारक संग्रह) । 

केशवदास (१६-१७ शञ० इई०), चिन्तामणि (१७ शु० 
ह० मध्य), मिखारीदास (१८ श० ३० पूर्वा०)आदि प्रायः 
सभी प्रमुख रीतिकालीन काव्याचायोने वात्सल्य रसको 
उपेक्षा की है। उन्होंने इस विषयमे 'साहित्यदर्पण'का 
उदाहरण सामने न रखकर नी रघोंकी रूढ प्रम्पराका 
पालन किया है । मारतेन्दु(१९ श० ३० उत्त०)ने अवश्य 
अपने नाटक नामक ग्रन्थमें अन्य रसोंके साथ वात्सल्यकों 
स्थान ठिया है, पर उसका कारण भिन्न है। भारतेन्दुने 
बात्मव्यके साथ दास्य, सख्य और माधुयकी भी गणना की 
है, जिसमे प्रकट दो जाता है कि उन्होंने इसकी अवतारणा 
गोडीय सम्प्रदायके भक्तिशाक्षके आधारपर दी, जो उन 
समयतक वेष्णव भक्तिके क्षेत्रमें प्रायः सर्वमान्य हो चुका 
था। भक्तिशाखके अनुसार भी वात्सल्य भाव ही सिद्ध 
होता है, क्योंकि रस तो भक्ति खयं ही हे, जो उक्त चारों 
भावोंके द्वारा भावित होता हैं । 

सूरदास द्वारा इस वात्सल्य भावका इतना विस्तार किया 
गया कि सरसागर' को दृश्टिमिं रखते हुए वात्सल्यको रस 
न मानना एक विडम्बना-सा प्रतीत होता हे। 'हरिऔध!' 
ने मूलतः इसी आधारपर वात्सल्यको रस सिद्ध किया हे । 
यही नहीं, उन्होंने वात्सल्यकी बीमत्स, हास्य आदि अनेक 
रसोंसे तक॑सहित ओष्ठ सिद्ध किया है । 

क्ृष्ण-लीलाके अन्तर्गत सूरका वासब्य-वर्णन रपत्व- 
ग्राप्तिके लिए अपेक्षित सभी अंगोपांगोकी अपनेमे समाविष्ट 
किये है। दूसरे, भक्तिकों दृष्टिने वात्सल्य सूरका अपना 
भाव नही है । अतएव सूरसागर मे नन्‍्द यशोदा तथा अन्य 
वयस्क गोपियोका बालक्ृष्णके प्रति प्रेम, आकर्षण, खीझ, 
व्यंग्य, उपालम्भ आदि सब कुछ वात्सल्य रसकी ही सामग्री 
है । कृष्णका सोन्द्रय-वर्णन तथा बारू-क्रीडाओंका सूक्ष्म 
मनोवेज्ञानिक चित्रण भी इसीके अन्तर्गत आता है । तुरूसी- 
का गीतावढी', ्ृष्णगीतावली! तथा कवितावली'में 
'रामचरितमानस से अ्रेष्ठतर वात्सल्य रस्तकी कविता मिलती 
है। हरिओष'के प्रियप्रवास' ओर मैथिलीशरण गुप्तके 
साकेत! तथा 'यशोधरा' में नयी भूमिकाओमें वात्सल्यका 
उद्रेक प्राप्त होता है । 

कढावित्‌ किसी प्राचीन संस्कृत या हिन्दीके आचार्यने 
वात्सल्य रसके भेदोपभेद करनेकी चेष्टा नही की है | कारण 
स्पष्ट है कि अधिकतर उसे रस ही नहीं माना गया हे। 
पर आनन्दप्रकाश दीक्षितने अपने शोधग्रन्थ 'काव्यमें रस- 
में वात्सल्यके निम्नकिखित भेद मासे हें---१. गच्छ॒त्मवास, 
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२. प्रवासस्थित, ३ प्रवासागत, ४ करुण । यह चारो 
उपभेद वियोग-बात्सब्यके है, जो स्पय॑ एक भेद है । शूंगार- 
की तरह वात्सल्यके भी संयोग और वियोगके आधारपर दो 
भेद बिये गये है; करुण वात्सल्य नामक विभेद कशण- 
अृंगारके समानान्तर है । प्रवासपर आधारित विश्ेद 
वात्सल्य रसके वियोगपश्चम्मं उतने उपयुक्त नहीं लगते, 
जितने विग्रलूम्भ खंगारमें, क्योकि एक विशेष अवस्थातक 
शिश्ञुमें प्रवाससामथ्ये ही नहीं होती (दे० काव्यमे रस', 
अप्र० प्र०, पू० ४९३-९६) । -ज० गु० 
वासमागग-दे० तान्विक मत । 
वास सवेया-दे० 'सवैया', आठवों प्रकार । 
वारिधर-वर्णिक उन्दोमें समवृत्तका एक भेद | इस बकृत्तमे 
रगण, नगण ओर दो मगणोका योग होता है (55, ॥|, 
5॥, $॥) । आचार्योने इस छन्दका निर्देश नहीं किया है, 
पर केशवने इसका प्रयोग किया है। उदा०--“राजपृत्रि 
यक बात सुनो पुनि, रामचन्द्र मन माह कही गुनि । राति 
दीह जमराम जनी जनु । जातनाति तन जानत के मनु । 
(रा० चं०, १३ : ८९) |. “घु० झु० 
वार्ताकाप-दे० कथोपकेथन' । 
वासिक-बृत्तिन-ठक--बत्ती साथुः वात्तिकः, वृत्तिरूपेण 
कृतो थन्‍्यों वात्तिवम । (क) साधारण अर्थ-- (१) व्यापार- 
कुशल, वणिकू (क० स० सा०) ओर (९) वार्तादर | (ख) 
विशेष अ५---( १) मूलमें कथित, अकथित या अस्पष्ट कथित 
अर्थकों स्पष्ट करनेवाले नियम, जेसा कि “उत्तानुक्तदुरुक्तार्थ- 
व्यक्तिकारि तु वात्तिकम”' इस लक्षणसे ज्ञात होता है, (२) वे 
ग्रन्थ, जिनमें मूलका भाव स्पष्ट करनेवाले ऐसे नियम दिये 
गये हों । उ पर्युक्त लक्षण पाणिनिकी अशध्यायीपर कात्यायन 
द्वारा लिखे गये वात्तिकोंके विषयमें विशेष रूपसे घटित 
होता हे और सम्भवतः उन्हीको द्ष्टिमें रखकर किया गया 
था। ये वात्तिक पाणिनिक्ृृत सतन्नोकी ही भॉति संक्षिप्त और 
गद्यात्मक है। पर इन्हे छोड़ प्रायः अन्य सभी वारत्तिक 
उन्दोबद्ध या पद्मात्मक ही हैं । ये सून्नों तथा उनकी वृत्तिकी 
अपेक्षा संक्षिप्त होते है, पर इसका अपवाद भी मिलता हे, 
जैसे कुमारिलके इलोक-वात्तिक तथा तन्‍्त्र-बात्तिक, खामी 
शंकराचार्यक्षत बुहदारण्यकीपनिषद-साध्यपर सुरेश्वरा चार्य- 
के वात्तिक भाष्योसे छोटे नद्दी, “बहुत बडे हैं। उद्योतकार- 
का न्यायवात्तिक भी वात्स्यायनके न्‍्याय-भाष्यपर लिखा 
गया है ओर कथमपि संक्षिप्त नहीं कहा जा सकता । फिर 
ये वृत्ति और भाष्यके बीचके नहीं, भाष्योके बादके दे । 
धर्मकीतिंका प्रमाणवात्तिक व्याख्यान ग्रन्थ नहीं, मौलिक 
ग्रन्थ है । इसपर उनकी अपनी (ित्ति! है, पर यह 
वृत्ति' शब्द यहाँ टीका या व्याख्यानके सामान्य अर्थमे 
प्रयुक्त है। “आ० प्र० मि० 
वासकसजा (नायिका)-अवस्थानुसार  नायिकाओबके 
विभाजनका एक भेद; विशेषके लिए दे० 'नायिका-मेद' । 
सर्वप्रथम भरत द्वारा उलछिखित । वासकका अर्थ हे सुगन्बि 
और वस्त्र, सज्जाका अर्थ हे आमभूषित करना, अर्थात्‌ 
सुगन्धादि तथा वस्णदिसें अपनेकी सुसज्जित करनेवाली 
नायिका । भानुदत्तके अनुसार “अब मे प्रियवासर इति 
निश्चित्य या सुरतसामग्मी सब्जीकरोति” (र० मं०, पु० 
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१२३), अर्थात्‌ अपने प्रियका निश्चित मिलन जानकर 
साज-घूंगार करनेवाली नायिका। मतिरामने इसी भावको 
व्यक्त किया है-- ऐहे प्रीतम आजु यो निश्चय जाने बाम । 
साजे सेज सिगार सुख"? (२० रा०, १६७) । पर कुछ 
आचार्योंने केवल पिया मिलनके काज' (पद्माकर), इस 
सब्जाकों माना है । इस परिस्थितिको स्वकीयाके सुग्धादिक 
भेदोंमे, परकीया तथा सामान्यामे प्रायः स्वीकार किया गया 
है। मुग्धा वासकसज्जामे उचित रज्जा तथा संकोच है-- 
“हरुउ गबन नवेलिया दीठे बचाइ । पौदी जाइ परलेंगिया 
सेज विछाइ” (रहीम)। रसलीन मध्याकी सज्जाका 
वर्णन सुन्दर चित्रके रूपमे प्रस्तुत करते है---छाल मिरून 
गुन तनु सजति बालू बदनकी जोति । खिनक कमलबन्सी 
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मिरजा शौक, सहेर, जवाहर सिंह जोहर, तोताराम 
दवा! आदिने बड़े जोरदार वासोख्त लिखे, “जिनमें 
'अमानत” लखनवीकी सबसे अधिक प्रसिद्धि प्राप्त हुई । 
परन्तु अब लोक-रुचि बदल गयी है और बीसवी शताब्दीमें 
लोगोंका ध्यान इसकी ओरतसे बिलकुल हट गया है । 
वासोख्त और गजलमें एक अन्तर रूपका भी है। 
गजलमें प्रत्येक शेर पृथक-पथक्‌ अर्थ रखता है और इसमे 
एक ही 'काफिया' और 'रदीफ' (तुकान्त) की पाबन्दी होती 
है । वासोख्त मुसदस (छः-छः शेरोंके बन्द) में लिखी जाती हे 
और इसमें विषयका क्रमशः वर्णन किया जाता है | उसकी 
लम्बाई अनिश्चित होती है । अमानतके प्रसिद्ध वासोख्तमे 
२७० से अधिक बन्द है । “म० 


वासुदेवोीपालना-दे० भागवत धर्म! । 
बासुदेव धर्म-दे० भागवत धर्म! । 
वाह्यवादी आलोचना-प्रणाली-प्रस्तुत शब्द अंग्रेजीके 


मलिन खिन अमल चन्दनसी होति” (त्र० भा० ना०, 
२ :४१०)। प्रोढ़ाकी सजब्जा और प्रतीक्षामे संकोचका 
अभाव है--'सब सिंगार सुन्दरि सजे बेठी सेज विछाय । 


भयो द्रौपदीकों बसनु बासर नाहिं बिहाय” (मतिराम : 
र० रा०, १७३) । परकीयाने मिलनके अवसरको जानकर 
सब्जा की हे--“फूल बिनन मिसि कुंजमै पहिरि गशुंजकी 
मार” (प्माकर : जगद्वि ०, १ : २११) । सामान्‍्याकी इस 
परिस्थितिका चित्रण ओर भी स्वाभाविक बन पड़ा है-- 
“मुन्दरि सेज सेंवारिके साले सकल सिंगार। इग कमरऊन- 
के द्वारपे बाँधे बन्दनवार” (मतिराम : वही, १७७) | 
इस नायिकाके रूपमे भक्त कवियोंने राधा तथा गोपियोके 
मिरूनके लिए खंगार तथा साथ ही तदनुरूप मनोभावों- 
का वर्णन किया है । विद्यापति ओर सूरने राधाके वासक- 
सज्जा-रूपका अंकन भी किया है। रीतिकाव्यमें स्ताज- 
सज्जा तथा मिलनोत्कण्ठाकी एक साथ अंकित किया 
गया हे । 
धासोख्त-उदृके जिस काव्यमें प्रेमी अपनी प्रेमिकासे 
बिगड़कर उसे बातें सुनाता है, उस्तको बेवफा ठहराता है, 
उसपर यह दोषारोपण करता है कि तुम अब मुझसे 
बेपरवाह हो गयी हो, उसे वासोख्त कहते है । गजलमे भी 
आशिक अपने माशुकको वेवफा कहता हे, उससे वेपरवाही- 
की शिकायत करता है, परन्तु उसमे आशिक सदैव नम्नता- 
का भाव रखता है । वासोख्तमें वह यह दोष देकर कि 
माशूक उप्से बेवफाई कर रहा है, वह त्तो यह जताता है 
कि पहले तुम कुछ नहीं थे. तुमकी मैने आज इतना महान्‌ 
बनाया हे, मेरे ही कारण तुमको यह प्रसिद्धि प्राप्त हुई हे 
और अब तुम इस गौरवको प्राप्त कर नये-नये चाहनेवालोमे 
पड़ गये हो । मुझकों कमी नही हे, में तुमसे भी अच्छा 
ओर सुन्दर माशुक हँढ़ निकार्लेंगा। फिर उससे मेरा 
परिचय घननिष्ठ होगा। प्रेमकी बातें होंगी, सुखपूर्वक दिन 
व्यतीत होंगे । 
फारसीमे वासोख्तका रिवाज नहीं था। मीर तकी 
मीरने उदूंमें वासोरत लिखे। उनके अतिरिक्त सौदा, 
जुरअत, सदासुख, निश्षारा तथा सोमिन आदिने 
दिछीमें वासोख्त लिखे। किन्तु वासोख्तका अत्यधिक 
प्रचार उस समय हुआ, जब रूखनऊके नवाबोंने वहाँके 
जीवनमें कविता, गायन, नृत्य तथा अन्य छूलित कलाओं- 
वो प्रोत्साइन दिया। बंके, बहेर, अमानत, रिन्द, नवाब, 


'फॉर्मके लिए प्रयुक्त हुआ है। 'फॉर्मके लिए हिन्दीमे 
(शल्प', रूप! प्रयुक्त होता हे। इसीलिए कुछ विद्वानोने 
इसको रूपात्मक, शिव्पगत तथा कढागत आलोननाके 
नामसे अमिहित किया हे । परन्तु आलोचनाके इतिहासकी 
पीठिकामे वाह्य शब्द ही अधिक उपयुक्त है, क्योंकि 
संस्कृतसे प्रभावित हिन्दी आलोचनामें रूप या शिव्पकों 
वाह्म ही माना गया है। अतः अंग्रेजीका 'फॉर्मल क्रिरि- 
सिज्म' हिन्दीमें 'वाह्यवादी आलोचना के नामसे अभिद्दित 
होता है । 

जिस प्रकार हमारी आत्मा ओर शरीर, दोनों दो भिन्न 
वस्तुएं है ओर भिन्न होकर भी अभिन्न है (क्योंकि यदि 
शरीर न रहे तो आत्माके अस्तित्वका पता न चले और 
आत्मा न रहे तो शरीर निजीव हो जाय), उसी प्रकार 
साहित्यके भी दो तत्व दे--आत्मा और शरीर, भाव और 
रूप, फॉर्म और मैटर अथवा वाह्म और अन्तर । साहित्यके 
ये दोनो तत्व एक होकर सी दो है । फलरूतः साहित्यके 
आलोचकोने इन्हे स्व॒तन्त्र रूपमे मान्यता दी हे । 

इस दृष्टेसे वाह्यवादी आलोचना, आलोचनाकी वह 
पद्धति कहलायेगी जो साहित्यके बाह्य पक्ष अर्थात्‌ शिरप 
पद्धति कहलायेंगी, जो साहित्यके वाद्य पक्ष, अर्थात्‌ शिश्ष्प 
और रूपको अधिक महत्त्व देती हे । 

इसका इतिहास बहुत पुराना हे। यद्यपि 'लेटो और 
अरस्तूने फॉर्मकी हेय माना, किन्तु व्यवहाररूपमे इन्होने 
ट्सीका विवेचन किया । प्छेटोने काव्यकी अनलुभूतिकों 
ऐन्द्रिय अनुभूति मानकर उसे समाजका विरोधी ठहराया । 
अरस्तूने 'पोयटिक्स'मे नाटक और महाकाव्यके सामान्यतः 
वाह्यांगका ही विवेचन किया । वैसे यूरोपमे नव्य-शास्रवाद- 
के कालकी रीतिका काल कद्ा जा सकता है। पोपको 
आलोचना अर्थकी गौरव देकर भी शैली या रीतिको अधिक 
महत्त्व देती है। विक्‍्टर ह्युगो, पेटर, व्टर रैले आदिने 
इसी पद्धतिका अनुसरण किया । स्वयं अभिव्यंजनावाद 
(जो कि मूलतः वाह्मवादका विरोधी है) सोन्दर्यका अस्तित्व 
रूपसे भिन्न नही मानता । इसके कट्टर समर्थक तो वाद्य- 
बादका पोषण ही करते है । 

वस्तुतः इस भआालोचना-पद्धतिका जितना विशद एवं 


विकल्‍प- विकासवाद 
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पूर्व विवेचन संस्कृत-साहित्यशास्रमें उपलब्ध है, उतना 
यूरोपीय साहित्यशास्में नही। रौतिवादी, वक्रोक्तिवादी, 
अलंकारवादियोंने स्पष्टतया काव्यके केवल वाह्मपक्षकों ही 
महत्त्व दिया है । ऐसी निर्मीक घोषणाएँ अन्यत्र दुर्लम है । 
यहॉतक कि रीतिवादियोने रीतिकी ही काव्यकी आत्मा 
माना तथा रीतिके स्वरूपको स्पष्ट करते हुए वामनने 
लिखा-- इन तीन रीतियोके भीतर काव्य इस प्रकार 
समाविष्ट हो जाता है जिम प्रकार रेखाओके भीतर चित्रा । 
अलंकार-सम्प्रदायवालोंने सालंकार शब्द-अर्थकी ही काव्य- 
वी आत्मा माना । 

हिन्दीमे संस्कृतके रीतिवादियोंका प्रभाव बहुत अधिक 
पडा | फलतः हिन्दी आलोचनाका प्रथम उत्थानकाल इसी 
सिद्धान्तमे प्रभावित रहा । उसका नाम भी रीतिन्युग दिया 
गया । केशवदास, रोनापतिं, चिन्तामणि, कुलपति, देव, 
दास आदि कवि-आचार्योने काव्यके वाह्मपक्षकों ही अधिक 
महत्त्व दिया । 

संक्षेपतः हिन्दी रीति-थुग ही प्रस्तुत प्रणालीका सच्चा 
समर्थक माना जायगा ।! “-रा० कछू० स० 
विकल्प-वाक्य-न्यायमूल अर्थालंकार; शब्दका अर्थ हे 'यह 
या वह” । इस अलूकारमें समान सामर्थ्ययुक्त परस्पर 
बिरोधी पदार्थोमें एक ही काल और स्थितिमे-विरोध दिखाया 
जाता है, अर्थात्‌ जहों यह या वह इस प्रकारका कथन 
किया जाय--अनेन वान्येनेति विकर्पः (कीटिल्य : अर्थ- 
शास््र) | सर्वप्रथम रुव्यकने इसका प्रतिपादन किया है ओर 
इसके मूलमें 'उपमा' भावकोीं आवश्यक माना है--“ओऔप- 
म्यगर्भत्वाचात्र चारुत्वमू” (अलं० सू०, पृ० १०३) । विश्व- 
नाथने “चन्द्रालोकाका आधार ग्रहण किया है--“विकरुप- 
स्तुल्यबलयोविरोधश्रातुरीयुतः” (सा० द०, १०: ८४), 
अर्थात्‌ दो समान सामथ्येवाली वस्तुओंका चातुर्यपूर्ण 
विरोध-प्रदर्शन । 

हिन्दीमं कुवलयानन्द के आधारपर जसवन्त सिहने 

इसको लिया है। इस परम्परामें लक्षण करनेवाले आचार्यों- 
में भूषण, सोमनाथ तथा दास आदिने 'के वह के यह! 
(शि० रा० भू०, २४५)के विकल्पको अलूकार माना है, पर 
पाहित्यदर्पण के अनुसार लक्षण देनेवाले मतिराम है-- 
“समवलजुत दे बातको बरनत जहाँ विरोध” (लहू० लू०, 
२७०) । पह्माकरका ऐसा ही मत हे । 

हिन्दौके कई आचायौने उदाहरणमें केवल विकल्पका 
भाव रखा है ओर इस कारण अलंकारका उच्चित निर्वाह 
नहीं हुआ है । मतिरामका यह उदाहरण समुचित है-- 
“बैर तो बढ़ायो कह्यो काहको न मान्‍्यों, अब दॉतनि 
तिनूका कै कृपान गहों करमें”? (छ० ०, २७६) । इसमें 
“या तो दॉतोंमें तिनका दबाओं या हाथमे तलवार घारण 
करो”, इन दो समान बलयुक्त बातोमें प्रत्यक्ष विरोध हे । 
सन्धि-विग्नहवाली दोनों बातोंका साथ-साथ एक ही कालमें 
होना असम्भव है। एबके पर्यवसानमें ही दूसरेका आश्रय 
लिया जा सकता है । मतिरामके सम्पूर्ण छन्दर्मं तो इस 
प्रकारकी तुल्यवछ वस्तुओँका विरोध चार बार हुआ है । 
चारोमें एक भी विरोधमे कहीं शैथिल्य नहीं है। आधुनिक 
ब्रजभाषा-कवि जगन्नाथदास 'रज्ाकरोने अपने काव्यमें 
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अनेक स्थलोंपर इसका सुन्दर निर्वाह किया हे--े तो 
तब विजय जयद्रथ सुनेहे जाय, के तो ले पराजय प्ररूप 
आप छेहो में? । 

अथवा, नतरु, या, कि, कितो आदि इस अलकारके 
वाचक है । इस अलकारमे चार स्थितियों स्वीकार की गयी 
है-- (१) समान बलदकी वस्तुएँ, (२) दोनोका सम्पादन एक 
साथ एक व्यक्तिके द्वारा न हो सके, (३) इच्छानुसार 
एकफी वरण करनेकी छूट तथा (४) दोनोमे करिपित 
साहश्य; जेसा कहा गया है, मात्र विकत्प होंनेसे यह 
अलंकार सिद्ध नही होता। 'सन्देह' अलकारमें अनिश्चय 
होता है, पर इसमे निश्चय | एक प्रकारसे यह 'समुच्चय'के 
विपरीत भी है । ““वि० स्न[० 


विकसनशीछ भमहाकाब्य-दे० 'महाकाव्य!, 'कथाकाव्य' । 
विकस्वर-अर्थान्तरन्यासगें अन्तभृत अर्थालंकार; यह 


अलकार अपेक्षाकृत अर्वाचीन है, क्योकि भामह, दण्डी 
आदि प्राचीन अथवा मम्मट, विश्वनाथ आदि अपेक्षाकृत 
अर्वाचीन आचार्योंने इस अलंकारका उछेख नही किया हे । 
'कुबलयानन्द में इसका स्व॒तन्त्र उछेख है। वस्तुतः इसका 
अन्तर्भाव अर्थान्तरन्यासमें मानना चाहिये, जिसमे सामान्‍्य- 
का विश्ेषके द्वारा समर्थन होता है । उद्योतकारने ऐसा ही 
किया हे । पण्डितराज जगन्नाथने विकखरके प्रथम प्रकार- 


को उदाहरणके और दूसरेको अर्थान्तरन्यासके अन्तर्गत 


माना है। हिन्दीके अनेक आचार्योने भी इसको सवतन्त्र 
मान्यता नही दी है। उदाहरणतः भूषणने 'शिवराजभूषण'- 
मे इसका उल्लेख नहीं किया हे। दास, पद्माकर आदितने 
अप्पय दीक्षितके अनुसरणपर अपनाया है। मतिरामने 
इसकी निम्नलिखित परिभाषा दी हे--“कहि बिसेष सामान्य 
पुनि कहिये बहुरि बिसेष” (रू० ल०, २९२), अर्थात्‌ 
जहाँ विशेषका सामान्‍्यसे समर्थन करके फिर उचस्त सामान्‍्य- 
का उस विशेष द्वारा समर्थन किया जाता हे वहाँ विकसव॒र 
(विकसनशील) अलंकार होता है। उदा०--“मधुप मोह 
मोहन तज्यों, यह स्यामनकी रीति। करो आपने काज 
लौ, तुम्हे भाँति सो प्रीति” (छ० लू०, २९३)। यहाँ 
प्रथम चरणके पूर्वार्डमे जो विशेष है, उसका उसके उत्तरार्ड- 
में प्रतिपादित सामान्य द्वारा समर्थन हुआ है और फिर 
द्वितीय पंक्तिमं सामान्यका एक अन्य विशेष द्वारा समर्थन 
हुआ है । कन्हेयालाल पोद्दारने विशेष द्वारा समर्थनकी इस 
अन्तिम प्रक्रियाकों दो प्रकारसे वर्णित किया है--(१)उपमा 
द्वारा और (२) अर्थान्तरन्यास-रीतिसे । --ध० ब्र० ज्ञा० 


विकासवाद “व्यापक रूपसे विकासवादका अर्थ हे बह सतत 


जो प्रस्फुटन, व्यक्तीकरण, विकासमे विश्वास करता हे । 
आधुनिक विज्ञानसे हमे नक्षत्रों और सौर मण्डल, पृथ्वी, 
अणुओं, समाजों, प्राणियों आदि तथा भाषा, धर्म, परम्परा 
और आदरशेके विकासका ज्ञान प्राप्त होता है, किन्तु 
सामान्यतया विकासवाद शब्दका प्रयोग वनस्पति और 
प्राणिवर्गके सम्बन्धमेँ किया जाता है। प्रस्तुत विवेचन 
उसके इस पक्षतक ही सीमित है । 

विकास सम्बन्धी घारणाओंका इतिहास काफी पुराना 


- है। भारत और ग्रीस, दोनों देशोंके दर्शनोंमें तत्सम्बन्धी 


आरम्सिके विचार मिलते हैं। किन्तु आधुनिक वैज्ञानिक 
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युगमें विकासकी प्रक्रियापर सम्यक्‌ रूपसे विचार और 
गवेषणा हो सकी है । वर्तमान युगमें विकासवाद-सिद्धान्त- 
की स्थापना करनेवाला प्रथम वेज्ञानिक छा मार्क (१७४४- 
१८२९ ६०) है। उसके अनुसार प्राणी जिन गुर्गोंकी अपने 
जीवनकालमे अर्जित करता है, वे सन्ततिमें भी परिवहित 
हो जाते है । परिवर्तनकी प्रक्रिया इसी प्रकार होती है। 
जिन अंगों और पेशियोका उपयोग होंता रहता है, वे पृष्ट 
ओर विकसित होती है, जिनका उपयोग नही होता, वे 
क्षीण ओर दुर्ब हो जाती है । छा माने व्यक्तिके प्रयास 
और इच्छाके महत्त्वककों भी स्वीकार क्या हे । किन्तु इस 
सिद्धान्तका पर्याप्त साक्षी न मिलनेसे अधिकांश वैज्ञानिकोने 
उसे त्याग दिया है । 

आधुनिक विकासवादके इतिहासमें दूसरा महत्त्वपूर्ण 
नाम चार्ल्स डार्विन (१८०९-१८८२ ई०)का है । डािनने 
चार बातोपर वर दिया हे--(१) आनुवंशिकता | समान 
माता-पितासे समान सन्ततिकी उत्पत्ति होती है। प्रकृति 
अत्यन्त उर्वरा है। कुछ प्राणियोंकी वंशबृद्धि ज्यामितीय 


विक्षेप-विघटन 


नये मूल्योंका अस्फुटन हुआ है। नेतिकता किसी घसत्य 
अथवा ऋत, किसी ईंइचर अथवा अवतारकी आज्ञा न रहकर 
मनुष्य ओर जीवनमें ही आधारित सिद्ध हुई है । स्वयं 
धर्म विकासकी प्रक्रियासे उत्पन्न हुआ है। धर्मका आधार 
मानवीय अनुभूति ओर बुद्धि हे। ईरश्वरने यह सृष्टि ऐसी 
ही किसी दिन नहीं उत्पन्न कर दी थी, उसका निर्माण 
प्रतिक्षण हो रहा है । 

विकासवादके सिद्धान्तोंसे प्रभावित सबसे पसिद्ध 
दार्शनिक नीत्शे है । उसने करुणा, बन्धुता, प्रेम आदिके 
पुरातन मूल्योका अवमूल्यन करके जीवन-संघर्षमें विजयश्री 
प्रदान करनेवाले क्रूर एवं निर्मम गुणोंकी विकसित करनेपर 
बल दिया | नात्सी और फासिस्ट आन्दोलनोंका मूलाधार 
विकासवादी दर्शन है । पाइचात्य मनीषापर विकासवादका 
इतना व्यापक प्रभाव पडनेके कारण प्रत्यक्ष ओर अप्रत्यक्ष 
रूपसे साहित्य भी उससे अछूता नहीं रह सका । जीवन 
तथा साहित्यके दृष्टिकोणकी आधुनिक युगमें घामिकसे ऐहिक 
बनानेमे विकासवादका महत्त्वपूर्ण योग रहा है। --आ० 


विक्षेप-दे० 'स्वभावज अलंकार), चोदहवॉं । 
विगताख्यान-दे० 'फ्लेशबैक' । 
विधघवन (५87॥82790700)-जब संकटापन्न समाज 


अनुपातमे होती है । (२) परिवर्तिता--प्राणियोंमे व्यक्तिगत 
भेद होते है | ये भेद आंगिक कारणों अथवा संयोगजन्य होते 
है। (३) अस्तित्वके लिए संघर्ध--प्राणियोम जीवनके लिए 


घोर संघर्ष होता है। (४) योग्यतमका अति जीवित रहना-- 
इस संघर्षमें योग्यतम प्राणी ही जीवित बच पाते है । 

आगे चलकर वाश्जममैन (१८३४-१९१४) और झ्ागो 
डी बाइसने भी अपने सिद्धान्तोंसे डाविनके मतको परिपूर्ण 
किया । इधर लायड मार्गनके निर्गत विकासवाद (एमरजेण्ट 
इवोल्यूशन) के सिडान्तकी विशेष मान्यता प्राप्त हुई है । 
इसके अनुसार जीवन और जगतके विकासके मध्य नये 
गुणोंसे युक्त ऐसे नये रूपोका उद्धव होता है, जिनकी 
व्याख्या पूवंगामी स्तरोंसे नहीं की जा सकती (जैसे, भौतिक 
पदार्थ--जीवन--बुद्धि--मूल्य) । फ्रेंच दा शैनिक बर्गसॉने 
विकासवादके यान्त्रिक सिद्धान्तोंका प्रत्याख्यान करते हुए 
अपने सर्जनात्मक विकासवादका सिद्धान्त प्रतियादित 
किया हे । 

विकासवादने मनुष्यकी विचारधारापर ग्रम्भीर और 
व्यापक प्रभाव डाला है | उसने विचारजगतमें एक ऋान्ति 
ही कर डाली है ओर वह आधुनिक मनीषाका एक अवि- 
भाज्य अंग बन गया है । विर्व, मनुष्य, ज्ञान और चेतना, 
नेतिक और मूल्यों, धर्म और ईश्वरके प्रति मनुष्यकी 
धारणाओंकी उपस्तने रगूभग बदल डाला है। पसम्मवतः 
विज्ञानकी अन्य किसी खोज या सिद्धान्तोसे मनुष्यकी 
विचार-धारणाओंपर इतना गहरा प्रभाव नही पड़ा । 

इस सिद्धान्तसे प्रभावित होकर मनुष्यकी यह विचार 
त्याग देना पड़ा है कि समाज और जगत्‌ स्थिर है। परि- 
वतन, विकास, परिवर्धन ओर उन्नति उसके जीवन-सूत्र 
बन गये है। मानवताका दृष्टिकोण छोकपरक और ऐहिक 
हो गया है। मनुष्य अब अपनेको सृधष्टिका छेन्द्र और 
सर्वोच्च शिखर न मानकर इतर प्राणियोंकी भाँति एक 
पशुजाति मानने लगा है। मनुष्यकी चेतना और उसके 
द्वारा खीकृत चिरन्तन मूल्य अब उतने असन्दिग्ध नहीं 
रह गये। विकासवादके आधारपर नयी नैतिकता और 
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संकटके आगे घुटने टेक देता है, तब उसमे विघटन आरम्भ 
हो जाता है। सामाजिक विघटनका अर्थ हे समाजका 
छिन्न-भिन्न हो जाना । संकट मोदे तोरपर पाँच प्रकारके 
होते हे--(१) प्रकृतिका कीप--भीपण सूखा, अकाल, जल 
छावन, महामारी, भूगर्भगत उपद्रव इत्यादि, (२) युद्ध-- 
आक्रमणात्मक अथवा रक्षात्मक, (३)आन्तरिक अव्यवस्था--- 
अश्ान्ति अथवा उपद्रव, (४) समाजकी जीवनी शक्तिका 
हास और (७) मूल्यों अथवा आदर्शोंका पतन--आदर- 
शून्यताकी स्थिति । प्रथम संकटका निवारण ल कर सकने पर 
जन-समाजका एक भाग नष्ट हो जाता हे ओर शेष तितर- 
बितर होकर अन्य समाज अथवा समाजोंमें जा मिलता है । 
द्वितीय संकटका वारण न कर सकनेपर भी समाजका एक 
बडा भाग इसी प्रकार नष्ट अथया अभिद्गरुत हो जाता है और 
शेष आक्रामकका दास बनकर अपनी स्वतन्त्र प्तामाजिक 
सत्ता खो देता है। तृतीय संकटका वारण न कर सकनेपर 
भी समाजकी कुछ ऐसी ही दशा हो जाती है । चतुर्थ और 
पंचम संकट जितने महत्त्वपूर्ण है, उतने ही जटिल उनके 
विश्लेषण और विवेचन । आगे जो कुछ लिखा जा रहा है, 
उससे इनपर बहुत-कुछ प्रकाश पड़ेगा ! 

विशेषतः प्रथम महायुद्धके कारूसे भबतक अनेक इति- 
हासज्ञ, दाशनिक तथा अन्य प्रकारके विचारक यह घोषणा 
करते आ रहे है कि पाश्चात्य अथवा यूरोपीय सम्यताका 
सूर्य या तो अस्त हो चुका है था शीघ्र ही अस्त होनेवाला 
है। इनमेसे अनेकने संस्कृतियोंके जन्म ओर मरणके विषयमें 
व्यापक सिद्धान्तोकी उद्धावना कर डाली हे । इनमें 
ओस्वाल्ड स्पेग्लर और आनाढड जे ट्वायनवीके अनुसार 
पहले भी अनेक संस्क्ृतियाँ विघटित और विनष्ट हो चुकी हैं, 
जिनमेसे कईके शव घारित्री अब भी वहन कर रही हे । 

संस्कृति अथवा सम्यताका विधघटन और विनाश क्यो 


. ओर केसे होता हे ! स्पें्लरका उत्तर हे कि प्रत्येक संस्कृति 


विचार-नियंत्रण 


एक सजीव ग्राणी अथवा पोषेके समान जन्म छेती, बढती 
और परिपक्क होती हे और जव वह अपनी सम्पूर्ण 
सम्भावना-राशि निःशेष कर चुकतो है तब विधटित और 
विमष्ट हो जाती है । विघटनके समय संस्क्ृतिकी पूरी 
मीनार घराशायी होने छूगती हे । पहले विश्व-नगर 
विघरित होते है, फिर प्रान्त और अन्तमें समूचा देश विघ- 
टित हो जाता है । बचे-सुचे मनुष्य आदिम, बर्बर 
अथवा दासतादी अवस्थाको प्राप्त होकर रह जाते है । 
दवायनवीकी मान्यता है कि सम्यता जबतक परिसर 
(एनविरनमेण्ट) अथवा परिख्वितिकी चुनौतीका सफल प्रति- 
कार करती रहती है, तबतक संवद्धित होती रहती है और 
जब उसकी यह क्षमता नष्ट हो जाती है, तब उसमे विघटन 
आरम्भ हो जाता हे। सभ्यतामे सर्जन-शक्तिका एवंविध 
हास ही विघटनका कारण है। विकास और हासकी 
प्रक्रियाका लेखा यह हे कि सभ्यताके उद्धव और विकास- 
का कारण है परिसरकी चुनौती तथा समाजकी सर्जनशील 
अव्पसंख्या (क्रिएटिव मादनारिटी) द्वारा उसका सफल 
प्रतिकार । प्रत्येक नयी चुनोती नये उत्तर, नयी प्रतिक्रिया- 
की मॉग करती है । जब यही सर्जनशीरल अब्पसंख्या 
सर्जन-कार्यकी ओरसे उदासीन एवं आल्स्य-प्रमोदसे विज- 
ड़ित हो जाती हे, तब उसमे जनताकी श्रद्धा क्रमशः कम 
होने लगती हे । अतः उस अव्पसंख्याकी बल-प्रयोग द्वारा 
अपना महत्त्व रखना पड़ता हे । इस प्रकार वह सत्ताधारी 
अव्पसंख्या (डॉमिनेण्ट माइनारिंटी) मात्र होकर रह जाती 
है। फलतः सभ्यतादा आन्तरिक तनाव बढ़कर विधघटन 
आरम्भ हो जाता हैं। ट्वायनबी सभ्यताके हास-कालके 
तीन सोपान बतछाता है--(१) पतन, (२) विधघटन ओर 
(३) विनाश | प्रथमसे तृतीय सोपानतक पहूँचनेमें कभी- 
कभी शतियॉ--सहस्नाब्दियों रंग जाती है । ट्वायनबीमे इस 
बातके भी संकेत मिल जाते है कि यूरोपीय सभ्यता पतनो- 
न्‍्मुख हे, यद्यपि वह इसे बचानेके लिए मगवाबसे प्रार्थना 
भी करता एवं करनेकी सिफारिश करता है। स्पेंग्लडर और 
ट्वायनवी, दोनोका मत है कि विधटन एवं विनाशके बाद 
सभ्यता प्रायः शतियी-सहस्नाब्दियीतक अपना प्रस्तरीभूत 
अस्तित्व बनाये रखती हे, किन्तु वह विश्वक्े रंगमंचपर 
कोई मूमिका ग्रहण करने योग्य नही रह जाती | 
सोरोकिनकी स्थिति निराली है। वह सम्पूर्ण समाजको 
पूर्णः। एकीमूत अवयवी माननेके पक्षमे नहीं हे | अतः 
उसका कहना है कि जब सम्पूर्ण पाइचात्य संस्कृति कभी 
संघटित ही नही रही तो विघटित केसे होगी ? वह विघटन 
केवल महासंस्थान (द्रे०)मे ही मान सकता है । उसकी 
मान्यता यह हे कि पाश्चात्य संस्कृति जिस इन्द्रियाग्रही 
महासंस्थानके शासनमें है उसका विघटन हो रहा है और 
उसके विघटनसे तदधीन सामाजिक-सांस्कृतिक संस्थान भी 
विघटित हो रहे है । वह इस बातको स्पष्ट कर देता है । 
कि जो सामाजिकसांस्कृतिक संस्थान तथा समुदाय इस 
इन्द्रियाग्रही महासंस्थानकें अन्तर्गत नहीं हैं, उनका विघटन 
न हो रहा हे और न होनेका कोई अर्थ ही है। 
सोरोकिनकी धारणा है कि जब महासंस्थानमें विघटन 
आरभ्म हो जाता है, तब समाजको एक महान संकटकालसे 
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गुजरता हुआ समझना चाहिये। ऊपर हमसे पाँव प्रकारके 
संकट बताये है, उनमेंसे चोथे संकटकी मीमांसा स्पेंग्लर 
और ट्वायनवीके मतोंकी मौमांसाके साथ हो गयी है। 
सोरोकिनके मतका सम्बन्ध पॉच् प्रकारके संकटले है । 
उसकी समझमे इससे बड़ा दूसरा संकट नहीं । महासंस्थान 
समाजके मूल्यों एवं आदर्शोंकी सम्टिका नाम हे । 
संकटकालमे मनुष्यके मन, चरित्र, समूहों अथवा 
संस्थाओंमें जो अन्तर्विरोध निहित होते है, वे व्यक्त हो 
जाते है। इस स्थितिकोी सोरोकिन इन्द्रग्रस्तता (पोलराइ- 
जेशन)की संज्ञा देता हे । जब दन्द्रग्नस्त व्यक्तिकी आन्तरिक 
दोनों परस्पर विरोधी प्रवृत्तियोँ तुल्ययरू होती है, तब 
वह खण्डित-व्यक्तित्व हो जाता हे, जब इस प्रकारकी 
प्रवृत्तियोंदी संख्या अधिक होती है, तब उसके मन और 
व्यवहारमें अनेकदिक्‌ विघटन आरम्भ हो जाता है और 
उसके फलस्वरूप वह असाधारण बन जाता है और यदि 
वे प्रवृत्तियोँ तुल्यवल नही हुई तो प्रबलृतर या प्रबलतम 
प्रवृत्ति विजयी होती है और फलतः उस्त व्यक्तिके मन 
और व्यवद्दारमें अब उस प्रवृत्तिकी दृष्टिसे पहछेसे अधिक 
सामंजस्य और दढता आ जाती है । उदाहरणाथ॑, यदि 
पापोन्मुखता और पुण्योन्मुखताके युद्धमे पापोन्सुखताकी 
विजय होती है, तो इन्द्रग्नस्त व्यक्ति संकटकालमे कही अधिक 
नियमित रूपसे पापकर्मा हो जाता है ओर यदि पुण्योन्मु- 
खताकी विजय हुई तो वह संकटकालमे कहीं अधिक साधुवत्‌ 
आचरण करने रूगता है। इस प्रकार संकटापन्न समाज 
जब अतियोंसे ग्रस्त हो जाता है--उपतें बीचकी स्थिति, 
मध्यम पथका छोप हो जाता है । 
संकटकालूमें समाजके मूल्यों, मानो, प्रतिमानों एवं 
आदर्शोका भी विघटन, विनाश ओर पुनस्संघटन देखनेको 
मिलता है। मूल्योंके आपसी संघर्षमें निर्बंल मूल्य सर्वया 
विधटित और पिनष्ट हो जाते हैं, लेकिन यदि वे तूल्य बलके 
हुए तो दोनों लछडकर नष्ट हो जाते है और या तो उनके 
स्थानपर एक तीसरा ही मूल्य आ धमकता है या एक शून्य 
उत्पन्न हो जाता है | मूल्यगत शून्य अथबा आदश-शूल्यता- 
की अवस्था समाजके लिए अत्यन्त भयावनी हे, क्योकि 
इसके कारण समाजका सर्वतोमुखी विघटन आरम्म हो 
ता है। अन्ततः मूल्य अथवा आदर्श ही समाजके विभिन्न 
सदस्यों अथवा अंगोकी एकताके सूज्रमे आबद्ध किये हुए 
है । कहना न होगा कि आजकल प्रायः सभी पुराने मूल्य 
विघटित होते जा रहे हैं ओर मूल्य-शुन्यताकी आशंका 
उत्पन्न हो गयी हे । -ह० ना० 


विचार-नियंत्रण-फासिस्ट द्वे० 'फासिज्म) तानाशाही 


विद्यालयोंपर पूरा नियन्त्रण रखती है, वह उन्हे शैक्षिक 
बैरक बनाकर छोडती है । उनमें विद्यार्थीकी वही पढ़ना, 
सोचना, मानना, लिखना होता हे, जो राज्य द्वारा स्वीकृत 
है। स्वतन्त्रचेता व्यक्तियोंके लिए फासिस्ट राज्यमें कोई 
स्थान नहीं । एक फासिस्ट लेखक कहता है कि फासिस्ट 
राज्यमे वेशानिककों वैसे ही सत्यकी खोजमें स्वतन्त्रता है, 
जैसा कि राज्यकी दिखायी देता हे । ऐसे राज्यमे कलाकी 
खतन्‍्त्रता नष्ट हो जाती है । शिक्षाके समान कलाको 
फासिस्ट प्रवारका साधनमात्र बनकर रह जाना होता है । 


विज्ञानवाद- वितकी (तक, विकल्प) 


और अविच्छिन्न होता है। नदीके प्रवाहके समान यह 
नित्य परिवर्तनशील और प्रवहमान रहता हे ओर इसकी 
सन्‍्तान भी विच्छिन्न नहीं होती। योगाचारी इस विज्ञानकों 
निरालम्ब मानते है। यह अपना आलम्व (आधार) स्वयं 
होता है और अपने ज्ञानके निमित्त किसी अन्य आहम्बन- 
की इसे आवश्यकता नही पडतोी। इस दृष्टिसे विज्ञानवादी 
स्वसंवित्तिके सिद्धान्तके पक्षपाती है | जिस प्रकार प्रदीषकी 
एक ज्वाला खययंकों प्रकाशित करनेके साथ-साथ अन्य 
पदार्थोकों भी प्रकाशित करती है, उसी प्रकार विज्ञान भी 
स्वयंका ज्ञापक होनेके साथ-साथ विषयान्तरकी विज्ञप्तिका 
भी हेतु होता है। यह विज्ञान योगाचारियोंके मतमे 
क्षणिक, नित्यप्रवाहशीकू और परिणामधर्मा है। सारा 
जगत्‌ इसीका परिणाम हे। परन्तु यह परिणाम किसी 
स्थायी नित्य या कूटस्थ पदार्थका कार्य रूपमें परिणत होना 
नहीं हे, अपितु क्षणिक विज्ञानरूप कारणका (सन्ततिरूष) 
क्षणावस्थायी कार्यके रूपमे एककालिक परिवततंन ही है । 
इस विज्ञानके परिणाम त्रिविध बताये गये है--विपाक 
विज्ञान या आलय विज्ञान, मननात्मक मनोविज्ञान तथा 
विषय रूप प्रवृत्ति विज्ञान | 

इसमेने आलय विज्ञान ही सम्पूर्ण विज्ञानात्मक जगतकी 
उत्पत्तिका बीज स्थान हे,जिसमे सभी धर्म लीन रहते है और 
जिससे सभी भाव उत्पन्न होते हैं (दरे० “आलय विज्ञान” । 
मननात्मक क्लिष्ट मनोविज्ञान पॉनल ज्ञानेन्द्रियोंके विज्ञानों 
द्वारा प्रस्तुत विचारों या प्रत्ययोका परिच्छेद करता है । 
यह क्लेशोंसे संयुक्त (बिलूष्ट) होता है ओर विशुद्ध अहंकार 
का बोतक है । यह आलय विज्ञानको क्लेश-सम्बद्ध कर उसे 
जीव रूपमें भी कट्पित करता हे। प्रवृत्ति विज्ञान सभी बाह्य 
पद्वार्थौकी विषय-विज्ञप्तिकी हो शास्त्रीय संज्ञा हे। यह पाँच 
इन्द्रियों और मन द्वारा उनके ग्राह्म विषयोंकी विज्ञप्ति 
रूपमें छः प्रकारका वताया गया हे । यह परिच्छिन्न खभाव, 
क्षणिक और अनित्य होता है तथा चल्लुरादि इसके आलू- 
म्वन होते है | 

हिन्दीमें सिद्धोंके साहित्यपर विज्ञानके इस सिद्धान्तका 
पर्याप्त प्रभाव रक्षित होता है। वे सम्पूर्ण जगतकों मनका 
विकल्प और विज्ञानरूप ही मानते हैं, जो आन्ति सच्श है 
(द्वे० विज्ञानवाद”) । 

[सहायक ग्रन्थ--नरेन्द्र देव : बौद्ध धर्म दर्शन; बलदेव 
उपाध्याय : बौद्ध दर्शन; राहुल सांकृत्यायन : हिन्दी काव्य 
धारा; दोहा कोष ।] “क० झु० 

विज्ञानवाद-महायानके दो दार्शनिक सम्प्रदाय हुए-- 
शुल्यवाद और विज्ञानवाद। शून््यवादके प्रमुख आचार्य 
नागाजुन द्वारा प्रतिपादित दशैन अत्यन्त तकंसम्मत होते 
हुए भी बहुत जटिल है और निषिधात्मक हैं (द्वे० 'शून्य- 
बाद”) । विज्ञानवादने इस निषेघात्मकताका परिहार किया 
और भूततथता'के सिद्धान्तका प्रतिपादन किया तथा साधना 
पद्धतिके रूपमें योग-प्रणालीकोी स्वीकार किया, अतः इसे 
'भूततथतावाद! और 'योगाचार"-सम्प्रदाय भी कहते है। 
इसके प्रमुख आचाये अश्वधोष, वसुबन्धु, असंग ओर 
मैत्रेय माने जाते हैं। कहा जाता है कि नायाजुन (२ 
श० ई०)के कगमग एक शताब्दी बाद मैत्रेयने अभिसम- 
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यालकारकारिका' लिखकर विज्ञानवादकी एक निरिचत 
दाशनिक मांड दिया, जिससे पॉचचीं शताब्दीमें असंगने 
पूर्ण रूपसे सुव्यवस्थित किया। शूल्यवादी सभीको शुन्य 
मानते है, किन्तु विज्ञानवादीका कहना है क्रि द्रष्टाके अनु- 
भव, वित्त या विज्ञान परम्ण्गाको शल्य नहीं कहा जा 
सकता, क्‍योंकि यदि मानसिक दश्चाएँ और क्रियाएँ भी 
शन्य हैं तो शूल्यवादीके तके भी शुन्य हैं। अतः मनोमय 
जगत्‌का अस्तित्व तो मानना ही पड़ेगा । किन्तु विज्ञान- 
वादी मनोमय जगतूका अस्तित्व मानते हुए भी बाह्य 
विद्वका पूर्ण निषेध कर उसका अस्तित्व नहीं मानता है 
(दरे० जगतानुबोध”) । विश्व केवरू विज्ञानों, चेतनाओ 
और प्रत्ययोंकी शवंखलामात्र है। चित्त आलरूय-विज्ञान है 
ओर इस आलय-विज्ञानके प्रवाहमे एक क्षणिक विज्ञान 
दूसरे विज्ञानकों कार्ये-कारण-श्वृंखलासे उत्पन्न करता चलता 
है। इसका अन्तिम विलूयन विज्ञप्तिमात्रतामे होता है, 
इसीकोी परमार्थ या 'मूततथता' कहते है, यही निर्वाण है। 

इसका उदाहरण विज्ञानवादी अन्थोमें यों दिया गया 
है कि चित्त अपनी स्मृतियों और अज्ञानजन्य कब्पनाओंको 
संगृहीत करता चलता है। वही संसार है । पर उसका 
नाश होनेपर चित्तका नाश नही होता, जैसे वायुके शान्त 
होनेपर जलमें लहरें उठना बन्द हो जाता है, पर लह रोंके 
विलीन होनेसे जल विलुप्त नही हो जाता ! वह जो विनष्ट 
नहीं होता, वही परमा्थ या भूततथता या निर्वाण है | 
वजयानी सिद्धोंने शुन्यवादी निर्वोणकी अपेक्षा तथताके 
सिद्धान्तकी अधिक मान्यता दी है। कोंकणपा, नन्दौपा 
और काण्हपाने अपनी चर्याओंमें तथतारूपी निर्वाणकों 
खीक्ृति दी है। इसी तथताको नेरशव्म्य-ज्ञान भी कहा 
गया है, क्योंकि इसमें धर्म नैरात्म्य भी है, अर्थीत्‌ सांसा- 
रिक वस्तुओंका भी नेरात्म्य या शून्यता हे और पुहृल- 
नेरात्म्य, अर्थात्‌ आत्मा जैसी किसी शाशवत सत्ताका भी 
निषेष कर केवल तथता खरूप चित्तको ही स्वीकार 
किया है। “-ध० वी० भा० 
विट-दे ० 'नर्मसचिव?, नायक | 
वितर्क (त्तक, घिकढप)-प्रचलित तेंतीस संचारियोंमेंसे 
एक । वितर्कमें अनुमान इृष्ट एवं अनिष्ट, दोनों पक्षोंमें बारी- 
बारीसे हो सकता है ! नाव्यशासखत्रमे सन्देह, अथौत्‌ 
उभयावलूम्बी संशय, विमरश, अर्थोत्त विशेष प्रतीत्यमिलाषा 
और विप्रतिपत्ति, अर्थात्‌ परस्पर सम्बद्ध ऊह एवं अपोहको 
तकका विभाव बताया हे। विविध विचारके प्रश्न, सिर 
एवं भ्र्युगलके क्षेप और अंगुलीके नतंनसे इसकी अभिव्यक्ति 
होती है (नाव्य०, ७: ९२णग) । कदाचित्‌ परिभाषाकी कम 
ताकिक बनानेके कारण धनंजय इत्यादिने सन्देहको प्रधान 
स्थान देकर 'नाव्यशासत्रके विमश एवं विप्रतिपत्ति शब्दों- 
की 'आदि' कहकर सन्‍्तोष कर लिया। हिन्दीके रीतिकाल- 
के आचार्यामे कुछने नाव्यशास्त्रकी परम्पराका अनुसरण 
किया है--““बिप्रतिपत्ति विच्चरु अर संसय अध्यवसाइ | 
बितरक चोबिध जानिये (देव : भा० : संचारी०)। अन्योंने 
सामान्यतः “उर उपजत सनन्‍्देद् जहँ कीजे कछू विचार 
(जगद्वि०, ५६८) छक्षण दिया है । 
. महादेबीका उदाहइरण--*दुखका जग हूँ या सुखकी 
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पर, करुणाका घन या मरु निर्जन (का०्द०, पृ० ८०) । 
इसमें कविका आत्मगत ऊहापोहका वितकी हे | पद्माकर के 
इस उदाहरणमे विमशे है--“भूल्यो मौंह मालमें चुभ्यो 
के टेढी चालमे, छक्यो कि छबि जालमे के बीध्यो बनमाल* 
में? (जगद्धि", ५७०) । देवने इसके चार प्रकारके उदा- 
हरण दिये हैं। विप्रतिपत्तिका उदा०--न सुने तबौ काहू 
कहूँ कबहूँ कि मयंकके अंकमें पंकज है” । विचारका उदा० 
--प्रान पियारे तु एहे घरे पर प्रान पयान के फेरि न 
ऐहै” । संशयका उदा०--“किधोौ कोनके भोनकी दौप 
सिखा कोनके भाग है भालखची” । अध्यवसायका उदा० 
--“तिहे ऊपरकी यह सोम नवोतम तौम चह्>ँदिसि झूलि 
रहे” (भाव०, संचारी०) । -ज० किं० बृ० 

वित्तजा सेवा-दे० सिवा! । 

विदग्धा (नायिक्रा)-परकीयाकी स्थितिके अनुसार 
भेद; विशेषके लिए दे० 'नायिका-मेद' । सर्वप्रथम भानुदत्त 
द्वारा उछ्िखित । परपुरुषके प्रति अपने अनुरागका संकेत 
चतुराईसे देनेवाली नायिका | १. बचनविद्ग्धा--वचनसे 
इस चतुराईका निर्वाह करनेवालो नायिका-- करे बचनसौ 
चातुरी” (मतिराम) । पद्माकरने स्पष्ट करते हुए कहा है-- 
“बत्नननकी रचनानिसो जो साथै निज काज”' (जगद्वि०, 
१:९७) । वाक्चातुर्येसे नायिका अपना मनोरथ पूरा करती 
हुई भी प्रेममावकी दूसरोसे छिपा छेती है--“तनिक सि 
नाऊ़ नथुनियों मित हित नीक | कहति नाक पहिरावहु 
चित दे सीक” (बरवै०, १४) । रहोम सहज भावसे चातुर्य- 
को व्यक्त कर सके हैं। अन्य उदाहरणों में परिस्थितिका स्थूल 
रूप ही प्रधान हे--“नित साँझ सरेरे हमारी हहा हरि 
गैया भला दुहि जैबो करो” (प्माकर : जगद्वि०, १: ९६) । 
२. क्रियाविदग्था--क्रियाकी चतुराईसे जो अपने अनु- 
रागको व्यक्त करनेमें समर्थ हो । 'क्रियासुजान' करके जो 
अपना 'काज साथे' ऐसी नायिका (प्माकर) | कुछ चतु- 
राईका काये करके यह नायिका अपना मनोरथ सिद्ध 
करती है--“नैेन नमाय रही हियमालम लारूकी मूरति 
लछालमे देख्यों” (मतिराम : २० रा०, ७४)। रहीमकी 
नायिकाकी स्थिति अधिक यथार्थ है--बाहिर लैके दियवा 
बारन जाय । सासु ननद ढिग पहुँचत देति बुझाय 
(बरवैं०, १३) । 

विदूषक-दे० “नर्म-सचिव, नायक । 

विद्याविरुद्ध-दे० 'अर्थ-दोष”, दसवाँ | 

विधि-एक गौंण अर्थालंकार। जैसे प्रतिषेध अलंकारमे 
प्रसिद्धतया निषेधप्राप्त वस्तुका अन्यार्थ-गर्मित चमत्कारपूर्ण 
रीतिसे पुनः कीर्तन होता है, वेसे ही प्रसिद्धतया सिद्ध 
वस्तुका अन्याथंगर्मित चमत्कारपूर्ण रीतिसे पुनः कीतेन 
करनेसे विधि अलंकार होता है । सम्मवतः सर्वप्रथम अप्पय 
दीक्षितने इस अलूकारकी परिभाषा निम्नलिखित प्रकारसे 
की हे--“सिद्धस्यैव विधान यत्तमाहुविध्यलंकृतस?” 
(कुब॒ल०, ९९५) । इसीके आधारपर हिन्दीके आचार्योने भी 
इस अलकारको स्वीकार किया हे--“जहाँ सिद्धि ही बातको 
करत प्रसिद्ध बखान” (० क०, ३८९५) अथवा--'सिद्धि 
अरथहि बहुरि, सिद्ध कीजियतु जित्त” (प्मा०, २७८) । 
उदा०-- त्तररामचरित' (२: १०)में शूद्रके तप करनेने 


अव्पवयस्क ब्राह्मणके मरनेपर उस शूद्गरपर बाण छोड़ते हुए 
रामचन्द्रका कदहता-- तिजु कर सर मुनि सुद्र पर द्विज" 
सिसु जीवन-देतु | राम गात है जिन तजी सीता गर्भ 
समेत” (छाया, अ० मं०, १६०) । निश्चय हाथ रामका 
अंग है । यह बात सिद्ध है, पर फिर भी करुणाका अमाब 
बतानेके लिए कहते हैं कि तू वास्तवर्मं उस कणोरहदय 
रामका हाथ है, जिसने सीताका परित्याग कर दिया, 
अर्थात्‌ सिद्ध वस्तुकी यहाँ पुष्टि हुई हे। अतः विधि 
अलंकार हुआ। अथवा--खलनिके खण्डिबेकी मंगनको 
मण्डिबेकों, महाबीर भावसिंह भावसिंद होत हैं? (रू० 
ल०, ३९०) । >-ज० कि० बृ० 


विधि-अयुक्त-दे ० अर्थ-दोष', बाईसवाँ । 
विनोक्ति-साह्श्यगर्भके गम्यौपम्याश्रय वर्गका अर्थाल्कार । 


सम्भवतः मम्मठ तथा रुय्यकने सबंप्रथम इसे स्वीकार किया 
है । मम्मटके अनुसार इसमें एकके बिना दूसरेके अशोभन 
होने अथवा शोभन होनेका कथन अमिग्रेत होता है (का० 
प्र०, १० : ११३) । विश्वनाथका लक्षण इसीपर आधारित 
है--“यद्दिनान्येन नासाध्वन्यद्साधु वा” (सा० द०, १०: 
५६) । यहाँ शोभनके स्थानपर 'नासाधु” कहा गया हे। 
जयदेवने केवल हीन भेद माना है, पर उनके टोकाकार 
अप्पय दीक्षितने विश्वनाथ आदिके दोनों भेदोकी स्वीकार 
किया है। हिन्दीके आचायोने प्रायः 'कुबल्यानन्द'के 
आधारपर इसका लक्षण दिया है--बिना कछू जहँ बरनिये, 
के हीनो के नीक” (शि० भू०, १५१) । दासने शोभन- 
अशोभनके स्थानपर 'सुभ-असुरभ' कर दिया है (का० नि०, 
१७) । इस अलकारमें बिना, हीन, रहित आदि वाचक 
शब्दोंका प्रयोग होता है, परन्तु अनिवार्य नहीं है। 
उदा०-- प्राणनाथ तुम बिनु जगमाही । मोकहें कतहूँ 
सुखद कछु नाही | जिय त्रिनु देह नदी विनु बारी | तैसइ 
नाथ पुरुष विनु नारी”? (रा० च० मा०, २: ६०) | यहाँ 
देह, नदी तथा सीताका अशोभन होना कथित 
है। अथवा--दिखत दीपति द्वीपकी, देत प्रान अरु 
देह । राजत एक पतंगमे, बिना कपटकों नेह”! (छ० 
ल०, १६१) । यहाँ कपटके बिना नेहकी शोभन कहा 
गया हे । +शि० प्र० सिं० 


विपयेय-दे० 'भअ्रम!, आन्ति! । 
विप्रलभ-शँगार-भोजराजने विप्ररुम्भ-श्वृंगारकी यह परि- 


भाषा दी हे--“जहाँ रति नामक भाव प्रकर्षकी प्राप्त करे, 
लेकिन अभीष्टकी न पा सके, वहाँ विप्ररुंम-शंगार कहा 
जाता है” (स० कं०, ५ : ४०) । 

भानुदत्तका कथन हे--'युवा और युवतीकी परस्पर 
मुदित पंचेन्द्रियोंके पारस्परिक सम्बन्धका अभाव अथवा 
अभीष्टकी अप्राप्ति विप्ररुम्भ हैं? (२० त०, ६) । “साहित्य- 
दर्पण'में भमोजराजकी परिभाषा ही दुहरायी गयी--“यज्र 
तु रतिः प्रकृष्टा नाभीश्मुपेति विप्ररूम्भोड्सौ” (३: १८७) । 
इन कथनोमे अभीष्टका अभिप्राय नायक या नायिकासे है । 
उक्त आचार्योने अभीश्की अप्राप्ति ही विप्रलम्भकी निष्पत्ति- 
के लिए आवश्यक मानी है । लेकिन पण्डितराजने प्रेमकी 
वर्तमानताकों प्रधानता दी हे। उनके अनुसार यदि 
नायक-नायिकामे वियोगदशाम प्रेम हो तो, वहाँ विप्रलूम्स 


विप्रलु॑स-ंगार 


श्रृंगार होता है। उनका कथन है कि वियोगका अर्थ है 
यह ज्ञान कि में बिछुड़ा हूँ", अथौत्‌ इस तकेणासे वियोगमें 
भी मानसिक संयोग सम्पन्न होनेपर विग्रलम्भ नहीं माना 
जायगा । स्वम्न-समांगम होनेपर वियोगमें भी संयोग माना 
जाता है । 

हिन्दीके आचायेमि केशव तथा सोमनाथने 'रसगंगाधर- 
की परिभाषा अपनायी है तथा विन्तामणि और भिखारीदास 
साहित्यदर्पण से प्रभावित हैं । केशव--बिछुरत प्रीतमकी 
प्रीतिमा, होत जु रस तिहि ठोर। बिप्रलुम्भ तासो कहे, 
केसव कबि सिरमौर” । सतोमनाथ--प्रीतमके बिछुरनि 
बिपै जो रस उपजत आइई। बिप्रलम्भ सिंगार सो कहत 
सकल कविराइ” । चिन्तामणि--“जहाँ मिले नहिं नारि 
अरू पुरुष सु बरन बियोग”। सिखारी-- जहें दम्पतिके 
मिलन बिन, होत बविथा बिस्तार। उपजत अन्तर भाव 
बहु, सो वियोग खूंगार । 

विप्रलुम्मके कई प्रकारते भेद किये गये हैं । भोजने 
'सरस्वतीकण्ठाभरण मे पूर्वानुराग, माल, प्रवास एवं करुण, 
ये चार भेंद कहे है । परवरती आचार्योर्में विश्वनाथने इन्ही 
भेदोका कथन किया है | लेकिन मम्मटने विग्रलूम्भके पॉच 
प्रकार बताये है--अमिलाषहेतुक, विरसहेतुक, ईर्ष्याहेतुक, 
प्रवासहेतुक तथा शापहेतुक | भानुदत्त और पण्डितराजने 
मम्मटके भेदोंकी ही स्वीकार किया हे । हिन्दौके आचार्योमें 
केशव, देव, भिखारी इहत्यादिने 'साहित्यदर्पण'का ही 
अनुसरण किया है। नवीन विद्वानोंमे कन्हेयालाल पोद्ारने 
काव्यप्रकाश का तथा रामदद्विन मिश्रने साहित्यदर्पण'का 
वर्गीकरण स्वीकार किया है। 'हरिओघष' पूर्वोन्रराग, मान 
ओर प्रवास, तीन ही भेद स्वीकार करते है। मतिरामने भी 
'सराज'में ये ही तीन भेद माने है । 

धनंजयने शृंगारके तीन भेद बताये हे--आयोग, विप्रयोग 
तथा सम्भोग | इनमे आयोग ओर विप्रयोग विप्रलूम्भके 
अन्तर्गत आते हैं । आयोगका अर्थ है नही मिल पाना और 
विप्रयोगका अर्थ है मिलकर अलग हो जाना। लक्षणके 
अनुसार आथोग पूर्वानुरागके समकक्ष हे । कमी-कभी विश्र- 
योग और विग्रलूम्भ पर्याय जैसे भी समझे जाते है । 

मिलन अथवा समागमसे पूर्व हृदयमे जो अनुरागका 
आविर्भाव होता है, उसे पूर्व॑राग या पूर्वानुराग कहा जाता 
है। इसके चार मार्ग या विधियों हे--प्र त्यक्ष दर्शन, चित्र- 
दशन, श्रवण-दशंन एवं स्वप्न-दशैन | इनमें प्रियमूर्तिके 
भिन्न-भिन्न प्रकारसे दर्शन होनेका विधान है | पूर्वोनुराग- 
की नियोग भी कहते हैं। कविराज विश्वनाथके अनुसार 
पूबौनुराग तीन प्रकारका होता हे--नीलीराग, जो बाहरी 
चमक-दमक तो अधिक न दिखाये, किन्तु हृदयसे कभी 
दूर न हो; कुसुम्भराग, जो शोमित अधिक हो, लेकिन 
जाता रहे और मंजिष्ठाराग, जो शोमित भी हो और साथ 
ही कभी नष्ट भी न हो । 

प्रियापराधननित कीपको मान कहते है। इसके भी 
दो भेद होते हँ--प्रणयमान ओर ड्योमान | दोनोंके 
दृदयमें भरपूर प्रेम होनेपर भी जब प्रिय॑-प्रिया एक-दूसरेसे 
“कुपित हों, तब प्रणघमान होता है । इसका समाधान यह 
कहकर किया गया है कि प्रेमकी गति कुश्लि होती है, 


फाइट 
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यद्यपि मनोवैज्ञानिक दृष्टिसे ऐसा मान नायक-नायिका 
पारस्परिक अनुरागकी पुष्टिके हेतु करते हैं । यदि यह मास 
अनुनय-विनयके समयतक न ठहर सके, तो इसे विप्रलम्भ 
खुंगार न समझकर 'सम्भोगसंचारी' नामक भाव मानता 
चाहिये | पतिकी अन्य नारीमें आश्तक्ति देखने, अनुमान 
करने या किसीसे सुन लेनेपर स्त्रियों द्वारा किया गया मान 
'ईर्ष्यामान! कहलाता हे । निवृत्तिके अनुसार ईर्ष्यामानके 
भी तीन भेद कहे गये हैं-लघु मान, मध्यम-मान और 
गुरु मान । 

नायक-नायिकामेसे एकक्रा परदेशमे होना प्रवास 
कहलाता है । यह प्रवास कार्यवश, शापवश अथवा भयवश, 
तीन कारणोसे होता है । प्रवास-वियोगमें नायिकाके शरीर 
और वर््में मल्िनिता, सिरमे एक साधारण वेणों एवं 
निःश्वास-उच्छूस, रोदन, भूमिफ्तन इत्यादि होते हैं। 
शापज (अथवा शापहेतुक) वियोगका प्रसिद्ध उदाहरण 
कालिदासका मेघदूत है, जिसमे कुबेरके शापके कारण यक्ष 
अपनी पल्लौसे वियुक्त हो गया है तथा मेघकी दूत बनाकर 
अपना मर्मद्रावक प्रणय-सन्देश प्रियाके पास भेजता है । 

नायक-नायिकामेंसे एकके मर जानेपर दूसरा जो दुः्खी 
होता है, उसे करुण-विप्रऊुम्भ कहते है । लेकिन विप्ररुम्भ 
तभी माना जायगा, जब परलोकगत व्यक्तिके इसी जन्ममे 
इसी देहसे पुनः मिलनेकी आशा बनी रहे। यदि प्रिय- 
मिलनकी आशा सर्वथा नष्ट हो जाय, तो वहाँ स्थायी भाव 
शोक होनेसे करुण रस होगा, करुण-विग्ररुम्भ-शंगार नही । 
'रघुवंश'मे इन्दुमतीके मर जानेपर महाराज अजका प्रसिद्ध 
विलाप करुण रस ही है, करुण-विप्रलूम्भ नही । कादम्बरीमे 
पुण्डरीकके मर जानेपर महाखेताकी करुण रक्षकी ही अनु- 
भूति हुई, लेकिन आकाशवाणी सुननेपर प्रियमिलनकी 
आशा अकुरित होनेके बादसे 'करुण-तिप्ररूम्भ! माना 
जाता है | वैसी दशामे भी, जहाँ प्रियसे मिलनेकी आशा 
नष्ट हो गयी है, लेकिन प्रिय जीवित हे तथा मिलनकी 
भौतिक सम्भावना सर्वथा विलप्त नहीं हुईं है, करुण-विप्र- 
लम्भ माना जायगा। 'ूरसागर'मे क्ृष्णके ब्जसे 
चले जानेके अनन्तर गोपियोकी वियोगानुभूति करुण- 
विप्रल्म्भ हो है । 

मम्मटके पंचविध विप्रुम्म ओर विश्वनाथके चतुर्विध 
विप्रलुम्भमे कोर मोलिक भेद नहीं है। मम्मटका अमिल्‍ाष- 
हेतुक वियोग 'साहित्यदर्पण'का पूर्वानुराग ही हे, यद्यपि 
सामान्य काव्यानुरागियोंमे पूर्वराग” या 'पूर्वोन्चुराग शब्द 
अधिक लोकप्रिय है । ईर्ष्याहेतुक का सम्बन्ध मानसे है । 
प्रवास एव शाप, दोनो वर्गीकरणोंमे समान है। करुण- 
विप्रलम्स प्रवासहेतुक वियोगके भीतर सन्निविष्ठ किया जा 
सकता है। मम्मटका विरहद्देतुक विप्रलूम्भ अवश्य एक 
सुन्दर सूम् है। समीप रहनेपर भी गुरुजनोकी लज्जा 
आदिके कारण समागम न हो,.तो वह विरहहेतुक वियोग 
माना जायगा । इसके अत्यन्त मर्मस्पशी उदाहरण लोक- 
गीतोमे मिल जाया करते हैं । बिहारीका यह प्रसिद्ध दोहा 
विरहहेतुक विप्ररूम्मका सुन्दर उदाहरण है--“दिखे बने 
न देखतें अनदेखें अकुलाहिं | इन दुखिया अँखियानुकों 
घुखु सिरज्योई नाहिं” (बि० स०, ६६३) । 
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वियोगसे सम्बन्धित दस काम-दशाएँ भी मानी गयी 
हैे--अभिलाष, चिन्ता, स्मृति, गुणकथन, उद्देग, प्रलाप, 
न्‍्माद, व्याधि, जड़ता और झति या मरण। कितने ही 
लोग नौ काम-दशाएँ ही मानते है, मरणकी नहीं । कितने 
मूच्छौकी भी मिलाकर एकादश काम-दशाएँ स्वीकार करते 
हैं। प्रियते तनसे मिलनकी इच्छा अभिवाष हे; प्राप्तिके 
उपायोंकी खोज चिन्ता हे; सुखदायी वस्तु; जब दुःखदायी 
बन जाये, तो उद्देग है; चित्तके व्याकुल होनेसे अटपदी बातें 
करना प्राप है; जड-चेतनका विचार न रहना उन्माद 
है; दीर्ध॑ निः्वास, पाण्डुता, दुर्बलता इत्यादि व्याधि हे; 
अंगे। तथा मनका चेशशून्य होना जड़ता हे। अन्य 
दशाओके अभिप्राय स्वतः स्पष्ट है । इनमे चिन्ता, स्मरण, 
उन्माद, व्याधि, जडता ओर मरण संचारियोमें भी वैसे ही 
गृहीत है । रसका विच्छेदक होनेसे मरणका वर्णन प्रायः 
निषिद्ध ठहराया जाता हे, ठेकिन विश्वनाथ कहते है कि 
मरण-तुस्य दशा तथा चित्तमे आकांक्षित मरणका वर्णन 
ग्राह्म है और शीघ्र पुनर्जाँवित होनेकी आशा हो, तो भी 
मरणका उल्लेख मान्य है | देवकी सझाह अत्यन्त महत्त्व- 
पूर्ण ह--मरनो वा विधि वरनिये जाते रस न नसाइ” । 
भारतेन्दुकी निम्नलिखित पंक्तियाँ द्रष्टभ्य ह-- एहो प्रान 
प्यारे बिन दरम तिहारे भये, म॒ये हैँ पे ऑखे ए खुली 
ही रह जायेंगी”। मरण'के गृहीत हो जानेसे सम्पूर्ण 
व्यमिचारी भाव विप्रहुम्भ या वियोग-श्वृंगारमें चले 
आते है| --२० ति० 
विप्रलुब्धा (नाथिका)-अवजस्थानुसार नायिकाओंके विभा- 
जनका एक मेद; विशेषके लिए दे० नायिका-भसेद' । सबे- 
प्रथम उल्लेख भरतने किया हे। भानुदत्तके अनुसार 
“संकेतनिकेतने प्रियमनवलोक्य समाकुछहृदया” (२० मं०, 
पृ० १११), अर्थात्‌ आहेट्स्यडपर नायककी न पाकर 
व्याकुल होनेवाली नायिका विप्रलुब्धा कही जाती है। 
मतिरामका भाव यही हे---/मिलल आस करे जाय तिय 
मिले न पिय संकेत” (रसराज, १४४) । पद्माकर 'पिय 
बिहीौन संकेत! कहकर यही बात व्यक्त करते है। रहीम 
मुग्धा विप्ररुब्धाका अंकन व्यंजक रूपमे करते हैं--“मिलेउ 
न कन्‍त सहेटवा छखेड डेराइ । धरनियोँ कमल बदनियाँ 
गइ कुम्हिलाइ” (बरवे०, (५२) । नायिका अभी कोमल 
है | सहेटम्धलपर कन्तकों न पाकर मतिरामकी मुग्धा भी 
व्याकुछ हो जाती हे--“नवलर वारूको कमरू-सो गयों 
बदन कुम्मिलाय! (रसराज, १४६) । मध्या व्याकुछ 
कम, व्यथित अधिक होती है--तियकी मिलो न प्रान 
प्रिय, सनल जरूद तन मैन । सजरू जलरूद लखिके भये 
सजल जलद-से नेन”” (वही, १४८) । रहीमकी मध्या 
“है ले ऊँचि उसेसवा है विवरार” (बरवै०, ५१) । प्रौढा 
विप्रलुब्धा अपनी उद्दिग्तता छिपानेका प्रयत्न भी नहीं 
करती--“निरखि सेज रँग-रेंग मरी लगी उसॉंसे लेन । 
कछु न चेन चितमें रह्मो चढत चाँदनी रेन” (प्माकर : 
जगद्धि ०, १४ १८७) । परकीया विप्ररुब्धाकों सहेडस्थलूपर 
नायक नहीं मिलता तो वह भयाकुर हो उठती है-- 
“पाहस करि कुजन गयी, ल्ख्यो न नन्दकिसोर । दीप 
शिखा-सी थरहरी, छूगी बयारि झकोर” (मतिराम : २० 


विप्रलब्धा (नायिका)-विबोध (प्रबोध एवं निबोध) 





रा०, १५३) । सामान्या विप्रलब्धामें वास्तविक दुःखके 
स्थानपर खेदमात्र होता है--करिके सोरह सिंगरवा अतर 
लगाय | मिलेउ न हाल सहेटवा फिरि पछताय” (रहीम : 
बरवे०, ५६) । पर कवियोंने इस पछतानेको मात्र 'धनवी 
भई न धामकी तक सीमित रखा है। विद्यापतिने राधाको 
विप्रलुब्धा-रपमें भी अंकित किया है, जिसमे राधाकी 
मानसिक व्यथा ब्यंजित हुई है। भक्त कवियोने गोपियोंके 
रासप्रसंगमें कृष्णसे बिछुड़ जानेका वर्णन किया है । रीति 
बावियोने इस प्रसंगकी विस्तारसे उपस्थित किया है ओर 
इसमे नारीके विविध मनोभावोका चित्रण छुआ है | --२० 


विबोध (प्रबोध एवं निबोध)-प्रचलित तेतीसमेसे एक 


संचारी भाव | नाग्यशास्त्र तथा तदनुवर्ती अन्य अन्थोंमें 
“(विवोध, वाग्मटके 'काव्यानुशासन', 'अग्निपुराण' तथा 
“न्ञाटकलक्षण-रत्नकोश' मे 'प्रवोध! और “नञूजराजयशो- 
भूषण'में इसको 'निबोध! कहा गया हे। अन्वय द्वारा 
“अग्निपुराण में और व्यतिरेक द्वारा काव्यानुशासन मे इस 
'उंचारी'का लक्षण दिया गया है--चेतनाका उदय होना 
एवं निद्राका न होना क्रमशः प्रवोध है अथवा निद्रा दूर 
होनेके वाद चेतनालाभकी विवोध कहते है| 'नाय्यशासतर के 
अनुसार निद्राभंग होना, भोजनका कुपरिणाम) दुःस्वप्न, 
तीव्र स्पश अथवा शब्दअवण इत्यादि विभावोंसे यह भाव 
उत्पन्न होता है । जँभाई लेना, आँखोकी मलूना, शयन- 
स्थानसे उठ खड़ा होना इत्यादि इसके अनुभाव है. (७: 
७७ ग); 'दशरूपक! तथा 'साहित्यदर्प ण॑मे माघके 'शिक्षु- 
पालवध के ग्यारहवें| सर्गसे जो उदाइरण दिया गया हे, 
बह निद्रोच्छेदका है । पर इस अर्थके अतिरिक्त, प्रतापरुद्र- 
यशोभुषण मे प्रतापरुद्रके ग्रणोंके बोधकी विबोध बताया 
गया है (४:४३) । कदाचित्‌ इसी कारण कालान्तरमें 
इसका अर्थ न केवल निद्रासे जागरण अबस्थामें आना 
रहा, पर अज्ञानसे ज्ञान प्राप्त करना सी हुआ हो । 

हिन्दी रीतिकालके आचायमे कतिपयने नाव्यशास्रा- 
की परम्परामे लक्षण दिया है--“नीद गये सीजे नयन, 
अंग भंग जमुहाइ। एक बार इन्द्रिय जगे, ते कउ नींद 
सुभाय (भाव० : संचारी) । पर अन्योंने केवल 
“जागिबो के रूपमे स्वीकार किया है । देवका उदाहरण-- 
“चौकि परी तब कान्ह कहेँ न कदम्ब न कुंज न कालिन्दी- 
को तट” (वही) । पद्माकर नौदसे जागी नायिकाका 
चित्र अंकित करते है--“आँखे अधख़ुली अधख़ुली खिरकी 
है खुली, अधखुले आननपे अथखुली अलकें? (जगद्वि०, 
५१३) | रामदहिन मिश्रने अज्ञानके मिटनेका उदाहरण 
प्रस्तुत किया है--“हाथ जोड़ बोला साथ्रुनयन महीप यों। 
मादृभूमि इस तुच्छ जनको क्षमा करो। भोऊँगा कलंक 
रक्त देकर शरीरका । आजतक खेयी तरी मेने पापसिन्धुमे । 
अब खेऊँगा उसे धघारमें कृपाणकी” (का० दण०्से)। यह 
देशद्रोही जयचन्दके विवोधकी व्यंजनाका उदाहरण है । 

चेतनाठाम मानसिक अवस्था है, यद्यपि उसकी 
अभिव्यक्तिका सम्बन्ध शारीरिक अवस्थासे है । विबोधके 
समय इसके आधेय अथवा आश्रयकी अवस्था तो 
उदासीन ही होगी, चाहे कवि उसको सुखात्मक समझे, 
जैसा कि दशरूपक के उदाहरणसे स्पष्ट है, अथवा 


विब्बोक-विभावना 





अन्यथा । -ज० कि० ब० 
विब्बोक-दे? 'स्वसावज अरूंकार), आउठवों । 
विभव-विभव भी अवतारका पर्याय है, भगवानका प्रादुर्भाव 
है, जिसके मुख्य और गौण, दो भेद्र है। मुख्य साक्षात्‌ 
अवतार ओर गौण आवेशावतार कहलाते है| आवेशावतार- 
के भी दो भेद हे--(१) शबक्‍त्यावेश, जिसमें केवल सग- 
वानकी शक्तिका विकास होता है और (२) स्वरूपावेश, 
जिसमे अप्राकृतत विशवह सहित भगवान्‌ किसी चेतन शरीरमे 
आविभूत होते है । 
विभवावतारोकी संख्या १९ मानी गयी हे। मुक्ति 


प्राप्तेकि लिए मुख्य विभवावतारोकी और भक्ति- 
ग्राप्तेकिे लिए गोण विभवावतारोंकी उपासना की 
जाती हे । ++वि० मो० शञ० 


विभाव-भरत(३-४ श० ई०)ने नाव्यशाल्रमे विभावकी 
व्याख्या (७: ३-४) की है ओर इसे रस-निष्पत्ति (दे ०)के 
लिए आवश्यक तत्त्व माना है । वस्तुतः भरते छेकर आधु- 
निक कालरूतक संस्कृत तथा हिन्दीके आचार्यों और विवे- 
चकोंने विभावको इसी रूपमे माना हे । विश्वनाथका लक्षण 
है--“रत्यादयुद्रोघकाः छोके विभावाः काव्यनाव्ययोः” 
(सा० द०, १: २९), अर्थात्‌ सामाजिकके अन्तर्गत रति- 
हास आदिको जो आसख्वादनके योग्य उत्पन्न करते है । देव 
भी इसी प्रकार कहते है-- जे विसेष्य करि रसनिको 
उपजावत है भाव” (भा० बि०, २३२)। जो व्यक्ति, पदार्थ 
अथवा बाह्य विकार अन्य व्यक्तिके हृदयम भावोकों जाग्रत्‌ 
करते हैं, उन भावोद्गोधक अथवा रसाभिव्यक्तिके कारणोको 
विभाव कहते है | इनके आश्रयसे रस प्रकट होता है, अतः 
यह कारण निमित्त अथवा हेतु कहलाते है। रक्षकों अलो- 
किक माननेके कारण इन्हें सी कारण आदि नाम न देकर 
असाधारण रूपसे विभाव कहा जाता हे। यह विभाव 
आश्रयमें भावोबी जाग्रत्‌ सी करते हे ओर उन्हे उद्दीप भी 
करते है । इस कारण इसके आलहलम्बन! तथा 'उद्दीपन' 
नामक दो भेद किये गये हैं । उदाहरणतः, पुष्पवाटिकामें 
राम और जानकी घूम रहे है। जानकीके साथ उनकी 
सखियों हैं ओर रामके साथ उनके अनुज । इस दृश्यका 
तुलूसीदासने निम्नलिखित पंक्तियोंमे ही चित्र उपस्थित 
किया है, उप्तमें राम सीताके हृदयमें जाग्रत्‌ रति भावके 
आलम्बन तथा सीताकी सखियाँ, जो उन्हें रामके दर्शनमें 
सहायता पहुँचा रही हे, उद्दीपन तथा सीताका संकोच, 
उनका चकित होना आदि अनुभाव हैे--“वचितवत चकित 
चहूँ दिसि सीता, कहें गये नृूप किसोर मन चीता। जहें 
बिलोक झूगसावक नेनी, जनु तहेँ बरिस कमल सित ख्लेनी । 
लता ओट तब सखिन छरूखाये, स्थामल गोर किसोर 
सुहाये | देखि रूप लोचन ललरूचाने, हरषे जनु निज निधि 
पहिचाने” | (रा० च० मा०, १)।  +-आ०» प्र० दी० 
विभावना- विरोधमूलक अर्थाल्कार; यह अलंकार अपेक्षाकृत 
महत्पूर्ण तथा प्रचक्तित अलकारोंमें हे और भामदद, दण्डी- 
से लेकर, मम्मठ, विश्वनाथ आदि सभी संस्कृतके आचार्योने 
“इसका ग्रतिपादन किया हे । भामह तथा उद्धरकी इस 
परिभाषा-- क्रियायाः प्रतिषेषे या तत्फलस्य विभावना”? 





५ हब 


“क्रियायाः प्रतिबेधेदपि फलव्यक्ति/” (का० प्र०, १० : 
१०७), अर्थात्‌ जिसमे क्रियाका प्रतिषिष करके भी कार्यकी 
उत्पत्तिका वर्णन हो। हिन्दीके आचारयोने भी श्सका 
व्यापकताते उल्लेख किया हे और रीति-अन्धोंमें इसके उदा- 
हरण पद-पदपर मिलते है । परन्तु उन्होंने विश्वनाथ और 
जयदेवके लक्षणका प्रायः अनुसरण किया है । 'साहित्य- 
दर्पण'में इसकी परिभाषा हे--/विभावनाविना हेतु कार्यों 
त्पत्तियदुच्यते? (१० : ६६), अर्थात्‌ जहाँ बिना कारण 
हो कार्यकी उत्पत्ति हों। विभावनाका अर्थ है कब्पना 
अर्थात्‌ विदग्घतापूवंक असिद्ध कारणके अभावमे कार्यकी 
उत्पत्तिकी कल्पना। मतिराम आदिने इस अलुकारकी 
परिभाषा लगभग इस प्रकार दी है--“बिना हेतु जहें 
बरनिये, प्रगट होत है काज” (छू० ल०, १९६) । 
संस्कृतके आचारयोने प्रायः उक्त निमित्त और अनुक्त 
निमित्त, ये दो भेद विभावनाके दिये है, किन्तु हिन्दीके 
रीति-अन्थोंमें प्रायः छः सेद प्रतिपादित हुए है, जिसका 
प्रत्यक्ष आधार अप्पय दीक्षितका कुबलयानन्द' है । इस 
अलकारके मूलमें अभेद अध्यवसाय रहता है, अर्थात्‌ आरोप- 
के विषयकी न कहकर केवल आरोप्यमाणका उल्लेख किया 
जाता है । 

प्रथम विभावना--कार णके अभावमें कार्यक होना-- 
“बिनु पद चले सुने बिनु काना। कर बिलु कर्म करे 
विधि नाना” (रा० च० मा०) अथवा 'सून भीतिपर 
चित्र रंग नहिं तनु बिनु लिखा चितेरे । धोये मिटे न मरे 
भीति दुख पाइय यहि तन हेरे” (बि० प०)। द्वितीय 
विभावना--अपर्याप्त अथवा असमग्र कारणसे कार्यकी 
उत्पक्ति-- 'तिय कित कमनेती पढ़ी, बिनु जिंह भोंह 
कमान । चित बेधन चूकति नहीं, बंक बिछोचन बान। 
(बि० स०, १०६) । यहाँ भोहरूपी धनुष बिना प्रत्यंचाका 
है और बाण भी टेंढे हैं, पर निशाना अचूक छगता है। 
दण्डीने काव्यादर्शमं विभावनाके इस भेदकों विशेषोक्ति 
माना है। तृतीय विभावना--प्रतिबन्धकके रहते हुए 
सी कार्यकी उत्पत्ति--/मानत राज लगाम नहिं, नेक न 
गहत मरोर। होत तोहि' रूखि बालके, दृग तुरंग मुँह- 
जोर” (ल० रू०, २०१) | चतुर्थ विभावना--अकारण, 
जिस कार्यका जो कारण नहीं हे, उससे कार्यकी उत्पत्ति-- 
“हँसति बालके बदनमें, यों छबि कछू अतूल। फूली 
चम्पक बेलितें, झरत चमेली फूल” (हू० छ०, २०३) | 
यहाँ चम्पक लता(अकारण)से चमेलीके फूलकी उत्पत्ति 
बतायी गयी है | पंचम विभावना--विरुद्ध कारण द्वारा 
कायेकी उत्पत्ति--“रहो गुही बेनी लख्यों, गुहिबेको 
त्योनार | छागे नीर चुचान ये, नीठ सुखाये बार” (बि० 
स०, ४८०) । यहाँ नायकके संस्पर्शसे स्वेदरूपी सात्विक 
भावका उदय होता हे, जिस करण सूखे हुए बारुसे पानी 
चूने रूगते है । षष्ठ विभावना--कार्यसे कारणकी उत्पत्ति 
“ भूषन भनत तेरों दान संकरप जल, अचरज सकल 
महीमे छपटत है। और नदी नदनते कोकनद होत, तेरों 
कर कोकनद नदी नद प्रगठत हे” (शि० भू०, १९४) । 
यहाँ करकमल (कार्य)से दानाधिक्यकरे संकश्पके कारण नदौ- 
नद (कारण) बह चलते हैं । 





७८१ 


यह अलंकार अपने उक्त चमत्कारके कारण सभी युगोंके 

दाव्यमें प्रचलित रहा। जायसी, सूर और तुलसी जेसे 
भाव-सिंद्ध कवियों ने भी इसका स्थऊू-स्थलपर उपयोग किया 
है । वीर-काव्यमे वीरता आदिके वर्णनोंमे इसका वेचित्र्यपूर्ण 
प्रयोग मिलता है। रीतिकालके कवियोंकी प्रकृतिके तो 
यह अनुकूल ही हे, विशेषकर नायिकाओके प्रेम और 
विरहवर्णनके प्रसंगोके । आधुनिक छायावादी कवियोमे 
इसका प्रयोग देखा जा सकता है, परन्तु वहाँ व्यंग्यार्थ 
भिन्न हे --ध० ब्र० शा० 

विश्वरम (787प७09४07)-दे० भ्रम। भ्रम किसी वास्त- 
विक विषयका अशुद्ध प्रत्यक्ष होता है, विश्रममे किसी 
वास्तविक बाह्य पदार्थके बिना ही उसका प्रत्यक्ष होता है । 
विशभ्रम होनेपर व्यक्ति अप्रस्तुत वस्तुओं या व्यक्तियोकी 
देखता, अनुपस्थित शब्दोंकों सुनता, गन्धोंकी सेँघ्रता-सा 
है। विश्रम किसी ज्ञानेन्द्रियविशेषसे अथवा विविध ज्ञाने- 
न्द्रियोंते एक साथ सम्बद्ध हो सकता है। स्वप्नो और 
सन्निपातमें अनेक झ्वानेन्द्रियोसे सम्बद्ध विश्रमोंका अनुभव 
होता है । साधारणतया किसी एक ज्ञानेन्द्रिय--जैसे आँख, 
कान, नासिका--से सम्बद्ध विश्रम ही अनुभवमें आते है। 
दृष्टिगत विश्रमोमें बडी विविधता होती हे ! व्यक्तिको अनु- 
पस्थित मित्र या सम्बन्धी, पशु, सॉप, विच्छू, भूत-प्रेत 
आदि दिखाई पडते हे । सन्‍्तो ओर मर्भमियोकी होनेवाले 
इष्टेवके दर्शन तथा उनकी अन्य रहस्यानुभूतियोको 
मनोवैज्ञानिक विश्रम ही मानते है । 

अन्य सभी मानसिक प्रक्रियाओंसे विश्रमोंका घनिष्ठ 

सम्बन्ध होता है । विश्रान्त व्यक्तिके लिए विश्रम प्रत्यक्षकी 
भाँति ही सत्य होता हे । विश्रमोकी व्याख्या मनोवैज्ञानिको- 
ने अनेकप्रकारते की है । 'बिने” भ्रम ओर विश्रममें कोई 
अन्तर नहीं मानता। उसका कहना हे कि विश्रमकों 
उत्पन्न करनेवाला कोई-न-कोई सूक्ष्म पदार्थ अवश्य होता 
है। अन्य अधिकारियोका मत हे कि विश्रम ज्ञानेन्द्रियाँसे 
किसी कारण उत्पन्न हो जाते है । मनोविर्लेषकोंकी दृश्टिमें 
विश्रम दमित इच्छाओके प्रतीकात्मक रूप होते है। विश्र्मों- 
के माध्यमसे व्यक्ति अपनी अतृप्त यौन, अहन्ता सम्बन्धी 
तथा अन्य इच्छाओकी पूर्ति कर लेता हे (्व० खभावज 
अक्ूकार' चोथा) । “आए० रा० शा० 

विमर्श संधि-दे० अवमर्श संधि! । 

वियोग-दे० विप्ररूम्भ खुंगार! । 

विरह (#ंगार)-दे० विप्ररूम्भ श्ंगार! । 

विरहनिवेदन-दे० दूती-कर्म । 

विरुद्धमतिक्रम-दे० शब्द-दोष', सोलूहवॉ 'पद-दोष” । 

विरेचन सिद्धांत- कैथासिस' नामसे अरस्तूने यह 
सिद्धान्त सबसे पहले प्रचकित किया । ईसापूर्व चौथी शतीमे 
ट्रेजेडी या शोकान्त नाटककी व्याख्या करते हुए पाठक 
या दर्शकके मनपर जो प्रभाव होते है, उनका विवेचन 
करते हुए अरस्तूने इस शब्दका प्रयोग किया । अरस्तूके 
शब्दोमे-- ट्रेजेडी एक क्रिया है--वह हममें करुणा और 
भयकीो भावना जाग्मत्‌ करके हमारी भावनाओंको एक राह, 
एक प्रकारका व्यंजनामार्ग (आउटलेट) प्रस्तुत कर देती है” । 
जमेन काव्यशास्त्री लेसिंग (सन्‌ १७२९-८१) ने इस शब्दका 


विश्रमं-विरोधाभास 


अर्थ शुद्धि के अर्थमें लिया | सामान्य जनोके मनमें मय 
और अनुकम्पा कमी अधिक मात्रामे होती है या कम, परन्तु 
ट्रेजेडीके दशशनसे उसकी भावनाएँ सन्तुलित हो जाती हे । 
कुछ और आलोचकोके मतसे हमारी भय और करुणाकी 
भावनाएँ ट्रेजेडी-दरशनसे उदात्तीकृत हो जाती है। मूल 
शब्द कैिथासिस' वैद्यकके विरेचन जैसा ही शब्द है, उसका 
घात्वर्थ भी साफ करना या. चुनना, इसी निरुक्तते मिलता 
है । पुराने जमानेमे यूनानी दवाफरोशेंमे यह आम रिवाज 
था कि बदनमेसे उस चीजकी बाहर निकाल दिया जाय, 
जो जरूरतसे ज्यादा हो । आधुनिक मनोविर्लेषणके द्वारा 
यह सिद्ध होता है कि मनमे दबीं, उमड़ी ओर जमी 
भावनाओंको राह देना, उस भावनाके त्रासद दबावसे मुक्ति 
पाने जैसा ही है । बेनेदेत्तों क्रोचे (१८३२ ई०)ने अपने 
“एस्थेटिक्स'में यह कहा है कि कलाकी क्रिया ऐसी हे कि 
उसमे कलाकार अपने अनुभवी विस्तार देकर, अपनेसे 
अलरूग एक खतनत्र सत्ता देकर उसे आस्वाद्य बनाता जाता 
है। यह प्रक्रिया स्वयं ऐसी है कि तदद्वारा मनुष्य 
निष्कियतासे युक्त होता है और करुण रससे आनन्द 
होनेका एक कारण यह मी हे । 

इस विपषयमे भी यूरोपके कलाशाडियोमे मतभेद हे 
कि ट्रेजेडीसे उत्पन्न कैथालिंस अभिनेताक्े मनमे होता है 
या पाठक, दशेकके | जर्मन महाकवि गेटे (सन्‌ १७४५९- 
१८३२)के अनुसार यह प्रभाव अभिनेताके मनमे होता है, 
तो लेसिंगके अनुसार यह प्रमाव पाठक-दरश्शकके मनमे होता 
हे। मिल्टनके अनुसार केथारसिसका अर्थ भावनाओकी 
योग्य मर्यादा या सन्तुलनका निर्माण है। मिल्टनके 
अनुसार जैसे कॉटेसे कॉया निकलता हे, बेसे ही भावनासे 
सावनाकी शुद्धि होती है । बुचरने इस शब्दकी चर्चामे 
ओर एक सक्ष्म सेद सुझाया है। जीवनमे प्रत्यक्ष अनु- 
भूतियोमे जो त्रासद और कष्टकारी है, उसे दूर करनेकी 
क्रिया विरेचन हे । जब भय वास्तवसे कर्पनीयमे बदलता 
है, तो उसका रूप दूसरा हो जाता है। अनुकम्पामे भी 
वैयक्तिक दुःख-भाव बदलकर सार्वजनिक हो जाता है। 
'परदुःख शीतल?-मराठीमे कहावत है । आई० एु० 
रिचड सने भावनाओंकी समघातताको, 'कैथारसिस! कहा 
है। वस्तुतः मयसे हम भागते है, करुणा हमे पास खीचती 
है। इन दोनोंके बीचमें जो तनाव या परस्पर विरोध है, 
उनका सन्तुरून ही वस्तुतः विरेचनजन्य आनन्द उत्पन्न 
करता है । -प्र० मा० 


विरोध-निबंधना-दे० “अप्रस्तुत प्रशंसा, तीसरा भेद । 
विरोधाभास-विरोधमू छक अर्थीलुंकार; यह प्राचौनॉंसे 


ही स्वीकृत चछा आनेवाला अलंकार है। मम्सवके अनु- 
सार-- अविरोधे5पि विरुद्धत्वेन यद्चः। (क्वा० प्र०, 
१० : ११०), अर्थात्‌ जहाँ विरोध न होनेपर भी ऐसा वर्णन 
हो जिसमें विरोधकी प्रतीति हो। इसी प्रकार विश्वनाथने 
जाति, शुण, क्रिया तथा द्रव्यके विरोधके १० भेद माने 
है। हिन्दीके अधिकांश आचार्योने विश्वनाथ तथा अप्पय 
दोक्षितके आधारपर विरोध तथा विरोधामासको एक मानकर 
लक्षण दिया है। भूपणने जयदेवके अनुसार दो भेद 
स्वीकार किये है ओर विरोधमे द्ब्य, क्रिया, गुण आदिसे 


विकास-विषत्तवाद 


छ८रे 





'काजविरोध' माना है तथा विरोधाभासमें “जहें बिरोध- 
सो जानिये, साँच विरोध न होय” (शि० भू०, १८२, 
१८४) स्वीकार किया है। इन्ही दोनोंका मिला रूप इस 
स्वीकृत अलकारमें माना गया है, यद्यपि प्रायः मतिराम, 
प्माकर आदिने भूषणके विरोधाभासकी परिभाषाके समान 
ही परिभाषा दी हे--“जहेँ बिरोध-सो लगत हे, होत न 
साँच बिरोध” (छ० रू०,. १९४)। दासने अवश्य 
विरुद्धालकार नामसे जाति, गुण, क्रिया आदिके आधारपर 
इसके भेदोंका उलेख किया है (का० नि०, १३) । 
जिस वर्णन वस्तुतः विरोध न रहनेपर विरोधका 
आभास हो, उसमें विरोध या विरोधाभास अलूकार होता 
है। जाति, गुण, क्रिया और द्वव्यमे परस्पर एकका दूसरेके 
साथ विरोध होनेसे इस अलंकारके दस भेद होते है । कुछ 
आचार्योने विरोध और विरोधामासकी अलग-अल्‍रूग अलंकार 
माना है, जो अनावश्यक है । उदा०--“श्री सिवराज भने 
कवि भूसन तेरे ख्रूपकों कोई न पावे । सूर सुबंसभे सूर 
सिरोमनि है करि हू कुल्चन्द कहावे” (शि० भू०, १८०) । 
यहाँ सर-सिरोमनि और कुछचन्दमे, अर्थात्‌ द्रव्य और 
दृव्यमें विरोध है या--लागत कुटिल कथच्छ सर, क्यों 
न होहि बेहाल । कढत जु हियो दुसार करि, तऊ रहत 
नटसाू”?. (बि० स०, ३७५) | यहाँ दुसार और नटसार 
इन दो गुणोंमें परस्पर विरोध है | दुसार वह शस है, जो 
आरपार निकल जाता है, किन्तु नट्साल वह है, जिसका 
कुछ अंश टूटकर शरीरमें रह जाता है। कटाक्षरूपी शरका 
दुसार! और 'नटसाछ' दोनों होना विरोधाभास हे । गुणसे 
गुणके विरोधका एक दूसरा उदाहरण मतिरामके पंचम 
विभावनाके उदाहरणमे है--“छोचन लोल विसाऊक बिलो- 
कनि को न बिलोकि भयो बस माई । वा मुखकी मधुराई 
कहा कहो मीठी लगे अंखियान छुनाई” (छ० ल०, 
२०६) | महादेवीको ये पंक्तियों विरोधाभासका सुन्दर 
उदाहरण है--“आग हूँ जिससे ढुरूकते बिन्दु हिमजलके । 
शुन्य हूँ जिसमे विछे दे पॉवडे पछके” । यहाँ द्रव्य और 
क्रियामे विरोध हे । --ध० ज्० ज्ञा० 
विलास-दे० 'सात्तिक गुण, नायक; तंथा स्वभावज 
अलंकार, दूसरा । 
विलासिका-इसमें एक अंक, दस छास्यांग तथा विदृषक, 
विठ, पीठमर्द आदिके व्यापार रहते हैं । इसमें गर्भ और 


विमर्श सन्धियोंका अभाव रहता है। नायक निर्मुणी होता 


हैं तथा वस्थाभूषणसे सब्जित रहता है । वृत्तान्तकी खल्पता 
आवश्यक है। इसका उदाहरण प्राप्य नहीं है। शेष 
बातोंमें नाटकसे समानता हे । “:विं० २० 
विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि-यह ध्वनिका दूसरा प्रधान 
भेद है। इसमें वाक्यार्थ बाधित न होकर विवशक्षित 
(वांछनीय) रहता है, किन्तु इसमे वह अन्यपरक--दूसरेके 
पीछे अथवा दूसरेका सहायक होता है--व्यंग्यार्थकी पुष्टि 
कराता है । इसमें पहले वाच्यार्थ ज्ञात होता हे, तदनन्तर 
व्यग्याथ | दीपकको भाँति वाच्यार्थ खतः प्रकाशित होता 
है ओर पुनः दूसरेको मी प्रकाशान्वित करता है। व्यंग्यार्थ- 
के वांच्याथंपर आश्रित होनेके कारण इसे अभिधामूलक 
ध्वनि भी कहते हैं। इसके दो भेद हैं---असंलक्ष्यक्रम- 


व्यंग्य तथा संलक्ष्यक्रमव्यंग्य । इनमें पहलेके छः उपसेद 
तथा दूसरेके तीन प्रधान उपभेद होते है--शब्द शक्त्युद्धव, 
अथशत्युद्धध तथा शब्दार्थोभयशक्त्युद्धव ध्वनि । ये 
तोन पुनः ४१ भेदोमे विभक्त किये गये है। इस प्रकार 
विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनिके सब मिलाकर ४७ भेद होते 
है। ““उ3० #[० शु० 
विवर्सधादू--जब किसी वस्तु 'क'से कोई वस्तु 'ह” उत्पन्त 
या प्रभूत होती है तो 'कको हम कारण और “ह'को काये 
कहते है । दोनोंके सम्बन्धकों कार्य-कारण-भाव या कारणता 
कष्दा जाता है। उत्पत्तिसे पूर्व कार्यका अस्तित्व कारणमें 
है कि नही ? इसका उत्तर विभिन्‍न दौशंनिकोने विभिन्‍न 
रूपसे दिया है। बौद्ध, नेयायिक तथा वेशेषिक मानते है 
कि कारणमें उत्पत्तिसे पूर्व कायेका अस्तित्व नही रहता। 
अतः उनके वादकी असत्कायवाद कहा जाता है। 
सांख्य-योग-दाशनिक तथा कुछ वेदान्ती और मीमांसक 
मानते है कि उत्पत्तिके पूर्व कारणमे कार्यका अस्तित्व रहता 
है। इस कारण उनका वाद 'सत्कार्यवाद' कहा जाता है। 
जैनियोका मत सदसत्कायेवाद है, क्योंकि वे कारणमें 
उत्पत्तिके पूर्व कार्यका अस्तित्व और अनस्तित्व या नास्तित्व, 
दोनों मानते है। अद्वैतवादियोंका मत पसदसकह्विलक्षणवाद 
कहा जाता है, क्योंकि उनके मतसे यह नहीं कहा जा 
सकता कि उत्पत्तिके पूर्व कार्य कारणमें रहता है या नहीं 
रहता है, या रहता हे और नहीं भी रहता है। वस्तुतः 
कार्यका कारणमें रहना; न रहना, रहना और न रहना 
युक्तियुक्त नही दिखलाया जा सकता। अतः कार्यका 
कारणसे सम्बन्ध विलक्षण हे । वह अनिर्वचनीय हे, क्योकि 
है, नहीं और दोनों(हे तथा नहीं एक साथ)के द्वारा 
उप्तका वर्णन सम्भव नहीं है । इस कारण सदसबद्विलक्षण- 
बादका ही पर्याय अनिवंचनीयतावाद है ओर इसीका 
दूसरा पर्याय विवत्तवाद है । एक और प्रकारसे विवरत्तवादकी 
व्याख्या की जा सकती है । कारण ओर कार्य, दोनों पृथक्‌- 
पृथक्‌ वास्तवमे सत्‌ है कि नहीं ? इस प्रश्नके भी विविध 
उत्तर है। वस्तुवादी बोदोका मत है कि कारण असत्‌ है 
और कार्य सत्‌ , पर कार्य केवल प्रतीयमान है। उत्पत्ति 
केबल प्रातीतिक हे। इस मतको प्रतीत्यप्तमुत्पाद कहा 
जाता है। शून्यवादी बौद्धोंका कहना है कि कारण और 
कार्य, दोनो अस्तत्‌ है। यह मत असत्कारणवादके नामसे 
विख्यात है । कारण ओर कार्य, दोनों केवल प्रतीयमान हैं 
और उत्पत्ति भी प्रातीतिकमात्र दे । नैयायिक और 
वैशेषिक कारण तथा कार्य, दोनोकों सत्‌ मानते है। कार्यकी 
उत्पत्ति भी उनके मतसे सत्‌ है । उत्पत्तिके पूर काये नही 
था। उत्पत्तिके पश्चात्‌ वह सत्‌ होता है। कार्यकी सत्ता 
उत्पत्तिके बाद आरम्भ होनेके कारण इस वादको आरम्भ- 
वाद कहा जाता है । इस मतमें कार्य-कारणका अवस्थान्तर 
नही हे, वरन्‌ कार्य कारणसे बिलकुल भिन्न नयी वस्तु है । 
इसके विपरीत सांख्य-योंग-दाशनिकोंका कहना है कि कार्य 
कारणका ही रूपान्तर या परिणाम है, वह कारणसे विल- 
कुल भिन्न नयी वस्तु नहीं है। चूँकि सभी बस्तुओका मूल 
कारण प्रकृति हे और वस्तुएँ इस प्रकृृतिका परिणाम है, 
इसलिए इस मतको प्रकृतिपरिणामवाद कहा जाता हे। 


अनन जता 
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वैष्णव वेदान्ती जागतिक वस्तुओंका मूल कारण ब्ह्मको 
मानते है, इसलिए उनका मत ब्ह्मपरिणामवाद बाह्य जाता 
है। अद्वेतियोके मतानुसार काये न तो कारणसे नये रूपमे 
अस्तित्वमें आता है, जैसा कि आरम्भवादमे है ओर न 
तो वह कारणका परिणाम या विकार ही है। वास्तवमे 
कार्य कारणका विदर्त)! है। यह केवल विवत्तंमान, दृश्य- 
मान या प्रतीयमान है। वह सत्‌ न होकर अमत्‌ हे । इस 
प्रकार विवर्तवाद कारणको सत्‌ और कार्यफी असत्‌ मानता 
है। वह सत्कारण्वाद है। जो वास्तविक सत्‌ सभी दृश्य- 
मान वस्तुओका कारण हे, वह एक ओर अद्वितीय ब्रह्म दी 
है, इस कारण इस मतको जअह्यविवर्तताद भी कहते है। 
इसीको मायावाद भी कहां जाता है। कभी-वाभी इसीको 
लोग शभ्रमवाद, आन्तिवाद, आभासवाद आदि भी कह देते 
हैं। परन्तु ये नाम उचित नही है क्योंकि विवर््तमान वस्तु 
या मायामय वस्तुकी सत्ता अमित या आभासको सत्ता नहीं 
है। पहलेकी सत्ता व्यावहारिक है ओर दूसरेकी प्रातिभासिक | 

ऊपरके विवेचनसे स्पष्ट हे कि कारण और कार्यके बीच 
होनेवाली प्रक्रियाकों तीन रुपोंमें दा्शनिकोने सोचा हे ! 
पहले, बोद्ध ओर अद्वेतवादी दार्शनिक इस प्रक्रियादों 
प्रतीयमानता मानते है, अर्थात्‌ उनके मतमे उत्पत्ति 
वास्तविक नहीं है, जेसे शुक्ति देखनेपर रजत प्रतीत होती 
है या रस्सी देखनेपर सॉप प्रतीत होती है, वेसे ही कारण 
(बीज) देखनेपर कार्य (दक्ष) प्रतीत होता है। वास्तवमे 
उत्पत्ति हे नहीं। दूसरे, न्‍्याय-बशेषिककों माननेवाले इस 
प्रक्रिको आरम्भरण' या 'नूतनीकरण' कहते है । एक 
उदाहरण लीजिये, बीजसे अंकुर होता है, अंकुरसे पोधा, 
पौधेसे वृक्ष और वृक्षसे फल । बीजसे भिन्न बिलकुल नयी 
बस्तु अंकुर हे, अंकुरसे भिन्न पोधा, पोधेसे मिन्न वृक्ष और 
वृक्षसे भिन्न फल है । हर अवस्थामें कार्य कारणसे बिलकुल 
नया है। कार्य कारणका ही रूपान्तर नहीं है । तीसरे 
सांख्ययोवी और कुछ वेदान्ती इस प्रक्रियाको परिणमन 
या रूपान्तरण कहते हैं। दूसरे ओर तीसरेमें उत्पत्ति 
वास्तविक हे । उदाहरणके लिए तिहू ओर तेलको लीजिये, 
तेल तिलका ही रूपान्तर हैं । वह पहले अव्याकृत अवस्थामें 
तिल था, व्याकृत अवस्थामं वहीं तेल हो जाता है । इस 
तरह कारण परिणामी है। कारण ओर कार्यके बीच होने- 
वाली घटना आरम्मरण” और रूपान्तरण” न होकर 
प्रतीत्यसमुत्पाद (प्रातीतिक उत्पत्ति) है। इस बातपर 
विवत्तवाद ओर बोद्ध अ्रतीत्यक्तजुत्पाद एकमत है । भेद यह 
है कि विवत्तवादमें कारण सत्‌ (तह्य) है और प्रतीत्य- 
समुत्पादमें असत्‌ । कार्यकी सत्ता कारणकी सत्तासे बिलकुल 
भिन्न है । इस बातपर आरम्भवाद और विवर्त्तवादमे मतैक्य 
है| भेद यह हे कि आरम्भवादमें कार्य और कारण परस्पर 
तत्त्वमें एक और गुणमे भिन्न है, जब कि विवतंवादमें कार्य 
(जात) कारण (बह) से तत्त्वतः भिन्न है । काये (जात)कारण- 
(अह्य) में अनिवंचनीय रूपसे विद्यमान रद्दता है और 
अनिवचनीय रूपसे कारणसे विकसित होता है । इस बातपर 
परिणामवाद तथा विवरत्तंवाद सहमत है, भेद यह है कि 
परिणामवादमें रूपान्तरण तात्तविक है और विवर्त॑वादमें 
अतात्तिक । 


विवत्तवाद 





ऋग्रेदलसे लेकर आजतक विवर्तवादका इतिहास है। 
ऋष्वेदके “रुप रूप॑ प्रतिरूुप बभूव तदस्य रूप प्रतिचक्षणाम | 
इन्द्रों मायापिः पुरुरुष ईयते मुक्ता हास्य हर॒यः शतादश 
--इस मन्त्रसे स्पष्ट है कि विवत्तवादका विचार ऋग्वेद- 
कालीन है। ान्दोग्योपनिषद' मे तत्वशञानी आरुणिने 
माना कि एक तथा अद्वितीय सत्‌ ही पहले था ओर उसीका 
नाम-रूप-करणके ढगसे 'बहुबचन' (बहुत,वस्तुओंका होना) 
या जात है। उन्होंने वबाचारम्मण्ं विकारों नामधेय! (सभी 
वस्तुएँ उस सतके नाम ओर रूपसे ही है, न कि तखतः 
विकार है) दाहकर विवत्तवादका प्रवचन किया | औपनिषद 
दर्शनके अनन्तर ही बौद्ध दर्शनमें विवत्तेवादकी अचुर 
मीमांसा की गयी । लंकावतारसत्र' ओर ग्रज्ञापारमिताशास्त्र- 
में सर्वप्रथम इसपर दाशलिक ढंगसे विचार किया गया । 
नागाजुन, शान्तरक्षित, कमछशीऊ आदि बौद्धोंने विवर््त॑- 
बादका ही समर्थन किया । कमछशीलके मतसे विवत्त और 
परिणाम, विवर्तयाद और परिणामवाद, दोनों समानार्थक 
या एकार्थक है । भवभूति भी इसी प्राचीन विषर्तवादकों 
जानते थे, जिसके अनुसार विवर्त परिणामका पर्याय है-- 
“उको रस्तः करुण एवं विवर्तमेदात”'ते यही सिद्ध होता है । 
किन्तु' अब विवर्त्तवादका यद्द अर्थ नही है। विकषत्तंवादका 
नवीनतम अर्थ यह है कि यह परिणामवादसे भिन्न हे । 
वर्तमान दार्शनिक ढ्गगे सर्वप्रथम गोडपादने इसकी पुष्टि 
को ओर उनके परम शिष्य शंकराचार्यने उसको विकसित 
तथा प्रचलित किया । तबसे लेकर आजतक विवत्तेबाद 


अद्वैतवादका प्रमुख विषय बन गया है और सभी अद्देतवादी 
ग्रन्थोमे इसकी व्याख्या मिलती हे । 


जिस मायासे बह्यका विवर्त या जगत्‌ सिद्ध होता है, 
वह क्या हे ? इस प्रश्नकी अद्वेतवादमे बड़ी समीक्षा की गयी 
है। माया न तत्त्व है, न अतत्त्व है और न दोनो । वह न 
सत्‌ है ? न अस्त और न दोनो। वह तत्त्ब-अतत्तसे 
विलक्षण या सदसद्‌विलक्षण है। वह अनिर्वचनीय है । 
नाम ओर रूप इसको काया है। इसलिए इसे नाम- 
रूपात्मिका भी कहा जाता है । इसके दो कार्य है--आवरण 
और विक्षेप । पहले यह जह्यके वास्तविक स्वरूपका आवरण 
करती है, फिर अह्ममे ही यह जात-का विक्षेप या असाध्य 
करती है । उसीका नाम 'अविद्या' हे । कुछ अद्वैती 'भाया' 
और “अविद्या में भेद करते है । उनके मतसे माया ईश्वर 
या ब्रह्मसे सम्बन्धित है ओर अविद्या जीवसे, पर शंकरा- 
चायने दोनोकी अभिन्न माना हे। मायाक्ी निवृत्ति सम्भव 
है ब्रह्मका वास्तविक स्वरूप जान लेनेपर । यह निवृत्ति भी 
अनिर्वचनीय है। मायाकी अनिर्वचनीयता तथा माया- 
निवृत्तिकी अनिवेचनीयता, दोनों दो प्रकार की हे, एक 
प्रकारकी नहीं। मायानिवृत्तिका ही नाम मोक्ष है । 

मायाकी बह्मयकी शक्ति नहीं कह सकते, क्योंकि वेसा 
माननेपर मायाकों सत्‌ मान लेना पडेगा । अद्वैतवादियों को 
छोड़कर अन्य सभी वेदान्ती या तो मायाकी मानते ही नही, 
जैसे--वछभाचार्य और उनके अनुयायी और या तो वे इसे 
वास्तविक खतंत्र द्रव्य मानते है या बह्यकी वास्तविक शक्ति 
मानते हैं । 

हिन्दी साहित्यमे अद्वेतवादकी मायाका विशेष उल्लेख 


किवसो स्टवि- दि ० मल 
विवुलोक्ति-विशिष्टाहतवाद 
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मिलता है। कबीरने इसे अपने रामक्ी दुलहिन और 
ठगिनी' बना दिया है। परमसत्‌ या राम बाजीगर हैं, 
माया बाजी या जादू है। सांख्यकी त्रियुणात्मिका प्रक्त्ति 
वो अद्वैतवादकी मायासे अभिन्न करते हुए कबीर तथा अन्य 
अद्वैती सन्‍्तोने मायाकों 'तिरगुनी' अर्थात्‌ सक्त, रज और 
तम गुणोंसे युक्त भी कहा है। 'डाइनि', विश्वमोहिनी 
सुन्दरी (सपिणी), काम, क्रोध, लोन, मोह, मद, मात्सये, 
इस पुत्रोको जननी आदि रूपको द्वारा सन्‍्तोने मायाका 
सुन्दर वर्णन किया है, जिससे उसकी असत्ता या मिथ्यात्व 
स्पष्ट हो जाता है। निर्शणोपासक सन्तोमे मायाका प्रायः 
ऐसा ही वर्णन हे । तुलसीदास जसे सगुणोपासक भक्तोने 
अश्लेतवादी माया और अन्य वेदान्तियोंकी मायाकी समन्वित 
करते हुए यह दिखलाया है कि माया अनिर्वचनीय तत्त्व 
है, जो है तो मिथ्या, पर तो भी एक प्रकारका सत्‌ ही है । 
मायावादसे प्रभावित रचनाएँ वर्तमान समयमे भी उपलब्ध 
है, पर उनमें मायाका परम्परागत अथ ही नये रूपको 
और उदाहरणोंके द्वारा अभिव्यक्त होता है । 

[सहायक ग्रन्थ--भारतीय दर्शन : बलदेव उपाध्याय; 
प्राच्यदर्शनसमीक्षा : साथु शान्विगाथ; उत्तरी भारतकी 
सन्त-परम्परा : परशुराम चतुबंदी || +-स्ल० छा० पा[० 

विवृतो क्ति-व्याजोक्तिकी कोटिका अर्थाउंकार | शब्दार्थ है 
खुली डुए उक्ति । अप्पय दीक्षित द्वारा आविष्कृत सनत्रह 
अलकारोमेसे एक यह भी है । इसकी परिभाषा उन्होंने 
निम्नलिखित प्रदारते को हे--“विवृतोक्तिः इशिल्ष्टगुप्त 
कविनाविष्कृतं यदि” (कुबल०, ८८-१०१), भर्थात्‌ रिलष्ट 
शब्दों या अर्थशक्तिके चमत्यारते जब कवि किसी रहस्यथकी 
अभिव्यक्त करता है तो यह अलंकार होता हे! यथा, 
धारिकामे हो कवि द्वारा ₹हस्य वर्णित कराया है-- वृषापेहि 
परक्षेत्रादिति वक्ति ससुचनम्‌”, अर्थात्‌ कवि वाहता हे कि 
हे. वृष, पराये क्षेत्रसे दूर जा । कुबलयानन्दका अनुसरण 
करनेवाले हिन्दौके आचार्योने इसी प्रकार लक्षण दिया हे-- 
“जहा स्लेष-सों गुप्ततों सुकवि प्रकासत अर्थ”? (हू० लू०, 
१६२) अथवा--'जहाॉ अरथ गृढोंक्तिको, कीऊ करे प्रकास 
(का० नि०, १६) | उदा०-- कबकी हो हेरति न हेरे हरि 
पावति हों, बछरा हिरानयो सी हिराय नेक दीजिये” 
(छ० छ०, ३६३) अथवा-- जो गोरस चाहतु लियो तो 
आवहु मम धाम । यों कहि याजक सों हरिहि किय सूचन 
निज ठाम” (अ० मं०) | यहाँ गोरस शब्द इिल्ष्ट हे । 
पूर्वार्थमें गोपीने श्रीकृष्णके प्रति रहस्थात्मक शब्द कह्दे । 
उनयवी सूचना कविगे उत्तराध॑मे दी हे । 

यह व्याजोक्तिगे भिन्न हे । व्याजोक्तिमें किसी रहस्यके 
किसी प्रकार प्रकट हो जानेकी शंकासे उप्तको छिपानेका 
प्रयल किया जाता है, पर इसमें ग्ुणीभूत व्यंग्य 
होनेके कारण इसको कुछ काव्यशासत्री पृथव्‌ अलूकार 
मानते हें | --ज० किं० ब० 

विवेकजा बीभत्स-दे० बीमत्स रस । 

विवेचना- विवेचन! या विवेचना'का अर्थ है 'भली-बुरी 
वस्‍्तुका ज्ञान अथवा 'भली भाँति परीक्षा करना!। 
विवेचनाका सम्बन्ध भी आलोचना या समीक्षासे हे। 
किसी विषयके विभिन्न तत्वोंको समझना आलोचनाका हीं 


शा मल अत मलिक हज लि हट 
अंग है । जब हम विभिन्न तत्त्व समझनेकी चेश्टा करते हैं तो 
हमारी आलोचना विवेचनात्मक होती है। संसारकी अनेक 
प्रसिद्ध क्ृरतियोंकी विवेचनाएँ मिलती है । यह आवश्यक 
नहीं कि विषेचना प्रशंसात्मक ही हो। विवेचना करनेसे 
पूर्व॑ किसी कृतिके भीतर पेठना चाहिये । पूर्वाभहसे 
रहित होकर और सहालुभूतिपूर्ण दृष्टिकोणस कलात्मक 
क्तिके सम्बन्धपे निर्णय देना अथवा सैड्ान्तिक 
निष्कर्ष प्रस्तुत करना ही विवेचनावा मूल दारय है 
(दे० आलोचना”) । “7७० स्ता० वा[्‌० 


पु अं | (३ ८३ 
विशिष्टाहतवादु- विदिष्टाह तवादके कई अर्थ प्रचलित है। 


(क) दो विशिश्वेका अद्वेत (तादात्म्य>अभेद); स्थूल 
चेतनता तथा अवेतनतासे विशिष्ट जीव ओर सू कम चेतनता 
तथा अचेतनतासे विशिष्ट परमात्माकी एकता ही विशिश- 
ढेत है । या यो कहिये कि बह्यके दो रूप है, कारणबह्म 
और कार्यत्रह्म । दारणब्ह्य सूक्ष्म चित्‌ और अचितसे विशिष्ट 
है। कार्यब्ह्य (जीवों सहित समस्त जगत) स्थूल चित्‌ 
तथा अचितसे विशिष्ट हे । दोनोका, कारणब्रह्म और कार्य- 
बअह्यका एकगेक विशिष्टाहेत हे । (ख) उपर्युक्त अर्थको न 
मानते हुए कुछ छोग विशिष्टाहतका अर्थ द्वेतते विशिष्ट 
अद्देत लेते है। हतका अर्थ चित ओर अचित, है । अद्वेत- 
का अर्थ है अन्तर्थामी परमात्मा । द्वेत नियम्य ऐै और अब्वैत 
नियामक । 

आचार्य रामानुज (१०३७-११३७ ३०, जन्मस्थान 
दक्षिणसारतमे मूतपुरी अथोत्‌ वतमान ओऔपेरेम्बुधूरम) इस 
विचारधाराके सर्वश्रेष्ठ प्रवर्तवा है। इस दर्शनके दो उत्स 
है--संस्क्ृतवेद और तमिलवेद । इस कारण इसे उमय- 
वेदान्त कहा जाता है। इसमें वेद, उपनिषद्‌, अह्यमसृत्र' 
ओर गीता'के अतिरिक्त तमिल दे शके बारह आलवार भक्तोंक्रे 
वाक्य भी प्रमाण है। इन आलवार भत्तोका समय प्ातवी 
शताब्दीसे नवी शताब्दीतक माना जाता है। विशिष्टदगैत- 
बादियोंने इन भक्तोंवो मक्तिमार्ग और वेदोपनिषत्प्रतिपादित 
शानमार्ग, कर्ममार्ग तथा उपाससामार्गका सुन्दर समन्वय 
किया ओर अपत्तिमार्गकी प्रतिष्ठा करके एक नये वेष्णव 
मतको चलाया, जो श्री या लक्ष्मीके प्रथम प्रव्तक होनेके 
कारण श्रीवेष्णवके नामते प्रसिद्ध है। इसके आच् आचार्य 
रंगनाथमुनि या नाथमुनि (८२४-९२४ ई०) हैं, जिन्होंने 
तमिलवेदका पुनरुद्धार किया ओर 'थोगरहस्या तथा 'न्याय- 
तत््त' जैसे ग्रन्थोंदी रचना की है | इनके पौत्र यामुनाचार्य 
या आल्वन्दार थे, जिनके प्रसिद्ध मय 'सिद्धित्रयँ, आगम-- 
प्रामाण्यः और आत्मवन्दारस्तोत' है । इन्हीके पोन्र शेल- 
पू्णके भागिनेय रामानुज थे। इन्होंने बादरायणके अह्य- 
सूत्र पर श्रीमाष्य लिखा ओर विदान्तसार', विदार्थसंग्रह”, 
शोताभाष्यः आदि ग्न्‍न्थोकी रचना दी। इन्होंने अपने 
वेदान्त वेदमूलक दर्शन)की प्राचीन परम्परापर आधारित 
दिखलाया। इनके मतसे वेदान्तके प्राचीन आचाय बीधायन, 
टंक, द्रमिड, गुट्देव, कपर्टि, भारुचि आदि विरिष्टाद्वेतवादी 
ही थे। तक, अनुभव ओर श्रुतिसे इन्होंने शंकराचार्यके 
अद्वितवाद और मायावादका खण्डन किया। इनके बाद 
वेकटनाथ (१२६९-१३६९ ई०), वेदान्तदेशिक आदि इनके 
मतके विद्वान्‌ अनुयायी हुए । 
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यह हे विशिष्टद्तका दक्षिणमारतमे इतिहास । उत्तरी 
मारतमें रामानन्द (१४वीं शताब्दा)ने विशिष्टाहेतवादका 
प्रचार किया । इनकी हो शिष्य-परम्परामें कबीर, दादू, 
तुलसीदास आदि कविदाशनिक हुए । कबीर, दादू आदि 
निर्मुणोसक थे ओर उनकी विचारध' रप्ने इस कारण अह्ैत- 
बादका रूप धारण किया। तुलसीदास पक्के विशिष्टा- 
देतवादी थे । इस युगमे कुछ विद्वानोंने उन्हें अद्वैतवादी 
दिखलानेका प्रयास किया हे, पर बे निरिचित रझूपसे 
विशिष्टाइतवादी ही थे, जैसा कि उनकी सगुण-मक्ति, शुरु 
परम्परा ओर चिन्तन-ग्रणालीते सिद्ध होता हे । पीताम्बर- 
दत्त बड़थ्वालके मतसे शिवदयारकू (जन्म १८१८ ई०, 
आगरामे) तथा उनके सभी अनुयायी (राधास्वामी सत्संग) 
विशिष्टद्वेतवादी है । इनके अतिरिक्त वे प्राणनाथ, दोनों 
दरिया साहब, दीन दरवेश, बुल्छेशाह आदिको भी 
विशिष्टाद्नेतादी बतलाते है। पर ये सलिफ॑ तत्त्ववादमे ही 
विशिष्टाद्वेतवादी हैं। स्वामी दयानन्द सरखती और उनके 
अनुयायी (आर्यसमा जी) सी तत्तवादमे विशिष्टद्गैतवादी है । 
विशिष्टह्देतवादीके अनुसार तीन नित्य तथा खतनन्‍्त्र 
पदार्थ है--परमात्मा (ईश्वर), चित्‌ (जीव) और अचित्‌ 
(प्रकृति) । परमात्मा अन्तर्यामी-रूपसे जीवन और ग्रक्षतिमे 
विद्यमान है । वह अंगी (अंशी) है और जीव तथा प्रकृति 
उसके अंग (अंश) है--ईश्वर अंश जीव अबविनासी' 
(तुलसीदास) । चित्‌ और अचखितसे विशिष्ट परमात्मा ही 
एकमात्र सत्‌ है । चित्‌ ओर अचित्‌ द्रव्य तथा गुण, दोनो 
हैं। परमात्मा सशुण द्रव्य हे। उसमे सजातीय और 
विजातीय भेद नहीं हैं, क्‍योंकि वह एक और अद्वितीय 
है । पर चित्‌ और अचितके गुण भी होनेके कारण उसमे 
खगत भेद है। ईश्वरका चित्‌-अखितके साथ जो सम्बन्ध 
है, वह विशेष्य-विशेषण-सम्बन्ध है। इसकी पारिभाषिक 
संज्ञा अशथक-सिद्धि है । 
जैसे मकडी अपने भीतरसे ही जाला पेदा करती है, 
वेसे ही ईश्वर अपने अन्दरसे ही इस जगतकी सश्टि करता 
है। वह जगत्‌का निमित्त और उपादान कारण हे । सूष्टि 
साया नहीं, वास्तविक है । 
ईश्वर या ब्ह्य सत्‌ , ज्ञान, अनन्त, अपहतपाप्मा, सुन्दर 
आनन्दमय ओर आनन्द है | वह शरीरधारी हे। वह चित्‌ 
तथा अचित्‌का आधार, नियन्ता ओर शेषी है । चित्‌ और 
अचित्‌ आधेय, नियम्य ओर शेष हैं। ब्रह्म भुवनसुन्दर 
होनेके कारण उदात्त है । 
चित्‌ (जीव) अजड़, आनन्दरूप, नित्य, अणु, अव्यक्त, 
अचिन्त्य, निरवयव, निविकार और ज्ञानाश्रय है| हृदयमे 
उप्तका निवास है । क्योकि उसमे शेषत्व है, इसलिए वह 
सदा अपने रोषी ईश्वरपर निर्भर है। जीवसे मुक्त होनेपर 
भी ईश्वरसे उक्षकी भिन्नता बनी रहती है। उस समय 
भी वह ईश्वरकी भॉति सृष्टिका कर्ता और नियन्ता नही 
हो सकता | उसका अणुत्व भी अनश्वर है। इन गुणोंकों 
छोडकर अन्य समस्त गुणोंमें जीव मुक्तावस्थामें इश्वरसे 
अभिन्न हो जाता है । 
अचित्‌ तत्त्व शञानशन्य है। इसके तीन प्रकार हैं--शुद्ध 
सत्त, मिश्र सत्व ओर सच्शून्‍्य। शुद्ध सत्तक्षा दूसरा 


प्छ 


वलक लिन कल नि लनन 3 जनम टन नल न न न फल कलम + तल न कल करन पवन न लन-ज- फन्‍लत 


विशिष्टाह्तवाद 


नाम नित्यविभूति है । सुक्तावथागें जीवकी देह इसीसे 
बनती है । मिश्र सत्व रजोगुण और तमोगुणसे मिश्रित 
होनेके कारण जगत्‌का पपादान है । इसीकी माया, प्रकृति 
या अविद्या कहा जाता है | सत्वशून्य तत्त काल है । 

ब्रह्मके वरूपपर चिन्तन करनेसे उसकी पानेकी इच्छा 
होती हे। इसीकों मुसुक्षा कहते है। मुमुक्षकी कर्मयोग, 
ज्ञनयोग ओर भक्तियोगसे मोक्ष मिलता हे । 

कर्मयोग निष्काम भावसे बेदिक तथा लोकिक कर्मोंको 
करता है। करने व्रिरक्ति भगवान्‌ भी नहीं छे सकता, 
जीवकी बात ही क्या हे ? निष्काम कर्म करनेसे अहकारका 
नाश होता है, विषयोसे मन मुक्त होता है, सत्व शुद्ध 
होतो है ओर चित्तमे स्थैय आता है। इसके अनन्तर 
कर्मयोग ज्ञानयोगका रूप धर लेता है। वेराग्य तथा 
अभ्यासमे शाननिष्ठा होती हे। सतत मननसे त्त्त्वज्ञान 
होता है ओर तत्तका ज्ञान होनेपर कैवस्यकी प्राप्ति होती 
है । यह केवल्य खो न जाय, इसलिए भक्तिकी आवश्यकता 
पडती है । भक्ति कर्म और ज्ञानकी पराक्ाष्ठा हे। तत्त्व- 
वबादका ब्रह्म धर्ममे ईश्वर हो जाता हे। ईश्वरपर अनवरत 
ध्यान करना भक्ति है। इस ध्यानके फलस्वरूप भक्त सब- 
कुछ छोडकर भगवानकी शरणमें रहता है । यहॉसे प्रपत्ति- 
मार्ग आरम्म होता है। प्रपतति (इेश्वरकी शरणमे जाना) 
भक्तिकी पराकाष्टा है। प्रपत्तिके विषयमे विशिष्टद्वैत- 
वादियोंमे दो मत है । श्रीलोकाचाये द्वारा संस्थापित टेक- 
लई”-मतके अनुसार प्रपत्तिक्रे लिए कर्मानुडझ्न आवश्यक 
नहीं है। जेसे निःसहाय सार्जारकिशोर मॉकी शरणमें 
जाकर बिना कुछ प्रयत्न किये ही अपनी माँ द्वारा एक 
स्थानसे दूसरे स्थानतक पहुँचा दिया जाता है, उसी प्रकार 
भक्तके प्रति अद्देतुकी कृपासे भगवान्‌ उसके विना कुछ 
किये ही उसे अपनी शरणमें रख छेता है । आचार वेदान्त- 
देशिक द्वारा संख्थापित 'बडकले-मतके अनुसार प्रपत्तिके 
लिए भक्तकोी कर्म करना आवश्यक है। जैसे कप्रि किशोर- 
के स्यं॑ प्रवत्न करके अपनी मॉके पेटसे चिपक जानेपर 
वह उसके द्वारा एक स्थाससे दूसरे स्थानतक पहुँचा दिया 
जाता है, उसी प्रकार भक्तको प्रपत्तिके लिए स्वयमेव कुछ 
कर्म करके भगत्रान्‌की पकइना है और तब भगवान्‌ उसे 
अपनी शरणमे रख लछेगा। प्रपत्तिमार्गका प्रभाव हिन्दीके 
सनन्‍्तों ओर भक्तोपर पड़ा है, उन्होंने एक खरले 'आत्म- 
निषेदन को ही भक्तिका प्राण बतलाया । 

किन्ही-किन्हीके मतसे जो छोग प्रपत्तिमागेका सी अनु- 
सरण नहीं कर सकते, उन्तके लिए आचार्यामिमानयोग 
है। उन्हे आचाये या गुरुकी शरणमे जाकर उसके आदेशा- 
नुसार चलना चाहिये। इससे भी वह मोक्षछाम कर 
सकता है । इस गुरुभक्तिका भी प्रभाव हिन्दी सन्‍्तो और 
कवियोपर बहुत पडा। सबने गुरुके महत्त्वकों माना। 
बिना गुरुके न तो विवेक हो सकता है ओर न भक्ति ही 
आ सकती है । 

इस मतमें ईश्वर पॉच ग्रकारमे ध्येय है--पहला नारा- 
यण, परबह्य या परम वासुदेव नारायण वेकुण्ठमें पाषेदों 
सहित निवास करते है। श्री (लक्ष्मी), भू (प्रथ्वी) और 
लीला उसकी तीन पत्चियाँ हैं! सुक्त जीव उसके पास 
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रहते है। दूसरा इश्वरके चार व्यूद वासुदेव (आत्म), 
संक्र्षण (जीव), प्रथुम्न (मन) ओर अनिरुद्ध (अहंकार) । 
इन चार व्यूहोंगों पूजा तथा सष्टिके लिए इश्वर धारण 
करता है | तीसरा पिशवरूप हे। विभवरूपमे ईश्वर मत्स्य, 
कूमे, वाराह, नृसिह, वामन, परशुराम, राम, कृष्ण, बुद्ध 
और कल्कि इन दस अजतारोंकों धारण काता है। चोजा 
अन्तयीमी हे । अन्तर्यामीरूपसे ईश्वर साके हृदयमें नियास 
करता है । इस रूपये वह केवल योगियों द्वारा ही देखा 
जाता है। पॉचवों मूर्तिरूप है। संगवान्‌ घर, गाव, नगर 
आदिके मन्दिरोंमें सक्तों द्वारा स्थापित मूर्तियोंमे निवास 
दरता है । 
नारायण, ब्यूह, विभव, अन्तर्यामी तथा सू्ति, प्रत्येक 
रूपमें ईश्वरका ध्यान हो सझता है । 
वैकुण्ठमें नियास बारना सालोक्य मुत्ति हे। वहाँ 
भगदलाफ सामीष्द-दन करना सामीप्य सुक्ति है। सग- 
वान्‌ जैसा रूप पाना सारूप्य मुक्ति है। भगवानूके साथ 
ऐक्यलछास करना साथुज्य मुक्ति है। सायुज्य मुक्ति ही 
इस मतमे कैवल्य सुक्ति हे। इसमे ईश्वर तथा जीवके 
व्यक्तित्व भिन्न बने रहते है। नानात्व भी रहता है, पर 
उपर्युक्त द्वेत भाव और नानालकी दृष्टि नहीं रहती | * 
विशिष्टव्ैतवादके कई रूप विद्वानोमे प्रचलित है । (क) 
रामानुजके विशिष्टाढ्तके सब्श ही शक्ति-विशिष्टाद्ैत्वाद 
हे । इसे वीरशैय मत भी कहा जाता है। परबअद्मको इसमे 
शिव कहा गया है और जित्‌ तथा अचितकी उसकी शक्ति । 
इस मतका आज भी कर्णाटक्रमें प्रचार है। (ख) औकण्ठा- 
चार्य (१३वीं शवाब्दी)ने शेष विशिष्वद्वेतवादकी स्थापना 
की । इसमे भी ईश्वर शिवरूप माना जाता है | (ग) राम- 
विशिष्टद्ैतपाद--रामानुजने नारायणकों परत्रह्म कहा । 
तुल्सीदासने रामको ही परत्रह्म माना । उनके मतकी हम 
राम-विशिष्टाद्वेतत्राद कह सकते है । यद्यपि यह पूर्ण रूपसे 
विशिष्टाद्देतवाद ही है, तथापि इसमें और रामानुजओ मतमें 
साम्प्रदायिक भेद है, जो तत्ववादकी दृष्टिसे नगण्य है । 
(घ) यूरोपमे तत्तवादकी दृष्टिसे मीक दाशनिक प्लाटितसका 
मत विशिष्टाद्नेत ही था। वरतंमान नव-हीगेलवदियोंमेंसे 
भी कुछ विशिष्ट क्वैतवादी हैं । 
[सहायक ग्रन्ध--कल्याण का वेदान्तांक;। भारतीय 
दरशेन : बलदेव उपाध्याय; हिन्दी कराब्यमें निर्मुण सम्प्र- 
दाय : पीताम्बरदत्त बडथ्वालरू ।] ससं० ला० पा० 
विश्वुद्धार्य -दे० “दृखयोग' । 
विशेष- विरोधमूलक अर्थालुंकार | जहाँ किसी विशेष विल- 
क्षणताका वर्णन हो, वहाँ विशेष अलंकार द्वोता हे । 
आचार्थोने इसके तीन प्रकार माने हैं । रुद्रट सम्मवतः 
इसके प्रथम विप्रेचक हैँ । इनके और रुय्यकके आधारपर 
मम्मट तथा विश्वनाथके लक्षण हँ--(१) (बिना लो+प्रसिद्ध 
आधारके किसी आधेय वस्तुकी स्थिति प्रतिपादित की जाय; 
(२) एक बस्तुकी अनेक वस्तुओंमें, एक ही समय, एक 
खितिका वर्णन किया जाय अथवा (३) कर्ताका, एक कार्य 
करते हुए, अन्य किसी अशक्य कार्यमे, पूर्वकार्यकी भाँति, 
क्षमताका वर्णन किया जाय” (का० प्र०, १०: १३६)। 


जयदेवने प्रथम मेदका लक्षण हो विशेषके लक्षणके रूपमे 





जी हद 
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देकर एक भेद माना है, पर हिन्दीके आचायौने मम्भट, 
विश्वनाथके साथ अप्पय दौक्षितका अनुसरण किया हे । 
प्रथम विशेष--मतिराम आदिने लक्षण दिया है-- 
“जहें आधेय बखनिये, बिन प्रसिद्ध आधार (छ० छ०, 
२४५) । उदा०--“चलौ लाल वाकी दस्ता, लखो कही नहीं 
जाय | ऐियरे हे सुधि रावरी, हियरों गयो हिराय" (ल० 
ढ०, २४३) | यहाँ आधार (हृदय)के अभनावमे भी आधेय- 
(सुधि)की खिति वशित है। द्वितीय विशेष--मतिराम 
आदिके अनुसार लक्षण है-- जहें अनेक थरूम कछू बात 
बखानत एक (छ० हक०, २४७)। उद[०--गोपिन 
सेंग निसि सरदकी, रमत रसिक रपसत रास । लहाछेह भति 
गतिनकी, सबति लखें सत्र पास” (बि० स्०, २९१)। 
यहाँ तो एक ही श्रीकृष्ण एक ही समयमे अनेक गोपियोंके . 
साथ रास रचाते है। ध्यान देनेकी बात है कि पर्यायमे भी 
एक वस्तुकी अनेक स्थलोंमे स्थिति होती है, किन्तु अन्तर 
यह है कि उसमें वह स्थिति ऋमशः होती है, एक ही कालमें 
नही | तृतीय विशेष--सतिराम आदिके अनुसार छलक्षण 
है--“करत कछू आरम्मते, जहेँ असक्य कछु और! (ह० 
ल०, २४८), अर्थात्‌ जहाँ किसी कार्यके करते हुए किसी 
दूसरे अशक्य कार्यका होना वर्णित हो। कालिदासका 
अज-विलापके प्रसंगमे यह पद्च इसका सुन्दर उदाहरण है-- 
“गहिणी सचिवः सखी मिथः प्रिय शिष्या छूलिते कला- 
विधी । करुणाविमुखेन मृत्युना दरता त्वां बद किन्न मे 
हतम्‌” (रघुबंश), अर्थात्‌ कालने इन्दुमतीके हरण द्वारा 
केबल गृहिणी ही नहीं, किन्तु सचिव, सखी, शिष्या, 
सर्व हरण कर लिया, अथवा--तिय तुब तरल कराक्ष 
सर सहें धीर उर धारि। सही मात्तियों तिन सह, तुपक 
तीर तलवार” (का० नि०, ११) । --ध० ब्र० शा० 





विशेषक १-लोकन्यायमूल अर्थारुकार, जिसमें साइश्यके 


कारण उत्पपन्न भ्रम किसी प्रकार अपने-आप लरश्षित हों 
जाय | यह अप्पय दीक्षित द्वारा सर्वप्रथम सामान्यके 
विरोधी रूप स्वीकृत हुआ है । इस अलकारमें कुछ वर्णन 
“उन्मीलित' जैसा रहनेपर भी सामान्य की भाँति वस्तुओ- 
की स्थिति भिन्न रहकर किसी कारण प्रथक्‌ जानी जाती है । 
सामान्य की साध्शय सम्बन्धी एक्कात्मता होनेपर भी किसी 
प्रकार भेद लक्षित होना, यह अलंकार है । 'भाषाभूषण'मे 
'कुवलयानन्द के आधारपर सर्बप्रथम' हिन्दीमे उल्लेख हुआ | 
प्रायः मतिराम, दास तथा पद्माकर आदि कई हिन्दीके 
आचायौने श्सकी परिभाषा 'सामान्यमें भेद पाने के 
उल्लेखले किया है। भूषणको परिभाषामें कुछ स्पष्टता 
हे---“भिन्‍न रूप साहस्यमे लहिये कछू विसेख” (शि० 
भू० न ३० ७) | 

वस्तुतः उन्मीलित तथा विशेषकर्मे सूक्ष्म भेदमात्र है । 
उन्मीलितमें देतुसे एथक्ताका ज्ञान दोता हे और विशेषकमे 
समयक्की अपेक्षासे अन्तर जान पड़ता है। मतिरामका 
उदाइरण--आयी फूछनि लैनकौ, चलो वागमें छाल । 
मृदु वो़निसों जानिये, मदु बोलनिमे बाल (छू० छ०, 
३४७) । मतिरामके उन्‍्मीलित (द्े०)के उदाइरणमें मंजीर- 
की ध्वनि सहज हेतु है, पर यहाँ मृदु बोछ अवसरकी अपेक्षा 
रखते है। पन्माकरनें प्रसिद्ध उक्तिका आश्रय लिया है-- 


० 





“क्षागनमें मृदु बानिते, में पिक लियो पिछान”” (पश्चा०, 
२४७) । इस अलुकारका प्रयोग कम हुआ है। +स्तं ० 
विशेषक्त २-वर्णिक छन्दोंमें समवृत्तका एक भेद; प्राकृत- 
पेगलूममे इसकी परिभाषा दी है (१७०) । ५ भगणों और 
गुरुके योगले यह छनन्‍्द बनता है। सामु (छं० ग्र०, पृ० 
१७५१) ने इसके नाम नील, अर्बगीत और लीला दिये है। 
लीला छन्दका प्रयोग सुन्दर तथा रघुराजने भी किया है । 
उदा०-- श्याम दुक पग छहार लसे दुति यो तलकी। 
मानहु सेवति जोति गिरा जम्मुनाजलकी” (रा० चं०, 
ग्र्० ६: ५७७) | “:पु० श्यु० 
विशेष परिवृत्त - दे” 'अ«-दोप', बीसवाँ | 
विशेषणवक्रता-दे० पदपूर्वा्धवक्रता, दूसरा प्रकार । 
विशेषण-विपर्य4-विशेषण विपयेय अंग्रेजीके ट्रान्सफर्ड 
एपीयेटके पर्यायके रूपमें व्यवहुत होता है । यह अंग्रेजी 
काव्यशासत्रका एक अलंकार है, जिसमे व्यक्तिके विशेषणकों 
उससे सम्बद्ध वस्तुका विशेषण बदा दिया जाता है--इस 
पथका उद्देश्य नहीं हे शआ्रान्त सवनमे टिक रहना” 
(प्रसाद), चल चरणोका व्याकुछ पनथट, कहाँ आज 
वह वृन्दाधाम” ? (निराला), “इन स्निग्ध लठोसे छा दे 
तन घुछकित अंकोंमें भर विशाल” (महादेवी) आदि । 
छायावाद और उसके बादके हिन्दी कांव्यर्मे विशेषण- 
विपयंयका व्यवहार बहुलतासे हुआ है।. +>सि० कु० 
विद्येषोक्ति-विरोधमूलक अर्थालुंकार; यह अलकार मामह 
आदिक प्राचीनोंसे स्वीकृत रहा है। भामह तथा उद्धटके 
अनुसार समस्त तथा समग्र शक्तियोंके उपस्थित रहनेपर 
भी फलप्राप्ति न होनेका कथन इसमें होता है। सम्मट 
तथा विश्वनाथने संक्षिप्त करके उसका लक्षण--अखण्डेघु 
कारणेषु फलावचः तथा सति हेती फलछाभावों' (का० प्र०, 
१० 5. १०८; सा० द०, १० : ६७) दिया हैं, अर्थात्‌ समस्त 
कारणोके होते हुए भी कार्यके न होनेका कथन । मम्सटने 
इसके तीन और विश्वनाथने अन्योंका अनुसरण करके दो 
भेद दिये हैं | हिन्दीके आचार्योने प्रायः जयदेवके अनुकरण- 
में इसके भेद नही दिये है, पर उनके लक्षणोंपर मम्मठ 
और विश्वनाथका प्रभाव हँ--“जहँ परिपूरन देतुते प्रगट 
होत नहिं. काज” (छ० ल०, २०९) । इसी प्रकारके 
लक्षण भूषण, दास तथा पद्माकर आदिके हैं । जहाँ अविकल 
कारणके होते हुए भी कार्यका न होना वर्णित हो, वहाँ 
विशेषोक्ति अल्कार होता है । विभावनामें कारणके अमाव- 
में भी कार्यकी उत्पत्ति कही जाती है और विश्ेपोक्तिमें 
कारणके रहनेपर कार्यकी अनुत्पत्ति कही जाती है। विशे- 
पोक्ति तीन प्रकारकी होती है। 
प्रथम विशेषोक्ति--अनुक्तनिमित्ता---जहाँ. कार्यकी 
अनुत्पत्तिका कारण नहीं कहा जाता । उदा०--लिखनि 
बैठि जाकी सबी गहि गहि गरब गरूर । सये न केते जगत- 
के चतुर चितेरे कूर” (बि० स०, ३१४७) | यहाँ चित्र 
न बनानेका कारण वर्णित नहीं है। द्वितीय विशेषोक्ति-- 
उक्तनिमश्चित्ता--जहाँ कार्यकी अनुत्पक्तिका कारण कहा 
जाय-- हल्ों-त्यों प्यासोई रहत ज्यो-ज्यों पियत अधाइ । 
सगुन सकोने रूपकी जु ल तृपा बुझाइ”! (बि० स०, 
४१७) । यहाँ आँखोंकी पिपासा शान्‍्त न होनेका कारण 


विशेषक-विश्छेषण 


वर्णित है । तृतीय विगेषोक्ति--अखिन्य्यनिमित्ता--जहाँ 
कार्यकी अनुत्पत्तिका कारण अचिन्त्य है-- जद॒पि चवायनि 
चीकनी चलति चहूँ दिसि सैन । तऊ न छाडत दुड्डुनके 
हँसी हँसीले नेन' । (बि० स०, १३६) । यहाँ व्याघात 
होते हुए भी नयनोंकी परस्पर संलूग्नताका कारण वर्णित 
नहीं है । वस्तुतः तृतीय भेद प्रथम भेदमे अन्तर्विष्ट माना 
जा सकता है और उनके आचार्योंने तो विशेषोक्तिका केवरू 
एक ही प्रकार प्रतिपादित किया है | मम्मटने तीनो भेदोका 
वर्णन किया है। इस अलुकारकी व्याख्या करते हुए 
उद्योतकारने लिखा है क्रि इसमे एक विशेष, अर्थात्‌ 


असाधारण कारणके रहते कार्यका अभाव ग्रतिपादित किया 
जाता है । “+घ० ज्० ज्ञा० 





विश्रब्धलवोढा (नायिका)-विश्रब्धका शब्दार्थ है 


विश्वस्त, निर्भीक, शान्त, दृढ तथा विश्वासप्राप्त । सर्वप्रथम 
भानुदत्तने मुग्धाके स्व॒तन्त्र भेदके रूपमे स्वीकार किया और 
इनके अनुकरणपर हिन्दीमें मतिराम, दास तथा पद्माकर 
आदिने । बेची प्रवीन, भानु तथा सीतलरू आदिने इसे ज्ञात- 
योवनाके भेदके रूपमें माना झछै। विशेषके लिए दे० 
लायिकामेद!। भानुदतने इसे सप्रश्नया' लिखा छे) 
जिप्तका अर्थ है विनय तथा विश्वासके सहित। मतिराम, 
जो नवोढ़ा 'प्रीतमर्सों परतीति' प्रकट करती है, उसे विश्रब्ध- 
नवोठा मानते है। पपद्मावरने शब्द बदल दिये है-- 
“पतिका कछु परतीति” जो हृदयमे धारण करे । इस नायिका- 
में भय तथा लज्जाका भाव कम हो जाता है और वह 
अपने पतिकी ओर फिंडित्‌ आकर्षित होती है। मानुके 
अनुसार इसके दहृदयमे निकट रहनेपर मयप्रीति उत्पन्न 
होती है, पर दूर रहनेपर मिलन-लालसा बलवती होती है । 
मतिरामने परिस्वितिके माध्यमसे नायिकाके विश्रब्ध भाव- 
की अभिव्यक्त किया द--'कान्हके बोल में कान न दीनों 
छो गेहकी देहरीपे धरि आयी” (रसराज, २८) । पद्माकर- 
ने उदाहरणमें केवल परिभाषा की व्याख्या की हे-- 'जाहि 
न चाह कहूँ रतिकी सु कछू पतिको पतियान लगी है” । 
(जगद्गिण, १:४०) । लज्जाप्राया अथवा सलजरति-- 
केशव और देवके ये भेद किंचित्‌ अन्तरके साथ विश्रब्ध- 
नवोढा माने जा सकते है । पर इस सेदमे नायिका अधिक 
निर्भीक अंकितकी गयी है । केशवके अनुसार इस नायिका- 
में लाजके साथ पतिसे प्रीति बढानेकी बात होती है और 
इस प्रकार मुग्धत्वके साथ विश्रब्ध भावषी स्थिति स्वीकृत 
हुई है । केशवकी इस नायिकामे लण्जा ओर प्रीति समान 
है--'में भरि चित्त तऊ चितयो न रही गडि नैननि लाज 
निगोडी” (र० प्रि०ण, ३:२०), पर देवकी सलज्जरति 
नायिकामे लण्जा ऊपरी ही जान पड्ती है--“नेकह क्यो 
न ललछा सकुचो जिय जागत है गुरु लोग लजाहू” (आ० 
बि० : नायिका) । रीतिकाव्य विश्वब्धनवोढाके' वर्णनमें 
नारीके रति सम्बन्धी प्रारम्मिक मनोसावोका चित्रण किया 
गया है, पर भावात्मक अभिव्यक्तिके स्थानपर बाह्य परि- 
स्थितियाका अंकन ही अधिक हुआ हे । 


चिइलेषण (879/988) -गोटे तोरपर किसी कृतिके विश्लेषण- 


के अर्थ है उसके विभिन्न अवयवोंका अलग-अलग तथा 
उनके पारस्परिक सम्बन्धोंका विवेचत। अ4+-सचोंवा 


विश्लेषणाव्मक आालोचना-प्रणाली-विषम 


'निरूपण तथा स्पष्टीकरण विश्लेषणके व्याख्यात्मक पहलू 
हैं। स्पष्टीकरण (एक्सप्लिकेशन)का क्षेत्र एक तो शब्दोंक्े 
साधारण और निहित अर्थोंवी स्थापना, वाक्य-विन्याप्त, 
वैदग्ध्य आठिको विचारना है तथा दूसरा गृह या संदिग्ध 
तात्पयोकीं क्षम्पूर्ण कृति या लेखककी मूल धारणाओके 
आधारपर निश्चित करना है। विश्लेषण द्वारा ही प्रतीकों 
था रूपकोंके विभिन्न अभिप्रायोंदा संइ्लेषण सम्भव होता है 
तथा वे तमाम तरीके जिनसे किसी शब्द-समूहका भाषामे 
सही अन्वय निर्धारित किया जाता है। आधुनिक वाकू- 
विश्लेषण (वर्बंल एनालिसिस) या अर्थ-विज्ञान (सिमेण्टिक्स)- 
के अन्तर्गत भाषाके विविध तत्व-शब्द, अर्थ, ध्वनि, प्रती- 
कात्मकता आदिका जो अध्ययन हो रहा है, उसकी व्युत्पत्ति 
और परम्परा यद्यपि प्राचीन अलंकार-शाखसे सम्बन्धित हे, 
तथापि उसकी नवीनतम प्रवृत्ति वैज्ञानिक विशकेषणको 
अपनाती है । 

सौन्दर्यशास्रमें-मनोवैज्ञनिक दश्कोणसे--सौन्दर्या- 
नुभूति मनकी सौन्दर्योन्सुख अवस्था-विशेषसे उपजती हे, 
जिसमें हम अपने ललित पूंग्होका आरोप रुचनेवाली 
बस्तुपर करते है, फलूतः इस अवस्थापर दो दृश्कोणोसे 
विचार किया जा सकता है--(१) कछा-वबस्तुके उन रूपोंका 
विश्लेषण, जो सौन्दर्योन्सुख मनको सौन्दर्यानुभूति कराते हैं 
तथा (२) सामान्य मानसिक्र अवस्थाके सन्तुलनमें सौन्दर्यों- 
न्मुख मनका विश्लेषण । 

विश्छलेषणकी, जो मूलतः वैज्ञानिक पद्धति हे, काफी 
आलोचना होती रही है । कुछ लोगोंका मत है कि विश्लेषण 
काव्यकी ऋजु संवेदनामें बाधवः होता है और इसकी नीरस 
समीक्षा-विधि अस्ताहित्यिक है । इस मतके विरोधी विश्लेषण- 
के समर्थनमें दलीऊू रखते है कि उसके द्वारा ही साहित्यके 
विविध अगोपर सम्यकू प्रकाश डालकर हम क्वतिकी अन्त- 
रात्मातक पहुँच पाते है तथा व्यापक आनन्दके भागी होते 
है । विवादास्पद होते हुए भी विशलेषण-पद्धति भाषाशास्त्र, 
सौन्दर्यशाखर तथा आधुनिक साहित्यालोचनामें (जिसका 
एक बडा हिस्सा मनोविज्ञानसे प्रभावित हैं) अपना विशिष्ट 
स्थान बना चुकी है । “कु० न[|० 
विश्छेषणात्मक आलोचना-प्रणाली- प्रस्तुत शब्द अंग्रेजी- 
के 'एनालिटिकलका समाना्थी है । अंग्रेजीका एनालिटि- 
कल शब्द भी 'एनालिटिक! संज्ञाका विशेषण हे, जिसका 
अर्थ होगा विश्लेषण सम्बन्धी, विश्लेषणात्मक । हिन्दीमें इसे 
विवेचनात्मक, वैज्ञानिक आदि कहा गया है । 

साहित्यशासत्रका बेंटवारा कुछ विद्वानोंने गैलीके आधार- 
पर किया हे--विश्लेषणात्मक एवं संयोगात्मक | शब्द- 
की व्याख्यासे ही स्पष्ट हे कि अस्तुत प्रणालीका मुख्य 
उद्देश्य होगा रचनाका बौद्धिक परीक्षण | इस प्रणालीका 
आलोचक भावना या जआवेशकी अपेक्षा ज्ञान एवं विवेकसे 
अधिक काम लेता है । अकारण अथवा निराधार वह न 
तो किसीकी प्रशंसा करता है ओर न निन्‍्दा । इसके लिए 
वह इतिहास, मनोविज्ञान, दर्शन, समाजशासत्र, सौन्दर्य- 
शास्त्र एवं वेज्ञानिक नियमोंका अवलम्बन लेता हे । कमी 
कलात्मक सोष्ठव पर विचार करते हुए सौन्दर्यवादी दृष्टिवोण- 
की अपनाता हे, तो कमी तम्त्रबादी आलोचननाका सहारा 
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लेता है। सारांश यह कि इस पद्धतिमें अनेक प्रकारकी 
आलोचनाओंका समावेश हो जाता है । 

प्रस्तुत आलोचना-प्रणाली कृतिकी परीक्षा दो पक्षोंसे 
करती छ--(१) कृतिके मूल विषय, भाव, विचार अथवा 
चिन्तनका परीक्षण; (२) प्रकाशनकों रीति या अभिव्यक्ति- 
पष्टकी परीक्षा । 

इस पद्धतिकी सीमाएँ स्पष्ट हैं । साहित्यका क्षेत्र विज्ञान- 
के क्षेत्रसे मिन्न है । विज्ञान निर्धारित क्षेत्रमे काम करता है, 
साहित्य सम्भावनाओंके पीछे दोडता है। परिणामतः 
आलोचना निर्धारित सीमाओंके बीच घिर जानेसे णकांगी हो 
जाती है। इस प्रकार एकवर्गीय अध्ययनके कारण/साहित्य- 
का व्यापक और सुसंघटित खरूप विच्छिन्न हो जाता है । 

रोमाण्टिक युगके बाद झ्ञानके अन्य क्षेत्रोंकी भाँति 
आलोचनापर भी विज्ञानका यथेष्ट प्रभाव पड़ा। फ्रेंच 
आलोचकोंने डार्विनके स्व"प्रगतिवाद (3०॥-९ए०४४४०09)- 
की आलोचनाके क्षेत्रमें ग्रहण किया। देनने आलोचनाके 
लिए इतिहासका सहारा लिया। सेण्ट विषने व्यक्तिको 
प्रमाण माना । इस प्रकार बेशानिक नियमोंके आधारपर 
साहित्यका वर्गीकरण हुआ ओर कार्य कारणके पारस्परिक 
सम्बन्धकी महत्त्व दिया गया । रिचड सको मैडले जैसे समर्थ 
प्रतिपक्षीके सामने खडा होना था, फलतः उन्होने इसी 
पद्धतिका अनुसरण किया। टी० एस० ईलियट, स्पेन्सर, 
काडवेल, ल्यूकस, मैथ्यू आर्नालड्ड आदि अनेक आलोचकोंने 
इस शैलीकी विकसित किया । 

संस्कृत साहित्यके पॉचों सम्प्रदाय वेज्ञानिक विश्लेषणके 
आधारपर ही खडे हैं । संस्कृतमे केवल आलोचनाके क्षेत्रमें 
ही वैज्ञानिक होनेफी आवश्यकता नहीं समझी गयी, वरन्‌ 
सजनात्मक क्षेत्रमे भी समझी गयी । वामनने तो अविवेकी- 
वी काव्यका अधिकारी ही नहीं माना । 

हिन्दीमे रामचन्द्र शुक्ृका नाम सर्वप्रथण आयगा। 
उनकी धारणा है कि कवियोंकी विशेषताओंका अन्वेषण 
और उनकी अन्तःप्रकृतिकी छानबीन करनेवाली उच्च कोटिकी 
समालेचनाका प्रारम्भ तृतीय उत्थधानमे आकर हुआ। 
समीक्षाका अर्थ अच्छी तरह देखना ओर विचार करना हे । 
वह जब होगी, तब विचारात्मक ही होगी। इस तरह वे 
इस पद्धतिके सर्वश्रेष्ठ आलोचक ठहरते हैं । अन्य आलोचर्को- 
में क्ृष्णशंकर शुरू, विश्वनाथप्रसाद मिश्र, गुलाब राय, 
रामकुमार वर्मा, सत्येन्द्र तथा देवराज प्रमुख है। उच्च 
शिक्षासे सम्बद्ध होनेके कारण इन लोगोंने विश्लेषणको ही 
अपनाया है । आजकी हिन्दी आलोचना निश्चय ही वैज्ञानिक 
होती जा रही हे ! “ रा० क्ृ० स० 

विषम्- विरोधमूलक अर्थालंकार । मम्मटने इस अलकारके 

जिन चार भेदोकी चर्चा की हे उनमेंसे दोका आधार रुद्रटका 
विषय-निरूपण है (का० छू०, ९: ४०) तथा अन्य दोकी 
समता रुव्यकके लक्षणसे है (अ० स०, ४० १६०) । उनके 
अनुसार-- (१) जहाँ दो सम्बद्ध रूपसे विविक्षत पदार्थॉकी, 
उनकी विलक्षणताके कारण, परस्पर ही अनुपपन्नता प्रतीत 
हो; (२)कर्ताको क्रियाका फल मिलना तो अरूग रह, उद्टे 
जो मिले, वह एक अन4 हो; (३) कार्यके गुणसे कारणके 
गुणका विरोध अ्रतीत हो; (४) कार्यकी क्रियासे कारणकी 
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क्रिया भी विपरीत छगे (का० प्र०, १० : १९६-१२७) । 
साहित्यदर्पण” तथा 'कुवल्यानन्द'ने तीन भेद माने है-- 
(१) कार्य-कारणके गुण एक-दूसरेके विरोधी हो; (२) प्रयत्न 
विफल हो, साथ ही कुछ अनिष्ट भी हो; (३) प्रतिकूल 
वस्तुओंमे सम्बन्ध (सा० दू०, १०: ७०) | हिन्दीके 
आचार्योने प्रायः इनका अनुसरण करके दूसरे तीन भेद 
माने है; भामह, दण्डी आदि प्राचीन आचायोंने इस 
अलंकारकी चर्चा नही की हे । पीछे चलकर रुद्रट, मम्मट 
आदिने इसका वर्णन किया हे । मोजने इसका अन्तर्माव 
विरोधमे माना है। मतिरामके अनुसार इसके तीन भेद 
है--(”) “जहों न है अनुरूप दे, तिनकी घटना होय” । 
(२) “जहाँ बरनिये हेतुते, उपजन काज बिरूप । (३) 
“हछ अर्थ उद्यम हि ते, तहें अनिष्ट हे जाय” (रू० ल०, 
२२१, २२४, २२६) | जसवन्त सिह, दास, प्माकर आदि 
अनेक आचार्योनि इसी प्रकार लक्षण दिये है । भूपणने 
जयदेवके समान एक भेद दिया हे । 
उदा०--प्रथम विषम- नॉघत नॉघत घोर घने बन 
हारि परे यो कह्दे मनो कूँचे । राजकुमार कहाँ सुकुमार 
कहाँ विकरार पहार वे ऊँचे” ? (शि० भू०, २०८) । यहाँ 
अन्तिम पंत्तिस कहाँके प्रयोग द्वारा कोमछ राजकुमारों और 
कठोर पर्व॑तोके बीचका वेषम्य प्रदर्शित किया है । द्वित्तीय 
विषम- सहज सरूप सुथराई रीश्यो मेरों मन, डोलत है 
तेरी अदभुतकी तरंगमें । सेत सारी ही सो सब सोतें रेंगी 
स्थाम रंग, सेत सारी ही सो स्याम रेंगे छाल रंगमे” (ल० 
लछ०, २२५) । यहाँ सेत सारीसे स्यथाम तथा छाल रंगमे 
रंगना वेषम्य हे । तृतीय विषम--“'अरे परे न करे हियो, 
खरे जरे पर जार। छावति घोरि गुलाबसों मले मिले 
घन सार”! (वि० २०, ५२९) । यहाँ विरहिणी कहती है 
कि मरूय चन्दन और कपूरके शीतलोपचारसे उसकी 
जलन ओर भी बढती है । अथवा-“तो कटाच्छ उर मम 
दुर्यों, तिमिर केसमे जाइ। तह बेनी ब्याली डस्यो कीजे 
कहा उपाय” (का० नि०, १३१)। यहाँ मन रक्षार्थ गया 
था, पर, उल्टे डसा गया | पण्डिराजने केवल इृष्टकी 
अप्राप्तिमें भी यह अलंकार माना हे, कुछ आचार्य दृष्के 
प्राप्तिपूवक अनिष्टकी प्राप्तिमें भी इस अलंकारको अवस्थिति 
मानते है। मम्मटने कारणके गुणसे कार्यके गरुणके और 
कारणकी क्रियासे कार्यकी क्रियाके विरोधमे विषमके जो 
तृतीय ओर चतुर्थ प्रकार माने है, वस्तु तः ये तृतीय विषम- 
के ही प्रपंच है । --ध० ब्० जश्ञा० 
विषयपरक्र (काव्य)-दे० 'वस्तुनिष्ठ' (काव्य) । 
विषयप्रधान (काव्य)-दे० वस्तुनिष्ठ' (काव्य) । 
विषयिप्रधान (काब्य)-दे० स्वात्मनिष्ठ! (काव्य) । 
विषाद १-प्रचलित तेतीसमेसे एक संचारी भाव | मनको 
दुःख होनेका दूसरा नाम विषाद है | इसके विभाव एवं अनु- 
भाव भरतने निम्नलिखित प्रकारसे दिये है--आरब्ध कार्यमे 
असफलता, देवयोंग-दुर्धटनाते यह भाव उत्पन्न होता हे । 
उत्तम वर्गके व्यक्ति सहायकोंकी खोज एवं सफलताके साधनों- 
की चिन्तासे ओर मध्यम वर्गके व्यक्ति उत्साहभंग, अनुताप 
' तथा विश्वास द्वारा इसकी अभिव्यक्ति करते है। पर अधम 
व्यक्ति पुरषार्थहीन एवं निष्क्रिय हो जाते है, उनका मुख 
'७०५-क 


विषयपरक (काब्य)-विधाद (विषादन) 


सूखने लगता हे और वे परचात्ताप करते रह जाते है | इसके 
अतिरिक्त निद्रा, दीर्घईवास एवं विचारमग्न रहनेसे इस 
भावकी अभिव्यक्ति करते है (ना० शा०, ७:६८ गे) | 
सारांश यह कि व्यक्तिका बल एवं सत्त मन्द पड़ जाता 
है या नष्ट हो जाता है, इस 'सत्तवसंक्षय का नाम ही विषाद 
हल (दू० रूए०, ४; ३१) । 

नाव्यशाखके गब्यके साथ जो आर्या हे, उसमें 'देव- 
व्यापत्ति! समस्त पदकी व्याख्या ही प्रतीत होती है । उसमें 
बताया है कि यातो चोरी हो जानेसे अथवा राज्यमें 
आपत्ति! आनेसे भी यह माव उत्पन्न होता है । विश्वनाथने 
“पायके आभाससे 'सत््वसंक्षय की 'विषाद' संचारी माना 
है (प्ा० द०, ३: ६७) । हिन्दीके आचार्योने इसीकी 
छाया अपने लक्षणमें ग्रहण की है-“फुरे न कछु उद्योग 
जहें, उपत्रे अति ही सोच | ताहि विषाद बखानही'"' 
(जगढ्धि०, ४९७) । देवने इसीको दुख कहा है ! 

पद्याकरका उदाहरण हे-- सोच न हमारे कछु त्याग 
मनमोहनके, तनकी न सोच जो पे यो ही जरि जाइहे । 
कहे प्माकर न सोच अब एहू यह, आइहे तो आइहे न 
आइहै न आइहे” (वही, ४९८) । इसमें गोपियोके विषाद- 
का वर्णन है । इसी प्रकार तुल्सीदासकी पंक्तियोमे--““का 
सुनाइ विधि काह सुनावा | का दिखाइ चह काह दिखावा” 
(रा० च० मा०, २ : ४८) । 

विषादकी अभिव्यक्तिकी इष्टिसे व्यक्तियोंके तीन वर्गोि 
विभाजनका अनुकरण, 'दशरूपक के लेखक धरनंजय (अतणव 
विश्वनाथ) को छोडकर, भरत मुनिका अनुसरण करनेवाले 
सभी काव्यशास्रियोंने किया है, जिनमें “नाव्यदर्पण'के 
लेखक रामचन्द्र गुणचन्द्र, प्रतापरुद्रयशोभूषण के रचयिता 
विद्यानाथ (अतएव नंजराजयशोभूपणके लेखक) एवं भाव- 
प्रकाश के लेखक शारदातनय प्रमुख है । यद्यपि प्रताप- 
रुद्रयशोभूषण' एवं मन्दारमरन्दचम्पू मे सामान्यतः दश- 
रूपक की कारिकाओंकों ही उद्धृत किया है, तथापि भरतके 
(त्रेविध अनुभावोका भी उल्लेख है। हिन्दी काव्यशास्लके 
लेखक कदावित्‌ दशरूपककारका अनुप्तरण कर विषादका 
सामान्य लक्षण एवं उदाहरण देते है| देवने उत्तम, म४ 
तथा नीचका क्रम माना है और उनके अनुसार रूघु 
चिन्ता, अप्रसाद तथा मदहाशोक भेद स्वीकार किये है 
(भाव० : संचारी)।| परिस्थितियों प्रतिकूल होनेपर भिन्न 
प्रकारके व्यक्तियोपर उनका विभिन्न प्रभाव ही होता हे, 
अतः भरत द्वारा प्रतिपादित त्रिविध अनुभाव उचित 
और लौकिकानुभवानुकूल ही है । इस त्रिविध वर्ममे 
“खितप्रज्ञका स्थान इसीलिए नही है कि वह इस प्रकारके 
भौतिक प्रभावोसे परे है; ये संचारी भाव केवल रसिक- 
हृदयके ही है । वास्तवमे विषाद शोकमूल है, चाहे वह 
व्यक्त हो अथवा अव्यक्त । अनः यह दुःखात्मक मनोभाव 
ह्वे। --ज० कि० ब० 


विधाद (विषादन) २-अर्थालंकार ; यह गोण अलंकार 


प्रहषंण अलकारका प्रतिद्वन्द्ी है! यह अल्कार जयदेवके 
द्वारा विवेचित है-- “इष्यमाणविरुद्धार्थसम्पराप्तिस्तु” 
(चन्द्रालेक, 5 : ५०), अर्थात्‌ जहाँ इच्छितके विरुद्ध अर्थकी 
प्राप्ति हो । हिन्दीके आचार्योने, प्रायः जयदैब ,तथा 


विष्कंस, विष्कंभक-वीथी 


'कुबलयान्द के आधारपर इसे अपनाया है। मतिराम, 
भूषण, दास, प्माकर आदिने इसकी परिभाषा रूगभग 
समान दी हे--“जहेँ चित चाहे काजते उपजत काज 
विरुद्ध” (शि० मू०, २१७), अथवा--“चित चाहते 
उलटो कछु है जाय” (का० नि०, १०) । उदा०-- 
“बैर कियो सरजा सिवसों यह नौरेंगके न भयो मन भायो । 
फौज पठायी हुती गढ़ छेनको गॉदठहुके गढ़ कोट गेवायों”' 
(शि० भू०, २१८) । विहारीका दोहा भी विषादनका 
सुन्दर उदाहण हे-- रात दिवस होसें रहित, मान न ठिकु 
ठहराय । जेती औशुन हेँढिये, गुने हाथ परि जाय” (बि० 
स०, ४०३) । यहाँ प्रेमगविता नायिका मान तो करना 
चाहनी है, कितु कर नहीं पाती है, क्योकि नायकमे 
जितना ही वह अवशुण ढूँढती है, उतना ही उसके गुण 
उसे हाथ छगते है । -+ध० ॥० शा० 
विष्कुंसभ, विष्कंभक-यह अरथोपक्षेपकका एक भेद हे । 

दशरूपककार ने इसकी परिभाषा देते हुए लिखा हे--वृर्त- 
वर्तिष्यमाणानां कथांशानां निदर्शकः । संक्षेपार्थस्तु विष्कम्मो 
मध्यपात्रप्रयोजित:” (द० रू०, १५९), अर्थात्‌ रूपकर्मे 
विष्कृम्म भूत और भविष्यकी घटनाओका सूचक होता हे । 
इसमे मध्यम पात्रों द्वारा संक्षेपमें कथाओको सूचना दी 
जाती है । यह अंकके आदियें रहता है। 

विष्कम्म दो प्रकारका होता हे-शुद्ध ओर संकीर्ण । 
एक या दो मध्यम पात्रोंवाला विष्कम्म झुद्ध और मध्यम 
तथा अधम श्रेणीके पात्रों द्वारा प्रयुक्त विष्कम्म संकीर्ण या 
मिश्र कहा जाता है । 

यहाँ स्मरण रखना चाहिये कि विष्कम्भमें मध्यम 
श्रेणीके पान्नोका होना अत्यन्त आवश्यक है। संकीर्ण या 
मिश्र विष्कम्भमे यदि दोनों पात्र अधम कोटिके होंगे तो 
प्रवेशक अथॉपक्षेपषक हो जायगा। संकीर्ण विष्कम्भमें 
कम-से-कम एक पात्र तो मध्य श्रेणीका होना ही चाहिये 
द्वि० “प्रवेशक) | 

भारतेन्दु हरिश्वन्धकी 'चन्द्रावली नाठिका'के प्रथम 
अंकके आदिमे विष्कम्म हे। इसमे शुकदेव और नारद 
संक्षेपप्ते कर्भांशकी सूचना देते है । >ब० सिं० 

विस्मय (भाश्रयें)-अद॒भुत रसका स्थायी भाव विस्मय 

या आश्चर्य है। भरतका कथन हे कि विस्मय माया, इन्द्र- 
जाल, असाधारण कर्म, उत्कृष्ट चित्रों तथा अन्य कलाकृतियों 
आदि विभावों द्वारा उत्पन्न होता है. (ना० ज्ञा०, ७: २५ 
ग) । भानुदत्तने 'रसतरंगिणी में उत्न विभावों अथवा कारणों- 
को चमत्कार शब्दमें समाहित कर दिया है । उनके अनुसार 
चमत्कारके दर्शन, स्पशेन अथवा श्रवणसे उत्पन्न मनोविकार 
विस्मय है। साहित्यदर्पणकारने कुछ अधिक व्यवस्थित ढंग- 
से यह कहा है--“विविधेषु पदार्थेषु लोकसीमातिवतिषु । 
विस्फारइ्चेतसो यस्तु सविस्मय उदाह्नतः? (३१ १८०), 
अथीत्‌ लोककी सीमासे अतिक्रान्त, अलौकिक सामर्थ्य॑से युक्त 
किसी वस्तुके दर्शन आदिसे उत्पन्न चित्तके विस्तारको 
विस्मय कहते है । 

'“विस्मयके मूलूमें मनोविज्ञानियोंने जिज्ासाकी प्रवृत्ति 
मानी है। अतणव इसका समावेश बौद्धिक भावनाओं में 


होता है, क्योंकि इसमें अनुमूतिके साथ-साथ चुद्धिको 
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नल जिननन निननीनननन्‍ननननन-नन+ 
विचारणा भी जागरित होती हे | दाशैनिक एवं विशानवेत्ता 
इसीके माध्यमसे जीवन एवं जगतके रहस्योंके उन्मीलनमें 
प्रवृत्त होते है । किन्तु साहित्यके आचार्योने अनुभूतिको ही 
प्रधानता दी है, क्योंकि वही चर्बणीय है, उसीका आस्वादन 
हो सकता है । लोकोत्तर वस्तु अथवा व्यापारके साक्षात्कारसे 
चित्त चमत्कृत होता है, अर्थात्‌ साधारणता अथवा सामा- 
न्यतासे विपरीत कोई निराली वस्तु हमारे अन्तःक्रणवो 
अभिभावित करती है और हमे अपने निरालेपनसे हैरानीमें 
डाल देती है । इससे चित्तका प्रसादन ही होता है, क्योंकि 
दुःखदायी अदूमुत्‌ विषय चित्तको उसकी लोकिकता-अलौ- 
किकताकी ओर टिकने नही देगा । अतएव विस्मय सुखात्मक्‌ 
भाव है | हासको उत्पन्न करनेवाले वेपरीत्य अथवा निरा- 
लेपनमें फिर भी एक प्रकारकी साधारणता रहती है, जो 
विनोदका भाजन बनती है, लेकिन विस्मयवा निराहापन 
सर्वधा लोकोत्तर होता है, जो चित्तकीं हलके विनोदमे 
आलोडित करनेको अपेक्षा उसे चकित था हैरान ही अधिक 
करता है। जड़ता, देन्य, चिन्ता, वितके, हर्ष, चपलता 
श्यादि विस्मयके साथ सहचार करनेवाले व्यभिचारी है । 
उदा०-- तब देखी मुद्रिका मनोहर, राम नाम अंकित 
अति सुन्दर | चकित चितय मुदरी पहिचानी | हर्ष विषाद 
हृदय अकुलानी” (रा० च० मा०, ५: १३)। यहाँ विस्मय 
भावमात्रकी व्यंजना है, स्थायीकी पुष्टि नहीं हो सको 
हे | ““२० ति० 
विहंगस-मार्ग -दे० “पिपीलिका-मार्ग । 
विहसित-दे० हास्य रस! । 
विहृव-दे० 'स्वभावज अलंकार”, दसवों । 
वीणा-योग-साधनामे इस समस्त कायाकी बीणाकी 
उपमा दी जाती है । सिद्धोंने इसे 'हेरुक वीणा” कहा है, 
जिसमें सूर्य ओर चन्द्र (लऊूना-रसना-रूपी) दो तूँबे छगे 
है (वर्यापर) । गोरखबानीमें ज्ञान और गुरुफों दो तूँबे 
माना गया हे, जिसमें चेतन्‍्यकी डण्डी लगी है । इसी 
रूपकको कबीरने ग्रहण किया हे--/जोगिया तनको तन्त्र 
बजाऊँ। चन्द्र सूर दोउ तूँबा करिई चित चेतनको दाँडी । 
सुषमन तनन्‍ती बाजन छागी इह विधि तृषणा खाँडी” 
(क० ग्रं०) । --धघ० बी० भा[० 
वीथी-वीथीका अर्थ है पंक्ति। इस रूपकके नामकरणका 
कारण यह प्रतीत होता हे कि इसमें उद्धात्यकसे मार्दवतक 
तेरह अंग पंक्तिबद्ध होकर आते है । भरत मुनिका मत 
है कि इसका अभिनय दी अथवा एक पान्रके द्वारा होता 
है । वे पात्र उत्तम, मध्यम अथवा अधम कोटिके होते है | 
इसमें एक अंक होता है और कोई भी रस आ सकता है । 
धनंजय और विश्वनाथका मत है कि शंगारकी अधिकताके 
कारक इसमें केशिकी वृत्ति होती है। इसमे मुख ओर 
निरवेहण सन्धियाँ होती है ओर अर्थप्रकृतियों सभी विद्यमान 
होती है (सा० द०, ६: २५३-०६) । सागरनन्दीका 
मत है कि यह रूपक तीन पातन्नोंसे अभिनीत होता है। 
उन्होंने उदाहरणके लिए 'बकुल-वीथी का नामोल्लेख किया 
है । वीथीके सम्बन्धमें प्रायः सभी आचाये एक बातपर बल 
देते है कि इसमे तेरह वीशथ्यंगोंकी अवश्य नियोजित करना 
चाहिये । उन्होने तेरह्न वीध्यंगोंका क्रम बताते हुए कहा है 
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कि उद्धात्यक और अवगलित तो प्रस्तावनाके प्रकरणमें 
आते हैं और शेष इसके उपरान्त । अवशिष्ट वीश्यंगोंका 
क्रम इस प्रकार है--प्रपंच, त्रिंगत, छल, वाक्केलि, 
अधिबल, गण्ड, अवस्यन्दित नालिका, प्रहेलिका, असत्य- 
प्रलाप, व्याहार, सदव । 
कोहल नामक आचार्य ऐसे हुए हैं, जिनका मत यह 
है कि इन तेरह लास्यथांगोंका होना अनिवार्य नही। 
शारदातनय उनके मतका उल्लेख करते हुए कहते है 
“अवेयुर्वा न वेत्यस्यां लास्यांगान्याह कोहलः? (भा० प्र०, 
८ : पृ० २०१) । नाव्यदर्पणकारने शंकुकका मत देते हुए 
लिखा है कि उनके मतके अनुसार बवीथीका नायक अधम 
कोटिका नहीं हो सकता । अन्यथा प्रहदसन, भाण आदि 
हास्य रसप्रधान रूपकोमे विटादि अथम नायकोंकी क्‍या 
उपादेयता रहेगी ? दो पात्रोंकी उक्तिप्रत्युक्तिमें जब 
वैचित्र्य आ जाता है तो वीथी रूपक बनता है ओर एक 
पात्र जब आकाशभाषितके द्वारा कथोपकथन करता हे, 
तो वीथी रूपककी रचना होती है (ना० द०, प्र० 
१३३) । +द० औ० 
वीप्सा-एक रब्दालंकार ; आदर, ध्ृणा, हर्ष, शोक, 
विस्मयादिबोधक भावोकी प्रभावशाली रूपमें व्यक्त करनेके 
लिए शब्दोंकी पुनः-पुनः आवृत्ति । सर्वप्रथम मिखारी- 
दासके काव्यनिर्णय'मे यह वीप्सानुप्रास'के रूपमें मिलता 
हे--/एक शब्द बहु बार जहेँ, हरषादिकतें होइ” (१९) । 
आधुनिक विवेचकोमे केडिया, भगवानूदीन तथा रामदहिन 
मिश्रने इसपर विचार किया हे । 
देवका यह सुन्दर उदाहरण--“रैज्ि-रीधझि रहसि- 
रहसि हँसि-हेंसि उठे, सॉसे भारि ऑसू भरें कहत दई-दई । 
मोहि-मोहि मोहनकी मन भयों राधामय, राध मन 
मोहि-मोहि मोहन मयी-मयी” । भाषामें गति लानेके लिए 
इस अलकारका प्रयोग प्रायः कवियोंने किया है, किन्तु 
रीतिकालीन कवियोंमें देव की यह अलंकार विशेष रूपसे 
प्रिय रहा है । --वि० स्ना० 
बीर १-वजयानी सिद्धोंने नायकके लिए वीर” शब्दका 
प्रयोग किया है, जिसकी व्याख्या 'दोहाकोष'मे इस प्रकार 
मिलती है कि चित्त वज्ज-प्रशोपाय योगसे जो महाराग द्वारा 
विरागका दमन करता है, उसे वीर कहते है, वह मकरन्द 
पान करता है और महासुख-चक्रमें रमणी महाशुद्रा 
नैरात्मा रूपी नायिकाका उत्साहपूर्वक उपभोग करता 
हे । च० बी० भा० 
बीर २-मात्रिक समछन्दका एक मेद; जिसका आल्हछन्द 
नाम भी पसिद्ध हे। इस छन्दकी लयका विकास लोक- 
वीर-गीतियोसे सम्बद्ध होना चाहिये, यही कारण हे कि 
जगनिक आल्हखण्डका लोकमें इतना प्रचार हो सका | 
इसके प्रत्येक्ष चरणमे १६, १०७की यतिसे ३१ मात्रा और 
अन्तमे ग-ल (5) रहता हे (भानु : छं० प्र०, पृ० ७२) | 
यह मात्रिक सवैयाका भेद माना जाता हे, अतः इसका 
नाम वीर सवैया भी है। प्रायः वीर रसमें प्रयुक्त होनेके 
कारण सम्मवतः इसे वीर नाम दिया गया है। यह छन्द 
वर्णनात्मक है और सभी प्रकारके वर्ण्नोंमें प्रयुक्त हुआ 
है। पर बीर रप्तकें ओजसीं वर्णन इसमें भधिक उभरते 


वीप्सा- वीरकाव्य 





हैं--“बीस कदमके तहँ अन्तरमें, गोला चले दनाक-दनाक । 
गोरा छागे जेहि हाथीके, मानो चोर सेंधि मा जाय 
(आल्ह० : पथरीगढ़०, पु० ३००)। 

यह उल्लेखनीय बात हे कि अन्य वीरकाब्योमें इस 
छन्दका प्रायः अभाव है । इससे भी यह कल्पना दृढ़ होती 
है कि इस छन्‍्दकी रूय लोकगीतोके निकट है । सुन्दरदासने 
“उुन्दरविलास के एक अंग(विपयेय शब्दके अंग) में इसका 
प्रयोग किया दे--“अन्धा तीन छोककों देखे, बहिरा सुने 
बहुत बिधि नाद” । इसी प्रकारकी लय कबीरके कुछ पदो- 
में है ओर ये एक प्रकारसे आध्यात्मिक वीरतासे सम्बद्ध 
है। पद-शैलीके अन्तर्गत इसका प्रयोग प्रचलित रहा हे, 
क्योंकि तुलसी, सूर, मीरॉके पदोंमे व्यापक रूपसे प्रयोग 
मिलता है। इस छन्दकी गति चरणके प्रारम्ममें उठती 
जान पडती हे, पर अन्ततक पहुँचते-पहुँचते एकाएक गिर 
जाती है। इसी कारण पढकी गेयताके साथ इसमे हरूम्बे 
वर्णन तथा भावोकी व्यंजना सफलतापूर्वक दी जा सकती 
हे-- वेद कमल मुख परसति जननी, अंक लिये सुत 
रतिकर स्थाम”” (सू० सा०, सभा, प्‌० ७७०) | आधुनिक 
कालमे लोकप्रियताके कारण इस छन्‍्दकों रामायणवी कथाके 
लिए राधेश्याम कथावाचकने अपनाया है । श्यामनारायण 
पाण्डेयके वीरकाव्योमे इसकी रलूय अपनायी गयी है तथा 
अन्य प्रबन्धकारोने भी इसका प्रयोग किया है | 

वीर ३-वोल साधनामे तीन प्रकारके साधक या अधिकारी 
माने जाते है--दिव्य, वीर और पशु (वनेलावली निर्णय 
७।१) । बीर मध्यम कोटिका अधिकारी है। आत्मा और 
परमात्मा या जीव और ब्रह्मके अद्वेतका हल्का-सा आभास 
पाकर साधना-मसार्गमें उत्साहित हो जानेवाले तथा आयास- 
पूर्वक मोह या मायाके पाश को काट डालनेवाले साधक- 
की वेलमार्गी 'वीर'की संज्ञा देते है। क्रमशः अद्वैत ज्ञानकी 
ओर अग्मतर होता हुआ यह वीर” साधक शिवके साथ 
अपनी एकात्मकताकी शीघ्र ही पहचान जाता है। बीर- 
भावके साधकमें सत्वगुणको अपेक्षा रजोगुण अधिक प्रबल 
होता हे । 

'सर्वोल्लास” तामक ग्रन्थमें महासिद्ध स्वानन्दने तीन 
प्रकारके वीरोका उल्लेख किया हे--बौर, सभाव वीर और 
विभाव वीर । साधक पशु अवस्थासे समावपशु और विभाव- 
पशुकी अवस्थाओकी पार करता हुआ “वीर” अवस्थाको 
प्राप्त होता हे (दे०--पशु) | वीरसे सभाव वीर और फिर 
विभाव वीर होता हुआ अन्तमें वह दिव्य साधक (दे० 
(दिव्य) बन जाता हे ! --रा० सिं० 


वीरकाव्य- वीर शब्द मूलतः शुर अथवा योद्धाके लिए 


प्रयुक्त होता है। अतः बीरकाव्यके अन्तर्गत उन समस्त 
काव्योंको सम्मिलित किया जा सकता है, जिनका आधार 
ऐतिहासिक घटनाएँ हैं या जिनमे आश्रयदाताओंकी दीति 
युद्धसज्जा, गवोंक्तियों, युद्ध एवं वीरतापूर्ण कार्य-कलापोका 
चित्रण किया गया हो । हिन्दी वीरकाव्यका निर्माण चारणों 
भा्टोंके अतिरिक्त अन्य जातियोंके कवियोंने भी किया 
हे। इसकी रचना पिंगल और डिंगल--हिन्दीके दोनों 
साहिल्यिक रूपोंमे हुई है । 

वीरकाब्य-धाराकी निकासे एवं विकास भारतंकों विचित्र 








राजनीतिक परिख्ितियोंमें हुआ है। हर्षकी मृत्यु (&४७ 
ई०)के उपरान्त उत्तरी भारतभे राजनीतिक अव्यवस्था एवं 
विघटनका कार आरणभ्म हुआ। देश छोटे-छोटे राज्योमे 
विभाजित हो गया, जो एकता अथवा पारस्परिक सग्पर्वंके 
किसी भी सिद्धान्तसे सत्रनद्ध नही था। कश्मीर, कन्नौज, 
अजमेर, दिल्ली, महोबा, मालवा, गुजरात, जोधपुर, मेवाड, 
बीकानेर, जयपुर, ओड़छा, पन्‍ना आदि प्रमुख राज्य थे, 
जिनमें विभिन्‍न राज्यपरिवार शासन करते थे । उधर ७१२ 
ई०में मुसलमानोके आक्रमण मारतपर प्रारम्भ हो गये 
थे। महमूद गजनवी और सुहम्मद गोरीके विविध 
अभियानोने कतिपय देशी राज्योका अन्त कर दिया था । 
१२०६ ई०में झुसलमानी शासनकी दिल्लीमे नीव पड 
गयी । अछाउद्दीन आदि कई शक्तिशाली सुल्तानोने हिन्दू 
राज्योंसे लोहा लिया। १५२६ इईंण्मे बाबरने झुगल 
साम्राज्य स्थापित किया । अकबरके शासनकाल (१५७५६- 
१६०५ ई०)में भयंबर युद्धोंके बाद राणाप्रताप आदिको 
छोड़कर शेष राज्योने मुगल साम्राज्यको अधीनता स्वीकार 
कर ली। इन राज्योके हिन्दू राजा मुगल सेनामे रहकर 
अन्य हिन्दू राज्योंका अन्त करनेमे छग गये । औरंगजेबकी 
कट्टर और हिन्दू-विरोधी नीतिके कारण राजस्थान, बुन्देलू- 
खण्ड, महाराष्ट्र, पंजाब आदिने मुसल्मानी सत्ताके विरुद्ध 
विद्रोह आरम्म बार किया। इस प्रकार भारतके हिन्दू 
राज्य परस्पर लडते थे, मुसल्मानोंसे लोहा लेते थे तथा 
उनकी सेवामें रहकर सातम्राज्यके शब्रुओके विरुद्ध वीरता 
प्रदर्शित करते थे। इस प्रकार इनके युद्ध पड़ोसी राज्योंका 
अन्त करने, स्वतनन्‍्त्रताकी समाप्त करने, राज्य-विस्तार एव 
सुन्दरियोके अपहरणके लिए हुआ करते थे | इनके आश्रित 
कवि इन युद्धोमे दिखलाई गयी वीरताका चित्रण करते थे । 

हिन्दी साहित्यके आरम्भके समय देशमें सिद्ध, नाथ 
आदि विभिन्‍न धामिक पन्‍्थ वर्तमान थे। बौद्ध धर्मका 
' हास हो चुका था। जैन धर्म सीमित घेरेके अन्दर सन्तुष्ट 
था । ब्राह्मणमत पूर्णतया प्रतिष्ठित हो चुका था । रामानुज, 
मध्व, रामानन्द, वकहृुम आदि आचार्योने शने>शनेः 
सगुण भक्तिका समस्त देशमें प्रसार कर दिया था| नामदेव, 
कबीर, दादू आदिने हिन्दू ओर मुसलिम भावनाओसे 
समन्वित विचारधाराकी अपना लिया था। फलखरूप 
भक्तिकालमे वीरकाव्य-धारा कुछ मन्द पड़ गयी थी । 
वीरकाव्यके ग्रन्धोपर इस धर्म-सावनाका स्पष्ट प्रभाव परि- 
लक्षित होता हे । अधिकांश कवियोंने अपने नायकोंको 
 ईश्वरावतार, गो-जआक्षण-पालक, हिन्दू धर्म-रक्षक आदिके 
रूपमें चित्रित करके धर्म-दया-दानवीरके रूंपमे पाठकोके 
समक्ष रखा है । 

तत्कालीन समाजव्यवस्था समन्तशाही पद्धतिपर 
आधारित थी। दरबार, वैभव एवं सामन्तकालीन संस्कृतिके 
केन्द्र थे । आमोद-प्रमोदमय जीवन व्यतीत किया जाता 
था। मदिराका प्रचार था। मांस-भक्षणका प्रचलन था। 
अन्तःपुरमें स्थियोकी संख्या अधिक होती थी। चूत-क्रीडा, 
'मूमया, संगीत एवं नृत्य मनोरंजनके प्रमुख साधन थे । 
अधिक नोकर रखनेकी प्रथा थी। दासता वर्तमान थी। 
ध्डत्कीच स्वीकार किया जाता श। मध्यम श्रेणीके लोग 
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सुखी थे। निम्नवर्गका जीवन दुःखी और कष्टमय था। 
हिन्दुओमे सती, बाल-विवाह और पर्दाञथा प्रचलित थी । 
इस धाराके कवियोने अपने अन्धोंमे यथास्थान इन सामा- 
जिक परिखितियोका चित्रण किया है । 

वीरकाव्यके आरम्मिक कालमे अपभ्रंश सापामे पिद्ध 
एवं नाथ साहित्य निर्मित हो रहा था तथा प्राकृतमें जैन 
रचनाएँ लिखी जा रही थीं। लोकभाषाओमे भी काव्य- 
सर्जन आरम्म हो गया था। ये लोक-साषा-ग्रन्थ अपभ्रंश, 
प्राकृत आदिकी साहित्यिक प्रवृक्तियोसे प्रभावित रहते थे | 
वीरके अतिरिक्त झंगार, नीति आदि विविध विषयोंकी 
रचनाएँ भी हुआ करती थी । उस युगमे एक ओर संसार- 
त्यागी कवि थे, जो प्रमुखतः घामिक साहित्य-साधनाको ही 
अपने जीवनका एकमात्र लक्ष्य बनाये हुए थे, दूसरी ओर 
राज्याश्रित कवि विभिन्न विषयपरक साहित्यसर्जन कर 
रहे थे। भक्तिकालमे वीरकावज्य-धारा मन्धर गतिसे बहती 
हुईं रीतिकालमे प्रबल वेगसे उसके समानान्तर प्रवाहित 
होती रही । आधुनिक दालके ग्रारम्भमे भी नवीन विचार- 
समन्वित वीरकाव्य लिखनेका प्रयास किया गया था। वैसे 
वीरकाव्यकी परम्परा आदि तथा मध्यकालमे ही विशेष 
रूपसे विकसित हुई है । 

वीरकाव्यके अधिकांश गन्ध रासो' (द्वे०) कहलाते है। 
रासो 'रास' शब्दसे बना है, जिसका अर्थ ग्वालोंकी क्रीड़ा 
तथा भाषामें खंखलाबद्ध रचना हे । अतएव रासो उस 
ग्रन्थवी बाहते हैं, जिसमे किसी राजाक्ो दौति, विजय, 
युद्धवीरता आदिका विस्तृत वर्णन मिलता है । कुछ यन्थोके 
नाम हन्दोंपर भी रखे गये हैं, यथा--पाबूजीरा दृद्ा! । 

इन कृतियोंकी रचनाएँ महाकाव्य, खण्डकाव्य तथा 
मुक्तक-रूपमे मिलती है । आश्रयदाताओंकी अतिशयोक्तिपूर्ण 
प्रशंसाने इनके कथानकोंकी अधिक अस्वाभाविक बना दिया 
है। कुछ ग्रन्थोमं विविध विषयोकी लम्बी सूचियोँ वर्तमान 
है, जिनके मूलमें पाण्डित्य-प्रदर्शनकी प्रवृत्ति है| ऐतिहासिक 
कथानकमे पौराणिक एवं काव्पनिक घटनाओके सम्मिश्रणसे 
रोचकता और सजीवताका समावेश हो गया हे धामिक 
उपदेश, प्रकृति-वर्णन, देवी शक्ति, शकुनापशकुन, भृगया 
आदिके चित्रणोसे जीवनके विभिन्न अंगोंकी झांकी देखनेको 
मिलती है । कुछ कवियोंने ऐतिहासिक तथ्योंकी पूर्णरूपेण 
रक्षा की है । 

पात्रोमें कुछ विशिष्ट शुण ही प्रदर्शित किये गये है । 
नायक मृगया, अख-शबह्नन्पढुता, सेन्‍्य-संचालन-दक्षता 
आदि गुणोंसे युक्त है। कतिपथ पात्र सच्ची वीरता, अदम्य 
उत्साह, असीम अध्यवसाय एवं वीरताकी प्रतिमूति हैं । 
छल-कपट, विश्वासघात एवं धूतंताका प्रतिनिधित्व करने- 
वाले पात्र भी द्रष्ट्य है। सूदन, मान आदि कवियोने 
विपक्षियोंके चित्रणमें पर्याप्त सहानुभूति दिखलायी हे। 
नारीके दो रूप मिलछते है । एक रूप शंगारिक भावनाका 
प्रतीक, उद्दीयक, साधनामें बाधक और कतंबव्यविमुख 
करनेवाला .है । दूसरा रूप अत्यन्त उज्ज्वल और 
महान्‌ हे । वह इस रूपमें सच्ची क्षत्राणी, सती; साध्वी, 
माता और पत्नीके रूपमें अंकित की गयी है । 

इन अअन्थोंमें बीर रंसके चारों प्रकार-युरू, दान, 
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दया और धर्मका सफल चित्रण हुआ है, पर प्रधानता 
युद्ध और दानवीर की है । चन्द्र, भूषण और सूर्यमलूको 
बीर रस-चित्रणमे अधिक सफलता मिली है। वीरके साथ 
श्ृंगारका भी वर्णन किया गया है। कही-कहीपर श्वगार 
औचित्यकी सीमाका उल्लंघन कर गया है, पर अधिकांशतः 
वह मर्यादित ही रहा है। बीभत्स, रौद्र तथा भयानक 
रसोंका भी अच्छा परिपाक हुआ है। यत्र-तन्र अन्य रखोके 
भी उदाहरण मिल जाते है । 

(जशवराजभूषण” आदि कुछ ग्रन्थ आचार्यत्वकी प्रेरणासे 
लिखे गये है। शेष ग्रन्थोंमे कुछ विशिष्ट अलकारोका ही 
प्रयोग हुआ है । अनुप्रास, इलेष, यमक, उपमा, रूपक, 
अतिशयोक्ति, वयण-सगाई आदि प्रमुख अलंकार है। 

छन्दोंकी विविधता एवं परिवर्तनशीलताके लिए चन्द, 
सूदन और सूर्यमल विशेष उलेखनीय है । दूहा (दोहा), 
कवित्त (छप्पय), चोपाई, गीतिका, सबैया, त्रोटक, तोमर 
आदिका अधिक प्रयोग हुआ है । छन्दोंके नामो एवं लक्षणों- 
में परिवर्तन करने तथा नव-छन्द-निर्माणवी प्रवृत्ति भी दृष्टि- 
गोचर होती हे। संस्क्ृत, प्राकृत, अपभ्रृंश, राजस्थानी 
आदिके छन्‍्दोंका प्रचुरतासे प्रयोग किया गया है। छन्दोंकी 
संख्या एवं मोलिकताकी दृष्टिसे हिन्दौकी अन्य कोई धारा 
इतनी महत्त्वपूर्ण नही है, जितनी वीरकाव्य-परम्परा । 

उद्दीोपनकी दृष्टिसिं घटऋतु वर्णन हुआ हे, जिसमें 
प्रकृतिके उत्तापक ओर उत्तेजक रूप मिलते है । इस प्रसंगमें 
ऐश्वव एवं विलासमय कार्य-कलापोंकी योजना की गयी है । 
प्रकृतिके स्वस्थ ओर संयत रूपके भी यत्र-तत्र दशन होते है । 

इनकी रचना-शैलीमे वर्णतात्मक पद्धतिबी प्रधानता 
है। संवादोके प्रयोगमे नाटकीय त्ववा और सरसताका 
समावेश हो गया है । 

पिंगल भाषाकी रचनाओमणें अपभ्रंश, राजस्थानी, 
उ्दूं, फारसी, बुन्देलखण्डी, मराठी, बेसवाड़ी आडिके 
प्रचलित शब्दोका स्वतन्त्रतासें प्रयोग डुआ हे। इन 
भाषाओंके व्याकरणकी छाप भी वर्तमान हे। शब्दों- 
की तडक-भड़क एवं तोड़-मोड भी देखनेमे आती है । 
कुछ कृतियोमे रैली और भाषाका निखरा हुआ, परिमार्जित 
और सजीव रूप मिलता हे । कतिपय कवियोने पिगल और 
डिंगलपर असाधारण अधिकारका परिचय दिया है । 

नीचे इस धाराके पिंगल और डिंगलके कुछ प्रतिनिधि 


हक जीवन एवं ग्रन्थोंका संक्षिप्त परिचय दियाजा 
रहा है :-- 


पिंगलके कवि-चन्दबरदायी (११६८-११९२ ई० ?)-- 
कहा जाता है कि ये अजमेर ओर दिल्लीके प्रथ्वीराज 
चौहान (मृत्यु ११९२ ई०)के आश्रित थे । इन्होने 
(पृथ्वीराजरासो की रचना वी है, जिसमे ६९ समय और 
एक लाख छन्‍न्द है । इसमें पृथ्वीराज द्वारा हिन्दू राजाओं 
तथा मुहम्मद गोरीसे लड़े गये विविध युद्धोंका वर्णन किया 
गया है । कुछ विद्वान्‌ इसे ऐेतिहासिक दृष्टिसे अप्रामाणिक 
बतलाते हैं | संवतों, घटनाओं आदिकी अशुद्धताके कारण 
वे इसे १६वीं शताब्दीकी रचना मानते है। वास्तवमे यह 
साहित्यिक कृति है । अने तहासिक होनेसे इसका साहित्यिक 
महत्त्व कम नहीं हो जाता। इंसकी साधा राजस्थानी 
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मिश्रित ब्रजभाषा है, जिसपर प्राकृत, अपभ्रंश, अरबी तथा 
फारसीका भी पर्याप्त रंग छढ़ा हुआ है। साटक, दोहा, 
पद्धरिया, गाहा, तोमर, सुजंगी आदि छन्द प्रयुक्त हुए हैं, 
पर कवित्त, छप्पयकी संख्या सबसे अधिक हे । वीर रसकी 
प्रधानता है । शेष रस गोण है । राजपूतोके शौरय, उनकी 
डावॉडोल स्थिति, पतनादि, मसुसलमानोकी धर्मौन्‍्धता एवं 
बर्बरताका जैप्ता वर्णन रासोमें मिलता है, वेसा अन्यत्र 
दुर्लभ है । 

जगनिक (११५३ ई०)--ये महोबेके राजा चन्देलेके 
आश्रित बतलाये जाते है | इनका बनाया हुआ वीर रस- 
प्रधान आरुह-खण्ड' नामक गीतिकाव्य विख्यात है । 
इसकी कोई प्रामाणिक प्रति प्राप्त नही हे। यह रचना बड़ी 
लोकप्रिय है । इसका साहित्यिक मूल्य इतना ही है, जितना 
कि जनसाधारणकी रुच्कि अनुसार वर्णनका है। भावोंके 
विकासके साथ इसवो मापामें भी अन्तर हो गया है । 

केशव (१५५०-१६ १७)--हिन्दीके प्रथम आचार्य 
केशव ओडछा दरवारमे रहते थे । इन्होंने वीर रसके तीन 
अन्थ लिखे है-- (१) 'रलबावनी मे ५२ छन्दोमे रलसिहकी 
बीरताका अच्छा परिपाक हुआ है। (२) वीरसिंहदेव- 
चरिता (१६०८ ३०) में वीरसिहदेवके अकबरके विरुद्ध युद्धों 
और स्वातन्व्यन्संग्रामका चित्रण है। इसमे ऐतिहासिक 
तथ्यों एवं वर्णनात्मक शैलीका प्राधान्य है । (३) 'जहॉगीर- 
जसचन्द्रिका' (१६१२ ई०)मे जहॉगीरकी प्रशंसा की गयी है । 

भूषण--ये तिकवॉपुर, कानपुरनिवासी रज्लाकर ज़िपाठी- 
के पुत्र थे | चित्रकूटके रुद्र सोलदीने इन्हे भूषण की उपाधिसे 
विभूषित किया था। शिवाजी (१६२७-८० ई६०) तथा छत्र- 
साल बुन्देला (१६४९-१७३२१ ई०) इनके आश्रयदाता थे । 
इन्होने निम्नलिखित ग्रन्थ लिखे है--(१) 'शिवराज-मूषण!' 
(२० २९ अप्रैल, १६७३ ईे०)मे ३८४ छन्द है । यह अल 
कार-अन्य है । दोहोंमे अलंकारोंकी परिभाषा दी गयी है । 
कवित्त और सवेयोमे उदाहरण है, जिनमे शिवाजीके 
बीरतापुृर्ण कार्य-कलापोंका चित्रण है। (२) 'शिवाबावनी'भे 
०२ छन्दोमे शिवाजीका यशोगान है । (१) 'छत्रसालूद शक- 
के दस छन्दोंमे छत्रसाल वुन्देलाका गुणगान है । (४) फुट- 
कर छन्द विविध व्यक्तिविषयक है । 

भूषणकी कविता वीर रस-प्रधान है । कवित्त और सवैये 
इनके अत्यन्त प्रिय छन्द है। इन्होने वर्णनात्मक शैलीका 
बहुत कम आश्रय लिया है। इनकी शैली विवेचनात्मक 
एव संदिलष्ट है । बजमापषामे रचना की है | विदेशी शब्दों- 
का प्रयोग मुसलमानोके प्रसंगमें अधिक पाया जाता है । 
दरबारके प्रसंगमें भाषाके खडे रूपके भी दर्शन होते है । 

मान--ये जैन यति और मेवाड़के महाराणा राज सिंह- 
(१६२९-८० ईं०)के आश्रित थे । इन्होंने 'राजविलास' (२० 
१६७७-८० ई०) लिखा है | इसके १८ विलासोंमे मेवाड़- 
राजवंशके आरम्भसे राजसिहको मसृत्युतकका इतिहास वर्णित 
है । मानने कल्पना और अतिशयोक्तिले अधिक काम लिया 
हे ! इसकी रचनामे वीर एवं शंगारकी प्रधानता है। 'राज' 
विलास'मे राजस्थानीके छन्दोंका अधिक प्रयोग हुआ है । 
वर्णनात्मक शैलीकी अधिकता है। इसकी भाषा ब्रज है, 
जिसपर राजस्थानीका पूर्ण प्रभाव है । 
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लालकवि-गोरेहाल---यै छत्नसारू बुन्देलाके दरवारी 
कवि थे । इन्होंने 'छन्रप्रकाश” (२० १७१० ई०)में छत्नसाल- 
के पूर्वजोसे प्रारम्भ करके उनके १७१० ई०तकके वृत्तका 
वर्णन किया है । दोहा, चोपाई छन्‍्दोंमें वीर रसका सुन्दर 
परिपाक हुआ है | ऐतिहासिक दृष्टिसे यह एक महत्त्वपूर्ण 
ग्रन्थ है । इसकी जजमभाषापर बुन्देलीका प्रभाव है । 

सूदन--ये मथ्‌ रावासी चोबे वसन्तके पुत्र थे । भरतपुर- 
के सुजान सिंह, 'सूरजमल' इनके आश्रयदाता थे । सूदनके 
'सुजानचरित'में सात जंग हे, जिनमें सूरजमलके १७४५ 
ई०्से १७५श्तकके युद्धोंका वर्णन है। आरम्भमे पूर्व॑वर्ती 
एवं समकालीन १७५ कवियोंका उल्लेख किया गया है। 
विभिन्न विषयोंका विस्तृत वर्णन देखकर कविकी असाधारण 
योग्यताका आभास मिल जाता हे | यथास्थान सभी रखों- 
का प्रयोग हुआ है, पर वीर रस्त और तदूविषयक उपकरणों- 
की ही प्रधानता है। संस्कृत, अपभ्रंश, प्राकृत, राजस्थानी, 
हिन्दी आदिके १०३ प्रकारके छन्‍्दोका सफल प्रयोग किया 
गया है। इनकी भाषा बज है, जिसपर पंजाबी, डिंगल, 
मारवाडी आदिका यपथेष्ट प्रभाव है । कवित्त ओर सवेयोंमे 
भाषाका अधिक निखरा हुआ रूप दिखलाई देता है । 

प्माकर (१७५३-१८३३ ६०)--श्नका जन्म सागरमे 
हुआ था। प्तागर, जेतपुर, दतिया, सतारा, जयपुर, उदय- 
पुर आदि राजदरवारोंमे इन्हे अच्छा सम्मान मिला था। 
(१) 'जगद्विनोद'--नायिका-भेदका एक प्रसिद्ध ग्रन्थ है। 
इसके आरम्ममें महाराजा जगत्‌ सिंहका यशोगान किया 
गया है । इन पद्मोंको गणना वीरकाव्य-पारामें की जा सकती 
है। (२) हिम्मत बहादुर विरुदावली” (२० १७९२ ई०) में 
हिम्मत बहादुर और अजुन सिंह नोनेके युद्धका ओँखों- 
देखा वर्णन है । (३) 'प्रतापविरुदावली'में महाराजा प्रताप 
सिंह अजनिधिका यशोगान हे। पद्माकरकी शैली वर्ण- 
नात्मक अधिक हे । इन्होंने बाह्माडम्बरोंका अधिक आश्रय 
लिया है| भाषाकी दृष्टिसे ये अधिक सफल हुए है । 

जीधराज--ये नीमराणा (अलवर)के राजा ॒न्द्रभानके 
आश्रित थे | इनके पिताका नाम बालकृष्ण था। जोधराजने 
“हम्मीररासो' (२० का० १८२८ ई०) में रणथम्भोरके हम्मीर 
और अलाउद्दीनके युद्धोंका वर्णन किया है | इसपर आदिसे 
अन्ततक 'प्रथ्वीराजरासो'का प्रभाव वर्तमान है। कविने 
यथावसर मौलिकताका भी परिचय दिया है । भावानुरूप 
शैली-परिवर्तनसे सजीवताका सम्मिश्रण हो गया है | वीर 
और खूंगार रसोंका सुन्दर चित्रण हुआ है। इसकी भाषा 
ब्रज है, जिसपर राजस्थानी, फारसी आदिकी स्पष्ट छाप है । 
तुलूसीके रामचरितमानसकी भाषाका भी कविने पूर्ण अनु- 
करण किया है । 

डिंगलके कृवि-पृथ्वीराज (१०४९-१६०० ई०)--े 
बीकानेरके राव कल्याणमलके बेटे थे। इन्होंने भक्ति और 
श्ृृंगारपरक 'बेलि क्रिसन रुक्मिणी रीकी रचना की है। 
इनके वीर रसात्मक गीत प्रसिद्ध हैं । ये उच्च कोटिके कवि 
और योद्धा थै । पिंगल और डिंगल, दोनोमे रचना करते 
थे। डिंगल भाषाके कवियोंमें इनका बहुत ऊँचा स्थान है। 

दुरसाजी (१५३५-१६५८ ६०)--बगड़ी, जोधपुरके 
ठाकुर प्रताप सिंदने इम्हें पाछा था। ये अच्छे योद्धा और 


आल भला अल लाभ 0 ३७७७७७४७४४७७७७॥७॥७७॥७॥७॥७४७७७///#/#ेशआआआआआशआआआ/आआ//श///ाशशश/#/#0?0स्‍एए#ए्शश/श///ेऑश्रनाश#शआ्््क्‍्इ छु#-#/श/"/"श/शशाणाणण 

कवि थे | दुरसताजी राजस्थानके अत्यन्त यशस्वी और लोक्‌- 
प्रिय कवि है । इनकी प्रसुख रचना “िरुदछहत्तरी' है | 
इसके अतिरिक्त इनके लिखे फुटकर गीत और कवित्त 
राजस्थानमे बहुत प्रसिद्ध है । इनकी भाषा विशुद्ध डिंगलका 
उत्कृष्ट उदाहरण है । कविता बहुत सरल एवं दर्पपूर्ण है 
तथा हिन्दू धर्मकी महिमासे उद्भासित हैे। इनकी रचनामे 
वही बल, बेसी ही गति और उतनी ही प्रचण्डता पायी 
जाती है, जितनी राठोर प्ृथ्वीराजकी कवितामें । 

वीरभाण (१६८८-१७३७ ३०)--ये जोधपुरके महाराजा 
अमय सिंहके आश्रित थे। इन्होंने 'राजरूपक मे अभय 
सिंह और गुजरातके शेर बिलन्द खॉँके अहमदाबादके युद्ध 
(१७३० ई०)का वर्णन किया है। यह ४६ प्रकाशोंमे विभक्त 
है । इतिहासके लिए यह एक अत्यन्त उपयोगी रचना है । 
इसकी भाषा उत्कृष्ट डिंगल है । 

बॉकीदास (१७७१-१८३३ ३ई०)--ये जोधपुरके महा- 
राजा मान सिंहके आश्रित थे। बॉकीदास संस्कृत, फारसी, 
डिंगल तथा ब्रजके अच्छे जानकार थे। इन्होंने विविध 
विषयोंके २७ ग्रन्थ, बहुतसे फुटकर गीत तथा इतिहास- 
विपयक लगभग २८०० वार्ताएँ, कहानियों लिखी है । वीर 
रस सम्बन्धी इनके ग्रन्थ ये है--(१) 'भुरजाल-भूषण-- 
इसमे चित्तोड़गढ़की प्रशंशा, जयमल और पत्ताकी वीर्तिका 
वर्णन है । (२) 'जेहल-जस-जड़ाव'में कच्छभुजके प्रसिद्ध 
दानवीर राजा चेहल (जैमलूः जेहा)का यशोगान है। (३) 
“'सिन्धराव छत्तीसीमें गुजरातके राजा सिद्धराजकी वीरता, 
दान आदिका वर्णन हे। (४) 'सूर छत्तीसी'मे वीरोंकी 
प्रशता, वीरता, पैये आदिका चित्रण हे। (०) बीर 
विनोद'में वीरोके कार्य-कलापो, युद्ध आदिका उल्लेख हे । 
बॉकीदासकी गणना डिंगल भाषाके प्रथम ओणीके कवियोंमें 
की जाती है । इनकी भाषा प्रोढ, परिमार्जित एवं सरस है, 
वर्णन-शैली संयत ओर स्वाभाविक है । 

सूरजमल (सूयमछ १८१५-१८६३१ ई०)--ये बूँदोके 
राजकवि थे । सूरुजमल पिंगल और डिंगल, दोनोंमें रचना 
करते थे | इनके वौर रपात्मक ग्रन्थ ये हे--(१) वंश- 
भास्कर में बूँदी राज्यका पद्मात्मक इतिहास पिंगल माषामें 
लिखा गया है । (२) 'बलवन्त-विलास'मे रतलामके महा- 
राजा बलवन्त सिंहका चरित्र ब्रजमाषामे चित्रित है। (३) 
वीर-सतसई' अपूर्ण हे। यह डिंगल भाषामे वीर रसका 
प्रधान गन्‍ध है । 

इनकी रचनाओमें काव्यपक्ष और कछापक्षका सफल 
निर्वाह हुआ है । इन्होंने वीर-बीरांगनाओंकी मनोदशाओ- 
का भावप्रधान वर्णन भी किया है और उनके युद्ध, पराक्रम, 
आतंक आदिका कलात्मक चित्रण भी, विशेषकर रणभूमिकी 
विकरालूता, युद्धकी भयंकरता आदिका मार्मिक, सजीव और 
स्वाभाविक वर्णन किया है । 

उक्त कवियोंके अतिरिक्त निम्नलिखित कवियोंकी रचनाएँ 
भी उल्लेखनीय है-- 

पिंगलकें कवि-शीघर (१४०० ई०) रणमल-हन्द; 
दलूपत मिश्र दौलत मिश्अ--१६७३-१७०३ ह६० ?)-- 
ख़ुमाणरासोी'; जटमछ (१६२३ ई०)--“गोराबादलूकी कथा; 
डंगरसी (१६५३१ ६०)--शबुसालरासो; . कुम्मकण 
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(१६७७ ६०)--रतनरासो$ दयारू (१६८०-९८ ई०)--- 
'राणारासों; ओऔपर (मुरठीधर, १७१३ ई०)---“जंगनामा; 
नन्ददास (१७४५)--जगविलास ; सोमनाथ (१७३३-७३ 
ई०)--सुजान विलासा; किशनजी (१८२२९ ई६०)-- 
जीमविलास' । 

डिंगलके कवि-शिवदास (१४२८ ई०)--अचलदास 
खीचीरी वचनिका; सूजाजी (१५३१-४१ ई०)--'राव 
जेतसीरो छन्‍्द; केशवदास (१६२४ ई०)--“गुणरूपक!; 
करणीदस (१७४३ ई०)--सूरजप्रकाश', '(विडद सिणगार, 
मुरारिदान (१८३८-१९०७ ई६०)--वबशभास्कर', “ंश- 
समुच्चय; मुरारिदान (१८८३ ई०)--जसवन्तजसोभूषण, 
“जसवन्त-भूषण” | अन्तिम दोनों कवियोने पिंगल और 
डिंगल, दोनों भाषाओंमें रचना की है । 

वीरकाव्यके उपयुक्त संक्षिप्त विवेचनसे यह निष्कर्ष 
निकलता है कि हिन्दीके शैशवकालसे ही वीरकाव्यात्मक 
रचनाएँ लिखी जाती रही है। भारतीय सभ्यता, संस्कृति 
एवं धामिक भावनाओंकी अमर निधि इस काव्यधारामे 
सुरक्षित है । हिन्दू जातिके स्वातन्त्य-संग्राम, आत्म-बलि- 
दान और त्यागके चरमोत्कर्षता ऐसा भव्य रूप हिन्दी 
साहित्यकी अन्य धारामें मिलना दुष्कर है | साथ ही मारत- 
के इतिहासके पुनमिमाणमे भी वीरकाव्यसे पर्याप्त योगदान 
मिल सकता हे । 

[सद्दायक ग्रन्थ--राजस्थानी भाषा और साहित्य : 
मोतीलाल मेनारिया; हिन्दी वीरकाब्य (१६००-१८०० 
३०) : टीकम सिंह तोमर ।] “टी० सिं० तो० 

वीरगाथा काल-दे० 'लोकगाथा', 'साहिल्यिक गाथा । 
वीरगीत-दे ० 'ठोकगाथा', 'साहित्यिक गाथा” । 
वीरपूजा-वीरपूजा मनुष्यकी एक नेसगिक आदिम भावना 
मानी जाती है, जो वर्तमान व्यावसायिक युगमे भी विभिन्न 
रूपोमें प्रकट होती है। वीरपूजाकी मूलगणत भावना आदर 
ओर भयके सम्मिअ्रणसे बनी है। इन भावनाओका एक 
बाह्म प्रतीक होता हे, जिसे वीर अथवा हीरो कहते है । 
उसीके प्रति सम्मान और श्रेयका प्रदर्शन वीरपूजा है 
(्वे० 'फासिज्म', अधिनायकवाद') ।  +-+रा० म० त्रि० 
वीर रस-श्वृंगारके साथ स्पर्धा करनेवाला वीर रस है। 
अंगार, रोद तथा बीभत्सके साथ वीरकों भी भरत मुनिने 
मूल रसोमें परिगणित किया है | वीर रससे ही अद्भुत 
रसकी उत्पत्ति बतलायी गयी है। वीर रक्तका वर्ण खर्ण 
अथवा गोर तथा देवता इन्द्र कहे गये है । यह उत्तम प्रकृति- 
वालोसे सम्बद्ध हे तथा इसका स्थायी भाव उत्साह है-- 
“अथ वीरो नाम उत्तमप्रकृतिरुत्साहात्मकः (ना०शा०, ६: 
६६ग) । भानुदत्त्के अनुसार, पूणतया परिस्फुट उत्साह! 
अथवा सम्पूर्ण इन्द्रियोका प्रहर्ष या उत्फुल्लता वीर रस है-- 
“परिपूर्ण उत्साहः सर्वेन्द्रियाणां प्रहषों वा वीरः” (र०त०) । 
हिन्दीके आचार्य सोमनाथने वीररसकी परिभाषा की है-- 
“जब कवित्तमे सुनत ही व्यंग होय उत्साह । तहों बीर रस 
समझियो चौविधिके कबिनाह” (र० पी० 'नि०) । 
सामान्‍्यतया रोद एवं वीर रसोंकी पहचानमें कठिनाई 
होती है । इसका कारण यह है कि दोनोंके उपादान बहुधा 
एकनदूसरेसे मिलते-जुलते हैं । दोनोंके आल्म्बन शज्चु तथा 
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उद्दीपन उनकी चेष्टाएँ हैं। दोनोंके व्यभिचारियों तथा 
अनुभावोमे भी साध्श्य हे । कभी-कभी रोदतामें वीरत्व तथा 
वीरतामें रौद्बत-का आभास मिलता है । इन कारणोंसे कुछ 
विद्वान्‌ रौद्रका अन्तमौव वीरमे और कुछ बीरका अन्तर्भौव 
रौद्रमें करनेके अनुमोदक है, लेकिन रौद्र रसके स्थायी भाव 
क्रोध तथा वीर रसके स्थायी भाव उत्साहमें अन्तर स्पष्ट है | 
भोजराजके अनुसार प्रतिकूल व्यक्तियोमें तीकणताका प्रबोध 
क्रोध है कथा कार्यारम्भमें स्थिरता ओर उत्कर आवेश 
उत्साह हे--“अ्रतिकूलेषु तैक्षण्यस्य प्रबोधः क्रोध उच्यते । 
कार्यारम्मेषु संरम्भः स्थेयानुत्साह इष्यते” । (पस्त० क०, 
७५: १४०) | 

क्रोधमें प्रमोदप्रातिकूल्य', अर्थात्‌ प्रमाताके आनन्दकों 
विच्छिन्न करनेकी शक्ति होती हे, जब कि उत्साहमे एक 
प्रकारका उस्लास या प्रफुछता वर्तमान रहती है | क्रोधमें 
शबु-विनाश एवं प्रतिशोधकी भावना होती है, जब कि 
उत्साहमें चैये एवं उदारता विद्यमान रहती हे । क्रोधाविष्ट 
मनुष्य उछल-कूद अधिक करता है, लेकिन उत्साइग्रेरित 
व्यक्ति उमंग सहित कार्यमें अनवरत अग्यसर होता है । 
क्रोध प्रायः अन्धा होता है, जब कि उत्साह परिखित्तियोको 
समझते हुए उनपर विजय-लाभ करनेकी कामनासे अलु- 
प्राणित रहता है । क्रोध बहुधा वर्तमानसे सम्बन्ध रखता 
है, जब कि उत्साह भविष्यसे । 

क्रोध एवं उत्साहके उपर्युक्त भेदोकों ध्यानमें रखनेपर 
रौद् रस एवं वीर रसके भेदकी समझा जा सकता है | यों 
तो रौद्रमें भी उत्साह संचारी रूपमें आ सकता है, क्योंकि 
उत्साह विस्मयके साथ सभी रसोमें संक्रमण कर सकता हे, 
“उत्साहविस्मयों सर्वरंसेषु व्यभिचारिणो” (र०्त०) | वीर 
रसमें भी क्रोध समाविष्ट हो सकता है, तथापि रोद्रमें यह 
उत्साह अत्यन्त क्षीण होकर दब जाता है ओर क्रोध दी 
आखाच रहता है तथा वीरमें आनेवाला क्रोध केवर अमर्ष! 
व्यभिचारी होता है ओर उत्साह स्थायी ही उत्कटतापूर्बक 
आखादित होता है। अतणव रौद्र एवं वीर, दोनोकी 
पृथकू-प्रथक्‌ सत्ता है और एकमे दूसरेकी अन्तर्भृत नही 
किया जा सकता । 

लेकिन उत्साहकी आधुनिक मनोविज्ञानियोने प्रधान 
भावोंमें ग़हीत नही किया है, क्योंकि उत्साहसे आलूम्बन 
एवं लक्ष्य स्फुट एवं स्थिर नहीं रहते । यच्ञपि साहित्य- 
शाह्तियोंने प्रतिमछल, दानपात्र एवं दयापान्नकों उत्साहका 
आलूम्वन बताया है; तो भी भावके अनुभूति-कालमें इन 
व्यक्तियोंकी ओर वैसा ध्यान नही रहता है, जैसा अन्य 
भावोके प्रतीतिकालमे उनके आलूम्बनभूत व्यक्तियोंकी ओर 
रहता हे । फिर, जेसा ऊपर कहा गया है, उत्साह सभी 
रसोंमें संचार करता है । रतिमे भी उत्साह हो सकता है 
और भयमे भी । अभिनवशुप्तने तो उत्साहकों शान्‍्त रसका 
भी स्थायी माना है । इन कारणोंसे कुछ छोग उत्साहको 
वीर रसका स्थायी भाव नही मानते है । रौद्रके साथ वीरको 
समाध्त करनेके प्रयलमे वे अमर्ष॑कोी वीरका स्थायी मान 
लेते है । निन्‍्दा, आश्वेप, अपमान इत्यादिके कारण उत्पन्न 
चित्तका अभिनिवेश, अथौत्‌ स्वाभिमानका उदबोध अमर्ष 
है। लेकिन वीर रसके कतिपय स्वरूपोंमें (ुद्धवीरके 
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अतिरिक्त अन्य रूपोंमे) अमर्षका छबलेश भी दृष्टिगत नही 
होता । उदाहरणतः कर्मबीर, पाण्डित्यवीर, सत्यवीर 
इत्यादिमे अमर्ष खोजनेपर नहीं मिलेगा। अतएव अमर 
वीर रसका स्थायी नहीं माना जा सकता । इधर कुछ लोगोने 
'साहस' को वीरका स्थायी भाव उत्पन्न करनेका उद्योग किया 
है । वास्तवमें उत्साहमें माइस गृहीत हो सकता है, क्योंकि 
साहसमे एक निर्भीक धीरता पायी जाती हे, जो उत्साहका 
भी महत्त्वपूर्ण अंग है। लेकिन उत्साहको साहइससे एथक्‌ू 
करनेवाला तत्त्व उमंग या उछास हे, जो साहसमे सदेव 
वर्तमान नहीं रह सकता हे । इस तथ्यको स्पष्ट करते हुए 
रामचन्द्र शुक्लने टोक ही कहा हे कि “आनन्दपूर्ण प्रयत्न 
या उसकी उत्कण्ठाम ही उत्साहका दर्शन हो सकता हे, 
केवल कष्ट सहनेके निश्चेष्ट साहसमे नहीं । वीर रसको 
निष्पत्तिके लिए वस्तुतः आचार्योने आश्रयमें प्रहपष अथवा 
उत्फुछताकी उपस्थिति आवश्यक मानी है । अतएव उत्साह- 
को ही इसका स्थायी मानना युक्तिसंगत सिद्ध होता है। 
यह ठीक है कि उत्साह मूल भावोमे गृहीत नहीं किया जा 
सकता, लेकिन रामचन्द्र शुहुके शब्दोमें--“आश्रय या 
पात्रमें उसकी व्यंजना द्वारा ओता या दश्शककों ऐसा 
विविक्त रसानुभव होता है, जो और रपोके समकक्ष है”? । 
अतण्व रस-प्रयोजकताके विचारसे उत्साह उपेक्षणीय नहीं 
हो सकता । 

यह उत्साह वास्तवमें विभिन्न वस्तुओंके प्रति, जीवनके 
विभिन्न गुणोी अथवा व्यवस्तायोंके प्रति विकसित हो सकता 
हे और इस दृष्टिसि वीर रसके कई भेद हो सकते है । 
आद्याचारय भरतने वीर रसके तीन प्रकार बताये है-- 
दानवीर, धर्मवीर, युद्धवीर । भोजराजने 'सरखतीकण्ठा- 
भरण में धर्मवीरकी न मानकर उसके बदले दयावीरका 
निरूपण किया है। भानुदत्तने भी 'धर्मवीर॑को न मानकर 
युद्धवीर, दानवीर और दयावीर--ये ही तीन भेद बताये 
है। बादमे विश्वनाथने साहित्यदर्पण'में धर्मवीरको सी 
मिलाकर वीर रसकी चतुर्विध निरुपित किया है--'स च 
दानधर्मयुद्धेदेयया च समन्वितक्षतुर्धा स्वात्‌ट (३: 
२२४) । पण्डितराजने रसगंगाधर' में इन चार भेदोंकों 
माना हे, किन्तु पाण्डित्यवीर, सत्यवीर, बलवीर, क्षमावीर 
इत्यादि भेदोंकी सम्भाव्यताका भी निर्देश किया है । हिन्दीके 
आचार्यमें देवने युद्धवीर, दयावीर तथा दानवीर--ये तीन 
ही भेद स्वीकृत किये हैं । अन्य आचार्योने प्रायः 'साहित्य- 
 दर्षण'के चार प्रकारोंकीं खीकृत किया हे। 'हरिओध)ने 
रसकलूश' में कर्मवीर नामक पॉचवों भेद भी उपपादित 
केया है। इस प्रकार यदि उत्साह अथवा वीरत्वके 
व्यापकत्वका विचार किया जाय, तो वीर रस खंगारके 
प्मकक्ष ठहरता है। आखादनीयताकों दृष्टिमे रखते हुए 
साहित्यदर्पण के चार प्रकार ही सर्वमान्य है, यथपि 
पतिपय विद्वान्‌ युद्धवीर रस'में ही सच्चे उत्साह अथवा 
शौयका प्रस्फुटन सम्मव मानते हैं तथा 'धर्मवीर”, 'दानवीर' 
तत्यादिको शान्त, भक्ति प्रभ्नति रसेंमें अन्तर्भृत करते है । 
र्वीर रसके उपादानोकी समन्वित रूपसे विश्वन्गथने निर्दिष्ट 
किया हे--“विजित किये जाने योग्य इत्यादि व्यक्ति 
आलम्बन-विभाव तथा उनकी चेथएं इत्यादि उद्दीपन-विभाव 
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है। युद्ध इत्यादिके सहायक आदिका अन्वेषणादि इसके 
अनुभाव है। धृति, मति, गव, स्मृति, तर्क, रोमांचादि 
इसके संचारी भाव है” (सा० द०, ३: २३३, ४) । 

हिन्दीके आचाये कुछपतिने 'रसरहस्य' नामक ग्न्धमें 
बीर रप्तका जो वर्णन किया है, वह सरल एवं सुबोध है-- 
“प्रलि बिमाव अनुभाव अरु संचारिनदो भीर । व्यंग कियो 
उत्साह जहें सोई रस है वीर । युद्ध दान अरु दया पुनि, 
धर्म सु चारि प्रकार । अरि बल समर बिभाव यह, युद्धवीर 
विस्तार । बचन अरुणता बदनकी, अरु फूले सब अंग । यह 
अनुमाव बखानिये, सब बीरनके संग” । 

3. युद्धवीरका आलम्बन शत्रु, उद्दीपन शब्रुके पराक्रम 
इत्यादि, अनुभाव गवंसूचक उक्तियोँ, रोमांच इत्यादि तथा 
संचारी धृति, स्मृति, गवं, तक इत्यादि होते है । उदाहरण- 
“सिकसत म्यान ते मयूखे प्रले सानु कैसी, फारे तमतोमसे 
गयन्दनके जालकी । छागति रप्ि कण्ठ बैरिनके नागिन- 
सी, रुद्रहि रिश्ञात्रे दे दे मुण्डनिके मालकी । छाछ छितिपाल 
छत्रताल महावाहु बडी, कहाँ लो बखान करो तेरी कर- 
बालवो | प्रतिभः कटक कटीले केते काटि काटि, कालिका- 
सी किलक कछेऊ देति कालको” (भूषण) । यहाँ शज्रु 
आलम्वन, शब्ुके कार्य उद्दीपन, तलवारके कार्य अनुभाव 
तथा गबं, आपयेग, उत्सुकता इत्यादि व्यभिचारी है ! इनसे 
परिषोष प्राप्त कर उत्साह स्थायी आस्वादित होता है, 
जिससे युद्धवीर रसकी निष्पत्ति हुई है। इस सम्बन्धमे यह 
सरणीय है कि थुद्धवीर वही होता है, जहाँ पसीना, मुख 
या नेत्नकी रक्तिमा इत्यादि अनुभाव न हों, क्योकि ये 
क्रोधषके अनुभाव हे और इनकी उपस्थितिमे रौद रस होगा, 
वीर नही । 

२. दानवीरके आलम्बन तीर्घ, यात्रक, पव॑, दानपात्र 
इत्यादि तथा उद्दीपन अन्य दाताओंके दान, दानपात्र द्वारा 
की गयी प्रशंसा इत्यादि होते है । याचकका आदर-सत्कार, 
अपनी दातव्य-शक्तिकी प्रशंसा इत्यादि अनुभाव और हर्ष, 
गवे, मति इत्यादि संचारी है । उदा०--“जो सम्पति सिव 
रावनहिं दौन दिये दस साथ। सो सम्पदा विभीषनहिं 
सकुचि दीन्ह रघुनाथ” (रा० च० मा०, ५: ४९ख) । 
यहाँ विभीषण, आलम्बन शिवके दानका स्मरण उद्दीपन, 
रामका दान देना तथा उसमें अपने गौरवके अनुकूल 
तुच्छताका अनुभव करना और इसलिए संकोच होना 
अनुभाव हे । धृति, स्मृति, गे औत्सुक्य इत्यादि व्यभिचारी 
है । इनसे पुष्ट होकर उत्साह स्थायी दानवीर रसमे परिणत 
हो गया है । 

३. दयावीरके आल्म्बन दयाके पात्र, उद्दीपन उनकी 
दीन, दयनीय दशा, अनुभाव दयापात्रसे सान्त्वनाके वाक्य 
कहना ओर व्यभिचारी घृति, हर्ष, मति इत्यादि होते है। 
उदा०-- पापी अजामिल पार कियो जेहि नाम लियो 
सुत ही को नरायन । त्यो पद्माकर छात छूगेपर विप्रहुकरे 
पग चोगुने चायन | को अस दीनदयाल भयो दसरत्यके 
लालसे सूधे सुभायन | दौरे गयन्द उबारिबेको प्रभु बाहन 
छाडि उपाहने पायन” (प्माकर) । यहाँ गयन्द (हाथी) 
आलम्बन, गजकी दशा उद्दीपन, गजके उद्धारके लिए दौड़ 
पड़ना अनुभाव तथा धृति, आवेग॑, हर्ष इत्यादि व्यभिचारी 
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भाव है, इनसे पुष्ट होकर उत्साह स्थायी दयावीर रफ्तमें 
परिणत हो गया है । 

४. धर्मवीरमे वेदशाख्रके वचनों एवं सिद्धान्तोंपर श्रद्धा 
तथा विश्वास आल्म्बन, उनके उपदेशों ओर शिक्षाओका 
श्रवण-मनन इत्यादि उद्दीपन, तदनुकूल आचरण अनुभाव 
तथा धृति, क्षमा आदि धर्मके दस लक्षण संचारी भाव होते 
है। धर्मधारण एवं धर्मोचरणके उत्साहकी पुष्टि इस रसमें 
होती है । उदा०--“रहते हुए तुम-सा सहायक प्रण हुआ 
पूरा नही। इससे मुझे है जान पडता भाग्यबलू ही सब 
कहीं । जलकर अनल्में दूसरा प्रण पालता हूँ मे अभी । 
अच्युत युविष्ठि:र आदिका अब भार है तुमपर सभी” 
मैथिलीशरण ग्रुप्त - ज० व०) | यहाँ अर्जुनका शाखोक्त 
भाग्यफल इत्यादिपर विश्वास आलूम्बन, प्रणका पूर्ण न 
होना उद्दीपन, अर्जुनका प्रण-पालना4्थ उद्यत होना अनुभाव 
ओर धृति, मति श्त्यादि संचारी है। इनसे पुष्ट होकर 
धर्माचरणका उत्साह धर्मवीर रसमें परिपक्व हो गया है । 

वीर रस(युद्धवीर)का #ंगार रसके साथ संयोग कवियोको 
विशेष प्रिय रहा है । केशवदासके उद्धृत कवित्तमे इसीका 
चित्र है--“गति गजराज साजि देहकी दिपति बाजि, हाव 
रथ भाव पति राजि चल चाल सो । छाज साज कुलकानि 
शोच पीच भव मानि, भोहें घनु तानि बान लोचन बिसाल 
सों | केसोदास मन्दर दास असि कुच भट मिरे, भेंट भें 
प्रतिभट भाले नख जाल मों। प्रेमको कवच कसि साहस 
सहायक ले, जीति रति रण आजु मदनगुपाल सो” (र०प्रि०)। 

साहित्यदर्षण'मे वीरको आंगार रसका विरोधी माना 
गया है, किन्तु 'रसगंगाधर'में इसे #ंगारका अविरोधी 
बाहा गया है। विश्वनाथने भयानक और शान्तके साथ 
वीरका विरोध ठहराया हे, किन्तु पण्डितराजने केवल 
भयानकके साथ । वे वीरके साथ रौद् रसका अविरोध 
मानते है। वस्तुतः वीर एवं श्ान्तमे विरोध तथा वीर एवं 
रौद्मे मैत्रीभाव मानना युक्तिसंगत प्रतीत होता है । 

हिन्दी साहित्यमें रासो ग्रन्थोका वीरकाव्यकी द्ष्टिसे 
अत्यन्त महत्त्त खवीकार किया गया है । इनमे कुछ मुक्तकीय 
वीरगीतके रूपमें उपलब्ध है ओर कुछ प्रबन्धकाव्यके रूपमें । 
“बीसलदेवरासो' तथा आत्हा-खण्ड” प्रथम कोटिकी और 
'खुमानरासोी” तथा प्ृथ्वीराजरासो' द्वितीय श्रेणीकी 
रचनाएं है । इनमें 'आल्हा-खण्ड' तो प्रारम्भते ही जन प्रिय 
काथ्य रहा हे तथा उत्तरमारतकी ग्रामीण जनतामे इसके 
श्रवणके लिए पर्याप्त अनुराग हे । मक्तिकारू शवं रीतिकालमें 
परिख्वितियोंके परिवर्तनके कारण वीर रसकी धारा सूखती- 
सी प्रतीत होती हे । तथापि, केशवका वीौरसिंहदेवचारित', 
मानका राजविलास', भूषणका 'शिवराजमूषण', छालका 
“छन्नप्रकाश' इत्यादि ग्रन्‍्थोमे वीर रसका प्रवाह प्रवहमान 
है। 'रामचरितमानस' यो तो शान्त रस-प्रधान रचना है 
तो भी राम-रावण-युद्धके प्रसंगमे प्रचुर वीर रसकी निष्पत्ति 
हुई है | भारतमें ब्रिटिश सत्ताकी स्थापनाके अनन्तर जो 
राष्ट्रीयाकी लहर जनसमुदायमें दोड़ गयी, उसके फल- 
स्वरूप एक बार पुनः हिन्दी क्वाव्यमें वीर रसकी धारा नव- 
जीवन सहित बही है । मैथिलोशरण गुप्त, गयाप्रसाद शुद्ध 
'सनेही', माखनलाल चतुर्वेदी, निराला, “नवीन, सुभद्रा- 
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कुमारी चौहान, अनूप शर्मा, दिनकर, श्यामनारायण 
पाण्डेय इत्यादिने अपनी रचनाओमें वीर रसका अजखस्र 
प्रवाह प्रवाहित किया है, जिसमें नव-जाग्रत्‌ राष्ट्रकी सकल 
आकांक्षाएँ मूर्तिमती एवं मुखर हो उठी है । --२० ति० 


बंंदावन-लछीका-दे० लीला । 
वृत्तसुरतगोपना-दे० “गुप्ता, (नायिका) । 
वृत्ति १- बित्‌-+ क्तिन्‌]) (क) साधारण अर्थ--(१) सत्ता, 


भाव, वर्तमानता; (२)खभाव; (१)दशा, अवस्था; (४)व्यव- 
हार, आचरण; (०) जीविका, जीवनोपाय (वर्तते अनयेति 
करणे क्तिनू); (५) भ्ृति, पारिश्रमिक; (७) घूमना, चक्कर; 
(८) पहिये या वृत्त(गोले)की परिधि । (ख) विशेष अथ्थ- 
(१) किसी मौलिक ग्रन्थ, विशेषतः सूत्रग्रन्थकी सू श्म-संक्षिप्त 
विवृति या टीका, जैसे--अष्टाध्यायी'पर जयादित्य और 
वामन द्वारा रचित क्ाशिका दवृत्ति' अथवा यास्ककृत 
(नरुक्त पर दुर्गौचार्यक्ृत “ऋज्वर्था' नामक वृत्ति। वृत्ति 
सामान्यतः वात्तिक और भाष्य, दोनोंकी अपेक्षा संक्षिप्त 
होती है | पर आगे चलकर जब यह शब्द व्याख्यामात्रका 
वाचक बन गया, तब ग्रन्थकार या लेखक स्वेच्छानुसार 
अपने व्याख्यान-ग्रन्थीका नाम वृत्ति, टीका, टिप्पणी आदि 
रखने रंगे और यह छुब्द सूत्रोततक ही सीमित न रह 
गया। भाष्यकार शंकराचार्यने 'कठ” और “बृहदारण्यक' 
उपनिषदोंके व्याख्यानोकों 'बृत्ति ही कहा है, पर आगे 
वे ही भाष्य” नामसे बोधित हुए। पर भाष्यकार के शब्दोंसे 
स्पष्ट ज्ञात होता है कि वृत्ति' मूलमे थी संक्षिप्त ही--“अथ 
कठकोीपनिषद्ठछीनां सुखप्रबोधनाथ मस्पग्रन्था वृत्तिरारभ्यते?। 
“उचा वा अशर्वस्य इत्येवमाया वाजसनेयित्राह्मणो पनिषत्‌ | 
तस्या इयमव्पग्रन्था वृत्तिरारभ्यते? (बृहदा० शां० 
भा०) । (२) (व्याकरणशास्त्रमे) एक अर्थके भीतर दूसरे 
नये अर्थकीं प्रकट करनेवाली गूढ शब्दरचना--परार्था- 
भिधानं वृत्तिः । यह वृत्ति पॉच प्रकारकी होती है--कृत, 
तद्धित, समास, एकशेष जेसे--भाता च पिता चेति पितरो' 
एवं सन्‌ इत्यादि प्रत्यर्योसे बने हुए धातु रूप--जैसे, गम 
धातुसे जिगमिष्‌ (जानेकोी इच्छा करना), पा धातु (पीना)- 
से पिपास (पीनेकी इच्छा करत)) आदि। इन वृत्तियोंका 
गूढ़ अर्थ समझानेके लिए इनका विग्रह या खण्ड करना 
पडता है। (३) (साहित्य तथा व्याकरणशासत्रमे) शब्दका 
वह व्यापार या शक्ति, जिससे शब्दोंका अर्थ प्रकट होता 
है। यह वृत्ति त्रिविध होती हे--अभिधा, लक्षणा और 
व्यंजना । कुछ लछोग 'तात्पय/ नामक चौथी बृत्ति भी 
मानते है। (४) (केवल साहित्यशास्तरमे) एक प्रकारका 
अनुप्रास नामक शब्दालंकार, जिसमें एक वर्णकोी करे बार 
आवृत्ति होती है । (०) (नाव्यशासत्रमे) रचना-शेली | यह 
चतुर्विध होती है । भरत झुनिके शब्दोमें चारो ये है-- 
“भारती सात्वती चेव बेशिक्यारसटी तथा । चतख्रो वृत्त- 
यर्चेता यास्सु नाख्य प्रतिष्ठितम्‌? । (६) (वेदान्तशाखमे) 
अन्तःमरणका परिणाम, यथा--“बुड्धिज् त्तिचिदाभासौ 
द्वावपि न्याप्नुती घटम। तन्नाज्ञानं घिया नव्येदाभासेन 
घटः स्फुरेत्‌” (बृहदा० भा० वा०) । (ग) हिन्दीमें यह 
शब्द जीविका, वृत्यनुप्रास तथा स्वभाव(चित्तबृत्ति) के 
अर्थमे प्रयुक्त होता है | “+-आए० ग्र० मि० 


कृत्ति 


बुलि २-भरत(४ श० ई०)ने वृक्ति और प्रवृत्तिद्वे०)मे 


अन्तर माना है। उन्होने दृत्तिको काव्यकी माता माना 
हे--“पर्वेषामेव काव्यानां वृत्तयो मातुकाः रसूताः” । 
वृत्तिकी व्यवहार या पुरुषाथ-साधक व्यापार कहा गया 
है। व्यवह्रके सूच्चक क्रिया-कलाप ओर चेष्टाएँ वृत्तिके 

अन्तर्गत है। बृत्ति और रीतिमे साम्यके कारण प्रायः म्रस- 
की स्थिति रही हो। वृत्तियों दो प्रकारकी मानी गयी है । 
भरतकी नाव्यवृत्तियोंके अन्तर्गत कायिक और मानसिक 
चेष्टाएँ स्वीकृत है, परन्तु आगे चलकर आनन्दव्धन (९ 
श॒० ई० उत्त०) तथा अभिनव (१ ०-११ श० ई०)ने नाव्य- 
वृत्तियोंकी अर्थवृत्तियाँ माना और अन्य प्रचलित उपनाग- 
रिका, परुषा, कोमलाकों काव्यबृत्तियों । वस्तुतः वृत्तियोसे 
इन्हींका बोध होता है । 

इत्‌ वृत्तियोंकी उद्धावना उद्धट॒(८ श० ३० उत्त०)ने 
काव्यालकारसारसंग्रद में की है। उन्होंने इन्हे अनुप्रास- 
जाति माना है । इनमे वर्ण-व्यवहारकी प्रधानता होती हे, 
इनमें पद-संघटनाका विचार नहीं होता। परन्तु रुद्रट(% 
श॒० ई० उत्तणने काव्यालंकार में वृत्तिको समासका 
आश्रित माना है। आनन्दवर्धनके अनुसार--व्यवहारों 
हि वृत्तिरित्युच्यते', अर्थात्‌ रसानुग्रण अर्थ-व्यवहार नास्य- 
वृत्ति तथा रसानुगुण शब्दव्यवहार काव्यवृत्ति है। अमि- 
नवने पुरुषार्थ-साधक व्यापारका नाम ही वृत्ति माना है। 
परन्तु मग्मट(११ शा० ई० उत्त०) ने काव्यप्रकाश'मे उद्धर- 
के अनुसरणपर वर्ण-व्यवहरपर आश्रित मानकर इन्हे रीति- 
के अन्तर्गत स्वीकार कर लिया है । 

नगेन्द्रने भारतोय काव्यशाखकी भूमिका में वृत्ति तथा 
रीतिके सम्बन्धकी तीन स्थितियों मानी है । कुछ आचार्योने 
वृत्तिको स्व॒तन्त्र माना है। उद्धटने वर्ण-व्यवहरके रूपमे, 
रुद्॒ट्ने समासको आधार मानते हुए तथा आनन्द॒वर्धन 
और अभिनवने एथक वर्णन करके दृत्तिकों रीतिसे अछूग 
माना है। आनन्दवर्धनने शब्द-व्यवहार मानकर इसकी 
रीतिसे एकता स्वीकार अवश्य की है । मम्मद तथा जगन्नाथ 
(१७-१८ शा० १०) आदि बादके आचार्योने इन्हें एक ही 
माना है । मम्मटने वृत्तियोंकी विवेचना करनेके बाद कह 
दिया है कि इन्हें ही रीतियोँ माना जाता है। जगजन्नाथने 
दोनोका पांचाली आदिके लिए प्रयोग किया है। अन्य 
आचार्य वृत्तिको रीतिका अंग मानते हैं। वामनके वृत्ति- 
विवेचनसे (काव्य-वृत्तियाँ भी नही है) स्पष्ट है कि वे इन्हें 
रीतिका अंग मानते हैं। विश्वनाथ(१४ श० ई० पूर्वो०)ने 
वर्ण-योजनाको रीतिका अंग माना है । 

हिन्दीके आचार्य चिन्तामणिने “कविकुलूकश्पतरु- 
(१६७५० ई०) में मम्मठके अनुसार वृत्तियोंका वर्णन वृत्यनु- 
प्रासके अन्तर्गत किया है और यह भी स्वीकार किया है कि 
ये वृत्तियाँ ही वेदभी आदि रीतियों है। प्रारम्भभे उन्होंने 
रीति और दृत्तिका भेद माना है (े० रीति) | वस्तुतः 
यह भ्रम इनके सूक्ष्म अन्तरके कारण ही है। कुरूपतिने 
'रस-रहस्य (१६७० ई०)मे वृतक्तियोपर विचार रीतिके पर्याय 
रूपमे किया हे । देवने केशवके समान नाय्यवृत्तियोंक्रा ही 
विवेचन किया है । दासने पुनः मम्मटके आधारपर अपने 
'कान्यनिर्णय! (१७४६ ई०)में रीतियोँका वर्णन कर वृत्तियों- 
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शास्रके आधारपर इनकी विवेचना को है। इनमें प्रमुख 
कन्हैयालालू पोदार (२० मं०), अजुनदास केडिया (भा० 
भू०) तथा रामदहिन मिश्र (का० द०) आदि हैं। पोद्दर- 
के आधार मम्मट है, केडियाने वृत्तियोंका वर्णन शब्दा- 
लंकारके अन्तर्गत किया है और रामदहिन मिश्रने रीति 
तथा घृत्तिका स्व॒तन्त्र विवेचन किया हे । 

१. उपनागरिका बृत्ति--उपनागरिका काव्य-्वृत्ति है। 
यह वृत्ति नाटककी चार वृत्तियोसे भिन्न है। इसका सम्बन्ध 
शब्दालंकारसे है। शब्दालकारके अनुप्रास-भेदके प्रकारोंमे 
वृत्तिके आधारपर वृत्यनुप्रास होता है। यह राब्द-वृत्ति 
है । भामहने इसे उपनागरिका अनुप्रास कहा है, परन्तु 
उपनागरिकाको वृत्तिके रूपमें सबसे पहले उद्धरने प्रकट 
किया हे और इसे दृत्यनुप्रासके प्रसंगमे वर्णित किया है । 
इस शब्द-वृक्तिके अन्तर्गत टवर्गकी छोडकर अन्य वर्गोंमिसे 
प्रत्येकके पंचम वर्णके साथ अन्य वर्णौका संयोग तथा पंचम 
बर्णोके प्रयोगका बाहुलय रहता है । यह नामकरण नगरवी 
चतुर और विदग्ध वनिताओंकी सुकुमार शब्दावलीदे 
समकक्ष दोनेसे हुआ है । यह प्रतिहारेन्दुराजका मत है--- 
“एपा खल नागरिकया वेदग्धीजुषा वनितया उपमोयते तत्‌ 
उपनागरिका नागरिका उपमिता उपनागरिकेति” । नाग- 
रिकाकी उपमा होनेके कारण यह उपनागरिका कहलाती 
है। इसका प्रयोग अंगारादि रसोंके वर्णनके लिए किया 
जाता है। इसकी शब्दावली श्रुतिमधुर और संगीतमय 
रहती है । 

२. परुषा वृत्ति--परुषा वृत्ति कठोर शब्द-बृत्ति है | 
इसकी उद्भावना उद्धटने की थी। इस शब्द-वृत्तिके अन्त- 
गत र, शथ, ष, टवग, रेफयुक्त तथा संयुक्त वर्णोंके प्रयोगका 
बाहुलय रहता हे । परुषा वृत्तिमे कर्णकडु, कठोर शब्दोंका 
प्रयोग किया जाता है। परुषा दृत्तिमें कठोर वर्णोंका 
विन्यास वीर, रौद, भयानक आदि रसो और उग्च भावोके 
प्रकाशनके लिए प्रयुक्त किया जाता है। युद्ध आदिके 
वर्णन, वीरोंके वार्ताकाप, रोषपूर्ण उक्तियोंमे इस वृत्तिका 
आश्रय ग्रहण किया जाता हैं। इसका दूसरा नाम दीपा 
वृत्ति भी है । यह चित्तवृत्तिकी दीप्त करती है। यह ओज 
गुणकों प्रकट करनेवाली रचना है । 

३. कोमला चरृत्ति--उद्धटने इस कोमला वृत्तिको ग्राम्य 
वृत्ति कहा हे; क्योंकि यह ग्रामीण नारियोंकी स्वाभाविक 
शब्दावलीके अनुरूप होती है । इस बृत्तिमे कोमल शब्दा- 
वलीका प्रयोग होता है । इस इष्टिसे छ, व, स तथा वर्गोकि 
तृतीय वर्णों, जैसे ग, द आदिका प्रयोगबाहुल्य इस दृत्ति- 
की विशेषता हे। इस सुकुमार शब्दावढीका उपयोग 
श्ृंगार, शान्‍्त, करुण, अद्भुत आदि रसो तथा कोमल- 
सुकुमार सावोंकी अमिव्यक्तिके लिए किया जाता है। यह 
हृदयकी कोमलताके संस्कार बनाती है । 

जलद्धटकी वृत्तियाँ--(क) उद्धटने भरत द्वारा निरूपित 
सात्वती आदि वृत्तियोंने भिन्न दृत्तिकी कल्पना की । उनके 
मतानुसार चित्तकी अवस्था द्वी वृत्ति है। यह अवस्था दो 
प्रकारकी हो सकती है--चेश्टान्युक्त और चेश-रहित । 
'बेश॒के भी दो भेद किये जा सकते हैं--एक न्‍्याथ और 
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दूसरी अन्याय | अतः जिस चेथष्टामे उच्चित व्यापारोंका 
समावेश हो, वह न्‍्यायवृश्ििकी चोतक है। इस प्रकार 
उचित व्यापारोंवाली चेष्टा जिस वृत्तिमे हो, वह बवृत्ति 
न्यायक्षृत्ति है। (ख) अन्यायदत्ति--चेष्टायुक्त अवस्थाके 
न्याय और अन्याय-व्यापारके भेदसे, जहाँ अनुचित 
व्यापारोंसे युक्त चेष्टा हो, वहाँ अन्यायवृन्ति होती हे । यह 
उद्धवका मत है। अन्यायवृत्ति चित्तकी उस चेष्टान्युक्त 
दशाका चोतक है, जिसमे अनुचित या नर्गद 'र्ण ब्न- दर 
का समावेश रहता हे। (ग) फरूसंविज्षि-उद्धयने 
चित्तकी एक चेष्टारहित अवस्था मानी है और दूसरी चेथ्टा- 
युक्त । चेशयुक्त अवस्थासे सम्बन्धित न्याय और अन्याय- 
वृत्तियाँ है, परन्तु चेष्टारहित अवस्थामे व्यापारका सर्वथा 
अभाव रहता है। इस स्थितिमे पात्र अपनी चेशओके 
फलका भोग करता है! यही बृत्ति फल-संवित्ति की है । 
फल-संवित्तिका अर्थ होता हे फलकी उपलब्धि । अतः 
जिस चेशारहित चित्तकी अवस्थामे फलकी प्राप्ति या भोगकी 
विशेषता हों, वह फलूनसंवित्ति वृत्ति है। उद्धटकी श्स 
वृत्तिका लोल्लटने खण्डन किया हे । लोल्लटका मत हे 
कि वृत्ति व्यापाररूप है, अतः व्यापार-राहित्यकी कब्पना 
वृत्तिके लिए उचित नहीं। उनका मत है फि जीवनकी 
कोई भी खिति व्यापार-शूल्य नही, अतः यह चेष्टा-राहित्य- 
की अवस्था अयथार्थ हे । 

रुद॒टकी वृत्तियाँ-रुद्रटा चार्यने काव्यवृत्तियोंकी नवीन 
दृष्टिसे देखनेका प्रयत्न किया । उनको दृष्टिसे समासयुक्त 
पद-संघटन वृत्तिका आधार है। रुद्रटकी इस प्रकारकी 
व्याख्याका आधार बाणभट्टका यह कृथन--अपसमस्तपद- 
वृत्तिमिव अद्वन्द्राम” जान पड़ता है । इस प्रकार उन्होने 
वृत्तियोके दो वर्ग किये--प्रथम समभस्ता, जिसमे समासयुक्त 
पदोंका प्रचुर प्रयोग हो ओर द्वितीय असमस्ता, जिसमें 
समासरहित पदोका प्रयोग हो। यह आधार वास्तवमे 
रीति-वर्णनका आधार है, क्योंकि वेद्ी रीतिकी व्याख्या 
इसी रूपमे की गयी है । अतः असमस्ता हुईं वैदमीं तथा 
समस्ता वृत्तिके तीन संद हुए---(१) पांचाली, (२) छाटीया, 
(३) गोडीया । पांचालीमे दो-तीन, छाटीमें पॉच-छः और 
गौडीयामे बहुत समासोंका प्रयोग होता है। रुद्रटका 
यह वर्णन रीतिके समान ही हे। उनकी वृत्ति-सम्बन्धी 
यह व्याख्या वास्तवमे रीति की हे जिसमे वर्गीकरणदी 
विशेषता है । 

वृत्तियोका वास्तविक वर्णन उन्होंने अनुग्रास-जातियोके 
रूपमे किया है । उपनागरिका, कोमछा और परुषा, तीन 
वृत्तियोंके स्थानपर उन्होंने १. मधुरा, २. प्रोढ़ा, ३. परुषा, 
४. ललिता, ५ भद्रा, इन पॉच वृत्तियोंका उल्लेख किया 
है । इनके नामसे ही इनके लक्षण स्पष्ट है| रुद्रटका कथन 
है--“भधुरा प्रोढा परुषा ललिता भद्वेति वृत्तयः पंच । 
वर्णानां नानात्वात्‌ अस्येति यथार्थनामफला:” (क्का० लूं०, 
२: १९) । इनमे मधुरा उपनागरिका, परुषा परुषा और 
लकिता कोमछासे साम्य रखती है, प्रोढा अर्थ-गाम्मीर्य- 
युक्त और भद्गा सर्व-ग्राह्य हो सकती हैं । 

भोजकी वृतक्तियाँ-भोजने अपने 'सरखतीकण्ठाभरण- 
में १२ प्रकारकी अनुप्रास-जानियोंसे भिन्न वृत्तियोका वर्णन 
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किया है, जो वर्णोकी आश्वत्तिपर निर्मर न होकर स्पर्शोदि 
बर्णोंके परस्पर सम्बन्ध और असम्बन्धसे युक्त रचना-संघटन- 
पर निर्भर करती हे | बृत्तिकी परिसाषा भोजने इस प्रकार 
दी है--क्वाव्यव्यापी च सन्दर्भों वृत्तिरित्यमिधीयते”। ये 
१२ वृत्तियोँ है--गम्भीरा, ओजस्विनी, शोढ़ा, मधुरा, 
निष्ठुरा, इलथा, कठोरा, कोमछा, मिश्रा, परुषा, छलिता, 
अमिता | गम्भीर दृत्तिमें प्रायः तवय और पवर्गके तृतीय 
और चतुर्थ वर्णामि प और फका संयोग होता है। ओज- 
स्विनी दत्तिमें प्रायः मूर्थन्योंमें प्रथम, चतुर्थ और पंचम वर्णो- 
की दो-तीन बार आवृत्ति होती है। प्रीढ़ामे प्रायः मूर्धन्यके 
अन्त्य वर्णोके साथ संयोगमें पूर्व वर्ण दौर्ध होते है । सधुरा 
प्रायः स्पर्श वर्णोंके सानुस्वार प्रयोगसे उत्पन्न होती है । 
निष्ठुरा प्रायः वार-बार संयुक्त वर्णोके प्रयोगते आती है । 
व्यंजनोके असंयुक्त प्रयोगसे प्रायः इछथा द्वकत्ति बनती 
है | कठोरा प्रायः कण्ट्य और रेफादिके संयोगते उत्पन्न 
होती है | कोमछा वृत्ति प्रायः रेफ, णकार ओर कोमल 
वर्णोंके संयोगसे प्राप्त होती हे । सिश्रा--यह प्रायः कठोर 
वर्णोंमे ओष्ड्य, कण्ट्य 'ओर मूर्षन्य वर्णोक्रे मिश्रणसे बनती 
है । परुपषा ऊष्म और अन्तस्थक्रे संयोगसे निर्मित होती 
है | छछिसा प्रायः दन्त्य, ओष्ठ्य, तालव्य वर्णोके साथ 
अन्तस्थ बर्णोके संयोगते उत्पन्न होती हे । अमिता--यह 
वृत्ति अमित रझरूपसे ककार, छकार, वकार आदिके संघटनसे 
निष्पन्न होती है | +>भ० पमि० 
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वृष्यलुप्रास-अनुप्रासका एक भेद | जहाँ वृत्तिके अनुसार 


एक या अनेक वर्णोकी अनेक बार आवृत्ति होती है, वहाँ 
वृत््यनुप्रास' अलंकार होता है। विभिन्‍न रसोके वर्णनमें 
तदनुकूल भिन्न-भिन्न वर्णरचनाकरी दृत्ति! कहते है। अतः 
वृत्तिके अनुकूल वर्णोकी प्रक्नष्ट योजना अथवा भावृत्तिक्रो 
वृत्त्यनुप्रयास! कहते है । वाणीके कोमल, कठोर और मृदु 
गुणोंके अनुसार वृत्तियों तीन प्रकारकी होती है--उपनाग- 
रिका, परुषा ओर कोमछा । आचार्य वामन आदिले इन 
वृत्तियोंकी क्रमशः वेदर्भी, गोरी ओर पांचालीके नामसे 
लिखा है | उद्धटके काव्यालुंकार सार! (८०० ई०)में प्रायः 
सर्वप्रथम विवेचन हुआ है। मम्मटके अनुसार 'एकस्थाप्य- 
सकृत्पर: (का० प्र०, ९ : ७९), अर्थात्‌ एक अथवा एकसे 
अधिक व्यंजनोका एकसे अधिक बार साहर्य । तदनन्तर 
उन्होंने तीनों वृत्तियोॉंपर विचार किया हे। विश्वनाथ 
तथा जयदेवते इस सन्दर्भमें वृत्तियोंकी चर्चा नही की है 
और हिन्दीमे सर्वप्रथम इसपर विचार करनेवाले जसवन्त- 
सिंहले अपने ग्रन्थ (१६४३ ई०)मे मम्मटके आधारपर 
तीनों वृत्तियोंकी चर्चा की हे। अन्य प्रसिद्ध आचार्योमि 
कुलपति मिश्र तथा मिखारीदासने इसपर विचार किया है । 
दासने भी आदि और अन्तभे एक और अनेक बार, 
वर्णने आनेमें इसके चार प्रदार मानकर, उदाहरण 
दिये है ओर वृत्तियोंके अनुसार भी माना है । 
उपनागरिका पूृत्ति-टवर्गविहीन, माधशुय गुणव्यंजक 
तथा सानुनासिक एवं अनुस्वारयुक्त वर्णयोजनाकोी 'उपना- 
गरिका वृत्ति' कहते है । इसका प्रयोग विशेष रूपसे आअंगार 
हास्य और करुण रखोंमें होता है | दासका एक उद[्‌०--- 


वेग-निरस न- बेदांत 


“मंजुल वंजुल कुंजन गुंगत कुंजन भृग बिहंग अयानी | 
चम्पक चन्दन बन्दरन संग सुरंग लवंगलता लकपठानी” 
(का० नि०, १९)। आधुनिक छायावादी कवि सुमित्रा- 
नन्दन पन्तकी इन पंक्तियोमे इसका सुन्दर प्रयोग है-- 
“तरणिके ही संग सरल तरल तरंगमे; तरणि डूबी थी 
हमारी तालमें” । इस वृत्तिका प्रयोग भक्तिकालके कवियोंमें 
और रीतिकालकी अंगारी कविताओोमे व्यापक रूपसे 
हुआ हे। 
परुषा वृत्ति-ओज गुणव्यंजक, द्विवदण्बदुका तथा 
संयुक्त वर्णप्रधान रचनाकी 'परुषा वृत्ति' कहते है । इसमें 
टवर्ग वर्णोंका प्राचुय होता हे। इसका प्रयोग वीर, रोह्र 
ओर भयानक रखोंमें होता है । मतिरामने शब्दालंकारोंकी 
चर्चा न करके भी इनका अच्छा प्रयोग किया है--“अंगनी 
उतंग जंग जैतवार जोर जिन्हे, खिक्करत दिक्कारे हकत 
कलकत है”(ल० ल०, १२२) । भूषणने वृत्यनुप्रासकी चर्चा 
न करके इनका रानुकूल सुन्दर प्रयोग किया है--क्रुद्ध 
फिरत अति जुद्ध जुरत नहि रुद्ध मुरत मट। खग्ग बजत 
अति बर्ग तजत सिर पर्ग सजत चट (शि० भू०, ३१६१) । 
वीरकाव्यके कवियोंमि चन्द, जोधराज, सदन, पद्माकर 
आदिने इसका प्रयोग किया है। आधुनिक कवियोमें मैथिली- 
शरण शुप्त, श्यामनारायण पाण्डेय आदिलने प्रशन्धकाव्यमे 
वीर, रौद आदि रसोके प्रसंग इसका निर्वाह किया है । 
कोमला क्षत्ति--जहाँ माधुये ओर ओज गुणव्यंजक 
वर्णोति मिन्‍न प्रसाद शुणविशिष्ट वर्णरवना होती हे, वो 
कोमलछा वृत्ति होनी है। इसका प्रयोग शान्त, शंगार और 
अद्भुत रसोंमें होता है । मतिरामका शंगार रपतका 
उदा०--जेठी पठाय गयी दुलही हॉँसि हेरि हिये मतिराम 
बुलायी | कान्हके बोलपे कान न दीन्हो सुगेहकी देहरीपै 
घरि आयी” (२० रा०, २८) | छायावादी कवियोंमें इसका 
निर्वाह मिलता हे। पन्‍तकी इन पंक्तियोमे इसीका प्रयोग 
हे--“नव-नव सुमनोंसे चुन-चुनकर, धूलि सुरभि मधुरस 
हिमकण, मेरे उरकी सृदु कलिकामे, भर दे कर दे विक- 
सित मग”” (क्रा० द०्से) । ““वि० स्व[० 
वेग-निरसन-हमारे नेत्यिक, व्यावहारिक जगतमे सुख 
उपादेय तथा दुःख हेय होता है । समाज तथा व्यक्तिके 
सारे प्रयल सुख-प्राप्ति तथा दुःख-निरोधके लिए ही होते 
हैं। दुःखमें आनन्द लेनेक्री बात हमें अखाभाविक 
(8०707779/) छगती है । जो अन्योंके दुःखमें रमण करते 
हैं, उन्हें हम सादनकामी (४90803) तथा जो अपनेको 
दुः्ख देनेमें रस लेते हैं, उन्हे मर्षणकामी (779800॥798) 
कहकर रुप्ण घोषित करते है । किन्तु भाव-जगतकी 
कथा न्यारी है । हम करुण रसमें भी उतना ही रत लेते 
है, जिनका हास्य, &ंगार आदियमें; सुख-सम्पत्तिका चित्रण 
जितना आनन्ददायक होता हे, उतना ही दुःख-सम्पत्तिका 
भी | विचित्र होते हुए भी यह एक सत्य घटना हे । सोन्द- 
यौसादन-काल्में प्रत्येक भाव-जगतका प्राणी ओर दृश्य 
भाव-जगत्‌की घटना बन जाता है। उस समय भीषण, 
भयंकर और दुःखपूर्ण द्श्य भी रस अथवा आनन्दकी 
सध्टिमिं सहायक केसे बन जाते हैं, इस विषयपर अरस्तू- 
के समयसे लेकर अवतक अनेक प्रकारके ऊहापोह किये 
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गये है । अरस्तूका कहना है कि भीषण, भयंकर और 
दुःखपूर्ण दृश्य प्रेक्षकके चित्तमें करुणा ओर मयका उद्दोधन 
करते है, जिसते चित्त एक प्रकारका छाघब प्राप्त करता है 
ओर उसमे आवेगोके पेगसे उत्पन्न तनाव शिथिलू पड 
जाता है। तनावके शिथिल हो जानेसे ऐसा रूगता है, 
मानो चित्तका भार कम हो गया हो । ऐसी अवस्थामे एक 
विचित्र प्रक्रारके मनःप्रसादका अनुभव होता है, इस 
प्रक्रियाकों अरस्तूने वेग-निरसन अबया विरेचन (५७/7- 
87848) नाम दिया है । --ह० ना० 


वेदांत-वेदान्तके निम्नलिखित अर्थ है--(१) उपनिषत; 


वेद।न्तका शाब्दिक अर्थ हे वेदका अन्त, अर्थात्‌ अन्तिम 
भाग । वेदोके अन्तिम भाग उपनिषत्‌ नामक ग्रन्थ है, 
अतः उनको वेदान्त कहा जाता है। (२) पर उपनिषद्का 
स्वयं अर्थ क्या है ? कुछ लोग कहते है कि विद्या गुरुके 
पास बैठकर प्राप्त की जाय, वह उपनिषत्‌ है । शंकराचार्यका 
कहना है कि जो बन्चनको काटे, वहीं ज्ञान उपनिषत्‌ है। 
इस प्रकार तत््वज्ञानके अर्थर्मं उपनिषत शब्दका प्रयोग होने 
लगा । तब वेदान्त भी इसी तत्वज्ञानका समानार्थक हो 
गया ओर उसका अर्थ क्रिया गया--वह विद्या या शास्त्र 
जो वेद या लोकिक ज्ञानवी अन्तमे, अर्थात्‌ परे हो | यहाँ 
वेदान्त शब्द अग्रेजीके 'मेशाफिजिक्स, अथीत फिजिक्स- 
(भोतिकविज्ञान) के परेवाछा शान हो गया। (१) उपनि- 
पदोंके ज्ञानमों एकत्र समन्वित करनेवाले बांदरायणने 
अह्मसृत्र या विदान्तसूत्र' लिखा। प्रायः उनके दर्शनको 
वेदान्तदर्शन कहा जाता है। (४) उपनिषदों या वेदोंके 
तत्वज्ञानकी ही समन्वित करनेवाली 'भगवदगीता! है। 
कुछ छोगोंके मतसे वह स्वयं उपनिषद हे । अतः उसके 
दर्शनफों भी वेदान्तरश्शन कहा जाता है। (०) उपनिषद्‌ , 
तबह्ममृत्र और गीता, इन तीनोंको या इनमेंसे किसीको 
प्रधान मानकर चलनेवाले दाशनिक्रोंके दर्शनको भी वेदान्त 
वहा जाता है। आजकल वेदान्त शब्दका प्रयोग साधारणतः 
इसी अर्थमें होता है | शंकर, भास्कर, रामानुज, निम्बाके, 
मध्य, श्रीकंड, औपति, वढुलभ, विज्ञानभिक्षु, बलदेव और 
रामानन्द बह्यमसूत्रके प्रसिद्ध भाष्यकार हुए हे। इनके 
दर्शनोंकों भी वेदान्त कहना युक्तियुक्त ही हे । इन सभी 
भाष्यकारोंने वेदान्तसूत्र' या ब्रह्मसत्र की अपने-अपने अनु- 
सार व्याख्या की है । अतः यह समस्या उत्पन्न हो गयी कि 
बादरायणका सच्चा वेदान्तदर्शन क्या है और कोन भाष्य॑- 
कार उनके अनुसार चलता है ? पर वेदान्तसत्नोको बिना 
किसी भाष्यके समझना कठिन हे। अतः इस समस्याका 
अन्तिम उत्तर देना सम्मव नहीं | इसीलिए कुछ लोगोंने 
शंकरकी, तो कुछने निम्बाकंकों, कुछने रामानुजकों तो 
कुछने वललभ आदिको बादरायणके दशेनका असली 
व्याख्याता सिद्ध किया हे इन भाष्यकारोमे शंकराचार्य 
सबसे प्रावीन है । अतः प्रायः उनके दार्शनको दो बादरा- 
यणका सच्चा दर्शन माना जाता है। (४) वेदान्त प्रायः 
शंकराचायके दर्शनके अर्थमें रूढ़ हो चला हो | सामान्यतः 
पाइचात्य देशोंमे और अपने देशमें भी छोग शंकरके दर्शन- 
की हीं वेदान्त समझते है, यद्यपि वह अद्वैतवेदान्त ही है | 
अन्य वेदान्त या तो वैष्णव वेदान्तके नामसे था शेंव 
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बेदान्तके नामसे प्रसिद्ध हें । . 

थअह्यमृत्र के सभी भाष्यकारोंमे इस बातका मतैश्य हे कि 
बेदान्तका मुख्य सिद्धान्त ब्रद्ययाद ०) है और इसकी 
सुन्दर तथा पर्याप्त अभिव्यक्ति बअद्मवत्रकें प्रथम नार सूत्रों 
या चतुम्सून्रीम हो गयी हे । 'अथातो अह्यजिज्ञासा, जन्मा- 
चस्य यतः, 'शाखयोनिलरात' और ततु समन्ययात, ये 
ही चार सूत्र है । इनके अर्थ है--(१) बेदान्त समझनेके 
लिए ब्ह्मजिज्ञासा होनी चाहिये । यह खतन्त्र शास्त्र है । 
(२) ब्रह्म वह है, जो जगतका मूझ स्रोत, आधार तथा 
लक्ष्य है । जगत्‌ उसीने निकल है, उसीमे है और उसीमें 
इसका रूय भो डोगा। (३) ब्रह्मकी शाखसे ही, अथौत्‌ 
बेद-उपनिषद्से ही जाना जा सकता है, अन्य प्रमाणसे 
नहीं। (४) वेद-उपनिषद्का समन्वय वेदान्तकी शिक्षामे 
होता है, अन्य दर्शनकी रिक्षामें नही । 

ब्रह्म और जगतका सम्बन्ध, ब्रद्म और जीवका सम्बन्ध, 
केवल ज्ञानसे मुक्ति या भत्तिकर्मसम॒ुच्ित जानते सुक्ति, 
जीवन्मुक्ति या विदेहमुक्ति, क्रममुक्ति या सथोमुक्ति आदि 
वेदान्तियोंके मतभेदके मुख्य विषय है। ब्रह्म और जीव 
तथा जगत्‌के सम्बन्धकी पारिभमाषिकी संज्ञा शंकराचार्यके 
दर्शनमें माया हे । क्‍या यह साया भ्रम हे, मिथ्या है या 
सत्‌ है ? क्‍या यह ब्रह्म भिन्‍न है या अमिन्‍न ? आदि 
अनेक प्रश्न है, जिनके उत्तर वेदान्तियोने भिन्न-भिन्न 
दिये है । तार्किक इृथ्टिते शंकरका उत्तर सर्वश्रेष्ठ हे तो 
धार्मिक दृष्टिने अन्य आचार्योका । 

हिन्दीमे शंकरके अद्वेतवेदान्त, चारों वेष्णव वेदान्त, 
अर्थात्‌ रामानुज, वललम, निम्बाकी ओर मध्वका विशेष 
प्रभाव पडा है । चेतन्य भी वेदान्ती थे, पर वे मध्यमतके 
माने गये हे। उनको ए्रथक्‌ कर देनेसे उनके मतका भी 
प्रभाव हिन्दीमें मानना पड़ेगा । निर्मुगीपासक सन्तोमें 
अद्वेतवेदान्तका ही अधिक प्रभाव पड़ा है। स्वामी रामा- 
नन्द सी वेदान्ती थे। वे रामानुजके मतके थे। उन्होंने 
खय विेदान्तसूत्र पर भाष्य लिखा। वे हिन्दीके सन्नोके 
आदि गुरु समझे जाते है । नाभादास तथा राघोदासने 
अपने-अपने 'भक्तमाल'में शंकर तथा वेष्णव वेदान्तियोके 
बारेमे काफी लिखा है ओर उनकी शिक्षाओंको साररूपमें 
रखनेका प्रयास किया है । 

'तत्वमसि', सोहमस्मि, अहं बह्यास्मि, वेदान्तके ये 
वाक्य हिन्दीके सन्ताकों ज्ञात थे और उन्होंने रचनाओमे 
बहुधा इनका प्रयोग किया है । नितिनेति'का सिद्धान्त भी 
उनको ज्ञात था। 

शंकराचार्यके अद्वेतवेदान्तपर हिन्दीमें दादूपन्थके साधु 
निश्चकदासने विचारसागर” नामक एक उच्च कोटिके 
ग्रन्थकी रचना की हे । वल्लभाचार्यके वेदान्तकी तो हिन्दीमें 
परम्परा ही चछ पडी और उनके मान्य ग्रन्थ भागवत के 
आधारपर क्ृष्णका शुणगान हिन्दीके पुष्टिमार्मी सन्‍्तोने 
अपने ढंगसे किया । शकराचार्यका प्रभाव देशव्यापी था। 
चेतन्यका प्रभाव बंगाल तथा वृन्दावनमें ही अधिक था । 
वलभमका प्रसाव वृन्दावन, राजस्थान तथा गुजरातमे था ! 
वृन्दावन, अयोध्या, काशी जेसे स्थान वेष्णव वेदान्तके 
अनुयायी सन्‍्तोंके केन्द्र बन गये । 

प््प 


.बैणिफ-देताडी 
वेदान्तमें आत्माका विचार बहुन अधिक और सर्वश्रेष्ठ हे, 
यह बात हिन्दीके सभी सन्‍्तों और दार्शनिकोको जात हे । 
मायाका तिरस्कार, शाकाहार, मूतदया, अहिंसा, 
ज्ञनयार्ता-ये प्रायः वेदान्तके बारण ही देशकों जनताके 
प्रधान गुण बन गये है । 
वेदान्तमें हिन्दीके सन्‍्तोंकी प्रधान देन यह हे कि उन्होने 
सभी प्रकारके वेदान्तोकी समन्वित बारनेदा सफल प्रयास 
किया है। यह समन्पय ज्ञान-सक्तिका समन्वय, मायावाद- 
लीलाबादका समन्वय तथा सशुण-निर्मुण-समन्वयके रूपमे 
हे । शंकरकी ईश्वरका अवतार तथा अन्य बेदान्ताचार्योंकरो 
ईश्वरका व्यूह मानकर उन्होने सबका समस्वय किया । अब- 
तारवादका सिद्धान्त सचमुच दाशनिक क्षेत्रमे समनन्‍्वयका 
सिद्धान्त हे | हिन्दीके दाशनिकों या सन्तोकी यह अग्रतिम 
विशेषता रही हे कि जब संस्क्षतज्ञ वेदान्ती जन आपसमे 
खण्डन-मण्डन कर रहे थे, तब वे सभी वेदान्तोंके समन्वय 
द्वारा राष्ट्रीयताका प्रचार तथा देशके मोलिफ चिन्तनकों 
अग्मतर कर रहे थे। आज भारतमें जो सभी वेदान्तों तथा 
अन्य दर्शनोका समन्द्रयात्मक दृष्टिकोण घर कर गया है, 
उसका अधिकांश श्रेय हिन्दौके इन्ही दार्शनिक कवियो- 
को है । वेदान्तके आत्मवाद (द्वे०) और ब्रह्मवाद (दे०)के 
अलनुसार अभिनवमुप्तने इसका निरूपण किया, जिसे असभि- 
व्यक्तिवाद (दरे० 'रस निष्पत्ति , चोथा मत) कहा जाता है। 
इस मतका आधार ज्ञान (चित) और आनन्द (रख)की 
एकता और अद्वितीयता है । 
[सहायक ग्रन्ध--वेदान्तदशैन : गीता प्रेस, गोरखपुर; 
स्टडीज इन वेदान्त ः घाटे; विचार-सागर : निश्चकदास; 
शंकर वेदान्त : गंगानाथ झा ।] “सं० रछा० पा[० 


वेणिक-दे ० गीतिकाव्य! । 
बताली-वेताली संस्कृतका मात्रावृत्त हे । इसमे चार चरण 


होते है। पहिले ओर तीसरे चरणोमें १४ माताएँ और 
दूसरे और चौथे चरणमे १६, १६ मात्राएँ होती दे । विषम 
चरणोंमें ६ मात्राओके पश्चात्‌ एक रगण (5।5) और हूघु- 
गुरु (9) होते है। सम चरणोंमे आठ मात्राओके पश्चात्‌ 
रगण, लघु-गुरु होते है । वेतालीके चरणोमे मात्रिक भिन्नता- 
के अनुसार छन्द-ग्रन्भोमे निम्नलिखित छः मेदोका उब्लेख 
मिलता हे | उदीच्य बुत्ति--वेताली छन्दके विषम पादोमें 
पहली मात्राके पश्चात्‌ जब एक गुरु वर्णका प्रयोग होता 
है । प्राच्य वृत्ति--वैताली छन्‍्दके सम पादोमे तीसरी 
मात्राके परचात जब एक शुरू वर्णका प्रयोग झोता हे | 
प्रददुततक--वेताली छन्दमें जब उदीच्य वृत्ति और प्राच्य 
वृत्ति, दोनोंकी विशेषताएं मिलती है। आपातलछिका-- 
बेतालीके विषम चरणोंमे ६ और सम चरणोंमे ८ मात्राओ- 
के उपरान्त एक भगण (5॥) ओर दो शुरु (55) रहनेसे 
यह सेंद होता हे! अपशन्तिका--वैताली छन्‍्दके पम 
चरणोंके समान जब चारो पाद हों और ज्थी और पॉचवीं 
मात्रा मिलकर एक दौवाक्षर हो | चारहासिनी--बैताली- 
के विषम चरणोके समान जब चारो पाद हों, परन्तु दूसरी 
ओर तीसरी मात्रा मिलकर एक दीर्घाप्षर हो | 

हिन्दी कवियोंने बहुत कम्र इस छन्दका प्रयोग किया 
है। छन्द-ग्न्थोमे केवक परम्परा-पालनके लिए इसका 
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है] 


दिकक साहित्य 


हट! 


व्त्लीय-पमे 


लेख मिलता है । --शा० सिं० तो० 
वंतालीय-वर्णिक छन्दोंमे समवृत्तका एक मेंद । अ्धंसम 
वृत्त, जिसका उल्लेख 'पिंगलछन्दसून्र! (४: ३२)में है । 
इसके प्रथम-सूृतीय चरणोंग सं, स, ज, ग (॥६, ॥5, ।8, 
5) और हितीय-चतुर्थ चरणोमे स, भ, र, रूग (॥5, 5॥, 
55५, ।$) होते है । कालहिदासने अजविलाप (२० बं०, सर्ग 
८)मे इसका प्रयोग किया है । मैथिलीशरण गुप्तने 'साकेत- 
के दशम सर्गमे आद्योपान्त इस छन्‍्दका विशद्‌ प्रयोग किया 
है । मछिनाथने इसका वैतालीय नाम दिया है, 'बृत्त-रला- 
कर!, छनन्‍्दोरचना, छन्दप्रभाकर में इस नामके [मिन्न 
लक्षणके छन्द दिये गये है। इस छन्दको देमचन्‍्द्रने प्रवो- 
घिता (छन्दो०, ३: १४) और जयकीतिने विवोधिता 
(न्दो०, * : १०) उंशा दी है। 'मन्दारमरन्दचम्पूमे 
वियोगिनी (२१: १६), 'छन्दकोस्तुमों (१:१२) और 
“छन्दोमंजरी' (३: 8)मे सुदरी नाम दिया गया हे। 
उदा०--बरमास्यपराग छोडके, उनके ऊपर सैन्य जोइके । 
नृप नेत्र मिलिन्द जो जुड़े, सजनी चामरसे परे उड़े” 
(साकेत : सर्ग १०) । -“9० झु० 
चेदर्मी रीति-दे० रीति, पहली । 
बेदिक (छांदुस्थ)-संस्क्ृतकी लौविकरसे भिन्न शाखाका यह 
नाम हे । इसके द्वारा वेदिक संहिताओं (ऋक्‌, यजु, साम 
ओर अधथर्ब)वी भाषाका बोध होता है । भारतीय परम्पराके 
अनुसार ये संहिताएँ अपीरुषेय है और प्रायः हन्दोमे 
निर्मित है । इसीलिए इस भाषाकी छान्दस्य अथवा वेदिक 
कहते है | लीकिक भाषामे उन्दका प्रयोग भारतीय परम्परा- 
के अनुस्तार महृषि वाल्मीकिने अपने अन्थ रामायण में 
किया । इसीलिए इस ग्रन्थकों आदिकाव्यकी संज्ञा दी गयी 
है। वैदिक भापामे शब्द-रूप परिनिष्ठित नहीं मिलता। 
वैदिक भाषाके तीन स्पष्ट उपरूप मिलते है । कुछ रूप और 
प्रक्रियाएँ केबल वेदिक भाषामें ही मिलती हैं. (दवे० 
'सुस्क्ृत) । ““बा० रा० स॒० 
वेदिक छंदू-वैदिक छन्दोंदी कल्पना वैदिक देववादके 
अनुरूप हुई है । छन्दोके विशेष महत्त्वके कारण छन्दांसि 
शब्द ही वेदोंका बोधक हो गया । ऋक्‌, यजुः और सामके 
समान विश्वर्में उन्दोंवो उत्पत्ति स्वायन्त रूपमे मानी गयी 
है--“तस्माद्‌ यज्ञात्‌ सर्वहुत ऋचः सामानि जश्षिरे। 
छन्दांसि जज्ञिरे तस्माथजुस्तसममादजायत” (ऋग्पेद, १०: 
६ :९)। गायत्री, उष्णिकू, अनुष्ठमभ्‌ (अनुष्डप्‌ ), बहती, 
पंक्ति, त्रिष्ठुभ्‌ (त्रिष्डप) और जगती, ये सात वैदिक छन्दों- 
के प्रमुख भेद हैं, ज्ञिनके आषीं, देवी, आसुरी, ग्राजापत्या, 
याजुषी, साम्नी, जाचीं ओर बाह्यी नामक आठ प्रकार तथा 
पादान्तरसे अनेकानेक प्रभेद-उपभेद होते है । वर्णसंख्याके 
न्यूनाधिक होनेपर निवृत्त, विराट , भूरिक और खराद , ये 
चार अतिरिक्त उपभेद भी किये गये हैं । विशेष विवरणके 
लिए छन्दःप्रभाकर (६० २९५२-९७) द्रष्टव्य हे । 

गायत्री, त्रिष्डुमू ओर जगती, इन तीन छन्दोंका स्थान 
वेदोमें स्प्रमुख माना गया है। उत्तरवैदिक युग अनुष्ठुभ- 
ने पयांप्त प्रधानता प्राप्त कर ली थी । पविन्नता और महत्त्व- 
की दृष्टिसे सम्पूर्ण बेदिक साहित्यमे गायत्री छन्दका स्थान 
सबोंपरि है ! 





रब 





वैदिक छन्द वेदिक देवताओंकों तरह उपास्य, वन्दन्तीय 
तथा अलोकिक शक्तितम्पन्न मी माने गये है। छन्द्रांसि वे 
देविका: अथवा टन्दांसि देव्यः जेसी अनेक उत्तियाँ 
वेदिक साहित्यमें उपलब्ध होती है। सोमपानके प्रसंगमें 
गायत्रीफी अग्निके लिए, तरिध्ठुभकी इन्द्रके लिए और 
जगतीको शेष सभी देवताओके लिए सम्बोधित किया गया 
है। छन्‍्दोके देवता ही नहीं, गोन्न, वर्ण और खरका भी 
विधान मिलता है; उदाहरणार्थ, गायत्रीके देवताका नाम 
अग्नि, वंश आग्ति, वर्ण सित और खर पड्ज है। एक 
स्थानपर यह भी कहा गया हे कि प्रजापति स्वय छन्द-रूप 
हो गये | यथा-- अ्रजापतिरेव छन्‍्दो5भवत्‌ । “विष्णुपुराण'- 
के प्रथम अंशरम छठे अध्यायके अन्तर्गत इसका स्पष्टीकरण 
मिलता है । उसमें लिखा है कि ब्ह्माके पूर्वमुखते गायत्री, 
दक्षिणमुखमे त्रैष्डभू , पश्चिममुखसे जगती और उत्तरमुखसे 
अनुष्टुम छन्दकी सृष्टि हुई (इलो० सं०, ५४-०७) । पृथ्वी, 
अन्तरिक्ष आदि लोकों, ग्रीष्म, वसन्‍त आदि ऋतुओ तथा 
यज्ञ-साग और यजन-कर्मले भी छन्दोका सम्बन्ध प्रदर्शित 
किया गया है। उन्दोंकी भावनामें कल्पना-बैभवका विचित्र 
योग मिलता है। कभी गोवत्सके रूपमें, कभी माताके 
रूपमे, कभी इसी ग्रकारके अन्यान्य सजीव रूपोम छन्दोकों 
परिकल्पित किया गया है । 
वैदिक छन्दोंके रूपविधानभे तत्कालीन वातावरणकी 
स्वच्छन्दता और अविजडित धारणाशत्तिका स्पष्ट प्रतिबिम्ब 
मिलता है। वैदिक युगकी सामाजिक तथा आध्यात्मिक 
चेतनाके वे समर्थ वाहक है ओर उस्ीसे अनुप्राणित होकर 
उनका विकास हुआ-है। परिणामस्वरूप वेदिक छन्द 
परवर्ती संस्कृत साहित्यिक छनन्‍्दोको तुलनामे अधिक 
खच्छन्द और अधिक मुक्त प्रतीत होते है ! उनमें न वर्णोंके 
गुरुलघुक्मका निश्चित नियोजन मिलता है और न 
चरणों या पादोकी व्यवस्थित संख्या । केवल वर्णोकरी संख्या 
निर्धारित रहती है । इस प्रकार एक छन्दर्मे अनेक पाद 
और पादोमे भिन्न-वर्ण-संख्या वेदिक उन्दोंमे बराबर मिलती 
है । उनके बहुतसे उपभेदोंका आधार यह वेविध्य ही है । 
इन्दोंके मिश्रणसे भी अनेक छन्दोंकी सृष्टि हुईं | त्रेष्छुभ्‌ 
प्रकारके छन्‍्द मिश्रित छन्दोमें सबसे अधिक मिलते है । 
त्रिपाद गायतन्नीका ही एक चतुष्पाद-विकसित रूप अनुष्डभ्‌ 
है। खराघातके साथ गेयता वैदिक उन्दोंकी एक और 
महत्त्वपूर्ण विशेषता रही है। सामवेद छन्दोबद वैदिक 
मन्त्रोके गानके लिए सुविख्यात है। वेदिककालके अनन्तर 
आतनेवाले आख्यानकालके अन्तर्गत रचे गये रामायर्णा, 
'महाभारता आदि अन्धथोंमें इसका विशेष रूपसे व्यवहार 
हुआ है । उपनिषदोंमें प्रयुक्त छन्द्र ऋग्वेदके छन्दोंकी 
तुलनामे कुछ अधिक व्यवस्थित एवं नियोजित प्रतीत होते 
है । आगे यही प्रवृत्ति संस्क्ृतके साहित्यिक छन्दोंके विकास- 
बिक मूल आधार बनी । आए 0 78 
बंदिक साहित्य-संस्क्ृत भाषा और साहित्यके दो प्रमुख 
रूप मिलते हैं--(१) वैदिक भाषा और साहित्य तथा (२) 
लोकिक संस्कृत और साहित्य । 
वैदिक साषा और साहित्यकी परम्परा २००० ई० पू०- 
से भी .पहले प्रारम्भ होकर छगभग ५०० ई० पू०तक 
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चलती रही । इसको तीन वर्गोमं विभक्त किया जा सकता 
है--(१) बन्रयी संहिता-साहित्य तथा ब्राह्मण-गअ्न्थ, (२) 
अथर्व॑ संहिता तथा गृद्य-धर्मसत्रोंका साहित्य और (३) 
इतिहास-पुराण-साहित्य । 

ऋक्‌ , यजुः और साम, इन तीन संहिताओमें विस्तार 
तथा महत्त्वकी दृष्टिसे प्रधान ऋक्‌ संहिता हे । ऋग्वेदके 
१०१७ सूक्त प्रायः यज्ञोके अवसरोपर पढनेके लिए देवताओं- 
की स्तुतियोसे सम्बन्ध रखनेवाले गीतात्मक काव्य है। ये 
१० मण्डलॉमें विभक्त है। मन्त्रसंख्या १०,५८० हे। 
सामवेदका अधिकांश ऋग्वेदके ऐसे मन्त्रोंका संकलनमात्र 
है, जो सोमयागोमें वीणा आदिके साथ गाये जाते थे । 
सामवेदमे केवल ७० मन्त्र मौलिक हैं। यजुर्वेद यशोमे 
कर्मकाण्डके सम्बन्ध पढ़े जानेवाले गद्य तथा पच्च-मन्त्रोका 
संग्रह है । इसका अन्तिम चालीसवॉ अध्याय प्रसिद्ध 
'इशोपनिषद्‌' है । 

ब्राह्मण ग्रन्थोमें श्रेत यज्ञोेके कर्मकाण्डकी विधि विस्तार- 
पूर्वक दी गयी है। प्रत्येक संहिताके कर्मकाण्डसे सम्बन्ध 
रखनेवाले एक या अधिक ब्ाह्मण-गन्थ है, जैते-ऋक्र हिता- 
का मुख्य ब्राह्मण ऐतरेय' है। यजुर्वेदका 'शतपथ' और 
सामवेदका पंचर्विश' या ताण्ड्य । इनमे शतपथ' ब्राह्मण 
सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण हे । आह्मण-अन्थोंके समान प्रत्येक 
संहिताके श्रोतसत्न भी पृथक्‌ू-प्थक है । इनमे मुख्य आश्व- 
लायन', 'शांखायन', 'लाय्यायन!, द्वाह्यायण), “बोधायन', 
“आपस्तम्ब' तथा कात्यायन' है। श्रोतसूत्रोके परिशिष्टस्वरूप 
“दुल्वसूत्र' है, जिनमे बीधायन', “आपस्तम्ब' तथा कात्या- 
यन'के शुल्वसूत्र मुख्य है । 

ब्राह्मण-ग्रन्थोीकि अन्तिम भाग उपनिषदोंके नामसे 
प्रसिद्ध हुए। इनमे निम्नलिखित १० उपनिषद्‌ मुख्य 
माने जाते हैं । 'ईश', बुहदारण्यक, ऐितरेय', 'कोषीतकी', 
'कैन', छान्दोग्य', तित्तरीयँ, किठ, 'मुण्डकों और 
माण्डूक्य!'। उपनिषदोमें आध्यात्मिक विचारावली 
प्रारम्भिक बनती हुईं अवस्थामें मिलती है। इनके आधार- 
पर आगे चलकर दर्शन-सूत्रोमें निश्चित सिद्धान्त बन गये 
थे। प्रसिद्ध छः दर्शनशास्त्र निम्नलिखित है--वेशेषिक, 
योग, न्याय, सांख्य, मीमसा तथा वेदान्त । 

अथर्ववेद-संहिताका सम्बन्ध श्रौत यज्ञोंसे न होकर यृद्य 
तथा अन्य सामाजिक कृत्योंत्ते है। इसी संहिताकी परम्परा- 
में गृह्मसूत्र तथा धर्मसूत्र आते है। गृहसून्नोमे मुख्य निग्न- 
लिखित ह---आश्वढायन, शांखायन, खादिर, आपतस्तम्ब, 
हिरण्यकेशिनू तथा पारस्कर | धर्मसून्नोमे प्रधान वसिष्ठ, 
गौतम, आपस्तम्ब और बोधायन है । 

इतिहास ओर पुराण-साहित्यकी परम्परामे मुख्य 
वाल्मीकोय रामायण तथा व्याप्तक्षत महाभारत” है । इनके 
मूल रूप तो वेदिक कालके है, किन्तु बहुत बादतक इनमें 
अनुश्रति मिश्रित होती रही है | पुराणोंके वर्तमान रूपोका 
संकलन निश्चित रूपसे वैदिक कालके बाद हुआ । अतः 
पुराणोंकी छोड़कर उपयुक्त शेष साहित्यकी हम साधारण- 
तया वैदिक अथवा आर्ष साहित्यके नामसे पुकार सकते है । 

वैदिक साहित्यके अध्ययनके सुभीतेके लिए छः 
वेदांगोंकी भी रचना हुई थी, जो शिक्षा, कल्प, व्याकरण, 


वैधी भक्ति-वेराग्य 


निरुक्त, छन्‍्द और ज्योतिषके नामते प्रसिद्ध है। इनमें 
यास्कका निरुक्त तथा पाणिनीका व्याकरण विशेष महत्त्व 
रखता हे । --धी० बृ० 


बेधी सक्ति-विधि हारा साध्य भक्तिका नाम वेधी भक्ति 


है | इसमे शास्रानुमोदित विधि साधना आवश्यक है-- 
“शसनेनैव शास््रस्य सा वेषी भक्तिरुच्यते (श्रीरूप- 


गोखामि : भ०र०सि०, १: २: ६२) | इसीको 
मर्यादा-मा्गं भी कहा गया है (वहीं; २:६०)। 


सूर-तुक्सी आदि वैष्णव भक्तोंढी मक्ति-भावनामें 
वैध-मर्यादा-मार्गले भी दर्शन होते है | श्रवण, स्मरण, 
कीर्तन, पाद-सेवन, वन्दन, अर्चन, दास्य, सख्य और 
आत्मनित्रेदन वेधी भक्तिके प्रकार है (दे० नवधा- 
भक्ति)। +विं० मो० श० 


वेयक्तिक (काव्य)-दे ० 'स्वात्मनिष्ठ' (काव्य) । 
वेराग्य-योगशाखमे वेराग्यका वहुत ही महत्त्वपूर्ण स्थान 


हे | योगका परम प्राप्तव्य है छित्तवृत्तियोके निरोध द्वारा 
केवल्यकी उपऊब्धि ओर चंचल, प्रमथ, बलवान तथा 
अवज चित्तवृत्तियोंका निरोध अभ्यास एवं वराग्य हारा ही 
सग्मव होता है (यो० सू०, १: १२)। इसीछिए वेराग्यको 
कैवल्यका अविनाभावी कहा जाता हे | अविनाभावी, अर्थात्‌ 
वेराग्यके बिना मोक्षका मिलना एकदम असम्भव है । 

योगशास्त्रमे भोगलिप्साकी निवृत्तिको वेराग्य कहा जाता 
है । पतंजलिने 'समाधिपाद'के पन्द्रहवें सूत्रमे वशीकार 
संज्ञा नामके वेराग्यका लक्षण दिया है। उसे पूरी तरह 
समझ सकतनेके लिए यह जान लेना आवश्यक हे कि 
वैराग्य दो प्रकारका होता हे -अपर बेराग्य और परवैराग्य । 
अपर वैराग्य, वैराग्यका प्रारम्मिक रूप हे। इसकी चार 
स्थितियाँ या सीढियोँ मानी गयी हे--१. यतमान संज्ञा, २. 
व्यतिरेक संज्ञा, ३. एकेन्द्रिय संज्ञा तथा ४. वशीकार संज्ञा । 
चित्तवृत्तिकों निरुद्ध करनेके प्रारम्मिक श्रयासमें इन्द्रियोकी 
चंचलताको रोकनेकी चेथ्टा बेराग्यका ग्रारम्मिक रूप हे । 
यहाँ योगी इन्द्रियोकीं विषयोंमे ग्रवृत्त या लिप्त होनेसे 
रोकनेकी कोशिश करता हे। यही यतमानसंज्ञा हे । 
इसके परिण्ममखरूप चित्त किन्ही-किन्ही विषयोतसे हट 
जाता है और किन्ही-किन्ही विषयोके प्रति उसको लक 
क्षीण हो जाती है । वेराग्यकी यह दूसरी सीढी व्यतिरेक- 
संज्ञा कहलाती हे | एकेनिद्रियसंज्ञा वेराग्यकी वह स्थिति 
है । जहाँ पहुँचकर सभी इन्द्रियों बाह्य विषयोने पूरी तरह 
निदृत्त हो जाती है, पर मनमें अब भी इन विषयोके प्रति 
पूर्ण बेराग्य सिद्ध नहीं हुआ रहता ओर वह यदा-कदा 
उनकी और खिच जाया करता है। पंचेन्द्रियोके अतिरिक्त 
मनको भी एक इन्द्रिय माना जाता है। बवेराग्यकी इस 
अवस्थामे चूँकि मन विषयोसे पूर्ण विरक्त नही हुआ रहता, 
अतः इसे एकेन्द्रिय संज्ञा कहा जाता है । अपर वेराग्यकी 
अन्तिम अवस्था वशीकार संज्ञा हे । 

पतंजलिका मत है कि--दृष्टानुश्रविक विषय वितृष्णस्य 
वशीकारसज्ञा वेराग्यम्‌? (यो० सू०, १: १०), अर्थात्‌ 'जब 
मन दृष्ट और आनुश्रविक विषयोके प्रति सम्पूर्ण लूलक 
खोकर वितृष्ण हो जाता हे तो उस वेराग्यकों वशीकार- 
संज्ञा कहते है? । विषय दो प्रकारके माने जाते हैं--हृष्ट, 


वेशेचन द्वार-व्यंग्यगीति 


जग 


अर्थात प्रत्यक्ष अनुभव किने जाने वाले ख्री-पुत्र, अन्न-पान, 
ऐश्वर्य आदि और आनुश्रविक, अर्थात्‌ केवल शाखसे 
जाने जानेवाले स्वर्गांदि । श्न दोनों प्रकारके विषय-सुखोंसे 
जो विरक्त हो गये है, जिनके मनमें यह बात पूरी तरह 
बैठ गयी हे कि धरम न अरथन कामरुचि! ऐसे योगीकी 
संप्रज्ञात समाधि छग जाती है । लेकिन वैराग्य यही पूरा 
नही हो जाता । इस अवस्थातक पहुँचकर भी वह अधूरा 
रहता है। यह पूरा होता है, उस अवस्थामें, जहाँ आत्मशञानी 
योगीकी वितृष्णा समस्त विषयोंक्ी प्रति हीन होकर समस्त 
शुणोके प्रति मी हो जाय । यो० सू०; १,१५० में सूचित 
'वशीकारसंशा से यह गुणवैतृष्ण्यरुप पर वेराग्य अधिक 
ऊँचा है, इते पतंजलिने यो० स्‌० (१: १६)में यो संकेतित 
किया है--तत्‌ पर पुरुषख्यातेर्शुणवैतृष्ण्यम्‌”, अर्थात्‌ 
पुरुष ख्याति (>-आत्मज्ञान) हो जानेके पश्चात्‌ गुणवैतृष्ण्य 
रूप वैराग्य ही परवेराग्य है। यह वेराग्य शानकी पराकाष्ठा 
है, यही कैवल्य है। यही पहुँचकर असंप्रशात समाधि 
सम्पन्न होती है और व्यक्ति सम्पूर्ण ढेतोंसे अतीत कैवल्यकी 
उपलब्धि कर लेता है। उसके दुःखोकी एकान्त निवृत्ति हो 
जाती है । उसकी सभी वृत्तियों निरुझ और फिर विलीन 
हों जाती है। परवेराग्यकी इस अवस्थामे पहुँचकर 
“धीरा अमृतत्व॑ विदित्वा भ्रुवमभुवेध्विह्द न प्रार्थयन्ते” 
(कठोपनिषद, २: १६४२) । - २० दवे० सि० 

व्रोंचन हार-दे० हठयोग! । 

बेवण्य:-दे० 'सात्विक अनुभाव', छठा । 

वेशिक नायक-दे० नायक (संगार) । 

वेशेषिक- वैशेषिक' शब्द विशेषसे बना है । “विशेष! 
नामक पदार्थकों विशिष्ट क्पनाके करनेके कारण इस 
दर्शनको वैशेषिक कहा जाता है । चीनी विद्वान्‌ भिस्तान 
तथा कहेहचीके मतते इस दर्शनका नाम वेशेषिक् इसलिए 
पडा कि यह अन्य दर्शनोसे, विशेषतः साख्यते, विशेष या 
अधिक युक्तियुक्त था । 

वैशेषिक अन्थोंमे सबसे प्राचीन कणाद, कणझुक्‌ या 
उलूकका लिखा वेशेषिक यज्न हे, जो न्यायसूज़से प्राचीन 
माना जाता है । कुछ लोगोका मत हे कि प्राचीन सांख्यकी 
भॉति वैशेषिक भी बुद्ध-पूर्व रचना है। इन सन्नोपर सबसे 
प्राचीन भाष्य 'रावण-साष्य है, जो अनुपलब्ध हे । उपलब्ध 
भाध्योंमे प्राचीनतर 'प्रशस्तपादभाष्य” या 'पदार्थपदसंग्रह' 
है, जिसका चीनी अनुवाद ६४८ ई०में दुण्नत्सांग द्वारा 
हुआ था । वेशेषिक दर्शनके अन्य आचार्योंमे उदयनाचार्य, 
श्रीधर, शंकर मिश्र, विश्वन/थ और अन्नभट्ट मुख्य है। 
अन्तिम दोकी क्ृतियाँ क्रमशः 'भाषापरिच्छेद” और 'तर्क- 
संग्रह” है, जिनका आज भी पण्डितसमाजम विपुल प्रचार 
और सम्मान है । 
तत्त्ववाइमे वेशेषिक परमाणुवादी हैं । इनमे चार 

प्रकारके परमाणु--प्ृथ्वी, अप, तेज और वायुके माने जाते 
है। प्रत्येक प्रकारके परमाणु संख्यामें अनन्त हैं । उनमें 
अपना विशेष! तत्त्व भी रहता है। इन्हीके विभिन्नसंघात 
द्वारा जगतकी उत्पत्ति होती हे। काये कारणमें पहलेसे 
विद्यमान नही रहता हे। बह नया होता है । कार्य कारणसे 
मिन्न नयी वस्तुका आरम्भ करता है | इसलिए इसे आारम्भ- 
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वाद कहते है, जो सांख्यके प्रक्ृतिवाद या प्रकृतिपरिणामबाद 
या सत्कार्यवादसे भिन्न है । 

कुल पदार्थ ६ है--द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष 
और समवाय | द्वव्य पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश, 
काठ, दिकू आत्मा ओर मन नौ है। गुण चौबीस हैं। 
६ द्रव्योंसे भिन्न कालान्तरमें अभावकी भी द्रव्य माना 
गया है और वह प्राग्माव, प्रध्वंसाभाव, अत्यन्ताभाव तथा 
अन्योन्याभाव--चार प्रकारका माना गया । पहलेके & 
पदार्थ भावात्मक माने गये। वैशेषिक असावको मान्यता 
बौद्धोंके प्रभावके कारण है । 

वेशेषिक दर्शन ही सारतीय दर्शनोंमे भौतिकशाखका 
निरूपण सर्वाधिक करता है । वस्तुतः यह प्राचीन सौतिक- 
शास्त्रका दर्शन था । पर इससे यह न समझना चाहिये 
कि वह मोक्षदर्शन नही है । इसका भी प्रयोजन मीमांसा- 
की भाँति धर्मकी व्याख्या करना ओर मोक्षकी प्राप्तिका 
साधन बताना है। धर्मकी यहाँ परिभाषा है--“यतोस्युदय- 
निःश्रेयससिद्धिः स धर्म”, अथात्‌ जिससे अभ्युदय और 
निःश्रेयसकी प्राप्ति होती है, वह धर्म हे। यह परिभाषा 
मीमांसाकी परिभाषा (वेदोकी प्रवर्तना धर्म है)लसे अधिक 
समीदीन जान पडती है, क्योंकि थह बौद्धिक और नेतिक 
है। श्ञानमार्ग द्वारा मोक्ष-प्राप्तिका विधान करना वैशेषिकका 
मुख्य उद्देश्य है । 

कुछ लोग कणादको निरीश्वरवादी मानते दे, तो कुछ 
ईश्वरवादी । यहाँ मतभेदकी गुंजाइश है । पर काहान्तरमें 
वेशेषिक दर्शन ईश्वरवादी हो गया। ये लोग पशुपतिके 
अनुयायी होनेके कारण पाशुपत कह्दे जाते है, जैसे नेयायिक 
शिवके अनुयायी होनेके कारण शैब कद्दे जाते है। प्राचीन 
कालमे वेशैषिक दर्शनका साहचरय बोद दर्शनके साथ 
विशेष घ॒निष्ठ प्रतीत होता है। शब्दको स्वतन्त्र प्रमाण न 
माननेसे, उत्पत्तिके पूर्व पदार्थक्े श्ुणोकों नष्ट माननेसे, 
इसके अनुयायियोंकी 'अधवेनाशिक', अर्थात्‌ अर्द-बोद्ध कहा 
गया, पर बादकों तो न्‍्यायके साथ वैशेषिकने भी बौद्ध- 
दर्शनके खण्डनमें हाथ बँटाया । 

आरम्भमें प्रत्यक्ष और अनुमान, दो ही प्रमाण वेशेपिक- 
को मान्य थे। बादको उसे शब्द और उपमान भी मान्य 
हो गये । 

न्‍्यायकी भाँति वेशेषिकका भी प्रभाव हिन्दी साहित्यपर 
विशेष नहीं रहा है | अधिकतर प्राचीन कवियोने नेयायिकों 
और वेशेषिकोंकी निन्‍्द्रा ही की, इनको कोरा तार्किक 
ठहराया और वास्तविक तत्त्वज्ञानसे दूर कहा | निश्चलदास 
सरीखे लोगोंने न्याय-वैशेषिककी केवल अद्दैतवादके 
सहायक साधनके रूपमें स्वीकार किया है । 

[सहायक ग्रन्ध--भारतीय दर्शन : बलदेव उपा- 
ध्याय |] -सं० ला० पा० 


वेषयिक (काव्य)-दे० वस्तुनिष्ठ! (काव्य) । 
वष्णव धर्म (मत)-दे० भागवत घर्म! | 


वेष्णव संग्रदाय-दे० 'सागवत घर्म? | 


व्यंग्गगीति-अंग्रेजीके सेटायरके आधारपर निर्मित शब्द, 


यज्रपि इस प्रकारकी रबनाओंका अभाव कसी नहीं रह । 
वि+अंग र ब्यंगसे व्यंगकी व्युत्पत्ति हें। सैटयर दारा 
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किये गये चुहल और परिहासका सम्बन्ध गीतिसे बादमें 
हो गया | सेटायर गीतिका भेद नहीं हे, बल्कि कुछ गीत 
व्यंभ्यात्मक होते हैं। ऐसे तो व्यंग्यात्मक आवेश वेदोमे 
मिल सकते है, किन्तु नाव्यशाखमे व्यंग्यात्मकृताके स्पष्ट 
संकेत हैं । सिद्ध-साहित्यमे पूजापाठ करनेवाले पण्डितों, 
गंगा-स्तानादिकों पुण्यवभ माननेवाले पोराणिक धर्मा- 
वलरूम्बियोपर व्यंग्य किये गये है । 

सिद्धोंकी साहित्यिक सम्पदासे पुरस्क्षत सन्त-्साहित्यम 
भी ऐसी अनेक रचनाएँ मिलती है। तुसीदासवी क्षष्ण- 
गीनावछी मे व्यंग्यगगीत है ओर सरकी गोपियोने तो बेचारे 
ऊधोदी ज्ञान-गरिमाकी असीम खिलछी उडायी है । स्वतस्त्र 
रुपसे व्यंग्यात्मक रचना लिखनेवाले हे अली मुहिव खा, 
'ख़बमल-बार्सी के रचयिता। विम्तु यह गीतात्मक नही, 
छन्दात्मक है | बेनी कविने अच्छे 'भडे4' लिखे है, जिनमें 
सिछ्ियोँ उडायी है । भारतेन्दु हरिश्वन्द्रके समयसे 
व्यंग्यकाव्यके कई रूप प्रचलित हुए | एक्क प्रकार है 
स्यापा; यह उद-फारसीका विधान है, जिसका व्यंग्यात्मक 
उपयोग भारतेन्दुने किया । बनारस अखबार ओर 
अलीगढ़ इन्स्टीट्यूट गजट' में यह समाचार प्रकाशित हुआ 
कि उद्दूं मारी गयी, तो उर्दृद्ता व्यंगात्मक स्यापा मारतेन्दुने 
डिखा--हे-है उदूं हाय-हाय, कहाँ सिधारी हाय-हाय । 
भारतेन्दुने मदिरा पीनेवालों, खुशामदियो, हिंसाको धर्म 
माननेवालों, जैन-बोद धर्मावलम्बियोपर कटाक्ष और व्यग्य 
किये है। आलसियोंपर व्यंग करते हुए उन्होने लिखा है--- 
“बोती भी पहिनें जब कि कोई और पिन्हा दे, उमराको 
हाथ-पेर हिलाना नही अच्छा” । राष्ट्रीयताकी चैतन्यघाराक्रे 
- कारण व्यंग्यनीतियोक्रे रूपमें अन्तर आता रहा है और 
प्रगतिवादी आन्दोलनके कारण पूँजीपतियों और जरमौंदारो- 
पर व्यंग्यात्मक गीतियाँ लिखी है । आधुनिक हिन्दी 
साहित्यका इतिहास विविध विवादोंका इतिहास है, अतः 
प्रत्येक विवादने व्यंग्यात्मक गीतियोंकों प्रेरित किया है । 
छायावादी आन्दोलनने भी ऐसी गीतियोकी रचना करायी, 
जिपमे उग्र लिखित कुछ अच्छी रचनाएँ है । 

व्यंग्गीतियोंमे मानव-चरित्रकी दुर्अलूताओंकी आश्षेप- 
त्मक आलोचना को जाती है, अतः इसका उद्देश्य हे 
सुधार । सुधारवादी आज्ठोलनोंके साथ इसका घनिष्ठ 
सम्बन्ध रहता है। भारतेन्दुकी रचनाएँ इसी कोटिमे आती 
है । इसका एक रूप हे परोडी, इसका नामकरण 
भारतेनलुने आभास किया था, बिन्‍्तु यह प्रचलित नही 
हुआ । भारतेन्दुने बन्दर सभा में लिखा था--इन्दर सभा 
उदूँभे एक प्रकारका नाटक है एवं नाटकाभास है और यह 
बन्दर सभा उसका भी आभास हैं”?। इस बन्दर सभा'के 
गीत इन्द्र सभा के गीताकी विडस्बनाएँ है | विडम्बनागीत 
नामवरण प्रिसिपछ मनोरंजनप्रसाद सिंहने किया और 
कई गीतोंकी सफल विडम्बनाएँ लिखी है। परिहासात्मक 
व्यंग्यगीतिम न तो किसीकी विडम्वना रहती है और न 
सुधारका आवेश, वल्कि शुद्ध मनोविनोंददी ओर लक्ष्य 
रहता है| व्यंग्यात्मक गीतियोंकी कोटिका एक गीतिरूप 
गाली है | विवाहके अवसरपर जेवनारके समय स्त्रियाँ गाली 
गाती है जों अरुच्किर, अश्लील, अभद्रोचित और सोडी 
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होती हैं, केशवक्कत (रामचन्द्रिका में एक सुरुचिपूर्ण गाली 
है, जो सम्मवतः केशवकी प्रवीण शिष्या प्रवीण रायकी 
लिखी है । 'रमकलेबा'मे भी सुरुचिपूर्ण गाछ्यों है। 
भारतेन्दुने 'समधिन मधुमास'से ऐसी ही गाली दी है । 
प्रत्येक चरणके पूर्वार्डमें अइलील अर्थका मान होता हैं, पर 
पूरे चरणमे अइलीकूता नहीं रहती-- यथाशक्ति बॉन्हों 
सबहीने समधिनको उपचार, समधिनजूने बहुत करायी 
आदर शिश्टाचार” । आश्षेपक्ष व्यग्यगीतियोमे दूसरोके 
सिद्धान्तोपर व्यंग्ग ओर आश्षिप रहता है। कवीरका पद 
हे--पाण्डे बन कुमति तोहि छागी” । --रा० खे० प[० 
होनेवाले वाचक तथा 
लक्षक शब्दोके अतिरिक्त तीसरा शब्द, जो ध्वन्याचार्यों 
द्वारा प्रथम दोकी अपेक्षा कही अधिक महत्त्वपूर्ण माना 
जाता है। व्यंजक इब्द अपना कार्य व्यंजना-शक्ति द्वारा 
सम्पन्न करता हे और उसके द्वारा चोतित अर्थकी “व्यंग्यार्थ' 
कहते है । “एउ० श|० शु० 





व्यजना-शक्ति- अंजन”' झब्दमं वि उपसर्ग लगानेसे 


व्यंजन शब्द निर्मित होता हे, अतः व्यंजनका अर्थ हुआ 
“विशेष प्रकारका अंजन' । आँखमे लगा हुआ अंजन जिस 
प्रदार इृश्दोपको दूर कर उसे निमूंल बना देता है, उसी 


' प्रकार व्यजना-शाक्ति शब्दके सुख्याथ तथा लक्ष्याथको पीछे 


छोडती हुई उसवे मूलमभ छिपे हुए अकथित अर्थकी चोतित 
कराती है | अधिधा तथा लक्षणा अपने अर्थका बोध कराकर 
जब विरत हो जाती हे, तव जिस शब्दशक्ति द्वारा 
व्यंग्या4थ ज्ञात होता हे । उसे व्यंजना-शक्ति अथवा व्यापार 
कहते है । व्यग्याथके लिए ध्वन्या4, सूच्यार्थ, आश्षेपार्थ, 
प्रतीयमानार्थ आदि झब्द प्रयुक्त होते है । अभिधा शब्दका 
साक्षात्‌ सकेतिक अर्थ बतढाती हो ओर लक्षणा मुख्यार्थके 
अनुपपन्‍न अथवा असिद्ध होनेपर रूढिके कारण अथवा 
किसी प्रयोजनवी सिद्धिके लिए सुख्याथंसे सम्बन्बवित 
किसी अन्य अर्थवी ऊछक्षित कराती है, किन्तु जब अभिषा 
और लक्षणा कविके अभीश्ट अर्थकी द्योतित कराने में 
अम्तमर्थ रहती है तो व्यंजना-शक्तिका ही सहारा लेना 
पड़ता है | अभिषेयार्थ स्पष्टतया कहां जाता है, लक्ष्याथ 
सूचित कराया जाता है, किन्तु व्यंग्यार्थका ध्वनन ही सम्भव 
हुआ करता है, कथित अथवा लक्षित न होनेपर भी वह 
सहृदय जनो द्वारा समझ लिया जाता है। अभिषा और 
लक्षणाका सम्बन्ध केवल शब्दसे ही होता है, किन्तु व्यंजना 
शब्दपर ही नही, वरन्‌ अर्थरर भी आधारित रहती है, 
अर्थात्‌ वाच्याथ, लक्ष्यार्थ तथा व्यग्यार्थ भी व्यजना कराया 
बरते है--वे भी व्यंजक बन जाते है। यही नहीं, एक 
व्यंग्यार्थ दूसरे ब्यंग्या्थंदी तथा दूसरा पुनः तीसरे व्य॑ंग्याथ- 
की व्यंजना सी करा सकता है। व्यंजना-थ्यापारका इसी 
विशेषताको देखते हुए उसके दो प्रधान भेद किये गये-- 
(१) झाब्दी व्यंजना ओर (२) आधी व्यंजना। 

शब्दपर आधारित व्यजना अभिधामूछा तथा 
लक्षणामूछा होती है :-- 

अभिधामूछा. शझाडदी-ब्यंजना-- काव्यप्रकाश के 
अनुसार जब संयोग आदिके द्वारा शब्दका वाच्यार्थ 
नियन्त्रित (निर्धारित) हो जाता है, तब व्यंजना ऐसे अर्थका 


व्यक्तित्वप्रदर्शनवादी आलोदता-व्यक्तित्वव हु 





द्योतत कर दिया करती है, जिले कभी भी वाच्या4 नही कहा 


जा सकता हे--अनेकार्थस्य शब्दस्य वादकत्वे नियन्त्रिते । 
संयोगायैरबाच्याथंघीदवदृब्यापूतिरननग.. (का० प्र०, 
२: १९) | अनेकाथी शब्दोके एक अथर्गें मियन्त्रित हो 
जानेबो बाद, जिस शक्ति द्वारा उन शब्दोसे दूसरा अर्थ 
घ्यनित होता है, उसे अनिषामूला शाब्दी व्यंजना कहते 
है । अनेकार्थी शब्दोकों एक अथगे नियन्त्रित करनेके १४ 
कारण बतलाये गये है--संयोग, विप्रयोग, साहचर्य, विरोध, 


५ 2७ 5 “मम हर ९ः झ्‌ हे शा + 
अर्थ; प्रकरण, लिग, अम्यसन्निधि, सामथ्ये, ओजचित्य, देश, 


काल, व्यक्ति तथा खवर (दे० “अभिषा शक्ति) | माहलिनि 
आज कहे न क्यों, वा रसालको हाल” (दास) | रसप्ताल शब्द 
अनेकाथी है और आम तथा प्रिय व्यक्तिफा अर्थ देता हे | 
भालिन'के साहरूरयमे उसका वाच्यार्थ आम निर्धारित 
हुआ । पर रसतालछ! प्रिय व्यक्तिके लिए सी प्रयुक्त दोता है, 
अतः पक्तिसे यह व्यंग्यार्थ ज्ञात हुआ कि हे सखी, मेरे 
प्रियका समाचार बये नही देती 7” वाच्याथ्से व्यग्याथ 
जात होनेके कारण इस उदाहरणमे अभिषामूला व्यंजना है 
ओर शाब्दी इसलिए हे कि रसालके स्थानपर आम रख 
देनेसे व्यंजना समाप्त हो जाती है। अमिधामूला शाब्दी 
व्यंजना तथा रलेपभे यह अन्तर है कि इलेषालकारफे सभी 
अर्थ प्रसंगानुमीदित होनेवो व।रण वाच्यार्थ होते है, किन्तु 
अभिधामूला शाब्दी व्यंजनामे अभिषाके विरत हो जानेपर 
ही व्यंग्यार्थथी ध्वनि निकलती है | साथ ही यह भी 
सरणीय है कि श्लेपमे विशेष्य पद ही अनेकार्थीं होते है, 
पर शाब्दी व्यंजनामे विशेष्य तथा विशेषण, दोनो ही अने- 
कार्थी होते है । 

लक्षणामूछा शाब्दी-व्यंजना-लक्षणामें शब्दका 
मुख्या्थ बाधित रहता है । यह अर्थ-बाधा किसी विशेष 
प्रयोजनकी सिद्धिके लिए वक्ता द्वारा जान-बूझकर उपस्थित 
को जाती है । जब कोई व्यक्ति किसीते कह उठता है-- 
क्यों सिर खाते हो ?” तब वह भले प्रकार जानता है कि 
सिर कोई खानेकी चीज नही है । वह वस्तुतः अपनी झुँझ- 
लछाहट अथवा खीझ प्रकट करनेको धृष्टिसे ही इस प्रकारका 
असंगत प्रयोग करता है । गंगापर गाँव स्थित है, जेसे 
कथनोमे भी वक्ता लक्ष्याथ--गंगाके समीप गाँव हे द्वारा 
उस गॉवकी पवित्रता तथा शीतक जलवो सुविधा आदि 
सूचित करनेके प्रयोजनसे ही कथन कर देता है । मम्मठका 
मत है कि न तो अभिषेयार्थ और न लक्ष्यर्थ ही इस प्रयो- 
जनका अर्थ-बोध करानेमे समर्थ होते हैं (का० प्र०, २: 
१४) । अत: जिस प्रयोजनको सिद्धिके लिए लक्षणाका अब- 
लम्ब लिया जाता है, उस प्रयोजनकी व्यंजना करानेवाली 
शक्तिकोी लक्षणामूला शाब्दी-व्यंजना कहते है| स्पष्ट ही 
लक्षणाके दो प्रमुख भेदों (रूढा, प्रयोजनवती) मे बेवल प्रयो- 
जनवती लक्षणा द्वी इस व्यंजनाका आधार बन सकती है ; 
रूढ प्रयोगोमे जो प्रयोजनरूप व्यंग्य रहता भी है, वह 
निरन्तर प्रयोगके कारण नहींके बराबर हो हो जाता हे। 
'काब्यप्रकाश के अनुसार प्रयोजनवती लक्षणाके छः प्रमुख 
भेद है तथा 'कुछ मिलाकर १२ भेद माने गये हैं । साहित्य- 
दर्पण में इसके ८ प्रमुख भेद तथा सब मिलाकर ६४ भेद 
माले गये हैं | वे ससी भेद लक्षणामूला शाब्दी-ब्यंजनाके 





कद 


अन्‍कनल> >>, 


(अल पपरनमरन_ल-ैेक्‍क ५0५ (6०% ६७ क-+ ०»... पननम माता मका#के-+-6क+कलन+ 





उदाहरण है (ह० प्रयोजनवती लक्षणा”) । 
वक्‍त, बोधव्य, काकु, वाक्य, वाच्य, अन्यसन्निधि, 
प्रस्ताव, देश, काल तथा चेष्टा आदिकी विलक्षणताके कारण 
आशी व्यंजनाके दस गेद किये गये है । वाच्यक्षम्भवा, लक्ष्य- 
सम्भवा तथा व्यग्यसम्भवा भी आर्थी व्यंजनाके तीन प्रकार 
स्वीक्षत है, क्योंकि अर्थ के तीन भेद होते है--बाच्य, लक्ष्य 
ओर व्यंग्य । उक्त दस भेदोके साथ इन तीन भंदोंकी मिला 
देनेसे आर्थी व्यंजनाके कुछ मिलाकर तीस भेदोंका निर्देश 
प्राचीन शालकारोने किया हे ! वस्तुतः व्यजनाकी सम्भाव- 
नाएँ अनन्त है--कब, कहाँ तथा क्रिस बातके कारण व्यं- 
जना होने रुगती हे, इसकी कोई मिश्चित व्यवस्था नहीं दी 
जा सकती है । शास्त्रकारोने जिन भेदोका निर्देश किया है, 
उन्हे तो केवल बानगी ही समझा जा सकता है। व्यजना- 
व्यापारदी अनन्तताके अतिरिक्त अर्थ-परम्पराकों जो क्रम- 
बद्ध शंखला प्रस्तुत करनेकी अद्भुत क्षमता इस शब्द-शक्ति- 
में ख्मावतः विद्यमान है, वह अन्यत्र दुर्लम है। तभी तो 
घ्वनिके मेधावी आवायने व्यंग्याथंके चमत्कारकी ही काव्य- 
की एकमात्र कसोटी माना हे । “3० झां० झु० 





च्यक्तित्वप्रदर्शनवादी आलोचना- १८वीं शत्तीके अन्तिम 


चरणमे इसका संवेतमात्र हुआ था, किन्तु रोमांसकालके 
आरम्मसे इसकी ओर विशेष ध्यान दिया गयां। इस 
प्रणालीके अनुसार जिस रचनामे उसके लेखकका यथार्थ 
और निष्कपट चित्र मिलता है, उस्ीको श्रेष्ठ कहा जायगा । 
यथार्थता ओर निष्पकपयताकी इस मॉगके कारण रचनामे 
नितानत मौलिकतादी भी मॉग की जाती है । ये आलोचक 
उसी रचनाको सुन्दर कहेंगे, जो दूसरोंसे भिन्न हो, क्योकि 
भिन्नता ही सोन्दर्यका मापदण्ड है | इनके अनुसार रोमां- 
चक तथा उत्तेजित करनेवाली रचनाको श्रेष्ठ रचना मानना 
चाहिये । इस प्रणालीको यही च्ुटि भी हे कि यह निष्कपट 
व्यक्तित्व-प्रकाशन तथा मौलिकतापर बल देती है, क्योकि 
किसी भी लेखव,से इन दोनों बातोकी अपेक्षा नहीं की जा 
सकती । न तो कोई अपना निष्कपट जीवन ही किसीके 
सामने प्रस्तुत करता है या कर सकता है ओर न नितान्त 
मोलिक कोई ऐसी रचना हो सकती है, जिसमें एकदम 
नयापन हो । -“ आए० प्र० दी० 


व्यक्तित्ववाद्‌-अंग्रेजीमे 'इण्डिविजुअलिज्म'! ओर 'पर्सन- 


लिज्म, दो भिन्न अर्थवाले शब्द है | हिन्दीमें इण्डिविजु- 
अलिज्म'के लिए व्यक्तिवाद और 'परस्नलिज्म के लिए 
व्यक्तित्वाद या कभी-कभी वेयक्तिकतावादका भी प्रयोग 
होता हे । व्यक्तित्ववाद एक विशिष्ट चिन्तन-सम्प्रदाय न 
होकर बहुत-सी ऐसी विचारधाराओंका बोध कराता है, 
जिनमेंसे कुछ आस्तिक दे कुछ नास्तिक | कुछ धर्मकों स्वी- 
कार करती हैं, कुछ अस्वीकार करती हैं, किन्तु वे सभी यह 
स्त्रीकार करती हैं कि जीवनमें मूल्योंका सम्बन्ध व्यक्तित्वसे 
होता है और व्यक्तित्व मनुष्यकी वह क्षमता हे, जो मूल्यों- 
की खोज करती है ओर उन्हे आत्मसात्‌ करती है । 
पश्चिममें निकोल्स बडेंव जेसे रहस्यवादी विन्तक, मेरी- 
टेन जैसे कैथोलिक चिन्तक तथा कि्केंगार्ड, यास्पर्स और 
गेब्नील मार्सल जेसे अस्तित्ववादी चिन्तक समान रूपसे 
मानवीय व्यक्तित्वकी इस महत्ताको स्वीकार करते रहे हैं । 
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यन्त्रोंका उदय, समूह-मानवका विकास, शासनसत्ताकी 
बढ़ती हुई निरऊुशता और इसी प्रकारकी अन्य परिस्थितियो- 
ने मानव-व्यत्तित्वमें जो निधघटन प्रस्तुत कर दिया है, उसके 
निराकरणके लिए विभिन्न क्षेत्रोते विभिन्न प्रणालियोके द्वारा 
मानवकी पुनः्प्रतिष्ठाके भितने भी प्रयास हुए, उन सबको 
व्यक्तिवादकी संशा दी जा सकती है ! यद्यपि मानव-व्यक्तित्व 
की पुनःप्रतिष्ठामें व्यक्तित्ववादी बहुत-सी वर्तमान्त मान्य- 
ताओंका निषेध करते हैं ओर मनुष्यक्े लिए स्वतन्त्रताकी 
माँग करते हैं, किन्तु इसका यह अर्थ नही कि उनका दर्शन 
निषेधात्मक है । अधिनायकवाद और यान्त्रिकताके उदयने 
जो संकट उपस्थित कर दिया हे, उसके निराकरणके लिए वे 
एक रचनात्मक दृष्टिकोणकी खोज कर रहे हैं । उस खाजमे 
विभिन्न विचारधाराओके सह-अस्तित्वको वे खीकार करते 
हैं--यदि वे विचारधाराएँ विभिन्न मार्गोसे मानव-व्यक्तित्व- 
की महत्ताकी स्वीकार करती हों । इसीलिए इसके प्रश्रुख 
प्रवक्ता ऐमानुएक मूनियरने स्पष्ट कद्दा है कि ब्यक्तित्ववाद 
वस्तुतः बाद न होकर एक वृत्ति है--एक परिप्रेक्ष्य है, 
जिसमें निरन्तर बदलती और विकसित होती हुई ऐतिहा- 
सिक वस्तु-स्थितिको समझनेका प्रयास किया जाता है। 
इसमें यह माना जाता हैं कि मनुष्यमे स्वातन्त्य और 
आत्मनिर्माणकी क्षमता है और वह भौतिक अवास्त- 
विकताओंसे पलायन न कर उनका सामना कर अपनों 
आन्तरिक क्षमताओका उपयोग कर अपनी वर्तमान अवस्था- 
का अतिक्रमण कर सकता है । इसमें यह भी माना जाता 
है कि मानव-व्यक्तित्वकी वास्तविक गति मानवमानत्रके 
कल्याणकी दिशासे पएथक्‌ नहीं जाती। व्यक्तित्ववादियोने 
जहाँ एक ओर नाजी. और स्टालिनवादी तानाशाहीकी 
निन्‍्दा की है, वही दूसरी ओर यह भी माना है कि मार्क्सने 
अपने समयमे मानवन्ब्यक्तित्वकी पुनःप्रतिष्ठा करनेका 
प्रयास किया था। वर्ग-वैषम्यसे युक्त समाजमें व्यक्तिकी 
स्वाधीनताका कोई अर्थ नही होता, क्योंकि उसमे पूँजीपति 
शोषण करनेके लिए खतनन्‍्त्र है ओर मजदूर शोषित होनेके 
लिए मजबूर । अतः जबतक सबकी आर्थिक स्थिति समान 
नही होती, तबतक खातन्त्र्य एक बूजुवा अान्ति है । किन्तु 
बोलशेदिक क्रान्तिके बाद प्रोलेतेरियतकी तानाशाही'के 
नामपर कतिपय महत्त्वाकांक्षी शासकोने मानव-व्यक्तित्वकी 
पवित्रता और स्वातन्त्र्यका समूल उच्छेद करनेका जो अयाशस 
किया, उससे व्यक्तित्ववादी सहमत नहीं |+--धघ० बीं० भा[० 
व्यक्तिपूुजा-समाज-निर्माणमे जनशक्तिवंतं महत्त्वपूर्ण न 
मानकर किसी विशेष व्यक्तिकी महत्व देना । अधिनायक- 
बादमें डिक्टेटर वीर-पूजाकी भावनाकों अपने ग्रति प्रेरित 
कराकर व्यक्तिपूजाका विकास कराता है| सोवियत रूसके 
स्टलिनोत्तर नेता स्टालिनको व्यक्तिपूजाका उन्नायक मान 
ह ओर इस प्रदृत्तिको सच्ची समाजवादी व्यवस्थाके विकासमें 
बाधक मानते है । +-ध० वी० भा० 
व्यक्तिप्रधान (काव्य)-दे० 'ख्ात्मनिष्ठ' (काव्य) | 
व्यक्तिवादु-यह शब्द अंग्रेजीके शण्डिविजुअलिज्म'का 
पर्याय है, जिसका सर्वप्रथम प्रयोग 'ऑॉक्सफोर्ड शब्दकोश'- 
के अनुसार हेनरी रीव्स द्वारा अंग्रेजीमें अनूदित डी टाक्व- 
ढीकी एक पुस्तकमें मिलता है| बेसे तो यह शब्द मूलतः 
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फ्रेंच भापाका ही है, किन्तु हेनरी रीब्सने कई कारणोंसे 
इसका अंग्रेजीमे प्रयोग किया है । द्ेनरी रीव्सने इस प्रयोग- 
के जितने भी कारण बताये है, उनसे केवल उस्त प्रयोगके 
औदचित्यका ही ज्ञान नही होता, प्रत्युत इस शब्दवी साव- 
गत विशेषताओका मी पता चलता है। इस दब्दके पहले 
3ग्रेजीमे इगोटिज्म' शब्द ग्रयुक्त होता था, किन्तु वह 
शब्द जिस मानसिक दृष्टिकोण और जिन नेतिक प्रतिमानों- 
का प्रतीक था, इण्डिविजुअलिज्म' शब्द उनसे कही 
अधिक संयत मानसिक दृष्टिकोण और कही अधिक विस्तृत 
नेतिक मानदण्डोंका चोतक है। इगोटिज्म के अनुसार 
हर एक व्यक्ति अपने प्रत्येक कार्यका लक्ष्य है। उसका 
सम्पूर्ण स्नेह, समूचा लगाव अहमके जीवित सम्पर्कंसे ही 
है | अति स्वार्थमयी प्रवृक्तियाँ ही उसकी प्रेरणाशक्ति है । 
परन्तु इण्डिविजुअलिज्म' उस मानसिक दृश्कोणका सूचक 
है, जिसके अनुसार व्यक्ति समष्टसे पार्थकय तो कर लेता 
हे, किग्तु वह घोर स्वार्थादी मनोवृत्तियोंके आवेशमे 
अपने अहमके प्रति सम्पूर्ण स्नेह और छगाव नहीं रखता। 
कुछ अंशोंमें व्यक्तिवादका भावनात्मक आधार जनतान्त्रिक 
सिद्धान्त है | 

व्यक्तिवाद समाजके प्रति नकारात्मक दृष्टिकोणकी स्थापना 
है । समाज सावयविक अस्तित्व नही है, प्रत्युत स्वतन्त्र 
ब्यक्तियोका योग है । अतः समष्टिशक्तिकों व्यक्तिपर, उसके 
अधिकारों और स्वत्तन्त्रताओंपर बलप्रयोगका मेतिक अधिकार 
नहीं है । प्रत्येक व्यक्ति अपने हितों ओर स्वार्थीक्रों जितनी 
अच्छी तरहसे समझ सकता है, उत्तना समाज कदापि नहीं। 
अतः तकवी दृष्टिते सामाजिक बन्धन ओर परम्पराएँ, रौति 
और रिवाज, सामूहिक संस्थाएँ और मान्यताएँ निरंकुशता- 
के साथ व्यक्तिपर शासन नहीं कर सकती । व्यष्टिमूलक 
व्यापारोंका साध्य व्यक्तिका हित हे और उसका एकमात्र 
शाता व्यक्ति । 

आधुनिक व्यक्तिवादके विकासकी एक हुम्बी पृष्ठभूमि है । 
थूसीडायडीज (४६०-४०० ई० पू०) द्वारा वर्णित पेरीक्डीज 
(४९०-४२९ इ० पू०)के एक भाषणमे हमें सर्वप्रथम व्यक्ति- 
बादकी ग्यीक उत्पत्तिका पता चलता हे। तदुपरान्त पॉच 
शती इसापूर्वके रगमग जब ग्रीक समाज विघटित हो रहा 
था. तो उस समय ग्रीक विचारकाने व्यक्तिवादी मान्यताओो- 
को प्रतिष्ठा की । उस प्रतिष्ठाकों विशेषताएँ इस प्रकारसे 
थीं--समाजव्यवस्था, ओर परम्परासे टूयकर भी व्यक्ति अपने 
अस्तित्वका भली भाँति निर्वाह कर सकता हँ। उसकी 
आत्म-निर्भरता निसर्गसिद्ध है। इन्ही विचारोकी आधार 
मानकर ग्रीक सोफिस्टोने अपने व्यक्तिवादकी खापना की । 
उनके अनुसार राज्य कृत्रिम है और मानवजन्य परम्परा- 
वा प्रतीक | अतः राज्यकी परम्पराशक्तिका व्यक्तिके नेस- 
गिंक खार्थोते मोलिक विरोध है । राज्य ओर व्यक्तिका यह 
अन्तर निसर्ग और परम्पराके मौलिक अन्तरोको पृष्ठभूमिमे 
चित्रित किया गया था । 

यद्द प्रच्छन्न व्यक्तिवाद बादगे चलकर परिष्कृत और 
परिवधित किया गया। समाजको सत्य ओर यथार्थ 
मानकर, उसकी उत्पक्तिके कारण व्यष्टिमूलक स्वार्थीकों ही 
पूतिमें ढेंढ़े गये और समाज तथा राज्यक्ो उन्‍्हों स्वार्थोकी 
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प्राप्तिका एकमात्र साधन बनाया गया। इस दृष्टिकोण का 
उछेख प्लेटोके 'रिपब्लिक में मिलता है । विधि और व्यक्ति- 
गत स्वार्थोक्ो यह एकरूपता बहुत दिनोतक नहीं चल सभी । 
विधियाँ शक्तिके आधारपर व्यक्तित्वपर प्रह्मर करती है 
ओर उसकी नेसगिक सरलताको नष्ट कर देती है। शनेः- 
शनेः इस दृष्टिकोणकों दाशनिक दृढता प्रदान की गयी। 
भौतिक विज्ञानके समानानतर समाजको सवस्तीमित अणुओंका 
समूह माना गया है | इपीक्यूरस(३४१-२७० ई० पू०)का 
दर्शन इसी मावनाको स्थापना करता है। उसके दर्शनमें 
आधुनिक व्यक्तिवादके दो प्रधान तत्त्व स्पष्ट रूपसे दौख 
पडते है--प्रथम, प्रत्येक मनुष्यका एकमात्र लक्ष्य रुख है 
और द्वितीय, समाज और राज्य आवश्यक दोष है । 

आधुनिक व्यक्तिवादके चार प्रधान रूप है--धार्मिक, 
वैज्ञानिक, आर्थिक और राजनीतिक । इनमेंसे राजनीतिक 
व्यक्तिवादका अनिवार्य सम्बन्ध कारू-क्रमानुसार अन्य तीन 
प्रकारोंसे सदेव होता रहा है। मध्ययुग और आधुनिक 
सुधार-आन्दोलनोंतक राजनीतिक व्यक्तिवाद धामिक 
व्यक्तिवादके रूपमें अपनी स्थापना करता रहा है । धामिक 
व्यक्तिवादका स्रोत ईसाई धर्म है, जो खथ दो विरोधी 
तत्त्वोंके सम्पर्कसी निमित हुआ है । पहला तत्त्व यह है कि 
सारे ईसाई एक संघरित ईसाई समाजके सदस्य है, जिनका 
एक ही बडा चर्च रोमन केथोलिक चर्च है । दूसरा तत्त्व 
यह है कि हर एक व्यक्तिकों यह स्वतन्त्रता है कि वह 
अपनी आत्माके सजग विश्वाससे जिस किसी भी धमें अथवा 
पूजाको. चाहे, ग्रहण करें। ईसाई धर्म व्यक्तिको ऊँचे 
प्रतिमानोसे देखता है और उप्तकी धार्मिक चेतनापर शक्ति- 
प्रयोगका आदेश नहीं देता । परन्तु मध्ययुगमे जब ईसाई 
धर्म-संघटनकी समस्याएँ जटिल थीं तो रोमन कैथोलिक 
चने पहले समष्टिवादी तत्तकों कार्यरूपमें परिणत किया 
और दूसरे व्यक्तिवादी धारणाको सिद्धान्तरूपमें स्वीकार 
किया । धामिक सुधारकी शताब्दियोंमे जब रोमन केथोलिक 
चर्चके विरुद्ध यूरोपीय राष्ट्रोमे प्रतिक्रियाएँ हुई तो धारमिक 
सुधारकोने अपनी दृष्टि ईसाई धर्मके दूसरे व्यक्तिवादी तत्त्व- 
पर केन्द्रित की । फलस्वरूप खतन्‍त्र धर्मोकी योजनाका 
प्रस्ताव होने छगा। कई राष्ट्रीनी रोमन केथोलिक चर्चसे 
सम्बन्धविच्छेद कर राष्ट्रीय च्नका निर्माण किया । 

धार्मिक व्यक्तिवाद धीरेधीरे वैज्ञानिक व्यक्तिवादर्म 
परिवर्तित होने लगा। आधुनिक विज्ञानने इस व्यापक 
सश्विे छोटे-छोटे कणोंमें विभक्त कर दिया। इसीका 
सहारा लेकर मनोविज्ञानने व्यक्तिकी मानसिक एकताकों 
संवेदनाओँंसे विधटित किया और सामाजिक विज्ञानने 
सामाजिक संघटनोकों सवतन्त्र व्यक्तियोके अस्तित्वमें तोड 
दिया । सृष्टिमें, मस्तिष्कमे, समाजमे हर एक जगह एकता- 
का, एकरूपताका मिद्दान्त टूट रहा था और उसके 
स्थानपर अनेकृता और बहुरूपताके सिद्धान्तोंकी स्थापना 
हो रही थी। विज्ञानके श्षेत्रमे न्‍्यूटन (१६४२-१७२७ ई०)- 
का और मनोविज्ञान और राजनीतिशाद्के क्षेत्रमें हॉब्स- 
(१५८८-१६७९ ई०)का नाम उल्लेखनीय है। हॉब्ससे 
लेकर लॉक (१६३२-१७०४ ई०)ने और छॉकमे प्रभावित 
होकर बुद्धिवादी युगके कुछ फ्रेन्च विचारक्षोंने ओर उनसे 


<.०८ 


प्रेरणा प्राप्त कर बेन्थम (१७४८-१८३२ ई०)ने जिस 
सामाजिक व्यक्तिवादकी प्रतिष्ठा को, वह सोलहवीं और 
उन्नीसवी शताब्दीकों एक लम्बी तर्वशंखलामें जोड देता 
है। हॉब्स प्रकाश-केन्द्र हे और उसके परवती 'विचारक्ष 
उस प्रकाशवी रेखाएं । 

पूंजीवाद दि०)के विस्तारसे आर्थिक श्वैत्रमे भी 
व्यक्तिवाद फैलने लगा । क्लैेसिकल ऐकॉनॉमीवे जन्मदाता 
ऐडम स्िथ(१७२३-१७९० ई०)ने विनिमयके व्यक्तिवादी 
सिद्धान्तकी स्थापना की । उसके अनुसार किसी भी आधिक 
व्यापारमे राज्यका हस्तक्षेप नहीं होना चाहिये, क्योंकि 
उससे खतन्त्र विनिमयमें व्यवधान होगा । हर एक व्यक्ति 
स्वार्थोका समूह है और निसर्ग उन स्वार्थोका सम्मिलन 
इस अच्श्य शक्तिसे करती है, जिससे कि इन स्वार्थरत 
व्यक्तियोमें आपसी संघर्ष कदापि नहीं हो सकता । स्वार्थोका 
यह आश्चर्यजनक समन्वय निसग द्वारा ही सम्भव है । अतः 
राज्य ओर समाज जेसी क्त्रिम संस्थाओकों इस प्रसंगमे 
हस्तक्षेप नहीं करना चाहिये । इस दष्टिकोणवी एक 
सेद्धान्तिक रूप प्रदान किया गया, जिसे 'हितोंकी नेसगिंक 
एकरूपता' अथवा अंग्रेजीमे निश्वुरल आइडेण्टिटी ऑब 
इण्टरेस्ट' कहते हैं। इस सिद्धान्तका जन्म प्ँजीवादके 
विकासशील युगमें बुआ था। परन्तु उन्नीसवीं शतीके 
उत्तराधमे पूँजीवादी संघटनोने जब समाजके राम्मुख जटिर 
आधिक समस्याएँ उपस्थित कर दीं तो हितोंकी नेसगिक 
एकरूपता मात्र कल्पना ही रह गयी। अभिकोंके संघटन 
बने | आथिक अधिकारोकी मॉग की गयी । राज्यने आर्थिक 
व्यापारोंमें हस्तक्षेप प्रारम्भ किया । इस दृष्टिकोणके सर्जनका 
प्रधान ध्येय समाजवादी विचारघाराको प्राप्त है। 

आशिक व्यक्तिवादके दिन्नोमे ही राजनीतिक व्यक्तिवाद- 
का स्वरूप उतना ग्रच्छन्न नहीं था, जितना आर्थिक 
व्यक्तिवादका, क्योंकि उस समय भी व्यक्तिवादी विचारक 
यह मानते थे कि जिस प्रफार आयिक क्षेत्रमे स्वार्थोमे संघर्ष 
सम्भव नही है, उसी प्रकार राजनीतिक क्षेत्रमे वह संघर्ष 
सम्भव नहीं है । आर्थिक गद्यात्मकताके सिद्धान्त राज- 
नीतिक गत्यात्मकतापर घटित नहीं होते । राजनीतिक क्षेत्र 
स्वार्थोकी विविधरूपता संघर्षको जन्म दे सकती है । अतः 
खार्थोंकी एकरूपता लानेके लिए निसगगंसे सहायता मिलना 
असम्भव है । इसके लिए तो मनुष्यकों खतः प्रयाप्त करना 
पडेगा । इसी नाते इन व्यक्तिवादी विचारकोने राजनीतिक 
क्षेत्रम 'हित्तोंकी नेसगिंक एकरूपता'के स्थानपर 'हितोकी 
कृत्रिम एकरूपता' अथवा अंग्रेजीमे आर्टिफिशयल आइडे- 
पण्टिफिकेशन ओऑव हण्टरेस्ट्स' नामक सिद्धान्तकों स्वीकार 
किया । इस सिद्धान्तके आधारपर विषिनिर्माताका उत्तर- 
दायित्व है कि वह समाजके सदस्योंके विभिन्न स्वार्थोंमे 
समन्वय स्थापित करे। किन्तु स्वार्थ विभिन्न है, इसलिए 
सब स्वार्थोमें समन्वय स्थापित करना सम्मव भी नहीं है । 
ऐसी परिस्थितिमे विंधिनिर्माताका केवल एक लक्ष्य है-- 
“अधिकसे-अधिक लोगोका हितत-साधन” अथवा अंंग्रेजीमे 
टेस्ट गुड आँव द ग्रेटेस्ट नम्बर! ही किया जाय । इस- 
लक्ष्यने एक सिद्धान्तका रूप ग्रहण किया और उस सिद्धान्त 
ने एक विशेष राजनीतिक दशनका सर्जेन किया । वह 
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नामसे अभिद्दित है। किन्तु जब उन्नीसवी शतीके उत्तरार्धमे 
आर्थिक व्यक्तिवादकी परम्पराएँ टूटने लगीं, तो राजनीतिक 
व्यक्तिवाद भी प्रतिक्रियाहीन न रहा | जॉन स्ट्ुअ्ट मिल- 
(१८०६-१८७३ ई०)ने उस राजनीतिक चेतनाका 
प्रतिनिधित्व किया, जिपमे राज्यको व्यक्तिगत जीवनमे 
हस्त तप करनेके लिए पहलेसे अधिक अधिकार प्राप्त हो 
जाते हे । किन्तु मिरू संक्रान्तिकालका विचारक था, जो 
खमावतः गध्यात्मक है । इस गद्मात्मकताको स्थायित्व उस 
राजनीतिक आदशबाद अथवा पोलिरिकिक आइडिलिज्ममें 
मिला, जिसका सूत्रपात इंग्लेण्डमें थामस हिलग्रीन (१८३६- 
१८८२ ई०)के दर्शनसे होता है । 

व्यक्तिवाद अपने लम्बे इतिहासमें अपनी सफलताओंके 
नाते ही नहीं, प्रत्युत अपनी असफलताओके नाते भी 
महत्त्वपूर्ण है। उसकी सफलता इस बातमे है कि जब कभी 
इतिहासमें निरंकुशताने व्यक्तिगत स्वतन्त्रता और अधिकारों 
को छीननेका प्रयास किया है तो व्यक्तिवादने उसकी 
सफल सामाजिक प्रतिक्रिया की है | पहले विचारोके श्षेत्रमें, 
फिर राजनीतिक पदार्थकी सतहपर उतरकर उसने समाज- 
को खतन्त्र बनानेका प्रयास किया हे। किन्तु विषयके 
स्थायित्वके बाद इसकी प्रगति अनरुद्ध हो जाती है और 
तब वह ध्वंसोन्मुख समाजकी पलछायनवादी मनोदृत्तियोंका 
प्रतीक बन जाता है । उसके सिद्धान्त सामाजिक प्रगतिके 
द्वार अवरुद्ध करते है और तब समष्टिवाद इस प्रच्छन्न 
व्यक्तिवादकी प्रतिक्रिया बन जाता है। राजनीतिक विचारों- 
का इतिहास मूलतः समष्टिवाद और व्यध्वादके आपसी 
सघर्षोकी कहानी है। आदर्श सामाजिक व्यवस्था किसी 
एकांगी परिस्थितिपर टिक नहीं सकती, चाहे वह समष्टि- 
वाद हो अथवा व्यक्तिवाद । दोनो एक-दूसरेके पूरक है । 
समाज और व्यक्तिका अन्योन्याश्रित सम्बन्ध हे। पृथक 
होकर दोनों ही अकेले है, नितान्त एकांगी, निःसंग, अतः 
निःसार, अर्थहीन । 

हिन्दी साहित्यमें व्यक्तिवाद मनोनेज्ञानिक्ष प्रतिक्रियाका 
स्वरूप हे उस सामाजिक परिस्थितिके विरुद्ध, जो व्यक्तित्व- 
के स्वतन्त्र विकासका हनन करती हो। हिन्दीका बहुत- 
कुछ आधुनिक साहित्य साम्राज्यवादी युगमे ही लिखा 
गया है । फलस्वरूप व्यक्तिको विकतित होनेक्रे उचित 
साधन प्राप्त नही हुए । इस कारणसे व्यक्तित्वकी 
कर्म जिज्ञासा बुझ॒ गयी और वह अन्तमुंखी हो बेठा । बाह्य 
संसारसे दृष्टि खीचकर उसने अन्तर्मुखी मनपर दृष्टि डाली । 
उसका अहम्‌ हीं समाज ओर परिसख्वितिका सत्य हो गया । 
उसीक्े विविध रूपोंमे ही उससे अपनी कट्पनाके रंग भरे । 
किन्तु यह आत्म-दर्शन नहीं था। यह था शुद्ध आत्म- 
पलायन | यही आत्म-प्रठायन अधिकांश छायावादी 
कविताओंका आधार हे । यह आत्म-परायन समाजकी 
अस्वीकृति है, जो 'अज्ञेय (१९११ ६०) लिखित शेखर : 
एक जीवनी मे कही-कही मिलता है। साहित्यके विविध 
अंगोंमें इस व्यक्तिवादने समस्याओका समाधान नहीं किया 
है, केवल उनकी जटिछताओका निद्शन ही उसका लक्ष्य 
रहा है | कहीं-कहीं यह नितान्त निःसगता आत्म-बलि- 


दर्शन उपयोगितावाद (दे०) अथवा यूटिलिटैरियनिज्म'के 


व्यक्तिवादी आलोचना-प्रणाली 


दानके रूपमें उद्धृत की गयी है। जेनेन्द्र (१९०५ ३०)का 
त्यागपत्र'ं और 'सुनीता”, 'विवर्त'!ं और ब्यतीत' इस 
इष्टिते उल्लेखनीय है। साहित्यमे दुःखवाद (दे०) इसी 
पलायनवादी व्यत्तिवादका प्रतिरूप है। वैष्णव सम्प्रदायोकी 
एकान्त भक्ति-साधथना ओर आधुनिक छायायादी कवियोंकी 
निःसंग दुःख-साथनामे महान्‌ अन्तर है | पहला व्यक्तिवादी 
है, किन्तु अपने सम्प्रदायका अभिन्न अंग बनकर | दूसरा 
पलायनवादी है, सामृहिक परम्परासे द्ूट्कर.। स्वतन्त्र 
भारतभे इस पलायनवादी व्यक्तिवादकी कोई भी परम्परा 
अब शेष नहीं है। आजका हिन्दी कलाकार नये तथा 
र वनात्मक प्रतिमानोंकी खोजमे व्यस्त है । 

[सहायक ग्रन्ध--मॉडर्न पोलिटिकल शथ्योरी : पस्ती० ई० 
एम० जोड़ । | “7रा० क्वृ० ब्ि० 





व्यक्तिदादी आलोचना-प्रणाक्की-व्यक्तिवादी आलोचना- 


प्रणाली द्वारा यह माना जाता है कि किसी भी कृतिकारके 
व्यक्तित्वकों उसकी कृति द्वारा जाना जा सकता है, जैसे 
जीवनपृत्तान्तीय आलोचना-प्रणाछीमे जीवनवृत्तान्त 
द्वारा कृतिकों समझनेकी चेष्टा की जाती है, उसी प्रकार व्यक्ति- 
वादी आलोचना-प्रणालीमे कृतित्वसे कतिकारके व्यक्तित्वकों 
ऑककर कृतिके गुण-दोषकी विवेचनाके साथ-साथ कृतिकार 
के व्यक्तित्वकी भी उसका अनिवाय अंग माना जाता है । 
आधुनिक कालमे बहुधा इस प्रकारका प्रयास किया जाता है 
कि कृतिकारकी क्षतिके माध्यमसे कृतिकारके जीवन और 
उसके विभिन्‍न भावस्तरोके माध्यमसे किसी भी कृतिकी 
साहित्यिक वित्रेचना की जाय | इस विचारधाराके अनुसार 
कृतिकारकी कृतिकों उसके व्यक्तित्वकों प्रसारित करनेवालीं 
वस्तु माना जाता हे। कृतिको व्यक्तित्वका अंश मानकर 
उसके माध्यमसे कविके व्यक्तित्वकी ऊँचाई, बड़ाई, उदात्त 
एवं महान्‌ तत्वोंको परिलक्षित करनेका प्रयास इस विचार- 
धाराका अंश हे । 

इस प्रवृत्तिकी मूल स्थापनाएँ ये है कि कृतिकारकी 
कृति उसीका जीवनवृत्तान्त हे । उसके सतत संधर्षों और 
उत्कर्पों के बीचसे ही उसकी रचना, कृतित्वबीध एवं उसकी 
अनुभूति अभिव्यक्ति पाती है। किसी सीमातक क्ृृतिकारके 
इन संघर्षोका रूप उसकी सीमा, उसके व्यक्तित्वमे प्रति- 
विम्बित होती है । कही-कही इस विचार-प्रणालीके छोग 
यह भी मानते है कि कृतिकारका कृतित्व क्षतिकारके जीवन- 
की असफलताओं, विफलताओ और कड्॒अनुभवोंको व्यक्त 
करता है ओर इस प्रकार वह उसके समूचे जीवनका क्षति- 
पूरक (००००७९78४॥ ०५9) भी होता है । व्यक्तिवादी 
आलोनना-प्रणाली यह स्वीकार करती है कि कृतिकारका 
जीवन जिन कव्पनाओं और जिन विचारोंकी कल्पनामे 
बीतता है अथवा जिन मूल्योके लिए वह संघर्ष करता है, 
उस संघर्षका वास्तविक मूल्यांकन एवं प्रतिबिम्ब रचनामें 
स्वतः अवतरित होता हे । यह अवतरण कृतिकारके 
व्यक्तित्॒वका, उसके अभावो और पूर्णताओके साथ साहित्यमे 
संचारित होकर व्यक्त होता हे। अस्तु, इसीकी दृष्टिमे 
कृतिकारकी आत्मपरक अनुभूतियोंका विशेष महत्त माना 
है ओर इस विचारधाराक्रे लोगोका मत है कि यदि क्तिकार 
और उसकी कृतिकी सम्बद्ध करके नहीं देखा जायगा तो 


ब्यक्तिस्वातंभ्य 
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कृतिकारकी मूल मावनाकी ग्रहण करना कठिन होगा । 

इस मूल प्रवृत्तिबों विवेचनाएँ इस आधारपर विकसित 
होती है कि कृतिकार आत्मवेदना एबं आत्मपीड़ाके 
साथ-साथ आत्मभुक्त क्षणोंकों प्रस्तुत करता है । यदि उस 
क्षणका अंकन उसकी कृति है, तो फिर उसका वहन करने- 
बाला अथवा उप्तको अत्मसात्‌ करनेवाढा भी उस सन्दर्भ- 
विशेषमे महत्त्वपूर्ण है। जीवन ओर क्वतित्वकी यह अबाध 
समरसना कलाकी मूल चेतना है । 

इस ब्यक्तिवादी दृष्टिकी मूल विवेचन-पद्धतिमें जो विचार 
काम करते है, उनमे यह निहित है कि किसी भी रचनाकों 
मात्र वस्तुपरक दृष्टिसे बिना कृतिकारके व्यक्तित्वकी उचित 
महत्त्व दिये समझना कठिन है । जिस भावधाराके प्रवादमे 
कृतिकार जीता-जागता है, उस समस्त वातावरणकी गूँज 
उसकी कृतिमे होती है, इसलिए उसकी प्रत्येक कृति किसी- 
न-किसी रूपमें उसको स्वेदनकी अनुभूतिके साथ-साथ 
उसके व्यक्तित्वका भी प्रतिनिधित्व करती है | तुल्सीदासकी 
समस्त रचनामे या रसखानको समस्त रचनामे जिस वृत्ति- 
की अभिव्यक्ति मिली है, वह उस कविके समस्त सर्जनशील 
व्यक्तित्वते इतनी बेँधी हे कि बिना उस बृत्ति और उस 
जीवनको ध्यानमे रसे उसका पूर्ण रसबोध होना कठिन 
हो जाता है। इसी प्रकार आलम और सुजानदी रचनाओं- 
में हमे विशेष रस उसी समय मिल पाता है, जब उनकी 
वृत्तियों (७४४४४०१०७७) के साथ-साथ उनके व्यक्तित्वका 
भी बोध हमे हो । 

इस ग्रणालीके मुख्य गुण ये है कि यह ऐसी सुविधाएँ 
देती हे, जिससे पाठक कृतिकारकों मानसिक स्थिति और 
उसकी निजी सीमाओं और सम्भावनाओके साथ उसके 
कृतित्ववोधकी मूल्यगत प्रवृक्तिको समझ सके । कभी-कसी 
बिना व्यक्तिखको ध्यानमे रखे जो आलोचना प्रस्तुत को 
जाती है, वह या तो एषकांगी होती है या उन बहुतसे 
तत्वोंकी, जो उसके व्यक्तित्वकी सीमाएँ निर्धारित करते हे, 
न जाननेके कारण कृतियोपर शम्पूर्ण अभिव्यंजनात्मक दंष्टि 
नहीं प्रस्तुत कर पाती । व्यक्तित्वके परिचयमे दो चीजें 
सम्मिलित हैं--एक तो उसको निजी आस्थाएँ और दूसरी 
उसकी वेयक्तिक दृष्टियोंसे संडग्न उसको निजी मर्यादाएँ । 
कला एवं साहित्यके क्षेत्रमें इस प्रकारकी विचारधाराको 
प्रश्रय देना अथवा उन सम्भावनाओंकी ओर अग्नसर होना, 
जो व्यक्तित्वके साथ कृतिके सन्देशकी वहन कर सकनेमें 
समर्थ हो, कुछ सीमाओतक आवश्यक है । 

किन्तु इस प्रणालीके मुख्य दोष इन्हीं सुविधाओंमे ही 
निहित है । प्रत्येक कलाक्ृतिके लिए खतन्त्र और वस्तुपरक 
दृष्टि अधिक महत्त्वपूर्ण होती है। कलाकी प्रेषणीयता इतनी 
होनी चाहिये कि वह पाठकर्मे समुचित रसोद्रेक पैदा 
करनेके बाद उसमें उस निजी तत्त्वको प्रेषित करे, जो 
नितान्त निजी है, व्यक्तिगत है। कृतिका प्रेषणीय होना 
व्यक्तित्वकी सीमामें नहीं निहित है, वरन्‌ वह स्वतः काव्य- 
के रूप, शिव्प और विषय-वस्तुका अंश है। यदि इन 
सीमाओं और इनके औदचित्यपर ध्यान नही दिया जायगा 
तो ध्षमस्त साहित्य केवल कुण्ठाओं और विक्वृत्तियोंका पुंज 
बनकर रह जायगा | इसके साथ ही इस आलोचनाप्रणाली- 
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में एक मुख्य दोष यह भी है कि इसका भग्यह साहित्यिय 
एवं व्यापक मानवीय मूल्योपर न होकर वैयक्तिक मूस्योंपर 
है, जिसका परिणाम यह भी हो सकता हे कि समस्त 
साहित्यिक अभिरुचिमें ऐसी अराजकता ग्रश्नय पाये, जिसमे 
अनुशासनहीनता ओर मर्यादाओंकी विभिन्नता अपनी चरम 
सीमापर पहुँचदार उन समस्त मूल्योंकी विघटित कर दे और 
जो व्यक्तिसे मी बड़ी और व्यक्तित्वकी सीमाओंके बावजूद 
साहित्यमें होती और प्रश्रय पाती है । --छ० का० बृ० 
ब्यक्तिस्वातंत्य-स्वातन्त्य मनुष्यका जन्मसिद्ध अधिकार 
माना गया है। खातन्त्यवंतर राजनीति, समाजनीति जैसे 
लोकिक श्षेत्रोमे ही नही, अपितु धर्म, दर्शन जेसे पारमाधिक 
क्षेत्रोमे भी पूरा महत्त्व दिया गया है। सभी धर्म इस लोक- 
की बन्धन और स्वर्गंकी बन्धनोंसे मुक्तिके रूपमें मानते है । 
'मनुस्मृति' एवं न्‍्यायशास्त्रके अनुसार प्रतिकूलवेदनीयता, 
बन्धन, परवशता अथवा पारतन्ध्य ही दुःख तथा अनुकूल- 
वेदनीयता, विमोक्ष, आत्मवशता अथवा खातन्त्रय ही सुख 
है। भारतीय प्रतिभा सदासे खतन्‍्त्रताकांक्षिणी रही है, 
यहॉतक कि उसकी दृष्टिमि मोक्ष अथवा सर्वविध बन्धनोंसे 
आत्यन्तिक स्वातन्त््य ही मनुष्यका परम पुरुषार्थ हे। 
यूरोपीय तत्त्वशोका एक बड़ा समुदाय भी खातन्‍्व्यको 
सम्पूर्ण सृष्टि प्रक्रियको चरम गति माननेके पक्षमें है । 
हीगेलके अनुसार इतिहास विश्वात्मा द्वारा खातन्त्््यको 
उत्तरोत्तर उपलब्धिकी कहानी है । 'डास कैपिटल'के तृतीय 
खण्डमे स्वातन्त्यकी मनुष्यकी सम्पूर्ण अ्रम-साधना एवं 
समस्त भोतिक उत्पादनप्रक्रियाका चरम साध्य बतलछाते 
हुए कार्छ मार्क्सने लिखा है कि वह (स्वातन्त्य) ख्यं ही 
अपना साध्य है । 
किन्तु हीगेल एवं भारतीय चिन्तकोंकों व्यक्तिसवातन्त्यकी 
स्पष्ट कल्पना नहीं है । हीगेल जेसोकी स्वातन्त्रय सम्बन्धी 
धारणाओके सम्बन्धभे एक आलोचकने लिखा है कि वे 
ऐसे वायवीय (हवाई) सिद्धान्त है, जो सवातन्त्रयकी इतना 
पवित्र बना देते है कि वह इस लोकके कामका ही नहीं 
रहता । व्यक्तिकोी साध्य मानकर चलनेकी प्रवृत्ति हमें 
ईसाई परम्परामे देखनेकी मिलती हे । किन्तु व्यक्तिस्वातन्व्य- 
वादके प्रचार एवं प्रसारका वास्तविक श्रेय यूरोपको उदार- 
वादी (लिबरल), मानवत्रादी, वेयक्तिकवादी (परसनलिस्ट) 
और जनतन्‍्त्रीय परम्पराओंको ही प्राप्त है । अराजकवादियों- 
ने तो इसे पराकाष्ठातक पहुँचा दिया है। व्यक्तिस्वातन्त्य- 
वादका सर्वश्रेष्ठ निरूपण हमें जे० एस० मिलकी पुस्तक 
आन लिवटी' तथा बट्रेंण्ड रसेलकी रचनाओंमे मिलता है । 
बद्“ेण्ड रसेल व्यक्तिखातन्यकों राजनीतिका सर्वश्रेष्ठ आदर्श 
माननेके पक्षमें हैं । 
उ्यक्तिस्वातन्त्यवादी व्यक्तिखातन्यको सांस्कृतिक जीवन- 
की पहली शतें मानते है। मानव-अस्तित्वका बुनियादी 
प्रतिमान, अन्य सभी प्रतिमानोंका स्लोत, उसका स्वातन्त्य 
है | जिस अनुपातमें मनुष्य सीमाओं और विवशताओंमें 
बेंघा रहता है, उसी अनुपातमें वह अपूर्ण है । मनुष्यके 
विकासकी सम्भावनाएँ असीम है और ये सम्भावनाएँ व्यक्ति- 
सातन्त्यके असावसें फूल-फल नही सकती । मनुष्यकी सारी 
व्यवस्थाएं, सारी संखाए--यहाँतक कि सामाजिक संघटन 
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भी व्यक्ति-््यक्तिदों असीम सम्मावनाओवो साकार करनेके 
लिए है, न कि व्यक्ति उनके लिए है । अतः व्यक्ति समाजके 
लिए मही, अपितु समाज व्यक्तियो लिए हे, व्यक्तिस्वातन्त्य- 
वादियोंकी ऐसा मानसेमे कोई आपत्ति नहीं हे । व्यक्ति- 
खातन्व्यका विरोधी अधिनायकवादों (दे० अध्लनिायकाबाद) 
व्यक्तियों समाजके हितमे बलि भी दे सकता है और 
समाजका हित वही होगा, जो वह समझता हे । 

व्यक्तिके स्वातन्भ्यका परिप्तीमन अन्य व्यक्तियोके समान 
व्यक्तिस्वातवूय ही कर सकता है, अन्यथा वह असीम, 
अमर्यादित, अखण्ड एवं निरपेक्ष हे । व्यक्तिस्वातन्व्यवादी 
कहते है कि मानवीय इतिहास वस्तुतः व्यक्तिखातन्त्यके 
क्रमिक विकासका इतिहास है। आदिमयुगीन वनोकस 
यूथकी अवस्थामे मानवनव्यक्तित्व अपर्थक्क्षत, निविशेष 
(अनडिफरंशियेटेड, इनडिटमिनेण्ट) था। उस समय जातिमे 
व्यक्तित्वमूलक पृथक्क्रण (ण्डिविडुएशन) की प्रक्रिया आरम्भ 
नही हुई थी। कहना चाहिये कि व्यक्तिम एक सतन्‍त्र 
आत्मा, स्व॒तन्त्र व्यक्तित्व विकसित ही नहीं हुआ था, 
व्यक्तियोंके सारे कार्य एक विकोर्ण सच्रात्मा अथवा 
सामुदायिक आत्मा (यूपसोछ) द्वारा परिचाछित होते थे । 
स्पष्ट ही उस समय व्यक्ति खतन्त्र न होकर सर्वथा यूथ- 
तन्‍्त्र था! व्यक्तित्व-चेतनाके अभावषमें वह सभ्यता एवं 
संस्कृतिकी दृष्टिसे पशु ही था। पशुके ही समान खतन्‍्त् 
चेतनाके बदले सहज प्रवृत्तियों (इन्स्टिक्ट्स) ते परिचालित 
होता था। उसके बाद व्यक्तित्वके पृथक्करण-व्यक्तित्व- 
चेतनाके विकासका युग आता है। चन्द छोग यूथसे 
स्वतन्त्र हो यूथके शासक बन बैठे और अन्य यूथोंपर अपनी 
उच्छुंखकताके वशीभूत हो आक्रमण करने लगे। इस 
प्रकार उनकी स्थतन्त्रता दायित्वहीन सिद्ध हुई। उनके 
हाथो उनके यूथों तथा अन्य यूथोमे भी अशान्ति रहने 
लगी। इस खितिका विकसित रूप हमे स्वेच्छाचारी राजतन्त्र 
तथा दायित्वहीन व्यक्तिस्वातन्न्यवादमे दिखाई देता है। 
लेकिन वास्तविक व्यक्तिखातन्त्यवाद दायित्वहीनताको प्रश्नय 
नही देता । अब व्यक्ति-खातन्त्यकी भावना चन्द व्यक्तियो- 
की सम्पत्ति नहीं, वह सर्वेसाधारणमें भी जग रही हे | 
वर्तमान युग वस्तुतः स्वसाधारणके होश सेंमालने, सचेत 
होने, युवा होने तथा स्वतन्त्रताकी मॉग करनेका युग है, 
जब कि दाप्तता-युगसे लेकर सामन्त-युगतक केवल पुरोहित 
एवं राजन्य वर्ग मे ही व्यक्ति-खातन्््यकी भावना देखनेको 
“मिलती हे--विशाल जनसमूह तो इनकी जाज्ञाकारिताकों 
ही अपनी इतिकतंव्यता समझ बैठा था, जेसे उसका अपना 
कोई स्व॒तन्त्र अस्तित्व ही न हो । 

साम्यवाद (दे०) और उसके साहित्यिक रूप ग्रगतिवाद 
(द्वे० तथा फासिज्म (द्वे०)पर व्यक्तिखातन्भ्यका विरोधी 
होनेका आरोप अनेक दिशाओने और अनेक रूपोमे किया 
गया हे । साम्यवादी, प्रगतिवादी और फासिस्ट अपने इन 
आलोचकोंपर सामाजिक दायित्व (दे०)को भावनाके अभाव- 
का प्रत्यारोप करते रहे है । किन्तु व्यक्तिखातन्त्य और 
सामाजिक दायित्वके गहन प्रश्नपर सुदीर्व कालतक जो 
बाद-विवाद होते रहे हे, उनसे प्रकाशकी अपेक्षा गर्मी ही 
अधिक उत्पन्न हुई है । हिन्दी साहित्यसंसारमे पहली बार 


व्यतिरेक 


प्रयागकी परिमल' नामक संस्थाने इस समस्यापर सुनियी- 
जित रूपसे विचारब्रिमशंका उपक्रम किया था | १३-१४ 
अप्रैठ, सन्‌ १९५७ई०को प्रयागमे 'परिमल'के तत्त्वावधानमें 
आयोजित नयी और पुरानी पीढीके तथा सभी विचार- 
घाराओंके कवियों, कथाकारों, समीक्षकों तथा चिन्तकोके 
बृहत्‌ सम्मेलनमें 'साहित्यकारका वेयक्तिक सख्वातन्व्य 
और सामाजिक दायित्व शीर्षदसे एक आलेख विचाराश्थ 
प्रस्तुत किया गया था और उसपर लिखित सम्मतियों 
भी मेंगायी गयी थीं। रूगभग 5० सम्मतियोमेसे १९ 
सम्मतियाँ आलोचना के अंक १५ और १6में प्रकाशित 
हुई है | पुनः यह प्रश्न दिल्‍्लीमें आयोजित एशियाई लेखक- 
सम्मेलन(दिसम्बर) में उठाया गया था । 

व्यक्तिछातन्ध्यकी रक्षा करते हुए सामाजिक दायित्वका 
निर्वाह ही सन्तुल्िति विचार जान पडता है! लेकिन 
साहित्यके सन्दर्भमे यह प्रश्न एक दूसरा रूप धारण कर 
लेता है। छायावाद, खच्छन्दतावाद, प्रयोगवाद और 
प्रकृतिवादपर सामाजिक चेतना, क्ामाजिक दायित्वकी 
भावना ओर सामाजिक यथार्थवादके अभावका आरोप 
लगाया जाता है | छायावादी, रूच्छन्द्रतावादी और अनेक 
प्रयोगवादी अपने अहममें ही उलझे रहते है, समाजकी ओर 
उनका ध्यान ही नहीं जाता और प्रकृतिवाद तो किसी 
प्रकारके दायित्व--सामाजिक अथवा वेयक्तिक--मे विश्वास 
ही नही करता । सामाजिक दायित्वकी उत्कृष्ट चेतना हमें 
प्रगतिवादियोमें दिखाई देती है, लेकिन उनपर यह आरोप 
है कि वे प्रायः व्यक्तिकी खातन्त्य-चेतनाकी उपेक्षा करते 
है। अब धर्मवीर भारती, गिरिजाकुमार माथुर जैसे कवियों- 
की रचनाओमे प्रयोगवादका रूपान्तर छुआ जान पडता 
है। उनमें रोमानियतके साथ-साथ सामाजिक यधार्थकी 
तीत्र चेतनाके दर्शन होते है । यह प्रवृत्ति व्यक्तित्व-चेतना 
ओर सामाजिक चेतनाके समनन्‍्वयका प्रतिनिधित्व 
करती हे | “-है० ना० 





व्यतिरेक-साच्श्यगर्भके गम्योपम्याअय वर्गका भेदप्रधान 


अर्थालंकार । इसका अर्थ है आधिक्य या उत्कर्ष। इस 
अलकारको प्राचीनोसें मान्यता प्राप्त रही है। भामहके 
अनुसार इसमे उपमानकी अपेक्षा उपमेयमे विशेष-उपादान 
अपेक्षित है (काव्यालूं०, २६:७०) । दण्डीने उपभेयका 
रपष्टतः उत्कर्ष और उपमानका यत्किवित्‌ अपकर्ष, दोनोकों 
अभिप्रेत माना है (का० द०, २: १८०)। उद्धटने 
व्यत्तिरेकमे स्पष्टटया उपमान और उपमेय, दोनोके विशेषो- 
पादानका उल्लेख किया हे (का० सा० सं०, २: ६) । रुद्रट- 
वो दृष्टिसे इसमे उपमेय तथा उपमान, दोनोका यथासम्मव 
आधिक्यवर्णन अभीष्ट हे (काव्यालु०, ७: ८६) | रुग्यकका 
दृष्टिकोण रुद्रट्से मिलता है । मम्मटने अवश्य इस प्राचीन 
विचार-पद्धतिके स्थानपर नया मत रखा हे--“उपमानाद- 
दन्यस्थ व्यतिरेकः स एवं सश! (का० प्र०, १०: १०७), 
अर्थात्‌ इसमे उपमानकी अपेक्षा उपमेयका गशुणविशेषकोे 
कारण उत्कष बताया जाय । मम्मटने इन्हीकी विविध 
सम्मावनाओ, अथीत्‌ उपमेयके उत्कप॑ और अपकर्षके 
निमित्तोके उपादान और अनुपादानके आधारपर २४ भेद 
बतलाये है। विश्वनाथने पुनः उपमेयके उपमानसे 


व्यपेत यमक-ध्याधात 
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आधिक्य तथा न्यूनता, दोनोंमे व्यतिरेक माना है (सा० 
द०, १० : ५२) और इसी कारण मम्मठ द्वारा उलछिखित 
र४ भेदोंकोी ४८ माना है। जयदेव तथा अप्पय 
दीक्षितने इसके लक्षणके विषयर्भ मम्मटका अनुसरण किया 
है, पर भेदविस्तार नही किया हे । 

हिन्दौके रोतिकालके आचार्थोर्मे चिन्तामणि और कुछ 
पति जेसे कतिपयने ही मम्मठका अनुसरण किया हे, परन्तु 
अन्योने प्रायः जयदेव तथा अप्पय दीक्षितके अशुश्तरणपर 
इसका लक्षण स्वीकार किया हे और भेद या तो स्वीकार 
नही किये या केवल सीमित संख्यामें । मतिराण्के अनुसार 
--जहाँ होत उपमानते उपभेयम बविसेखँ । (छ० ल०, 
१००) अथवा दासके अनुमार--पोषन कारि उपमेइको 
दोपषन करि उपमान' (का० नि०, १०) | इनपर मम्मर- 





सकलक लऊूखि, जग सब कहें ससंद। बाल बदन सम है 
नही, रंक मयंक इकक (का० नि०, १०) । यहाँ उपमान 
मयंकके अपकर्षक कथन है, पर मुखके उत्पफर्षका नहीं। 
चतु4+केवल उपभेयके उत्कर्षके कारणका कथन-- 
“उंजनसे द॒य रूसत पे, धरे विसेष विकास” (पद्मा०, 
९४) । यहाँ उपभेय धगका उत्कर्ष कथनमात्र है । 
सीन्‍न्दयवाथनके चमत्कारकी सन्निहित भावनावे, कारण 
इस अढंकारका प्रयोग साहित्यमें व्यापक रुपपते मिलता 
है। भक्तिसाहित्यमे आराध्यके एुण, शीरू, सौन्दर्यके, 
वीरकाब्यमं नायककी वीरता आदिके तथा रीतिकाब्यमे 
नायिकाके सोन्दर्य आदिक्क वर्णनोमे इसका विश्येप प्रयोग 
हुआ है। आधुनिक कथाकाब्योमे तथा छायावादी सौन्दर्य- 
वर्णनमे नी यज्नन्तत्र इसका उपयोग हुआ हे । 


जनम न+ र्‌ ९ 


व्यपेत यसक-दे० यमका । 
व्यर्थपद-दे० शब्द-दोप, पॉचवों वावय-दोष' । 
व्यसन-जब मक्तकों भगवानूके प्रेमके अगिरिक्त और किस्ती 


दा प्रभाव छूगता है। परन्तु भूषणके लक्षण-- सम छवि- 
वान दुहुनमें, जहें बरनत बढि एक? (शि० भू०, १४६) 
अथवा पन्नाकरके लक्षण--जहेँं अबन्ये अरु बन्येमे कछु 


बविसेष”” । पर जयदिवका स्पष्ट प्रभाव हे | संदकों दृष्टिते 
चिन्तामणिने २४ भेदोंका विवरण दिया है, जसवन्त लिह, 
मतिराम, भूषण आदिने गेदोका उल्लेख नहीं किया है । 
दासने-- पोखन दूखन! दोनोंका कथन, पीखन' कथन, 
दूखना कथन तथा सब्द सक्तिते कथनके चार भेंद 
गिनाये है । पद्माकरने अधिक, न्‍्यून तथा सम, इन तीन 
भेदोंकी माना है। आधुनिक विवेचकोमे कन्हैयालाछ 
पोद्दने मम्मटके चौबीस भेदोंको इस रूपमे रखा है-- 
प्रथम चार भेद--(१) उपगेयक्े उत्कर्प और उपमानके 
कारणका कथन, (२) उपमेयके उत्कर्ष और उपमानके 
अपकर्षके कारणका न कहा जाना, (१) केवल उपमानके 
अपकर्षके कारणका कथन, (४) केबल उपमेयके उत्कर्षके 
कारणका कथन । इसके तीन भेद--(क) शाब्दी उपमा 
द्वारा, (ख) आश्थी उपमा द्वारा, (ग) आशक्षिप्तीपमा द्वारा! 
पुनः बारहोंके दो मेद--(अ) श्लेप द्वारा, (आ) इलेष- 
रहित । रामदहिन मिश्रने प्रथम चारकों सस्‍्तीकार कर 
अन्योंका उल्लेख कर दिया हे । 

प्रथम--उपमेयका उत्कर्ष तथा उपमानया अपकार्ष । 
उदा०---झदुल अधर सम होइ क्‍यों, बिद्रम निपट 
कठोर” (का० नि०, १०) | इसमें सम शब्द होनेके 
कारण आर्थी उए्मा है और अधर उपमेयका उत्कर्ष तथा 
विद्रुम उपमानका अपकर्ष-कथन है। इसी प्रकार-- राधा 
मुखकों चन्द्र-सा कहते है मतिरंक। निष्कलंक है वह सदा 
ससिमे प्रगट करूुंक । (अ० मं०, २९२), इसमें सा 
शब्दके कारण शाब्दी उपमा है। अथवा “सम सुबरन 
सुखमाकर, सुखद न थोर । सीय अंग रखि कोमलर कनक 
कठोर” (तुलसी : का० दण०्से) । यहाँ शाब्दी अथवा आश्थी 
वाचक राब्दोके न होनेसे उपमाका आक्षेप द्वारा बोध होता 
है । द्वितीय--उपमेयके उत्कर्ष और उपपानके अपकर्षके 
कारणक्रा न कहा जाना-- यह पार्थनन्दन पार्थसे भी 
धीर वीर प्रशस्त हे” (मे० श० गु० : का० दण्से)। 
यहाँ अभिमन्यु उपमेय का आधिक्य कहा गया है, पर 
उत्कर्ष-अपकर्षदा कारण उछिखित नहीं है। तृतीय-- 
केवल उपमानके अपकर्षके कारणका कथन--“'घरै-बढ़ै 


भावका भान ही नहीं रहता, तब उसको यह प्रवृत्ति 
भम्छि-ब्यसनग परिणत हो जाती है | यही अवस्था 
प्रेम-झक्षणा भक्तिदा परम साध्य हे | निर्भमण और 
सगुण सन्त अथगा भक्त ग्रेम-लक्षणा भक्तिके आक्रांक्षी 
रहे है । इसीको परा सक्ति सी कहते हे (विस्तारपे, लिए 
दे० परा भक्ति) । ““बि० मो० जझ्ञु० 


व्याघात- विरोधमू लक अर्थीलफार; भामह, दण्डो, उद्धट 


तथा वबामन(प्राचीनो)ने इसे स्वीकार नहीं किया है। 
रुद्॒ग्ने सम्भवतः इसका अथम विवेचन क्रिया है, पर 
मम्मय्के लक्षणके आधार रुय्यक हो सकते है--जिम्त 
उपायसे कोई कार्य किसी व्यक्ति द्वारा सिद्ध किया जाय 
उसी उपायसे उसे कोई दूसरा व्यक्ति असिद्ध अथवा विफल 
करे, तो वहाँ व्याघात अलंकार होता है” (का० प्र०, १०: 
१३८) । विश्वनाथने इसे प्रथम न्‍्याधात मानकर उसका 
एक अन्य भेद भी दिया हे--जहाॉ किसी कार्यके विरुद्ध 
दूसरेके द्वारा उस्ती उपायसे सरलतापूवक सिद्ध किया 
जाय” (सा० द०, १० : ७६) | हिन्दीके आचाययोने प्रायः 
विश्वनाथके मेदोंकी स्थोकार किया और लक्षणमे सी जय- 
देवका अनुसरण नहीं किया है। प्रथम भेद-- जो जेसे 
करतार सो विरुद्धकारी जहाँ” (कू० छ०, २५१) अथवा 
“जाहि तथाकारी गने करे अन्यथा सोइ” (क्का० नि०, 
१३), उसी उपायसे अन्यथा किया जाना-- तिरो करवाछ 
भयी जगतकी ढारू अब, सोइ हाल म्लेच्छनके कालको 
करत है” (शि० सू०, २३१)। अथवा-- जिस दृष्टि 
निक्षिपके द्वारा शिवने कामका दहन किया, उसी दृष्टि- 
निश्षेपतते रमणियाँ कामदेवको जिलाती हे” (क्ा० प्र० रे) । 
द्वितीय भेदु--- जहाँ क्रियाकी सुकरता बरनत काज 
बिरोध” (छ० छकू०, २०३) | उद[०--छल किया भाग्यने 
मुझे अयश देनेका । बल दिया उसीने मूल मान लेनेका”' 
(साकेत) अथवा--“लोसी धन संचय करे दारिदको डर 
मानि। दास यहै डर मानिक्रे दान देत है दानि” (क्षा० 
नि०, १५) । यहाँ लछोभी जिस दारिद्रयके डरसे धनका 
संचय करता हे, उसी दारिद्रयके भयसे दानी उसके विप- , 
रीत आचरण-घधन-ढान करता है । -+धघ० ज्० शा० 


८१३, 


ब्याजनिंदा-व्याधि 





ब्याजनिंदा-व्याजस्तुतिसे सम्बद्ध अर्थाल्कार । अप्पय 
दौक्षितने इसका लक्षण दिया हो--निन्दाया निन्दया! 
(कुबलछ०, ७२), अथोत्‌ किसीकी निन्दासे अन्य किसी- 
की निनन्‍्दाका कथन । हिन्दीके आचार्योने इसीके आधारपर 
अपने लक्षण दिये है--“निन्दासों जहें औरकी निन्‍्दा 
प्रगटित होय'” (छ० छ०, १८७) अथवा--“जहें एककी 
निन्‍्दा किये, निन्‍्च ओर हू होंत” (पद्मा०, १३०) । उदा० 
“- प्रगठ कुटिकता जो करी, हमपर स्याम सरोस | सधुप 
जोग विष उगलिये, क्छु न तिहारो दोष” (छ० छ०, 
१८६) । .यहाँ उद्धवको निनन्‍्दाके कथनमे कृष्णकी निन्‍्दाकी 
प्रतीति होती हे | >शि० प्र० सिं० 
व्याजस्तुति-सावश्यमूलक गम्यौपम्याश्रय वर्गका प्राचीनोंसे 
खीकृत चला आनेवाला अर्थालंकार । प्रारम्भिक आचार्योमे 
भामह तथा उद्धटने केवल एक निनन्‍्दाके व्याज-रतुति-परक 
अर्थवी मुख्य माना है--“शब्दरक्तिखमाविन यत्र निन्देव 
गम्यते । बस्तुतस्तु स्तुतिः ओ्रेष्ठा व्याजस्तुतिरसी मता” 
(का० सा० सं०), अर्थात्‌ जिसमे शब्दोंकी अभिधाशक्ति 
निन्‍्दाका बोध कराये, पर जो वाक्याथ निकले वह स्तुति- 
परक हो । आगे चलकर मम्मट तथा विश्वनाथ आदिने 
दो भेद स्वीकार किये हें--“इस अलंकारमे किसी वस्तुकी 
प्रारम्भमे निन्‍दा या स्तुति ओर अन्ततः स्तुति या निन्‍्दावी 
प्रतीति होती है” (का० प्र०, १०: ११२) । हिन्दीके 
आचार्योंने इन दोनो मेदोको प्रायः 'कुव॒लयानन्द के आधार- 
पर ग्रहण किया हे--“निन्दामें स्तुति पाइये, स्तुतिमे 
निन्‍दा होय” (शि० भू०, १८२)। किसी-किसीने एक 
तीसरा भेद माना है--अन्य स्तुतिमे अन्यकी स्तुति' 
(पत्मा०, १२७), अर्थात्‌ अन्यकी स्तुति करके अन्यकी स्तुति 
करना | इसीका विपरीत व्याजनिन्दा नामक अलंकार 
माना गया है । कुछने एकफी निनन्‍्दासे दूसरेकी स्तुति तथा 
एककी स्तुतिसे दूसरेकी निन्‍्दा सम्बन्धी भेद और माने है, 
पर संस्कृतमें इन्हे व्यंग्यकाव्य' माना गया हे । 
प्रथम, निन्दामे स्तुति-- मसम लपेटे बिष अहि सहित, 
गंग कियो ते मोहि । भोगीतें जोगी कियो कहा कहो अब 
तोंहि” (प्मा०, १२७) । यहाँ इंकरकी निन्दाके बहाने 
प्रशंसा की गयी है । स्तुतिमे निन्दा--'“राज भोगसे तृप्त 
न होकर मानों वे इस वार। हाथ पसार रहे हैं जाकर 
जिसके तिसके द्वार। छोडकर निज कुछ और समाज” 
(यशोघरा : का० द०्से) | यहाँ यशोधराके कथनमे बुद्धकी 
निन्‍दा हे, पर भाव प्रशंसाका है । स्तुतिसे द्सरेकी 
स्तुति--/अमल कमलरूकी हे प्रभा, बार बदनकी डोर । 
ताकी नित चुम्बन करे, धन्य भाग तुब॒ भौर” (का० 
नि०, १२) | यहाँ अप्रस्तुतप्रशंसाके साथ व्याजस्तुति हे । 
निनन्‍्दासे दूसरेकी निन्‍्दा-- दहई निरदईसो भई, दास 
बड़ीये भूछ। कमलमुखीकी जिन कियौ, हियौ कठिनई 
मूल” (वही) । -शि० प्र० सिं० 
व्याजोक्ति-गूढार्थप्रतीतिमूल अलूकार । व्याजका अर्थ है 
कपट अथवा छल । प्राचीनोमे भामह, दण्डी, उद्धटने 
इसे स्वीकार किया है। उद्धयने इसे अपहनुतिके अन्तर्गत 
सम्मिलित कर लिया है। वामनके अनुसार व्याजस्य 
सत्यसारूष्य', असत्यके बहाने सत्यक्ा साध्शय प्रतिपादित 


करना, व्याजोक्ति है। मम्मट और विश्वनाथने किंचित्‌ 
भिन्न प्रकारसे कहा हे--“किसी वस्तुक्का व्याजसे गोपन 
यद्रपि वह स्पष्टतया प्रकट भी हो गयी हे” (द्षा० प्र०, 
१० : ११८; सा० द०, १० : ९२)। वस्तुतः इसमें प्रथम 
कोई वस्तु छिपी रहती है, फिर वह किसी प्रकार प्रकव हो 
जाती है और उसीका अन्य कारण बताकर गोपन किया 
जाता है । हिन्दीके जस॒वन्त सिहसे लेकर पत्माकरतकके 
लक्षण प्रायः 'कुव॒लयानन्द पर आधारित है, जिसमें आकार- 
गोपनकी बात प्रधान है--“और हेतु बचननि जहाँ, आक्ृत 
गोपन होय” (छ० छ०, ३५८), अथवा--' आकार जहाँ 
दुरे, हेतु करि आन” (प्म०, २५१) | दासकी परिभाषा 
मम्मठके आधारपर हे--“बचन चातुरीसो जहाँ, कीजे 
काज-दुराइ” (का० नि०, १६) । 

व्याजोक्तिमें किसी गुप्त रहस्थके प्रकट हो जानेपर छल 
अथवा बहानेसे छिपाया जाता है । उदा०--“कारे बरन 
डरावने कत आवत यहि गेह । कइ वा लछख्यों सखी लखे 
लगे थरहरी देह! (बि० स०, ५१०) । यहाँ नायिका 
कहती है कि यह काले शरीरवाला (कृष्ण) इस घरमें क्यो 
आता है; इसे देखकर मेरा शरीर कॉपने छगता है । वस्तुतः 
उसका कम्प शंगारजनित सात्तिक हे, किन्तु उसे वह 
छलसे मय-जनित बतलाती है । अपहनुति ओर व्याजोक्ति- 
में यह अन्तर है कि अपहनुतिमें जो बात छिपायी जाती 
है, उसे पहले कहकर तब फिर उसका निषेध किया जाता 
है, किन्तु व्याजोक्तिमे वह पहले कही नहीं जाती। 'कुब- 
लयानन्द मे चेष्टा आदि द्वारा सात्विक भावोकी छिपानेमें 
भी व्याजोक्ति अलंकार माना गया है। ऐसी स्थितिमें कोई- 
कोई युक्ति अलंकार भी मानते है । -“-ध० ब्र० ३० 


व्याधि-प्रचलित तेतीसमेसें एक संचारी भाव। भरतने 


शारीरिक स्वास्थ्यभावकरी नाव्यशास्त्रमें व्याधि कहा है 
और वात, पित्त, कफके सन्निपातसे उत्पन्न बताया है | 
इसका प्रमुख स्वरूप ज्वर हे ओर सशीत एवं सदाह ज्वरके 
दो भाग बताकर उनके अनुभावोका वर्णन किया है। अन्य 
व्याधियों का भी जो उल्लेख हे, वे शारीरिक अवस्थासे ही 
सम्बन्ध रखती है । धनंजयने कदाचित्‌ इसी कारण भरतका 
आदर कर 'नाव्यशास््र के अनुसार व्याधिकी संचारी भावभे 
गणना तो कर ली, पर साथमे यह भी कह दिया कि इसका 
विस्तार अन्‍्यत्र हे (तेषामन्यत्र पिस्तर) । निश्चय ही 
यहाँ आयुर्वेदकी ओर संकेत हे। पर धनिकने उदाहरण 
उचित दिया है, जिसमे वियोगमे नायिकाके मनस्तापका 
वर्णन है । उधर, विश्वनाथने लक्षण तो दिया, पर 'स्पष्ट- 
मुदाहरणम कहकर पाठकको -सनन्‍्तोष दिलाया। यदि 
ज्ञाव्य-दपंण' (३ :१३०)में व्याधिकी अंगमनःक्लेश:, 
अग्निपुराण(३३१९ : ३३) में मन एवं शरीरकी अखस्थता?, 
वबाग्मटकाव्यानुशासन” (४० ५७), प्रतापरुद्रयशोभूषण' 
(४: ४८) और 'न्ताव्कलक्षणरल्नवंग्रेष (पं० १०७०५) में 
इसकी 'मनस्ताप न कहा होता तो इसकी गणना संचारी 
भावमे करना कठिन हो जाता। इसी कारण व्याविन 
केवल शारीरिक अवस्था हे, परन्तु वियोग या रोगसे उत्पन्न 
मनःक्लेश भी है । इसमें स्वेद, ताप, कम्पन इत्यादि अनु- 
भाव होते है । 


व्यायोग -ध्यूहवाद 


हिन्दीके रीतिकालीन आचायीनि प्रायः इसकी शारीरिक 
तथा मानसिक, दोनों अवस्थाओसे सम्बद्ध किया है । देवके 
अनुसार-- धातु कोप ग्रीतम विरह, अन्तर उपजे आधि | 
जुरि बिकार बहु अंगम, ताही बरने व्याधि” (भाव०: 
संचारी०) । पर पश्माकरने “जिरह विवस कामादिते, तन 
सन्तापित होइ” (जगत ०, ५४३१) कहवार मनस्तापकी विशेष 
स्वीकृति दी है । 

मेथिलीशरण गुप्त द्वारा अंकित उर्मिलाकी व्याधिका 
उद[्‌०-- मानस मन्दिर्से सती पतिकी प्रतिमा थाप। 
जलती-सी उस विरहमे बनी आरती आप” (साकेत) । 
इसके उदाहरणोमे रीतिकालीन नायिकाके विरह-तापके 
ऊह्यत्मक तथा अतिरंजित वर्णन हे--कबकी अजब अजोर- 
में, परी बाम तन छाम | तित कीऊ मत लीजिये, चन्द्रोदय- 
की नाम” (जगद्धिण, 5४०) । बिहारीके ऐसे अनेक 
चित्र है | -ज० कि० बृ० 

व्यायोग-व्यायोग शब्दका अर्थ है विविध व्यक्तिसे युक्त । 

कदाचित्‌ भरत मुनिने इस नाव्यप्रकारमे बहवस्तत्र च 
पुरुषा: अनेक पुरुष-पात्रोंके कारण इसवा नाम व्यायोग 
रखा था। अमिनवशुप्तका मत है कि युद्धमें पुरुषोके नियुद्ध 
होनेके कारण इसे व्यायोग कहा जाता है--“व्यायामे युद्ध- 
प्राये नियुद्धबन्ते पुरुषा यत्रेति व्यायोग इत्यर्थः? । 

भरत मुनिका मत है कि इसमे प्रख्यात नायक होता है 
ओर इतिवृत्त भी प्रख्यात होता है। स्त्री-पात्रोकी संख्या 
अल्प होनी चाहिये । आचार्य हेमचन्द्रका मत हे कि इसमें 
सत्री-पात्र नहीं होने चाहिये (काव्यानु०, पृ० १२३) । 
इसकी घटना एक दिनकी अवधिकी हो, अंक एक हो, इसका 
नायक देवता नहीं, प्रत्युत कोई राजपि हो, इसमे युद्ध, 
व्यक्तिगत संघर्ष एवं रोषपूर्ण युद्ध पाया जाता है। व्यायोग- 
का मूल ज्ोत दीप्त काव्यरस हे । 

धनंजयने भरत मुनिके लक्षणोंका आश्रय लेते हुए इतना 
और स्पष्ट किया है कि इसमे गर्भ और विमर्श सन्धियाँ 
नही होतीं। इसमें संग्राम स्त्रीके निरमित्त नहीं होता 
(अख्लीनिमित्तसंग्रामो) और इसका अभिनय अनेक पात्नोके 
द्वारा होता हैे। शारदातनयने इस बातपर बल दिया है 
कि युद्ध ख्लरोके निमित्त न हो और पात्रसंख्या दससे अधिक 
न हो--“अख्जीनिमित्तसंग्रामो व्यायोगः कथितों बुधेः। 
नायकाखिचतुष्पंच. भवेयुर्न दशाधिका:? (भा० प्र०, 
८ :पृ० २४८) । सागरनन्दीने व्यायोगकी ऋषिकन्या- 
परिणययुक्त, सम्मोगयुक्त, दौप्त वीर एवं रोद्र रस सहित, 
करुण और डंगारकी अतिशयतासे रहित, झुख-निर्वहण 
सन्विसंयुक्त, संस्फोट (युड्) सहित माना है । 

अभिनवगुप्तका मत है कि व्यायोगका नायक देवता, 
नपति अथवा ऋषि नहीं होना चाहिये | विश्वनाथ अभिनव- 
गुप्तके मतसे सहमत नहीं हैं। उन्होंने इसका नायक 
प्रख्यात धीरोडत राजषि अथवा दिव्य पुरुष माना हे । 
उन्होंने 'सीगन्धिकाहरण'को .व्यायोग माना है (सा० द०, 
६ : २३१, ३२३)। संस्कृत नाटकोम्े 'परशुराम-विजय', 
'धनंजयविजय', 'बीरविक्रम' इत्यादि व्यायोग प्रसिद्ध हैं । 
भआसका मध्यम व्यायोग” इसका उत्तम उदाहरण है । 

भारतेन्दु हरिश्रन्द्रने व्यायोगका संक्षेपर्में इस प्रकार 
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लक्षण दिया है--“युड्धका निदर्शन, ख्री-पाचरहित और 
एक ही दिनकी कथाका होता है। नायक कोई अवतार 
वा वीर होना चाहिये। यन्थ नाटककी अपेक्षा छोटा । 
उद्दाहदण--धरनंजयविजय' ” | 

गुलाब रायका मत है कि “इसमें एक ही अंक होता है । 
स्री-पात्रोका अभाव-सा रहता है, वीर रका प्राधान्य 
होता है, सुख, प्रतिमुख और निर्वदण सन्धियाँ रहती 
है? । “दे० ओ० 








व्याहत-दे० अथ॑-दोप', तीसरा। 
उ्युत्पत्ति-दे० 'काव्य-हेतु,, दूसरा । 


3] 


व्यूहवाद-तंत्रकाढीन वेष्णव ध॑र्मके इस महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त- 


की उत्पत्ति वेष्णव धर्ममे वीरोपासनाके पश्चात्‌ हुई । बीरो- 
पासनाका आरम्भ वैष्णव धर्मके आरम्भिक स्थापक पुरुषों- 
की गरुणोपासनाके रूपमें हुआ था, जिसके अन्तर्गत वासुदेव- 
कृष्ण, साम्ब, बलराम, प्रदुम्न, संकर्षण एवं अनिरुद्ध थे । 
वासुदेवक्ृष्णके षाड्युण्य विश्वद-ज्ञान, शक्ति, ऐश्वर्य, 
बल, वीर्य और तेज--को उनके पार्षदों एवं निकटवर्ती वीरों- 
में कल्पित करके व्यूहवाद सिद्धान्तकी रचना की गयी। इस 
व्यूहवादके अन्तर्गत वासुदेवक्षष्ण, संकषेण, प्रदुम्न,अनिरुद्ध- 
की शक्ति समुच्चयक्रे रूपमे मानकर उन्हे चतुव्यृंह (दे०)के 
नामसे अभिद्दित किया गया। 

व्यूहका आरम्मिक संकेत कतिपय विद्वानोंके अनुसार 
सर्वप्रथम बादरायणके बद्यसूत्र(२ : २: ४२-४५) में मिलता 
है। परन्तु वास्तवमे शंकर एवं रामानुजके परवतीं भाष्योमें 
व्यूहवादके सिद्धान्तोकी इन संत्रोंमें आरोपित करके निकाला 
गया है । मूलतः इनमे व्यूहवादका सिद्धान्त निहित नहीं 
हे। पाणिनिके अष्टाध्यायी (५: ३: "में आत्म चतुर्थ 
शब्दका उछ्ेख मिलता हे। सर आर० जी० मंडारकरका 
विश्वास है कि पाणिनिकी व्याख्या--“जनादन साखतम्‌ 
चतुर्थ इव” व्यूहवादकी ही ओर संकेत करती है। पत- 
जलहिने महाभाष्य (२ :२ : ३४)में पाणिनि प्रयुक्त राम 
केशव'के समासका विग्रह् करते दुए कृष्णकोी संकर्षण कहा 
है | विष्णुसंहिता (७२: २)मे चतुर्व्यूह शब्दका उलेख 
मिलता है, जिसमे वासुदेवकों प्रथण तथा उनके पश्चात्‌ 
संकर्षण, प्रचुम्न एवं अनिरुद्धका नामोलेख है। 

यद्यपि पांचरात्र सिद्धान्तमे व्यूहवादकी उपसनाका 
उल्लेख मिलता हे, परन्तु भंडारकरका विश्वास हे कि व्यूह- 
वारकी कढ्पना £ शती ई०के आसपास हो चुकी थी। 
व्यूहोपासनाका उल्लेख ५वी एवं ठबी शतीसे मिलने 
लगता है। इनकी पूजाका आरम्मिक संकेत वलदेव, कृष्ण, 
सुभद्राकी सम्मिलित मूति उपासनामे पाया जाता है । 

पांचरात्रमे वर्णित व्यूहवादके सिद्धान्तके अनुसार उपयुक्त 
छः गुणोमेंसे सकरषण-ब्यूहमें ज्ञान तथा बल, प्रद्युम्नमें ऐश्वयय 
तथा वीये तथा अनिरुद्धमे शक्ति और तेजका प्राधान्य हे । 
वासुदेव कृष्णका एक पराव्यूह हे, जिसे भगवद्‌ व्यूह कह 
सकते है | ये चारो मिलकर चतुर्व्यूह बनाते है । अद्दिवुध्न्य 
संहिता (७: १७-६०)में संकर्षण, अनिरुद्ध एवं प्रद्ुस्न- 
के कार्योका उल्लेख मिलता हे। संसारकी सृष्टि संकर्षण 
करते है| प्रच्मग्न एवं अनिरुद्धके कार्य क्रमशः कर्मकाण्डकी 
शिक्षा एवं मोक्ष-रहस्यका ज्ञान कराना है । 


व्यूइबाद सिंद्धान्तका परिमार्जन मध्यकालमें चैतन्य 
सम्प्रदायके अन्तर्गत हुआ । बासुदेव, संकर्पण प्रद्यम्त एवं 
अनिरुद्धकी ऋमशः चित्‌ , अहकार, बुद्धि एवं मनसक 
मूल स्रोत कहा गया है| रूपगोखामीने पटसंदर्भभे पांच- 
तंत्र उल्लिखित चतुव्यूह मतका खण्डन करते हुए नवव्यूह- 
की वाब्पना वी । वासुदेव, संकर्षण, प्रद्यम्म, अनिरुद्ध, नारा- 
यण, हयप्रीव, वाराह, नृसिदह् तथा बह्मा नवव्यूहके अन्तर्गत 
रखे गये है । किन्तु यह इस चतुव्यूहका खण्डन न होकर 
अवतारोको व्यूहवादम मिला देनेकी प्रवृत्तिका सूचक है । 
वस्तुतः व्यूहवाद अवतारसे मिन्न एक पृथक्‌ सिद्धान्त है । 
मध्यकालमे इस सिद्धान्तका प्रभाव रामकथापर भी पड़ा, 
जिसमें राम, लूक्ू्मण आदि चारो भाश्योकी ऋम शः वासु- 
देवकृष्ण, संकर्पण, प्रथम्न एवं अनिरुद्धका रूप कहा 
गया । अशांशि अवतारको धारणाके मूलमें व्यूहवाद ही 
सहायक रहा हे । 

(सहायक ग्रन्थ--भागवत सम्प्रदाय : बलदेव उपाध्याय; 
अहिवुध्न्य संहिता--५: १७-६०; वैजश्ञनव फेथ एण्ड 
मूवमेट : एस० के० डे०; ए कम्परेटिव हिस्द्री ऑँव इण्डिया, 
(भाग २) : सं० नीलकान्त शासत्री| । +>यो० प्र० सि० 
ब्रीड़ा-प्रचलित तेतीसमेसे एक संचारी; भमरतके अनुसार 
इसके मूलमें कोई अनुचित कार्य रहता है। गुरुजनोकी 
आज्ञाका उल्लंघन, उनके अनादर तथा प्रतिज्ञा न पूरी 
करनेसे उत्पन्न पश्चात्ताप और अपमान इसके विभाव है 
और सुख छिपाना, मुख नीचा करके सोचना, भूमिपर 
रेखा बनाना, वस्लोकी अथवा अगूठीकी छूना, नाखून 
काटना आदि इसके अनुभाव है (ना० श्ञा०, ७४ ५८) । 
धनंजयने इसका लक्षण दिया है--“दुराचारादिमिब्रींडा 
धाष्टयॉमावस्तमुन्नयेत । साचीकृतांगावरणबंवण्योधोमुखा- 
दिभिः” (दृ० रू०, ४:२४) । दुराचार आदिसे बड़ा 
उत्पन्न होती हे । धाश्योभाव (ध्रृष्टताका अभाव) ओीड़ाबंगे 
पैदा करता है। टेढ़ा मुँह करके अगोको छिपाना, चेहरेका 
रंग फीका पड़ जाना, नीचा मुँह कर लेना आदि इसके 
अनुभाव है। विश्वनाथने संक्षेपमे केवल इसे थाष्टर्यामाव' 
कहा है (सा० द०, ३: १३०)। हिन्दी रीतिकालके 
आचार्योने इसे 'लाज” नाम भी दिया है---दुराचार अरु 
प्रथभ रत, उपजे जिय संकोचु” (भाव० : संचारी०) । 
इसमे 'प्रथम रत' महत्त्वपूर्ण है, वयोकि इसको यहों महत्त्व 
अन्य परम्परासे मिला हे । अन्य वाई आचार्योंने “जहाँ 
कोन हूँ हेततें, उर उपजति अति लाज” (जगद्वि०, 
५३५) जैसा सामान्य लक्षण दिया है । 

मेकडूगलने इसे प्रधान संवेगों (प्राइमरी इमोशन) मे 
माना है। उसके अनुसार यह निपेधात्मक आत्मानुभूति 
(निगेटिव सेल्फ फीलिंग) है। यह मांस-पेशियोके संकीच, 
गति में शैथिल्य, सिर नीचा करना तथा तिरछे दृष्टिपातमें 
अभिव्यक्त होता है (सोशल साइकीलोजी, पृ० ५०) । 
काव्यशासख तथा मनोवेज्ञानिक ग्रन्थोमे वर्णित अनुभावोंकी 
संख्याके अतिरिक्ता काव्यग्रन्थोमे कुछ ओर अनुभाव भी 
देखे जाते हैं | कपोलोंकी छाली, ऑखोकी ललाई, कर्णमूलों 
का छाल होना आदि भी इसीके अनुभाव है । 

रामचन्द्र शुकुने व्रीढ़ाको स्वतत्र॒ विषयवाले भावोभे 


शका-प्रचलित तंतीसमेंसे एक संचारी भाव । 
' अनुमार चोरी, राजाके प्रति अपराध आदि इसके कारण 


ब्ीड़ा-शंका 


माना है| लेकिन यह मी संचारी तभी हो सवाता है, जब 
किसी स्थायी भावक्के पोषकके रूपमें अभिव्यक्त हो । प्माकर- 
का ब्रीडा संचारीका उदा०--“थे दिन योवनके तो हते सुन 
लाज इती तु करेगी कहा लै। नेक तो देखन दे भुखचन्द 
सो चन्दसुखी मति घूँघट घालै” (जगद्विग, ५१६) 

सीताके रति स्वायीके शत्रीडा संचारीका एक सुन्दर उदाहरण 
निम्नलिखित हे--“सुनि सुन्दर बेन सुधा रस साने 
सयानी है जानकी जान सली। दिरछे करे नेन दे सेन 
तिन्‍्हे समुझाय कछू मुसकाय चली। तुलसी तिहिं 
ओसर सोहे सबे अवलोकत छोचन छाहु अछी। अनुराग 
तडागरम सानु उदे बिकसी मनों मंजुझ कंज कली” 
(कवितावली, २) । >+जब० सि० 
भरतके 


है ओर एक टक देखना, शंकित चाल, ओठ चाटना, मुँह- 
का रंग बदलना, कम्पन, स्वस्भंग आदि अनुभाव है (ना[० 
शा०, ७:३३)। विश्वनाथने इसकी परिसाषा करते हुए 
लिखा है--परक्रौर्यात्मदोषायेः शंक्रानर्थस्थ तर्दणम्‌ । 
वेवण्येकम्पवेखयपाश्वालोकास्यशोषकृत्‌” (सा० द०, ३: 
६१), अर्थात्‌ दूसरेकी करता तथा अपने दोष आदिसे 
जहाँ अनर्थकी आश्का हो, उसे शंका कहते है। वेवण्य, 
कम्प, शोष (मुंह सूखना), स्वरभंग, डरकर इधर-उधर 
देखना आदि इसके अनुभाव है । हिन्दी रीतिकाल्मे इसीके 
आधारपर लक्षण दिया गया हे । देवके अनुसार--अपरा- 
धादि अनीति करि कपे करें छिपाय” (साव० : सचारी०) । 
अन्योंकी परिमाषामे इसके दोनों भेद भी आ गये है-- “के 
अपनी दुन्नीति के दुवन करता -मानि। आवे उरमें सोच 
अति” (जगद्वि ०, ४७८) । 

शंकाकोीं रामचन्द्र शुरूते सामान्यतः मेनका वेग न 
मानकर वेदपाठियो, तारकिकों, मीमांसकों आदिकी धारणा, 
बुद्धि आदिका व्यापार माना हें। पर उन्होने काव्यमें 
इसका ग्रहण वहीतक स्वीकार किया है, जहॉतक वह प्रत्यक्ष 
रूपसे भावोंके द्वारा प्रेरित प्रतीत हो । उन्होंने इसका ओर 
भी स्पष्टीवरण करते हुए छिखा--'शंका तो भयका ही 
वितकंप्रधान रूप है, जो आल्म्बनके दूरख होनेपर प्रकट . 
होता है | इसमे वेग नहीं होता ओर न आलूम्बन उतना 
स्फुट होता हे । इसका प्रादुभोव या तो स्व॒तन्त्र रूपसे 
होता हे अथवा भयकी ख्थायी दशामे। भावदशामे नहीं 
होता, जब कि अनिष्टकारी या अनिष्ट बिलकुक पास आया 
रहता है”? (२० मी०, पृ० २१४) | भूषणके इस वर्णन- 
में--चोकि-चोकि चकत्ता कहत चहुँघा ते यारो, छेत 
रहो खबरें कहाँ लो सिवराज हैं” (शि० बा०, ३४) 
शंकाका चित्रण हे। इसी प्रकार प्माकरका उदाहरण 
ह--- लगे न कहूँ ब्रज गलिनमें, आवत जात कलूक | 
निरखि चोथकों चॉद यह, सोचति सुझुखि ससंक” 
(जगद्»ि ० : ४८०) । “ज० सिं० 
क्ति-यह अनन्तरूपा और अनन्त साम्थ्य॑सम्पन्ना है। 
जगत्‌ इसी शक्तिका परिणाम है, यही शक्ति जगद्रूपमें 
परिणत होती है । दक्ति प्रक्यकालमे छत्तीस तच्ात्मक 
जगतको कबलीकृत करके, अथोत्‌ अपने-आपमें स्थापित 
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करके अव्यक्त रुपमें स्थित रहती हे । वस्तुतः जगत्‌ उसकी 
व्यवस्थाका ही नाम हे । शक्तिकी सहायतासे हो परमशिव 
सष्टि-व्यापारके सेंमालनेमे समर्थ होते है। शक्तितते रहित 
होनेपर शिव कुछ भी करनेमें असमर्थ है (विस्तारके लिए 
दे० थोगमाया, महासुद्रा', बोद्ध भार्याएँ”, त्रिक दर्शन)। 

शठ नायक्‌-दे० नायक (श्ंगार) । 

शतक-दे० सुक्तक-कात्य । 

शबर-वज़यानी साथनामें नैशत्माकी प्रतीक शबरीके 

“प्रति उन्मुख होनेके कारण साधककी शबर कहा जाता 
हे । --ध० बी० भा० 

डहाबरी-दे० महासुद्रा । 

शब्दचित्र-दे० 'रेखाचित्र' । 

शब्द-दोष- वाक्‍्यार्थके बोध दोनेमें जो प्रथम दोष प्रतीत 
होते है, वे शब्द-दोष है। शब्दके दोष (१) पदांशगत, 
(२) पदगत और वाक्यगत होते है। मम्मटने दोष-भेदका 
निरूपण परम्परया-अपकफर्षक दोष-भेद, अथोत्‌ पद-दोपसे 
प्रारम्भ किया है। .पद-दोष त्रिविध शब्द-दोषो, अर्थात्‌ पद- 
परदेकदेश और वाक्य-दोषोमेसे प्रथम दोष है। मम्मसने 
कारिकामे पद-दोपके नाम ओर लक्षण दोनो एक्र साथ ही 
दिये है। प्राचीन आलूकारिकोने इन दोषोके नाम और 
लक्षण पृथकू-एथकू दिये है, जैते भामहने पहले तो पद- 
दोषोंके नाम गिनाये है ओर तब उनके लक्षण दिये है । 
यही बात वामनकी भी है। मम्मटने पर-दोपके अन्तर्गत 
समासगत और असमासगत पद-दोषकी भी मीमांसा की 
है। यह इनकी निजी विशेषता है। प्राचीन अलंकार- 
शासमें इस प्रकारकी मीमांता नहींको गयी है । 

भामहने तीन प्रकारके दोष--(१) सामान्य-दोष, (२) 

वाणी-दोष तथा (३१) अन्य दोष माने हे । उनके इन तीन 
दोष-वर्गों का पार्थक्यकारी आधार अधिक स्पष्ट नही हे । 
वाणीके दोषोंसे उनका अभिप्राय सम्भवतः शब्द-दोषोंसे 
है | वामनने दोषके शब्दगत और अर्थगत भेद किये है । 
वामनक्ृत भेद तो चार हैं--पद-दोष, पदार्थ-दोष, वाक्य- 
दोष और वाक्यार्थ-दोष, परन्तु उनका आधार भूलत्तः शब्द 
ओर अर्थ ही है। “बन्द्राछोक के टीकाकारने पद, पदांश, 

. वाक्य, वाक्यांश, अर्थ, प्रबन्ध ओर रसमें रहनेके कारण 
दोष ७ प्रकारके बताये है । मम्मटने पदगत (शब्द) दोष 
१६ प्रकारके और वाक्य-दोष २१ प्रकारके माने है । 

हिन्दीके आचार्यमे केशव आदिने काव्य-दोषोंकी 

विवेचना तो की है, पर शब्द-दोषकी परिभाषा नहीं दी है । 
इनमें काव्यसरोजकार श्रीपतिने शब्द ओर अर्थके दोषों- 
का अधिक सजगता और जागरूकतासे विभाजन किया है । 
भमिखारीदास आदि जिन हिन्दी आचार्योने काव्यप्रकाश'- 
को अधार माना है, उनके विवेचन अधिक वेैशानिक और 
क्रमबद्ध हैं । 

'शब्द-दोष' प्रत्यक्ष रूपसे शब्द या पदसे सम्बन्ध 
रखते है, पर अप्रत्यक्ष रूपसे अर्थकी प्रतीति और रसकी 
अभिव्यक्तिसे ही उनका सम्बन्ध होता है । अतः वे रसके 
अपकारक ही होते हैं। विभिन्न आचार्य इन्हें वाणी-दोष, 
शब्द-दोष आदि नामोसे पुकारते है। इन दोषोंके नामोंके 
परिवर्तन करनेकी प्रदृत्ति भी इन छेखफों द्वारा अपनायी 
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गयी है | कुछ आचायोंकी परिभाषाएँ एवं उदाहरण स्पष्ट 
गही है । 

वस्तुतः दोषोंका शब्द ओर अर्थके आधारपर विभाजन 
ही बहुत अधिक स्पष्ट नहीं हो सकता है । क्ाव्यमे शब्द 
और अर्थ जिस अभिन्न रुपमे प्रयुक्त होते है, उसमे इस 
प्रकार विभेद करना सरल नहीं हे। फिर भी सपेक्षित 
धष्टिसे शब्द और अर्थ-सम्बन्धी भेदकी स्वीकार किया गया 
हे । जहाँ दोष रब्दपर आश्रित हो, अथीौत्‌ शब्दवो पर्याय 
द्वारा दोषकी दूर किया जा सके, वहाँ शब्द-दोप होता है 
और जहाँ शब्दके पर्यायसे भी दोप बना रहे वहाँ अर्थ-दोष 
होता हे । यह व्याख्या भी सदा ठोक नहीं उततरती, फिर 
मी एक सीमातक सान्‍्थ है । मसम्मठ, विश्वनाथ आदिका 
विवेचन इसीपर आधारित है और हिन्दीके कुलपति तथा 
मिखारीदासने भी यही माना हे। शब्दके अन्तर्गत पद- 
दोष ओर वाक्य-दोषका विभाजन भी मम्मट तथा उनके 
अनुवती संस्क्षत तथा हिन्दी के आचारयोने किया है । 

इस प्रकार झब्द-दोषके अन्तर्गत पद-दोप प्रायः १६ 
माने गये हे--१. श्रुतिकड्ठ, २. च्युतसंस्कार (क) छिंग- 
दोष, (ख) वचन-दोष, (ग) कारक-दोष, (घ) सन्धि-दोष, 
(ड) प्रत्यय-दोष, २. अप्रयुक्त, ४- असमर्थ, ५. निहितार्थ, 
६. अनुचिताथ, ७. निरर्यक, ८- अवाचक, ९ अश्लील, 
१०. आम्य, १३. नेयार्थ, १२. व्लिष्ट, १३. सन्दिग्ध, १४. 
अप्रतीति, १५. अविमृष्ट विधेयांश, ?$. विरुद्धमतिक्रम । 
इसके साथ ही वाक्य-दोष २१ माने गये है---१. प्रतिकूछ 
वर्ण, २. हतवृत्त, ३. न्यून पद, ४. अधिक पद, ५. व्यर्य- 
पदता, ६. कथित पद, ७. पतत्प्रकष, <. समाप्तपुनरुक्ति, 
९, अर्धान्तान्तरैफ्बाचक, १०- अभमवन्मत सम्बन्ध, ११, 
अनभिहित सम्बन्ध, १९. अख्ानपदता, १३. संकीर्ण, 
१४. गमित, १७. प्रसिद्धित्याग, १६. भग्नप्रक्रम, १७. 
अक्रम, १८- अमतपरार्थता, १९. अन्वयदोष, २०. क्रिया- 
दोष, २१. मुहावरा-दोष । संस्कृत और हिन्दीकी प्रकृतिके 
अन्तरके कारण कुछ वाक्य-दोष भिन्न हो गये है, जैसे 
उपहतविसगंहत, लुप्तविस्ण आदि दोष हिन्दीमे नहीं हो 
सकते, उनके स्थानपर क्रिया, मुहावरा आदिका विशेष 
महत्त्व हो गया है । 

पद-दोष--१- £!तिकटु->कमयने इस दोषकों पद- 
दोष मानकर कष्ट, अर्थात्‌ श्रुतिविरस अथवा कर्णकड् नाम 
दिया है। भामहने इसे श्रुति-कष्ट नामक वाणी-दोष माना 
है। पाहित्यदपंण में दुःअ्वत्ता (दुःश्रवत्वम्‌) नाम आया 
है | केशवने इसे कर्ण-कड॒ नाम दिया है। सरति मिश्र, 
आचार्य श्रीपति तथा मिखारीदासने इसे श्रुतिकद्ध॒त्व' अथवा 
श्रुतिकड! नामसे पुकारा है। यह पद-दोष मम्मटके 
अनुसार परुषवर्णता (का० प्र०, ७: ५१ बृ०)का दोष हे, 
अर्थात्‌ जहाँ कानोंको खटकनेवाले शब्दोंका प्रयोग किया 
जाता है, वहाँ श्रृतिकद्ध दोष होता है, यथा--/त्रिया अछक 
चच्छुस्रवा, डसे परत ही दृष्टि”! (का० नि०, २१)। 
“चच्छुस्रवा' और 'दृष्टि' दोनो ही शब्द दुष्ट है | अति' 
शब्द सकारके समाससे दुष्ट हुआ और "त्रिया! शब्दका 
रकार दुष्ट है । यहॉपर तीनों मॉतिका श्रुतिकड्ध॒ दिखलाया 
गया है। यह दोष ऋंगार आदि कोमल रसोमें ही होता 
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है । वीर, रोदर आदि रसोमें यह गुण है। 'यमक' आदि 
अलंकारोंमें भी यह दोप नहों होता हे । 

२. च्युतिसंस्करार-भरतका मत है कि जहॉपर अशब्द 
(्याकरण-अशुद्ध शब्दका प्रयोग) हो, उसे शब्दहीन कहते 
हैं (ना० शा०, १७ : ९४) | भाभहके मतमे जहाँ व्याक- 
रण अश्ुद्ध तथा शिष्ट-जन द्वारा अस्वीकृत शब्दका प्रयोग 
हो, वहाँ यह दोष होता है। दण्डी भी इसे खवीकार करते है । 
भरत, भामह तथा दण्डी इसे शब्द-हीन नामसे पुकारते 
है | वामन इसे असाधु' नाम देते है। आचार्य श्रीपतिने 
इसे भाषाच्युत' कहा है। मिखारीदासने 'भाषाहीन' 
नाम दिया है। मम्मट और साहित्यदर्पणकार इसे च्युत- 
संस्कार और च्युतसंस्क्रति नामसे पुकारते है। यह वह 
शब्द-दोष हे, जिसमे किसी पदका व्याकरणके नियमके 
विरुद्ध रहता कहा जाता है (का० प्र०, ७ : ५१ बृ०) । 
अभिप्राय यह है कि जहाँ वाक्यरचना व्याकरणके 
नियर्मोंके अनुकूल न हो, वहाँ यह दोष होता है--“वा 
दिन वैसन्दर चहूँ बनमें लगी अचान। जीवत क्‍यों बज 
बॉचतो जो न पीवतो कान”! (का० नि०, २३) । यहॉपर 
वैस्वानरकी बदलरूकर 'वेसन्दर! कहना, 'चहूँ दिशिकंत घटा- 
कर चह कहना तथा पीना शब्द जलके लिए न कहकर 
कानके लिए कहना रीति-विरुद्ध होनेके कारण च्युतसंस्कार 
दोष मान! गया है । यह कई प्रकारका होता हे । 

(क) लिंग-दोप--यह' च्युतसंकार दोष उस स्थानपर 
होता है, जहाँ लिंगप्रयोग सम्बन्धी अशुद्धियाँ पायी जाती 
है, यथा-- पीछे मघवा मोहिं साप द३”? । “अंगद रक्षा 
रघुपति कीन्हो ” । केशवके उक्त उदाहरणोमे 'मघवा' तथा 
(क्षा' क्रमशः पुंछिंग ओर ख्लीलिंग है, अतः 'साप दयो' 
ओर रक्षा कीन्ही' प्रयोग होने चाहिये थे। (ख) बचव- 
दोष--यह उस समय होता है, जब एक वचनके स्थानपर 
बहुबचन ओर बहुवचनके स्थानपर एकवचन पदका प्रयोग 
किया जाता है, यथा-- कह न सके कुछ बात प्राण था 
जेसे छुटता” । इस अवतरणमें छुटता था के स्थानपर 
छुटते थेका प्रयोग होना चाहिये था। (ग) कारक-दोष 
--यह दोष वहाँ होता है, जहाँ कारकप्रयोगकी ज्रुटि पायी 
जाती है, जैसे--“करे साधना एक परलोक ही वे” या 
“रहो रीज्िके बाटिकाकी प्रभाकोी? | केशवके इन अवतरणो- 
में क्रमशः प्रभाके साथ तृतीया विभक्तिका चिह्न होना 
चाहिये था तथा साधना'के लिगके अनुसार 'को'के स्थान- 
पर की प्रयोग ठीक होता । (घ) सन्धि-दोष--भरत, 
भामह और दण्डी इसे विसन्धि नामसे पुकारते है। 
वामन भी इसे स्वीकार करते है। वे इसे वाक्य-दोषके 
अन्तर्गत रखते है । सन्धि-दोष उस समय माना जाता 
है, जिस समय सन्धि सम्बन्धी व्याकरण-नियमोके विरुद्ध 
सन्धियाँ की जाती है, यथा--'मन लेहु मिलेब गहे हम 
गेलो” या केशवदास “दुख दीबे लायक भयेवब तुम” । उक्त 
पदोमे क्रमशः मिलेबर मिलेन-अब तथा भयेब > भये-+- 
अबका प्रयोग किया गया हे, जो सन्धि-नियमोक्रे अपवाद 
हैं। यहॉ मिलेब तथा भयैब होना चाहिये था। (ड) 
प्रत्यय-दोष--जहाँ अशुद्ध प्रत्ययका प्रयोग किया जाता 
है, यथा-- प्रेम शक्तिसे चिर निरस्य हो जाबेगी 
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शब्द-दोष 


पाशवता” । यहाँ पाशवताके स्थानपर 'पशुता' या पाशव- 
का प्रयोग होना चाहिये था । च्युतिसंस्कार सम्बन्धी दोर्षोकी 
केशव तथा आधुनिक युगमें प्रसाद! और पन्तकी कवितामें 
भरमार हे । 

३. अग्रयुक्ति-वामनने इसे अप्रयुक्त दोष माना है। 
श्रीपतिने भी इने अग्रयुक्त नाम दिया है | मम्मटके अनुमार 
यह वह दोष हे, जिते किसी पदका, उसके कोश-व्याकरण 
आदिसे सिद्ध होनेपर भी कवियों द्वारा अप्रयुक्त होना 
कहा जाता हे (का० प्र०, ७: ५१ वृ०) । मिखारीदासके 
अनुसार यह वहाँ होता हे, जहाँ यच्रपि शब्द तो सत्य 
(अथवा ठीक) प्रयुक्त हुआ हो, परन्तु कवियोने उसका 
उल्डेख न किया हो, यथा--“करे न वेयर हर हि भी, 
कन्द्रपके सर घाउ” (का० गि०, २३९)। यहाँ बैयर+- 
सखी, भीचजूयह, कन्दर्प न्कामदो कहते है। ये पद 
ब्रजभाषा ओर संस्कृत, दोनोसे शुद्ध हे, पर किसी कविने 
इलका ग्रयोग नहीं किया है। इससे अप्रयुक्ति दोष है। 
अथवा-- पुत्र जन्म उत्सव समय स्पर्श कान्ह बहु गाय! । 
यहाँ दानवे; अर्थमे 'रपर्श! पद प्रयुक्त हुआ हे। स्परशका 
अर्थ दान भी है, पर दानके अर्थमे इसका प्रयोग काव्योमें 
देखा नही जाता । 

४. पझूससर्थ-यरति मिश्र तथा श्रीपतिने असमर्थ-दोषका 
उल्ठेख किया है | मम्मटके अनुसार यह वह दोप है, जिसे 
किसी पदका, उसके एक किसी अथंमे (कीशादिमे) परिप- 
ढित होनेपर सी उस अर्थके प्रत्यायनमें अप्तामर्थ्य कहा 
करते है (का० प्र०, ७५१ बृ०), अर्थात्‌ यह दोष वहाँ 
होता है, जहाँ यद्यपि शब्दका अर्थ तो होता है, परन्तु उस 
अर्थके बोध करानेकी शक्ति उस शब्दमें नहीं होती। 
यथा--कान्ह कृपा फल भोगकी करि जानयो सतिवाम | 
असुरसाखि सुरपुर कियो, ससुरसाखि निजधाम” (क्का० 
नि०, २३) । 'सुरसाखि' कब्पतरुको कहते है । “अ'कारसे 
यह अर्थ प्रकट किया गया है कि बिना कब्पतरुका सुरलोक 
कर दिया | सत्यभामाने कल्पतरु समेत अपना घर किया, 
बह क्ृष्णचन्द्रकी कृपाका फल है, पर यह अथ प्रकट न 
होना असमथ्थ दोष है । यह स्मरणीय हे कि एकार्यवाची 
शब्दोमें अप्रयुक्त दोष होता है और अनेकार्थवाची शब्दोंमे 
असमर्थ-दोप । पहलेमे अर्थ किसी प्रकार दबता नहीं और 
दूसरेमें अमिग्रेतार्थ दव जाता है । 

५, निहिता्थ--बामनने इसे गूढार्थ नाम दिया है । 

00050 
मम्मठके अनुसार यह उस स्थानपर होता है, जहाँ किसी 
पदका अपने प्रसिद्ध और अप्रसिद्ध, दोनों अर्थोके बोधनमे 
समर्थ होनेपर भी, अग्रसिद्ध (अविवक्षित) अर्थमे ही प्रयुक्त 
होना कहा करते है (का० प्र०, ७ ४ ५१ बृ०), अर्थात्‌ 
जहाँ कविने किसी शब्दका प्रयोग अप्रसिद्ध अर्थमे किया 
हो, पर उससे प्रसिद्ध अर्थका ही बोध होता हो, वहाँ यह 
दोष होता है, यथा--'रे रे सठ नीरद अयो, चपला विधु 
चित राउ | भव मकरध्वज तरनको, नाहि न ओर उपाउ”! 
(का० नि०, २३) | उक्त पद्ममें नीरद  विना दाँत, चपका 
न लक्ष्मी, विधु विष्णु तथा मकरध्वजर सागरके अप्र- 
सिद्ध अर्थमे प्रयुक्त हुए है, पर इन पदोले इनके प्रसिद्ध 
अर्थ बादल, चन्द्रमा, बिजली ओर कामदेवका अर्थ प्रकट 
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होता हे, अतः यहाँ निहितार्थ-दोप है । अथवा--प्रिपमय 
यह गोदाबरी, अमृतनके फल देति। केसव जीवनहरके, 
दुख असेष हरि लेत” । केशबके इस वर्णनसे 'विप तथा 
जीवन” शब्ददा अर्थ पानी होता तो अवश्य हे, पर यह 
अर्थ बहुत प्रसिद्ध नहीं है । अतणव यहॉपर निहितार्थ-दोष 
हे । अप्रयुक्त विरल ग्रयोगके कारण दूषित होता है। 
असमर्थ-दोपमे अर्थवी प्रतीति नही होती है और निहिताथ- 
में देरते प्रतीति होती है । इलेष और यमकादि अलंकारोंमें 
ये दोनों दोष नहीं माने जाते । 

&. अनुदिताथे--मम्मटके अनुसार यह वह दोष है, 
जिसे किसी पदकी, अपने विवशध्षित (प्रसिद्ध) अथ्में ही, 
किसी प्रकारकी तिरस्कारदोधकता कहा बरते है (का० 
प्र०, ७ : ५१ वृ०) | जयदेवका मत है कि जहाँ पद अनु- 
चित अर्थका बोध कराये, वहाँ. अनुचितार्थ-दोष होता हे । 
मिखारीदासके मतभे जहाँ उचित शब्दका प्रयोग न किया 
गया हो, वहाँ यह दोष होता है, जेसे--'जेहि जावक 
अँखियाँ रंगे, दई नखक्षत गात । रे पिय हठ कक्‍्यी सठ करे, 
बाही पे किन जात” (का० नि०, २३१)। यहों रंगे के 
स्थानपर दयो' न होने ओर साथ ही पिय'के साथ 'सठ'- 
का प्रयोग करनेके कारण अनुचितार्थ दोष हे । 

७. विश्थंक्र--वामनने इस दोपकी पद-दोषके अन्तर्गत 
अनथक नाम दिया है। मम्मट और विश्वनाथने इसे 
निरर्थक नामने पुकारा हे। यह वह दोष हे, जिसे किसी 
पदका, जैसे कि च, हि, सु आदिका, केवल पादपूर्तिके 
लिए ही प्रयुक्त होना कहा जाता है (का० प्र०, ७: ५१ 
बृ०), अर्थात्‌ जहाँ किसी छन्दकी पूरा करनेके लिए कुछ 
शब्दोंका प्रयोग किया जाये, परन्तु वस्तुतः उनका अर्थ 
कुछ भी न हो | यथा--अरी हनत दृग तीरसों, तोहि 
पई रन हर” (का० नि०, २३) । यहाँ ईर' शब्द निरर्थक 
होनेके कारण यह दोष है । 

८. अवाचकर--भामहने इसे अवाचक और वामनने 

अन्यार्थ नामसे धुकारा है | दण्डीने भी इसका उल्लेख किया 
है। काब्यप्रकाश', 'साहित्यदर्पण' तथा काब्यनिर्णय'मे भी 
इसका उल्लेख आया हे। थह वह दोष हे, जिसे किसी 
पदका, उसकी विशिष्ट वाचकतासे (अर्थात्‌ उसके विवक्षित 
घर्मरूप अर्थदी वाचकतासे अथवा धमिरूप अर्थकी वाच- 
कतासे अथवा घर्मथर्मिरप अथंक्ी वाचकतासे) रहित 
होना कहा करते हैं (क्षा० प्र०, ७ : ५१ बृ०) । जयदेवके 
मतानुसार अवाचक-दोष उपसर्गके दोने-न होनेपर निर्भर 
करता है । उनका मत हे कि जिस उपसर्गके साहचर्यसे 
जिस धातुका जो अर्थ हो, उस उपसर्गके बिना ही उस 
अर्थमे उसी घातुके प्रयोगकी अवाचक-दोष कहा जाता है । 
भिखारीदासका कहना है कि अवाचक-दोषपूर्ण शब्द वह 
होता हे, जिसका रीति-प्रतिकूल कुछ विशेष अर्थ मान 
लिया जाय, परन्तु उससे उप्त अथंका बोध न होता हो | 
इन अर्थोकी कवि भी नहीं मानते। यथा--“प्रगट भयो 
रूखि विषम हय, विष्ण धाम सानन्दि। सहसपान निद्रा 


तज्यों, खुली पीत मुख बन्दि” (का० नि०, २३) । यहाँ 


शरदके लिए 'सप्तहय न कहकर “विषमहय तथा 'कमल'- 
के लिए सहस्तपत्र' न कहकर 'सहसपान' कहना अवाचक- 
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दोप है । साथ ही पीतमुख' 'श्रमर'के लिए तथा “विष्ण 
धाम आकाश'के लिए प्रयुक्त हुए हैं। इनका प्रयोग 
किसीने नही किया है, अतः ये अवाचक-दोष है । फूलनेके 
लिए निद्रा तज्यों' तथा आनन्दित होनेके लिए 'सानन्दि! 
कहना भी अवाचक-दोप हे । 

९. अइछीछ--वामनने अश्लीलकी पद्मरथी नामक 
दोषके अन्तर्गत रखा हे। भामह अश्लील्फे छणा भंगको 
श्रुतिदुष्ट तथा ब्रीडाव्येजकर्की अर्थदुष्टके अन्तर्गत मानते 
है। उन्‍होंने अश्लीलके अमंगलवाचक रूपकी कब्पना- 
दुष्ट! नाम दिया है। वामनने भी भामहके उक्त भेदोको 
सखीकार किया है। सूरति मिश्रक्रे जुगुप्सा, ब्रीडा और 
अमंगलका समाहार भी अश्छीलके अन्तर्गत हो जाता है । 
श्रीपतिने अश्लीलका विस्तारसे वर्णन किया है। मम्मट और 
विश्वनाथने अशीछ तीन प्रकारका माना है | यह वह दोष 
है, जिसे किसी पदकी (अपनी अथवोधकताके अतिरिक्त) 
ब्रीडा, जुश॒ुप्सा और अमंगलके भावोकी व्यंजकताका 
दोष कहते है. (का० प्र०, ७: ५१ बृ०; सा० द०, ७: 
४ बृ०) । (व) ब्रीडाब्यंजक--पिक मेंशल आहार यन्त्र 
अथवा 'खीचती उबहनी वह बरबस चोलीपे उभर-उमर 
कसमस, खिंचते सेंगे युग रस-भरे करूश” (पन्त) । 
(ख) जुगुप्साव्यंबक--किसनि ओरनि सीकर रमे, ऋक्षन 
को तमई जनु बम” (केशव) । यहाँ बमे” शब्दमें कुछ 
घृणा-सी हो जाती हे । (ग) अमंगलत्व--“दुख देख्यौ ज्यो 
कालि, त्यों आजहु देखो” (क्रेशव) । यहॉपर अमंगलत्वका 
भाव आ गया है। (ध) भिखारीदासने एक ही पदच्नमें तीनों 
प्रकारके लक्षण देकर अपनी प्रतिभाका परिचय दिया है, 
यथा--जीमूतन दिन पितृगृह, तियपग यह गुदरान 
(का० नि०, २१)। इसमें जीमूत' बादलकों कहते है । 
'ूत! शब्द घथास्पद है| पितृगृह पितृलोककोी कहते है, 
इससे अशुभ है। 'युद! तथा 'रान' मार्ग (गुह्मांग) और 
'जंधा को कहते है, इससे रूज्जास्पद है । ये तीनो अश्हील- 
दोष है । 

१०. ग्रास्य-भरत द्वारा प्रतिपादित भिन्‍नारथके दो रूपी 
(अ) असम्य अथवा ग्राम्य अर्थका वाचक, (आ) अभीष्ट 
अर्थकी दूसरेमें परिणति हो जानेसे प्रथम ग्राम्य दोषके 
अन्तगंत आता है. (ना०शा०, १७: ९०) | वामनने भी 
ग्राम्य दोषका उछेख किया होे। केशवका वधिर-दोष' 
ग्राम्यके अन्तर्गत आ जाता है । सूरति मिश्र ओर श्रीपतिने 
भी इस दोषका उल्लेख किया हे । मम्मट और विश्वनाथके 
मतानुसार यह वह दोंष है, जिसे किसी पदकी, केवल 
पामर जन प्रसिद्ध अर्थकी वाचकता कहा करते दे (का० 
प्र०, ७: ५१; सा० द० :७ ४ ४), अर्थात्‌ जहाँ केबल 
लोकप्रसिद्ध शब्दोंका ही काब्यमें प्रयोग हो, वहाँ यह 
दोष होता है, जैसे--/धनु है यह गौरमदाइन नाहीं” 
(केशव) । गौरमदाइन” (इन्द्रधनुष) केवल आधे बुन्देल- 
खण्डमें ही प्रचलित है, अतः यह ग्राम्य दोष है अथवा-- 
धव्या झल्‍ले डक गछ सुनि, भरलूर भाई” (का० नि०, 
२३) । यहाँ झब्ले', 'डुको, गलछाँ, 'मछर” और भार! 
शब्द कोकमे दी प्रसिद्ध हैं, काव्यमें नहीं। अतः यह 
झामीण दोष है | जब कोई ग्रामीण व्यक्ति अपनी भणित- 
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भंगिमासे अपनी मनोवृत्ति प्रकट करता है, तब ग्राम्य दोष 
गुण हो जाता है । 

११. नेयाथ-भामहने इसे सामान्य दोषके अन्तर्गत 
माना है। वामनने इसे पदार्थ दोपके अन्तर्गत स्वीकार 
किया है । भरतके गूढ़ार्थका पक अंश नेयार्थके अन्तर्गत आ 
जाता है (ना०शा०, १७: ८९) | मम्मठ और विश्वनाथ 
इस दोषकी परिभाषा इस प्रकार करते हैं कि जो किसी 
निषिद्ध लछाक्षणिक शब्दके प्रयोगमे दिखलाई दिया करता है, 
क्योंकि बहुतसे ऐसे पद है, जो रूड़ि या प्रयोजनके अभावमे 
लाक्षणिक झरूपसे प्रयोग योग्य नही (का० प्र०, ७ : ५१ वृ०; 
सा० द०, ७: ४ थृ०) । कुछ ऐसे भी पद हुआ करते है, 
जो किसी रूढि या किसी प्रयोजनके सर्वथा अभावमे 
कभी भी छाक्षणिक नहीं बनाये जा सकते, अर्थात्‌ 
निषिद्ध राक्षणिक पद कहे जाते हे (जेलसे कि रूपो 
घट: में रूप! पद 'रूपवान्‌ अर्थमे कभी भी लाक्षणिक नहीं 
कहा जा सकता) । इन रूढि ओर प्रयोजनवती लक्षणाओंको 
छोड़कर शक्तिहीन होनेसे ओर लक्षणाएँ स्वीकार नहीं की 
जाती हैं। इस प्रकार जो रूढ़ि और प्रयोजनवती लक्षणासे 
निम्न छाक्षणिक शब्द है, उन्हीकी संज्ञा नेयार्थ हे, जैसे-- 
“अन्द्र चारि कौडी छहै, तव आनन छवि देखि” (का० नि०, 
२३), अर्थात्‌ तुम्हारे मुंखके सौन्दर्यय्रों देखकर चन्द्रमा 
चार कोडीका हो जाता है। यहाँ अभिप्राय यह है कि 
चन्द्रमा तेरे मुखकी समता नहीं कर सकता । 

अबतक जो दोष गिनाये गये हैं, वे तो 'समास' तथा 
अमस्मास', दोनों अवस्थाओंमे पदके दोष हैं, किन्तु आगे 
क्लिश्से विरुद़्मतिक्त॑तक जो दोष है, वे 'समास'मे 
पदके दोष समझे जाने चाहिये । 

१२. क्लिष्ट-क्लिष्टकी भरतने गृूढार्थ' नाम दिया है 
(ना०शी०, १७: ८९), जिसका एक अंश नेयार्थमे आता 
है । दण्डीने इसका उल्लेख नहीं किया है । भामहने क्लिश्ट 
नामसे ही पुकारा है। भामहका गूह शब्द भी क्रमशः 
क्लिष्ट एव नेयार्थंके अन्तर्गत आता हे | वामन, मम्मट, 
विश्वनाथ, सूरति मिश्र आदि लेखकोने भी श्स दोषको 
स्वीकार किया है। किलिष्ट वह दोष है, जिसे किसी पदका 
बिलम्बले अपने अर्थका प्रत्यायन करना कहा जाता हे 
(का? प्र०, ७:०१ बृ०; सा० दू०. ७:४ दृ०), 
अर्थात्‌ प्रतीतिमे बाधा होनेके कारण कष्ट हो तथा जहाँ अर्थ 
विल्म्बसे ध्यानमें चढ़े । सिखारीदास द्वारा दिया हुआ 
लक्षण अपेक्षाकृत शियिक है । उदा०-“बिद नखत ग्रह जोरि 
अरघ करे, सोइ बनत अब खात” (सूर)। यहॉपर वेद 
४न+नखत २७ (नक्षत्र)+ग्रह ९७०४० का अर्थ (अ््ध) 
+० २० (बीस) "विष । इसके अर्थवी समझनेमें कठिनाई 
होती है, अतः यहॉपर क्लिष्ट दोष है । अथवा “खग पति 
पति तिय पितु वधू, जल समान तुब बैन ।” (का० नि०, 
२३) । यहाँ खगपति (गरुड़)के स्वामी (विष्णु)को पत्नी 
लक्ष्मीके पिता (सागर)की पत्नी (गंगा)के जलके समान बैन 
कहकर विलष्ट रीतिसे गंगा-जल कहा गया है, अतः क्लिष्ट- 
दोष हे | 

१३. सन्द्ग्ध-मामह और दण्डीने इसका नामकरण 
संदाय किया हे। उनके मतमें यह व्रहों होता है, जहाँ 





स्पष्टीकरणके लिए प्रयुक्त वचन संशय उत्पन्न करते है । 
भामह इसे अन्य दोषके अन्तर्गत मानते हैं। मरतके भिन्नार्थ 
नामक दोषके दो रूप हैं--(१) जहाँ ग्राम्य अथेका वाचक 
प्रयोग हो, २. जहॉ अभीष्टार्थकी दूसरेमे परिणति हो जाय । 
इसका दूसरा अंश सन्दिग्धके अन्तर्गत आ जाता है (ना०- 
शा०, १७ : ९०) । वामनने सन्दिग्ध दोपको वाक्यार्थ-दोष- 
के अन्तर्गत रखा है | सूरति मिश्र ओर आचार्य ओऔपतिने 
इसे स्वीकार किया है । सन्दिर्ध दोष शब्दके अतिरिक्त 
अर्थगत भी होता है। अतः इन आचार्यों द्वारा निरूपित 
सन्दिग्ध दोष अर्थगत सन्दिग्धके सी अन्तर्गत आ जाता है । 
मम्मटके मतते यह वह दोष है, जिसे किसी पदका ऐसे दो 
अर्थॉका उपस्थापक होना कहा जाता है, जिनमें सन्देह् वना 
रहता है कि दोनोंमेंते कौन वस्तुतः तात्पर्यभूत 
अर्थ है (का० प्र०, ७: ५१ बृ०)। जयदिवका क्रंथन 
हे कि जहों एक पदसे दो अरथोका बोध हो, वहाँ 
सन्दिग्ध-दोष होता है (चन्द्रालोक, पृ० ३१)। मिखारी- 
दासने इन्हींके अनुकरणपर माना है कि जिस शब्दके 
अरथके विषयमे सन्देह बना रहे, वहाँ सन्दिग्ध दोष होता 
है, यथा--“बन्दा तेरी रुक्ष्मी, करे वन्द्रना तासु” (का० 
लि०, २३) । “न्या' के बन्दी' तथा वन्दर्नीया' अर्थ होते 
है | लक्ष्मीकी वन्दना कहना उचित हे, अतः वन्द्रनीयाके 
स्थानपर बन्द” कहनेसे सान्दग्ध-दोष हे । अथवा--“या 
गिरिपर सुग्रीव नृप, ता सेंग मन्त्री चारि। बानर लई 
छेंडय तिय, दीन्हों बालि निकारि” (केशव) । ऐसा 
प्रतीत होता है कि किसी बानरने ख्रीौकों छीन लिया तथा 
बेचारे बालिको निकाल दिया। अतः सन्दिग्ध-दोष है । 
व्याज-स्तुति अलंकार आदियमें वाच्यार्थके मह्वसे सन्दिग्ध- 
दोष नहीं रह जाता । 

१४. अप्रतीत (अप्रतीति)-वामनने इश्से अप्रतीत 
नाम देकर कहा है कि जहाँ अप्रचलित पारिमाषिक शब्दका 
प्रयोग किया जाता हे, वहाँ यह दोष होता है (का० सू०, 
२८:१:८) । मम्मठके अनुसार जिसे किसी पदकी, 
केवल किसी शाखप्रसिद्ध (पारिभाषिक) अर्थदी बोधकता 
कहा करते है (न कि लोकप्रसिद्ध सामान्य अर्थकी) (का० 
प्र०, ७: ५१ बृ०), अर्थात्‌ अप्रतीत पद वह है, जो केवल 
एक ही शासत्रमें प्रसिद्ध हो, यथा--“जगजीव जतीनकी 
छूटी तदी” (केशव) । तिदी हृठयोगका पारिभाषिक शब्द 
है, जिसका प्रयोग न्राश्क मुद्राके अर्थमे होता है, अतः 
इसका प्रयोग दोष है। अथवा--'रे छ्ञठ कारे चोरके, 
चरननसो चित छाउ”? (का० नि०, २३)। कारे चोर! 
(श्रीकृष्ण) कालिदासके ही काव्यमें सुना है, अन्यत्न नहीं, 
वह भी #ंगारमे, अतः यहाँ यह दोष हे। अप्रयुक्तमे जाता, 
अज्ञाता, दोनोकी अर्थप्रतीति नहीं होती, पर अप्रतीतमे 
ज्ञानाकी अर्थकी प्रतीति हो जाती है। यदि वक्ता और श्रोता 
दोनो शाखज्ञ हुए तो वहाँ यह दोष नहीं माना जाता । 

१०, अविसष्टविधेयाँश-मम्मट, विश्वनाथ, मिखारी- 
दास आदिने इस दोषका उल्लेख किया है। यह वह दोष 
है, जिसे किसी विधेयांशके प्रत्यायक मी पदका समाससें 
पड़े रहनेके कारण प्रधानतया विधेयांशका नि:शक न 
होना कहा जाता है (का० ग्र०, ७: ५१ बृ०) | मम्सटका 


शब्दु-दोष 





उत्त कथनते अभिप्राय यह है कि जिस पदमें विधेयरूप 
अंग प्रधानतया अनुक्त ही रहकर छूट जाय (अर्थात्‌ जहॉपर 
विषेय समासके अन्तर्गत होकर छिप जाय या अप्रधान 
बन जाय) । जयदेवके अनुसार जहाँ दूसरे पदके साथ 
समास करनेसे प्रधान पदकों प्रतीति स्फुट न हो। यथा-- 
“क्यों मुख दरिछखिचमृगी, रहिहे मनमें मान” (का० 
नि० २३) । यहाँ हरिमुख झगी-विधेय है । इसमे उक्त 
दोष है। वाक्यके दो अंश होते है--१. उद्देश्यभूत अंश 
ओर २. विधेयभूत अंश । इनमे मीमांसा-दर्शनकी दृष्टिसे 
विधेयभूत अंश अथवा साध्यांशकी प्रधानता रहा करती 
है । जहाँ यत्र अंश दब जाता है, वहाँ यह दोष होता है । 

१६. विरुद्धमतिक्रत-मम्मटके अनुसार इसमे अर्थकी 
प्रतीति वर्णित विपयके विरुद्ध होती दे (का० प्र०, ७: 
५४ बू०) । जयदेवके मतानुसार जहाँ अपराधीन (जो 
पराधीन न हों) जेमे शब्दोंते इस अर्थके साथ-ही-साथ 
अपर-अधीन (दूमरोके अधौोन) जैसे अर्थोंका बोध हो, 
अर्थीत्‌ जो वर्णित विषयके विरुद्ध अर्थकी प्रतीति कराये, वे 
इस दोषके अन्तर्गत आते है। यथा--भाल अम्बिकार- 
मनके, बाल सुधाकर देख (का० नि०, २३)। यहाँ 
“अम्बिकारमन का अर्थ महादेवके अतिरिक्त एक विरुद्ध 
अर्थ 'माताके साथ रमण करनेवारा व्यक्ति! भी मापित 
होता है। साथ ही अम्बिका माताकी कहकर नीचे सुधाकर 
ब्राह्मणको कहना विरुद्ध मतिक्रत हुआ | अथवा-- काम 
गरीबनके करे, जे अकाजके मित्र । जो मॉगिय सो पाइये, 
ते धनि पुरुष विचित्र” (वही) इसमें जों-जो बातें 
स्तुतिकी कही गयी है, उन सबमे निन्‍्दा प्रकट है । 

वाक्य-दोष-१. प्रतिकूलवर्ण--श्रीपतिने. इसका 
उल्लेख किया है । साहित्यदर्पणकारने इसका नाम प्रति- 
कूलत्व माना है। यह वाक्यगत शब्द-दोष है । प्रतिकूल 
वर्णलव कहते है रसाभिव्यंजक वर्णोंके विपरीत (अर्थोत्‌ 
रसासादके उद्वोषके प्रतिबन्धक वर्णोके सबभावको 
(जिनसे रप्तात्मक भी वाक्य खटकने छगता है) । मम्मटठका 
भाव है कि किसी रसका वर्णन करनेमे जो-जो वर्ण गुणप्रद 
तथा अपेक्षित होते है, उनसे भिन्न वर्ण, जो किसी रसके 
बाधक होते है, प्रतिकूल वर्ण कहे जाते है. (का० प्र०, ७: 
"४ वृ०) । मिखारीदासने इसे प्रतिकूलछाक्षर नामसे पुकारा 
है। “पिय तिय लुट्टत है सुरस, ठट्टि लूपट्टि लपट्टि” 
(का० तनि०, २१३)--इसमें छुट्टत, ठट्टि, रूपट्टि शब्दोका 
प्रयोग शंगारके प्रश्॑गमें उचित नहीं हे । यदि इस प्रकारकी 
टवर्ग-प्रधान शैलीका प्रयोग रोद आदि रफोंमे किया जायगा 
तो वह गुण होगा । 

२. हतवृत्त शब्द--मरतने इस दोषकी विषम नामसे 


पुकारा है (ना० शा०, १७: ९४)। भामह, दण्डी तथा, 


वामन इसे भिन्‍्नवृत्त कहते है। इन्होंने वतिश्रष्ट नामक 
जिस दोषकी कल्पना की है, वह भी एफ प्रकारसे मिन्नवृ त्तके 
अन्तर्गत स्वीकार किया जा सकता है। केशवके पंगु, 
'यति-मंग”, छन्दोसंग-दोषोंका इसमें सम्मिश्रण हो जाता है । 
'सूरति मिश्र तथा श्रीपति द्वारा उल्छिखित यति-भंगका 
समावेश हृतदृत्तमें होता है । मम्मटके अनुसार 'हतवृत्तता'- 
का अभिप्राय ऐसी उन्दोरचनासे है, जो कि छन्दःशाश्रमें 


- खड़तें, प्रग” भयो जस फूल” 
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मी मन तल अमन मर मम कम जज जी पीजी तल लक कप की कल न? कर मम ली न के हे टमित अमल है 
प्रतिपादित वृत्तलक्षणके अनुसार ठोक दोनेपर भी या तो 
अश्वव्य' हो (सुननेमे खटक करे) या अप्राप्तगुरुभावान्तरूघु? 
हो (जिसके पादान्तमे ऐसा रूघु हो, जो गुरु, जैसा कि उसे 
चाहिये, न हो रहा हो) यातो रसाननुग्रुण' प्रकृत रसके 
प्रतिकूल हो (का० प्र०, ७: ५४ वृ०) । चन्द्रालोककारने 
यह दोष वहाँ बतलाया है, जहाँ सुननेमात्रसे ही छन्दका 
दोष प्रतीत हो जाय । 'काव्यनिर्णय में जहाँ छन्दोभंगकी 
प्रतीति हो अथवा जहाँ रीत्यनुसार सुमिल” (यथावत्‌) 
पदोंका अभाव हो, वहाँ हतबृत्त दोष माना गया है। 
यथा-- लाल कमल जीत्यो सुबृष, भानुललीके चर्न” । 
(का० नि०, २१)। इस उदाहरणमे वृषभानु' के दो अक्षर 
पूर्वचरणमें और दो उत्तरचरणमें हैं तथा “ध्ग खंजन जघन 
कदलि, रदन मुक्त लिय जीति” (वही) । इसमें दहग ओर 
दाँत कहकर तब जंघ कहना चाहिये था, अतः यह हतवृत्त- 
दोष है | खच्छन्द छन्द-योजनाके आधुनिक समयमें यह 
दोष, दोष नही रह गया हे । 

३ न्‍्यूनपद (न्यूनपदत्व)-हिन्दी आचार्योमे सूरति 
मिश्र, भिखारीदास आदिने इसका वर्णन किया है । मम्मट 
यह दोष वहाँ मानते है, जद्दों अभिप्रेत अर्थके वाचक किसी 
पदका प्रयोग न किया जाय (का० प्र०, ७: ५४ बू०) । 
यथा-- पानी पावक पवन प्रभु, ज्यों असाधु तवयों साधु” 
(केशब) । यहाँ अर्थ तो यह है कि पानी, पावक, पवन 
और प्रभु साधु और असाधु दोनोंके प्रति एक-सा व्यवहार 
करते है, परन्तु वाक्यमे पर्याप्त शब्दोकों न्‍्यूनतासे ऐसा 
अर्थ सरलतासे नहीं निकल पाता । अथवा-- राज तिद्दारे 
(का० नि०, २३) | यहाँ 
कवि खद्नछता कहकर यशकी फूल कहना चाहता था, यह 
न्‍्यून पद-दोष है, तथा--“उत्तम मध्यम नीच गति पाहन 
सिकता पानि। प्रीति परिच्छा तिहुनकी बेर बितिक्रम 
जानि”। इसमे पाहन', सिकता', 'पानिके आगे रेखा 
शब्द छूट गया है । इसका अध्याहार किये बिना अर्थ नहीं 
बैठता । 

४. अधिकृपदु (अधिकपदता)-सूरति मिश्र ओर 
भिखारीदासने इस दोषका उल्लेख किया है | मम्मट, जयदेव 
और विश्वनाथने भी इसका वर्णन किया है । यह दोष वहाँ 
होता है, जहाँ वाक्यमें किसी ऐसे पदका प्रयोग हो, जो 
अविवद्षितार्थ हो, अर्थात्‌ अनावश्यक पदका प्रयोग किया 
गया हो (का०प्र०, ७: ५४ बृ ०; सा० द०, ७: ५ बृ०) । 
यथा-- “बहु ऋक्ष कंगूरन छागि गये । तब सन लंक महें 
सोभ भई । जनु अग्नि ज्वाल महँ धूम मई” । यहाँ “मई! 
शब्द व्यर्थ है। अथवा हे तिहारे शबुको, खज्नलता 
अहिराज” (क्वा० नि०, २३)। यहाँ रूता शब्द अधिक 
है । अधिकपद कहीं-कही अर्थविचारसे गुण भी हो जाता है । 

७, व्यर्थपदता-भरतका अर्थहीन और भामह तथा 
दण्डीका व्यर्थ-दोष व्यर्थपदतामें खप जाते है। सूरति 
मिश्रका निरर्थक और श्रीपतिका अनर्थकदोष भी व्यर्थ- 
पदताके अन्य नाम है । यह वाक्य-दोष उस स्थानपर होता 
है, जहाँ व्यर्थ पद टूँस दिये जाते है। यथा--“व्यश्ित 
रानी उड़ गयी सब स्नेह सौरभ स्फूर्ति”। इसमें 'स्फूलि' 
शब्द व्यर्थ हैं। अधिकपदता तथा व्यर्थपदतामें अन्तर यह 
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हे कि प्रथम दोष सम्बद्ध होनेसे खटकते नहीं हैं, जितना 
कि असम्बद्ध होनेसे दूसरा दोष खटकता है । 

६. कथितपद (कथितपद्ता)--भरतने इसे एकार्थ 
नाम दिया है। जहाँ एक अर्थक्रे लिए अनेक अनावश्यक 
शब्दोंका प्रयोग हो, वहाँ यह दोष होता है (ना० ज्ञा०, 
१७ : ९२) । सामह तथा दण्डीने सी सरत द्वारा दिये हुए 
लक्षण स्वीकार किये है | साथ ही उन्होंने कहा हे कि जहाँ 
पूवकथनके बिना क्विसी वेचित्र्यके शब्द अथवा अर्थमें 
आवृत्ति हो, वहाँ यह दोष होता है । वामनने इस दोषको 
वाक्यार्थके अन्तर्गत माना है। केशवने शब्दगत और 
अर्थगत पुनरुक्तका उल्लेख किया है। सरति मिश्र ओर 
श्रीपतिने भी इस दोषको स्वीकार किया है । मिखारीदासने 
इसका उल्लेख किया है। इसका दूसरा नाम 'पुनरुक्ति' 
दोष है । साहित्यदर्पणकारने यही नाम स्वीकार किया है । 
मम्मटके अनुसार कथितपदता उस समय होती है, जब 
किसी वाक्यमें बिना किसी प्रयोजनके समानार्थक अथवा 
एक समान वर्णोंदों बार-बार आवृत्ति की जाय (का० प्र०, 
७: ७५४ वृ०) | सारांश यह हे कि एक ही शब्द बार-बार 
आये, तब यह दोष होता हे, यथा--"जो तिथ मो मन 
ले गयी, कहाँ गयी वह तीय” (का० नि०, २३) | यहाँ 
'तिय' शब्द दो बार आनेसे कथितपद दोष है । अथवा-- 
“जहाँ सुमति तहें सम्प्ति नाना | जहाँ कुमति तहें बिपति 
निधाना” (तुरूसी) ! इसमे प्रथम पंक्तिते ही दूसरीका भी 
अर्थ निकल आता है, अतः यहाँ कथितपद-दोष हे। 
'पुनरुक्तवदासास', 'लागानुप्रास अलकारों तथा “अर्थातर- 
संक्रमितवाच्य' ध्वनिमे कथ्रित-दोष नहीं होता है, वरन्‌ 
गुण हो जाता हे । 

७. पतत्प्रकर्ष (पतत्मकर्षता)--काव्यप्रकाश', 
'धाहित्यदर्पण” तथा इनके आधारपर रचे गये हिन्दी काब्य- 
ग्रन्थोमे इस दोषका विवेचन मिलता है। इस दोषका तात्पये 
है वाक्यमे प्रकर्षके, चाहे वह अलंकार सम्बन्धी हो अथवा 
बन्ध-विन्यास सम्बन्धी, उत्तरोत्तर शिथिल हो जानेका 
(का० प्र०, ७: ५४ बृ०)। जयदेवका कथन हे कि जहाँ 
पूर्व भागमे आरम्भ किये गये अनुप्रासादिका उत्तरभागमे 
अभाव हो, यथा--कान्ह कृष्न केसव कृपा, सागर 
राजिवनेन”  (ा० नि०, २३)। यहाँ कासे आरम्भ 
होनेवाले शब्दोका अनुप्रास-रूपमे अन्ततक निर्वाह नहीं हो 
सका है। यह पतत्प्रकर्ष दोष है | एक ही पच्ममे विषयान्तर 
होनेसे पतत्प्रकर्ष दोष नहीं रह जाता है । 

८. समाप्तपुनरक्ति (समाप्तपुनराप्त)--मम्मर, 
विश्वनाथ, जयदेव, मिखारीदास आदि आचार्योने इसके 
विभिन्न नाम दिये है, यथा 'समाप्तयुनराप्त', 'समाप्तपुन- 
राप्तता' आदि | यह वह दोष हे, जिसे किसी वाक्यमे, उसके 
क्रिया-कारक आदिसे समन्वित रहनेपर भी, बिना किसी 
विशेष विवशक्षाके, पुनः उससे समन्वयदी आकांक्षा रखनेवाले 
पदोंका उपादान कहां जाता हे (का० प्र०, ७; ५४ बू०), 
अर्थात्‌ जहाँ किसी विषयकों समाप्त करके फिर उसे आगे 
बढाया जाय--“जह्यादि देव जब विनय कीन्ह, तट क्षीर 
सिन्धुके परम दीन” (केशव) । तट क्षीर सिन्धुके” यहॉपर 
वाक्य समाप्त हो गया है । 'परमदीन'के द्वारा यह वाक्य 
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दष्द-दोष 
फिर उठाया गया है, अतः यह उक्त दोष है। यथा-- 
“डाभ बराये पग घरों, ओढो पट अति घाम | सियहि' 
सिखायो मिरखते, दग जल भरि मग वाम” (का० नि०, 
२३) । कवि यहाँ निरखकर शिक्षा देना कहना चाहता था; 
यह समाप्तपुनराप्त दोष है । 

९. अ््धान्तशिकवाचक_ (अद्धान्तरेकवाचक्व)-- 
मम्मट, विश्वनाथ आदिने इसका विवेचन किया है | इनके 
अनुसार इस दोपका अभिप्राय हे किसी वाक्यके प्रथमार्ध- 
का ऐसा होना, जी कि ब्ितीयाधंगत किसी पदके द्वारा 
पूर्ण हुआ करे (का० प्र०, ७: ५४ दृ०) । यह अडौन्तरै- 
कवाचकत्व दो दृष्टियोंसे देखा जा सकता हे । प्रथम, जिसमे 
प्रथमार्थ वाक्य ऐसा लगे, जो दितीयाधंगत किसी वाचक 
पदकी आकांक्षा करता प्रतीत हो ओर दूसरा जिसमें द्वितीयार्थ 
वाक्य ऐसा प्रतीत हो, जिसे प्रथमार्धगत किसी वाचक पदवों 
आवश्यकता रहा करे । भमिखारीठासने इस दोषको चरणा- 
न्‍्तर्गत नाम देकर बताया है कि जहाँ कोई शब्द दो चरणों- 
के बीच पड़ गया हो। यथा--गेयन डीन्हें आज मे, 
कान्हे देख्यों सॉझ” (का० नि०, २३) । यहाँ कान्हे देख्यों 
आज मे, गेयन लीन्दे सॉझ' होता चाहिये । अतः उक्त पद- 
में यह दोष हे । अतुकान्त एवं खच्छन्द छन्‍्दम अधिकतर ऐसे 
ही वाक्य प्रयुक्त होते है, अतः वहाँ यह दोष नहीं होता । 

१०, अभवन्मतसंबंध (भभवन्मतयोग)--मम्मस्के 
अनुसार इसका अर्थ हे किसी वाक्यमे पदार्थोके परस्पर 
अभीष्ट सम्बन्धता अनिद्यमान रहना (का० प्र०, ७४ ५४ 
वृ०) । इस दोषकी सम्मावना इन कारणोसे होती है-- 
विभक्तिमेद, न्‍्यूनता, आकांक्षा, बिरद, वाच्य और ब्यंग्य 
अर्थॉमे विवक्षित सम्बन्धका अभाव, समासमे किसी पदकी 
उपस्थितिमे अन्य पदके साथ उसके अभीष्ट सम्बन्धका विरह 
और थ्युत्पत्ति विरोध। चन्द्रालोककार्का कथन है कि 
असवन्मवयोग वहाँ होता है, जहाँ पदोंका वह सम्बन्ध न 
हो, जो कविकों अभिप्रेत हो । यथा-- प्रान प्रानपति बिनु 
र्यों अब लो धिग ब्रजलोग” (क्ा० नि०, २३) । यहाँ 
प्राणकी धिकू कहना था, पर ब्रजलोगको कहा है, अतः यह 
दोष है । अथवा--बसन जोन्ह मझुक्ता उड्शुक, तियनिसिकरे 
मुखचन्द | झिल्लीगन मंजीरर॒व, उरज सरोरुद् बन्द (वही) 

११, अनभिद्वितवाच्य--मम्मट, विश्वनाथ, जयदेव, 
भिखारीदास आदिने इसका वितरेचन किया है । यह दोष 
वहाँ होता हे, जहाँ वाक्यमे आवश्यक रूपसे प्रयोग योग्य 
(उद्देश्यविधेयमावादिद्योतक विभक्ति अथवा निपात आदि 
रूप) अप्रयुक्त रह जाये (का० प्र०, ७: ५४ बृ०) । 
भिखारीदासने इसका नाम अकथित-कथनीय रखते हुए 
कहा है कि जहाँ अवश्य कहनेवाली बात हो, किन्तु उसका 
उल्लेख न किया जाय, यथधा--प्रीतम पॉइ रुग्यो नही, 
मान छोडती तीय” (क्ा० लि०, २३१) । यहाँ मान छोड़ना 
तो कहा है, पर पॉव ऊूगना नहीं, अतः यह अकथित- 
कथनीय दोष है, अथवा--“सिरपर लोहे पीतपट, चन्‍्दनकों 
रंग भार । पान लीक अधरन हरूगी, लड नयी छवि काल” 
(वही) । नयी छबि कहकर नीलपटठ, जावकका रंग, श्याम 
छीक न कहना अनभिहितवाच्य-दोष है । न्यूनपद-दोषमें 
बाचक पदकी और अनभिद्दितवाच्यमें बोतक पदकी आप- 
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श्यकता होती है । 

१२. अश्यानपद्ता--मम्मद और पिश्वमाथने इसका 
अपदस्यपदता' तथा 'अपदस्थत्व' नाम दिया है | यह दोप 
वहाँ होता है, जहाँ वाबयमे किसी पदका अपने उनित स्थान- 
वो अतिरिक्त अन्यत्र प्रयोग किया जाय (क्वा० प्र०, ७: ५४ 
बृ०; ला० द० ७; ८)। यथा पह्टे य कुटिक गड़ी अजो, 
अलके मो मन माहि” (क्वा० नि०, २३) । इस पय्मे कुटिल 
शब्द अलकके पास न रहनेसे अस्थानपदता दोप हे । 

१३. संकीए--मम्मट तथा विश्यनाथके अनुप्तार इसका 
अर्थ है किसी वाक्यके पदोंका विल्सी दूसरे वाक्यमे प्रविष्ट 
होते प्रतीत होना (का० ग्र०, ७ : ५४ वृ०), अथात्‌ किसी 
वाक्यकी ऐसी रचना, जिसके पदका किसी दूसरे वाक्यके 
पदसे व्यवधान दिखायी दिया करे । भिखारीदासके मतसे 
यह दोष वहाँ होता है, जहाँ दूरस्थ शब्दोसे ज्यो-्त्यों करके 
अभिपष्रेत अर्वकी प्रतीति हो जाय। यथ--'तजि प्रीतम 
पॉइन परचन्यों, अजहूँ लखे तिय मान (क्ा० नि०, 
२३) । उक्त अवतरणका अर्थ है प्रीतम पॉय परो लखकृर 
मान तज”, अतः 'लखि प्रीतम पॉयन परयो, अजहेँ तजु 
तिय मान! होना चाहिये, अन्यथा संकीर्ण पद-दोष ऐ । 

१४. गर्सित (गसितग्ब)--मम्मट और विश्वनाथके 
अनुसार इसका अभिप्राय है किसी वाक्यकी ऐसी रचना, 
जिमके बीचमे कोई दूसरा वाक्य प्रविष्ट हो रहा हो (का० 
प्रग, ७: ५४ बृ०; सा० द०, ७: ८), अर्थात्‌ जहाँ किसी 
वाब्यके बीचमें अन्य बाबय देकर वाक्यरचना की जाय | 
यथा--भस्ाधु संग भो हरि मजन, विषतर यह संसारु । 
सकल भाँति दुखतों भरथो, दे अमृत फल चारु” (का० 
नि०, २३) । इसमें गरसित दोप है । इसका शुद्ध उदाहरण 
इस प्रकार होना चाहिये-- सवाल सॉति दुखसों भरथो, 
बिषतरु यह संसार | साधु संग ओ हरि भजन, है अमृत 
फल चारु” । 

१५. प्रसिद्धित्याग-- मम्मटने इसे 'प्रसिद्धिहतत्व” कहा 
है, पर विध्वनाथने यही माना है। केशवने इसका नाम 
“अन्ध-दोष! रखा है । मम्मटका मत है कि कवि-प्रसिड्धिका 
अभिप्राय है कविजनके ग्रयोगनियमका और इस प्रयोग- 
नियमका उल्लंघन है 'प्रसिद्धिहतत्व' (का० प्र०, ७: 
०५४ बृ ०) | भिखारीदासके अनुसार इसका नाम है प्रसिद्धि- 
हत । यह दोष वहाँ होता है, जहाँ प्रसिद्ध मत(अर्थात्‌ वह 
मत, जो काव्य तथा छोकमें मान्य है) का परित्याग कर दिया 
जाय | यथा--“कूजि उठे गोकरभ सब, जसुमति सावक 
देखि” (का० नि०, २३)। कूजना पक्षियोका प्रसिद्ध है, 
गोकरम गायके बछडेते तात्पर्य हे, किन्तु करभ हाथीके 
बच्चेकी कहते है । सावक (शावक) मुगादिके बच्चेकी कहते 
हैं, मनुष्यके बारूककों नहीं। इन्हीं कारणोंते उक्त पचमें 
यह दोष हैं। अप्रयुक्तदोष सर्वथा अप्रचलित रब्दोके 
प्रयोगमें होता है और जहाँ प्रसिद्धित्यागसे चमत्कारका 
अभाव हो जाता है, वहाँ प्रसिद्धित्याग दोप होता हे । 

१६. भग्नप्रक्रम--मम्मट तथा विश्वनाथ द्वारा निर्दिष्ट 
इस सेदको भिखारीदासने 'प्रकरणभंग' माना है । मम्मटके 
अनुसार भग्नप्रक्रमताका अभिप्राय हे वाक्यके प्रक्रम, अर्थात्‌ 
प्रस्तावके भंग हो जानेका, क्योकि वाक्यरचनाके नियम (जिस 
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उसका शाब्द अथवा आर्थ उपसंहार हो)का यदि पालन न 
हो तो वहाँ प्रक्रमभंग-दोष होता है। मिखारीदासने यह 
ढोष वहाँ माना है, जहाँ विधिवत्‌ बात न कही जाय । सपथ 
ही उन्होंने यह दोष वदों भी माना हे, जहाँ किसी बातका 
समान रूपसे वाथन न हो । यथा--“जहों रेमनि जागे 
सकल, ताही पे किन जात” (का०नि०: २३) | जापे 
निशि जागे सकल कहना चाहिये था, वह न कहतेगे 
प्रकरण-भंग-दोष है, या--रिसमा उम्रा बानी सदा, विधि हरि 
हरके संग” (वही) | यहाँ हरि, हर, विधियें संग! कहना 
चाहिये था, अतः सदोप है। अथवा-- तू हरिको अंखियों 
बसी, दान्ह वने तुव नेन (वही) | यहाँ समान रूपसे 
कथन नहीं हुआ है, अतः प्रवारणभंग-दोष है । वस्तुतः होना 
चाहिये था--“कान्ह नैनमें तू बसी, वान्ह बसे तुब नैन” 
यह होध सवनाम: प्रत्यय, पर्याय, बचन, कारक, क्रिया, 
कर्म आदिमे भी होता हे ! 

१७, अक्रम (अक्रमता)--भामह, दण्डी और केशव- 
कथित अपार्थ नामवा दोषका इरा दोषमें समन्वय हो जाता 
है। भामह, दण्डी ओर वामनके अपक्रमका एक अंक 
अक्रममभें आ जाता है' और शेप दुष्क्रमके अन्तर्गत समन्वित 
हो जाता है। वेदाबने इसे व्रामहीन' और सूरति मिश्रने 
कर्महीन नाम दिया है। श्रीगतिने इसे अपक्रम” नामसे 
पुकारा हे | मम्मटवो अनुसार अक्रमताका अर्थ है वाक्यमें 
जिस्म पदके परचात्‌ जिस पदका रखना उचित हो, उसे 
वहाँ न रखकर अन्यत्र रखना (का० प्र०, ७: ५४ बृ०) । 
अभिप्राय यह है कि अक्रमता वह दोष है, जिसके रहनेसे 
पंदसनिवेशरूप रचना प्रस्तुत अर्थकी प्रतीति नही करा पाती । 

अक्रमता' और स्थानरथपदता मे भेद हे। अख्ान- 
स्थपदता मे प्रस्तुत अर्थकी प्रतीति तो होती है, किन्तु 
पदनितरेश अनुचित छगा करता डे। अक्रमता' ओर 
दुष्क्रमत्व” भी एक नहीं है। ुष्क्रमत्व में अर्थक्रमका 
अनोचित्य खटका करता है, न कि पदनिवेशका । अक्रमता' 
दोष निपातविषयक है और निपातप्रयोगके नियमोंके 
उल्लंघनमे स्वभावतः झलक उठता है । यथा--“अमानुषी 
भूमि अबानरी करो” (केशव) । यहाँ ऐसा प्रतीत होता है 
कि भूमि अमानुपी तो पहलेसे ही है, अब उसे बन्दरोंसे 
रहित करना ही शेष' है, अथवा-- सीता जू रघुनाथको, 
अमल कमलकी माल | पहिरायी जनु सबनकी हृदयावक्ि 
भूपाल” (वही) | यहॉपर भूपाल! पदकोी 'सबनके साथ 
रहना चाहिये था | पागल आदिके प्रलापमें क्रमहीन पदोंका 
प्रयोग गुण हो जायगा । 

१८. असमतपराथंता--मम्मट, विश्वनाथ तथा हिन्दीमे 
भिखारीदास आदिने स्वीकार किया है। मम्मटके अनुसार 
वाक्यमे प्रकृतिविरुद्ध, अर्थात्‌ प्राकरणिक रसके विरुद्ध रसका 
अभिव्यंजित होना यह दोष है (का० प्र०, ७: ५४ बृ०) । 
भिखारीदासने इसे माना है। यथा-- राम काम सायक 
लगें बिकुठ भई अकुलाइ | क्‍यों न सदन परपुरुषके तुरत 
तारिका जाइ” (का० नि०, २३१) । यहाँ खूंगार तथा 
शान्तकी एक साथ प्रतीति हो रही है, जो एक दूसरेके 
विरुद्ध है, अतः यह दोष हे । 
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१९, अन्चय-दोष--मसरतका अभिलुप्ताथ इसके अन्तर्गत 
आ जाता हे। उनके अनुसार यह वहाँ होता है, जहाँ प्रत्येक 
चरणमें अर्थ पूरा हो जाय और विभिन्न अर्थौम्रि कोई अन्विति 
न हो (ना० शा०, १७ : ९२) | भामह और दण्डी संस्कृतके 
आचार्यों तथा हिन्दीके आचार्य केशवने इस दोषकी अपा्थ 
संशा दी है । यह दोष वहाँ होता हे जहाँ अन्वय करते 
समय अड़चन पडती है। यथा--<े दृगसे झरते अग्निखण्ड 
लोहित थे ज्यों हिंसा प्रचण्ड'?। इसमे लोहित' दगका 
विशेषण है अथवा अग्निखण्डका, यह निश्चय नहीं हे। 
दोनो ही छाल है। अमवन्मत“दोपमभ सम्बन्ध ठीक नहीं 
बैठता और “अन्वय-दोषमे अन्वयकी गडबडी रहती है । 

२०. क्रिय्रा-ब्येष--आधुनिक विवेचकों रा जोडा गया 
एक भेद । जहाँ अनुचित क्रियाका प्रयोग किया जाता है, 
वहाँ, क्रिया-दोष माना जाता है। यथा--'सिःश्वासोंका 
पवन प्रचारी, बरसाती अमृत भरी दृष्टि”, “झलका हास 
कुसुम अधरोंपर हिल मोतीका-सा दाना, “खिलने लगा 
नवल किसलय वह” (पन्‍्त) । उक्त उदाहरणोमे क्रियाओं- 
का अनुचित प्रयोग किया गया है, अतः ये क्रियादोषसे 
दूषित है। केशव तथा सुमिन्रानन्दन पन्‍तकी रचनाओमे 
इस प्रकारके क्रिया सम्बन्धी दोष स्थल-स्थलूपर परिलक्षित 
होते है ! 

२१. मुहावरा दोष-- आधुनिक विवेचकों द्वारा जोडा 
गया एक भेद । दोष वहाँ होता है, जहाँ मुद्दावरोंका अशुद्ध 
प्रयोग किया जाता है । क्रिया-दोषके लिए ऊपर जो उदाहरण 
दिये गये है उनमें मुहावरोंका भी अश्ुद्ध प्रयोग किया गया 
हे । अतः वे उठाहरण मुहावरा-दोषके अन्तर्गत भी लिये 
जा सकते है । “वारि पीकर पूछता है घर सदा” (पन्त), 
यहाँ पानी पीकर घर पृछना'का रूपान्तर करके प्रयोग 
किया गया है। यह दोष है। अथवा--“'रणरक्त सिन्पुमें 
उम्मडा प्रक्षाऊन कर अपवाद अपंग””। यहॉपर आपाद- 
मस्तक मुहावरा है, पर अनुप्रासके लिए बिगाड़ दिया 
गया है । यह दोष है । केशव, सेनापति तथा पन्तकी 
रचनाओमे मसुहावरा-दोषके अधिक उदाहरण देखे जा 
सकते हैं । “डी० सिं० तो० 

शब्दखहा-दे० नाद', बींजाक्षर' । 

शब्द-शक्ति-शब्दकी शक्ति उसके अन्तर्निद्तित अर्थको 
व्यक्त करनेका व्यापार हे । कारण जिसके द्वारा कार्य- 
सम्पादन करता है, उते व्यापार कहा जाता दे। जिस 
प्रकार घडा बनानेके लिए मिट्टी, चाक, दण्ड तथा कुम्हार 
आदि कारण है और चाकका घूमना वह व्यापार है, जिससे 
घड़ा बनता है, इसी तरह अर्थका बोध करानेमे शब्द! 
कारण है और अर्थका बोध करानेवाले व्यापार अभिधा, 
लक्षणा तथा व्यंजना है । आचार्योने इन्‍्हीकी 'शक्ति' तथा 
धृक्ति! नाम दिया है। मम्मयने व्यापार शब्दका प्रयोग 
किया हे तो विश्वनाथने 'शक्तिका। 'शक्ति'में ईइवरेच्छाके 
रूपमें शब्दोंके निश्चित अर्थवे संकेतकों माना गया है । यह 
प्राचीन तक-शास्रियाँका मत रहा है। बादमे इच्छामात्र॑ 
शक्ति/ माना गया, अर्थात्‌ मनुष्यकी इच्छासे भी दब्दोके 
अधथंसंकेतकी परम्पराकी स्वीकार किया गया ! इसी विवादको 
बचानेके लिए 'तक-दीपिका मे शक्तिको शब्द-अर्थदे उस 


सम्बन्धके रूपमे स्वीकार किया गया, जी मानसमें अर्थको 
व्यक्त करता है (जब कभी शब्दका उच्चारण किया जाता 
है) । ये शब्द-शक्तियाँ अथवा व्यापार तीन माने गये हैं- 
अभिषा, लक्षणा तथा व्यंजना (विस्तार इन शब्दोके 
अन्तगत द्र्टब्य) । “स्॑० 


शब्द्शक्त्युद्धव ध्वनि-सलक्ष्य ध्वनिका पहला मेंद, 


जिसमे वाच्याथंसे व्यंग्या्थंकी प्रतीति किसी विशिष्ट शब्द- 
की शक्तिके कारण ही सम्भव होती है--उस्त शब्दके स्थानपर 
उसका पर्यायवाची शब्द रख देनेसे ध्वनि समाप्त हो जाती 
है। वस्तु अथवा अछंकारकी व्यंजना करनेके कारण इसके 
दो उपसेद &--(१) शब्दशक्त्युद्धथ वस्तु ध्वनि-- 
“चिरजीवो जोरी जुरै क्यो न सनेह गंभीर । को घटि ये 
वृषभानुजा, वे हलथरके बीर” । यहाँ 'वृषभानु” तथा 
“हलूथर” दोनों शिलष्ट शब्द है, वाच्यार्थके रूपमे राजा 
वृषभानुको येटी! और 'बलराम'दा अर्थ देते है तथा व्यंग्यार्थ 
रूपमें बैलकी बहिन! और बिलके भाई'का द्योतन करते है 
ओर दोनोके मान-मो चनमे संलग्न सखीकी खीझगे ध्वनित 
करते है । यहाँ यदि वृषभानु ओर हलघरके पर्मायवाची 
शब्दोका प्रयोग किया जाय तो ध्वन्ति समाप्त हो जायगी | 
व्यंग्यार्थ इस वात (वस्तु)की व्यंजना करता है कि दोनों ही 
पशुओके समान हटठी है। (२) शब्दशक्त्युकरूव अलंकार- 
ध्वनि-- जहों बारुनीकी करी, रचक रुचि द्वितराज | तहाँ 
कियो भगवन्त बिन, पसम्पति सोभा साज” । यहाँ 'बारुनी' 
(पश्चिम दिशा, मदिरा) ओर “द्विजराज' (चन्द्रमा, आह्यण) 
और 'भगवन्त! (मूर्य, भगवान्‌) शब्दके शिलरूष्ट होनेके 
अतिरिक्त दोहेके दोनो क्रियापद भी दो अथ देते है। 
चन्द्र-विषयक अर्थ प्रस्तुत है, ब्राह्मग-विषयक अर्थ अप्रस्तुत 
है । वाच्याय द्वारा दीपफ अलरूकार ध्वनित होता है, क्योकि 
प्रस्तुत तथा अप्रस्तुतमे समान धर्मकी व्यंजना हो रही है । 

शब्दशवत्यु द्वव ध्वनिकी व्यजना पद तथा वाक्य द्वारा 
हो सकती है, इसीलिए वस्तु ओर अलंकारध्वनिकी दृष्टिसे 
इसवे कुल ४ सेद है । उपर्युक्त दो उदाहरणोमेसे पहला 
पदगत तथा दूसरा वाक्यगत हब्दरावत्यकह्व ध्वनिका 


उदाहरण है । -+3० ३६० झूु० 


शब्द-हरण-दे० 'काज्य-हरण  । 


शे 
ग्रडकी का पा कल अंक जि हु हक 
शधधठदा।थन-उधय 


शक्त्युद्धातवआ ध्यत्ति-संलक्ष्यक्रमध्वनिका 
तीसरा भेंद। यह ध्वनि वहाँ होती है, जहाँ कुछ पदोके 
अपरिवर्तित रहनेपर तथा कुछके परिवर्तित होनेपर भी 
व्यंग्यार्थकी ग्रतीति होती रहे । इसके उदा।हरणमें जिस स्थल- 
पर शब्द परिवर्तन नही सह सकता, वहाँ शब्दशक्ति-मूलक 
तथा जहाँ शब्द-परिवर्ननके बाद भी ध्वनि सुरक्षित रहे, 
वहाँ अथशक्तिमूलक ध्वनि मानी जायगी। इसका वाक्यगत 
भेद ही होता है--पदयत सेद इसलिए नहीं हो सकता कि 
एक पदमे दो विरोधी घर्गों (परिवर्तन सह सकना और 
परिवर्तन न सह सकना)की स्थिति सम्भय नहीं है। काव्य- 
प्रकाश के इस उदाहरणमे--अतन्द्रचन्द्राभरणा प्मुद्दीषित- 
मनन्‍्मथा । तारकातरला दशयामा सानन्‍द न करोति कम 
(का० प्र०, ४ : ७२) | “अनुपम चद्धामरन ज्ुत, मनमथ 
प्रवछ बढ़ातु । तरकू तारका कछित यह, श्यामा ललित 
सुहातु” (०--अलुवादका कप, पू० ३०७), अर्थात्‌ 


की 


गडदाल कार 





चन्द्र, तारकझा, तरल और दयामा शब्द अपरिवर्तनीय 
होनेके कारण शब्दशक्त्युद्धव ध्वनिके उदाहरण है, किन्तु 
अतन्द्र, आमरण, समुद्दीपित आदि शब्दोंके परिवर्तित 
हो जानेपर भी ध्वनि सुरक्षित रहती है, क्योकि इनका 
चमत्कार अर्थशक्तिपर आधारित है। चन्द्र, तरल और 
श्यामा आदि रिलष्ट शब्दोके कारण उद्धृत उन्दके स्त्री 
तथा रात्रिके प्रशंसासूचक, दो अर्थ ज्ञात होते है ओर वे 
दोगों हो वाच्यार्थ हैं। इनसे यह व्यंग्यार्थ ध्वनित होता! 
है कि चॉदनी रात रमणीकी भाँति अथवा रमणी चाँदनी 
रातके समान किसे आनन्द नहीं देती है? अतः इस 
उदाहरणमे उपमा अलंकारकी ध्वनि है । --उ० झाुं० झु० 
शब्दालंकार-शब्दके मुख्य दो रूप हैं--ध्वनि और अर्थ । 
ध्वनिके आधारपर रब्दालकारोकी सृष्टि होती हे । यह 
काव्यका संगीतपर्म है। अर्थ आधारपर अर्थालंकारोकी 
सृष्टि होती है। यह काव्यका चित्रधर्म हे। इसी ध्वनि 
और अर्थके आधारपर अलंकारोंके दो भेद हो सकते है-- 
शब्दालुकार और अर्थालंकार । किन्तु कही शब्द और अर्थ 
दोनोंकी चमत्कृत करनेके कारण उभयालुकार भी होता है । 
अलकारोका यह शब्दगत ओर अर्थगत विभाग अन्वय 
और व्यतिरेकपर निर्भर है, अर्थात्‌ जिसकी स्थितिमे जो 
रहे, वह अन्वय हे--जेसे, धुऐंकी स्थितिमे आगकी स्थिति 
सहज सम्भव है। जिसके अभावमे जिसका अभाव बना 
रहे, वह व्यतिरेक है-जेसे, आगके अभावमे धुएँका भी 
अभाव रहता है। इस आधारपर जो अलंकार जिस किसी 
विशेष शब्दकी स्थितिमे ही रहे ओ। उसके स्थानपर कोई 
पर्यायवाची रख देनेसे उसका अस्तित्व न रहे, वह शब्दा- 
लंकार है | दूसरे शब्दोंमे, वर्ण-निर्भर अर्थनिरपेक्ष अलंकार 
शब्दालंकार कहलाते है। ये अलंकार शब्दाश्रित होकर 
शाब्दिक चमत्फारका ही विशेष संवर्धन करते है। इस 
प्रवृत्तिके आधारपर इन्हे शब्दालकार कहा गया हे । शब्दा- 
लंकार कुछ वर्णगत, कुछ शब्दगत और कुछ वाक्यगत होते 
है। अनुप्रास, यमक आइि अलंकार वर्णणत और शब्दगत 
तथा छाटानुप्रास आदि वाक्यगत होते है । उनके प्रमुख 
भेद इस प्रकार है--अनुप्रास, यमक, पुनरुक्ति, पुनरुक्त- 
वदाभास, वीप्सा, वक्रोक्ति और इलेष (सभी भेदोकी इन 
शब्दोंके अन्तर्गत देखिये) । “जि० सना[० 
भरत (४ हा० ईं०)ने शब्दालंकार यमकपर विचार 
किया है--शब्दाभ्यासः (ना० शा०, १६: ६२) और 
उसके विस्तारमे अनुप्रासकों भी छे लिया है। “शब्दार्थ! 
पद्दित काव्यकी परिभाषा करनेवाले भामह (६ श्ञ० ई०)ने 
अनुप्रास और यमक्र शब्दालूुंकारकों साना हैं। उद्धट- 
(८ श० ई०)ने शब्दालकारोंमे विस्तार किया है--पुनरु क्त- 
वदामास, छेक, दत्ति, काट अनुप्रास । सबंगप्रथम वामन- 
(८०० ई०)ने शब्दालंकारोंको अर्थालुकारोंसे अलग किया 
है--तत्र शब्दालंकारों दो यमफानुप्रासौ' (काव्या० सू०, 
४:१४: १)। रुद्र। (६ शु० ई०)के 'काव्यालुकार'में 
(रसे ५तक) शब्दालंकारोंका पूरा विकास देखा जा सकता 
है--वक्रोक्ति (इलेष तथा काकु), अनुप्रास (दृत्त्यन्ुप्रास), 
यमक (अलेक भेद), इलेष (८ भेद) तथा चित्र (अनन्त 
भेद) । अनुप्रासके अन्य भेद अवश्य नहीं दिये गये हैं। 
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गोजके 'सरस्वत्तीकण्ठासरण” (१०३०-५० ई०)के दूसरे 
परिच्छेदमे 'शब्दालंकारनिर्णय' है। मम्मठने काव्यप्रकाश! 
(११०० ई०)के नवम प्रकाशमे शब्दालकारोंका विस्तार 
दिया हे--वक्रोक्ति (इलेष तथा काकु), अनुप्रास (छेक तथा 
वृत्ति), छाटठानुप्रास, यमक, इलेप, चित्र तथा पुनरुक्त- 
वदाभास । ये पुराने ही अलुकार है। रुव्यकके 'अलंकार- 
स्व (११३५-५० ई०)में शब्दालंकार स्वभाव-चित्र- 
काव्यके ३ प्रकार बताये गये है--शब्दपौनरुकत्य, अर्थ- 
पौनरुकत्य तथा रशब्दार्थपीनरुक्‍त्य और इन्हीके अन्तर्गत 
प्रचलित भेदोंकी स्वीकार किया है | वार्सट प्रथम (१२ शती 
$६०) ने वारमटालकार मे “ध्वन्यलूक्रियाएँ? चार मानी है-- 
चित्र, वक्रोक्ति, अनुप्रास तथा यमक । जयदेव पीयूषवर्षके 
“चन्द्रालोक! (१३ श० ३ई०)के < शब्दालंकारोंमें १ नाम नये 
हैं--स्फुटनुप्रास, अर्थानुप्रास तथा पुनरुक्तप्रतीकाश | 
विश्वनाथने 'झाहित्यदर्पण” (१४ श० ई०)मे भाषासम तथा 
प्रदेलिकापर विचार किया है। उल्लेखनीय बात है कि 
अप्पय दीक्षितके 'कुबलयानन्द में 'शब्दालंक्रार॑पर विचार 
नही है । 

हिन्दीमें केशवदासकी 'कविप्रिया' (१६०० $०)में यमक 
(१५) तथा चित्र (१६)का विवेचनमात्र किया गया है। 
जसवन्त सिंहने अपने 'भाषाभूषण” (१६४१ ई०)मे अनु- 
प्रासके ६ भेदोंकी चर्चामात्र की हे। सम्भवतः यह उपेक्षा 
क्ुवलयानन्द के प्रभावले है । मतिरामने 'छूलितलूलाम! 
(१६४१-४३ ई०)में शब्दालंकारपर विचार नही किया है। 
भूषणके 'शिवराजभूषण” (१६७३ ई०)में अन्तमें यह विषय 
लिया गया है--अनुप्रास (छेक तथा लाट), यमक, पुन- 
रुक्तददाभास तथा चित्र । कुलपति मिश्रने 'रसरहस्य 
(१६७० ई०) में शब्दालंकारके विवेचनकों प्रथम लिया 
गया है-- प्रथम शब्द याते कहे प्रथम शब्दके साज” । 
छः अलंकारोंकी विवेचना की गयी है। देवने 'काज्य-रसायन' 
(१७०३) में ४ शब्दालंकार स्वीकार किये है, जिनमें सिंहा- 
वलोकन भी हे। मिखारीदासके 'काव्यनिणय (१७४६ ई०)- 
के २०व॑ उल्लासमे इनका वर्णन हे। प्माकरने चर्चा नही 
की । आधुनिक आचार्योने सम्पूर्ण विस्तार स्वीकार किया है । 

शब्दालंकारोंके शास्त्रीय विवेचनके अतिरिक्त काब्यमे 
इनके प्रयोगका विशेष महत्त्व खीकार किया गया है। 
आदिकालकी वीरकाब्योंकी परम्परामें रस तथा गुणोंके 
अनुरूप इन अलंकारोंके प्रयोगकी विशिष्ट परम्परा रही है । 
भक्तिकालके तुलसी, सूर तथा जायसी जेसे कवियोंमे सहज 
काव्यात्मक प्रकृतिके साथ ये अलंकार प्रयुक्त हुए है। 
इनमें चमत्कार अथवा वैचित््यकी भावना बिलकुल नहीं है । 
रीतिकाल और उसकी आधुनिक कालतक फैली हुई परम्परा- 
में इन अलंकारोंका प्रयोग कोशरूपूर्वक हुआ है, जो कही 
तो काव्यात्मक्ष बन पडा है, पर अनेक स्थलोंपर केवल 
चमत्कारके लिए ही जान पड़ता है। शब्दालंकारका प्रयोग 
छायावादी कवि 'प्रसाद', “निराझा, पन्‍त तथा महादेवी- 
तकमें देखा जा सकता है। शब्दाहुकार वस्तुतः अनेक बार 
काव्य-अर्थदरी अधिक सुन्दर शैलीमें व्यक्त करनेमे सहायक 
होते हैं, इसी कारण इनका प्रयोग काव्यमे निरन्तर चलता 
आया है। ' 


< रेल 


शगराब-शांत रस 





शराब-सूफी काव्यमें शराब शब्दका प्रयोग कई अर्थोर्मे किया 
गया है। साधारणतः आध्यात्मिक प्रेमक्रे अअथमे ही इसका 
प्रयोग हुआ है। परम-प्रियवमके दर्शनसे भावाविष्टावस्था 
उत्पन्न होनेके अर्थभे सी इसका अयोग किया गया है, जब 
प्रेमी तक आदिके संकुचित दायरेसे बाहर हो जाता हे 
(दे० अमृत, अमियरस”) । “एरा० पू० ति० 
दशरीअत-कुरानके वचनों और हृदीसों द्वारा अनुमोदित 
नियम-कानून, जिनका पालन करना इसलाम-चमंके 
अनुयायी आवश्यक मानते है। सांसारिक जीवन और 
उपासना, दोनोंका मार्गनिर्धारण इन नियमोंके द्वारा होता 
है (दे० 'सूफीमार्ग) । --रा० पू० ति० 
शरीरवाद-यथार्थवादका प्रभाव जहाँ अनावश्यक आवरण 
और रहस्यवादका खण्डन करनेमे समर्थ हुआ, वही उसने 
इतनी अधिक मुक्त अभिव्यक्तिका समर्थन किया कि कही- 
कही भावाभिव्यक्तिमे वह उन सीमाओको भी लॉघ गया, 
जो मात्र 'शील” अथवा संकोच के कारण अभिव्यक्ति नहीं 
पाती थी । वस्तुतः आजका जीवन और उसका समस्त 
वैज्ञानिक परिवेश इस 'शील”-परम्पराको कुण्ठाके रूपमें 
पालना नही चाहता। वह अधिक स्पष्टतासे जीवनके 
विभिन्न पक्षोंवो ग्रहण करता है भोर उनके सन्दर्भमें उस्तको 
प्रकृति और विक्ृतिको स्वीकार करता है । यथार्थवाद (दे ०)- 
का यह पक्ष मात्र आधुनिक बोधका वह रूप प्रदर्शित करता 
है, जिसमें भावाभिव्यंजनाके साथ-साथ जीवनके क्रियाशील 
आधारोंकी आत्माकी सूक्ष्मताके साथ मांसल स्थूलत्वका 
भावोन्मेष अरुचिपूर्ण नहीं छगता। फ्रान्सके पतनोन्मुख 
साहित्य-युगमे जोछा तथा फ्लोबेयर जैसे उपन्यासकारोने 
इस भावधाराको अपने कृतित्वमे प्रश्रय दिया था । 
शरीरवाद प्रस्तुत सन्दर्भममे शरीरके भोग और उसके 
यथार्थ संवेदन एवं संवहन-शक्तिकी वर्जनाके रूपमे नहीं 
लेता । शरीर भी सत्य है और उसके अवयबोंमे व्याप्त सूक्ष्म 
भावोंकी अभिव्यक्ति भी एक चेतन यथार्थ है । अस्तु, जब 
यथार्थमे भोगनेकी क्षमता निहित है, वहन करनेकी क्षमता 
निहित है, तो फिर उसको उसकी रसस्निग्धतासे और उसके 
सहभोगी होनेके पक्षको त्यात््य या वर्जना-युक्त माननेका 
प्रश्न ही नहीं उठता। अस्तु, प्रस्तुत तकके आधारपर 
शरीसवाद आत्म-रस-ग्राह्मताके साथ शारीरिक रस भोगने- 
की भी उतना ही महत्त्वपूर्ण समझता हे । प्रस्तुत इृष्टिकोण- 
के अन्तर्गत वे सभी मावाभिव्यंजनाएँ आती है, जो विशेष 
मनःस्थिति अथवा भावावेशमे किसी निश्चित क्रिया द्वारा 
शारीरिक ओर मानसिक क्रियाशीलूताको व्यक्त करती है । 
यथाथवादी विचारघाराके विकासके साथ कुछ लेखकों 
ओर कवियोंने इस ग्रवृत्तिको विशेष रूपसले अपनाया है। 
मन्तब्य केवल शरीरदी उपलब्धिकी स्वीकृति है। हिन्दीमे 
अज्ञेय के शेखर : एक जीवनी तथा नदीके द्वीप'मे ऐसे 
स्थल काफी हैं, जिनमे भावोन्मेषके साथ-साथ स्थूल शारी- 
रिक ग्राह्मताका भी वर्णन किया गया हे । जेनेन्द्रके उप- 
न्यासोंमे भी, विशेषकर 'सुनीता'मे यह प्रदृत्ति अप्रत्यक्ष 
रूपमे मिलती है| देवराजने 'पथकी खोज में इसका आश्रय 
लिया है | अज्ेय'क्री कविताओंमे तो कहौ-कही इस प्रवृत्ति- 
का बड़ा प्रभावपूर्ण वर्णन है । ये वर्णन मात्र चमत्कार या 


चौकानेके लिए न होकर, इसमे सी अधिक इस बातकी स्वी- 
कृति देते है कि आजकी आधुनिक चेतनामें वे सब मानवीय 
संवेदनाके अंश है, जिन्हें आजतक अश्र, खेद, रक्त और 
स्थूलत्वके नामपर त्याज्य समझा जाता था, क्योंकि शरीर- 
का सुख-दुःख भी आत्माके सुख-दुःखका माध्यम है | इन 
दोनोकी पृथक नहीं किया जा सकता । बच्चन की 'मिलन- 
यामिनी! ओर 'सतरंगिनीकी अधिकांश कविताएँ इस 
प्रवृत्तिका समर्थन करती हे । 

यद्यपि कुछ अंशोंमें यह कहा जा सकता है कि इस 
प्रकारको प्रवृत्तिसे साहित्यमें एक विशेष प्रकारकी अश्लीूता 
(दे०' प्रश्रय पाती है, किन्तु अश्लीलताकी सीमा निर्धारित 
करनेके पहले यद्द मान केना आवश्यक हे कि आजका 
भाव-वोध जिसे तीव्रताके साथ यथार्थ अभिव्यक्ति पानेको 
उत्सुक है और जिश्त तेज गतिसे हमारा समस्त जीवन 
प्रत्यक्षानुभूतिको खीकार करनेके लिए प्रस्तुत है, उसमे यह 
वर्जना अधिक दूरतक साथ नहीं दे सकती । साहित्यिक 
स्तरपर और सम्पूर्ण जीवनके परिवेशमें वस्तुसत्यके प्रति 
हमारी दृष्टि दिन प्रति-दिन अधिक जागरूक हो रही है! 
फिर भी इस बातसे इन्कार नही किया जा सकता कि प्रस्तुत 
शैलीका निर्वाह केवल एक कुशल और प्रोढ लेखक द्वारा ही 
सम्भव हे । अन्य लेखक जिनमे यह प्रौढता और शक्ति नहीं 
है, वह शैलीके साथ-साथ समस्त वस्तुस्थितिकों अपने अध- 
कचरेपनके कारण असाहित्यिक और अरुचिपूर्ण बीअत्समें 
भी बदल सकते है । -+ल० कां० ब० 


दशशिवदना (मारूती)-वर्णिक छन्दोमे समवृत्तका एक 


भेद; इस वृत्तका चरण नगण और यगणके योगसे बनता है 
(॥॥, ।55) । केशवने 'रामचन्द्रिका के दूसरे प्रकाशमें इसका 
नाम मालती--आदि नगण पुनि यगण दे, रचहु मालती 
छन्‍्द” ओर तीसरे प्रकाशमे शशिवदना नाम दिया है । 
भानु और श्रुतवोधकारने इसका शशिवदना नाम दिया! 
उदा०-- “तह दरबारी, सब सुखकारी | कृत युग कैसे, 
जनु जन वैसे” (रा० चं०, २: २) | “9० झ्ु० 


शांत रस-शान्त रस साहित्यमे प्रसिद्ध नो रसोंमे अन्तिम 


रस माना जाता हे--“शान्तोडपि नवमो रसः? (मम्मट : 
का० अ०, ४ : ३५) । इसका कारण यह है कि भरतके 
'नाव्यशास्त्र'ं (३ श॒० ई०)मे, जो रस विवेचलका आदि 
स्नोत है, नाव्यरसोके रूप मे केवल आठ रसोंका ही वर्णन 
मिलता है। शान्तके उस रूपमे भरतने मान्यता प्रदान 
नही की, जिस रूपमे शगार, वीर आदि रसोको की, और 
न उसके विभाव, अनुभाव और संचारी भावोका ही वैसा 
स्पष्ट निरूषण किया। अष्टनाव्यरसोका स्वरूप निरूपित 
करनेके पश्चात्‌ नाव्वशासत्रमे शान्त रसको सम्भावनाका 
निर्देश निम्नलिखित शब्दोम किया गया हे और 'नवरस' 
शब्दका भी उछेख सर्वप्रथम यही हुआ हे--“अतः शाब्तों 
नाम मोक्षाध्यात्मसमुत्थ '' शान्तरसो नाम सम्भवतति | 
“एवं नव रसा दृष्टा नाव्यशैलक्षणान्विताः? (पू० ३२४-३३ 
गा० सं०), अर्थात्‌ मोक्ष ओर अध्यात्मकी भावनासे जिस 
रसकी उत्पत्ति होती है, उप्तको शान्त रस नाम देना 
सम्भाव्य हे (कन्हैयालाल पोद्दार : स० सा० इ०, छ्वि० 
सा०)। नाव्यज्ष लोगोंकी दृश्मि इस प्रकार विविध लक्षणोसे 


शांत रस 


युक्त नौ रसहोते है। उक्त अंशके अतिरिक्त नाव्यशाड्र में 
ही एक स्थानपर यह भी प्रतिपादित किया गया है कि 
शानन्‍्त रससे ही रति आदि आठ स्थायी भावोंकी उत्पत्ति 
होती है और शान्तमें ही उनका विलय हो जाता है-- 
“स्व स्व॑ निमित्तमासाथ शास्ताद्भावः प्रवतंते । पुननिमि- 
तापाये च शान्‍्त एवोपलीयते”? (६ : १०८) । 
इस प्रतिपत्तिसे शान्त रसका महत्त्व अन्य रखोंको 
तुलनामें सर्वोपरि सिद्ध होता है। कुछ विचारकोने इसी 
आधारपर कि शान्त भावशुन्य स्थितिका बोतक है, उसकी 
अनभिनेयता सिद्ध वी और उसका खण्डन किया, जिसका 
विरोध अभिनवभारती और 'रसगंगाधर' आदि अनेक 
ग्रन्थोंमें मिलता है | इनमे कहा गया हे कि 'भाव-शुन्यता' 
शान्तको रस माननेमे बाघक नहीं हो सक्षती, क्योकि किसी 
रसके अभिनयमे अभिनेता भाव-लिप्त नही माना गया है । 
अभिनवगुप्तने शान्त रत ओर उसके स्थायी भावको समस्या- 
पर गम्भीरतापूर्वक अत्यन्त सूक्ष्म इृष्टिसे विचार किया और 
अपने पूर्वके सभी मतोंका खण्डन करते हुए खतन्‍्त्र मतकी 
स्थापना की । जिन मतोंका उछेख अभिनवभारती मे हुआ 
है, उनमेंसे एक शमकों स्थायी, तपरया तथा योगियोके 
सम्पर्ककोीं विभाव, काम, क्रोध आदिके अज्नावकी अनुभाव 
और धृति, सति आदिको संचारी मानता हुआ शान्त रख- 
की कव्पना सम्पूर्ण रसांगोफे साथ करता है। परन्तु दूपरा 
मत शम ओर झ्ान्तकी पर्यायवाची बताकर अन्य अनेक 
तकों द्वारा शान्त रसकफ्ी श्थक्‌ सत्ताका निषेध करता हे । 
कुछफ्े अनुसार निवेद शानन्‍्त रसका स्थायी भाव हे, पर कुछ 
अन्य विचारक पानक-रसकी तरह रति, उत्साह आदि आठों 
सथायियोकी सम्मिलित रूपसे शान्तका स्थायी माननेके 
पक्षमे है। अभिनवगुप्तने उक्त सभी मृतोंका खण्डन 
पाण्डित्यपूर्ण रीतिसे करते हुए अन्तमे 'त्ज्ञानकों शान्त 
रसका स्थायी भाव माना । उनके मतसे जिस प्रकार 'काम' 
रति आदिसे अभिदित होछर कवि ओर नट द्वारा रसस्वरूप- 
में आखाद्य होकर प्रकट होता हे, उसी प्रकार 'मोक्ष' नामक 
पुरुषार्थ अपने योग्य भी विशेष 'चित्तवृत्तिके योगसे रस- 
अवस्थाको ग्राप्त कर सकता है । शान्‍्त रस यही है । निर्वेद- 
की आचायने शोकके प्रवाइको फेलानेवाली विशेष चित्त- 
वृत्ति माना, जिसकी उत्पत्ति दो प्रकारसे होती है । एफ तो 
दारिद्रय आदिसे, दूसरे, तत्वशानसे। तत्त्वशानसे उत्पन्न 
निर्वद अन्य सब स्थायियोकों दबा देनेवाला है और उनकी 
अपेक्षा अधिक स्थायित्ववाला भी है । पर यदि इस निर्वेद- 
को शान्त रसका स्थायी भाव माना जायगा तो तत्त्वज्ञानकी 
विभाव मानना पड़ेगा, क्योंकि उसीसे यह उत्पन्न होता है । 
परन्तु इसे उचित नहीं माना गया । वास्तवमे तत्वज्ञानसे 
निर्वेद उत्पन्न नही होता, तत्वज्ञान ही निर्वेद या वेराग्यसे 
उपजता है| शम ओर निर्वेदवीी समान स्वीकार करके 
शम और शान्‍्तमे हास और द्ास्यकों तरह सिद्ध और 
साध्य, साधारण ओर असाधारणका भेद भी उन्होंने 
बताया । इस प्रकार बहुत तक-वितकके बाद तत्त्वज्ञानकों ही 
अन्तिम मान्यता प्रदान की । 
आगेके शास्त्रकारोंने शबन्‍्त रसके स्थायी भावविषयक 
उनके मतको खीकार नहीं किया | इसके मूलमें कदाचित्‌ 
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दो कारण मुख्य थे। एक तो यह कि तत््वज्ञान'को स्थायी 
भाव कहना ज्ञानकों भावका स्थान देना हे, जो सहज 
ग्राह्य नहीं हो सका और न वह उचित हो प्रतीत होता 
है। दूसरे, जव शम और शान्तमे वही मेद है, जो हास 
ओर हास्यमें, तो फिर जिस प्रकार हास्यका स्थायी हास 
हो सकता है, उसी प्रकार शान्तका स्थायी भी शम हो 
गाता हे। इसपर आपत्ति करना समीचीन नहीं हे, 

क्योंकि भरतने ही उसे निर्धारित किया है । 

शान्त रसके स्थायी भाव सम्बन्धी वाद-विवादका यही 
अन्त नही हुआ, साहित्यमे और भी मत व्यक्त फिये गये 
है । अग्निपुराण'(९ : १० श्ञ० ई०) में 'रतिके अमावसे 
शान्त रसकी उत्पत्ति मानी गयी है। रुद्र॒ट(९ शु० ई० 
म०)ने सम्यकू-शान को, आनन्दवर्धन (५ श॒० ई० उत्त०)ने 
तुष्णाक्षयसुख की तथा आगे कुछ अन्य विद्वानोंने 'सर्ब- 
चित्तवृत्तिप्रशम', 'निविशेषचित्तवृत्ति)', घरति!, “उत्साह 
आदिको भी शान्त रसका स्थायी निर्धारित किया। खंगा- 
रादिकी तरह शान्त रफके मेद-प्रभेद करनेकी ओर आचारयौ- 
का ध्यान प्रायः नही गया है । केवल 'रस-कलिका' मे रुद्र- 
भट्ट द्वारा चार भेद किये गये है--(१) वेराग्य, (२) दोष- 
निग्नद, (३) सन्तोष, (४) तच्न्साक्षात्कार, जो मान्य 
नहीं हुए | 

शान्तके समानान्‍्तर कुछ नये रसोंकी कल्पना भी की 
गयी, जिनमे 'संगीतसुधाकर के रचयिता हरिपाल द्वारा 
करठिपत ब्राह्मरस (स्थायी माव आनन्द) तथा 'रपमंजरी' के 
प्रगेता भानुदत (१३ श० ई०) द्वारा कल्पित कार्पण्य रस 
(स्थायी भाव स्पृह्) विशेष उल्ठेखनीय है | जैन 'अनुयोग- 
द्वारसूत्र में प्रशान्त' नामक रसकी चर्चा मिलती हे। 
भोज(११ ह्ञ० ई० पूर्वा०)के 'सरखतीकण्ठाभरण'में धौरो- 
दास आदि चतुर्विध नायकोंके आधारपर कुछ रसोंकी सिद्धि 
मानी गयी है, जिनमें धीरप्रशान्तके अनुरूप 'प्रशान्त' या 
“़ान्त' रस (स्थायी भाव ध्रति)की स्थिति सिद्ध होती है (दे०- 
आए० प्र० दीक्षित : काव्यमें रस : अप्र०, १०४ ६६-६९) । 

धनंजय (१० शञ० ई०), मम्मट (१२ श० ई० पूर्वा०) 
और विश्वनाथ (१०७ श० ई० पूर्वो०) प्रभृति संस्कृतके 
प्रसिद्ध परवर्ती आचायोने शान्‍्त रसका लक्षण निम्नलिखित 
रूपमें दिया है--धनंजय--“शमप्रकर्षों निर्वाच्यों मुद्रिता- 
देस्तदात्मता' (दश०, ४ : ४०), अर्थात्‌ शान्त रस अनि- 
वौच्य और शमका ग्रकर्ष है तथा मोद उसका स्वरूप है । 
इसपर व्याख्याकार धनिकका कथन हे-- मुनिराजोंने 
उस्त रसको शान्त कहा है, जिसमें सुख, दुःख, चिन्ता, 
2घ, राग, इच्छादि कुछ नही रहते ओर जिसमें सब भावों- 
का शम प्रधान रहता है” । 'मम्म2--निर्वेदस्थायिभावोड- 
स्ति शान्तो5पि नवमी रसः” (का० प्र०, ४ ४ ३५), अर्थात्‌ 
निर्वेद स्थायीवाला शान्त रस नवॉ रस होता है। विश्वनाथ 
ने लाहित्यदर्पण'मे इस प्रकारकी व्याख्या की है--' शान्त 
रकी प्रकृति उत्तम, स्थायी साव शम, दुन्देन्दु वर्ण तथा 
देवता श्री नारायण है। संसारकी अनित्यता, वस्तुनगतकी 
निस्सारता और परमात्माके स्वरूपका ज्ञान इसके आलम्बन 
हैं। भगवानूके पवित्र आश्रय, तीर्थस्थान, रम्य एकान्त बन 
तथा महापुरुषोंका सत्संग उद्दीपन है। अनुभाव रोमांचादि 
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और संचारियोंमे निर्वंद, हर्ष, स्मरण, माति, उन्माद तथा 
प्राणियोंपर दया आदिकी गणना की जा सकती है (३: 
२४०४५, ४६, ४७, ४९) | संरक्षत साहित्यमें, विशेषफर 
धनंजय द्वारा निर्वेदकी स्थायी माननेका विरोध किया गया 
है, पर कुछ रीतिकालीन हिन्दी काव्थाचार्योने मम्मटका 
मत मानते हुए 'शम'के स्थानपर निर्वेदकों ही झान्त 
रसका स्थायी भाव बताया हे | कुलपति मिश्र--“तत्त्व 
ज्ञनते कवितमे, जहें प्रगटे निर्वेद । कहे सान्‍त रस जासुको, 
सो है नोमो भेद (र० २०, पु० २८)। नन्दराम-- 
“जाकी थाई भाव सुकबि निरबेद वखानत' (श्वृं० ढ०, 
पृ० १४८) । पत्माकर--सुरस सान्‍्त निर्षेद हे जाको थाई 
भाव” (जगक्गि०ण, ७२०) | कुछपति मिश्र॒(१७ झू० इई० 
उत्त०)के उपयुक्त लक्षणपर अमभिनवशुप्तके मतकी छाया 
हे । अन्य प्रमुख काव्याचार्योमें चिन्तामणि (१७ झ्ञु० ई० 
पूवो ०), मिखारीदास (१८ श० ई० पूर्वा०) और केशब- 
दास(१७ छा० ई० पूर्वा०)ने शम को ही मान्यता प्रदान 
की । बेनी प्रवीन (१९ श० ३० पूर्वा०ने “नवससतरंग'े 
थाई जासु बिराग” लिखकर विरागकी और 'साहित्यसागर"- 
के रचयिता बिहारीलाल भट्टने शान्ति स्थायी माव है” 
लिखकर शान्तिको शान्त रसका स्थायी माना हे । चिन्ता 
मणिने भी सम कहियत बेराग्यते'के द्वारा शग और 
वैराग्यकी समानाथी माना है । क्रेशवदासने तो “शम'के 
कारण शान्‍नत रप्तको ही शम रस! नाम दे दिया हे-- 
“घबते होय उदास मन बसे एक ही छोर। ताहीसों सम 
रस कहत केसव कबि सिरमोर” (रसिक०, १४ : ३७) । 
पण्डितराज जगन्नाथ(१७ श० ई० पूर्वो०)ने महाभारतादि 
प्रबन्धीमे शान्त रसकी गप्रधानता बतायी हे और उसे (अखिल 
लोकानुभवसिद्ध' भी घोषित किया है । जैन कवि बनारसी- 
दासने अपने 'समयपस्तार नाटकमे शान्त रसकी रसराज 
मानते हुए लिखा है--'नवमों सान्‍्त रसनिवो नायक! । 
संस्कृत तथा अन्य भारतीय माषाओंका ज्ञान-भक्तिपरक 
सम्पूर्ण साहित्य मूलतः शान्त रसके अन्तर्गत आता है, 
यद्यपि उसमे शेष आठ रसोका पर्याप्त परिविस्तार मिलता है। 

वेराग्य भारतीय विचारधाराका महत्त्वपूर्ण तथा शक्ति- 
शालिनी प्रवृत्ति रही है ओर उसका प्रभाव भारतीय 
साहित्यपर निरन्तर बना रहा है । हिन्दी साहित्यके भक्ति- 
कालमे शान्त रसको मह प्राप्त हुआ हे। विनय सम्बन्धी 
भक्तिभावनामे इसी रसका प्रसार है | सरके विनयके पदोमे 
तथा तुल्सीकी विनयपतन्रिकामे इसको पूर्ण अभिव्यक्ति 
हुई हे । सन्त कवियोमे निर्वेद, शम, वेराग्यकी व्यापक 
भावना पायी जाती है। प्रेममार्गी सूफी कवियोके प्रवन्ध- 
काव्योमे यत्र-तत्र इसकी अवतारणा हैं । +-ज० गशु० 
शाक्तमत-शक्तिकी उपासना करनेवालोको शाक्त और 
उनके धर्म या मतवो दइतक्तमत कहा जाता है । इस मतमें 
परमेश्वरकी कल्पना स््रीःरूपमें की जाती है और उसे 
शक्तिके नामसे अभिद्दित किया जाता है। झाक्तिको ही 
आनन्दभेरवी, महाभैरवी, त्रिपुरसुन्दरी, रूलिता आदि 
नामोंसे पुकारा जाता हे। शक्तिकी उपासना प्रायः तीन 
पद्धतियोंसे होती है--(क) सामान्य शिष्ट-पद्धाति, जिसमे 
अह्िसात्मक इढंगसे अन्य देवोंकी तरह ही शक्तिकी पूजा 
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होती है, (ख) भयंकर पद्धति, जिससे शक्तिका सम्बन्ध 
कापालिकों और कालमुखोके मतोंसे है और जिसमे पशुओं 
तथा मनुष्योका वलिदान विहित है और (ग) भावात्मक 
पद्धति, जिसमे उपासक अपने उपास्य देवताके साथ 
तादात्म्य स्वापित करता हुआ पूजा करता है। ग्रायः 
अन्तिम पद्धति करनेवालोको ही शाक्तकी संज्ञा दी जाती 
है, प्रथम ओर द्वितीय पद्धतिवालोंकी क्रमशः स्मात॑ तथा 
शैव कहा जाता है । 

शाक्तमत अद्वेतवाढका साधनमाग है। शाक्तोंकी श्रत्येक 
साधनामे अठ्रैतवाद ओतप्रोत रहता है| झाक्त मतके दो 
सम्प्रदाय है--कील सम्प्रदाय और समयाचार मत या 
सम्प्रदाय । इन दोनोके भी अवान्तर सम्प्रदाय है ! 

बील वहीं हे, जो शक्तिका शिवके साथ मिलन करानेमे 
समर्थ होता हे । 'फुलका अर्थ है शाक्तिया कुण्डलिनी 
और अकुलका अर्थ है शिव। जो योगक्रियासे कुण्डलिनी- 
का अस्युत्थान कर सहसख्रारस्थित शिवके साथ सम्मेलन 
कराता है, वही कोल हे। कीलाच।र ही कुछाचार या वामा- 
चार है। यह आचार मद, मांस, मत्स्य, सुद्रा ओर मैथुन 
इन पॉच मकारों या तत्त्वोंके सहयोगसे अनुष्ठित होता 
है । इन पॉच मकारोंद। रहस्प नितान्‍्त यूढ है । जो कोई 
इन्हे बाह्य तथा भौतिक अथमे प्रयोग करता है, वह यथार्थ 
से वहुत दूर हे । मद्य वाहरी शराब नही, विन्तु अच्यरन्अमे 
स्थित सहख्द कमलसे क्षरित झुपा है। जो पुरुष पुण्य 
और पापरूपी पशुओको ज्ञानरूपी खडगसे मारता है भौर 
अपने मतको बह्ममे लीन करता हे वही मांसाहारी हे । 
मत्म्य शरीरस्थ इडा तथा पिंगला, अर्थात्‌ गंगा ओर यमुना 
नामक नाड़ियोंमे प्रवाहित श्वास और प्रश्वास हे | मत्स्य- 
भद्वी वह है, ज़ो प्राणायाम द्वारा श्वास-प्रश्वासकों बन्द 
करके प्राणवायुकी सुपुम्ना नाडीके मीतर संचालित करता 
है । असत्‌ संगके त्यागका नाम झुद्रा है। यह सत्संगका 
योतक है | सहस्तारमें स्थित शिव तथा कुण्डलिनीका अथवा 
सुपुम्ना तथा प्राणका सहवास या मिलाना मैथुन है | इश्ल 
प्रकार स्पष्ट हे कि पंच मकारोका सम्बन्ध अन्तयोंगसे हे । 
पर कालान्तरमे शाक्तोने आन्तरिक साधनाको छोड्कर 
बहिःसाधनाकोी हो अपना लिया | फिर वे इन पंच मकारों- 
के भौतिक अर्थ लेने लगे ओर इनका सेवन करने लगे । 
यही कारण है कि शाक्त निनन्‍दनीय समझे जाते हे । कवीर, 
तुलसी आदि सन्तोने भी वाममागियोंक्रो कह आलोचना 
वी हे ओर उन्हे पथश्रष्ट समझा है, जो ठीक ही है । 

समयमार्गमे अन्तर्योगका भी प्राधान्य है। 'समय'का 
अर्थ है हृदयाकाझुमे चक्रकी भावना कर पृजाका विधान 
या शक्तिके साथ अधिष्ठान, अनुष्ठान, अवस्थान, नाम तथा 
रूपभेदसे ५॑च प्रकारवों साम्य धारण करनेवाले शिव (शिव- 
शक्तिका सामरस्य) । समयाचारमे मूलाधारमें सुप्त कुण्ड 
लिनीको जाग्रत्‌ कर स्वाविष्ठानादि चद्रोंसे होकर सहस्नार 
अक्रमे विराजमान सदाशिवके साथ संयोग करा देना 
प्रधान आचार है। समय,चारी रूद््मीघर (१२६८-१३७५९ 
ई०)ने कोलमार्गकी कडी निन्‍्दा की है, परन्तु साधनाके 
रहस्योके ज्ञाताओंकी सम्मतिमें आरम्ममें दोनों मार्गमें 
अन्तर होनेपर भी अन्ततः दोनोंमें नितान्‍्त घनिष्ठता हे । 





जो परम कोल हे, वही सच्चा समयी है 

तत्त्व छत्तीस है, जिन्हें तीन विभागोंमें विभक्त क्विया 
जाता है--शिवतत्त्य, विद्यातत्व और आत्मातत््व । शिव- 
तत्तत दो तत्वोंका विभाग है--शिवतत््व ओर शक्तितत्त्व | 
विद्यातत्वर्म सदाशिव, ईश्वर ओर शुद्ध विद्या, ये तीन 
तत्व ग्रहीत है । आत्मतत्तमे ३१ तत्व है--माया, कला, 
विद्या, राग, काल, नियति, पुरुष, प्रक्नति, बुद्धि, अहंकार, 
मन, पंच घानेन्द्रियों, पंच कर्मेन्द्रियाँ, पॉच विषय (रूप, 
रस, गन्ष, स्पर्श ओर शब्द) तथा पाँच महाभूत (आकाश, 
वायु, वहि, जल ओर पृथ्वी) । 

परा शक्तिके हृदयमें विश्वसृष्टिकी इच्छा उत्पन्न होते 
ही उसके दो रूप हो जाते है--शिवरूप तथा शक्तिरूप । 
शिव प्रकाशरूप है और शक्ति विमशरूपिणी है । विमशेका 
अर्थ हे पूर्ण अक्नत्रिम अहंकी स्फूर्ति | इसीकी चित्‌ , चैतन्य, 
खातन्व्य, कर्तृत्व, स्फुरता आदि कहते है । प्रकाश और 
विमर्श सदेव युगपत्‌ रहते है। प्रकाश या शिवकों हीं 
संबित्‌ कहा जाता है और विमर्शकोी युक्ति या मनन । 
इसी शिवशक्तिके आन्तर निमेषकी सदाशिव तथा वाह्य 
उन्मेषको ईश्वर कहते है। परा संवितका शिवशक्त्यात्मक 
रूप सर्गात्मक होता है। शिवतत्वमें 'अहं” विमश होता 
है, सदाशिवतत्त्वमे 'अहमिदम्‌” विमर्श ओर ईश्वरतत्त्वमें 
“इदमिदम्‌ विमर्श होता है । इनमेसे प्रत्येक प्रथम पदकी 
प्रधानता रहती है। शुद्ध विद्यातत्त्वमें अहं और “इद, 
दोनोंकी समान प्रधानता रहती हे । इसके अनन्तर माया- 
तत्तका कार्य आरम्भ होता है, जो 'अहं' और 'इद'को 
पृथक-पृथक्‌ कर देती है। अहमंश हो जाता है पुरुष और 
इृदमंश प्रकृति । परन्तु शिवकी पुरुषरूपमे आनेके लिए 
माया पॉच उपाधियों--कछा, विद्या, राग, काल और 
नियतिकी सृष्टि करती है, जिनका पारिभाषिक नाम कंचुक 
या आवरण है। इतना विजम्मण हो जानेपर फिर सांख्य 
दर्शनकी भाँति आगे विक्रास होता है। आविर्भावके विप- 
रीत क्रमसे तिरोभाव होता है। आविर्भाव सूश्टिविशानकी 
व्याख्या करता है, तो तिरोभाव साधनाकी | 

शैवोंके एकदेशी(त्रिकदर्शन)कों भी उपयुक्त तत्त्ववाद 
मान्य है। उनमें और शाक्तोंमे थोड़ा अन्तर है। शैवोका 
कहना है कि शिवतत्त्वमे शक्तिभाव गौण और शिवभाव 
प्रधान हैं, जब कि शाक्तोका दावा है कि शक्तितत्तमें शिव- 
माव गोण ओर शक्तिमाव प्रधान है। दोनों मानते हैं कि 
तत्वातीत दशामे न शिवकी प्रधानता है, न शक्तिकी 
प्रत्युत दोनोंकी साम्यावस्था है । यही शिव-शक्तिका साम- 
रस्य है । इस सामरस्यकी शैव लोग परमशिवके नामसे 
पुकारते है, तो शाक्त लोग पराशक्तिके नामते । यह परा- 
शक्ति (या शैव मतमे परमशिव) विश्वात्मक और विश्ो- 
त्ती्ण, दोनो है । शाक्तमतम शिव पराशक्तिसे उत्पन्न होकर 
जगतका उन्‍मीलन करते है। 

शाक्तमतका इतिहास बहुत प्राचीन है । इसको तीन युगों- 
में बॉटा जाता है--(क) बुद्धपूर्वयुग या प्राचीन युग, जो 
प्रागेतिहासिक युगतक जाता है, (ख) मध्ययुग या बुद्धोत्तर 
युग, जो १२०० ई०तक विस्तृत है ओर (ग) आधुनिक युग, 
जौ १२०० ई०्से लेकर अद्यावधि हे | इतने लम्बे कालमें 
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शाक्त मतके विपुल ग्रन्थ रचे गये है, जिनमेसे अधिकांश 
अप्रकाशित है । इनके मूल ग्रन्थोंकी शाक्त आगम कहते 
है। शाक्त मतकी कुछ उपनिषदे इधर कलकत्ताते प्रकाशित 
हुई है। शाक्त संस्कृतिके दो सम्प्रदाय है--श्रीकुल और 
कालीकुल । श्रीकुलके अनेक ग्रन्थ है, जिनमे अगस्त्यके 
'शुक्तिसूत्र” ओर 'शक्तिमहिम्नस्तोत्र', सुमेधाका "त्रिपुरा- 
रहस्य', गोडपादका “ओविद्यारलमत्र, शंकराचार्यके 
'सैन्दर्यछहरी' ओर प्रपंचलार' और अभिनवग्रप्तका 'तन्त्रा- 
लछोक' मुख्य है। कालीकुलके मुख्य ग्रन्थ कालज्ञान, 
क्ालोेत्तर,, महाकाल्संहिता' आदि है। 

हिन्दी साहित्यके आरम्सिक युगमे शाक्त मतका विशेष 
प्रभाव परिलक्षित होता है। 'बंगेलशाननिर्णय! (उैलमतका 
एक ग्रन्थ)की पुष्पिकासे प्रसिद्ध चोरासी सिद्धोंमे अन्यतम 
मत्स्येन्द्रनाथका सम्बन्ध योगिनीकील (कीह मतका एक- 
देशी)सें जान पडता है । नाथ-सम्प्रदाय द्वे०)का सम्बन्ध 
कोल मतसे निःसन्दिग्ध रुपसे सिद्ध है। सिद्ध-साहित्य, 
नाथ-साहित्य तथा सन्तन्‍साहित्य (द्रे०)मे शक्तिसाधनाका 
स्पष्ट प्रभाव है । नाद, बिन्दु, पंच मकार, प्रतीक भाषा 
आदिका प्रयोग शाक्तोके प्रभावका सूचक हे । शाक्त 
आगम शूद्रो तथा स्रीजनोंके लिए भी सदासे उन्मुक्त रहे 
है। शाक्त परम्परामें जाति-पॉतिका भेदभाव नहीं रहता। 
इसका भी प्रभाव प्राचीन हिन्दी साहित्यपर पडा है। पर 
जहाँ इतने अच्छे प्रभाव पड़े है, वहाँ प्राच्चीन हिन्दी साहित्य- 
में शाक्तोकी कट निन्‍्दा भी मिलती है | इससे रगता है कि 
उस समय शाक्त मत अपने असली रुपसे विकृषत हो गया 
था और उसमे बहुत-सी कुरीतियाँ आ गयी थी। पर यह 
न समझना चाहिये कि शाक्त परम्परा बिलकुल लुप्त हो 
गयी है, यथ्पि शाक्तों, शैवों ओर वेष्णवोका अन्‍्तर्भाव 
शंकराचार्यके स्माते॑ मतमें हो जानेके कारण अब शाक्त 
मतका उतना प्रभाव नही रह गया, जितना |ि प्राचीन 
तथा मध्यकालीन युगमे था। शाक्त साहित्यकी बड़ी राशि 
अप्रकाशित हे । शाक्त खयं अपने साहित्यका प्रकाशन 
नहीं होने देते । इस भावनाके कारण उनका साहित्य अभी 
अन्धकारमें पडा है। हिन्दीमें तो उन्तके किसी प्रामाणिक 
अन्थका प्रकाशन ही नहीं हुआ है । 

[सहायक ग्रन्थ--गोपीनाथ . कविराजका लेख--शक्ति- 
दरशन, हिस्ट्री ऑव फिलासफी--ईस्टर्न एण्ड वेस्टर्न, प्रथम 
भागमें, राधाइष्णन्‌ द्वारा सम्पादित; वैष्णविज्म, शैविज्म 
एण्ड माइनर रेलीजन्स : रामक़ृष्ण गोपारू भण्डारकर; 
भारतीय दर्शन : बलदेव उपाध्याय |] +-सं० ला० पा० 


शादूलविकीडित-वर्णिक छन्दोमें समबृत्तका एक सेद । 


भरतके 'नाव्यशाक्ष/ (१६ : ९१, ९२), 'पिगलछन्दःसूत्र 
(७: २२) और 'प्राक्ृतपैगलम'मे (सादूदूल सट्टा, २: 
१८७ नामसे) इसका लक्षण दिया गया है | म, स, ज, स; 
त, गके योगसे यह बृत्त बनता है (5६5, ॥5, ॥5॥, ॥5, 
55, 5) और १२, ७ वर्णोपर यति आती है। केशव (रा० 
चें०; ३२: १३), तुलसीदास (बाल, अयोध्या, अरण्य, 
किष्किन्धा, सुन्दर तथा लका-काण्डका आरम्भ), हरिऔध' 
(प्रि० प्र०, ४ : ९), मेथिलीशरण गुप्त (पत्रावली, प० ३२) 
ओर अनूप शर्मा (सिद्धार्थ, सर्ग १, ३, ९, १०, १७, १८ 
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एवं वर्डडमान, पू० ३८५)ने इस छन्दका प्रयोग किया है । 
उदा०--भकिसा प्रेम विशुद्ध बुद्ध प्रति था, स्वर्गीय आनन्द 
था। भोगा जा सकता कमी अवनिमभे जो इन्द्रियोसे नही” 
(सिद्धार्थ, नि्वाण स० १८) । “घु० शु० 
शालिनी -वर्णिक छन्दोंमे समवृत्तका एक भेद | भरतने 
'्ञाय्यशासत्र' (१६ : ३०)मे लक्षण ओर उदाहरण दिया है । 
मगण, दो तगण और दो गुरुओके योगसे (555, 55), 55, 
55) यह बृत्त बनता है और ४, ७ वर्णोपर यति होती है । 
संस्कृतके इस प्रसिद्ध छन्दका प्रयोग साकेत (स० ५९% मे हुआ 
है---क्या-क्या होगा साथ में क्या बताऊँ । हे ही क्या, हा 
आज जो में जताऊँ। तो भी तूली पुस्तिका ओर वीणा। 
चौथी में हैँ पाँचवी तू प्रवीणा'” । घु० शु० 
शिक्षा-दे० 'सखीकर्म' । 
शिखरिणी-वर्णिक छन्दोंमें समवृत्तका एक भेद । भरतके 
'्ञाय्यशास्र! (१६ : ७९) तथा पिंगलछ्न्दःसूत्र (७: २०)के 
अनुसार य, म, नं, स, भ, छ, गके योगसे शिखरिणी वृत्त 
बनता है (।४५, 555, ॥|, ॥६, 5॥, ।$)। पुष्पदन्तके 
'भहिम्नस्तोन्र' ओर शंकराचार्यकी 'सौन्दर्यलहरी'मे इस 
छन्दका प्रयोग हे “तनोतु क्षेम नस्तव वदन सोन्दर्यलहरी ” । 
“हरिओऔष' (प्रि० प्र०, स० ९), मैथिलीशरण शुप्त (पत्रा०, 
८5:११) ओर अनूप शर्मा (सिद्धाथे, स॒० ४, ८, १२)ने 
इस छन्‍्दका प्रयोग किया है। अनूप शर्माने इस छन्दका 
सर्वाधिक प्रयोग किया है । उदा०--“उषालोकारम्या दिवस- 
मुखमे राग भरके, हँसी ज्यों ही भू पे प्रकट नभमे भास्कर 
हुआ” (सि०, अनु०, ३० ण३)। “3७० 8० 
शिव्पक-इसमे चार अक होते है । चारों वृत्तियोंका प्रयोग, 
शानन्‍्त, हास्यके अतिरिक्त अन्य सभी रघोंका ग्राघान्य होता 
है | नायक बाह्मण तथा उपनायक कोई हीन पुरुष होता 
है। श्मशान, शव आदिका वर्णन इसमे रहता हे । इसके 
ये सत्ताइस अंग होते हे---१. आशंसा, २. तर्क, ३. सन्देह, 
४. ताप, ५. उद्धेंग, ६. प्रस्ति, ७. प्रयल्न, ८. ग्रथन, ९. 
उत्कण्ठा, १०. अवहित्था, ११. प्रतिपत्ति, १२. विलास, 
१३. आलस्य, १४. वमन, १५ प्रहर्ष (विशाल हर्ष), १६. 
अश्लील (रूज्जा, जुगुप्सा, अमंगलसूचक बात), १७. 
मूढता, १८. साधनानुगसन, १५९. उच्छास, २०. विस्मय, 
२१. प्राप्ति, २९. लाभ, २३. विस्मृति, २४. सम्फेट, २५. 
वेशारब, २६. प्रबोधक, २७. चमत्कृत ।उदा०--“क्नकाव- 
तीमाधव” । शेष बातोंमे नाटकसे समानता है |--बि०रा० 
शिष्य-काव्य शासत्रमे कविशिक्षा (दे०)के अन्तर्गत शिष्य! - 
का अर्थ हे इस शासत्रका अधिकारी व्यक्ति। वामनने 
कवियोंके दो भेद किये है--अरोचकी, अर्थात्‌ विवेकी तथा 
सतृणाभ्यवहारी, अर्थात्‌ अविवेकी । अरोचकीको ही 
शिष्यत्वके योग्य बताया है (काब्या० सू०, १:२६: १-२)। 
राजशेखरने शिष्योके दो भेद किये है--बुद्धिमान्‌ तथा 
आहार्यबुद्धि ओर जो इन दोनो श्रेणियोमे नही आते, वे 
दुुद्धि है (का० मौ०, ४) । 
बुद्धिमान्‌ वे शिष्य होते है, जिनकी वुद्धि स्वभावतः 
शास्त्रोमें प्रवृत्त होती हे । ऐसे शिष्य किसी विषयकी तत्काल 
समझ लेते हैं । इन्हे केवल काव्यपद्धतिसे परिचय प्राप्त 
करनेके लिए' गुरुकुलमे जाना चाहिये (का० मौ०, ४)। 


शालिनी-शुद्धाद्वेतवाद 


आहाय॑बुद्धि वे शिष्य होते है, जिनकी बुद्धि शास्राभ्यापको 
अपेक्षा रखती हे । इन्हे शाख्त्राभ्यासके लिए आचार्योकी 
सेवा करनी चाहिये (वही) । दुवुद्धिका सर्वत्र मतिविपयोस 
होता हे । शास्त्र उसका उपकार नहीं कर सकते (वही) । 
क्षेमेन्रने मी शिष्योके तीन भेद किये द्े--अल्पप्रयल्न- 
साध्य, कृच्छुसाध्य और असाध्य । असाध्य बह हे, जो 
सखभावसे जड़बुद्धि हो, व्याकरण अथवा तकने जिसकी 
सहृदयताकों नष्ट कर दिया हो और जिसके कानोमे 
सुकवियोंकी रचनाएँ न पड़ी हो (क० कण, २: 
२२) । “+म० प्रू० ल० 


शंडुनी-सहज-रस या अमियरस रूपी वारुणीका हृठयोग- 


परक अर्य लेकर पसिद्धों और सन्‍तोने बराबर झुड्डनी या 
कलछाली या मदिरा बेचनेवालीका रूपक प्रस्तुत किया है । 
“र्यापद'में विरुपाने विस्तारसे शुंडुनीका रूपक दिया हे । 
परिशुद्धावधूती वास्तवमे कछाछी है; रूलना, रसना दो 
घड़े है, संवित्तिचित्त बल्करूचूर्ण है, शुक्रनाडी नली हे 
और बोधिचित्त ग्राहक । कबीरने सहज शक्तिकों कराली 
माना हे, अह्यरन्ततों भद्ठी, सन्‍्तोंकों भ्राहक (दे०-सन्त 
कबीर--परिहिष्ट : रामकुमार वर्मा) । “5घ० वी० भा० 


शुकामिसारिका-दे० अभिप्तारिका! (नायिका) । 
झुद्धतावाद- प्यूरिज्म', प्यूरिटेनिज्म' से भिन्न हे। परन्तु 


हिन्दीमे यह शब्द दोनो अथोमे प्रयुक्त होता है। भाषाके 
मामलेमे शुद्धिवादी किसी अन्य भाषाका मिश्रण नहीं सहन 
करते । आचरणके सन्दर्भभे शुद्धतावादी आदमीकी एकदम 
लॉड़ीसे धुले, साफ, धीरोदात्त, परमगुण-सम्पन्न, निष्पाप 
बना देना चाहते है । परन्तु करूके क्षित्रमे शुद्धतावादका 
अथ है कला-निर्मिति और समीक्षा, दोनोके क्षेत्रमे कलासे 
इतर या भिन्न किसी भी अन्य हेतुओं या मान-दण्डोव] 
प्रयोग न करना । एक प्रकारले यह कलाके लिए कृछा"- 
वाद भी है । -प्र० मा० 


झुद्ध पृष्ट-दे० 'पुष्टिजीव, पुष्टिमार्ग । 
शुद्धाद्लेतवाद-शंकराचार्यके अद्वेतवादमे अह्य माया-शबलू 


है । इसके विरोधमे वल्॒भाचार्यने शुद्धाहेतवादकी स्थापना 
की | इसमें ब्रह्म माया-सम्बन्धसे रहित होनेके कारण शुद्ध 
है। कारणरूप और कार्यरूप, दोनो प्रकारसे ब्रह्म शुद्ध है, 
मायिक नहीं! मायारहित जह्य ही एक अद्देत तत्व हे । 
सारा जगतप्रपंच उसीदी टीलाका विलास है। “सर्व खलु 
इदं अह्म --सब कुछ बह्म ही है, इस सिद्धान्तकी इस मतमे 
अक्षरशः माना जाता है । 

'पह्मपुराण के वर्णनानुसार रुद्रसम्प्रदायके प्रवततक विष्णु 
गोस्वामी थे । नामादासके 'भक्तमाछ से ज्ञात होता है कि 
विष्णु गोस्वामीके सम्प्रदायमे ही ज्ञानदेव (१२७७५-१२९६ 
३०), नामदेव, त्रिलोचन आदि सन्त थे तथा वछमाचार्य 
(जन्म १४७५९ ई०)ने इसी मार्गका अनुसरण कर शुद्धादत- 
बाद और इसका भक्तिन्‍सम्प्रदाय पुष्टिमार्ग (्वे०) चलाया । 
इस मतके प्रमुख आचाय ओर प्रवत्तंक वह्ठभ ही है । ये 
तैलंग ब्राह्मण थे । इनके जीवनकी घटनाएँ काशी, असैल 
(जिला इलाहाबाद) और वृन्दावनसे पम्बन्धित है। इनके 
लिखे हुए ग्रन्थ अणुभाष्य' (ह्ायसूत्रका भाष्य), जैमिनिके 
पूर्वमीमांसासून्रपर भाष्य, 'सुबोधिनी! (भागवत पुराणपर 


भाष्य), तत्तदीपनिबन्ध' ओर १६ अन्य रुघुकाय प्रकरण- 
ग्रन्थ है। वछभके द्वितीय पुत्र विद्वुल्नाथ (१५१६-१५८६ 
है०) थे। ये गोसाईजीके नामसे प्रसिद्ध है। इन्होंने 
(विदन्मण्डल” नामक एक ख्तन्‍्त्र गन्थकी रचना की और 
अणुमाष्य को, जो अपूर्ण रह गया था, पूरा किया तथा 
सुबोधिनीकी टीका की । इनसे बल्लभ मतका विशेष प्रचार 
हुआ । इनके सात पुत्र थे, जिन्होंने अलग-अल्‍रूग गद्दियोकी 
स्थापना कर इस मतका विपुर प्रचार किया । इन्हीमेसे एक 
गोकुलनाथ थे, जिन्होंने 'चोरासी वेष्णवोकी वार्ता' नामक 
पुस्तक लिखी | पुरुषोत्तम तथा बजनाथ भट्ट परवतीं कालमें 
इस मतके विद्वान्‌ व्याख्याता हुए । 

पर इस मतक्े सबसे जाज्वल्यमान नक्षत्र सूरदास हे । 
ये वछमके शिष्य थे और उन्हींके आदेशसे भगवानका 
विनयकी छोड़कर उनकी लीलाका ही वर्णन करते थे । 
इनकी प्रसिद्ध कृति सूरसागर' है, जो हिन्दी साहित्यका 
अद्वितीय ग्रन्थ है । इसमें बह्लममतकी काव्यमयी व्याख्या 
हुई। गोसाई विद्वुलनाथने अपने अनुयायी जजके आड 
कवियोकी लेकर “अष्टछाप' (दे०)वी स्थापना को, जिसमें 
सूरदास सर्वश्रेष्ठ े ओर उनके बाद नन्ददासका नम्बर 
था | इन आठ कवियोने क्ृष्णता इतना छीलागान किया 
कि अजभाषाका काव्य सदाके लिए कृष्णकांव्य वन गया। 
रासलीला, अमरगीत, वाल्यवर्गन, माखनचोरी आदि अनेक 
इस मतके वण्य विषय है । साधनाकी इृष्टिसे रासलीलाका 
महत्व है। जश्ञानकी दृष्टिसे अ्मरगीतका सर्वाधिक गोरव 
है। सूरदासने अमरगीतमे भक्तिकी ज्ञान तथा थोगसे 
पुष्टिमार्गीय ढंगसे श्रेष्ठ दिखलाया है । गोपियोंकी भक्तिके 
सामने उद्धवकी ज्ञाननिष्ठा विजित हो जाती है और वे 
निरुत्तर हो जाते है। नन्ददासने कुछ तार्किक ढंगसे 
गोपियों ओर उद्धवका संवाद कराया है ओर अन्तमें भक्ति- 
की शानपर विजय दिखलायी है। अ्रमरगीतको लेकर आगे 
चलकर अनेक काव्य लिखे गये। इस प्रकारकी अन्तिम 
रचना जगजन्नाथदास (रलाकर' का 'डद्धवशतकः! है। अ्रमर- 


गीत जैसा ही महत्त्वपूर्ण विषय रासलीला है, जिसको 
लेकर काव्योकी रचना को गयी । 


वलछमने “अह्यविद्या मे श्रुति-स्मृतिकी ही एकमात्र प्रमाण 
माना। वेद (डप्निषतश्नहित), गीता, ब्रह्मसूत्र तथा 
भागवत पुराणको इन्होंने शानका उत्स माना | इनके मतसे 
युक्ति या अनुमानसे बह्मयका निरूपण या छाभ नहीं हो 
सकता है । युक्तिका सहारा लेनेवाले शंकराचार्यकी इन्होंने 
खूब खबर ली है और उनको वेदविरोधी तथा प्रच्छन्न 
बौद्धतक कह डाला हे । कमी-कभी ये उस्त सिद्धान्तका भी 
समर्थन करते है, जो युक्तिसे देखनेपर व्याधातक प्रतीत 
होता है | योक्तिक व्याधातकी ये चिन्ता नहीं करते । यदि 
' शंकर ताकिक है तो वकृम विशुद्ध धार्मिक हैं। शब्द-प्रमाण- 
को ही सर्वस्व माननेके कारण झुद्धाद्देतवाद स्पष्टतः दार्शनिक 
सिद्धान्त न होकर केवल धर्मशास््रीय वाद रह गया है। 

श्रुति और स्मृतिसे सिद्ध है कि सब कुछ ब्रह्म ही है । 
' थद्द एक और अद्वितीय सत्‌ है । उपनिषदोने उसको अहाय 
कहा; गीताते पुरुषोत्तर और भागवतने परमात्मा या कृष्ण । 
कृष्ण ही ब्रह्म, रेश्वर था परमात्मा हैं। बे सबिशेष हे, पर 
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निविशेष भी हे; सभुण हैं, पर निर्मुण भी है; अफ़ु है, प्र्‌ 
महानू भी है; चल है, पर कूटस्थ या अचल मी है; गम्य हैं, 
पर अगम्य भी हैं । वे विरुद्ध धर्मों या गुणोंके आश्रय हैं। 
वे सत्‌, चित्‌ ओर आनन्द है। उनके सभी गुण उनसे 
स्व॒मावतः अभिन्न है, वे उनकी शक्ति या माया नहीं है । 
उनके सखरूपसे ही (शक्ति या मायासे नहीं) समस्त जगत्‌ 
आविभूंत होता है और ऐसा होनेपर भी वह अविक्नत 
रहता है। इस मतको स्वरूप-परिणामवाद कहा जाता है। 
जगत्‌ कार्यरूपसे ब्रह्म ही हे। जगतकी उत्पत्ति तथा नाश 
नही होता, प्रत्युत आविभोव और तिरोभाव होता है । 
अनुभवयोग्य होनेपर जगत्‌का आविर्भाव होता है और 
अनुभवयोग्य न होनेपर तिरोभाव । इस मतमें जगत तथा 
संसारमें एक विलक्षण भेद किया जाता हे। ईश्वरकी 
इच्छाके विलाससे सबंशसे प्रादुर्भृंत पदार्थदी जगत कहते 
है और अविद्या या जज्ञानके द्वारा जीवसे कलिपत ममता- 
अहन्तारूप पदार्थकों संसार कहते है। संसारकी सत्ता 
अविद्याके कारण है। ज्ञानोदयसे संसारका नाश होता है, पर 
जगत्‌ ब्रह्मरूप होनेसे सदा अविनाशी और नित्य रहता है। 

इस जअहाके तीन रूप हें--परब्ह्म या पुरुषोत्तम, 
अन्तर्यामी और अक्षर जह्म । पहला ब्रह्मका आधिदेविक और 
तीसरा आध्यात्मिक रूप कहा जाता है। अन्‍्तर्यामी सर्वश्र 
आत्माओमें निवास करता है। परब्ह्म आनन्द है और 
अन्तर्यामी तथा अक्षर ब्रह्म आनन्दलेश (सीमित आनन्द) है। 

अक्षर अह्यकी कल्पना वक्॒ममतकी विशेषता है । जैसे 
अग्निसे स्फुलिंग निकलते है, वेसे अक्षर जद्दासे अनेक जीवन 
ओर जगत्‌ निकलते है । अक्षर बह्म चार रूप धारण करता 
है-अक्षर, काल, कर्म और खभाव | अक्षररूप पुरुष तथा 
प्रकृतिके रूपमे प्रकट होता है और यही प्रत्येक वस्तुका 
उपादान और निमित्त कारण बनता है। पुरुष या जीव 
अनन्त है। परिमाणमे प्रत्येक्ष अणु हे। वह ज्ञाता, कर्ता 
और भोक्ता है। वह सत्‌ , चित्‌ और आनन्द भी है | पर 
जब ईश्वर लीला करनेके लिए इच्छा करता है तो जीवको 
अपने आनन्दका अनुभव नहीं होता। इस कारण उसे दुःख 
मिलता है । इस दुःखके कारण वह बन्धनमे पड़ जाता है । 
इईश्वरकी कृपा होनेपर वह इससे मुक्त होता है। मुक्तावस्थामें 
जीव ओर ईश्वरका वास्तविक ऐक्य हो जाता है । 

शंकराचार्यके अनुयायी इस तत्त्ववादकों शुद्धाद्वैतवाद 
न कहकर शुद्ध द्वेतवाद कहते है, क्योंकि इसमें अनेक जीव, 
जगत्‌ , कर्म, स्वभाव, काल, अक्षर ब्रह्म तथा परतह्मयका भेद 
नित्य और सनातन रहता है । तार्किक दृष्टिसे देखनेपर यह 
मत सचमुच शुद्ध द्वेतवाद सिद्ध होता है। एकता (अब्ढेत) 
और अनेकता(ह्वेत)मे यह जो सम्बन्ध मानता है, उसमें 
बडा बाघ है । धार्मिक दृष्टिसि यह मत कदाचित्‌ सर्वश्रेष्ठ 
होगा, क्योंकि इसमें विशुद्ध अह्मका ही सब लीला-विलास 
है और उसके अनुग्नरहपर विशेष बल दिया गया है । 

इस मतका साधनमार्ग पुश्मार्गके नामसे प्रसिद्ध है । 
पृष्टिका अर्थ कुछ लोग 'मोटा-ताजा' था 'खाओं, पियो, 
मौज उडाओ' करते है। पर यह अजशुद्ध है। भागवत 
पुराण के ह्वितीय स्कल्थके १०वें अध्यायके चतुर्थ इलेकर्मे 
पुष्टि या प्रोषणका अथै भगवानूका अलुग्ह बताया गया है- 


८२१ 





पोषण तदलुग्रहः । इस इलोकांशके आधारपर वस्लभने 
अपने मतको पृष्टिके नामसे पुकारा | उनके मतसे ज्ञानमार्ग 
ओर कर्ममार्ग कठिन है । इस युगमें उनकी पूर्ण व्यवस्था 
नहीं हो सकती है, क्योकि उपदेशक ओर सामगओीका 
अमाव है | अब बचता हे भक्तिमार्ग । इसमे किसी वस्तुकी 
अपेक्षा नहीं है । यह सर्वसुलूम है। अतः इसीकी वललभने 
शिक्षा दी । 

वशलभने जीवोंकी तीन कोटियाँ बतलायी हे-पुष्टि, 
मर्यादा और प्रवाह । जो जीव निरुद्देश्य जीवन बिताते हैं 
और कभी ईश्वरका चिन्तन नहीं करते वे प्रवाह जीव है। 
वेदोका अध्ययन करते है, सतको समझते है ओर वेद- 
विहित मार्गसे ईश्वरकी पूजा करते है, वे मर्यादाजीव है । 
जिन जीवोंपर ईश्वर कृपा करता है, जिनको अपनी शरणमे 
लेता है ओर जो ईश्वरसे अनन्य प्रेम करते है, वे पुष्टि- 
जीव है| प्रवाहजीव जन्म-मरणके चक्रमें सर्देव पडे रहते 
हैं। मर्यादाजीवोकी कर्ममार्ग ओर ज्ञानमार्गसे क्रममुक्ति 
मिलती है। वे क्रमशः पितृयान, देवयान और कैवल्यको 
प्राप्त करते हैं। भक्तिमार्गका अवरूम्बन करके वे नवधा 
भक्ति दरते है--श्रवण, कीर्तन, स्मरण, पादसेवा, अर्चन, 
वन्दन, दास्य, सख्य और आत्मनिवेदन | इनकी भक्ति 
मर्यादा भक्ति (अन्य वेदान्तियोंके मतसे वेधी भक्ति) है । 
इससे सालोक्य, सामीष्य, सारूप्य और साथुज्य मुक्ति प्राप्त 
होती है । श्रुतियों ओर स्मृतियोमे ये त्रिविध मार्ग (कर्ममार्ग, 
जशञानमार्ग और भक्तिमार्ग) वतलाये गये है, फिर भी उनमे 
कहा गया हे कि ब्ह्यकी प्राप्ति बिना अह्यकी कृपा दुर्लभ 
है। 'कठोपनिपद'मे कहा गया कि आत्माका ज्ञान प्रवचन 
तथा खाध्यायसे नहीं हो सकता, जिसपर ब्रह्म कृपा करता 
है, उसीको यह शान होता है । गीतामें मी इसी सिद्धान्तडरी 
पुनरुक्ति हुई है। इस प्रकार श्रुति-स्वृति-प्रतिपादित कर्म 
मार्ग, ज्ञानमार्ग और भक्तिमार्ग तथा इस अह्यकृपावादमे 
विरोध दीख पडता है। वल्लमने इसको मर्यादाभक्ति तथा 
पुष्टिमक्तिके विवेक द्वारा दूर किया । इनके मतसे मयौदा- 
भक्ति (कर्ममार्ग, जश्ञानमार्ग ओर उपासनामार्ग) उन जीवो- 
के लिए है, जो खर्य॑ अपने कर्मों द्वारा मुक्त होना चाहते 
है ओर पृष्टिभक्ति उन छोगोंके लिए है, जो दीन और 
असहाय है, जिनके पास कोई साधन नहीं हे। पुष्टि 
मयौदासे ४थक्‌ तथा भिन्न है। मर्यादाभक्ति ईरश्वरप्रेममे 
नवधा भक्तिका फल होता हे | पृष्टिमक्तिमे-ईश्वर-प्रेम ही 
सकल आध्यात्मिक कार्य-कलापोंका अथ और हेतु हे । 
पुष्टिभक्ति भी चार प्रकार की हे--प्रवाहपुष्टिमक्ति, मर्यादा- 
पृष्टिभक्ति, पुृश्िपृष्मिक्ति ओर शुद्धपुश्टिमक्ति । प्रवाह- 
पुष्टिभक्ति उन लोगोकी भक्ति हे, जो ससारमें रहते हुए, 
गृहस्थनीवन बिताते हुए, भगवानूकों -भक्ति करते हैं । 
मर्यादापुष्टिभक्ति उन लोगोकी भक्ति है, जो भोग-विलाससे 
विमुख होकर, विरक्त होकर, ईश्वरका गुणगान, चिन्तन, 
कीतन आदि करते हैं। पुश्िपुष्टिमक्ति उन छोगोकी भक्ति 
हैं, जो पहले इश्वरकी कृपा पाकर मक्त बनने है और फिर 
दुबारा इंश्वरकी कृपाका राम करके जश्ञानके अधिकारी 
बनते हैं और बह्यके विषयमें सभी ज्ञातव्य बातोकी अपने 
प्रयल्नसे जानते हैं। शुद्धपुष्टिमक्ति उन लोगोंकी भक्ति 


शुद्धापहनुति-शद्धि 


है, जो भगवानूसे “अमित प्रेम' करनेके अतिरिक्त कुछ नही 
करते । यह भगवानके द्वारा भक्तमँ खापित की जाती है 
और भक्तका सर्वस्व है। इसके भी तीन प्तोपान है--प्रेम, 
आसक्ति ओर व्यसन । ये न्यूनाधिक्यके विचारसे किये 
गये है। शुद्धपुध्मिक्तिका उदाहरण गोपियोकी भक्ति हे । 
ऐसे भक्त सायुज्य मुक्तिको भी तज देते हे और भगवानूकी 
रासलीलामे भाग लेनेकों ही परम मुक्ति मानते है । कृष्ण 
रस, आनन्द, सुन्दर है। वे सभी रसोको, पर विशेषतः 
श्रृंगार रसकी प्रकाशित करते है । संयोग और ब्िप्रलम्मके 
भेदसे खंगार द्विविध है। अपने भक्तोंके सम्बन्धमे कृष्ण 
दोनोंकी अभिव्यक्ति करते हैं । इन्हीपर ध्यान करना पुष्टि- 
मार्गीका रूक्ष्य हे। यही कारण है कि भागवत'के दशम 
स्कन्ध (जिसमे ये लीलाएँ हे)की लेकर महावावि सूरदासने 
बृहत्‌ 'सरसायर रच डाछा । रासलीला, बाललीछा, 
गोकुल्वणन, यशोदाका वात्सल्य, गोपियोके साथ क्ृष्णकी 
नाना लीलाओ, अ्रमरगीत (भक्ति और ज्ञानपर गोपियां 
ओर उद्धबमें संवाद) आदिका वर्णन दारके अजमाषाके 
अधिकांश कवियोने अपनेको पुष्टिमक्त सिद्ध किया है। 
सूक्ष्म दृष्टिसे देखनेपर मीरों और रसखान भी पृष्टिभक्त 
प्रतीत होते है। पुष्टिसक्ति सबके लिए खुली हुई हे । 
प्रपत्तिसे या भगवान्‌की शरणमे जानेसे करुणावत्सलू 
भगवान्‌ आप-से-आप पुष्टि देता है। पुष्टिमार्ग प्रपत्तिमार्ग- 
से भिन्न है । प्रपत्तिसे ही पुष्टिका अर्थ होता हे । 

वललभने वबालक्ृष्ण ओर उनकी सखी राधाकी उपासना- 
का विधान बताया, क्योंकि रासलीछा भगवानूके इसी रूपमें 
विशेष है (द्वे० 'अष्टछाप)) । 

[सहायक ग्न्थ--भारतीय दर्शन : बलदेव उपाध्याय; 
अणुभाष्य : व; वेष्णविज्म,शैविज्म एण्ड माइनर रिलीजस 
सिस्टम्स : रामकृष्ण गोपाल भण्डारकर || +तसंग्ला०पा[० 


शुद्धापहनुति-दे० अपहृनि', पहला भेद । 
शुद्धा छक्षणा-प्रयोजनवती लक्षणाका एक प्रमुख भेद। 


इसमे रुक्ष्याथंका ग्रहण साध्दय-सम्बन्धके बिना किप्ती 
अन्य सम्बन्धके आधारपर किया जाता छहै। मम्मट तथा 
विश्वनाथने इसके भेदोंसे ही विचार करना प्रारम्भ किया 

--उपादान तथा लक्षणलक्षणा आदि। “गंगापर घर'मे 
साच्इय-सम्बन्धसे तटका ग्रहण न होकर सामीप्य-सम्बन्धसे 
है। यज्ञ-क्रियाके स्तम्भकी इन्द्रका स्थानापन्न मान लिया 
जाता है और इन्द्र कहा जाता है। इस तादर्थ्व-सम्बन्धसे 
लक्ष्यार्थकी सिद्धि हुई है । इसी प्रकार अपने कर गुही'मे 
अगुलियोंके लिए हाथका प्रयोग अंगांगिभाव-सम्बन्ध हे 
और बढईका काम करनेवाले ब्राह्मणकों बढ़र कहना तात्कर्म्य- 
सम्बन्ध है । ये समस्त सम्बन्ध साच्श्यके बिना स्थापित किये 
गये हैं, अतएव शुद्धा लक्षणाके उदाहरण है। . --स० 


शुद्धि- तान्त्रिक साधनाकी पारिसाषिक शब्दावरीमें देवता- 


वो विधिपूवक अपित मच, मांस, मत्स्य, मुद्रा, फल और मूल 
आदिको शुद्धि! कहा जाता हे । महानिवाणतन्त्र' (६ : 
११)में बताया गया है कि “मांस मीनश्व मुद्रा च फल- 
मूलानि यानि च। खुधादाने देवताये संज्षेषा शुद्धिरी- 
हिता”। इस शुद्धिके बिता हेतुदान, पूजन, तर्पण आदि 
निष्फल चले जाते हैं ओर देवता कभी तुष्ट नहीं होता। 


शुल्य 
शुद्धि (मांस मत्स्यादि)के बिना किया गया मथ्रपान विष 
खानेकी तरह है। इससे साधक चिररोगी तो होता ही हे, 
थोडी ही उम्रभें मर भी जाता है (महानिर्वाणतन्त्र, $ £ १२० 
१३) | बैसे सुरापनके कारण सुँहके कडवे स्वादकों 
मिटानेके लिए खाये जानेवाले पान, नमक आदिको भी 
ञजुद्धि! कहा जाता है। दूध एवं पानीकीं शुद्धिकी तरह 
नही व्यवहन किया जा समझ्ता (मद्च, मांस आदिके लिए 
दे ० पंचमकार) । --रा० दे० सि० 
झुन्य-शूल्य शब्दका अध्ययन अत्यन्त मनोरंजक है । 

यह जितना ही प्रचलित हुआ, उतने ही प्रकारके इसके अर्थ 
किये गये । दूसरी तथा तीसरी शताब्दीके मध्यम आचाये 
नागार्जुनके बादसे ही शून्यकी कब्पना बौद्ध प्रभावके कारण 
अत्यन्त व्यापक हो गयी । यों बहुत पहलेसे शून्य अबोद्ध 
परम्पराओमे भी परम तत्त्तकी एक सज्ञाके रूपमे परिकश्पित 
कर लिया गया था। 'महाभारत'मे भीष्मने विष्णुके सहस् 
नामोक्ा उपदेश देते हुए उनका एक नाम शूुन्याँ भी 
बताया है और उस नामवी व्याख्या करते हुए शंकराचार्य- 
ने कहा था-'स्वविशेषरहितत्वात्‌ शून्यवत्‌ शून्य: 
अर्थात्‌ समस्त विशेषणों, गुणों तथा प्रकृतियाँसि रहित 
होनेके कारण बे शुन्यवत्‌ है । 

हिन्दू दाशैनिक इस शन्यका अर्थ सत्ताका अभाव! लेते 
है, जो अ्रमपूर्ण है। नागाजुनने शून्यकी व्याख्या करते हुए 
कहा हे कि इसे शून्य भी नही कह सकते, अशुन्य भी नहीं 
कह सकते और दोनो (शून्य ओर अशुन्य) भी नहीं कह 
सकते । इसी भावकी प्रश्प्तिके लिए 'शून्य' शब्दका व्यवहार 
होता है । नागाजुनने माध्यमिक शास््रमें उत्पत्ति, गति, 
दुःख, बन्धन, मोक्ष आदिकी तकसहित परीक्षा कर यह सिद्ध 
किया कि सभीमें विरोधी धर्मोकी उपस्थिति हे, अतः सभी 
शून्य है (० शुन्यवाद”)) 

सिद्धोंने शुन्यकों शुन्यवादसे भी विस्तृत अर्थमें लिया । 
बोद्ध सिड्ोने अपनी भ्रज्ञोपाय-प्रणालीमें इसी शून्यको 
नेराप्मा बालिका प्रज्ञा या महासुद्रा रूपमे ग्रहण किया 
और साथ ही महासुखचक्रमें इस शून्यताकी स्थिति मानी। 
सिद्धोंने शुन्यकी इयकी क्पनाओसे मुक्त अद्बय तत्त्व माना 
था और अभाव तथा भाव, दोनोका ही परित्याग कर मध्यम 
तत्ततके रूपमे स्वीकार किया था। 'लकावतारसूत्रमें कहा 
गया हे कि शून्य तो वस्तुओके कर्मका खवभाव है, दश्यमान 
जगत्‌ चाहे शुन्यस्वभाव हो, किन्तु चित्तका तो अस्तित्व है 
ही, अतः निर्वाणमे भवका विनाश होनेपर भी चित्तमात्रकी 
व्यवस्थाका असाव नही होता! इस प्रकार सिद्धोंका तत्त्व- 
दर्शन विज्ञानवादसे प्रभावित चित्त परक हे--तथताके 
सिद्धान्तसे मान्य । किन्तु वे भव ओर निर्वाणका विवेचन 
करते समय सबको शुन्यस्वभाव बताते है। आगे चलकर 
परवतीं सम्प्रदायोंमे शुन्य बौद्ध शुन्यकी भाँति प्रतीत्य- 
समुत्पादकी तक-प्रणाली द्वारा श्रतिपादित तख्ज्ञान न 
रहकर परम तत्त्वके अन्य नामोंकी मॉँति यह भी एक नाम- 
मात्र था, जिसकी व्याख्या और विवेचन प्रत्येक सम्परदायके 
चिन्तक अपने-अपने ढंगसे करते थे । 

मूलतः शुन्यका उल्लेख तत्त्वरूपसे भी किया गया है, 
जो अगोचर है, अगम है। इस शून्य तत्त्वको भादेपाने 


ऑन न पातणटण चिणएण, की नी जल लनओ + जाए 
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स्बंशून्य कहा हे, तिलोपा इसे उत्पादविह्दीन, आदिरहित एवं 
अन्तहिंत अद्वय कहते है | शून्य तत्त्व वर्णहीन हे, आकृति- 
विहीन है, उसका अपना कोई आकार नहीं, वह शून्यता- 
रूपमे समस्त आक्ञतियोंमे व्याप्त है । न वह महान्‌ है, न 
हस्॒ हे, न लघु हे, न दीर्घ हे, न वह छाल है, न हरा, न 
मजीठ, न पीछा और न काला ही है। वह वर्णविहीन है, 
सभी वर्णों ओर आकारोमें व्याप्त है। यही तत्त्व चित्तमे, 
जगतूमें त्रिमुवनमे व्याप्त है । भव उस परम तरवका वेब 
तरंगप्रवाह है, जो उसीमे बिढोन हो जाता है। इसका 
स्वरूप इतना गुद्य हे कि कुछ स्पष्ट नही कहा जा सकता । 
इस शून्यशञानकी तीन विधाएँ हैे--(१) परिनिष्पन्न शान- 
जिसके लक्षण थे भाव और अभावमे समानता नेरात्म्यज्ञान, 
जो द्विविष है, पर्म-नेरात्म्यज्ञान अर्थात्‌ सांसारिक वस्तुओ- 
का नेरात्म्य या शन्यता और पुदुलनेरात्म्य अर्थात्‌ आत्मा 
जेसी किसी शाश्वत सत्ताके अभायका ज्ञान | (२) समजशञान 
-“स्षमस्त वस्तुओके उत्पादसे सब कुछ आदिरहित है, 

न्तरहित है, अतः यही अद्वयज्ञान है। (३) सावासमाव-- 
चित्त, अचित्त, भव निर्माण, शुन्याशून्य, इन सभी इयि- 
ताओंका निषेध कर चित्तमें उद्धित होनेवाले शुन्यज्ञानकी 
साथना अत्यन्त सक्षम है । 

यही ज्ञान जब साधकका स्वभाव हो जाता हैं तो वह 
शून्य स्वभावका हो जाता है, सम स्वभावका हो जाता हे, 
अद्वय सखभावका हो जाता है । ऐसे साधककों शुन्यज्ञ कहते 
है, क्योंकि वह भाव, अभाव और प्रकृति अर्थात्‌ ख्माववी 
शुन्यताकी जान लेता है । वह असनतिकार हो जाता है 
और भवका मंजन कर देता है। सिद्धोंने शून्य खभावकों 
परम कब्याणकारी कहा है । मैं ही जगत हूँ, तोनों भुवन 
सुझसे ही उत्पन्न हुए है, सभी दृथ्यमान जगतमे में ही 
व्याप्त हूँ, ऐसा जाननेवाला योगी शूल्य खभावका हो जाता 
है ओर निश्चय ही सिद्ध हो जाता है &० 'दोहाकोष” : 
प्र० चं० बागचो) । 

शून्यता ज्ञानके अतिरिक्त एक तत्त्व और था, जिसको 
सिद्धोंने विशेष महत्त दिया। वह तत्वथा करुणा | 
महायानके अन्तर्गत करुणाकी अत्यन्त महत्त्व दिया गया 
था । करुणाके अभावमें ही प्रत्येकयान और श्रावकयानको 
बोधिसत्त्वयानसे निम्न स्तरका (हीनयान) माना गया था । 
उसी करुणाकोीं वद्जरूपमें प्रतिष्ठित किया गया, सिद्धोंने 
उसे मणि, कुछिश तथा उपायरूपमे स्वीकार किया, 
किन्तु उसकी शून्यताके साथ समरप्ततापर, अद्वयपर विशेष 
बल दिया | सहजखरूपसे सिद्धोंका तात्पर्य उप्ती नेरात्म्यसे 
है, जिसमें शून्यता तथा करुणा अद्वयरूपमे स्थित हैं । 
शुन्यद्शनके बिना करुणा लक्ष्यभ्रष्ट होता है और करुणाके 
बिना शून्यताज्ञान भी निष्फल होता है। यही शून्य तथा 
करुणाका ऐक्य समस्त अह्माण्डका मूल धर्म है। सारा 
विस्तार इन्ही दोनों तत्त्वोंका है। जो इन्हे समरसतारूपमे 
अहण करता हे, वह भवसे मुक्त हो जाता हे । बादको 
इसी करुणातत््वकी कव्पना भत्तिमे बदल गयौ । 

साधनापद्धतिमें शून्‍्यके चार खरूपोंकों स्वीकार किया 
गया था। पंचक्रम'में चतुर्विध शुल्यका रूप इस प्रकार 
समझाया गया है। शुन्य चार हैं--शुन्‍्य, अतिश्ृन्य, 
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महाशून्य तथा सर्वशून्‍्य । इनका भेद कार्य-कारण- 
अंखलापर आधारित है । पहला शून्य आलोकज्ञान ग्रज्ञा 
है । चित्त इसमें संकल्पामिभूत रहता है ओर यह स्वभावसे 
परतन्त्र है। इस अवस्थामें यह चित्तगत ११ दोषोसे 
आच्छादित रहता हे। इसकी समस्त मायाओमे सवश्रेष्ठ 
माया स्त्री है, जो इस शज्य प्रज्ञाकी अभिव्यक्ति है। 
इसीको बीजाक्षर भी कहते है | छ्वितीय अतिशून्य आलोकका 
आभास है, इसका स्वभाव परिकल्पित है, वह उपाय, दौक्षा, 
सू्यमण्डल, वजपुरुष ओर मनकी २४ प्रवृत्तियोंसे आवे- 
शत है। तृतीय महाशुन्य आलोक तथा आलोकाभासके 
युगनडसे उद्दित होता है, किन्तु यह भी अविद्यारूप है, 
इसमें भी दोष रहते है । तीनो क्रमोमे दोषोकी संख्या १०६ 
है। उन दोषोंसे युक्त होनेपर प्रज्ञॉपाय अद्दैतका सर्वशून्य 
उदित होता है | यही सर्वशून्य परमतत्त्त है, जो आदि- 
अन्तसे विहीन, गुण-ठोषरहित, भाव-अभावसे रहित तथा 
भावाभावसे मी रहित है । 

नाथन्सम्प्रदायमें शुन्यकों परमतत्वके रूपमे स्वीकृत 
किया गया, किन्तु उसकी व्याख्यामे नाथ-परम्पराने संशी- 
धन कर दिया--बसती न सुन्यम्‌ सुन्यम्‌ न बस्ती अगम 
अगौचर ऐसा | गगन सिखर मेंह बालक बोले ताका नॉव 
धरहुगे केसा” (गोरखबानी) | शुन्यकीं गगन शिखर मेंह 
बालक बोले, इस रूपमें किसी पूर्ववर्ती सम्प्रदायने स्नोकृत 
नहीं किया। इस संशोधनके पीछे हठयोगी परम्पराको 
दार्शनिक चिन्तना है । यहाँ शुन्यका सम्बन्ध नादतत्त्वसे 
जोड़ दिया गया है--इसीकी अभिव्यक्तिके लिए नाथ 
सिंगी धारण करते थे। नाद सृष्टिका मूल कारण तथा 
परमतत्त्व, परमश्ञान, परमखभाव था। अतः शून्यका वर्णन 
भी इसी रूपमें नाथ-सम्प्रदायमें किया गया है । संक्षेपमे 
नाथ-साहित्यमें शुन्यप्रयोग तीन रूपोंमे हुआ है---१- परम- 
तत्व नाद, परमज्ञान, परमखभाव, २. बह्रन्ध, दशम द्वार 
अथवा मध्य पथ सहस्रार चक्र, गगनमण्डल, ३.शिवलोक | 

सन्‍त कवि शुल्यज्ञानके सम्बन्धभे प्रतीत्यसमुत्पादसे 
परिचित नही थे और शन्यताज्ञान उन्हें अद्वैतशानके रूपमें 
प्राप्त हुआ था, क्योंकि शनन्‍्तोंतक आनेके पूर्च वह शैव 
सम्प्रदायों द्वारा स्वीकृत किया जा चुका था । शैव हृठयोग- 
परम्परामे कायामें ही मण्डलके रूपमे शून्यकी स्थिति मान 
ली गयी थी । इस दृष्टिसे कई स्थान शून्यसे विशेषतः सम्बद्ध 
माने गये थे, एक तो अ्रमध्य त्रिंकुटीमे शून्यका स्थान माना 
गया था। इला-पिंगलाक्षे मध्य शुन्यस्थानकों महल, मण्डप 
शिखर, नगर, हाट आदि रूपमें भी वर्णित किया हे । सिद्धों 
एवं नाथोके सम्मुख शून्यन्मण्डलकी स्थिति स्पष्ट है, किन्तु 
सन्‍्तोंने इस शून्य-गुफा, शुन्य-मण्डल ओर त्रिकुटी, अह्मरन्श्र 
तथा सहख्नदक कमलबंी कब्पनाओंकोी श्तना घुछा-मिला 
दिया है कि ऐसा लगता है कि वे इसकी,वास्तविक स्थितियो- 
की भूल गये है और केवल परम्परानिर्वाहके लिए शून्य- 
मण्डल, शुन्य-गुफा आदिका उल्लेखमात्र कर देते है । 
. महल, गुफा, सरोवर, शिखर, कमल, दीपक, ज्योति, 
नीर, मेघ आदि उपमानोंसे शून्यकी सम्बोधित किया गया 
दे। इन सभीका अपना विशेष अथ है। महल, गुफा, 
शिखर, पसरोवरका रूपक 'दोहाकोष में स्पष्ट मिलता है । 

पड 
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ज्योतिके रूपकमे शुन्यकी ज्योति तथा चण्डाग्निकी ज्योति 
भी सिद्धोके चर्यापदोर्मं बरावर वर्णित हे । इसके अतिरिक्त 
परवर्ती सन्त-साहित्यमे शून्यकी बाधम्बर, ध्वजा, थाल 
आदि उपमानोंसे भी चित्रित किया गया है, जहाँ उसका 
अर्थ बहुत स्पष्ट नही है । 
वज्यानी साहित्यमे चार शुन्य माने गये। चार 
शून्योकी करपना 'हण्योगप्रदीषिका में भी सहण की गयी थी । 
पर उसे नादकी चार अवस्थाओसे जोड़ दिया गया था । 
दादूने इन चारो शून्योंकी एक नये रूपमे स्वोकृत किया। 
इन्होने कायाशुन्य, आत्मशून्य, परमशून्य तथा सहज- 
शुल्य, इन चारों शुून्योंका वर्णन किया हे, जिनमेसे पहले 
तीन सगुण तथा साकार हे और अन्तिम शून्य निर्युण तथा 
निराकार है (दे०--शुन्यवाद”) । बादमे कबीर-पन्थके 
साम्प्रदायिक साहित्यमे शृन्यवी संख्यामे कल्पनातीत बृद्धि 
हुई। कवीरवानी' में पहले सातवी संगख्याको महत्त्व दिया 
गया-- सात सून्‍न्यका सकल पसारा, सात सून्‍्यते कोई न 
न्यारा” | किन्तु इन सात शून्योंका कोई लक्षण नहीं बताया 
गया । इस वृद्धिक्रे पीछे कोई संकेत न होकर संख्या-प्रेम 
ही ज्ञात होता है, क्योकि वैकुण्ठके विस्तारमे १८ करोड 
शुन्योंकी श्रखलाका वर्णन मिलता है और उसके भी आगे 
अनहद ज्योतिका वास बताथा गया | वहाँ असख्य शुन्य 
परिकल्पित किये गये | इन्ही शून्योंकी तुलनामे वेशून्य भी 
परिकल्पित किये गये, फिर इन सबको सातकी संख्यामें 
समाहित करनेका प्रयास क्रिया गया । उसकी गणना इस 
प्रकार बतायी--अस ख्य शून्य चार+वेशून्य दो+शून्य 
एक बराबर सात छझृत्य। ये सत्त शून्य सर्यकी किरणोंके 
सात रंगोंसे समन्वित कर दिये गये ओर आखिरमे सृष्टि 
इन्हीं रंगोका विस्तार मान ली गयी । इस प्रकार धीरे-धीरे 
शून्यके ज्ञानका परम और तात्तिक अर्थ सुला दिया गया, 
वह केवल एक निरथ्थक पौराणिक कल्पनामात्र बनकर रह 
गया “+ध० बी० सा[्‌० 
शून्यचक्र-दे० 'हठयोग । 
श्ल्यपदुवी - रुघुग्ना नाड़ी; (दे० “अवधूती”) । 
शून्यभाव-खन- सम भाव; (दे० खसम”) । 
शून्यमसा्ग-सपुम्ना नाडी ददे० 'अवधूती) | 
शून्यवाद-महायानकी सामान्यतया दो दाशंनिक सम्प्र- 
दायोमे विभाजित किया जाता हे--माध्यमिक्त (शूल्य- 
वाद), विज्ञानवाद (योगाचार) | शुन्यवादके सबसे प्रबल 
प्रतिपादक आचारये नागाजुन थे, जिन्होंने लगभग दूसरी 
इसवी शतीके अन्तिम चरणमें अपना प्रख्यात ग्रन्थ 'माध्य- 
मिकशास्त्र लिखकर शून्यवादको प्रतिष्ठित किया | उन 
कारिकाओंमे उन्होंने उत्पत्ति, गति, दुख, बन्धन, मोक्ष 
आदि सभी धारणाओंकी तक सहित परीक्षा कर यह सिद्ध 
किया हे कि सभीमे विरोधी धर्मोकी उपस्थिति है, अतः सभी 
शून्य है । इसके लिए उन्होंने प्रस्यात अष्ट निषेधोका विधान 
किया था, जिसमें उन्होंने प्रत्येक वस्तुकों अनिरोध, 
अनुत्पाद, अनुच्छेद, अशाश्वत, अनेकाथी, अनानाथों, 
अनागमी और अनिर्गमी बताया था। प्रथम अध्यायकी 
प्रथम कारिकामें ही इन आठ निषेधात्मक स्वभावोंका उल्लेख 
करते हुए उन्होंने यह कहा था कि जो इन आए मिषेधोते 
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परिचित हो जाता है वह कभी भी अतिवादोंका आश्रय 
नही ग्रहण करता और सदा मध्यम पथपर चलता है । 
वस्तुतः इस शून्यका अर्थ हिन्दू दाशनिकोने अक्सर 
'सत्ताका अभाव क्रिया है। शनन्‍्यवादी आचार्य इसे इस 
अर्थमे नही ग्रहण करते। वस्तु आकाशकुसुमकी भोति 
सत्ताशून्य नहीं होती, पर वे नितानत तात्तिक भी नहीं 
होती, क्योंकि वे करणोंपर निर्मर होती है ओर अनित्य 
होती है | संसारमे कई वरतु नही, जो कारणोपर आधारित 
न हो और कोई धर्म नही, जो हेतुओंपर आधारित न हो, 
अतः कोई वस्तु या धर्म स्वतन्त्र या निरपेक्ष नहीं, इसलिए 
उनका अपना कोई खभाव नहीं। यह दिखानेके बाद 
आचार्य नागारजुन कार्य-कारणका भी अन्तविरोध दिखाते 
हैं। वे कहते है कि यदि काये ओर कारण भिन्न है तो इसका 
अर्थ यह हे कि कारणके बिता भी काये सम्भव था | यदि 
उनमे भिन्‍नता नही तो एक ही वस्तुके कार्य और कारण 
दो नाम देना उचित नहीं | फिर कोई वस्तु दूसरेसे उत्पन्न 
भी नही हो सकती, क्योंकि जब उस वस्तुका कोई धर्म 
नहीं तो वह दूमरी वस्तुफ़ी कया उत्पन्न करेगी | इसी प्रकार 
शुन्यवाद उत्पत्ति, गति, स्वभाव, पर्मका निषेध कर समस्त 
सष्टिको अनन्त शन्यताकी चिर प्रवहमान्‌ घारामात्र सिद्ध 
कर देता है 
प्रश्न यह है कि जब सभी शून्य हे तो निर्वाण क्‍या 
है? क्यों ग्राप्त किया जाय? कैपे प्राप्त किया जाय ? 
नागाजुनका कहना है कि न निर्वाण संसारसे परे कोई 
वस्तु है और न संसार निवाणसे परे; वस्तुतः भाव और 
अभावके परामरशके क्षयकी ही निर्वाण कहते है। वह 
तो शल्यमें उलझी हुई गॉठ है, जो शुन्यमें ही खुल 
जाती है (विस्तारके लिए दे०--वोद्धधर्म दशन : आचार्य 
नरेन्द्र देव) तथा शून्य शब्दके परवर्ती विकासके लिए 
(दे० शून्य”) । -““घब० वी० भा० 
आंगारकाल- हिन्दी साहित्यका रीतिकाल (दे०) ही अंगार- 
कार कहलाता है। उत्तर-मध्यकालूमें काव्यकी प्रधान 
प्रवृत्ति श्रृंगार की हैे। लगभग सभी काव्यधाराओं में श्वंगारके 
दर्शन होते है । कवियोंके वर्णन ख्ृंगारसे ओत-प्रोत होनेके 
कारण इस युगको खंगारकालकी संज्ञा दी गयी है । काब्यमें 
भावकी प्रधानताकी दध्ष्टिसते जो हिन्दी साहित्यका काल- 
विभाजन हे, उसमें वीर, भक्ति और श्ृंगार ही अधिक 
उपयुक्त नाम कुछ विद्वानोंकी मान्य हैं | श्वगारिक काव्यके 
विविध अंगोंका विस्तार इस कालके साहित्यमे देखा जाता 
है । साहित्यमे खंगार-वर्णनकी प्रमुख प्रवृत्ति, इस नामकी 
यथार्थता सिद्ध करती हे । +>भ० मि० 
अंगार रस-राब्दार्थकी दृष्टिपिं श्रृंगार 'कामोद्रेक अथवा 
कामबृद्धिकी प्राप्तिका चोतक है। शंगारमें दो शब्द मिले 
हैं--शूैंग तथा आर | “इंग'का अर्थ है कामोद्रेक अथवा 
कामको वृद्धि । 'आर' गत्यर्थ 'ऋ' धातुले बना है, जिसका 
अर्थ यहाँ है प्राप्तिस। अतणव, श्ंगारका अर्थ हुआ 
कामबृद्धिकी प्राप्ति, (२० मं०, ए० १७९)। अत्तएव जो 
रचना मानव-हृदयकी मधुरतम भूख, कामको उज्जीवित 
एवं परितृप्त करेगी, वह श्ृंगार रसकी रचना कही जायगी । 
विश्व-साशित्यका एक अत्यन्त बिस्तृत परिणाम इस हुदया- 
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' वर्जक रसकी मन्दाकिनौसे ओत-प्रोत है। भरत सुनिने 


'त्ाव्यशास' के छठे अध्यायमें कहा है--“श्ृंगार रस रति 
स्थायी भावसे उद्भूत होता है। उसका वेश उज्ज्वल है । 
संसारमे जो कुछ पविन्न, उज्ज्वल एवं दर्शनीय हे, वह 
शंगारसे उपभित होता है | उज्ज्वल बेशवाला #ंगारवानू्‌ 
कहा जाता हे। जेसे पुरुषोके नाम गोत्र, कुछ तथा 
आचारसे उत्पन्न एवं आप्तोपदेशले सिद्ध हुआ करते है, वेसे 
ही इन रसी, भावों तथा नाट्काश्रित पदार्थॉके नाम भी 
आप्तोपदेशले सिद्ध तथा आचारसे बनते है, इसी प्रकार 
मनोहर तथा उज्ज्वल वेश होनेसे इस रसका नाम <ंगार पड़ा 
हे | यह ख्री-पुरुषके माध्यमसे उत्पन्न होता हे तथा उत्तम 
यौवनकी प्रकृृतिके अनुकूल है । 'साहित्यदपेण'मे विश्वनाथने 
श्रृगारकी परिभाषा दी हे--“ंग हि मन्मथोदमेदस्तदा- 
गमनहेतुकः । उत्तमप्रकृतिप्रायो रसः अंगार इष्यते” 
(३, १८३) | अथौत्‌ कामके अंकुरित होनेको अंग कहते 
है । उसकी उत्पत्तिका कारण, अधिकांश उत्तम प्रकृतिसे 
युक्त, रस श्ृृंगार कहलाता है । 

उपर्युक्त उद्धरणोसे शझंगार रसका सम्यक्‌ खरूप उनमी- 
लित हो जाता है । आचार्योने #ंगारकोी मनुष्यकी सबसे 
प्रिय भूख काम से सम्बद्ध करके उसकी प्रकृतिको पविन्न, 
उज्ज्वल एवं दर्शनीय कथित किया है । 'शतपथ-बाह्मण मे 
कहा गया हे क्रि विश्वकर्मा प्रजापति आरम्भमे एक था, 
किन्तु उसका अकेले मन नहीं लगा, अतएव उसने अपनेको 
ही स्त्री एवं पुरुषके रूपमे विभक्त कर दिया | वास्तवमें यह 
कथन कामके सर्वातिशायी मह्वकी आलोकित करता है । 
भारतीय साहित्याचार्योने काव्यगत रसोमें श्वंगारकों मूर्थन्य 
स्थानपर प्रतिष्ठित कर यथार्थवादी भूमिका ग्रहण करनेका 
अमोधघ साहस प्रदर्शित किया है। विश्वनाथने उत्तम 
प्रकृति से संयुक्त बताकर खंगार अथवा काम-चित्रणको 
कोरी विछासगर्मित कामुकतासे बचा लिया है। प्रक्ृतिवादी 
श्ृंगारकी आद्य रस मानते है ओर भोजराजने “श्वगार- 
प्रकाश में खृंगारकी आखसादनीयताकों इृष्टिसे एकमात्र रस 
स्वीकार किया है-“शृंगारमेव रसनाद्रसमामनामः! । 
शंगारके देवता विष्णु माने गये है, जो अपनी अनन्तशक्ति 
रमाके साथ रमण करते हुए लोकका पालन करते है और 
इसीलिए उसका वर्ण श्याम कहा गया है ! 

श्ंगारका स्थायी भाव रति' है । भोजराजके अनुसार- 
“मनोनुकूलेष्वथंघु सुखसंवेदन रतिः”, अर्थात्‌ मनके अनु- 
कूल विषयोमें सुखका अनुभव करना 'रति' हे । विश्वनाथने 
भी रतिसे यही अर्थ ग्रहण किया हे-- रतिमनोनुकूलेड्थ 
मनसः प्रवणायितम्‌” | लेकिन अन्य आचार्योने 'रतिको 
श्रृंगार रसके सन्दर्भमें, खी-पुरुषके एक-दूसरेके प्रति नेसगिकी 
आसक्तिके रूपमे ही ग्रहण किया हे। अतः स्त्री-पुरुष जब 
एक-दूसरेके मनोनुकूछ हों, परिपूर्ण आनन्दका उपभोग करें 
था उनका रतिभाव पूर्णतया प्रस्फुट हो जाय, तब वह 
श्ृंगार रस कहलायेगा-“यूनोः परस्पर परिपूर्णः प्रमोदः 
सम्यक्सम्पूर्णरतिभावों वा शंगारः” (२० त०, ६) । विशेष 
व्याख्याके लिए दे० 'र॒ति! | 

नायक-नायिकाका एक-दूसरेमें अनुरक्त रहना आदश 
'आंग।रके लिए स्पृणीय है। यदि उनमेंसे एकको रति या 


कक द््‌ हु 
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प्रमोद अधिक हो या न्‍्यून हो या एकमें बिलकुल हो हो 
नहीं, तो परिपूर्णताका अभाव होनेसे वहाँ रस नहीं माना 
जायगा, प्रत्युत वह रसाभास होगा--“यूनोरेकन्न प्रमोदस्य 
रतेवाधिक्ये न्यूनतायां व्यतिरेके वा परिपूर्तेरसावात्‌ रसा- 
भासत्वमिति” (वही, वही) ! 

रसमें अनौचित्य होनेपर 'रसामास? माना जाता है! 
डउपनायक, अथौोत्‌ अन्य पुरुषमें अथवा अनेक पुरुषोंमे 
नायिकाकी रति होना, नदी आदि निरिन्द्रियोंमे सम्भोगका 
आरोप करना, पशु-पश्चियोंके मका वर्णन करना, गुरुपली 
आदिमे अनुराग, नायक-नायिकामे अनुभयनिष्ठ रति, नीच 
व्यक्तिमें प्रेम होना इत्यादि शंगार रसके रसाभास कहे 
जाते हैं । 

विभावादिको द्वारा रतिमावके “पूर्णतया इस प्रकार 
रस्यमान होनेपर कि मसल उसमें विश्राम कर सके, खंगार 
रसकी निष्पत्ति होती है--“भावविमावानुभावव्यभिचारि- 
भावेमनों विश्रामों यत्र क्रियते स वा रसः” (र०्त०, 5) । 

'साहित्यदपण'के अनुसार, पराई स्री तथा अनुरागशून्य 
वेश्याकी छोडकर अन्य नायिकाएँ तथा (दक्षिण! इत्यादि 
नायक श्रंगारके आलम्बन-विभाव है; चन्द्रमा, चन्दन, 
अमर इत्यादि उद्दीपन-विभाव है; अथ च उद्मता, आलस्य 
एवं जुगुप्साकों छोडकर अन्य निर्वेदादि इसके व्यमभिचारी 
भाव है । यहाँ यह स्मरणीय है कि भीमराज जैसे कतिपय 
आचार्यॉका अभिमत हे कि ये बाधित संचारी भाव भी 
अंगारमें सन्निविध् हो सकते है । प्रेमपूर्ण आलाप, स्नेहसिक्त 
चेष्टाएँ, चुम्बन, परिरम्भण, स्व्रेद, कम्प, रोमांच इत्यादि 
अनेक अनुभाव हैं, जो रतिके उदबोधकी व्यंजना करते है । 

साहित्यमें इस रतिके दो रूप चित्रित किये गये दृष्टि- 
गोचर होते है । पहला ओर अधिक लोकप्रिय स्वरूप वह 

« है, जो पाथिव नर-नारियोकी प्रणयलीराओंके चित्रणसे 

परिपूर्ण है। इस कोटिका खंगार 'लौकिक” कहलाता है, 
क्योंकि इसके आलूम्बन सामान्य ख्लरी-पुरुष होते हैं। दूसरा 
स्वरूप वह है, जिसमे अनुरागका आलम्बन कोई पार्थिव 
प्राणी न होकर, कोई इृष्टदेव, भगवान्‌ था परमात्मा हुआ 
करता है। कबीर, दादू आदि निर्मुणोपासक सन्‍्तोने 'राम- 
भरतार के लिए जो मिलन-विरहके गीत गाये है, वह इसी 
जातिका श्रृंगार है । इसे 'अलोकिक' अथवा “आध्यात्मिक! 
श्रृंगार कहते हैं। आधुनिक कालमें कवीन्द्र रवीन्द्र तथा 
महादेवी वर्मा प्रभृति कवियोंने अलोकिक श्ंगारकी रचनाएँ 
की हैं | सूर आदि क्रृष्णोपासक कवियोंने जिस अंगारका 
वर्णन किया है, वह दिव्य शंगार कहा जाता है तथा 
आचायौने वहाँ उज्ज्वल-रस माना है। कृष्णलीलाओका 
आध्यात्मिक अर्थ छुगाया गया है और इस दृष्टिसे उनका 
चित्रण अलौकिक किंवा आध्यात्मिक शंगारकी ओणीमे 
सम्राविष्ट हो सकता है । 

मनुष्यकी कामभावनाको दुलरानेवाला ख्ंगार रस मनो- 
वेशानिक दृष्टिसे अत्यन्त महत्त्व रखता है । आधुनिक मनः 
शाख्रियोने कामको जीवनकी मूलभूत संचालिका वृत्ति 
माना है। फ्रायडके अनुसार काम-वासना (लिविडो) 
भनुष्यमें जन्म-जात है और सभ्यता, संस्कृति इत्यादिमें 
उसीकी परिमाजित अभिव्यक्ति होती है | विल ब्यूरण्ट जेसे 


मनस्तत्त्वविदोंका कथन है कि संयोगेच्छा मानवकी मौलिक 
प्रवृत्ति है तथा वह सदा पूर्णत्वप्राप्तिकों कामनासे अपने 
भर्डाशकी खोज किया करता है। ऋग्वेदमे भी कामको 
मनका प्राथमिक-विकार कहां गया है--“कामस्तदग्रे सम- 
बरत्ततोधि मनसो रेतः प्रथम तदासीत । खुंगार जीवनकी 
इसी नियामिका वृक्तिपर शासन करता है और उसकी 
मानसिक तुष्टिका विधान बर मनुध्यकी अनाचार-दुराचारसे 
बचानेकी अच्यय योजना करता हे | प्रसिद्ध समीक्षाशास्त्री 
रिचड सका कथन है कि जिस मनोवेगक्री तुष्टिते अधिका- 
धिक अन्य मनोवेगोंकी भी सनन्‍्तोष छाम दोता है, वही 
मूल्यबान्‌ है तथा उसीका चित्रण काव्यमे थ्राद्य है। इस 
दृष्टिसे शृंगार रसका मानसिक सन्तुरूत या सामंजस्यके 
हेतु अतीव महत्त्व है, क्योंकि इसका सम्बन्ध उस प्रबल 
भाव-प्रणालीसे है, जो अनेक अन्य वेगोको अपनेमें समाहित 
किये हुए है । 

हद्यता, व्यापकता आदिके कारण शंगारकों रसराज' 
कहा गया है । आनन्दवर्धनने 'ध्वन्यालोक मे कहा हे कि 
अंगार रस समस्त संसारी प्राणियोंके अनुभवका विषय 
होनेके कारण कमनीयताबी दृष्टिसे प्रधान है तथा इसके 
वर्णनमे कविको अत्यन्त सावधान एवं प्रयत्नवान्‌ होना 
चाहिये। हिन्दीके आचाय देवका तो कहना है कि नौ 
रसोका कथन करना प्रमांद है, क्‍योंकि शंगार ही सकल 
रसोका मूल है। खूंगारके साथ हास्य, वीर एवं अदूसुत 
रसोंका मैत्रीसाव माला गया है तथा बीभत्स, करुण, रौद्र, 
भयानक तथा शान्त इसके विरोधी रस समझे जाते है, 
यथ्वपि आचार्योने विरोध-परिहारकी व्यवस्था वी है । 

आंगार रसके दो भेद--सम्भोग-श्रूगार अथवा संयोग- 
श्ृंगार और विप्रलम्भ-श्रंगार अथवा वियोग-श्वगार होते दै 
(द्वरे०) । 

हिन्दी साहित्यमें प्रारम्भते ही श््गारकों सरस धारा 
प्रवाहित रही है। थों तो रासोग्रन्थोंमें भी झंगारी चित्रण 
उपलब्ध होते है, पर अंगारका उन्मुक्त प्रवाह विद्यापतिकी 
पदावलीमे ही सबसे पहले प्रवाहित हुआ है। सौन्दर्य एवं 
प्रेमके विलाप्तपूर्ण चित्रोंमे पदावली ओत-प्रोत है। नख- 
सिख, वयःसन्धि इत्यादिके वर्णनमे परम्परा-भुक्त उपमानो- 
का प्रचुर प्रयोग होनेपर भी, कविका खतन्‍्त्र निरीक्षण तथा 
उसकी रसलिप्सु चेतनाके असन्दिग्ध दर्शन होते है। 
सम्मोगचित्रोंमें विलासिताकी स्पष्ट गन्ध आती है, तथावि 
प्रेमविनह्लता, छालसा, अतृप्ति, सम्मिलन-सुखकी तलीनता 
एवं आत्म-विस्मृति शत्यादिकी जेसी मर्मस्पश्ञी विवृति पदा- 
वलीमें मिलती है, वह सर्वथा अभिनन्दनीय है । विप्ररूम्भ- 
वर्णनमे विद्यापतिने स्थूलछ ऐन्द्रियताका परित्याग कर नायि- 
काओंके प्राणोंदी भीतरी सिहरनकों उन्‍्मीकछित किया है । 
काव्यशात्ल तथा कामशास्त्रका प्रमूत प्रभाव पदावलीमें 
लक्षित होता है। गीतगोविन्द्रका-सा गहरा माधुये यदि 

हिन्दी साहित्यमें कही उपलब्ध है, तो वह विद्यापतिमे ही । 

कबीर, दादू इत्यादि सन्‍तोकी रचसाओमे श्रृंगार पार्थिवतासे 
विमुख होकर आध्यात्मिकताकी भोर उन्मुख हो गया है । 
जायसीका खूंगार निराले ढंगका है, क्योंकि 'पद्मावत'में एक 
लौकिक प्रेमकथाकी आध्यात्मिक ग्रेमके विकास एवं परिणति- 


श्रगाछ--शे ली 


पर घटानेका उद्योग किया गया है । छौकिक घरातरूपर 
बहता छुआ भी 'पद्मावत का प्रेम-प्रवाह अलोकिक संकेतोसे 
परिपूर्ण है। अथ च रतनसेन और पद्मावतीके सम्भोग- 
वर्णनमें जो मादक विलासिता समाविष्ट हो गयी हे, उसमे 
भी जायसीओो स्पष्ट सोदेश्यता यथेष्ट रसचर्बणामे बाधा 
पहुँचाती प्रतीत होती है । 'पह्मावत'के शृंगार-वर्णनमें नाग- 
मतीका वियोग अवश्य विशुद्ध लौकिक रसका परिपोषण 
. करता है, तथापि जायसी मूलतः साधक है, खंगारी नहीं । 
सूर इत्यादि भक्त कवियोने अपने उपास्य कृष्णकी प्रेम 
लीलाओंका गान किया है। जहाँ विद्यापति एवं जायसी 
नायिकाओंके नखसिख-वर्णनमें ही सम्पूर्ण कीशल नियोजित 
कर देते है, वही सूर क्ृष्णये! सौन्दर्यकोीं बार-बार चित्रित 
करनेमे अपनेको कृतकाम मानते हैं । वस्तुतः गोपियोंकी 
सम्पूर्ण आसक्ति कृष्णके रूपपर ही केन्द्रित है तथा कवि 
अपूर्व॑तन्मयतापूर्वक उस रूप-सुष्माका गान करता है । 
सम्भोग-सुखका जेसा मादक एवं विंलासमय चित्रण सूरने 
किया है, उतना ही मर्मस्पशी चित्रण वियोगका किया है । 
कामशास्त्रीय प्रभाव भी लक्षित होता है, तथापि प्रेमविद्ध 
हृदयकी जितनी अगणित वृत्तियोका अंकन सूरने किया हे, 
स्वाभाविकताके साथ सुरसताका जेसा मंजुरू मिश्रण किया 
है, वह हिन्दी साहित्यमे अन्यत्र उपलब्ध नही है । अमुराग- 
लीछाओको अछोकिकताका बार-बार निद्नश कर सूरने सम्पूर्ण 
श्ृंगार-वर्णनकी सचमुच उज्ज्वल रसमे प्रिणत कर दिया है। 

रीतिकालीन कवियोंके #गार-वर्णनपर युगकी विरासिता 
तथा संस्क्ृतके काव्यशाजका प्रभाव पड़ा है तथा जो श्रृंगार 
भक्तियुगमे भावनाके मधुर सोरभसे ओतग्रोत था, वह कामुक 
विलासिताका प्रशस्तिगान करने रूग गया। यद्यपि राधाबष्ण 
अब भी आलम्बनरूपमें गृहीत रहे, पर परकीयाओं तथा 
खण्डिताओकी बाढ-सी आ गयी और स्वाभाविकताका खान 
कृत्रिमताने ले लिया । तथापि, सौन्दर्य एवं प्रेमके मामिक 
चित्र भी इन कवियोने अंकित किये है । नायिका-भेद-कथनके 
व्याजसे केशव, मतिराम, देव तथा अन्य परवती आचार्य 
कवियोंने अत्यन्त सरस पौद्योकी रचना की हे, जिसमें सम्भोग 
एवं विप्ररूम्भ-श्ृंगारकों छलित एवं हृदयस्पशञी धारा प्रवाहित 
- हुई है। पिहारीकी सतसई समस्त अंगार-साहित्यका भूषण 
है तथा हावों एवं अनुभावोंकी जैसी रमणीय योजना उसमें 
हुई है, उससे विहारीकी रसिकता एवं अवेक्षण, दोनोका 
उन्मीलन होता हे। पतानन्द, बोधा इत्यादि रौतिमुक्त 
कवियोने प्रेमकी पीरकी बड़ी अनुभूतिपूर्ण व्यंजना की हे । 
- कुछ मिलाकर, कहा जा सकता है कि रीतियुगीन खंगार 
आमुष्मिकतासे विद्रोह कर धरतीपर आ गया है और पार्थिव 
प्रेमकी सम्पूर्ण इयामलत्ता एवं उज्ज्वकता, विरासिता एवं 
नेसगिकता, कुरूपता एवं कमनीयता उसमें एक साथ 
प्रतिफलित हुई है। छायावादी युगमें श्रृंगार पुनः स्थूछ 
धरातलरे उठकर सुक्ष्म हो गया है और सौन्दर्य एवं प्रेमकी 
वायवी, कोमल एवं सम्प्रममयी मूर्तियों अंकित हुई हैं । 
परवतीं साहित्य फ्रायडके कामवादसे स्पष्ट प्रभावित दीखता 
है, परन्तु वतेमान युगक्रे साहित्यमे मानव-मनकी सूध्ष्म 
तथा सघत अभिव्यक्ति प्रभावशीरू रूपमें की जा रही है, 
अतः खूंगारिक भावना सी अधिक विषम तथा बिंविध रूपमे 


<३६ 


व्यंजित हो रही हे । --२० ति० 


आगाल-उल्टवाँसियोमे निरन्तर सिहको वासनायुक्त मनका 


और ख्गाछकी ज्ञानवान्‌ मनका प्रतीक मानकर ख्ूगाल 
द्वारा सिहका' सक्षण दिखाया गया हे--निति निति 
सिआला सिह सम जुझन” (चर्यापद, ३३) | 'निति उद्ि 
स्याल स्वंय सम जूझें (क० ग्रं))। +-घ० बी० भा० 


शेर-उर्दू कवितामे कोई एक छन्द शेर कहलाता है । इसमे 


दो मिसरे (चरण) होते हैं, जो एक ही वजन (माप)के 
होते है और उनका विषय भी आपसमें सम्बन्धित होता है । 
प्रायः यह शेर अर्थकी दृष्टिसे अपने में पूर्ण होता है और 
एक प्रकारसे मुक्तक कहा जा सकता है, क्योकि इसके लिए 
पूर्वापर प्रसंगकी अनिवार्य अपेक्षा नहीं होती । --मस्ती० 


शेतान-इसलाम भर्ममें शैतानको अ्रममें डालनेवाला, 


बहकानेवालम कहा गया है, जो आत्माको परमात्मासे विमुख 


"करता है। जायसीने अखरावटमे लिखा है--“पुनि 


इबलीस संचारेठ, डरत रहे सब कोइ! । यह इबलीस ही 
शैतान है। सूफी साधक जीलीने बताया है कि “यह सभी 
बुराइ्योंकी उत्पत्तिका कारण हे। सूफी साधक इसकी 
आवश्यकताकी स्वीकार करते है । उनका कहना है कि यह 
इबजीस उनका तो विनाश करता है, जो सतर्क नही रहते, 
लेकिन परमात्मामें प्रेम करनेवालोंका वह मुक्तिदाता हे, 
क्योंकि बुराश्योसे युक्त वह उनके साथ अगर नही रहता 
तो वे अपनी पवितन्नताके गव॑ और अहंकारसे भर जाते” । 
जायसीके 'पदमावत'मे 'राघवदूत सोई सैतानू” कहा गया 
है। यत्रपि कुछ विद्वानोंके मतमें 'पह्मावत'का यह अंश 
प्रक्षिप्त है, फिर भी इससे यह तो पता चल ही जाता है कि 
शैतानकी सूफी 'राघव-चेतन'की तरह बहकानेबारू मानते 
हे | “एरा० पू० वति० 


शेली -शैली अंग्रेजी स्टाइल का अनुवाद है ओर अंग्रेजी 
प्रभावसे हिन्दीमें आया है। प्राचीन साहित्य- 


शास््मे शैलीसे मिलते-जुलते अर्थकों देनेवाला एक शब्द 
प्रयुक्त हुआ है--रीति.)... 'काव्यालंकारसत्रके लेखक 
आचार्य वामनने रीतिको “विशिष्टपद रचना कहकर 
परिभाषित किया है । इस परिसाषामे “िरशिष्ट' शब्दका 
अर्थ है गुण-युक्त । आचार्य वरामन रीतिको काव्यकी आत्मा 
मानते हैं। उनके अनुसार रीतियोंके तीन रूप हँ-- 
बैदभीं, गोडीय और पांचाली। वेदभी रीतिमे, वामनके 
अनुसार, ओज, प्रसाद आदि समस्त शुण रहते है। गौड़ी 
रौतिके प्रधान गुण ओज और कान्ति है और पांचालीके 
मधुरता ओर सुकुमारता । वामनके मतमे वेदर्भी रीति ही 
सर्वथा ग्राह्म है । दूसरे आचार्बोने उक्त रीतियोंके दूसरे 
प्रकारके वर्णन दिये है। कुछ आचायोंने यह भी निर्देश 
करनेकी कोशिश की हे कि किस प्रकारके वर्णों आदिके 
प्रयोगले विशेष रीति अस्तित्कमे आती है। रीतियोंके ये 
व्याख्यान यह संकेत देते है मानो रीतितत्त्वका प्रमुख 
आधार विशिष्ट पदयोजना हो । यहाँ एक बात और लक्षित 
करने की है--वामन आदिके मतमें रीति अच्छे लेखनका ही 
धर्म है। इसका मतकब यह हुआ कि घटिया रचनामे 
रीतिकी उपस्थिति नही होती । ; 

क्या ' इसी प्रकार यह॑ माना जाना चाहिये कि शैंली 
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नामक तत्त्व अच्छी रचनाओंमें ही उपस्थित रहता है ? क्‍या 
खराब लेखकोमे शेलीका अभाव रहता है ? यदि यह माना 
जाय कि शैली एक स्पृद्णीय गुण है, तो कहना होगा कि 
अच्छे लेखक हीं अच्छे शैलीक्वार भी होते है। प्रसिद्ध 
' यूनानी विचारक अफलातून या प्लेटोका यही मत है-- 
“जब विचारवों तातक्त्तिक रुपाकार दे दिया जाता हे तों 
शैलीका उदय होता हे”। प्रसिद्ध फ्रान्सीसी उपन्यासकार 
स्तान्धालने भी शैलीको अच्छी रचनाका शुण मानते हुए 
उसका विवेचन किया है। उसके विचारमे “शैलीका 
अस्तित्व इसमे निहित हे कि दिये हुए विचारके स्ताथ उन 
सब परिखितियोकी जोड़ दिया जाय, जो कि उस विचारके 
अभिमत प्रभावको सम्पूर्णतामे उत्पन्न करनेवाली है” । इससे 
मिलता-जुलूता ही बर्नां्ड शाका यह विचार हे कि “प्रभाव- 
पूर्ण अभिव्यक्ति ही शैलीका अथ और इति हे” । 
यहाँ प्रश्न उठता हे--यह हम कैसे जान सकते है कि 
कोई रचना सम्पूर्ण अभीष्ट प्रसावकों उत्पन्न कर रही हे या 
ः नपर गम्भीरतासे विचार दरनेपर जान 
ता है कि किसी रचनाकोी शैलीकों उस रचनासे पृथक 
रके मूल्यांकनका विषय नहीं बनाया जा सकता । हमारी 
मझमे, शेलीकों एक गुण मानते हुए, उसकी परिभाषा 
त॒ प्रकार करनी चाहिये--“शैली अनुभूत विपयवस्तुकों 
जानेके उन तरीकोका नाम हे, जो उस विषयवस्तुकी 
अशभिव्यक्तिको सुन्दर एवं प्रभावपूर्ण बनाते है” । इस दृश्से 
देखनेपर यह जान पड़ेगा कि शैली न तो केवल अनुभूत 
विषयवस्तुका धर्म हे ओर न कहनेके तरीकेका ही। 
शलीकी आत्मा मुख्यतः वे सम्बन्ध है, जिनके ढॉचेमे अनु- 
भूत विषयवस्तुकी समाहित या व्यवस्थित किया जाता है । 
विषयवस्तु्भं उक्त सम्बन्धदी स्थापना रसवे। उत्पत्तिके 
लिए की जाती है । ८ व्य-साहित्यकी रसात्मकताकों उसके 
प्रभावत्ते अलग नहीं किया जा सकता । जिस विंनेंवोीत्मक 
विषयवस्तुकी साहित्यकार संजोकर प्ाठकके सोमने रखता 
हे, उसमे प्रभाव या रसके उत्पादनकी क्षेमतरी। निहित रहेती 
है। किन्तु यह क्षमता सम्बद्ध विषयवस्तुका ही धर्म है । 
साहित्यकार अनुभूत विषयवस्तुकों नये सम्बन्धोंमे यथित 
करके उसमें नये प्रभाव उत्पन्न करनेकी क्षमता स्थापित 
कर देता है। इस प्रकारकी क्षमता उत्पन्न करनेके उपादान 
ही शैलीके मूल तत्त्व होते है । 
विभिन्न रचनाएँ जिन प्रभावोको उत्पन्न करती है, थे 
भिन्न-भिन्न कोटियोंके होते है, फलतः 'शैलियोँ सी भिन्न 
होती है। एक प्रकारकी शेली हमारे मनपर कोमल स्नेह 
अथवा नाजुक सौन्दर्यकी छाप छोडती है, तो दूसरी उद्ात्त 
गरिमाकी । कभी-करी शेलीकारका उद्देश्य केवल चित्र खडे 
करना होता है, जिनके अनुचिन्तनमें कोई तीखा या गहरा 
रागात्मक आलोडन न रहते हुए भी बुद्धि चमत्कृत हो 
जाती है। ऐसे काव्यके उदाहरण बिहारीकी 'सतसंई” तथा 
डर काव्यमे बहुतसे मिल सकेगे। कालिदास जेसे महा- 
कविकी रचनाओमे अनेक शेलियों भी पायी जाती हैं। 
“खुबंश के प्रथम सर्गकी शैली एक हे ओर रघुके दिग्विजय- 
का वर्णन करनेवाले चौथे सर्गकी दूसरी । न+दे० 
शवमत-शिवकी हो परमेश्वर माननेवालोंकोी शेव कहा 
'ज३-क 
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जाता है और उनके घर्मकी शोवमत । शिवका अर्थ हे शुभ 
या कल्याण । 

पुरा कालमे प्रकृतिके भयावह ओर ध्वंसकारी ध्वयोंको 
देखकर मनुष्यने भयबर रब करनेवाले, अर्थात्‌ रूद्रमे विश्वास 
किया और उसको विश्वव्याप्त माना। उसने उसके गुणों 
या रुद्रों या रुद्रीयोंकी भी कल्पना दो, जो कम रब करने- 
वाले थे। पर मनुष्य विश्वव्यापिनी शक्तिको मात्र भयकर 
न मान सका | स्यकर दृश्य उसको उस शक्तिके कोपमात्र 
लगे। अतः उसने शिव या वल्याणकारी परमेश्वरकी कल्पना 
की । प्राचीन सारतमे इस प्रकार रुद्र या शिवकों इश्वर माना 
गया। शिवके ही अथमे शंकर ओर शम्म्रु शब्द है। 
यजुर्वेदका शतरुद्रीय अध्याय, ,तेत्तियेय आरण्यक और 
खेताश्वतरोपनिपद्‌ मे रुद्र या शिवकी परमेश्वर माना गया 
हे | पर पशुपतिका स्वरूप इनमे निर्दिष्ट नहीं है | 'अथर्व- 
शिरस्‌” उपनिषदमे सबंप्रथम पाशुपत, पशु, पाश आदि 
पारिमापिक शब्दोंका उछेख मिलता है । “महाभारत में 
मादेखरोंके चार मत बतलाये गये ह>शेव, पशुपत, 
काल्दमन और कापालिक। यामुनाचार्यने कालदमनकों 
काल्मुख कहा है। इन चार शम्प्रदायोके मूल ग्रन्थोकी 
शोधागस कहते है, जिनमें कुछ वेदिक है और कुछ अवेदिक 
वर्तमाम खोजोंके अनुसार हरप्पा और मोहनजोदडेकी 
सभ्यता शैेव ही थी। इससे अब्दिक शव मतवो ग्राचीनता 
मिद्ध होती हे । 

उपयुक्त चार मतोमे कापालिक और काल्मुख रूद्रमें 
ही परमेश्वरकी लेते दे । ये वाममार्गी है और इनकी 
साधनाएँ अत्यन्त बीभत्स है। पांचरात्रका विकास्त हो 
जानेपर पाशुपत मतका विकास हुआ। इसका संस्थापक 
लकुलीश था | उप्तने लूकुलीश, अथात्‌ लकुटबारीके रूपमे 
परमेश्वरकी माना। इन मतोमे रुद्र रुपको ही प्रधानता 
है। इनदी प्रतिक्रियावो फलसरूरूप ,और इकराचार्यके 
अद्वैतवादसे प्रभावित होकर नवी शती ईसवीमे कश्मीरमें 
शैव मतका आविर्भाव हुआ, जिसमें शिव रूपको प्रधानता 
दी गयी और सत्य, शिव तथा सुन्दरका एकमेक हो गया । 
११वीं शतीमे इस अद्वेतवादके विरोधमे मी लिगायत या 
वीर शैवमतका उद्धव हुआ, जिसका दर्शन शक्तिविशिश्- 





ह्वेतवादके नामसे प्रसिद्ध हे । 


कापालिकि 5 मुद्रिकाओकोी जानता है और उनका 
योग करता है । ६ मुद्रविकाएँ ये ह--कण्ठहार, आभूषण, 
कर्णाभूषण, चूडामणि, भस्म तथा थज्ञोपवीत । काल्मुखों- 
का कहना हे कि लोकिक ओर पारलेकिक सभी कामनाओं- 
को तृप्त करनेका साधन हे--कपालमे भोजन करना, 
शवकी राखको शरीरपर मलमना, उन राखोकों खाना, 
छाठी रखना, शराबका कोई बर्तत रखना और उसपर 
बैठे हुए अश्वरकों पूजना । स्पष्ट है कि इन वाममार्मोकों 
सच्चा शेवमत नहीं कहा जा सकता । 
शैवमतके प्रधानतया चार सम्प्रदाय माने जाते है-- 
पाशुपत, शेवसिद्धान्त, कश्मीर शेवमत ओर वीर शेवमत। 
पहलेका बेन्द्र गुजरात और राजपूताना, दूसरेका तमिल 
)ेश, तोसरेका वइमीर और चोथेका कर्नाटक है । 
पाशुपतका मूल सूज्रगन्थ मदेश्वररचित 'पाशुपतसूत्र 
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ऐ, जिसपर वोण्डिन्टक्षत पंचाथी भाष्य है। इसके अनुसार 
पॉच पदार्थ है--कार्य, कारण, योग, विधि और दुःखान्त । 
जीब और जच्वगे बाय बहते है । परमात्माकी कारण कहा 
जाता है। इ्मयी शार्वीय रंज्ञा पति है, ऊेसे जीववी पशु 
है 3पर जडवो पाद है। चित्त द्वारा पशु ऐौर पतिके 
संयोगको योग कहते है। पतिकों प्रात करानेबाले सार्गकों 
विधि कहते हैं। स,ध्वदा पतिवी पूजाके समय हेंसना, 
गाना, लाचना, जीभ और तालुके संयोगसे बैलयी आवाजके 
समान हुड-हुड शब्द करना, नमस्कार आदि करना विधि 
है। दुःखोकी आत्यन्तिक निवृत्ति दुःखान्त या मोक्ष है । 
स्पष्ट है कि पाशुपतमत भी कापालिकों और काछूामसुखोके 
मतदी मॉति अतिमागी है । 

शैवसिद्धान्तके मान्य ग्रन्थ तमिकमें हे । इसमें पति, 
पशु और पाश, इन तीन परम तत्वोकी माना गया है । पति 
ईश्वर है । जीत्र पशु है, वह अज्ञ और अणु है। पाश चार 
प्रकारवे है--मछ, कर्म, माया ओर रोधशक्ति | पशु पतिके 
शक्तिपातमें, अर्थात्‌ अनुग्नहसे, पाशरहित होता है । यहीं 
उमकी मुक्ताग्स्था है । 

काइमीर शैवमत अद्वेतवाद हे। इरामे और अद्वत 
बेदान्तमे इतता अन्तर है कि अद्वेतवादके बह्ममें कर्तृत्व 
नहीं है, जब कि कारमीर शेवमतके परमेश्वरम हैं । 
अद्वैतवाद झानमार्ग हे, उसमे भमक्तिका समन्वय शझ्ानपे 
नही होता है। काइमीर शेवमतमें शान और मतक्तिका 
समन्वय है । कारमीर शेवमत विवर्तवाद और परिणाम- 
वाद न मानकर स्वातत्यवाद या आसासवाद मानता हे, 
जिसके अनुसार परमेश्वरकी स्वातन्त्यशक्तिबो कारण बिना 
बिम्बद हो जगद्गर पका प्रतिबिम्ब स्वतः उत्पन्न होता है । 

काइमीर ध्वमतवी दो श्ञाखाएं हँ--स्पन्दशास््र और 
प्रत्यभिज्ञाशास | पहलेके मुख्य ग्रन्थ वसुगुप्तके 'शिवसूत्र' 
>ऐर स्पन्दकारिका' है, दूसरेके सोमानन्दक्कत 'शिवद््टि', 

उत्पलाचार्यकृृत श्वरप्रत्यभिज्ञाकारिका' और अभिनवगुप्त- 

रखित ईश्वरप्रत्यभिज्ञाकारिकाविमशिणी! और 'न्‍्त्रालोक!' 
है । दोनों शाखाओका तत्ववाद एक ही है, जो शाक्त 
तत्त्ववादसे विछकुछ मिलता-जुलता है | दोनोंमे अन्तर यह 
है कि स्पन्द मतमे ईखराइयकी अनुभूतिका मार्ग ईश्व दर्शन 
ओर तद्द्वारा मलनिवारण है, जब कि प्रत्यमिशञासतमे चह 
मार्ग ईश्वरके रूपमे अपनी ही प्रत्यभिज्ञा है। दोनोंके 
दर्शनकों त्रिकदर्शन या इश्वराद्ययवाद भी कहते है । 

वीर शैवमतका संस्थापक बसव है । इस मतके मान्य 
ग्रन्थ ब्रह्मसत्रयर श्रीकरमाष्य' ओर “सिद्धान्तशिखामणि' 
हैं। इसकी दार्शनिक दृष्टि विशिष्टाह्नेतवाद (०) है । 
इसमे स्थूछचिद॒चिच्छक्ति विशिष्टजीव और सूक्ष्म चिंद्चिद्‌- 
विशिष्ट शिवका अद्वैत है । परम तत्त्व शिव पूर्णहन्तारूप या 
पूर्णंखातन्व्यरूप है। उनकी परिभाषिकी संज्ञा स्थल! है । 
इस मतको लिंगायत भी कहते हैं, क्योकि इसके अनुयायी 
शिवलिंग पूजते हैं और पहने भी रहते है । 

शवों और वैष्णवोमे हिन्दौीके उद्वमके समयमें बड़ा 
इन्द्द युद्ध चलता था। हिन्दी साहित्यकी इस वातका श्रेय 
है कि उसने इनके इन्द्रको समाप्त कर दिया और शिव तथा 
विष्णुकी अनन्य ठहराया! गोस्वामी तुल्सीदासने इस 





उन ++कननन कप तभ+क कक न. स्‍लमनआ०५५०>++०+ करन 


शेवागम- शैवमतके प्रतिपादक शास्त्र । 
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न 
कार्यक्री बड़े दायित्वपूर्ण ढंगले निमाया। सभी शैब 
सम्प्रदायोभ कश्मीर शेवमतका ही अधिक प्रभाव हिन्दीपर 
लक्षित होता है । शञान और भक्ति तथा कर्मके समनन्‍्वयका 
सिद्धान्त हिन्दी सगुण-सन्तोदों ही नहीं, वरन्‌ आजतकके 
अधिकांश हिन्दीके भक्तोकी मान्य है, इसका बहुत-कुछ 
कारण कश्मीर शैवमत है। वर्तमान युगम अभिनवगुप्तक्रे 
ध्वानिवादका हिन्दीके आलोनना-राहित्यपर पर्याप्त प्रभाव 
पद्ट हे | स्तदेशी सौन्दर्य शास्र शमी अभिनवगुप्तके सिद्धान्त- 
से आगे नही बढ़ा है, यह कहनेमे जरा-सी भी अतिशयोक्ति 
नही जान पडती। इस सौन्दर्यशाखदी दार्शनिक पृष्ठभूमि 
कश्मीर शेवमत है है. (दे० 'शाक्तमत”) | 
[दह्ययक ग्रन्ध--वेष्णविज्म, शैविज्म एण्ड माइसर' 
रिलीजन्स : रामकृष्ण गोपाल भण्डारकर; राधाकृष्णन्‌ 
द्वारा सम्पादित : हिस्द्री ऑव फिलॉसफी, ईस्टर्न 
ऐण्ड वेस्टर्न, प्रथम भाग; भारतीय दरन : बलदेव 
उपाध्याय |] “-प्न० लछा० पा० 
उपागमोंकी लेकर 
इनकी संख्या २००तक पहुँलती है | इनकी रचना सातवी 
शती ईसाके पूर्व हो चुझो थी | इन्हीका कालान्तरमे तमिल 
शैव, वीर शैव ओर कश्मीर शैवमतोमें विकास हुआ । 
अनुश्रुतिके अनुसार इनका महत्व निगम अथश्वुतिसे कम 
गही है, पर कुछ छोगोका यह भी मत है कि ये मोइशास्त्र 
है। यह निर्विवाद सत्य है कि शैव उपासना प्राचीनतम 
उपासनाओंश है ओर भारतीय जीवनपर इसका बहुत ही 
व्यापक और गहरा प्रभाव पद है । कहा जाता हे, ये ग्रन्थ 
शिव और दुर्वासाको स्फुरित कराये गये है। इनमे मुख्य 
हे-“मालनीविश्वास', 'स्वच्छन्द, विज्ञान-मेरव', उच्छुष्स- 
भैरव, आनन्द-मैरव', 'मृगेन्द्रो, मातंग', नेत्र; निम्थास', 
खयम्भू' रुद्रयागल” और कामिका'। मूलतः ये द्वेत- 
प्रतिपादक है, किन्तु बादमे उन्हींकी अद्वेतबादी व्याख्या 
बसुगुप्त और उनके परवर्ती कश्मीरके दार्शनिकोने प्रस्तुत 
की | इन आगमशासत्रोंका भारतीय साहित्य और कलापर 
बहुत गहरा प्रभाव पडा है। कालिदासके तीनो नाटकोके 
मंगलूकोक स्पष्टतया रैवागमरों प्रेरणा ग्रहण करके लिखे 
गये है! नाटक, नृत्य, शिल्प, वास्तु, चित्र, संगीत, शब्द- 
शास्त्र, योग-शास्त्र, न्याय-शास्तर, सांख्य-वैशेषिकके सभी 
प्षेत्रोंमे आरम्भमे शैवागमोंका गहरा प्रभाव था। इसका 
कारण लोकविश्वासके साथ शैवागमोकी पसमरकता थी। 
इसीलिए धीरे-चीरे इनकी गणना वेदोंके समकक्ष होने रूगी 
और मध्ययुगके उत्तरा्डतक पहुँचते-पहुँचते तो निगम और 
आगम एकन्‍से, खतः्म्रामाण्ययुक्त हो गये। इन आगम- 
ग्रन्धोके अनुसार १६ तत्तत होते है । २४ तत्त्व तो सांख्यके 
ही ज्योके त्यो है; इनके अछावा ७ मिश्र तत्व--काल, 
नियति, कला, विद्या, राग, अशुक्रमाया ओर प्रक्ृति- 
माया तथा ५ झुद्ध तत्व--शिव, शक्ति, सदाशिव, 
ईश्वर और शुद्ध विद्या-ये कुछ १६ तत्त गिनाये गये 
हे | “--बि० नि० पि० 


शोक-करुण रसका स्थायी भाव शोक है । भरतका कथन है 


कि-- शोकी नाम इष्ठजनवियोगविभवनाशवधबन्धन- 
दुःखानुभवनादिभिविभावैरुत्पचतें” (ना० द्वा०, ७: १०ग), 
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अथीत्‌ इष्ट जनका वियोग, विभवका नाज्ञ, किसी प्रिय 
व्यक्तिके वध अथवा कारावासजन्य दुःख इत्यादि कारणोंसे 
शोक उत्पन्न होता है । साहित्यदर्पणकारने इसीसे मिलती- 
जुलती परिभाषा दी हे--“इश्टनाशादिभिश्रेतोवैक्लव्यं 
शोवाशब्द भाक (३: १७७), अर्थात्‌ प्रिय. बस्तुके नाश 
इत्यादिके कारण उत्पन्न चित्तकों विकलताकी शोक कहते 
है। इष्ट जनवियोग'मे वियोगकी बात समझ लेनी चाहिये । 
ख्री-पुरुषके वियोगमे, जबतक प्रेमपात्रके जीवित होनेका 
ज्ञन हो, तबतक व्याकुलतासे पुष्ट किये हुए रतिकी ही 
प्रधानता होती है । अतएव वहाँ विप्रलूम्भ! ख्गार होता 
है और उस समयकी विकलता व्यभिचारी' भावमात्र ही 
है। ऐसे प्रसंगोंमे शोक स्थायी नही माना जाता। लेकिन 
यदि प्रेमपात्रके मरतेका ज्ञान हो जाय, तो वह व्याकुछता 
शोक ही होगी ओर वहाँ करुण रस ही माना जायगा । 
इस दृष्टिसे 'रसतरंगिणी की यह परिभाषा उपादेय है---इृष्ट 
विश्लेषजनिती रत्यनालिगितः परिमितों मनोविकारः 
शोकः” । यहाँ एक बातकी ओर ध्यान आक्ृष्ट होना वांछ- 
नीय हे । आधुनिक मनोविज्ञानियोने शोक एवं आनन्द, 
दोनोकी मूल भाव माना है । लेकिन हमारे आचार्योने 
शोकको स्थायी भावोमें ग़हीत किया हे ओर आनन्दको 
नहीं । इसका सुन्दर समाधान रामचन्द्र शुक्लने किया 
हे--“जिस भावको व्यंजनासे श्रोता या दर्शकके छित्तमे 
भी आलम्बनके प्रति वही भाव साधारण्यामिमानसे उप- 
स्थित हो सकता है, उसीको रप्तका प्रवर्तक मानकर आचार्यो- 
ने प्रधान भावकी कोटिमे रखा हे”, अर्थात्‌ शोकका आल- 
म्बन ऐसा होता है कि वह मनुष्यमान्नको क्षुब्ध कर सकता 
है, लेकिन किसीके आनन्दोत्सवमे उन्हीका हृदय पूर्ण योग 
देता है, जिनसे उनका लगाव या प्रेम होता है। इसीसे 


शोभ-श्रावकयान 


किया है | रामचन्द्र शुक्षने अपने अथागर जोर देते हुए 


कहा है-- 'किसीके प्रेममे यदि कोई दोड-धूप करे, विद्याकी 
प्राप्तिके लिए रात-दिन बैठकर पढ़ता रहे, गडा हुआ 
खजाना पानेके लिए दिनभर मिट्टी खोदता रहे तो उसका 
यह दौडना-घृपना, रात-रातमर बैठना या दिनभर मिट्टी 
खोदना क्रमशः व्यक्ति, विद्या या धनके प्रति रति भावका 
संचारी कहा जा सकता है। पर इस ढोड-पू पके कारण 
यदि कोई थककर बेठ जाय या रातभर मेहनत करनेसे 
शिथिल हो जाय तो यह थकान था शिथिल होना रति 
भावसे दूर पड जानेके कारण संचारी नहीं कहा जा 
सकता” (२० मी०, २३०) । 

किसी प्रकारदी थकावटकों भी संचारीके अन्तर्गत तभी 
तभी माना जायगा, जब वह मीषे किसी भावसे सम्बद्ध हो । 
स्थायी भावकी दक्चामे जो श्रमजन्य थकावठ उत्पन्न होगी 
वह संचारीके अन्तर्गत नहीं रखी जा सकती। स्वतन्त्र 
रूपमे जब श्रमका वर्णन होता हे तब भी वह सोकुमार्य 
आदिका योनक होनेके कारण अत्णन्त प्रभावशाली होता 
है। रमलन्द्र शुकृने इस प्रकाग्के भावरुप श्रमका बहुत 
ही मनोरम उदाहरण उपस्थित क्या हे--जलको गये 
लक्खन है लरिका परिखो पिय छोह घरीक हे ठ'डे । पोंछि 
पसेठ बयारि करो अरु पॉय पखारिहो मृभुरि डाढे । तुल्सी 
रघुबीर प्रिय--श्रम जानिके बेठि विलम्बलो कंटक काढे । 
जानकी नाहको नेह लख्यों पुलकोी तन बारि बिलोचन 
बाढे” (कविता०, २: १२) | रति भावसे सम्बन्ध श्रम 
संचारीका उदाहरण--“बिन्दु रचे मेंहदीके लें कर 
तापर यों रह्यो आनन आइके। इन्दु मनो अरबिन्द 
पे राजत इन्द्र बधुनके बुन्द्र बिछाह के” (जगद्ठि०, 
४८८) | | “+ब० सिं० 


आनन्द्रकी रसका प्रवर्तक भाव (स्थायी) न मानकर, हर्षको 
केवऊक व्यमिचारी भावोमे ग्ृहीत किया है। सर्वजन- 
सुल्म आख्वाद्यता ही वस्तुतः स्थायी भावद्ती कसौटी है । 


श्रब्य काब्य-दे० 'माहित्यरूप' । 
थ्रव्य नाटक-दे ० रेडियो नाटक । 
श्रावकयान-बोद्ध साहित्यक्रे अनुशीरूनने प्रकट होता है 


व्याधि, ग्लानि, मोह, स्मृति; देन्‍्य, चिन्ता, उन्‍्माद इत्यादि 
शोक स्थायीके संचारी भाव है| उदा०--दुखकी दीवारो- 
का बन्दी निरख सका न सुखी जीवन । सुखके मादक खप्नों- 
तकसे बनी रही मेरी अनवन” (हरिक्वष्ण प्रेमी) । यहाँ 
शोक-भावकी व्यंजना है, स्थायी (करुण रस)का प्रस्फुट्न 
नही हो सका है । --२० ति० 
शोीभ-दे० 'अयलज अलंकार, पहला प्रकार तथा 'सात्तिक 
गुण” (नायक) । 

श्रम-प्रचलित तेंतीसमेसे एक सचारी भाव। भरतके 
आधारपर विश्वनाथने इसकी व्याख्या करते हुए लिखा 
हे--खिदो रत्यध्बगत्यादेः श्वासनिद्रादिकृच्छम:” (सा० 
द०, ३: १४६), अर्थात्‌ रति ओर मार्ग चलने आदिसे 
उत्पन्न खेदका नाम श्रम है । श्वासका चढ़ना, निद्रा आदि 
इसके अनुभाव है । इसी परम्परामे हिन्दीके रीतिकालीन 
आचायेनि श्रमका लक्षण दिया है--“अति र॒ति अविगतिते 
जहाँ उपजे अति तन स्वेद” (भाव० : संचारी०) । रामचन्द्र 
शुकुने अमके दो अर्थ माने हे-एक तो व्यापाराधिक्य 
या किसी क्रियाका निरन्तर साधन दूसरा उससे उत्पन्न 
अंगसलानि या थकावट | दूसरा अर्थ ही विश्वनाथने ग्रहण 


फि हीनयान (दे०को तुच्छ मानते थे और दुवेचनके 
अवभरपर इस झब्दका प्रयोग करते थे | परन्तु होनयानमें 
निहित कुत्सित मावनाकी छोडकर शिष्ट या विनीत भावसे 
इमे आवकयान” नामसे पुकारते थे । हीनयानका शिष्टा- 
चारयुक्त दूसरा नाम ही श्रावकयान है । प्राचीन साहित्यमें 
वर्णन आता हे कि बुद्धके वे उपासक, जो संघरमें आ जाते, 
श्रावक कहे जाते थे । उसका अर्थ शिष्य या धर्मोपदेशक 
अथवा आये आ्रावकरसे था। श्रावकयानमें यह माना जाता 
था कि बुद्धके पुराने प्रवचन निर्वोणके लिए साथक मार्ग 
थे। तीसरी शरतीक्रे समीप रचित ग्रन्थ 'सद्धर्मपुण्डरीक मे 
सबसे पहले श्रावकयान नाम मिलता है, जिसके बाद प्रत्येक* 
बुद्धयान तथा सहायान शब्द प्रयुक्त हे। हीनयानका 
नामोलेख नही हे। इस कारण वुद्धधर्मके विच्यरक्त यह 
मानते है कि श्रावक तथा प्रत्येक्बुद्थान हीनयानका 
अभिन्न अंग था | दोनोकी विचारधारामे कोई अन्तर नहों 
है । प्रत्येकबुद्धमार्गका व्यक्ति श्रावकसे एक-दो अधिक शुण 
रखता है । परन्तु दोनोंका अन्तिम ध्येय एक ही हे । दोनों 
शब्दोके सूक्ष्म विइलेषणसे पता चलता हे कि आवक नीच- 
वृत्ति तथा प्रत्येकडुद्ध मध्यम कहे जाते है। बुद्धर्मका 


श्रीगंदित- इलेष 


प्रसार होनेपर श्रावक भगवानूके उपदेशोंने लाभ उठाते 
है । लेकिन प्रत्येकबुद्ध चमत्कार दारा जनताको दीक्षित करते 
है । श्रावक छोग बुद्धकों तीनों घातुओंसे प्रथक्‌ मानते है । 
उनके मतमे निर्वाण आराम करनेका एक स्थान है। निर्वाण- 
के बाद श्रावक बुद्धत्वप्राप्तिके लिए शिक्षा ग्रहण करते है । 
महायान (दे०) ग्न्थोंमे उपयुक्त दोनों शब्द हीनयान- 
के स्थानपर उछचिखित है। एुन्गलण्ब्जत्ति हीनाधिमत्ति' 
शब्दका प्रयोग नाशवान्‌ व्यक्तिके लिए किया गया है, जो 
बरे कार्यमे लगा रहता है। हीनयान-अनुयायी भी श्रावक 
शब्दकों पकतिसावक, अग्गसावक, सावकसंघ या साविकके 
रूपमे प्रयोग करते रहे । सत्रालंकार में श्रावककों दीना- 
धियुक्त' कहा गया है, जो गुण निम्नस्तरके होते थे | सावक 
अपने परिश्रमके अनुपातमें श्रावकबोधि प्राप्त करते थे । अत- 
एवं यह सिद्ध होता है कि महायानवाले श्रावक शब्दको हीन 
भावनाके साथ (हीनयान शब्दकी तरह) उच्चारण करते थे, 
क्योंकि आवकयानमे सभी आत्मपरिनिवाणके इच्छुक थे । 
पूव॑मध्ययुगके विचारकोने यहॉतक कहा है कि आवक- 
यानके अनुयायी कदापि मोक्ष प्राप्त नहीं कर सकते। 
उनका निर्माण वास्तविक मोक्ष नहीं हे। मृत्युके पश्चात्‌ 
उनका पुनजन्म होता छे, क्योंकि उन्हे परिनिवॉण प्राप्त 
करना शेष रह जाता है। 
हीनयानके लिए आवकयानका प्रयोग प्राचीन युगसे 
तेरहवी शतीतक होता रहा। तिब्बती यात्री धर्मेस्वामी 
१२३४ ई०में बोधगया आथा था । वह लिखता है क्वि बोध- 
गयामे वज़ासन श्रावकयानवाल्ोकी देखरेखमे था । वास्तवमे 
हीनयानके स्थानपर ही उसने श्रावकयानका प्रयोग किया 
हे । >वा० उ० 
श्रीगदित-इसमें एक अंक, धीरोदात्त नायक और प्रसिद्ध 
कथाका कार्य होता है । इसमे भारती वृत्तिका आधिक्य, 
गर्भ, विमर्श सन्धियोका निर्वाह रहता है। कुछ पश्चिमी 
विद्वानोंका मत है कि नायिका नदी लक्ष्मीफा स्वरूप 
बनाकर आती है और कुछ गाना गाती है या कुछ बोलती 
है। इसीसे इसका नाम श्रीगदित पड़ा है; उदा०-- 
'क्रीडारसातऊ' । शेष सब बातोंमें इसमे नाटकसे समानता 
हे । +-वि० रा० 
श्री छंद-मात्रिक समवृत्तका एक भेद; 'प्राकृतपैगलम'मे 
इसकी परिभाषा दी गयी है (५०, २: १)। इस छन्दके 
चारो चरणोंम एक गुरु होता है। केवछक केशवने इस 
छन्दका प्रयोग किया है-- सी, थी । री, घी”? (रा० च॑ं०, 
१:८)। -पु० शु० 
श्रत अद्भुत-दे० 'अदूयुत रस । 
श्रुतिकडु- दे? 'शब्द-दोष' पहला 'पद-दोष! । 
श्रुत्यनुप्रास-एक शब्दालुंकार, अनुप्रासका भेद | कण्ठ, 
ताल आदि किसी एक ही स्थानसे उच्चरित होनेवाले वर्णोकी 
आवृत्ति | वर्णका उच्चारण मुखके जिस अवयवसे होता है, 
उसे उसका 'स्थान कहते है। यह अलंकार सर्वप्रथम जय- 
देवके 'चन्द्रालोक में 'स्फुटानुप्रास'/ नामसे आया है (५: 
०) | साहित्यदर्पण में प्रस्तुत नामके अलूुंकारकी विवेचना 
की गयी है । हिन्दीमें रीतिकालके प्रमुख आचार्योने इसे स्दी- 
कार लड्ढी किया | गिरिधरदास तथा लेखराज जेसे अप्रसिद्ध 
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१९वीं शत्तीके आचारयोमि यह भेद मिलता है, पर आधुनिक 
विवेचकोमें सानुकनि, सगवानदीन तथा रामदहिन मिश्र 
आदिने स्वीकार किया है । 

पद्माकरकी कवितामें श्र॒त्यनुप्रासका माधुर्य अधिक है-- 
“आरस सो आरत; सेभारत न सीस पट, गजब गुजारति 
गरीबनकी धारपर | कहे प्माकर सुगन्ध सरसावे सुचि, 
विथुरि बिराज बार हीरनके हारपर” (जगह्वि०, १२२) । 
(लाकर के काव्यमे भी इसके सुन्दर प्रयोग है ।--वि०स्रा० 


श्रेणी-साहित्य-श्रेणी-साहित्य भी एक तरहसे पश्षधर- 


साहित्य हे | अेणी-साहित्यका भी सम्बन्ध समाजकी इकाईसे 
न होकर समाजके एक भागसे होता है (दे० 'पश्षधर- 
साहित्य) । --रा० क्ु० ज्रि० 


श्रोती-दे० उपमा', दूसरा प्रकार । 
इलेघष- इलेष' शब्द 'कछ्िष्‌' धातुसे बना हे । रिलष्टका अर्थ 


है चिपकना, मिलना अथवा संयोग । इसमे एक शब्दके 
साथ अनेक अर्थोका संयोग रहता है, अर्थात्‌ एक शब्दके 
साथ अनेक अर्थ लगे रहते है । जिस शब्दके एकसे अधिक 
अर्थ होते है, उसे श्लिष्ट कहते है। जहाँ ऐसे शब्दोका 
प्रयोग होता है, वहाँ इलेप'की स्थिति मानी जाती है । 
इस अलकारके दो भेद हैे--(१) शब्दरलेष और (२) 
अर्थशलेष । जहा इलेष मूलतः शब्दाश्रित रहता है, वहाँ 
अब्दर्लेष' होता हे । 'शब्दर्केष'मे यदि रिलष्ट पदोंके 
स्थानमें अन्य समानार्थक पद रख दिये जायें, तो वहाँ 
शब्दर्लेषकी अलंकारिता नष्ट हो जाती है, अर्थात्‌ जहाँ 
शब्दपरिवृत्तिसहिष्णुत्व नही रहता, वहाँ शब्दर्लेष होता 
है । इसके विपरीत अर्थरलेष'मे रिलष्ट शब्दोके स्थानमें 
यदि उनके पर्याय शब्द रख दिये जायें, तब भी इलेष 
अलकार ज्यों-का-त्यों बना रहता है । इसका विशेष सम्बन्ध 
अर्थके साथ ही रहता है, शब्दके साथ नहीं। “शब्द- 
परिवृत्तिसहिष्णुत्व'| ही अथरलेषकी पहचान समझना 
चाहिये। इस प्रकार जहाँ अमिधाके द्वारा एक शब्दसे 
अनेक अर्थोंकी प्रतीति हो, वहाँ 'इ्लेष' अलंकार होता हे । 
अभंग और सभग नामसे इसके दो भेद है । जहाँ सम्पूर्ण 
शब्दके दो अर्थ हो, वहाँ अभंगइ्लेष होता है और जहाँ पूरे 
शब्दका अथ तो भिन्न हो, परन्तु शब्दके 'विच्छेद' करनेपर 
भिन्न अथ हो, वहाँ समंगरलेष होता हे। अभंगरलेष'मे 
शब्दोंका अंग-संग नहीं करना पड़ता, विन्‍्तु 'समंगरलेष'मे 
शब्दोका अंग-भंग करके भिन्नार्थोंकी प्रतीति होती है । 

दण्डीने काव्यादर्श में इलेषफो सभी अलंकारोंका 
शोभाकारक माना हे और कहा हे कि अन्यान्य अलंकारों- 
वी माना जाय तो इस नामका कोई अलंकार नहीं हो 
सकता । मम्मट शुद्ध इलेष ओर अन्य अलकारोसे मिश्रित 
इलेष, दोनो मानते है। इनके मतको हेमचन्द्र तथा विश्व- 
नाथने माना है। मम्मठने रुद्रटके अनुसरणपर इलेष- 
का लक्षण दिया है--वाच्यसेदेन मिन्ना यद्‌ युगपद 
भाषणस्पृशः” (का? प्र०, ९: ८४), अर्थात्‌ , अथ 
भेदके कारण परस्पर-मिन्न भी शब्दोका उच्चारण सारूप्यके 
कारण एकरूप प्रतीत होना । रुद्रटके समान ही मम्मटने 
वर्ण, पद, लिंग, भाषा, प्रकृति, प्रत्यय, विभक्ति तथा वचन, 
आह भेद किये हैं'॥ 
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हिन्दीमे केशवदासने कविप्रियाम शलेष की परिभाषा 
निम्नलिखित प्रकारसे की हैे--“दोय तीनि अरु भाँति बहु, 
आजनत जामे अर्थ । इलेष नाम तासो कहत, जिनको बुद्धि 
समर्थ । तिनमें एक अभिन्न पद, अपर सिन्न पद जानि” 
(क० प्रिण, ११५ २९, १४)। कुलपतिने 'रसरहस्य में 
लक्षण तथा भेद मम्मटके आधारपर दिये है । जसवन्त 
सिहने अप्पय दीक्षितका अनुसरण किया है । इन्हीके समान 
भूषण, मतिराम आदिने भी इलेष'को अथोलकारके अन्तर्गत 
खीकार किया हे--एक बचनमे होत जहेँ, बहु अर्थनको 
शान (शि०भू०, १६४) । दासने इसके विषयमे कहा है-- 
“जदपि अर्थ भूषन सकल, शब्द सक्तिमे होइ” (का० नि०, 
२०), अर्थात्‌ , वे इसको दोनोसे युक्त मानते है । 
'पमंगरलेष का उदा०--(क) 'नाही नाही कर थोरी. मांगे 
सब देन कहे, मंगनको देखि पट देत बार-बार हैं। भोगी 
हे रहत विलछसत अवनीके मध्य कन कन जोरे दान पाठ 
परिवार है” (सेनापति : क०२०), इसमें 'नाही नाही?, 'सब 
देन! तथा 'कन कन'में पदको भंग करनेसे अर्थ बदलता है । 
आधुनिक कवियोने सी 'श्लेष'का सुन्दर प्रयोग किया 
हे-(ख) “करुणे क्‍यों रोती है, उत्तर'में और अधिक तू रो, 
मेरी विभूति है जो उसको भवसूति क्यो कहे कोइ १” (मै० 
श० गुप्त : साकेत) | इसमे 'मबभूतिमे पद-भग करके दो 
अर्थ निकलते है । (ग) दूरि भजत प्रश्न॒ पीठि दे, गन 
विस्तारन कारू। प्रगठत निर्मुन निकट ही, चंग रंग 
गोपाल”, (वि० र० ४२८)। (घ) “जलनेको ही स्नेह 
बना; उठनेकी ही वाष्प बना” (मै० जश्ञु० गशु०: 
यशोघरा) । इन दोनों उदाहरणोमे गुन, निर्गुण, चंग, रग, 
स्नेह, वाष्प शब्दोंके ठो-दो अर्थ है । 
संस्कृत साहित्यमे इस अल्कारकी अधिक प्रतिष्ठा है और 
इसका सर्वाधिक प्रणेग हुआ है । 'राघवपाण्डबवीय' नामक 
एक महाकाव्य ही इस अलंकारमे लिखा गया है । हिन्दी 
साहित्यमे भी इस अलंकारका यथेष्ट प्रयोग हुआ हे। 
शब्दमत्कार प्रधान होनेपर भी प्रादीन ओर अर्वाचीन 
प्रायः सभी कवियोने इसको अपनाया है। रीतिकालीन 
आचार्यमि केशवदासने तथा सेनापतिने इसका अत्यधिक 
प्रयोग किया है । सेनापतिकी भाँति इस अलंकारकी खाभा- 
विकताकी रक्षा कोई अन्य कवि नहीं कर सका है । उनके 
'समभंग! और “अरभंग! दोनो प्रकारके इलेषका चमत्कारपूर्ण 
प्रयोग वस्तुतः सराहनीय है । 
केशवदासने 'श्लेष'के 'अभंग” और 'समंग?, इन दो 
मेंदोंके अतिरिक्त पॉच भेद और भी बतलाये है। परन्तु 
अर्वाचीन आचारय श्न भेदोसे सहमत नही है। उन्हींके 
शब्दोंमे वे पाँच भेद इस प्रकार है--“बहुज्यों एक अभिन्न 
क्रिय और भिन्न क्रिय जान । पुनि बिरुद्धकर्मा अपर, नियम 
विरोधी मान (क्० प्रि०ण, ११: ३९)--(१) अमभिन्न- 
क्रियारलेष, (२) क्रियाश्लेष, (३) विरुद्धकर्माश्लेष, (४) 
नियमरलेष, (७) विरोधीश्लेष । परन्तु इनकी परिमभाषाएँ 
नही दी गयी है। प्रत्येक भेदके लिए जो-जी उदाहरण 
प्रस्तुत किये गये है, उनके अनुसार भगवानदीनने 'कवि- 
प्रिया की टीकामें परिभाषाएँ बनाकर उद्धृत की है । 
'यहेँ अलंकार शब्दालंकार हे अथवा अर्थालंकार, इस 


विषयमें संस्कृतके आचारयोंमे भारी मतभेद रहा है | उद्धर- 
ने अर्थालंकार माना है और “अर्थरलेष” तथा 'शब्दरलेष' 
इसके दो भेद किये हे । मम्मटके अनुसार उद्धटका अर्थ 
इलेष' वास्तवमे शब्दरलेप हे और एक बार इसको अर्थार्ल॑- 
कार मानकर पुनः दो भेद करना स्वतः विरोधी बात कहना 
है। मम्मटने इसे शब्दालंकार माना हे और कहा हे कि 
इतना जर्थका आधार कई शब्दालंकारोमे रहता हे । रुद्रटने 
उद्धटवो समान इसे अर्थालकार माना है और तीन भेद 
करके 'उमयइलेष” ओर जोडा है । विश्वनाथने उद्धटकी 
आहलोचनामे मम्मटका साथ देकर भी अल्य 'अर्थरेष' भी 
दिया है--“शब्देः खभावादेकायेंः इलेषोड्नेकार्थवाचनम?! 
(सा० द०, १०: ५८), अर्थात्‌ जहाँ खभावतः एक ही 
अर्थवाले शब्द अनेक अर्थोकोीं एक साथ प्रकट करें; जहाँ 
शब्द बदल देनेपर भी कई अर्थ बने रहें । हिन्दीमे कुलपति 
मिश्रके अतिरिक्त प्रायः रीतिकालके आचार्योनि इसे अर्थोर्ल॑- 
कारके अन्तर्गत रखा हे, पर आधुनिक विवेचकोने इसे 
दोनो रुपोमे स्वीकार किया हे। भगवानदीनने शब्दरलेंघ- 
का ओर अर्थशलेषका भेद इस आधारपर किया है--“जहाँ 
कविका तात्पये एक ही अथंसे होता है, उसकी गणना 
शब्दालंकारमे होती है, जहाँ कविका तात्पय दोनो या तीनो 
अथेमि होता है, उसकी गणना अर्थाल्कारमे होती है” 
(अ० मं०)। परन्तु जब एक ही अथमे कविका तात्पर्य 
होगा, तब वहाँ इलेष अलंकारकों स्थिति ही कहों रद सकती 
है, क्योकि इलेष अलंकारकी स्थिति वह्यी होनी है, जहाँ 
श्लिष्ट (दो अर्थवाले) शब्दों या पदोके प्रयोग द्वारा अनेक 
अर्थ कहे जाते है। 'साहित्यदर्पण'मे कहा गया है-- 
“पहिल्ष्टे: पद्रनेकार्थामिधाने इलेष उच्यते” (१० : १२) । 

इलेष ओर ध्वनिमे अन्तर हे । इलेष अलकारमे एकसे 
अधिक जिनने अर्थोकी प्रतीति होती है, वे सभी अभिषा 
शक्ति द्वारा वाच्यार्थ होते है। अमिधा शक्तिसे अभिषेय 
होनेके कारण इलेषमे एके अधिक सभी अर्थोका बोध एक 
साथ ही हो जाता है । परन्तु ध्वनिमे एकसे अधिक अर्थो- 
की प्रतीति एक साथ ही नही होती । पहले अभिधाके द्वारा 
एक अरथंका बोध हो जाता हे, फिर प्रकरण आदिके कारण 
अभिषाथंका बाघ होता हे (र० गं०, पृ० ३९६) | इलेष 
तथा समासोक्तिमे भी पर्याप्त अन्तर हे । इलेषमे विशेषण 
तथा विशेष्य, दोनो शिलष्ट होते है और दोनो ही प्रकृत 
या अप्रकृत हो सकते है, पर समासोक्तिमे विशेषण ही 
दिल्ष्ट होता है और एक प्रकृत तथा दूसरा अग्रस्तुत रहता 
है (उद्योत, पृ० ७२) । --वि० स्ल्ञॉ० 


इलेषगुण-दे० गुण”, चौथा प्रकार । 
इलेपबक्रोंकि-दे० वक्रोक्ति! । 
इलोक- इलोक्यते ग्रथ्यते इति इलोकः श्लोक (भ्वादि) 


संघाते अथने)-+घज्‌ भात्रे] (क) साधारण अर्थ-(१) 
ख्याति, यश, यथा-- पुण्यर्लोकी नहों राजा: इत्यादि 
इलोकमे, (२) संस्कृतका कोई पच्च या छन्‍्द, (३) प्रशंसा । 
(ख) विशेष अर्थ (१) अनुष्ट्रभ छन्द | इसमे चार पाद और 
३२ मात्राएँ होती है। यह मात्रिक छन्द (जाति)का एक 
भेद है, वर्णिक छन्द या वृत्तका नही । इसके प्रत्येक पाद 
या चरणमे आठ-आउठ मात्राएँ होती है । छठी तथा सातवीं 


पटकर्म 
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मात्राएं दी होनी चाहिये अथवा यदि छठी मात्रा रूघु हो 
तो सातवीं दौर होनी चाहिए । इलोकछन्दमे केवल कुछ- 
को छोडकर शेष मात्राओके विषयमे खतत्रता होती हे । 
इसका प्रथम प्रयोग वाल्मीकिने किया था। प्रथम इलोक 
यह है “मा निषाद प्रतिष्ठा त्वमगमः शाश्वतीः समाः । 
यत्क्रोंचमिथुनादेकमबधीः काममोहितम्‌” । (ग) हिन्दौमें 
यह शब्द प्रायः संस्कृतके समस्त पद्मों या छन्दोंके लिए 
प्रयुक्त होता हे | --आ० प्र० मि० 
घटकर्म-साधथनापद्धतियों एवं दाशनिक चिन्तन प्रणालीके 
मेदके साथ-साथ षथ्कर्मोके अन्तर्गत ग्रृह्दीत होनेवाले 
विभिन्न कर्मोंको कई तरहसे समझा-समझाया ओर स्वीकार 
किया गया है । वैदिक कर्मकाण्डीय विधानेंके प्रभुत्वकाल- 
में ब्राह्मणके छः कर्म थे--अध्यापनमध्ययनं यजन 
याजनं तथा । दान प्रतिग्रहदचैव षटकर्माण्यग्रजन्मनः” 
(मनु०, १० : ७०) । आगे चलकर जब समाजकी अथ 
व्यवस्था जटिल होती गयी ओर वेदका अध्ययन-अध्यापन, 
यज्ञ करने-कराने, दान लेने दान देनेसे ही बआह्यणका 
योगक्षेम कठिन जान पडने छूगा, तो किसी जमानेमे 
अ्रह्मणके लिए जो कर्म अविहित थे, उन्हें भी नयी विधि- 
संहिताओमें विह्ठेत मान लिया गया। अतः षटकर्मोके 
न्तर्गंत ब्राह्मगफी जीविका चैलानेवाले अन्य छः कर्मोका 
विधान किया गया-- उच्छ प्रतिग्रहों भिक्षा वाणिज्य 
पशुपालनम्‌ । कृषिकर्म तथा चेति षटकर्माण्यग्रजन्मनः । 
परवतीं संहिताओमे षटकर्मके अन्तर्गत देनिक या आहिक 
क्रियाआँबी गणना की जाने लगी, जिसके अनुसार--स्नान, 
न्ध्याजप (प्रातः, दोपहर ओर शामको वी जानेवाली 
सन्ध्या), अह्ययज्ञ, तर्पण (्वे०--ऋषियो ओर पितरोकोी जल 
देना) होम तथा देवपूजाकोी षटकर्मोके अन्तगंत गृहीत 
किया गया (पराशरस्मृति, विशेष विवरणके लिए दे० 
ब्राह्मणिज्म एण्ड हिन्दूइज्म' : सर मोनियरविलियम्स, ० 
३९४) । गृहस्थ ब्राह्मणके पालन पोषणके लिए स्वीकृत-- 
ऋत, अमृत, मृत, क्षण (कृषि), सत्यनूत (व्यापार) तथा 
खबत्तिको षटकर्म संशा दी गयी है (मनुस्मृति, ४ : ४, ५, 
६, ९) | लक्ष करनेकी बात है कि ऊपर षट्कर्मके अन्तर्गत 
जिन विभिन्न कर्मोंकी गणना की गयी है, वे धामिक, 
सामाजिक एवं आशिक व्यवस्थाओंके क्रमिक विकास, 
परिवतंन एवं विधि संहिताओके निर्माणक्रमकी सूचना तो 
अवच्य देते हैं, पर प्रकृतितः उनमें एक दूसरेसे कोई बहुत 
बडा अन्तर नहीं आया है । 
शाक्त तन्‍्त्रोंमि पहिली बार दशन, आचरण एवं धामिक 
अनुष्ठानगत नितानत 'भिन्‍न अर्थोकों षटकर्मके अन्तर्गत 
गृहीत किया गया है। 'बुह्य समाजतन्त्र' (सं० विनयतोष 
भट्टाचाये; पृ० ६६-६७, ८४-८७ एवं ९६) में शान्ति, वशी- 
करण, स्तम्मन, विद्वेषण, उच्चाटन एवं मारणकों परटकर्म 
बताया गया है। इन पदकर्मोंका सम्बन्ध वामाचार या 
शाक्त तन्‍्त्रोंकी यातु विद्यासे है | वेसे ये कर्म प्रारम्भमे 
कुछ अच्छे लक्ष्योके लिए ही किये जाते होगे, पर बादमे 
हीनकोटिकी वृत्तिवालें साधकोने इनका प्रभूत माचामें 
दुरुपयोग किया होगा, अतः जनमानसमे इन कर्मके प्रति 
सं एवं अनसास्थाकी वृक्ति बनती गयी। शाक्त हतन्‍्त्र 


मूछतः तन्त्र-मन्त्र एवं गुह्मयसमाजोंकी साधना पद्धति 
है, अतः षदकर्मका उसके अनुरूप अर्थ हो जाना 
नितान्त स्वाभाविक है। योगमे शाक्त तन्‍्त्रोड़ी तरह 
बाह्य विधानोकी अपेक्षा काया-साधनापर अधिक बहू 
दिया गया है। योगी मानता है कि जो कुछ ब्रह्माण्डमे 
है, वह सब-का-सब सूक्ष्म रूपसे पिण्डमे वर्तमान है, शिव, 
शक्ति सभी । इसी शरीरकी साधनासे मूलाधारस्थ 
कुण्डलिनीकी उदबुद्ध करके सहस्रारमें पहुँचाया जा सकता 
है ओर इस प्रकार शिवशक्तिका सार्मरस्य स्थापितकर 
प्रमानन्द एवं मोक्षको प्राप्त किया जा सकता हे। 
हटठयोग+ी साधनामें सात क्रियायेँ आवश्यक मानी जाती 
है--शोधन, दृदता, स्थिरता, धैर्य, लाघव, प्रत्यक्ष और 
निर्लिप्तत्व । ये सिद्धिकों ओर अग्मसतर होनेके ऋमिक 
सोपान है। शोधन इनमें सबसे प्राथमिक क्रिया है और 
शोधनके लिए पटकर्मका आचरण अनिवार्य हे । योगशास्र- 
के अनुसार--वात, पित्त, एवं कफके विकारोंसे अस्त 
साधककी इन षट्कर्मों दारा शरीरकों शुद्ध करना पड़ता 
है, लेकिन जो इन विकारोसे ग्रस्त नहीं हे, उन्हे पट्कर्ोंकि 
आचारणकी आवश्यकता नहीं (हठयोग प्रदीपिका, २: 
२१)। पघेरण्डसंहिता, हृठयोग प्रदीषिका आदि ग्रन्थोमे 
इन पटकर्मोंके भेद-प्रभेदों, आचरण विधियों और उनसे 
प्राप्त फलोंका काफी विस्तारसे वर्णन मिल जायगा। योग 
साधनागे पटकर्मोके बाद आसन सिद्ध किये जाते हैं, फिर 
क्रमशः मुद्रा, प्रत्याहार, प्राणायाम, ध्यान ओर अन्तमे 
समाधिकों सिद्ध करते है। इन्हींके द्वारा हृठयोगकी उच्त 
सात क्रियायें सिद्ध होती हैं। 

लक्ष करनेकी बात हे कि षट्कर्मके अर्थभे कई बार 
आमूल परिवतन आये है और हर स्थितिमें यह तत्तत्‌ 
व्यवहार विधियों एवं आचार पद्धतियोमे बहुत अधिक 
महत्त्व पाता रहा है, किन्तु सन्तसाहित्यमे षटकर्म 
अनावश्यक टंटा समझा गया | सन्तोको ब्राह्मणके वेद, यज्ञ, 
दान आदिमे कोई आस्था नही थी । ब्राह्मणके लिए मनुने 
या अन्य स्मृतिकारोने जिन आहिक घद्कर्मों या जीवन- 
स्थितिके लिए आवश्यक षटकर्मोका विधान किया था, उसमें 
भी उन्हें रुचि नहीं थी, बल्कि साफ-साफ अरुचि थी। 
कबीर मानते थे कि “पण्डित भूले पढ़ि गुनि बेदा । आपु 
अपन पो जांन न भेदा ॥ संझा तरपन अरू पटकर्मों। 
लागि रहे इनके आसरमा ॥ गाइजन्नी जुग चारि पढ़ाई। 
पूछहु जाइ मुकुति किन पाई” (क० ग्रं० ति०, रमेनी 
७) । गुरु रामदास तो साफ-साफ पटकर्मोकी जीवकी 
दुर्गति (सास्तति) मानते है--तेरे अनेक तेरे अनेक पढहि 
बहु सिम्गति सासत जी करि करिआ खट्धकरम अनन्ता” 
(सन्त सुधासार, खण्ड १, १० ३१८) । रज्जबजीने पषटकर्मों- 
को स्पष्ट शब्दोंमे 'खोद' कहा हे--“'सन्तो ऐसा यहु 
आचार | 2» » » सगले जनम जीव संघारे यहु खोटे 
घटकर्मो । पाप प्रपंच चढ़े सिरि ऊपरि नाम कहावे 
धर्मा” (सन्त सु० सा०, खण्ड १, पृ० ५१४)। दरिया 
साहबको भी विश्वास है कि हंस न पहुँचिहि एहि पटकरमा' 
(वही, खण्ड २, पृ० ९८) । रहा शाक्तोंका मारण, 
उच्चाटनवाला षदकमे, तो सन्‍त उसे किसी अंशमे भी 
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स्वीकार नहीं कर सकते। कबीरदास तथा अन्य सनन्‍्तोंने 
भी शाक्तोंके लिए जिस प्रकारदी अपमानजनक और कठोर 
शब्दावलीका व्यवहार किया है, वह स्पष्ट प्रमाण देता है 
कि शाक्तोमे इन सनन्‍्तोकी कं।ई भी गुण कभी दिखा दी 
नहीं। और उनके पषदकर्म ! उनकी बात ही क्‍या! 
सामान्य जनतातक, जो धर्मों ओर माधना-पद्धतियोके 
प्रति पर्याप्त आख्थावान्‌ होती हे, शाक्तोके षटुकर्मकोी कभी 
खीकार नहीं कर सकी । क्षम्भवतः इन शाक्त षटकमोकि 
प्रति जो उस्तको अरुचि थी। उस्सीके परिणामस्वरूप 
घटकर्म शब्दका एक नया अर्थ ही विकसित हो गया- 
“दुरभिसन्धियुक्त कर्म! । सन्तोकी हठयीगके प्रति आस्था 
थी। हठयोगवी साधनाका सन्तोपर वहुत अधिक असर 
है और गोरखनाथ आदिके प्रति उनमे पर्याप्त आस्था 
और पूज्य वुद्धि रूद्वित होती हे, अतः नेति, वस्ती, 
नौलिकी आदिके प्रति कोई स्पष्ट विरोध सन्त साहितल्यमे 
मुझे देखनेकोी नहीं मिला, लेकिन इतना स्पष्ट हे कि 
हठयोगमें स्रीकृ। पटकर्मोकी सनन्‍्तोने कोर मान नहीं 
दिया है। अवधूके प्रति कवीरके मनभे काफी सम्मान 
है, पर वे उसकी हठयोगी साधनाकी कमी जानते है । बे 
जानते है कि अवधूके पास इस सवालका जवाब नहीं है 
कि, “जब उनमनिकी तारी टूटे तब कहें रही तुम्हारी” । 
कबीर तथा अन्य सभी झनन्‍्त सहज समाधिवी समर्थक 
थे। वे आँख मूँदने, कान रूघने ओर इस तरहका कोई 
भी कष्ट झेलनेकी कभी तैयार नहीं थे। इस स्थितिमे 
हठयोगके घद्कर्म उनकी आस्थाके पात्र नहीं हो सकते 
भे। उन्होने सदेव इसे झंझट ओर बखेडा ही समझा । 
आजकल पदकर्म शब्द बखेडा, झंझट ओर टंटेके 
अथ्मे रूढ़ हो गया है। इसमे सन्तोका बड़ा हाथ 
हे! -“ रा० दे० सि० 
पघदचऋ-हिन्दू योग-परम्परामे षटचक्रोकी जानकारी तथा 
उनके भेदन, अर्थात्‌ कुण्डलिनी शक्तिकों उद्वुडवर इनसे 
पार कराते हुए उसे सहस्रारस्थ परम शिवसे रूमरस करते- 
बो बहुत अधिक महत्त्व दिया गया है। हठयोगीको इसी 
पट्‌ चक्रमेदनमे मुक्ति दिखाई पडती है । इन छः चक्रोको 
कर्पना तन्त्रोमे बडी ही सूक्ष्म और विस्तृत ढंगसे की गयी 
है । शरीरकी अगर आधे-आधपर विभाजित करना हो तो 
कटि प्रदेश इसके केन्द्रमे पडेगा। करिके नीचेका भाग, 
अर्थात्‌ जहाँ रीढवी हड्डीका निचला पिरा हं, वहाँ पेरोके 
तलवों तकका भाग शरीरका अपेक्षाकृत कम चेतन ओर 
अधिक क्रियाशील अंग है । कि प्रदेशभे पायु ओ उपस्थके 
पाससे मेरुदण्ड शुरू होता हे और ऊपर सिरके नीचे गरदन- 
पर बनी गॉठ्तक, जिसे सुपुम्नाशीर्ष कहते है, समाप्त होता 
है । यहीं शरीरके बाएँ अंगोसे सम्बद्ध नाड़ियाँ मस्तिष्कके 
दाहिने पाश्वंकी ओर ओर दाहिने अंगकी नाडियोाँ बाएँ 
पाश्चकी ओर मुडकर एक पुलका निर्माण करती है, जिसे 
सेतु कहते है । इसके ऊपर मस्तिष्ककी स्थिति है । हृठयोगमें 
मानव शरीरके अधोभागमें सात अधोलोकोको कल्पना की 
गयी हे । शरीरके ऊपरी भमागमे सी इसी तरहके सात लोको- 
की कल्पना मिलती है । इन ऊपरी लोकोके नाम है क्रमशः 
भूः, भुवः, स्वः, तप५ जनः, महः ओर सत्य (लोक) । 
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ये सघलोक या सप्तपुरियाँ क्रमशः एक-एक चक्र था 
कमलपर अवस्थित मानी गयी है । सातवाँ सत्य छोक 
बअह्मरन्थमे स्थित सहस्तार पद्म या सहस्नार चक्रपर 
अवस्थित माना जाता हे । पायु और उपस्थके मध्यमे, 
जहॉसे मेरुदग्ड शुरू होता हे, प्रथम चक्र मूलाधार 
स्थित है । इसमे चार दल माने गये दे। मूलाधारका 
अर्थ है दुण्डलिनीशक्तिका मूल आधार इसके दलोंका 
रग छाल माना जाता है और इसपर वं, शा, षं, सं, 
नामको चार मात्रिकाएँ (० 'ात्रिका) अवस्थित 
मानी गयी है । इस चउक्रकी चार वरात्तियों है--परमानन्द, 
सहजानन्द, योगानन्द तया वीरानन्द । इसका तत्त्व पृथ्वी 
और बीज ले हे। स्वयंभूलिज्ञ यही अवस्थित है ददि० 
'बदचक्र निरूपण, इलोक, १-१३) । इसके ऊपर लिगमूल- 
में स्थित छः दलोवाला स्वाधिष्ठान चक्र हे । खाधिष्ठान 
संशाकी कई तरहसे समझा-समझाया गया है :--खि, 
अर्थात्‌ परलिगका अधिष्ठान, शक्तिका निजी (ख) खान था 
अधिष्ठान आदि । इसका वर्ण सिन्दूरी हे और इसपर बिजली- 
की आभावाडी बं, भं, मं, ये, रं, लू छः वर्णमात्रिकाएँ 
अवस्थित है । जल इसका तत्त्व है । इसके ऊपर नाभिदेशमे 
स्थित दस दलोवाला तीसरा चक्र हे नासिप्ञ या सणिप्र- 
चक्र | अग्नि तेजके कारण यह प्न मणिकी तरह बुति- 
मान है, अतः मणिपूर कहलाता है । इसके दलोपर डं, ढं, 
णं, त, थ॑, दं, पं, नं, पं, फ॑ नाम्नी दस मात्रिकाएँ स्थितहै । 
अग्निका रक्तवीज 'रं इसपर अवस्थित है (द्वे०--बही, 
१९-३१) । मणिप्रके ऊपर चौथा अनाहत चक्र है। हृदेश- 
में स्थित बन्धृकपुष्पके रंगवाले इस कमल या चक्रका नाम 
अनाइत इसलिए है कि यही पहुँचवर तालु-कण्ठादिकी सहा- 
यता बिना उच्चरित होनेवाले अनाहत शब्द या दब्दत्रह्मका 
साक्षात्कार करता है। इसी चक्रमे बाण नामक लिग और 
जीवात्मा (पुरुष)का निवास है | इसमे बारद्द दल है ओर 
उनपर कं, खं, ग॑ं, घं, छ, चं, छं, ज, झ, अं, 2“, ठ॑ नामक 
मात्रिकाएँ स्थित है । अपने तीन शभुणोत्त युक्त ओकार यही 
रहता है। यह वायुतत्वका केन्द्र है। 'यं' इसका बीज है 
(द्वरे० वही, २२-२७) । पॉचवा चक्र है--विशुद्ध । वाग्देवी 
भारतीका यह स्थान है। क्योकि कण्ठ सरखतीका आवास है 
और यह चक्र उसी कण्ठके मूल (अधोदेश)मे खित हे । 
इसके सोलइ दलोंपर सभी खरो--अ, आं, इं, ई, उं, ऊं, 
ऋ#, ऋ, रू ले, ए, एं, ओ, औ की मात्रिकाएँ स्थित है । 
यहाँ पहुँचकर जीव विशुद्ध हो जाता है, अतः इसे यह नाम 
दिया गया है (दे० वही, २८-३१) | मूलाधारसे लेकर 
कण्ठमूलमे स्थित विशुद्ध चक्रतक जिन पॉच चक्रोका विवरण 
ऊपर दिया गया है, वे ऐसे केन्द्र है जिनमे स्थूल तत्त्व 
क्रमशः सूक्ष्म तत्वोम विलीन होते चल्ते है । इस प्रकार 
मूलाधारमे गन्ध तन्मात्र, पृथ्वी तत्त्व, प्राणिन्द्रिय तथा चरण 
(कर्मेन्द्रि)/का बिलय होता है, स्वाधिष्ठानमें रसतन्मात्र, 
अपतत्त्व, खादेन्द्रिय ओर हाथ (कर्मेन्द्रिएका बविरूय 
होता है। मणिपूरमे रूप तन्मात्र, तेज (अग्नि)तत्त, धृग 
और गुदाका, अनाहतमे स्पर्शतन्मात्र, वायुतत्त्व, स्परेन्द्रिय 
एवं लिंगका तथा विशुद्ध चक्रमें शब्द तन्मात्र, आकाश 
तत्व, श्रवणेन्द्रिय तथा मुखका विलय हो जाता है। छठाँ 
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आज्ञाचक है | यह मूमध्यमें स्थित दो दलोंका कमल है 
जिनपर हूं, क्ष दी मात्रिकाएँ अवस्थित है | इसमे मन और 
प्रकृतिके सूक्ष्म तत्व अध्यवसित रहते है। इस चक्रमे 
पहुँचकर साधककी ऊपरसे शुरुकी आधा सुनाई पडती हे, 
अतः इसे आश्ञाचक्र कहा जाता है। यहाँ आकर नागरी 
वर्णमालाके पचासो अक्षर समाप्त हो जाते है । यह हसरूप 
परमशिवका निधान हे । इस चक्रमें इतर लिंगकी स्थिति 
मानी गयी है। यहाँ पहुँचकर योगी अद्वेताचारवादी हो 
जाता है (्व०--वही, ३२-३९) । ये ही षटचक्र है। योग 
साधनासे उदवुद्ध कुण्डलिनी इन्ही छः चब्रोकों ऋमशः 
वेधती हुई ब्ह्मरन्ध्रमें स्थित सहस्नार, अर्थात्‌ हजार 
दरलोंवाले कमलमे पहुँचकर परमशिवसे सामरस्य स्थापित 
करती है और परिणामस्वरूप साधक जीते हुए भी मुक्त 
हो जाता हे (विशेष विस्तारके लिए दे०-बुडरफ : 
शक्ति एण्ड शाक्त, एृ० 5६८२से ८५; सपपेण्टपावर, ५० 
१०३-१८०) । >रा० दे० स्लि० 
घडंगयोग-दे० 'हठ्योग । 
घड्द्शंन-पड्दर्शन का योगिक अर्थ है छः दर्शन-सम्प्रदाय, 
पर यह बहुत समयसे न्याय, वेशेषिक, सांख्य, योग, कर्म- 
मीमांसा था पूर्व॑मीमांसा या मीमांसा और जहामीमांसा या 
उत्तरमीमांसा या वेदान्त, इन छः हिन्दू दर्शनोके अभमे 
रूढ हो गया हे । ये सभी बेदिक दर्शन है, अर्थात्‌ वेदसे 
निकले हुए है। इनको आस्तिक दर्शन कहा जाता है । 
आस्तिकका अर्थ है वेदकी माननेवाला | छः आस्तिक 
दर्शनोंके विरोधमे छः नास्तिक दर्शन माने गये है। यहाँ 
नास्तिकका अर्थ हे मनुके शब्दोमे वेदनिन्दक, अर्थात्‌ बेदवों 
प्रमाणभूत न माननेवाला । छ नास्तिक दर्शन है चावोक, 
जैन, वेभाषिक, सोत्रान्तिक, योगाचार या विज्ञानवाद और 
माध्यमिक या शून्यवाद; अन्तिम चार वास्तवमे बौद्ध-दर्शन- 
के सम्प्रदाय है । अतः नास्तिक दर्शन वस्तुतः तीन ही है । 
उनकी संज्ञा छ इसलिए कर दी गयी कि आस्तिक दर्शनो- 
की भाँति नास्तिक दर्शनोंकों सी पडदशनका नाम देना 
था। यह नामकरण 'सर्वदशनसंग्रह के रचयिता माधवा- 
चार्यने किया है। लगता है, उस समय षड्दर्शन हिन्दू छ 
दशनोके अर्थमें रू नहीं हो गया था। यह कब हुआ ! 
इस प्रश्नका उत्तर देते हुए महामहोपाध्याय गंगानाथ 
झाने कहा है कि यद्यपि घडदशन शब्द प्राचीन है, तथापि 
यह १४ वी शती इंसबवीटक हिन्दू छ दर्शनोके अर्थमे रूढ 
नही हुआ था । षड्दशनीवछम वाचस्पति मिश्र (नवी 
श्ती)ने भी घडदशनसे न्याय, वेशेषिक, सांख्य, योग, 
मीमांसा ओर वेदान्तका अभिधान नहीं किया। जैन 
दाशनिक हरिभद्र सूरि (नवी शती)ने एक पुस्तक लिखी हे, 
जिसका नाम है 'पददर्शनसमुच्चय' | इसमे पडदर्शनका 
अभिप्राय बौद्धदर्शन, न्‍्यायदर्शन, सांख्यदर्शन, जैनदर्शन 
वेशेषिकदशन और जैमिन्तीय दर्शन या मीमांसा है। 
स्पष्टतः यहाँ योग ओर वेदान्तका नाम पड्दर्शनोमे नहीं 
लिया गया है और उनके स्थानपर बौद्ध तथा जैनदर्शनों- 
को रखा गया है । गंगानाथ झाका मत है कि वास्तवमे 
'६ हिन्दू दशनोंकी बिलकुल भिन्न ८े दर्शन माननेमे कोई 
प्रमाण. नही है; केंबठ तीन ही दर्शन है, ६ नही। ये तौन 
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दर्शन न्यायवेशेषिक, सांख्ययोग और मीर्मांसावेदान्त है-- 
छः दर्शनोंकी तीन जोडियाँ है । आज सचमुच न्याय- 
वेशेषिकवों एक दर्शन समझा जाता है, इसी तरह सांख्य- 
योग या मीमांसा-वेदान्तकों मी एक ही दर्शन माना जाता 
है | अतः ६ दर्शनोके विभाजनकों यदि हम सृध्ष्मतासे 
देखें, तो हमे तीनका ही विभाजन मिछेगा। फिर भी 


(5 कप 


पडदशन शब्द काफी रूढ ओर व्यापक हो चला है ओर 
देश तथा विदेशमे इसका अर्थ न्याथ, वेशेषिक, सांख्य, 
योग, मीमांसा ओर वेदान्त यही रूगाया जा रहा है । 

इन ६ दश्नोंकी बहुतले छोग एक-दूसरेका विरोधी 
मानते है। पर यह अ्रान्त दृष्टि है । इन सबमे गाढ़ा सम्बन्ध 
हे । प्रत्येकका अपना क्षेत्र हे ओर उप्तमें वह अन्य द्वारा 
मान्य हे । यद्यपि प्रत्येक दशन अपने क्षेत्रफा निरूपण करते 
हुए गौण रूपसे दूसरे दशनोंके क्षेत्रपर भी कुछ प्रकाश 
डालता है, पर यह गौग वर्णन उनका प्रधान काये नहीं 
है । इस प्रकार निश्चय है कि न्याय प्रमाणोकी, वैशेषिक 
वस्तुओके विशेष की, सांख्य चेतन ओर अचेतनके भेद 
तथा पिफासकी, योग साधनाकी, मीमांसा कर्मकी और 
वेदान्त ब्रह्म या आत्माकी विषेचना करता है। वेदान्त 
पडदर्शनका चूडामणि है। अन्य दशन उसके साधन है 
या यो कहना चाहिये कि वेदान्त सभी दर्शनोके साध्यका 
ही निरूपण हे। अन्य दर्शन इस साध्यके ही निरूपणमें 
अपलेकीो निरत नही करते, वे उसके साधनोंकी विवेचनामे 
विशेष ध्यान देते है। वेदान्त केवल साध्यकी ही गरेषणा 
करता है ! 

इन छः दशनोके निन्दक और प्रशंसक, दोनों इस देशमे 
सदासे रहे है। नास्तिक दर्शनोके माननेवालोने प्रायः 
इनवी निन्‍्दा की है । इनके अनुयायियोने इनकी प्रशंसा 
वी हे । हिन्दीके सन्‍्तों ओर दाशंनिकोकों मी हम इन दो 
दलोमें विभक्त देखते है। कबीरने वर्णाप्रमपडदर्णनीकी 
कानि' नही रखी, ऐसा नाभादासने अपने भक्तमाल में 
कहा है । रेदासने रखी हे, यह भी उनका ही मत हे। 
स्वयं कबीर कहते है-- “अरु भूले पडदरसन भाई। 
पाषण्डभेष रहे लूपटाई” । 

सामान्यतः सगुणोपासक सन्‍्तोंने पड़दर्शनकी मर्यादा 
निर्मणीोपासक सन्‍्तोंते अधिक रखी है । वैसे उन्ही “निर- 
गुनियोँने इसकी मर्यादाका खण्डन किया है, जिनको 
इसका ज्ञान न था भोर जो इसके विद्वानोके बुरे आचरणको 
देखकर इसके प्रति भी दूषित घारणा बना चुके थे। 
ठुल्सी दासकों भी इसीलिए कहना पड़ा कि “पाखण्ड बिबा- 
दरतें लुप्त भये सद ग्रन्थ । जिन निर्गुणीपासक सनन्‍्तोंने 
पडदरनोंका अध्ययन किया था, वे इनकी मान्यताको 
स्वीकार करते है। दादूवी परम्पराके विद्वान्‌ सन्‍्तोंने 
इसका उदाहरण प्रस्तुत किया है, जिनमे राघोदास, सुन्दर- 
दास और निरचलदास मुख्य है । 

इन पडठशनोमे वेदान्तकोी ही हिन्दीमें विशेष महत्त्व 
मिला है। हिन्दौके दाशनिकोंने जितना योगदान वेदान्तमे 
किया है, उतना अन्य दर्शनोंमे नही । इसका मुख्य कारण 
यह हे कि शंकराचाय और उनके पदचात्‌ आनेवाले 
वेदान्तियोने वेदान्तको ही भारतीय. दर्शनका चुडामणि 
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उहराया और इसका देशव्यापी प्रचार किया । हिन्दीके 
दा्शनिर्कोका युग वेदान्तके इस स्वर्णयुगका अनुवर्ती ही 
है, अतः उसे वेदान्तका ही सच्चा ज्ञान विरासतमें मिला । 
मिश्चरूदासने ठीक ही कहा हे--“सांख्य न्यायमें श्रम 
कियो, पढि व्याकरण अशेष | पड़े ग्रन्थ अद्वेतके, रहे न 
एकहु शेष । 
आधुनिक हिन्दी साहित्य तथा समग्र भारतीय साहित्य- 
पर भी वेदान्तका ही विशेष प्रभाव पडा है। रहस्यवाद 
और छायावादकी मूल प्रेरणाएँ अद्वैतवेदान्तमें ही है। 
उपनिषद वेदान्तके मूल ग्रन्थ है । 
पड्द्शनोके & सूत्रकार आचाये हैं। कपिलने 'सांख्य- 
सूत्र! लिखा, जो आज उपलब्ध नही हे। पत॑जलिने योग- 
सत्रोंकी, गोतमने न्‍्यायसूज्रोकी, कणादने वैशेषिक सूत्रोंकी, 
जैमिनिने मीमांसासत्रोकी और बादरायणने बहासूत्रो या 
वेदान्तसूत्रोंकी क्रमशः रचना की । इन्हीसे घडदशनोका 
सूत्रपात हुआ। अवाचीन तथा प्राचीन विद्वानोने सिद्ध 
किया है कि इन सूत्रकारोंने अपने-अपने विषयको छउप- 
निषदोंसे ही मूलतः लेकर विकसित किया है । इन सभी 
सूत्रोंपर परवर्ती युगोमे क्रमशः भाष्य और वार्तिक तथा 
बृत्ति और टीका लिखी गयी है, जिनसे षडदइनोका प्रदुर 
विकास हुआ है। >सं० लछा० पा० 
पिड्गक-उपरूपकका एक भेद विशेष, जिसका सर्वप्रथम 
उल्लेख अभिनवगुप्तने किया है । उन्होंने इसकी परिभाषा 
इस प्रकार दी है--'सखियोंके समक्ष नायिका द्वारा पति या 
नायकके उद्धत व्यवहार, मसण या धूर्ततापूर्ण चरित्र चर्चा- 
को पिड्गक कहा जाता है”। “भाव प्रकाश'में यह लक्षण 
श्रीगदित का है। साथ ही, कई आचार्योने पिड्गकके तत्त्वों- 
का उल्लेख प्रस्थानकके अन्तगंत किया है | -यो० प्र० सिं० 
घोडशोपचार-भगवानूकी प्रतीक(प्रतिमा)पूजाके सोलकूह 
विधान या अंग हो षोडशोपचार है, यथा--(१) आसन 
(२) स्वागत, (३) अध्य, (४) आचमन, (४) मधुपके, 
(६) स्नान, (७) व््राभरण, (८) यज्ञोपवीत, (९ चन्दन, 
(१०) पुष्प, (११) धूप, (१२) दौप, (१३) नैवेच्य, (१४) 
ताम्बूल, (१०) परिक्रमा, (१६) वन्दना । वैष्णव साथकोमे 
अचंनोपचारोंकी बडी महिमा हे । वैष्णव कवियों, विशेषकर 
सूरदासमें अर्चन-भक्तिपरक अनेक पद है ।--वि० मो० श० 
संकटकारू- क्राइसिस' या ऐसा समय, जब मनुष्यका 
संचित धैय और साहस चुनोती पा उठता है। साहित्य- 
समीक्षाके क्षेत्रमे पूजीवादी हाधोन्मुख कालमे संस्कृतिके सभी 
मूल्य संकटग्रस्त है, ऐसा काडवेल आदि माक्सीय आलोचक 
मानते हैं। व्यक्तिजीवनमें नीति-अनीति, जीवन-मरणके 
बीच चुननेका जो बिन्दु है, वही सामाजिक या समष्टिगत 
अपेक्षासे संकटकाल कहा जा सकता है।. +5प्र० मा० 
संकर-पंकर शब्दसे अभिप्राय हे अत्यन्त मिला हुआ। 
काव्यशास्त्रमे यह एक प्रकारका मिश्राऊंकार है। जब एक 
ही उन्दमें अनेक अलकारोंका सम्मेलन नीर-्षी रन्यायसे, 
अर्थात्‌ परस्पर सापेक्ष रूपसे हो, वहाँ संकर होता है। 
संकर अलुकारमें नीर-क्षीर-न्यायके अनुसार एक छन्दमें 
अनेक अलकारोंका सम्मेलन होता हे। जिस-प्रकार एक 
ही पात्रमे रखे हुए दूध और जलूमें प्ररस्पर अमेदसम्बन्ध 


पिड्गक-संकर 


हो जाता है, उप्ती प्रकार 'संकर' अलकारमें प्रयुक्त अनेक 
अलकार परस्पर सापेक्ष होते हे । इस अलंकारका उस्लेख 
उद्धरके काव्याल्कारसाससंग्रहमे हुआ हो | मम्मय्के 
अनुसार संकर अलंकारका लक्षण इस प्रकार है--अवि- 
ध्यन्तिज्ञुपम तानन्‍प्ग॑ गिल्व॑तु संकर: (का० प्र०, १० + 
१४०), अर्थात्‌ विभिन्न अल्कारोंकी अंग-अंगीरूपसे अब- 
स्थिति । 'साहित्यद्पंणकारने इसके तीन रूपोका उल्छेख 
किया है--“अंगांगित्वेडलंक़ृतीनां तददेकाअ्रयख्ितो । सन्दि- 
ग्घत्वे च भवति संकरस्विविधः पुन/! (१०: १९), 
अर्थात्‌ अलंकार अंग-अंगीरूपसे स्थित हों, एक ही आश्रयमें 
ख्ित हों, अथवा उनके पसम्बन्धभे सन्देह हो, इन तीन 
रुपोंमे संकर होता है। हिन्दीके रीतिकालीन आचार्य 
मिखारीदासके मतानुसार भी संकर तीन प्रकारका छोता 
है--“ हे कि तीनि भूषन मिले, छीर-नीरके न्‍्याइ । अलंकार 
संवार कहें, तेहि प्रबीन कबिराइ। एक-एकको अंग बहूँ, 
कहुँ सम होहि प्रधान । कहूँ रहत सन्देहमे, संवर तीनि 
प्रमान'” (का० नि०, ३)। हिन्दीमे विन्तामणि, भूषण, 
सोमनाथ, पद्माकर आदि कुछ आचार्योने इसपर विचार 
किया है। भूषण अस्पष्ट हे--भूषन होत अनेक (शि० 
भू०, १७१) | सोमनाथने 'पोष्यपोषकरभाव से कई अलंकारों- 
के प्रयोगकों माना है, भेदोका उल्लेख नही किया हे ! 
स्पष्टतः संकर तीन प्रकारका है--(१) अंगांगिमावसंकर, 
(२) एकवाचकानुप्रवेशसंकर, (३) सन्देहसंकर । एकवाचका 
नुप्रतेशसंकरकी दास तथा पह्माकरने सम-प्रधान के नामसे 
अभिह्दित किया हे। 

१. अंगांगिभावसंकर-एक ही छनन्‍्दमे अनेक अं 
कारोंकी परस्पर अंगांगिभाव अथवा पोष्य-पोषकभावसे 
स्थिति । इसमें एक अलकार दूसरेका उपकारक होता हे। 
एकके अभावमे दूमरेकी स्विति सम्भव नहीं होती । उद[० 
---' खिल बढ़ई बल कारि थके, कटे न कुबत कुठार । आह- 
बाल उलझालरीं, खरीं प्रेम तरु डार। (बि० स०, ४४४) । 
इसमे रूपकसे विशेषोक्तिकी सम्भावना हुई है । देवके इस 
प्रसिद्ध छन्दमे-- पूरित पराग सों उतारा करे राई नोन, 
कंज कली नायिका लतातनि सिर सारी दे । मदन महीप- 
जूकी बालक वसन्त ताहि, प्रात हिये लावत गुलाब चुटकारी 
दे”। इसमे रूपक गम्योंप्रेक्षाका अंग है। इसी प्रकार 
आधुनिक कवि पन्‍्तकी पंक्तियोमें-- नयन नीलिमाके लघु 
नभमे, अलि किस सुषमाका संसार। विरलू इन्द्रधनुषी 
वादल-सा बदल रहा निज रूप अपार” (बादछ)। इसमे 
उपमा बादरूससा' रूपक अलंकारका अंग है। उपमाके 
अभावमें रूपककी और रूपकके अभावमे उपमाकी ग्थिति 
अपूर्ण एवं अशोभन-सी प्रतीत होती है । । 

२. एकवाचकानुप्रवेशसंकर-एक ही आश्रयमें 
अनेक अलंकारोकी स्थिति । एक आश्रयसे अमिप्राय यहाँ 
एक पदसे है । मम्मटके अनुसार इसमें शब्दालंकार ओर 
अथीलूकार, दोनोकी एक पदमे सख्रिति होती है, किन्तु 
रुव्यक केवल कई शब्दालंकारों या कई अर्थालकारोके एक 
ही पदमें सम्मेलन होनेको मानते हे । उदा०--धडर न 
यरे नीद न परे, हरे न कार बिपाक | छिन छाके उछके 
न फ़िरि, खरो बिषम छबि छाक (बि० स०, ३१८) | यहाँ 


संकलन-त्रय 


छबि छाके'में वर्णी आवृत्ति होनेसे अनुप्रास है और 
छब्रिप मदिरामें रूपक अर्थालंकार है, अतः संकर है। 
अप्पय दीक्षित रुय्यकके सम्रान इसे अनेक अर्थालकारोका 
संकर मानते हैं । 
३. सन्देहसंकर--अनेक अलंकारोंकी सन्दिग्ध स्थिति, 
दूसरे शब्दोंमें जहाँ एक ही छन्दमे दो या दोसे अधिक 
अलंकारोंकी स्थितिमे निश्चय नहीं हो सकता, अर्थात्‌ 
सन्देहकी स्थिति रहती हे कि यह अलंकार है या वह। 
उदा०--"काली आँखोमे कितनी, योवनके मदकी लाली । 
मानिक मदिरासे भर दो, किसने नौलमकी प्याली” 
(प्रसाद! : आँसू ) । यहाँ मील्मकी प्यालीकी काली आँखों- 
का और मानिक मदिराको मदकी छालीका रूपक माननेसे 
रूपक अलकार है, किन्तु यदि इसका अन्वय इस प्रकार 
किया जाय कि रक्तिमापूर्ण काली आँखें मानिक मदिरासे 
भरी नीलमकी प्याली-सी सुन्दर हैं, तो लक्ष्योपमा है । 
अतः यहाँ रूपक और उपमाका सन्देहसंकर है । 
दिवेदीयुगीन मे थिलीशरण गुप्त तथा छायावादी बरव्यके 
प्रवर्तक एवं प्रतिनिधि कवि प्रसाद, पन्‍त, 'निराला', 
महादेवी आदिके काव्योंमे इसका प्रचुर प्रयोग मिलता है । 
अलंकारोंका 'संकर' प्रयोग भक्ति-कालके कवियोंमे सौन्दर्य- 
वर्णनकी परिसख्ितियोमें हुआ है। रीतिकालके कवियोंने 
वैचिध्यकी दृष्टिसे किया हे, विशेषकर बविहारीमे इसका उत्ति- 
पूर्ण निर्वाह हुआ है । “:वि० स्ना० 
संकलन-त्रय- पंकलन-त्रयसे अभिप्राय कार, स्थान और 
क्रियाकी तीन नाव्य-अन्वितियोंसे हे--समयकी एकता 
(पएए ०" ४7४००), सानकी एकता (एरणॉाज ४ 
70808) तथा कार्यकी एकता (एाए।ए ० 86000) । 
इनका उल्लेख यूनानी दाशनिक अरस्तूके काव्यशास्तर 
(70०९४८७) में मिलता है। अरस्तूने त्रासदीके विवेचनमें 
लिखा हे--“त्रासदीको यथासम्भव सूर्यकी एक परिक्रमा 
(एक दिन) या इससे कुछ अधिक समयतक सीमित रखने- 
का प्रयत्न किया जाता है”। यहींसे कालान्वितिका तत्त्व 
सामने आया । स्थानान्वितिका कोई स्पष्ट उल्छेख अरस्तूके 
काब्य-शारूमें नहीं मिलता। स्थानकी एकताका तत्त्व 
कालान्वितिसे ही उद्भूत माना जाता है। कार्यान्वितिके 
सम्बन्धमें अभरस्तूृका कथन है--“कथानकको, जो काये- 
व्यापारकी अनुकृति होती है--एक तथा सर्वांगपूर्ण कार्यका 
अनुकरण करना चाहिये ओर उसमें अंगोंका संगठन ऐसा 
होना चाहिये कि यदि एक अंगकी भी अपनी जगहसे 
इधर-उधर करें तो सर्वाग ही छिन्न-भिन्न और अस्तव्यस्त 
हो जाये” । कथानकका आरम्भ, मध्य और अन्त एक सूत्र- 
में बंधा होना चाहिये । 

संस्कृत नाव्याचार्योने भी समय, स्थान और कार्यकी 
एकतापर अपने ढंगसे विचार किया है। 'समयकी एकता'- 
के सम्बन्धर्मं हमारे यहाँ 'अंकमें काल नियम के अन्तगैत 
विचार किया गया। स्थानकी एकता भारतीय नाख्य- 
शास््रकारों द्वारा प्रतिपादित दिश-नियम'में आ जाती है। 
कार्यकी एकता का सम्बन्ध अवस्था पंचक' (आरम्भ, प्रयत्न, 
प्राप्त्याशा, नियताप्ति और फलागम), अर्थ-प्रकृति पंचक' 
(बीज, बिन्दु, पताका, प्रकरी और कार्य) एवं 'सन्बि-पंचक) 
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(मुख, प्रतिमुख, गर्भ, विमश और निर्वहण)के नियमोंसे 
स्पष्ट है । 

'समयकी एकता का अर्थ है घटनाके वास्तविक समयका 
रंगमंचके समयसे ऐक्य। स्पष्ट है, 'समय-संकरून'का 
इतनी कठोरतासे निर्वाह अव्यावह्यरिक है; विशेष परिख्ि- 
तियोंमे तो नितानत असम्भव । प्राचीन नाटककार भी इस 
नियमका अविकल रूपसे पालन करनेमे असमर्थ रहे हैं। 
यह नियम नाटककी स्वाभाविकताकों बढानेके उद्देश्यसे 
बना; पर कछात्मक रचनामे स्वाभाविकताकी ऐसी जड़ 
मॉगका विशेष आदर नहीं, क्योंकि कला 'अनुकरण'का 
पर्याय नही है--वहाँ चयन है, का्ट-छॉट है । 'समय 
संकलनका निर्वाह करनेपर नाटकमें या उसके एक अंकमें 
सारी घटनाओका, एक ही दिनमे होना प्रदर्शित किया 
जायगा । इससे पाठक और दर्शक शीघ्र ही ऊब उठेंगे, 
क्योंकि यहाँ उनकी कल्पना-शक्तिकी कार्य करनेका अवकाश 
ही नहीं मिलेगा । दूसरे, अधिक वर्षोका अन्तरारू 'समय 
संकलन से बेधी नाय्य-कला, बतानेमें असमर्थ रहेगी। 
अतः इस अव्यावहारिकतासे बचनेके लिए सूच्य वस्तु- 
व्यंजनाके साधन अर्थोपक्षेपकों (विष्कम्भक, चूलिका, 
अंकास्य, अंकावतार ओर प्रवेशक)की योजना की गयी है । 
यदि किसी नाटकमे समयकी एकता का धढ़तासे निवोह 
सम्भव हो सके, तो उसे अपवाद ही समझना चाहिये । 

स्थानवी एकताका अर्थ हे, जो घटनाएँ नाटकमे दिखायी 
जॉये, उनका सम्बन्ध एक ही स्थल या एक ही नगरसे हो । 
यदि स्थान संकलन का ध्यान नही रखा गया तो नाट्कमे 


अखाभाविकता का समावेश हो जायगा, क्योंकि रंगमंच- ' 


पर पान्न, निर्दिष्ट कालमे आवागमन अथवा यातायात ' 


नही कर सकेगे। 'समय-संकलन' की तथाकथित स्वाभा- 


विकताके समान यह स्वाभाविकता भो स्थूछ और 


जड़ है। सभो घटनाएँ सदैव एक ही स्थानपर 
संघटित नही होती। वैज्ञानिक युगके आधुनिक समाजका 
नाटकीय-चित्रण इस सीमामे प्रायः सम्भव नही। संस्कृत 
नाथ्याचार्योने स्थान सम्बन्धी कठिनाश्योंकों दूर करनेके 
उद्देश्यसे 'अंकच्छेद'की व्यवस्था की हैे। अतः समय 
संकलन के समान स्थान-संकलन' का प्रयोग भी आधुनिक 
नाटकोंमें नहीं किया जाता । 

'कार्यकी एकताका अर्थ हे, नाटकमे ऐसी कोई भौ 
घटना समाविष्ट न की जाय, जो प्रमुख घटनासे सम्बन्ध न 
रखती हो। इसका अमिप्राय यह नहीं कि नाग्कर्मे 
प्रासंगिक कथार्ओका समावेश ही न किया जाव। प्रासंगिक 
कथा अथवा घटनाका आवश्यकतानुसार समावेश हो, पर 
वह मूल-कथासे पूर्ण रूपसे संयोजित हो । नाटकके विभिन्न 
अंगोंमे पारस्परिक सम्बन्ध-सामंजस्य होना अपेक्षित हे । 
निःसन्‍्देह, 'संकलन-त्रय॑के अन्तर्गत 'कार्य-संकलून की 
योजना सबसे अधिक महत्त्व रखती हे। वह नाटककी 
प्रमुख आवश्यकताओं मैसे हे । 

सोलहवीं शताब्दीके इटेलियन और सन्नह्वीं शताब्दीके 
फ्रांसीसी लेखकोंने संकलन-त्रय का निर्वाह कदोरताके 
साथ किया है। पर, शेक्सपियरके नाटकोंमें 'कार्य-संकलन'- 
को छोड़ शेष अन्वितियोंकी उपेक्षा की गयी है । स्वच्छ- 
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न्दतावादी लेखकोंने भी 'संकरून-त्रय की मान्यता नहीं दी । 
वास्तवमें, नाय्य-कला विषयक सभी संकेतों, निर्देशों, 
सिद्धान्तों, वर्जनाओँ, विधि-विधानों आदिका उद्देश्य नाटकों- 
को रंगमंचके अथवा अभिनयके उपयुक्त बनाने और 
उनमे स्वामाविकताका अधिकृ-से-अधिक समावेश करनेका 
होता हे । अभिनय-कलाके विकासके साथ-साथ साहित्य- 
रूपकी कलाका स्वरूप भी बदलता रहता है। रंगमंच 
और अभिनय-कलाने वर्तमान युगमें बडी उन्नति की है । 
इसी कारण वे तत्त, जो किसी समय वतंमान उन्नतिके 
अभावमें अत्यधिक महत्त्वपूर्ण थे, आज अपनी उपा- 
देयता खो बेठे है। आधुनिक कालमें विकसित एकांकी 
नाठकोंमें संकलन-त्रयका निबोह अपेक्षाकृत सहज रूपमें 
होता हे । ++म० भ० 
संकीर्ण-दे० शब्द-दोष', तेरहवाँ वाक्य-दोष' । 

संकीर्ण राष्ट्रवादू-अंग्रेजीके 'जिगोइज्म' अथवा फ्रेन्चके 
“शाविनिज्म के लिए हिन्दीमें यह शब्द प्रयुक्त होने रूगा 
है । नेपोलियनकी सेनामे निकोलस शाविन नामका व्यक्ति 
था, जो नेपोलियन-भक्तिक्े लिए प्रसिद्ध था। उसको नेपो- 
लियन-भक्तिके लिए शाविनिज्मका प्रयोग किया जाने 
लगा । धीरे-धीरे इसका प्रयोग खराष्ट्रके प्रति अन्धे संकीर्ण 
अभिनिवेशके लिए होने लगा हे । संकीर्ण राष्ट्रवादी अपने 
राष्ट्रगो सर्वोपरि मानता हे । इस प्रकार यह राष्ट्रत्राष्ट्रमे 
प्रेम-भावकी वृद्धि न कर घृणा ओर देषकी ही वृद्धि कर 
सका । नाजी (दे० 'नाजीवाद”) विचारधारासे यह कई 
अंशोमे मेल खाता हे । --ह० ना० 


संकीर्ण- संब्यासंकेत 


महाकाव्यरूपोंकी आलोचकोंने मान्यता दी है। इनमें 
संक्षिप्त महाकाव्य तो वस्तुतः महाकाब्यके गुणोसे युक्त 
लघुकाव्य ही होता हे। ऐसे काव्यकोी मद्याकाव्यकी पुरानी 
कसोटीपर कसनेका प्रशन नही उपस्थित होता, क्योंकि न 
तो वह सर्गबद्ध होता है, न उसमें नाटकीय सन्पियोंका 
विधान होता है और न विविध वस्तु-व्यापारोका विस्तृत 
वर्णन ही होता हे । फिर भी वह महाकाव्यात्मक गुर्णोवाला 
इसलिए माना जाता हे कि उसमे उद्देश्यकी महानता, 
शेलीकी उद्ात्तता और काव्यगत ग़ुरुता और गम्भीौरता 
महाकाव्य जैसी होती हे। वस्तुतः किसी महाकाव्यका 
महाकाव्यत्व उसके कथानक, वस्तुवणन था चरित्रचित्रणमे 
उतना नहीं होता, जितना उसमे व्यक्त जीवनमूल्योंकी 
असाधारणता तथा कविकी महती काव्यप्रतिभासे उद्भूत 
व्यापक अथवा गहरी महाकाव्यात्मक अवधारणा(एपिक 
इण्टेशन) में होता हे । इस कसोटी पर कसनेपर बहुत बड़े-बड़े 
प्रबन्धकाव्य भी महाकाव्य नहीं माने जा सकते ओर कई 
छोटे किन्तु उपर्युक्त लक्षणावाले लघु या सक्षिप्त काब्योंको 
महाकाव्यात्मकता (एपिक कालिदी) से युक्त महाफाब्य-- 
संक्षिप्त महाकाव्य--कहा जा सकता हे । इसी नयी 
मान्यताके अनुसार अनेक आलोचक अंग्रेजीके भाधुनिक 
कवि दी० एस० ईलियटके काव्य विस्टलेण्ड'को संक्षिप्त महा- 
काव्य कहते दे। उसी तरह हिन्दीमे 'निरालाकी कविताओं, 
“तुल्सीदास' और 'रामकी शक्तिपूजा'को अनेक विद्ानोंने 
संक्षिप्त महाकाव्य कहा है । --शं० ना० सिं० 





संख्यावेचित्रयवक्रता-दे० 'पदपरार्धवक्रता, पहला ग्रकार। 


संख्यासंकेत-छन्दःशासखमे मात्रासंख्या ओर वर्णसंख्याकी 
सूचना देने तथा यतियोंके निश्चित निर्धारणको व्यक्त करने- 


संकीतित अद्भुत-दे" अद्भुत रफ्त! | 
संक्रमण-साधारण परिवर्तन, हेर-फेर, अदल-बदलसे अधिक 


महत्त्वपूर्ण प्रक्रिया । एक विचार-व्यवस्थासे दूसरीमे-- 
उदाहरणाथ, पुरानी परम्पराओमेसे नये प्रयोगोंमे--जब 
साहित्य परिणत होता है, तब पुराना सब कुछ मिट नहीं 
जाता, नया उसपर आरोपित नहीं होता या थोपा नही 
जाता, बल्कि पुरानेमें जो सजीव तत्त्व रहते है, वे आगे 
गुणात्मक परिवतेन पाते है, जैसे प्राणिशासत्रीय फरिभाषामें 
बच्चेमें पिता-माताके क्रौमोजोम्स' । यह संक्रमण व्यक्ति- 
गत जीवनमें भी घटित होते हैं, सामाजिक जीवनमें भी-- 
ओर दोनोंका परिणाम एक दूसरेपर घटित होता रहता 
हे । --प्र० मा० 
संक्षिप्त महाकाव्य-महाकाव्यकी पुरानी मान्यताके अनु 
सार कोर पर्याप्त लम्बा कथात्मक काव्य ही महाकाव्य हो 
सकता है। संस्कृतके आल्ंकारिक विश्वनाथ कविराजके 
अनुसार न बहुत बड़े, न बहुत छोटे, आठसे अधिक सर्गों- 
वाले प्रवन्धकाव्यकी ही महाकाव्य मानना चाहिये-- नाति 
स्वस्पा नाति दीर्घाः सर्गा अष्टाधिका इहँ । अरस्तूके अनु- 
सार भी महाकाव्यको बड़े आकारका ही होना चाहिये । पर 
आधुनिक युगमे काव्यके नये-नये रूप विकसित हो चुके है 
ओर महाकाव्यके खरूपमें भी बहुत परिवर्तन हो चुका है। 
अतः साहितद्शासखियोको महाकाव्य सम्बन्धी मान्यतामे 
भी परिवर्तत करना पडा हे। फलस्वरूप प्रगीतात्मक 
महाकाव्य, नाव्य महाकाब्य, रूपकथात्मक महा- 
काथ्य, संक्षिप्त महाकाब्य आदि अनेक प्रकारके 


के लिए कुछ विशिष्ट शब्दोंका प्रयोग किया जाता रहा हे । 
अपना खतन्‍्त्र अर्थ रखते हुए सी इस प्रकार प्रयुक्त 
शब्द विशेष सन्दर्भमें केवल संख्यावाची मान लिये जाते 
है, जैसे भू , नेत्र, वेद, अहि, गिरि इत्यादि । इन संख्या- 
शब्दोंसे तिथि, संवत्‌, वर्ष आदिकों सूचना भी दी जाती 
रही है । उन्दोबद्ध करनेमे अंकोके नामोक्ो तुलुनामे ये 
शब्द अधिक उपयुक्त सिद्ध हुए है, क्योकि इनके पर्याय भी 
प्रयुक्त किये जा सकते हैं। कई शब्द अनेक संख्याओके 
बोधक भी होते है, जेसे 'रस' पटरसके अथंमे ध्का, नव- 
रसके अर्थमे *का अर्थ देता है | ऐसे शब्दोंकी संख्यासंकेत 
कहा जा सकता है, क्‍योंकि इनका मुख्य उद्देश्य संख्याओ- 
का बोध कराना ही है | नीचे कुछ पर्यायोके साथ कतिपय 
प्रमुख सख्यासंकेत दिये जाते है--०-शून्य, नभ, विन्दु 
आदि । १-शशि, भू, धरा, गणपतिरदन, ईश्वर आदि । 
२-मुुज, नेत्र, पक्ष, अदिजिह्ा, नदीतट, श्रू, कर्ण आदि। 
३-गुण, राम, अग्नि, ताप, काल, पुरारिनेत्र, लोक 
आदि । ४-वेद, वर्ण, फल, पाद, आश्रम, विषभिमुख, 
धाम, हरिबाहु आदि | +-बाण, मदनशर, पाण्डव, कन्या, 
शिवसुख, प्राण, इन्द्रिय, तत्त्व, भूत, यज्ञ, गव्य आदि | 
६-शासत्र, ऋतु, रस, राग, बेदांग, अलिपद, ईति, शिव- 
सुतमुख आदि । ७-तुरंग, रधिवाहइन, ऋषि, सिन्धु, 
गिरि, खर, वार, पुरी, पाताछ आदि। ८-सिद्धि, बसु, 
अंग, अहि, दिग्गज, याम, प्रहर, विधिनेत्र आदि। ९- 


संगति-सचारियोका अंतर्भाव 


निधि, ग्रह, भक्ति, अंक, छिद्र, नाडी, भूखण्ड आदि । 


१०-दिशा, दिग्पाल, अवतार, दोष, दशा, राम-रिपुमुख 
आदि ११-रुद्र, शिव आदि । १२-आदित्य, सूर्य, राशि, 
मास, भूषण आदि । १३-नदी, परमभागवत आदि । 
१४-मलु, विद्या, रल, भुवन्त आदि। १५- तिथि। १६- 
श्वृगार, कला, संस्कार आदि । १८-पुराण, स्मृति आदि । 
२०-नख, रावणबाहु आदि । २५-प्रकृति । २७- 
नक्षत्र । ३०-मासदिवस । ३२-लक्षण, दनन्‍त आदि। 
३३-देवता, विद्ुध आदि । ३६-रागिनी । ४९-पवन, 
मरुत्‌ आदि। ५६-भोंग | ६४-कला। ८४योनि। 
१०००-इन्द्रनेत्र, कमछदल, सूर्यकिरण, शेषफन, पृथुकर्ण 
आदि । ++ज० गशु० 
संगति (!97770079)-विरोधका अमाव, व्यवस्था, सम- 
न्वय आदि संगतिके विशेष तत्व है। कला विश्वसनीय 
और आनन्ददायक तभी होगी, जब कि उसके सम्मिलित 
प्रभावसे मनमें सामंजस्य और उपयुक्तताका भाव पेदा हो । 
हट रीडके अनुसार 'संगति हमारे सौन्दर्य-बोधकी 
तृप्ति (मीनिंग ऑब आर) है!। किसी कृतिमें कलूके 
विभिन्‍न तत्त्वोंका इस प्रकार मिलना या संघटित होना कि 
चित्त एक स्वाभाविक प्रसन्‍नता ओर सन्‍्तोषका अनुभव 
करे । सौन्दर्यीनुभूति वास्तवमें आत्माकी वह सन्तुष्ट स्थिति 
है, जब वह किसी सुन्दर वस्तुमें संगति, पूर्णता ओर रसका 
अनुभव करती हुईं अविरोध रमण करती है । --कु० ना० 
संगम-दे० हठयोग' । 
संगीतरूपक-संगीतरूपक रेडियो नाटकका एक प्रकार 
है । इसमें गीतोंकी प्रधानता होती है, जो नेरेशन द्वारा 
सम्बद्ध कर दिये जाते हैं। नेरेशन गद्य या पद्य, दोनो- 
में होते हैं। कुछ संगीतरूपक कर्पित कहानियोंपर आधा- 
रित होते है, कुछ पर्ब-त्योहारोके उपलश्ष्यमें लिखे जाते हैं, 
कुछमे प्राकृतिक दृश्योंका अंकन होता है। इस प्रकार 
विषयकी दृष्टिसे संगीतरूपक अनेक प्रकारके होते हैं । संगीत- 
रूपकर्कों संगीत, काव्य एवं 'नाटककी त्रिवेणी कहा जा 
सकता है। (३० 'रेडियो नाटक) । >+सि० कु० 
संघटन-दे० 'दूतीकर्म' । 
संघर्ष-पाश्चात्य धारणाके अनुसार नाटककी वह स्थिति, 
जिसमें विरोधी शक्तियाँ अन्तिम बार परस्पर संघर्ष करती 
हैं तथा जो कथावस्तुको निर्णयात्मक क्षण प्रदान करती है, 
संघर्ष कहलाती हैं। इस क्षणमे ही णक विरोधी शक्ति 
बलवती एवं दूसरी निरुपाय होने लगती हे । संघर्षमें केवल 
दो विरोधी शक्तियाँ होती हैं, अधिक नहीं; क्योंकि प्रेक्षक- 
की सहानुभूति केवल एक ही शक्तिके साथ होती है तथा 
अन्य समस्त शक्तियाँ या तों उसकी सहायता करती हैं 
या विरोध । इन परस्पर विरोधी शक्तियोंके कई रूप हो 
सकते हैं, जेसि--(१) दो व्यक्ति, उदाहरणतः नायक एवं 
खलनायक; (२) एक व्यक्ति एवं समाज; (३) व्यक्तिके 
मनमें होनेवाला अन्तईन्द, जैसे, प्रेम और कर्त॑व्यका, 
आस्था एवं अनास्थाका ।- संघर्षके लिए नाटक्रोय हेतु अथवा 
चरम लक्ष्यका होना आवश्यक हे । संघर्षकी घटनाएँ कार्य 
व्यापारके ही अंश हैं। नाटकका वह स्थल, जहाँ विरोधी 
शक्तियोंकी हार-जीतका अन्तिम निर्णय होता है, संघर्ष 
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कहलाता हे । 
यद्यपि बहुत-से आधुनिक नाटककारोकी प्रवृत्ति संघर्षको 
बहुत बादमे रखने की है, किन्तु प्राचीन नाटककार संघर्षको 
सम्पूर्ण नाटकीय कार्य-व्यापारके मध्यमें या उसके ठीक 
बाद रखते थे। शेक्सपीयरने अपने नाटकोमे संघर्षको स्व 
या तो तीसरे अंकमे या चोथे अंकके प्रारम्मिक भागमें 
नदिया हे। उदाहरणके लिए 'मैकबेथ' मे संघर्ष तीसरे 
अंकमे मिलता हे, जहाँ फ्लेएन्सके बच निकलने तथा 
बेकीकी आत्माके प्रकट होनेके साथ ही मैकबेथके भाग्यका 
परिवर्तन हो जाता हे। ्रस्तादके अजातशज्रु'मे संघर्ष 
द्वितीय अंकमे मिलता है, जब कि सब विरोधी दल एकमे 
मिलकर शक्तिशाली एवं उद्योगशीरू बन जाते है और 
विरुद्धक एक ओर एवं प्रसेनजित और उदयन दूसरी ओर 
संघटित होकर दृढ़ चित्तसे अपनी-अपनी सेना सजाकर 
युद्धमे लिए तत्पर होते हे। इसी प्रकार स्कन्दयुप्त में 
संघर्ष हमें चोये अंकमें मिलता है, जब कि स्कन्दगुप्त अपनी 
पराजयके बाद फिरसे उद्योग करता है तथा पर्णदतकी 
साधनासे साम्राज्यके सभी बचे हुए स्वामिमक्त योद्धा एकत्र 
होकर, सेना संघटित कर स्कन्दगुप्तकी छत्नच्छायामें एक 
बार पुनः आर्यावर्तकी रक्षाका उद्योग करते हैं। इस प्रकार 
न्दगुप्तकी हणोंके साथ जो दूसरी छडाई होती है, वह 
टकीय फलकदी निर्णायक हे। अतः यहीपर नाटकीय 
संघर्ष माना जायगा । +ज्या० मो० श्री० 


संचारियोंका अंतर्भाव-भरतने संचारियोंके वर्गीकरणक्रे 


चार सिद्धान्त माने हैे--(१) देश, काल एवं अवस्था । 
(२) इनमेंसे कुछ उत्तम, तो अन्य मध्यम एवं अधम 
प्रवृत्तिके लोगोंमेंसे होते है। (३) यद्यपि ये भाव प्रधानतः 
आश्रयगत ही हैं, तथापि कुछ प्रकृतिगत और कुछ अन्य 
व्यक्तियोंकी उत्तेजनाके कारण और कुछ वातावरणके 
प्रभावसे होते हैं । (४) कुछ प्रधानतया ख््रियों और पुरुषोंमे 
होते हैं। भावोके अन्तर्भाव एवं भावशबलताके कारण 
भरतने इन सिद्धान्तोका विशद्ीकरण पूर्णतया नहीं किया । 
कैवल यह बताया है कि निर्वेद, शंका ओर आलस्य स्त्री 
जाति एवं नीच प्रकृतिके व्यक्तियोंमे होते है। भरतके 
सिद्धान्तके अनुसार गव॑! आत्मगत और “अमर्ष! परगत- 
का उदाहरण हो सकता हे। आवेग' एवं ब्रास' काला- 
नुसार होते है । 

यदि संचरणशील अथवा स्थायी मनोविकारोंकी या 
चित्तवृत्तियोंकी व्यभिचारी अथवा संचारी भाव कहा जात! 
है तो उनकी संख्या १३ ही क्‍यों है ? सम्मवतः इसलिए 
कि हिन्दू धर्मेम देवताओंकी संख्या भी एक गणनाके अनु- 
सार १३ ही हे (ब्रह्मा एवं इन्द्र, आठ वसु; ग्यारह रुद्र, 
बारह आदित्य) | वेसे यह संख्या नित्य नहीं हे, क्योंकि 
धनिकने कहा हे--“(धनंजय द्वारा निर्दिष्ट) व्यभिचारी 
भावोंके अतिरिक्त अन्य चित्तवृत्तियाँ सी (लोकव्यवहारमें 
देखनेमें आती) है, पर वे सब इन (तेतीस)के अन्तर्गत होकर 
विभाव या अनुसावके रूपमे प्रविष्ट होती हैँ, अतः उनका 
पृथक्‌ उल्लेख नहीं किया” (दशरूपकावलोक, ४ : १३) । 

श्ृंगारप्रकाश मे भोज (११ छ० ई० उत्त०)ने भरतके 
अपस्मार और मरणके स्थानपर ईधष्यों एवं शमका उल्लेख 
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किया हे, पर 'सरखतीकण्ठाभरण'में स्मेह और धृतिकों 
माना है। हेमचन्द्र (१२ ६० ३६० उत्त०)ने कहा हे कि 
तेतीस संचारी भावोझ्े अतिरिक्त दम्भा, उद्देग' एवं 
श्ुत्तष्णादि! क्रमशः अवहित्था, निवेद और ग्लानिके 
अन्तर्गत है. (काव्यानु०, प॑० १०४) | “अग्निपुराण 
(९५ श॒० ई०)में निद्रा, सुप्त एवं मरणका उल्लेख नहीं हे; 
शमको संचारी बताया गया है और कुछ इकतीसकी गणना 
वी गयी है. (१३५ : २२: १४)। सागरनन्दीने न्रास्त 
ओर भयकों पर्यायवाची मानकर तज्रासकोी सयानकका 
स्थायी भाव माना है (ना० छ० २० को०, पं० २४३) 
और ननिद्रा' एवं 'सुप्तमेसे केवल “निद्रा'को स्वीकृत कर, 
एक नये व्यसिचारी 'शोच'का उल्लेख किया है (वही, 
पं० २०८८-२०९०) । 

भोज द्वारा प्रस्तावित ईष्या/ ओर स्नेहकी शिगमूपाल 
नही मानते । उनके अनुसार तेतीसके अतिरिक्त संचारी 
भाव अन्य भी हो सकते है, पर 'उद्देग', स्नेह भरतके 
दिये 'दम्भ'! और ईष्यो' व्यमिचारियोके अन्तर्गत है । 

रामचन्द्र गुणचन्द्र (१२ छ० ई० उत्त०)ने (ना० द०, 
पुृ० १८६) में उचित हो कहा हे कि इनमे कई संचारी भाव 
परस्पर एक-दूसरेके उत्पादक विभाव सी हो सकते हे। 
जैसे व्याधि'से 'निर्वेद', चिन्ता या विषरोध से 'स्मृति' 
और 'अ्रम से आलरस्य' । वास्तवमे ऐसे कई व्यमिचारियो- 
का ज्ञान भरतके विभावोंकी पढ़नेसे होता हे । यह अनिवार्य 
ही प्रतीत होता हे। पाश्चात्य मनोवेजश्ञानिक भी भाव- 
निरूपणके प्रसंगमे मानते है कि प्रत्येक भावके साथ शेष 
भावोका सम्बन्ध अव्यक्त रूपमें रहता ही है । 

सानुदत (१४ श० ई० म०)ने इनकी संख्यामे वृद्धि 
की है, उन्होंने एक और व्यभिचारी छल” बताया है 
(२० त०, ५) | उनके अनुसार स्रियोके दस स्भावज 
अलकारोमेसे मोदट्टायित', कुट्टमित', विब्योक' एवं 'विहत' 
“आन्तर विकार! होनेसे ओर 'किल्किचित” उम्यात्मक, 
अर्थोत्‌ शारीर भी होनेसे व्यभिचारी भाव है। वास्तवमे 
दसो अलंकारोंका वर्णन उनके विभाव एवं अनुभाव देकर 
किया गया हे (वही, 5, पृ० १३१ इत्यादि)। उन्होंने 
बताया है कि तीन काम।वस्थाओको, अर्थत्‌ अभिलाषा, 
गुणकथा, प्रद्यपको व्यमिचारियोके अन्तर्गत नहीं माना 
जा सकता, क्‍योंकि वे क्रमशः ओत्सुक्य, स्मृति एवं 
उन्‍्मादके अन्तभूृत है (वही, ५, एृ० १०९) । 

रूपगोस्वामी (१५-१६ शञ० ई०)ने तेतीसके अतिरिक्त 
तेरह अन्य व्यमिचारियोकी चर्चा की हे, पर वे तेतीस 
प्रधानके :अन्तर्भृत ही है। भानुद॒त्त (२० त्त०, ५) एवं 
विश्वनाथ (१४ श० ई० पूर्वी०; सा० द०, ३: १७२)मे 
ओर अन्य अन्थकारोके अनुसार स्थायी भाव भी संचारी हो 
जाते है, जैसे हास श्वंगारमें, रति शान्त, करुण एवं हास्य- 
मे, भय करुणमे, शोक खंगारमे, क्रोष वीरमे, जुग॒प्सा 
भयानकमे ओर उत्साह एवं विश्मय प्रायः सभी रसोमे । 
यदि इस सिद्धान्तका अनुकरण किया जाय तो अमर्ष, त्रासत 
एवं विषाद (संचारी भाव) क्रमशः क्रोध, भय एवं शोक 
स्थायी. भावोके अपरिपक्व रूप हैं । 


भरत द्वारा प्रस्तावित तेत्ीस व्यभिचारियोंका सृक्ष्मतया 
ज्‌छ 





संचारी भाव (व्यभिचारी भाष) 


अध्ययन करनेसे यह स्पष्ट हे कि उनमेसे बोई भी शारी- 
रिक्र अवस्था नहीं हे (मिलाइये, शुक्ल: २०. मी० 
पृ० २०६; बाटवे : र० वि० : मराठी : ४० १२८) । 
भरतने नाटकश्योगढी दृष्टिसे ततीस व्यभिचारी भावोका 
उल्लेख किया हे, उनके उदबुद्ध होनेके परिस्थित्यनुकूल 
कारण भी दिये है ओर फिर सभीके आगे आदि! शब्दका 
प्रयोग वर यह बतलाया हे कि “नाव्यशास््रमे उन्होंने सारी 
ही परिस्थितियोंकी कल्पना अन्तिम रूपसे नहीं की है। अतः 
थदि भरत द्वारा विभावोका परीक्षण किया जाय तो ज्ञात 
होगा कि उनके व्यवस्थाचक्रके अनुस्तार एक प्रधान कारण- 
से कई प्रकारके व्यभिचारी भाव उदबुद्ध हो सकते है और 
उसके अनुसार भावोके अन्तर्भावकी निम्नलिखित तालिका 
बनायी जा सकती है :-- 

१. निर्वेदके अन्तर्मूतत शम एवं धृति। २. ग्छानिके 
अन्तमृत मद, श्रम, आलस्थ, निद्रा । १. असूयाके अन्तर्भूतत 
ईष्या, चपलता। ४, देन्यके अन्तभूृत चिन्ता, शंका, 
विषाद । ५ त्रासके अन्तर्भृत मोह, आवेग । 5. व्याधिके 
अन्तमूत उन्‍्माद, अपस्मार, मरण | ७. ब्रीडाके अन्तर्भृत 
अवहित्था, छछ। ८. गर्बके अन्तर्भृव अमर्ष, उम्मता । 
५. वितकके अन्तभृत्त मति । 

इनके अतिरिक्त औत्सुक्य', स्मृति', शुप्त', विवोध', 
“हुईं! एवं जडताकों भी प्रथकू-प्रथक्‌ व्यभिचारी भाव 
मानना अनिवाये है । अब रहा प्रदन स्रियोके स्वभावज 
अलकारोका, तो विब्बोक एवं मोट्ञायित तो गव॑के अन्तर्भूत 
आयेंगे, क्‍योंकि गवाभिमानसम्भूतो नादरात्मा विव्बोकः 
और “निम्नतभूयोदर नस्पृह्या मोट्टायितम्‌” (र० त०, पृ० 
१३१७, ११६)। कुट्टमित! तो कोई संचारी भाव नहीं, 
क्योकि वह 'सुखे दुःखचेष्टा' मात्र हे। 'विहत', अर्थात्‌ 
अभिलाषापरिपूर्ति” ओत्सुक्यके अन्तर्भूत है और 'किल- 
किंचित्‌? तो है ही व्यमिचारियोका सम्मिअरण “अमामिला- 
पगवस्मितहर्षसयक्रूधां संकरः” (र० त०, पृ० १३४) । 

अतः हम देखते है कि व्यभिचारियोकी संख्या जहाँ 
बढ सकती है, वहाँ कम भी हो सकती है । वास्तवमे मानव 
भावोंका वर्गीकरण प्रधानतया रतिप्रधान, विरतिप्रधान, 
तकप्रधान, स्मरणप्रधान, उत्सुकताप्रधान एवं समालऊोचना- 
त्मक भावोको व्यापक दृष्टिसे हों सकता हे |--ज० कि० ब० 





संचारी भाव (व्यभिचारी भाष)/-भरतके “नाव्यशार' 


(१ ज्ञ० ई०)में इसकी व्याख्या करते हुए कहा गया 
है कि इस दाब्दमें सं! (अथवा 'वि'-+- “असि”) उपसर्ग है 
तथा चर धातु है, अतः अर्थ हुआ--रसके सम्बन्धमें जो 
अन्य वस्तुओवी 3.२ सं चरण नरें (७: २७)। इसी आधार- 
पर धनंजय (१०-११ ह्ा० ई०)ते व्यभिचारी भाबोंकी 
परिभाषा की हे--“विशेषादभिमुख्येन चरन्तों व्यभि- 
चारिणः । स्थायिन्युन्मग्ननिर्मग्नाः कछोला इव वारिधौ” 
(दृ० रू०, ४ : ७), अर्थात्‌ जो भाव विशेष रूपसे स्थायी 
भावकी पुष्टिके लिए तत्पर या अभिम्नुख रहते है और स्थायी 
भावके अन्तर्गत आविर्भूत ओर तिरोहित होते दिखाई देते 
है, वे संचारी भाव कहलाते है। जैसे रूहरें समुद्र॒भे पैदा 
होती है और उसीमे विलीन हो जाती दे, वैसे ही रत्यादि 
स्थायी भावोगे निर्वेदादि संचारी भाष छन्‍्मण्त सथा निमश्न 


संचारी भाव (ब्यशिवारी भाव) 


न मा भा 
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दोते रहते ५ । इस तरह संचारी भाव सुख्य रुपने स्थायी 
भावमें ही उठते-गिरते 9 । लहरोके उठने ओर गिरनेमे 
समुद्रदा समुद्त्व और भी पृष्ठ होता है, डोक उस्मी तरह 
संचारी भाव स्थायी भावोके पोषक होते है । स्थायी 
भाव झिर है तो संचारी संचरणशील और अख्वर । 

पाश्चात्य विनारक शेण्डने प्रत्येश भावकी एक तरहका 
व्यवस्थालक्र माना है । उसके मतानुसार औष, भय, शोत; 
आदि मूल भावोमेते प्रत्येक अन्य भावोसे सम्बद्ध है । मूल 
भाव अपने द्वारा प्रवतित अन्य भाबोके आविभावके समय 
अपना रूप त्याग देता है। मान लीजिये कि एक व्यक्तिका 
किसीके प्रति प्रेम हे। उसे पीड़ा पहुँचानेवालेके प्रति जब 
उसके मनमें क्रोध उत्पन्न होगा, तब रति भावका छोप हो 
जायगा । किन्तु साहित्यमे रतिके सहायक संचारी भावोंके 
उदय होनेपर रतिका प्राधान्य बना रहेगा, अर्थात्‌ उसके 
प्रतीतित्वमे कोई विशज्लेप नही होगा। नायिकाका प्रणयमान 
या ईष्योगान रति सावको अपदस्थ नही कर सकता, वल्कि 
उल्टे संचारी स्थायी भावकों पुष्ट करता है | छेक्िन संचारी 
साव सर्ववा सहायवके रूपमें नही आते, स्वतन्त्र रूपमे 
भी उनकी अखिव्यक्ति होती है । बसी स्थितिमे उन्हे केवल 
भावदी संज्ञा दी जाती है. (दे०--भमाव)) । 

आचार्योने मंचारी भावोकी संख्या निश्चित कर दो 
है। भरतने जिन १३ पंचारियोंका उल्लेख किया हैं, वे 
प्रायः सर्वभान्‍्य हो गये है । उनके नाम है--?. निर्वेद, 
२. आवेग, ३. देन्य, ४. श्रम, ५. मद, 5. जडता, ७. 
ओऔग्रय, ८. मोह, ९ विबोध, १०, स्वप्न, ११. अपस्मार, 
१२. गवबं, १३. मरण, १४. अलूसता, १०५. अमपे, १६. 
निद्रा, १७. अवहित्था, १८. औत्सुक्य, १५९. उन्माद, २०. 
छफा, २१. स्मृति, २९. मति, २३. ज्याधि, २४. सन्त्रास, 
२५. लझण्जा, २६. हर, २७ असूया, २८. विषाद, २९ धृति 
३०, चपलता, ११. ग्लानि, ३२२- चिन्ता ओर ३३. वितर्क। 

संचारियोकी संख्या शास्रचचोकी सुविधाके कारण 
ही परिमित की गयी है । यद्वि आठ स्थायी भावोकी, जो 
संचारी भी होते है, उनमें जोड दिया जाय तो इनकी 
परिमित संख्याकों बढ़ाना पडेगा | पर भाठ स्थायी भावोके 
उनमें जोड दिये जानेपर कुछ संचारी अपने-आप ब्यर्थ 
हो जायेंगे । शोकके संचारी होनेपर विपाद, भयके संचारी 
होनेपर त्ञास, क्रोधके संचारी होनेपर अमर्षकी ३३ 
संचारियोमेंसे प्रथकु करना पडेगा। राघवनूके मतानुसार 
बछामति और श्रममेंसे केवल एकको ही अहण किया जाना 
चाहिये, क्योंकि उनकी व्याख्याकी परीक्षा करनेपर वे 
समान प्रतीत होते हैं । 

समय-समयपर आचायोंने इस ३३की संख्याकी बढाने- 
का बराबर प्रयत्त किया है । अनुभाव, नायिकाओंके २० 
अलंकार, भाव, हाव आदि, सात्त्तिक भाव, आलाप आदि, 
दस कामावस्थाएँ, सभीव संचारीके अन्तर्गत ग्रहण किया 
गया है (राघवनू :द नम्बर ऑव रसाज, एु० १००९)। 
भोज (११ छा० ई०) साक्ततिक भावोंकों स्पष्ट रूपसे बाह्य- 
व्यभिचारीकी संज्ञा देते हें--/ तत्र आसश्यल्तरा व्यमिचारिषु 
चिन्तोत्सुक्यावेगवितकौदयः बाह्याः स्वेदरोमांचाश्रवैवर्ण्या- 
दयश! (श्र ० ग्र०, ११)। भान्तुदत्त (१३ झञ्ञ० ईण)ने 








८ जल 


आपसी 'रप़तरंगिणी' में १० मदनावस्थाओँकों व्यमिचारियों- 
गे ही सह्षिविष्ट किया है (२० त०, पृ० ३०) | शेजते 
'परखतीकण्ठामरण मे संचारियोंकी झख्या ३३ ही मानी 
है। यद्यपि भरतवो कुछ भंचारियोंके स्थानपर नये 
संचारियोंका नामोल्लेख किया है । शिंगभूपाल (१४ झ्ञ० 
इ०)ने उद्देग, स्नेह, दम्भ, ईरषष्याको संचारियोंमे गहीत 
करनेका प्रइन उठाया हे, पर इन्हे ३१३ संचारियोमे 
सम्मिलित नहीं किया है। मानुदत्तने छछ” नामक नये 
संचारीका उल्लेख किया है, जिसका वर्णन देवने भी किया 
है। इसे मरतके “अवहित्थाके अन्तर्गत हो समझना 
चाहिये । रूप गोस्वामी (१५-१६ हा० ई०)ने मधुर रसके 
प्रसंगमें परम्पराप्राप्त ३० संचारियोंकी ही स्वीकार किया 
हे, पर अंगार रसके अनुकूल न होनेके कारण औग्रय और 
आल्स्यके उदाहरण नहीं प्रस्तुत किये है । इनके अतिरिक्त 
उन्होंने १३१ अन्य संचारियोंका भी उल्लेख किया हे, जो 
भरतके ३१३ संचारियोंमें ही अन्तर्भुक्त हो जाते है। विशेष 
रसोंके प्रसगमे उन्होंने कुछ और विशिष्ट संचारियोंकी 
गणना की है । 

देव (१६-१७ शु० इ०)ने हिन्दी आचार्योकी परिपाटीसे 
पृथक होकर नयापन ले आनेका प्रयत्न किया है । उन्होंने 
संचारियोके दो भेद किये है--शारीरिक ओर आन्तरिव्य । 
स्म्म आदियों शारीरिक और निर्वेद आदिको भआन्तरिक 
कहते हुए उन्होंने लिखा है--“ते सारीर5रु आन्तर द्विविध 
कहत भरतादि | स्तम्भादिक सारीर अरू आन्तर निर- 
वेदादि” (भा० वि० : संचारी०)। पर सोजके “वंगार- 
प्रकाश में इस वर्गीकरणका स्पष्ट उल्लेख हुआ है, जिसके 
सम्बन्धमें पहले कहा जा चुका है। भानुदत्तने अपनी 
(सतरंगिणी में इसका संकेत किया हे, किन्तु देवने इस 
वर्गीकरणवं) अपना न कहकर भरतादिका मान लिया है । 
३४ वें संचारीके रूपमें जिस छलका उल्लेख देवने किया है, 
वह 'शब्दरसायन मे लुप्त हो गया है । वहाँ उन्होंने १३ 
संचारियोकी ही गणना को है । किन्तु इतना तो निश्चित है 
कि देव वर्गीकरणके प्रेमी थे, उन्होंने कुछ संचारियोंके 
अवान्तर भेद किये है, जेसे वितकंके चार भेद--विप्रति- 
पत्ति, विचार, संशय और अध्यवस्ताय, पर इस भेदवका 
उल्लेख भी भानुदततने किया हे--“वितर्कश्चतुविधः 
विचारात्मा संशयात्माब्यध्यवसायात्मा विग्रतिपत्त्यात्मा 
चति” (र० त०, »)। 

रामचन्द्र शुझने मसचारियोकी परिमित संख्याके 
सम्बन्धमे कहा है कि जो ३१ संचारी कहे गये है, वे उप- 
लक्षणमात्र है, संचारी ओर भी हो सकते है । जिस प्रकार 
स्मृति है, उसी प्रकार विस्मृति भी रखी जा सकती है. (२० 
मी०, ए० २१०५-१६) । पर मुख्य रूपसे उन्होंने भी 
३३ संचारियोंका ही विवेचल किया है। विरोध-अवरोधकी 
दृष्टिले रामचन्द्र शुकुने संचारियोंके चार भेद किये हँ-- 
सुखात्मक, दुःखात्मक, उभयात्मक और उदासीन। 
सुखात्मक-गब, ओत्सुक्य, हर्ष, आशा, मद, सन्तोंष, चप- 
लता, मृदुलता, पैये । दुःखात्मक-लण्जा, असूया, अमषै, 
अवहित्था, त्रास, विषाद, शंका, चिन्ता, नेराश्य, उग्मता, 
मोह, अलूसता, उन्माद, असन्तोष, र्छानि, अपस्मार, मरण, 
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व्याधि। उभयात्मक--आवेग, स्मृति, विस्मृति, दैन्य, 
जड़ता, स्वप्न, वित्तकी चंचलता | उदासीन--वितर्क, मति, 
श्रम, निद्रा, विबोध । 

“सुखात्मक भावोके साथ सुखात्मक संचारी और 
दुःखात्मक भावोंके साथ दुःखात्मक संचारी परस्पर अविरुद्ध 
होगे । इसी प्रकार सुखात्मक भावके साथ दुःखात्मक संचारी 
और दुः्खात्मकके साथ सुखात्मक संचारी विरुद्ध होगे। 
उभयात्मक संचारी सुखात्मक भी हो सकते है ओर दुःखा- 
त्मक भी; जैसे आवेग हर्षमें भी हो सकता है और भय 
आदिमें भी। भावके साथ विरोध ऊपर कहा गया है 
वह जातिगत है, अर्थात्‌ सजातीय-विजातीयका विरोध है । 
इसके अतिरिक्त आश्रयगत ओर विषयगत विरोध जिस भाव 
या वेगसे होगा, वह संचारी हो ही नही सकता। जेसे, 
क्रोधके बीव-बीचमे आलम्बनके प्रति यदि झांका, त्रास 
या दया आदि मनोविकार प्रकट होते हुए कहे जायें तो 
उनसे क्रोधकी पुष्टि न होगी । यही बात युद्धोत्साहके बीच 
त्रास आदिके होनेसे होगी | अतः ये मनोविकार क्रोध और 
उत्साहके संचारी नहीं हो सकते ''' सारांश यह है कि क्सी 
भावको पुष्ट करनेवाला मनोविकार वही होगा, जो भावक्े 
लक्ष्य और प्रवृत्तिसें हटानेवाला न होगा” (र० मी०, 
पृ० २१६) । 

भरतने भावोंके तीन संद माने हे--स्थायी, सात्तिक 
और व्यभिचारी । ऊपर इस बातका संकेत किया जा चुका 
है कि सात्त्तिक भाव व्यमिचारी भावके अन्तर्गत आ जाते 
है। संचारीके प्रतीतिकालमे अनुभवोंका उदय होता है। 
इन्हींवे बाह्य संकेत अनुभाव हैं। आश्रय या रचयिताके 
भावों अथवा भावानुभूतियोंके साथ जब सामाजिकका 
पूर्ण तादात्म्य होता है, तब कोरे भाव रस अवस्थातक 
पहुँचता है। रसकी अवस्थातक पहुँचनेवाला भाव ही 
स्थायी भाव होता हे--“रपतावस्थापरं भावः स्थायितां 
प्रतिपद्यती” (सा० द०, १७२ बृ०)। पर जब जआश्रय- 
की शंका, लण्जा, ईष्याँ आदिकी अभिव्यक्ति होगी, तब 
पाठक या सामाजिक इन भावोंसे अपना तादात्म्य नहीं 
स्थापित कर पाता । तादात्म्य-स्थापना ही वह रेखा है, जो 
स्थायी ओर संचारी भावोंकी विभाजित करती है । लेकिन 
कोई भाव रसकी अवस्थातक विभाव, अनुभाव ओर 
संचारीके संयोगसे ही पहुँचता है। किसी स्थायी भावकों 
रसकी अवस्थातक पहुँचानेमे संचारीका योग अनिवार्य हे । 
लेकिन जब संचारी स्वतन्त्र रूपसे वण्ये विषय होता है, 
तब भी विभाव, अनुभाव ओर संचारी (संचारीका संचारी)- 
का योग दिखाई पड सकता है। एर आश्रयके इस संचारी 
(खतन्‍त्र रूपसे आनेपर) भावसे पाठकों या सामाजिकोंका 
तादात्न्य नही हो पाता । ऐसी स्थितिमे इसे केवल माव 
(दर०) कहा जाता है--स्थायी भाव नहीं। इस तादात्म्यकी 
खितिको आधार मानकर आचार्योने कुछ भावोंकों स्थायी 
और कुछकों संचारीकी कोटिमें रखा है । 

यही यह भी विचारणीय हे कि जब भावोका सम्बन्ध 
मनसे है, तब संचारी भाव भी मनोविकारकी कोटिमें आ 
जायेंगे। किन्तु कुछ विद्वानोंने मनोवैज्ञानिक शष्टिसे विचार 
करते हुए इसपर आपत्ति उठायी है । मराठी रसविमर्ष' के 
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लेखकने संचारियके सम्बन्धमें कहा हे कि “तिंतीसों सचा- 
रियोफी जॉच-पडतालसे ज्ञात होता है कि वे सदोष हैं । 
उनमें सभी भाव भावनास्वरूप नहीं है। उनमे कुछ 
शारीरिक अवस्थाएँ है, कुछ भावनाओके भीतर तीवता- 
प्रदर्शकके प्रकार है, कुछ प्राथमिक सावनाएँ है, कुछ 
सभिन्न सावनाएँ है और कुछ ज्ञानान्तर अवस्थाएँ है” 
(२० वि०, एृ० १२८) | 

रामचन्द्र शुछुने संचारियोंके सम्बन्ध जो वियार 
प्रकट किये है, वे सी बहुत-कुछ संस्कृत आचार्योके मतोंसे 
भिन्न तथा रस-विमर्षके विचारोंके मेलमें है । उनका कहना 
है--“गिनाये हुए संचारियोकी सूचीसे ही पता चल जाता 
है कि उनका क्षेत्र बहुत व्यापक है| संचारीके अन्तर्गत 
भावके पासतक पहुँचनेवाले, अर्थात्‌ स्वतन्त्र विषययुक्त 
ओर लक्ष्ययुक्त मनोविकार और मनके क्षणिक वेग ही नहीं, 
बल्कि शारीरिक और सानसिक अवस्थाएँ तथा स्मरण, 
बितर्क आदि अन्तःकरणकी ओर वृत्तियाँ सी आ गयी है” 
(र० मो०, पृ० २००)। इस तरह उन्‍होंने संचारी 
भावोंकी पॉच कोटियोाँ स्थिर की हें--१. स्वतन्त्र विषय- 
युक्त भाव, २. मनके वेग, २. अन्य अन्तःकरण-चबृत्ति, ४-५ 
मानसिक अवस्था और ५. शारीरिक अबस्था | 

रामदहिन मिश्रने उपर्युक्त स्वतन्त्र विचारोका ध्यान 
रखते हुए प्रत्येक समंचारीकों भाव सिद्ध करनेका जो प्रयत्न 
किया है, वह मनोवेज्ञानिक न होकर उनके पृर्बागनहका 
थोतक है । भारतीय काव्यशासत्रके लेखकों एवं पाश्चात्य 
मनोवैज्ञानिकोंका एक मत हे कि संचारी भावके दो पक्ष है, 
एक चित्तविकार और दूसरा भावनिरूपण (78900 
87#6९0007 कषत 0720770 ०0१७780) । +>ब० सिं० 


संतकावब्य-सन्तकाव्यके अन्तर्गत रखी जानेवाली रचनाओं- 


की भावप्रधान कहा जा सकता हे, क्योंकि उनके रचयिताओं- 
का ध्यान जितना भावसोन्द्रयकी ओर जाता दीौख पडता 
है, उतना उनके शब्द एवं शैलीमे चमत्कार लानेकी ओर 
दिया गया नहीं जान पड़ता | उच्च-से-उच्च एवं गम्भीर-से- 
गम्सीर सावकों सी वे सदा स्वंसाधारणकी ही भाषामें व्यक्त 
करते है और उन्हींके मुहावरोंमे उसका स्पष्टीकरण भी 
किया करते हैं ! उनका उद्देश्य जितना अपनी क्ृतियों द्वारा 
सहदय जनोंका मनोरंजन करना नहीं रहता, उतना 
सांसारिक प्रपंचोमें पड़े हुए लोगोंकी अपने मतानुसार; 
सच्चे मार्गका परिचय कराना रहता है। वे उतना दूमरोके 
चरित या जीवनगाथाका वर्णन उचित नही समझते, जितना 
अपनी ही अनुभूतिकी अभिव्यक्ति करते है । स्वानुभूतिका 
व्यक्तीकरण करते समय वे बहुधा पूर्ण रूपसे सफल नहीं हो 
पाते, जिसके कारण उनकी वर्णनशैली स्वभावतः सदोष बन 
जाती है। या तो वे किसी एक ही भावकी बार-बार प्रकट 
करते हुए दौख पडते है अथवा उपयुक्त शब्दोके अभावसमें 
उसे अधिक रहस्यात्मक भी बना देते है । 

न्तकाव्यका बण्ये विषय अधिकतर घामिक एसे दाकष- 
निक ही कहा जा सकता है। उसमें परमात्मतत्वदी चर्च 
आती है, जिसमे उसके वस्तुतः अज्ञेय तथा अनिरबंचनीय 
सवरूपवा यथात्ताध्य परिचय कराया गया रहता है और 
उसके साथ जगत्‌ एवं जीवके वास्तविक शम्बन्धका वर्णन 
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भी रहा करता है। सन्‍त छोग अपनी रचनाओंमें उस 
अव्यक्त सत्ताको एक विलक्षण व्यक्तित्व प्रदान करते जान 
पडते है और वे उप्त निर्गुणकों सगुण भगवानूकी भाँति 
इष्ट्ेवके रूपमें स्वीकार कर उसके प्रति भक्ति ओर प्रेमका 
भाव प्रदर्शित करते भी प्रतीत होते हे । वे उसकी महिमाका 
गान करते नहीं अघाते ओर उसे प्राप्त करनेकी विविध 
चैष्टाओंके साधनस्वरूप अनेक साधनाओंका उल्लेख भी 
करते रहते हैं। उनके ऐसे कथनोंसे कभी-की ऐसा लगता 
है कि उन्होंने खयं भी उस तत्वकी उपलब्ध कर लिया है 
और इसीलिए, उनके बहुतसे उद्गार स्वानुभूतिकी तीव्रता 
और तज्जन्य आनन्दसे प्रेरित रहा करते है और इसके साथ 
ही वे दूसरों की अन्य बातोंके परित्यागका उपदेश भी देते 
हैं। वे प्रसंगवश अन्य मतोंकी कडी आलोचना भी करते 
दीख पडते है ओर उन्हें मूल बातकी छोडकर बाझ्च विस्तारमें 
पडनेवाला भी ठहराया करते है। वे किसी भी एक धर्मको, 
चाहे वह हिन्दू धर्म हो, इसलाम हो, जेल धर्म हो अथवा 
बौद्ध, शाक्त या शैव हो, अपने लिए आदर मानते नहीं 
जान पडते ओर इन सभीमे उन्हें प्रायः एक समान साम्प्र- 
दायिक संकीर्णताकी गन्ध आती प्रतीत होती हे । अपने 
व्यक्तिगत उद्बारोंमे वे साधारणतः अपनी एकान्तनिष्ठाका 
परिचय देते है, किन्तु ऐसा करते समय भी वे एक व्यापक 
जीवनकी ओर संकेत करते है, जिसमे साऐ विश्वका कल्याण 
समाहित हो | 

सन्‍त कवि इस प्रकारके विषयोकोी विशेषकर अपनी 
साखियों तथा शब्दों, अर्थात्‌ यदोके माध्यम द्वारा प्रकट 
या प्रतिपादित करते है । 'साखी' शब्द संस्क्षतके साक्षी” 
शब्दक्का रूपान्तर हे, जिसका अर्थ किसी बातकों अपनी 
ऑखें। देख चुकनेवाला और इसी कारण उसके सम्बन्धमे 
किसी प्रश्नके उठनेपर, ग्रमाणखरूप भी समझा जानेवाला 
व्यक्ति हुआ करता है तथा कदाचित्‌ इसीलिए “कबीर 
बीजक में इस काव्यप्रकारका परिचय 'ज्ञानकी आँखी' कहकर 
भी दिया गया है। इन साखियोंमे प्रधानतः ऐसे विषय ही 
आते दीख पडते है, जिन्हे सन्‍्तोने अपने देनिक जीवनमें 
भली भाँति समझकर प्रमाणित कर लिया हे अथवा जिन्हे 
वे अपनी निजकी कप्तीटीपर पहलेसे कस चुकनेके कारण 
साधिकार व्यक्त करनेकी क्षमता रखते है। ये रचनाएं प्रायः 
दोहा' नामक हन्दमें पायी जाती हैं ओर कमी-कभी इन्हें 
भोरठा'में भी व्यक्त किया गया है । इसके अतिरिक्त सन्तो- 
की साखियोंके अन्तर्गत बीच-बीचमें सार, हरिपद, चोपाई, 
चआपई, दोही, सरसी, गीता, मुक्तामणि, श्याम उछास या 
छप्पय जैसे छन्‍्द भी आ जाया करते है, जिनका दोहा'के 
साथ अधिक सम्बन्ध नहीं है । इन साखियोका एक पर्याय 
'सलोक भी समझा जाता है, जिसके उदाहरण सिखोंके 
आदियग्रन्थ में मिलते है । परन्तु साखियोकों जहाँ “अंग! 
जैसे शीर्षकोंके नीचे विभिन्न वर्गोंमे विभाजित किया गया 
देखा जाता हे, वहाँ 'सलोकों के विषयमें ऐसा नहीं कहा 
जा सकता | सन्‍्तोंकी भाँति सूफी कवियोंने भी इस प्रकारके 
इन्दोंका प्रयोग किया है, किन्तु उनके यहाँ इसे फुटकर 
रूपोर्मे प्रायः दोहरा” नाम दिया गया मिलता है, जो 
प्रत्यक्षतः 'दोहा' शब्दका ही एक रूपान्तर है। दोहा एवं 
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चौपाई छन्दोंका एक साथ प्रयोग सूफी कवियोंने अपनी 
प्रेमगाथाओमे किया है, जिसका एक रूप कतिपय सन्तोंकी 
'पमैनियो'में सी दीख पड़ता है । इन छन्दोके प्रयोगवाला 
एक दूसरा काव्य-प्रकार ग्रन्थ-बावनी' नामसे मिलता है, 
जिसकी दिपदियोंका आरम्भ क्रमशः नागरी लिपिके बावन 
अक्षरोंसे होता हे और जिसकी पद्धतिपर निर्मिन 'अखरा- 
वती', चोतीसा', 'ककहरा' आदि तथा फारसी लिपिके 
अश्षरानुसार लिखे जानेवाले 'अलिफनामा_, 'सीहफी! आदि 
पाये जाते है । 

सन्तोकी 'सबद' (शब्द) अथवा पद नामक रचनाएँ 
अधिकतर गेय हुआ करती है ओर इनमें उनके आत्म- 
निवेदन जैमे व्यक्तिगत उद्गारोकी ही प्रधानता रहती है । 
आकारकी दष्टिसे ये पद छोटे या बड़े, सभी प्रकारके हो 
सकते है, किन्तु इनकी कोई-म-कोई पंक्ति ऐसी भी होती है, 
जो टेक या रहाउके रूपमे दोहराई जाती है। इन 
पदोकी ही सन्तोंकी 'बानी' कहनेकी भी प्रथा है, यद्यपि 
इस दरब्दका प्रयोग उनकी सभी प्रकारकी रचनाओंके लिए 
भी किया गया मिलता है। पदो एवं साखियोंकी रचना 
केवल फुटकर पद्मोंके रूपमे की गयी दीख पडती है, किन्तु 
रमेनियोके विषयमे हम ऐसा नही कह सकते | इनकी दोहा- 
चोपाइयाँ एक साथ क्रमिक रूपमें आकर किसी विषयके 
विवरणात्मक वर्णनके लिए अधिक उपयुक्त ठहरती है। 
फिर भी, सन्‍्तोंने शनके माध्यमसे, किसी प्रबन्धकाव्यकी 
रचनाका बहुत कम प्रयास नही किया है । ओर केवल दो- 
चारकी छोडकर सूफी कवियोकी भाँति प्रेमगाथाओका 
निर्माण भी नहीं किया है। इसी प्रकार सुफ़ी कवियोंने 
जहाँ अपनी बारहमासा' नामक रचनाओं द्वारा प्रेमिकाओं- 
का विरहवर्णन कर अपनी एक विशेषताका परिचय दिया 
है, वहाँ सन्त कवियोंने इस नामवाले अपने पद्तयोंका उपयोग 
अधिकतर उपदेश-दानमे ही किया हे । सन्तोंकी रचनाओमे 
इसी प्रकार कुछ ऐसे पद्म एवं पद्यसमूह भी मिलते है, 
जिनमे साय्पदायिक बातोंके उल्लेख तथा पौराणिक वर्णनोके 
अतिरिक्त अन्य कुछ भी नहीं पाया जाता । ऐसी कृतियोके 
लाम प्रायः गोष्ठी, गुष्ठी, संवाद, बोध जेसे शब्दोको अन्तमे 
जोंडकर रखे गये दीख पड़ते हे । इनमे तथा 'माहात्म्यों', 
'पसहस्ननामों' आदिमे भी हमें काव्यकी सरसताका सर्वथा 
अभाव मिलता है और वे रचनाएँ भी ऐसी ही हैं, जो वारो, 
तिथियों, ग्रहों, योगो आदिके व्याजसे अथवा पहाड़ेके 
अंकोके अनुसार निर्मित की गयी मिलती है । 

परन्तु सन्तकाव्यके अन्तर्गत गिनी जानेवाली कुछ 
ऐसी भी रचनाएँ मिलती है, जिनका लोकगीतोंके अवशिशष्ट 
रूपमें अपना एक पृथक महत्त्व हे। ऐसी रचनाओंमे हम 
चॉचर, बसन्त, फाग, हिंडोला, वेलि, ककहरा, बणजारा; 
ब्याहडी;बिरहुली आदिके नाम गिना सकते है | इनमे 
प्रथम तीनका सम्बन्ध वसन्त ऋतुके उल्लासपूर्ण उत्सवोके 
अवसरपर गाने योग्य गीतोंके साथ जोड़ा जा सकता है 
ओर इन दोनोंकी रचनाशैलीमे भी बहुत-कुछ सादश्य है । 
सन्तोने अपनी रचनाओंमें अपने विषयोका ही वर्णन किया 
हे, किन्तु इन विशिष्ट वर्णन-शेलियोंका छाभ उठाकर उन्हें 
बहुत-कुछ रोचक भी बना दिया है। इसी प्रकार ककहरा 
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और हिंडोलाके साथ क्रमशः कहरवा एवं हिंडोलका नाम- 
साम्य देखऊर हमें इन नामोंसे प्रचलित गीत-पद्धतियोंका 
भी सरण हो आता है और हमे यहाँसी यह अनुमान 
करते देर नहीं लगती कि सन्त कवियोने उनकी लोकप्रियतासे 
अपना काम निकालनेको चेश दी होगी । बेलि, ब्याहलो 
और बणजारा भी ऐसे लोकगीतोके प्रकार जान पडते है, जो 
सर्वसाधारणमे गाये जाते होगे तथा जिनके आधारपर किसी 
रूपकका निर्माण करना सरक बन जाता रहा होगा। 
कबीर बीजक में तो बिरहुली तथा विप्रमतीसी' शीर्षकोंसे 
भी दो रचनाएं मिलती है, जो कदाचित्‌ किन्ही पूर्वप्रचलित 
लोकगीतोंका अवशिष्ट रूप प्रकट करठी है. किन्तु जिनका 
उपयोग वहाँ अपने वण्य॑विषयके समर्थनमे ही किया गया 
हे। बहुतसे सन्तोकी रचनाओंमे हमे कवित्त, सवैया, 
कुण्डलिया जेसे छन्‍्दों तथा गजरू, रेखना जेसे फारसी 
बहरोके भी उदाहरण मिलते है तथा इसी प्रकार ठुमरी, 
तिहछाना जैसे गाने भी पाये जाते है । उनके पदोकी रचना 
अधिकतर संगीतके क्षेत्रमें प्रयुक्त होनेवाले गूजरी, मारू, 
विभास, भैरठ, विलावल जेसे नामके रागोके अनुसार की 
गयी भी समझी जाती है । वास्तवमे सन्तकाव्यवी रचना 
ठेठ साहित्यिक निर्माण-पद्धतिका उतना अनुसरण नहीं 
करती, जितना विश्येष प्रचलित काव्य-प्रकारोका अनुगमन 
करती है । 

सन्तकाव्यकी रचनाका आरम्भ, ईंसवी सनकी बारहवी 
शताब्दीमे ही हो गया होगा । अभीतक इस बातको स्वीकार 
कर लेनेमें कोर विशेष आपत्ति नहीं की जाती कि सन्त- 
प्रम्पराके सर्वप्रथम पथप्रदर्शक प्रसिद्ध भक्त कवि जयदेव 
भे, जिन्होंने आदिग्रन्थ में संगृहीत पदोंकी भी रचना की 
थी । उनके समयसे लेकर सोलहवीं शताब्दीके पूर्वार्दतक 
बह युग था; जिसमे सन्त सपना, वेणी, त्रिलोचन, नामदेव, 
रामानन्द, सेना नाई, कबीर, पीपा, रेदास, कमाल एवं 
धन्ना भगत जैसे बहुतसे सन्तकवि हुए, जिनमेसे सभीकी 
सम्पूर्ण रचनाएँ अभीतक उपलब्ध नही हो पायी है । इस 
प्रारम्भिक युगके प्रथम दो सौ वर्षोतेकके केवल कुछ ही 
सनन्‍्तोका पता जलता है, जिनकी कुछ-न-कुछ रचनाएँ 
मिलती है । शेष डेढ सो वर्षोमे ही अनेक ऐसे सन्त मिलते 
हैं, जिन्होने न केवल बादमें आनेवालॉके लिए पथप्रदर्शनका 
दाम किया, अपितु जिनमेसे कुछकी रचनाओका स्तर 
साहित्यिक दृष्टिसे भी अधिक नीचे नही रहा । इनमे कमसे 
कम नामदेव, कबीर साहब एवं रैदास तीन ऐसे है, जिनकी 
रचनाएँ प्रचुर भात्रामें मिलती दे तथा जिनमें प्रतिमाकी 
भी कमी नहीं जान पडती। नामदेववकी रचनाएँ तो मराठी 
भाषामे भी उपलब्ध हे ओर वहाँ भी उनकी गणना ज्ञानेश्वर, 
तुकाराम, समर्थ रामदास ओर एकनाथके साथ की जाती 
है । इसी प्रकार सन्‍त रेदासकी अबतक प्राप्त रचनाओबी 
संख्या अधिक न होनेपर भी, उनमे उनके गहरे भगवसत्प्रेम, 
सरलहृदयता आदिवी सफल अभिव्यक्तिके प्रमाणित करनेके 
लिए पर्याप्त सामग्री मिल जाती हे और हम उनकी सौधी- 
सादी एवं सर्वथा व्याजविहीन कथनशैली द्वारा प्रभावित 
हुए बिना नही रहते । जहॉतक सन्त कबीर साइबकी उपलब्ध 
रचनाओंका प्रश्न है, उनका एक बहुत बड़ा अंश ऐसा हे, 
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जो वस्तुतः किसी भी ओछ्ठ क्ृतिकों कोटिमे रखा जा सकता 
है । उनकी पंक्तियोमें हमे प्रायः उन सभी गु्णोंका समावेश 
दीखता है, जो किसी प्रतिभाशाली कविकी अक्लत्रिम 
रचनाओमे पाये जाते है। कबीर साहबकी रचनाएँ उनके 
अनन्तर आनेवाले सन्तकवियोके लिए. आदशरूप सिद्ध हुईं 
ओर उनकी एक परम्परा ही चल निकली । 

परन्तु कबीर साहबके समयतक सन्‍्तोंकोी कोई सुव्य- 
वस्थित कार्यपद्धति नहीं दौंख पडी और जितने भी ऐसे 
लोग हुए, उन्होंने व्यक्तिगत रुपमे ही काम किया। शुरु 
नानक और दादूदयालरूके प्रयज्ञोंसे जब साम्प्रदायिक 
संघटनोंकों नीव पड़ने लगी, उनकी एक प्रथक्‌ परम्परा भी 
आ गयी ओर तदनुसार उनकी जितनी भी रचनाएं प्रस्तुत 
हुई, उन्हे संगहीत करने तथा अपने प्रचारक्कार्यके लिए 
सुरक्षित रखनेकी एक प्रणाली चल निकली । यह समय 
सन्तसाहित्यके इतिहासका मध्ययुग था, जिसमे साम्प्रदायिक 
संघटनोका कार्य बड़े उत्साहवे साथ किया गया और उद्ी 
प्रकार उनके साहित्यका प्रचार भी हुआ। इस युगतक 
सन्‍्तोका कार्यक्षेत्र भी बहुत विस्तृत हो चुका था, जिसके 
कारण सन्तसाहित्यके अन्तर्गत न केवकू अवधी ओर 
भोजपुरी, अपितु पंजाबी, राजस्थानी और निमाड़ीतककी 
रचनाएँ सम्मिलित होने लगी और इनमेंसे कुछ महत्त्वपूर्ण 
संग्रहोदी धर्मभन्थों जेसी प्रतिष्ठा मी आरम्भ हो गयी । 

सन्तकाव्यकी रचनाका मध्ययुग ईसवी सनकी सोलहवीं 
शताब्दीसे लेकर उसकी अठारहवीके अन्ततक चलता है। 
जबतक पन्‍थों ओर सम्प्रदायोकी संख्या निरन्तर बढ़ती 
चली गयी ओर लगभग उसी माजत्रामे वेसे साहित्यकरे 
निर्माणकी ओर भी प्रयल होता चला गया तथा इसके 
परिणामस्वरूप एक विज्ञाल ग्रन्थराशि अखित्वमे आ 
गयी । यह युग हिन्दी साहित्यके इतिहासका सी मध्यकारू 
समझा जाता है ओर इसके पूर्वार्डको 'भक्तिकालऊ' तथा 
उत्तराडकी रीतिकाल' कहनेकी परिपाटी चली आती हे। 
सन्तकाव्यकी रचनाकी दष्टिसि रीतिकाल'की विशेषता उस 
समयकी निर्माण-शैलीमे छक्षित हुई। नगे-नये छन्दोंका 
प्रयोग होने लगा, कभी-कभी रचना-शैलीको सुधारने और 
संवारनेतककी ओर ध्यान दिया जाने लगा तथा कतिपय 
सन्तोंने प्रबन्ध चनाकी भी चेष्टा की । अतएव जहॉतक 
सन्तकाव्योकी संख्यावृद्धि ओर उनके रूपवेविध्यका प्रश्न 
हे, इसमें बहुत बडी उन्नति हुईं, किन्तु उनके उच्च स्तरके 
विचारसे यह कार उतना उल्ेखनीय नहीं कहा जा 
सकता । बहुत-से सन्त कवियोने तो अपने पूर्ववर्ती प्रचारकों- 
का केवल अन्धानुसरणमात्र किया और उनकी अधिकांश रच- 
नाएँ कोरी परम्परानिर्वाहका उदाहरण बनकर ही रह गयी । 

सन्तकाव्यके इतिहासका आधुनिक युग उच्नौसवीं 
शताब्दीसे आरम्भ होता हे, जबसे उसकी रचनाओोके 
अन्तर्गत परम्परागत बातोके अधिक स्पष्टीकरण तथा उनके 
आलोचनात्मक परिचयकी प्रवृत्ति जाग्मत्‌ होती दीख पडती 
है, तबसे सन्त कवियोंका ध्यान अपने वण्ये विषयक मूल 
रूपकी ओर भी जाता जान पडता है। इधरके सन्त अपनी 
वर्णन-शैलीको उतना भी महत्त्व देते नहीं प्रतीत होते, 
जितना आदिकालीन घसन्‍त कवियोंकी बामियोंके भाधारपर 





संतमत 


सिद्ध किया जा सकता हे । इनकी रचनाओंमे हमे ने तो 
अलंकारोके वे प्रयोग मिलते है, जो उनमेसे कुछकी एक 
विशेषता-सी बन गये थे और न वैसे शब्दचित्रण ही 
उपलब्ध होते है । इस ओर इन्हे उनके उत्तराधिकारमे 
वेवल भाषा, व्याकरण, पिगरू आदिके प्रति उपेक्षामात्र 
ही मिली है | ये उन उलटवॉसियोका भी सफल प्रयोग नही 
कर पाते, जो सन्त कबीर, सुन्दरदास, पलटू साहब आदिकी 
रचनाओंमे विशेष रूपसे पायी जाती है और जिनमे छक्षित 
होनेवाली अपूर्व उक्तिचातुरीका एक अपना प्रथक्‌ महत्त्व 
है । उल्टवॉसियोंदी रचना-शैलीका आर म्म कभी गम्भीर-से- 
गम्भीर विषयोंकी भी ओर सर्वसाधारणका ध्यान आक्ृष्ट 
कर उनके प्रति उनको उत्सुकता जाग्रत्‌ करनेके उद्देश्यसे 
हुआ था ओर बबीर साहबने भी इनका प्रयोग अपने 
गूढतम रहस्योका उद्धाटन करते समय किया था, परन्तु 
पीछे इसमे जान-बूझकर विविध शुत्यियोका समावेश किया 
जाने लगा, जिस कारण इस सुन्दर शैलीमे भी बहुत-कुछ 
कृत्रिमता आ गयी । फिर भी जहॉतक घसन्तमतकी विशिष्ट 
बातोंके बर्ण्य विषय होनेका सम्बन्ध है, सन्तकाव्यका 
अधिकांश प्रधानतः उन बातोंते ही भरा दौख पडता है, 
जिन्हे पूवकालीन सनन्‍्तोने भी अपनी रचनाओमें स्थान 
दिया था। सनन्‍्तकाव्यकी प्रमुख विशेषता उसमे निहित 
उदातत भावोंकी प्रधानता है, जिनका न केवल विश्ुद्ध 
जीवनके साथ घनिष्ठ सम्बन्ध है, अपितु जिनकी अभिव्यक्ति 
भी प्रधानतः ऐसे व्यक्तियों द्वारा ही की गयी है, जिन्होंने 
स्वानुभूतिकी प्रयोगशालामें उनका मूल्यांकन कर लिया है। 
[सहायक ग्रन्थ--शन्तकाव्य परशुराम 
चतुर्वेदी ।] “प० चु० 
संत्तमत- सन्‍्त' शब्दका प्रयोग साधारणतः किसी भी 
पवितन्रात्मा और सदाचारी पुरुषके लिए किया जाता हे और 
कमी कभी यह 'ाधु' एवं महात्मा झाब्दोका पर्याय भी 
समझ लिया जाता हे, किन्तु संतमत' शब्दमे आ जानेपर 
इसका एक पारिभाषिक अर्थ भो हो सकता है, जिसके 
अनुसार यह उस व्यक्तिका बोध कराता हे, जिसने सत्‌- 
रूपी परमतत्त्वका अनुभव कर लिया हो और जो इस प्रकार 
अपने व्यक्तित्वसे ऊपर उठकर उसके साथ तद्ग प हो गया 
हो | अतणव विशिष्ट लक्षणोंके अनुसार 'सनन्‍्त' दशब्दका 
व्यवहार केवल उन आदर्श महापुरुषोके ही लिए किया 
जा सकता है, जो पूर्णतः आत्मनिष्ठ होनेके अतिरिक्त 
समाजमें रहते हुए, निःखार्थभावसे विश्वकल्याणमें प्रवृत्त 
रहा करते है । इसके सिवा यह शब्द अपने रूढिंगत अर्थमे 
उन शानेश्वर आदि निर्युण भक्तोंके लिए भी प्रयुक्त होता 
आया है, जो दक्षिणके विट्वुल वा वारकरी सम्प्रदायके 
प्रचारक थे और कदाचित्‌ , अनेक बातोमें उन्हींके समान 
होनेके कारण उत्तरी भारतके कबीर आदिके लिए भी, श्सका 
प्रयोग होने छगा हे। तदनुसार 'सन्तमत'से अभिप्राय 
अधानतः कबीर आदि सनन्‍्तोकी उन स्वीकृतियोंका दो सकता 
है, जिनका प्रचार रूुगभग पॉच-छः सौ वर्ष पहले हुआ था, 
किन्तु जिनकी एक परम्परा बराबर एक समान अविच्चछिन्न 
रूपमे प्रचलित चली आयी हे। जान पड़ता है कि 
“छन्‍्तमत कौ जगह पहले इसके एक पर्याय 'निर्शुणमत का 





<*५४ 


प्रयोग होता रहा है ओर इसे प्रसिद्ध वेदान्तसे अभिन्न भो 
समझा जाता रहा (० 'निरणुन मत सोर बेदको अन्ता: 
सन्‍त गुलारू, अठारहवी शताब्दी), किन्तु सन्त तुलसी 
साहब (उन्नीसवी शताब्दी)के समयसे इसका प्रयोग अपने 
वर्तमान रूपमें भी होने छगा (घटरामायन, पृ० १४३) । 
सन्त तुलसी साहबका कथन हे कि 'सन्तमत! अत्यन्त गूढ़ 
मत है ओर इसके वास्तविक रहस्यका परिचय “बह्यावेद' 
ओर “िराद्‌ भगवान्‌ तककोी नहीं है। सन्तमत'को ही 
कभी-कर्ी 'निर्युण सनन्‍्तमत” भी कह देते हे ओर उसमे 
लक्षित होनेवाले दाशंनिक सिद्धान्तकी 'संगुणवाद' के साथ 
विरोध प्रदर्शित करनेके लिए “निर्मुणवाद का नाम दे देते हैं । 

'सनन्‍्तमतां खमावतः किसी शम्प्रदायविशेषके सूर 
प्रवर्तक द्वारा प्रचलित किये गये सिद्धान्तोका संग्रहमात्र 
नही हे और न यह किसी ऐसे पद्धतिविशेषका ही 
परिचायक समझा जा सबाता है, जिसे विभिन्न सन्तोके 
उपदेशोंके आधारपर निर्मित किया गया हो | इसमे आस्था 
रखनेवाले प्रत्येक ब्यक्तिके लिए यह नितान्त आवश्यक हे 
कि वह इसकी बातोकी अपने निजी अनुभवों द्वारा प्रमाणित 
भी कर ले। यह न दूसरोंके कहने-सुननेपर विश्वास कर 
लेनेपर निर्भर है ओर न इसे हम तकी-वितर्क द्वारा सिद्ध 
करके ही समझ सकते अथवा हृदयंगम कर सकते है । सन्त 
कबीर साहबने स्पष्ट शब्दोमे कहा है कि इसके मूल तत्त्व 
“उ॒म्त नामकी चर्चा सभी किया करते है, किन्तु इसके 
रहस्यका परिचय किसीको भी नहीं हो पाता। बाहरसे 
इसका कथन कर देना सुझे पसन्द नहीं। मेरी धारणा तो 
यह हे कि वह वस्तु अकथनीय हे, जिस कारण उसका मर्म 
केवल खानुभूतिपर ही आधारित है” (क० झं०, प्रू० 
२१८) । इसीलिए उन्होंने खर्य अपने विषयमे भी बतलाया 
हे कि “सतगुरने उस तत््वके विषयमे मुझसे विचार करके 


कहा था, किन्तु में उसे केवल अपने अनुभवके अनुसार 
ही जान सका” (वही, प० ३२८६), जिसका तात्पये यह हे 
कि शुद्ध खानुभूति ही उनके मतकी आधारशिछा है और 
उनके ज्ञानकी मी इसी कारण 'सहजज्ञान का नाम दे 
सकते है । सन्त कबीर साहब क्या, किसी अन्य सन्तकोी भी 
हम विशुद्ध दाशनिक नहीं कह सकते, अपितु अधिकसे- 
अधिक उसे एक साधक ही ठहरा सकते है ओर उसके मत- 
को भी इसीलिए हम किसी प्रकारके तत्तज्ञानकों कोटिमें 
न रखकर उसे एक प्रकारके जीवन-दर्शनकी ही संज्ञा दें 
सकते है । फिर भी सन्‍्तोंकी रचनाओके आधारपर हमें 
उनकी मूल धारणाओंका पता चलता है और यह भी स्पष्ट 
हो जाते देर नही लगती कि उनके सिद्धान्तो एवं साधनाओं- 
की प्रमुख बातें क्या रही होगी । 

सनन्‍्तोंने अपनी रचनाओमे, परमतत्त्वके विषयमे कथन 
करते समय, उसे अनेक नाम दिये हैं, जिनमेसे कुछ तो 
व्यक्तिगत है और अन्य केवरू भाववाचक संज्ञा जैसे छगते 
है ओर इन दोनोंके उदाइरणमें हम क्रमशः राम एवं 
धत्‌की चर्चा कर सकते हैं । 'सत” उसे इसलिए कहा 
जाता है कि उसके विषयमें हम विशुद्ध अस्तित्वते अधिक 
कुछ भी नहीं कह सकते और वह 'राम' भी केवलू इसलिए 
कहा जा सकता हे कि वह सारी दृक्तियोंके रमण करनेका 
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परमोत्कृष्ट क्षेत्र भी है। उसका तात्तविक स्वरूप कैसा है, 
यह पूर्ण रूपसे किसीकी भी विदित नही हो सकता, किन्तु 
ऐसे कथनकी हम “अद्वेतवादां कह सकते है और यदि उस 
अद्वेत! तत््वकी किसी इश्वरके रूपमें भी स्वीकार किया जाय 
तो इसे एकेश्वरवादका नाम भी दे सकते है। सन्तोंने 
उसका वर्णन कभी-कभी इस रूपमें किया है, जैसे वह सर्व- 
व्यापक और स्वोन्तयामी हो, किन्तु इसके साथ ही वे उसे 
सबसे परे या 'परात्पर' भी ठहराने लगते है । इस्च प्रकार 
बे उसे एक अत्यन्त विलक्षण रूप देते जान पड़ते है और 
इसी कारण वें उसे न तो 'समुण' कहते है और न उसे 
(निर्गुण' कहकर ही सन्‍्तोष करते है । ऐसी दशामें उसके 
किसी व्यक्तित्वकी कल्पना भी करना कभी सम्भव नहीं हो 
सकता और न वह भक्तोंके लिए इृष्टदेव ही बन सकता है । 
परन्तु सन्तोंने उसे न केवल ऐसे नाम दिये है, जो व्यक्तित्व- 
के वाचक है, प्रत्युत उसके प्रति भक्तिमावका प्रदर्शन भी 
किया है । उनका (राम, यद्यपि वह प्रसिद्ध दाशरथी राम- 
से नितान्त भिन्न कहा जा सकता है, अपने आरोपित गणों- 
के अनुसार उससे सर्वथा विलक्षण नहीं हे । वह भक्तोंके 
ऊपर दया कर सकता है और उन्हें अपना भी सकता है । 
प्रमुख अन्तर यह हे कि सन्त लोग उसे वस्तुतः अपनेसे 
पृथक भी नहीं स्वीकार करते और उसदी उपलरब्धिका होना 
अपने भीतरके 'सहजशान' पर ही निर्भर समझते है । 

इस प्रकार सन्‍्तोंकी दृष्टिमं परमात्मतत्त एवं जीवतत्त्वमें 
मूलतः कोई भी अन्तर नहीं हे ओर थे इन दोनोंको एक 
और अभिन्नतक ठहरा सकते है । जीव उस्त परमात्माको 
तभीतक अपनेसे पृथक्‌ मानता है, जबतक उसे उस्तका बोध 
नही होता । वस्तुस्थितिका परिचय पाते ही वह उसके 
साथ जलमें जलकी भाँति मिलकर एक और अभिन्न बन 
जाता है और फलतः एक ऐसी स्थितिमि आ जाता है, 
जिसमें उसे पूर्ण शान्ति एवं परमानन्दका अनुभव होने 
लगता है । उस दशामें ऐसे साधककी उस परमात्मतत्त्व 
और अपने आत्मतत्वसे पृथक किसी जगत्तत्तका भी ज्ञान 
नदी रह जाता । वह सब कही केवल उसी अभिन्न रूपको 
व्याप्त पाता है । वह जगतके प्रत्येक पदार्थमे परमात्मतत्त्व- 
का साक्षात्‌ करता है और इसी कारण उसे अपनेसे भी कभी 
भिन्न नही समझता । ऐसी मनोदशाके हो जानेपर उसका 
न तो कोई अपना निजी आत्मीय रद्द जाता हे और न 
उसके लिए कोई ऐसा ही प्राणी मिलता है, जिसके प्रति 
वह द्वेषभाव प्रकट कर सके । सनन्‍्तोंके 'निर्वेर धर्म'के लिए 
यही मनोवृत्ति आधारका काम करती हे और वे इसीके 
अनुसार विश्व-कल्याणकी भावना भी प्रकट करते दीख पडते 
हैं। सन्तोंके यहाँ कोरी दाशनिकताका कोई महत्त्व नही है, 
जिससे वहाँ परम तत््व जीव एव जगतके वास्तविक स्वरूप 
तथा उनके पारस्परिक पसम्बन्धादिपर विस्तृत विचार किया 
गया पाया जाय | उन्होंने ऐसी सारी बातोंकी चर्चा केवल 
प्रासंगिक रूपमें ही की हे और उनका वर्णन था तो उन्होंने 
प्राचीन भारतीय दर्शनोंकी पद्धतिपर ही कर दिया है 
अथवा उन्हें प्रायः ऐसे रूपोंमें चित्रित किया है, जो सर्वश्न 
स्पष्ट नहीं होते । 

सन्‍्तमतमें सिद्धान्तोँंकी अपेक्षा साधथनाभोंका परिष्वय 


संतमत' 


करानेकी और कहीं अधिक ध्यान दिया गया है। सन्त 
लोगोंकी धारणा है कि परम तत्वको अपने अनुभवमें लानेके 
लिए हमे अपनी ब्रत्तिकों बहिमुंखने अन्तमुख कर लेना 
अत्यन्त आवश्यक है; परमात्मा कही बाहर नही है, जिससे 
उसके किए बाह्य पूजा-पाठ, तीर्थयात्रा, वेशधारण अथवा 
वेदादिके अध्ययनतकका प्रयत्न किया जाय। वह जैसे 
सत्र व्यापक है, वैसे हमारे .भीतर भी है और जो कुछ 
हमारे बाहर ब्रह्माण्डमे दौख पडता है, उसका कोई भी 
ऐसा अश नही, जिसे हम अपने भीतर न पा सकें । अतएवं 
हमें चाहिये कि सबसे पहले अपनी अन्तईशिसे काम लें और 
ऐसी साधना करें, जिससे हमारे लिए सारा भेद खुल जाय । 
अन्त्ंश्टिकी दशामे हमारी सभी इन्द्रियॉंकी वृत्तियाँ सिमट- 
कर केवल मनमें वेन्द्रित हो जाती है ओर इस प्रकार 
उनमे एकोन्मुखता सी आ जाती हे। तदलुसार ऐसे मनका 
फिर क्रमशः स्थूलसे सूक्ष्म एवं सूक्ष्मसे भी सूक्ष्मतर विषयोमें 
प्रवेश होता चला जाता है ओर अन्तमे एक ऐसी स्थिति 
आ जाती है, जब हम आत्मनिष्ठताके आनन्दका अनुभव 
करने ऊग जाते है। सनन्‍्तोके कथनानुसार हमारा मन यहाँ 
आकर नितान्‍्त विशुद्ध बन जाता है और यही उसे पर- 
मात्मतत्तके साथ तद्रपता और तदाकारता भी उपलब्ध 
हो जाती हे। अन्त््टियोंकी इस प्रकार फेरने तथा उसे 
मनोदशाकी इस स्थितितक लानेके लिए हम योगसाधनाको 
काममे हा सकते है, जिसका बार-बार उल्लेख किया जाता 
है । परन्तु सन्तोंकी योग-साधनामें 'कायासाधन'की अपेक्षा 
“मसनोमारण की ही ओर अधिक ध्यान दिया गया दीख 
पड़ता है । 

सनन्‍्तमतवी साधना 'सहज साधना” कहलाती है, क्योंकि 
उसमें न तो किसी मारगविशेषकों ग्रहण करनेका आग्रह 
है और न वहाँ यही व्यवस्था दी गयी मिलती है कि या 
तो अपने सांसारिक बन्धनोंका सबंथा परित्याग कर दिया 
जाय अथवा अपनेको प्रपंचोंमें आचूड मग्न कर दिया 
जाय । उसमे तपस्वियोके आत्मपीड़न अथवा वाममा्गियाँ- 
के मुद्रादि साधनदी भी अतिमात्रा नहीं दीख पडती। 
उसका अपना मार्ग विशुद्ध मध्यम) मार्ग है, जिसके 
अनुसार प्माजमें रहते हुए तथा किसी भी एक उपयुक्त 
साधनाकी अपनाते हुए आत्मोपलब्धिकी दशातक पहुँच 
सकते है। सन्तोंकी इस साधनामें किसी ऐसी 'समाधि'को 
भी स्थान नहीं, जो किसी अवधिविशेषतक ही कायम रह 
सके । सन्‍्तमतकी आदर्श समाधि वह अपूर्ब स्थिति हे, जो 
साधकोंके जीवनभर एकरस बनी रहे और उसमें किसी 
क्षणक परिवर्तनकी आशंका भी न आने पाये । इसीलिए 
उसे 'सहज समाधि का भी नाम दिया गया है । सन्तोंका 
कहना है कि हमारी साधनाका पूर्णतः सिद्ध हो जाना 
तभी सार्थक है, जब हमारे जीवनमें पूरा कायापलट आ 
जाय, जब हमारी सारी बृत्तियोंवी रुझान पूर्ववत्‌ न रहकर 
सर्वथा नवीन रूप ग्रहण कर ले ओर हमारे किए पुनर्जन्म- 
की जैसी स्थिति भी आ जाय । सन्‍्तोने इसलिए, इस दशा- 
को 'जीवत सृतक' भी कहा है और बतछाया है कि इसमें 
पहुँचकर साधक जहाँ अपने पहले जीवनकी इष्टिसे, मृतक 
बन जाता है; वहाँ इस नवीन दृष्टिसे भम्रत्व भी पा लेता 


संतुझून 


है। 'जीवत मृतक वह जीवन्मुक्त पुरुष है, जो सदा किसी 
ब्राक्षी स्थितिमे लीन रहा करता है तथा उसमें रहते हुए भी 
कमी समाजके ग्रति उपेक्षाका भाव नहीं प्रदर्शित करता । 
परन्तु सन्तोंकी सहज समाधिका इस प्रकार निरन्तर 
बना रहना यदि असम्मव नहीं तो अत्यन्त कठिन अवश्य 
कहा जा सकता है। देनिक जीवनमें बहुधा ऐसी सम- 
स्याओंका सामना करना पड़ जाता है, जो हमारे किसी 
भी दृष्टिकोणकोी सनन्‍्तुलित रहने नही देती । अनेक प्रको भन 
आते है, जिनकी ओर हमारी वृत्तियाँ खमावतः खिंचने 
छग जाती है ओर बहुत-से ऐसे प्रतिकूल प्रसंग भी आ 
जाते है, जिनके कारण पलायनकी प्रवृत्ति बल ग्रहण करने 
लगती है। राग-हेष एवं हर्ष-शोकके भाव जागरित करने- 
वाले अवसर प्रायः प्रत्येक क्षणमे आ जाया करते है और 
हमारे चित्तको विचलित कर देते है। सन्तोने इसी कारण 
इस प्रइनपर बडी गम्भीरताके साथ विचार किया है ओर 
इसे सुलझानेके लिए कुछ उपाय भी निर्दिष्ट किये हैं । 
उनका सर्वप्रथम उपदेश यह है कि हम अपने मनको सदा 
प्ञाम-स्म रण में लगाये रहे ओर उससे एक पलके लिए 
भी विरत न हों। जिस प्रकार कोई माता अपने देनिक 
कार्योंमे व्यस्त रहती हुईं भी अपने बच्चेकी सुधि नहीं 
भूलती, कोई गाय, चरागाहमें चरते हुई भी, अपने बछडे- 
का स्मरण करती रहती हे तथा जिस प्रकार कोई पतनि- 
हारिन अपनी सखियोंके साथ हंसते-खेलते जाती हुई भी, 
अपने सिरपर रखे घडेकी ओरसे ध्यान नही हटाती, उसी 
प्रकार हम सुमिरन का स्वभाव डालकर कमी परमात्म- 
तत्वसे विलग नही रह सकते और इस प्रकार यदि उसमे 
हमारी स्थिति सदा बनी रह गयी तो फिर हमारा सन्तुरून 
भी नही बिगड़ सकता । सन्तों द्वारा निर्दिष्ट की गयी इस 
ज्ञाम-स्मरण” वा सुमिरनकी साधनाकोी, उनके पारि- 
भाषिक शब्दोंमें, 'सुरतशब्द योग का भी नाम दिया गया 
मिलता है । 'सुरत” हमारी मूल वृत्ति हे, जो 
अर्थात्‌ हमारे शरीरमे उठनेवाले अनाहत नादसे बराबर 
जुडी रहा करती है ओर इस प्रकार उसके साथ तदाकारता 
अहण किये रहनेके कारण, इसके ऊपर किसी दूसरे रंगके 
चढ़नेका कभी कोई संयोग ही नहीं आ पाता । 
सनन्‍्तेने हमारी सुरतको शब्दकी ओर सर्वप्रथम 
उन्मुख करनेके लिए किसी 'सतूगुरुके माध्यमकी भी 
आवश्यकता बतलायी है। ऐसा गुरु कोई विस्तृत रूपसे 
शिक्षा देनेवाला साधारण उपदेशक नहीं हुआ करता, 
प्रत्युत वह एक मार्गप्रदर्शकमात्र ही रहा करता है। वह 
केवल संकेत कर देता हे ओर उसके शब्दोंमे निद्धित 
विलक्षण 'जुगुति के सहारे साधक अपनी साधना आपनसे- 
आप ठीक कर छेता है। इसके सिवाय, ऐसे साधकके लिए 
सनन्‍्तमत'में सत्संगके वातावरणमें रहना भी अत्यन्त 
आवश्यक ठहराया गया है, जिसका अभिप्राय यह हे कि 
उसका काम केवल अपनी साधनामें सिद्धि लाभ कर लेनेसे 
' दी नहीं चल सकता, प्रत्युत वह तबतक पूरा नहीं होता, 
जबतक उसे अपने सिद्धान्तकी व्यवहारभे परिणत कर 
देनेकी क्षमता नहीं हो जाती। पहुँचे हुए साधु सन्तोंके 
बींच रहकर ही वह अपनी अनेक रहस्यमयी गुत्थियोंतककों 
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सुलझा पाता है और उनके आचरण एवं व्यवहारको 
निकटसे देखकर ही वह मली भाँति समझ सकता हे क्नि 
जिस आदर्शकी उपलब्धिके लिए वह प्रयत्नशील है, उसका 
वास्तविक रूप क्‍या हो सकता है। 'सन्तमत'मे किसी ऐसे 
महापुरुषको अत्यन्त उच्च कोटिका समझा गया है और 
उसे स्वयं परमात्माका स्वरूपतक स्वीकार कर लिया गया 
है। सनन्‍्तोकी धारणाके अनुसार ये ही वे महात्मा हैं, 
जिनसे किसी समाजकी सर्वागीण उन्नति हो सकती है और 
इन्हीके प्रयत्नों द्वारा स्वर्गंकी भूतछूपर छा देनातक असम्भव 
नही रह जाता। अतएव सन्तमतका दर्शन जीवनदर्शन 
है, उसकी साधना सर्वांगसाधना हे ओर उसमें संदीण् 
साम्प्रदायिकताका कही स्थान नही रह सकता । 
परन्तु सन्‍तमतके इतिहासपर दृष्टि डालनेसे पता चलता 
है कि इसका रूप सदा एक ही समान नहीं रहा । इसके 
सर्वप्रधान पग्रतिष्ठापक्त ओर प्रचारक सन्त कबीर साहबने 
इसके आदर्शरूपका दिग्दशन कराकर इसे सव किसीके 
लिए उपयोगी उहरानेका प्रयत्न किया। उन्होंने इसी 
उद्देश्यसे अपनी बानियोंकी रचना को तथा इसके प्रमुख 
सिद्धान्तोकी स्वयं अपने जीवनमें उतारकर उन्हें व्याव- 
हारिक रूप देनेकी भी आजीवन चेष्टा को । उनके सम- 
कालीन सन्त रविदास जैसे महात्माओं तथा उनके अन- 
न्तर आनेवाले गुरु नानकदेव, सन्त दादूदयाल जैसे महा- 
पुरुषोंने सी बराबर उसी उत्साहसे काम किया और उनके 
कारण इस मतका प्रचार बडे विस्तृत क्षेत्रतकर्में होने लूग 
गया। किन्तु जिर्स महान्‌ उद्देश्यकी लेकर इन्होंने इस 
कार्यके लिए अपने-अपने संघटन किये अथवा विभिन्न कार्य- 
क्रमोकी व्यवस्था दी, वह समय पाकर बहुत-कुछ विस्मृत- 
सा होने छग गया | इनके चलाये हुए 'पनन्‍्थो'मे क्रमशः 
संवीर्णताका प्रवेश होने लगा और श्नके अनुयावियोंमें 
साम्प्रदायिक मनोवृत्ति भी दीख पडने लगी | अतएव जिस 
विचारधाराके लिए कभी समझा गया था कि वह सम्पूर्ण 
विश्व द्वारा एक समान अपलायी जा सकती है, उसके 
अनुयायियोंक्रे भिन्न-भिन्न वर्ग बनते जान पडे । जिस मतके 
प्रचारकोंने कसी बाह्याडम्बरोंकी देय ठहराकर स्वानुभूति 
एवं सदाचरणको हीं प्रश्रय दिया था, उसमे बाहरी विधान 
एवं वेशभूषाकी महत््त दिया जाने लगा और जिसके दाश- 
निक सिद्धान्त कभी किसी अनिवेचरनीय परम तत्त्वसे 
सग्बन्ध रखते थे, उसमें मूतिपूजनतक स्वीकार कर लिया 
गया । पीछे इस बातकी आलोचना स्वयं प्रमुख सनन्‍्तोंने 
भी की, किन्तु जितनी साम्प्रदायिकताका प्रवेश सन्तमत में 
हो चुका था, वह स्वथा निर्मुंड नहीं की जा सकी । 
[सहायक ग्रन्थ--उत्तरी भारतकी सनन्‍्त-परम्परा : परशु- 
राम चतुर्वेदी ।] “प० च० 


संतुलन (0980009)-किसी कृतिके विभिन्न अवयवोंमे 


ऐसा सम्मिश्रण और प्रबन्ध कि वह सनपर खिरताका 
प्रभाव डाले तथा उसका प्रत्येक अंग सम्पूर्णते विच्छिन्न 
न लगकर सहायक लछगे। “भावनाके रूपमे अनेक अंगोंका 
विन्यास, सहकारी भावनाओंका समावेश तथा अन्य तत्तलों- 
की योजना जिस नियमके अनुसार की जाती है, उसे 
हम सन्तुुन कहते हैं-रूपोंमें अंगोंके सन्तुलूनसे एक 


जे 


विशेष चमत्कार उत्पन्न होता है और इसके अभावमें 


व्यस्तता, एकांगीपन तथा कुछ मानसिक हिंसाका अनुभव 
होता है। ध्वनिकार आनन्दवर्धनके अनुसार, सन्तुलूनका 
सार प्रधान-गुण-मावका सिद्धान्त हे, जिसके अनुसार रूप- 
की योजनामे भाग लेनेवाला प्रत्येक अंग अपने अगी अथवा 
प्रधान सावनाके अधीन रहकर उसकी रक्षा और सवद्धंन 
करता है” (सौ० शा० : हरद्वारीलाल शर्मा) । 
सन्तुलन शब्द, कलामें कुछ अनिश्चित अर्थामे प्रयुक्त 
हुआ हे--सामान्यतः उस अवस्थाकी ओर संकेत करता है, 
जो किपी कृतिमें उसके विभिन्न अंगोंके समुचित संघटनसे 
व्यक्त होती है--जिसका मतलरूब है कि कृति-विशेषके 
विभिन्न तत्वोपर आवश्यक ध्यान दिया गया है और वे 
इस प्रकार साथ लाये गये है कि परस्पर विरोधी न होकर 
सहयोगी मालूम पडें (दे० 'संगति”) । 
साहित्यालेचनामें उस्त कृतिको सन्तुलित माना जायगा, 
जिसके हर पक्षकी बराबरसे सेंमाला गया हो; असन्तुलित 
उसे, जिसके कुछ अंशोपर गलत जोर दिया गया हो | 
सन्तुलन त्रिगडनेका कारण विषय भी हो सकता हे तथा 
अर्थ, रूप ओर उनसे सम्बन्धित अन्य अवयवोके तारतम्य 
और पारस्परिक सम्बन्धोंका उचित निर्वाह न होना भी | 
वास्तु-कलाकोी लेकर आरम्ममे सन्तुलून शब्द समताके 
अथमे प्रयुक्त हुआ, क्योंकि सम आकार (पिमेट्रिकल 
फिगर) सहज ही मनपर सन्तुलूनका प्रभाव डालता है, 
धीरे-धीरे और विशिष्ट अर्थोमे भी; जैसे, उदाहरणके लिए, 
' इमारतोमें वास्तविक शक्ति-विभाजनकों लेकर यह अनुमान 
लगाना कि फिसी खम्मेदी अपने ऊपर डाले गये बोझको 
सँमालनेकी क्‍या क्षमता हे या कोई मेहराब अपने दोनों 
ओर बराबर दबाव डालती है या नही, आदि ।--कु०ना० 
संतुलनबिंदु (000०07० 099706)-किसी इमारतका 
वह मूल बिन्दु, जिसे केन्द्र मानकर भवनके विभिन्न अव- 
यवोंका निरीक्षण करनेपर दृष्टि सन्तुलन ओर सपेक्षताका 
अनुभव करती हे । “-कु० ना० 
संदर्भ-साहित्य-किसी विषयकी विशेष जानकारी देनेवाली 
सामग्रीको सन्दर्भ सामग्री कहते है । इस सामग्रीका उप- 
योग सामान्य पठन-पाठनके लिए नहीं किया जाता। 
सन्दर्भ-साहित्यकी पाठ्य-साहित्य-सम्बन्धी विशेष सूचनाएँ 
पानेके लिए देखा जाता है। इस नाते सनन्‍्दर्भ-साहित्य 
पाठ्य-साहित्यसे भिन्न भी हे। उदाहरणके लिए, पुस्तक- 
रूपमे प्रकाशित उपन्यास यदि छूलित पाउ्य-साहित्य है 
तो उस उपन्यासकी (लेखकके हाथसे लिखी) पाण्डुलिपि 
सन्दर्भ-साहित्यके अन्तर्गत मानी जा सकती है। ऐसा भी 
कह सकते हैं कि सन्दर्भ-ग्रन्थ वह पुस्तक है, जिसमे किसी 
दूसरी पुस्तकमे आयी हुईं किसी गूढ़ बातका स्पष्टीकरण हो । 
ज्ञान-विज्ञानके अनन्त प्रसारवाके इस युगमे सन्दर्भ- 
ग्रन्थोका महत्त्व बहुत बढ़ गया हे। सन्दर्भ-ग्रन्थ सामग्री 
की अपरिमित राशिको छानबीन करके उसके सारभूत 
अंशको उन सबके लिए सुलूम करते है, जो उसे पढेंगे। 
ऐसा करते समय सन्दर्म-अन्धोंका प्रथम दायित्व होता है 
प्रामांणिक सामग्रीका प्रामाणिक संचय करना । इसे सम्पन्न 
करनेके बाद सन्दर्भ-मन्थकों निरन्तर उपयोगी बनाये 


संतुलनबिंदु-संदेशकाब्य 


रखनेके लिए आवश्यक होता है कि उसमें नवीन सामग्री- 
का समावेश होता रहे | 'इनसाइक्डोपीडिया ब्रिटानिका- 
का सूत्रपात १७६८ ई०में हुआ था। १७७१ ई०में उसके 
केत्रल ३ खण्ड थे। १९५६ तक आते-आते उसके २४ 
खण्ड हो गये है ओर सामग्रीकी आधुनिकृतम बनाये रखने" 
के लिए मूल पाठमे निरन्तर संशोधन-परिवर्धन करते रहने- 
के अतिरिक्त वार्षिक पुस्तक्त तथा पुस्तक्षऊय शोधसेवाकी 
योजनाएँ भी इनसाइक्लोपीडिया बत्रिटानिका के अन्तगंत 
चलती रहती है । 

अस्तु, विविध प्रकारके कोशों, थीसिसों, साहित्यके 
इतिहासों, परिचयग्रन्यों आदिको सन्दर्भ-साहित्य माना 
जा सकता है| हिन्दीमे यह कार्य हिन्दी प्रचार-संस्थाओंके 
मुखपत्रो, विश्वविद्याल्योके हिन्दी विभागों तथा अनेक 
विद्वानों द्वारा होता रहा है । 

[सहायक ग्रन्थ--हिन्दी सेवी संसार : कालिदास कपूर 
और प्रेमनारायण टण्डन (१९४४); हिन्दी पुस्तक साहित्य ; 
माताप्रसाद गुप्त (१९४०); हिन्दी विश्व भारती: 
क्ृष्णवछभ द्विवेदी; नागरीप्रचारिणी पत्रिका, सम्मेलन 
पत्रिका, हिन्दुस्तानी, हिन्दी अनुशीलून आदिकी फाइलें; 
नागरी-प्रचारिणीसभा द्वारा प्रकाशित खोज रिपोर्ट; शिप्ले 
ओर कैसेल द्वारा सम्पादित ज्ञानकोश (अंग्रेजी)। सुरूम 
विश्व-बीश, महाराष्ट्र शब्दकोश (मराठी) |] >अ० कु० 

संदिग्ध-दे० 'अथे-दोष', सातवाँ तथा 'शब्द-दोष', तेरहवां 
पद-दोप' । 

संदिग्धप्राधान्यव्यंग्य-गुणीमृ तब्यंग्यका एक भेद, जिसमें 
व्यंग्यार्थ तथा वाच्यार्थकी सपेक्षिक उत्क्ृष्टताका निर्णय नहीं 
हो पाता है। “थके नयन रघुपति छवि देखी, परूकन हू 
परिहरी निमेखी । अधिक सनेह देह भइ भोरी, सरद सप्तिह्निं 
जनु चितव चकोरी” (रा० च० मा०-का० कल्प०, पू० 
१२४) । यहाँ देह भई भोरी' 8रा जड़ता संचारीकी 
व्यंजना हो रही है | इस व्यंग्याथंमे तथा सीताजी रामको 
देखकर वैसे ही प्रेम-विभोर हो गयी, जेसे चकोरी शरत्काल- 
के चन्द्रमाको देखकर विहल हो जाती है, इस वाच्यार्थमें 
कौन अर्थ अधिक उत्ट्ृष्ट है, इसका निर्णय करना कठिन हे, 
व्यंग्यार्थंका निविवाद रीतिसे उत्कृष्ट न होना ही उसे गुणी- 
भूतव्यंग्य बना देता है । “3० छै० शु० 

संदेशकाव्य-वियोगियोंके सन्देशके रूपमे विरहभावनाके 
चित्रणदी प्रणाली अत्यन्त प्राथोन और चविश्वजनीन हे । 
संस्कृत साहित्यमे इसकी परम्परा कालिदसके 'मेघदूत'से 
प्रारम्म होती हे | कुषेरके शाप द्वारा अलकापुरीते निर्वासित 
यक्ष मेघ द्वारा अपनी प्रेयसीके पास प्रणय्सन्देश सेजता 
है । इसी सन्देशके बहाने कालिदासने मानव-मनकी गम्भीर 
विरहानुभूतिका मामिक चित्रण किया है । पूर्वमेघमे राम- 
गिरिसे अलकापुरीकी मेधयात्राके वर्णनमें कालिदासने नदी, 
पर्वत, वन-प्रान्त आदि बाह्य प्रकृतिको सजीव रूप प्रदान 
करते हुए विरह-व्यथित हृदयोंके साथ उसका मनोहर साम॑- 
जस्य स्थापित किया है । उत्तरमेघमें अलकापुरी-स्थित यक्षकरे 
भवन ओर उसमे एकाकी जीवन बितानेबाडी विरहिणी 
यक्षिणीकी मर्मानुभूतियोका अभमिराम चित्रण है । 

'मेघदूत'मे कालिदासकी तीव्र और गम्भीर भावानुभूति 


संदेह 
आत्मीय तब्लीनताके साथ व्यक्त हुई है। इसके साथ 
मन्द्राक्रान्ता छन्‍्दकी मधुर रूय, कोमह पदावठी तथा 
गहन संवेदना-जन्य ध्वन्यात्मक संगीततत्वसे उसमें 
गीतिकाब्य (े०)की विशेषताएँ आ गयी हैं । 

मेबदूत'की सफलताका यह प्रमाण है कि संस्क्ृतमें 
उसके भनुकरणपर रचे गये सन्देशकाव्योंकी एक लस्‍्बी 
परम्परा मिलती हे । 'घटकर्परमें, जो ४०० ई०के आस- 
पासके इसी नामके कविकी रचना कहा जाता है, मेघदूत- 
के क्रमको उल्टकर विरहिणी प्रेमिकाकी ओोरसे सन्देश 
भेजा गया है। बंगालके राजा लक्ष्मणसेन (बारहवीं 
शती)ओे आश्रित धोयी कविने मलयाचलूकों कुंबलयवती 
नामक गन्धवेकन्याकी ओरसे राजा लरक्ष्मणसेनके लिए 
प्वनदूत' नामसे प्रणयसन्देश लिखा। इसमें मी 'मेघदूत के 
ही छन्दका प्रयोग किया गया है | इस अनुकरणकी प्रवृत्तिमें 
हंस, चातक, कोकिल आदिको दूत बनाकर काव्योकी तो 
रचना की ही गयी, शान्‍्त रसका एक मनोदूत भी रच 
दिया गया । वेदान्तदेशिकने हंसदृत'में सीताके पास 
रामका सन्देश सिजवाया है, तो रूपगोखामीका हंसदूत' 
राधाका प्रणयसन्देश कृष्णके पास ले गया है । वामन भट्ट 
बाण (१५ वी शी) ने भी एक हंसदूत' लिखा है। 

दूतकाव्योंमें विप्रलूम्भ-खंगारकी ही अधानता है और 
बंगाल तथा केरलके भावुक्त कवियोने इस काव्यरूपमे 
प्रचुर योगदान किया है। परन्तु 'मेघदूत'के माधुय और 
छालित्यने केवल वेष्णव कवियोकी ही दूतकाव्योके रूपमे 
मधुर भावकी विरहासाक्ति करनेको प्रेरित नहीं किया, 
प्रत्युत कुछ जैन कवियोंने भी धामिक रचनाओंमे उसकी 
शैलीका अनुकरण किया हैे। जिनसेन नामक कविने 
पार्ब्वस्युदय में 'मेघदूत के सभी छन्दोंके चरणोकी समस्या 
पूर्ति-जैसी की है । इसी प्रकारकी रचना विक्रम कविकी 
'ेमिदृत' नामक है, जिसमें मेधदूत'के छन्दोंके चतुर्थ 
चरणोंकी पूर्ति की गयी है । 

संस्कृत साहित्यके इन सन्देश-काव्योंके पीछे लोक- 
साहित्यके तद्दिषयक गीतोंकी एक जीवित परम्परा रही 
होगी। इसका प्रमाण वतेमान लोकभाषाओंमें प्रचलित 
छोकगीतोंसे मिलता हे। हंस, शुक, कोकिल, चातक, 
पपीहा, कोआ, निःश्वास, पवन, मेघ, नदी आदि उड़नशील 
और प्रवाहशील चेतन और जड़ पदार्थीकों असंख्य छोक- 
गीतोंमें प्रणण सन्देश सोंपकर विरही जन अपने हृदयोंको 
इलका करते हुए देखे जाते है। इस अत्यन्त स्वाभाविक 
और मार्मिक कल्पनाका उपयोग अनेक कवियोंने दूतकाव्यों- 
के रूपमें ही नहीं, अन्यथा भी किया है । मलिक मुहम्मद 
जायसीके प्मावत में पद्मिनीके लिए रतनसेनका प्रणय- 
सन्देश शुकके द्वारा भेजा जाता हैं। विरहिणी नागमती 
इस और कोएसे प्रियके पास सन्देश ले जानेकी प्रार्थना 
करती हे । 

रामकथा सम्बन्धी काव्योमिं राम-हनुमान्‌ द्वारा सीताके 
लिए प्रेम-विरद, सान्त्वता और आशाका सन्देश भेजते हैं 
तथा उसके उत्तरमें सीता अपनी ममे-व्यथा रामतक 
पहुँचाती हैं । सरदासने अपने रामकथा सम्बन्धी पदोंमें 
इस प्रसंगका अत्यन्त हृदयाकर्षक चित्रण किया है । तुलूसी- 
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दासने तो मानस तथा दूसरी रचनाओंमें शस सम्देशु- 
प्रसंगकी अपनी भक्ति-समन्वित संवेदना प्रदान की ही है। 
क्ृष्ण-भक्तिकाव्यमें सन्देश भेजनेके कई प्रसंग मिलते 
हैं । इनमे कष्णका गोपियोंके लिए भेजा गया सन्देश, 
जिसे उनके परम मित्र उद्धव ले जाते हैं, सबसे अधिक 
महत्त्वपूर्ण है। ओऔमद्भागवत' (दशम स्कन्ध, पूर्वा्ध, 
अध्याय, ४६, ४७) से कथासूत्र लेकर सूरदासने इस प्रस॑ग- 
को एक सर्वथा मोलिक रूप दिया ओर हिन्दी काव्यमे एक 
ऐसी परम्परा (दे० अमरगीत”) डाली, जिसका कृष्णकाब्य- 
पर रचना करनेवाले अनेक कवियोने अनुसरण किया और 
एक विशेष प्रकारके सन्देशकाव्यकी समृद्ध बनाया। रीति- 
कालीन कवियोंने भी इस सा्मिक्र प्रसंगका अपने ढंगसे 
उपयोग किया ओर आधुनिक कालमें भी अनेक ब्रजमाषाके 
कवियोने भक्ति और रीतिकालीन परम्पराके इस विशिष्ट 
रूपको अपनाया है। परन्तु उद्धव सन्देश सम्बन्धी ये 
रचनाएँ अधिकतर मुक्तक पर्या--कवित्त-सवैयाके रूपमें हैं; 
सन्देश नामसे बहुत थोड़ी रचनाएँ होंगी। आधुनिक काहमें 
अजभाषाके सबसे समर्थ कवि जगन्नाथदास 'रल्ाकर'का 
'उद्धवशतक भी इसी परम्पराक्रा सन्देशकाव्य है। सुक्तक 
और प्रबन्धका उसमें सुन्दर सामंजस्य हुआ हे । 
कृष्ण और कृष्णकथा सम्बन्धी आधुनिक कालकी रच- 
नाओमें जो नवीन दृष्टिकोण अपनाया गया है, उसका 
उदाहरण सन्देश काव्यमे भी मिलता है| सत्यनारायण 
कविरत्नने अपने अमरदूत'में यशोदाकी ओरसे ऋृष्णको 
जो सन्द्रेश भेजा है, उसमें समसामयिक देश-दरशाके साथ- 
साथ देशभक्ति, समाज-सुधार और समाज-सेवाकी भावनाएँ- 
भी व्यक्त हुई है । आयोध्या सिंह उपाध्याय 'हरिओघध)ने 
अपने खडीबोलीके प्रसिद्ध काव्यग्रन्थ प्रिय-प्रवास में 
पवनको दूत बनाकर जो सन्देश मिजवाया हे, उसमें ब्रजकी 
वियोगदशाका समसामयिक सन्दर्भभे वर्णन किया गया है 
और सन्देशमे देश-भक्ति और पसमाज-सेवाकी भावनाएँ ही 
प्रमुख रूपमें व्यक्त की गयी है । ' 
हिन्दीमें मेघदूत'के भी अनेक अनुवाद हुए हैं। राजा 
लक्ष्मण सिंह, ठाकुर जगमोहन सिंह, राय देवीप्रसाद (पूर्ण! 
और लाछा सीताराम भूपने मधुर जजमाषामे इस अमर 
काव्यके अनुवाद किये। पूर्णनीने अनुवादका सानुप्रास 
नाम धाराधरधावन” रखा। इसके अतिरिक्त आधुनिक 
कालमें लक्ष्मोधर वाजपेयी, कन्हेयालूगल पोद्दार ओर केशव- 
प्रसाद मिश्रने भी इसके अनुवाद किये हैं। खड़ीबोलीमें 
सन्देशकाव्यकी प्रवृत्ति निरन्तर चलती रही, परन्तु सन्देश* 
काव्य नामसे रचनाएँ अधिक नही हुई! | यह प्रवृत्ति 
खण्डकाव्यों (उदाहरणा4, 'मिलून : रामनरेश त्रिपाठी) 
ओर गीति-रचनाओं, दोनोंमें प्रकट हुई है। 'पत्रगीति' 
(दे०) या त्रकाव्य॑के रुपमें सम्देशकाव्यकी परम्परा 
युगके अधिक अनुरूप हे, क्योंकि अब सन्देश भेजनेका 
यही युक्तियुक्त स्वीकृत माध्यम है। मेथिलीशरण युप्तकी 
“पत्रावली! तथा “निरालाका छत्रपति शिवाजीका पत्र 
इसके अच्छे उदाहरण हैं. (दे० 'उपाल्म्भ काव्य, 'पिन्न- 
गीति) । “+त्र० ब० 
संदेह-साह्श्यगर्स अभेदप्रधानके आंरोपमूलक अथीौर्ककारों- 
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का एक भेद । भामहने इसे ससन्देह कहा हे ओर दण्डीने 
उपमाके अन्तर्गत खीकार किया है--“अनन्वय-ससन्देहा- 
बुपमास्येव दर्शितो” (क्ाव्यादर्श, २) । इनका अनुसरण 
उद्धर भोर मम्मठने किया है | रुव्यक, वामन, विद्याधर 
तथा विश्वनाथने यही नाम स्वीकार किया हे | रुद्रटने 
संशय नाम दिया हे ओर उनकी परिभाषा स्पष्ट हे-- 
“जहाँ किसी वस्तुके सम्बन्धमें अनेक वस्तुओका सन्देह 
हो ओर साव्श्यके कारण अनिश्चय बना रहे, वहाँ संशय 
अलंकार होता है” (काव्यालूं०, ८ : ५९) । वामनने इसे 
उपमा-प्रबंचके अन्तर्गत रखा है और उसी आधारपर लक्षण 
दिया है--“उपमानोपमेयसंशयः सन्देहः” (का० सू० छू०, 
४:३६४११), अर्थात्‌ उपमान ओर उपमेयका संशय, 
सन्देह हे । मम्मटने संशयमूल इस अलंकारके भेदोक्ति' 
तथा 'भेदानुक्ति दो भेद माने है, एकमे उपमेय तथा 
उपमेयमे भेदका स्पष्ठ कथन होता हे ओर दूसरेमे ऐसा 
नही होता। इनके अतिरिक्त निशचयान्तका भी एक प्रकार 
माना है | विश्वनाथने इस उपमेयके सम्बन्धमें अन्य वस्तु- 
(उपमान) के सन्देहकी कविप्रतिमासे उत्पन्न माना हे 
(पा० द०, १० : ३०५) । वास्तवमे साइश्य ओर काव्या- 
त्मकता इस भलंकारकी अनिवाये शर्ते हे । उन्होने इसके 
तीन भेद माने हे-शुद्ध, निशुचयगर्भ, निरचयान्त। 
प्रथममें सन्देहकी स्थिति स्पष्ट रूपसे रहती हे, दूसरेमें 
निश्चयका भाव भी अन्तर्निहित रहता हे ओर तीसरेमे 
अन्ततः निश्चय हो जाता हे । 

हिन्दीके आचार्योमें जसवन्त सिंह, मतिराम, प्माकर 
आदिने जयदेवके आधोरपर नामसे ही लक्षण स्पष्ट माना 
है | भूषणके लक्षणपर मम्मट आदिका प्रभाव है--के यह 
के वह यों जहाँ, होत आनि सन्देह” (शि० भू०, ७८) । 
यह ओर वहका अर्थ उपमेय तथा उपमान हे। इन 
आचायौने इसके भेदोंपर विचार नहीं किया है । आधुनिक 
कालमे कन्हेयालाल पोद्ने मम्मटके आधारपर भेद 
स्वीकार किये हे--१. भेदकी उक्तिमे संशय--(क) निरचय- 
गर्भ, (ख) निश्चयान्त । २. सेदकी अनुक्तिमे संशय, यही 
विश्वनाथका शुद्ध हे । उदा०--भेदकी उतक्तिमे निरचय- 
गर्भ--“कैधों उजागर ये प्रभाकर स्वरूप राजे जाकर सदेव 
सप्त अश्व नहिं याके है” (पोद्दार : छाया, का० प्र० से) 
अथवा--' कहूँ मानवी यदि में तुमको तो वैसा संकोच 
कहाँ ? कहूँ दानवी तो उसमे हे यह लावण्यकी छोच 
कहो” (पंचवर्टी) । इनमें 'सप्त अश्व नहिं!, 'संकीच कहाँ” 
आदिके हारा निश्चय होकर भी सन्देह बना रहता हे । 
निश्चयान्त-- च्युतघन है क्‍या चपला ? अम्पक लतिका 
परिम्लान किंवा हे । रूखकर स्वांस चपलता, जाना कपि, 
विकल जानकी अम्बा है” (पोद्दार, अ० सं०, पू० १७०) । 
इसमे अन्ततः जानकीका निश्चय वर्णित है। ३. भेदकी 
अनुक्ति या शुद्ध--हिन्दीके आचार्यों द्वारा प्रस्तुत उदाहरण 
प्रायः इसी कोटिमें आते है, क्‍योंकि उन्होंने भेद स्वीकार 
नहीं किये है--“परचि परे नहि अरुन रंग अमल दुछ 
मॉझ । कैधो फूली दुपहरी, कैथो फूछी साँझ” (छू० छ०, 
८५) या--“निद्राके उस अरकूसित वनमें वह कया भावीकी 
छाया । ध्ण परकोंमें विचर रही या वन्य देवियोंकी माया” 


संदेहवाद-संघा-भाषा 


(पन्‍्त : छाया, का० द० से) | इस अलकारका प्रयोग 
सभी युगोंके काव्यमें समान रूपसे मिलता है ।_ -+२० 
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जानी जा सकती, किसी भी प्रकारका विश्वसनीय शान 
असम्भव हे । सन्देहवादीको बुद्धिकी क्षमतामे विश्वास नहीं 
रह जाता । सन्देहवादकी कई ओअणियों हो सकती है | किसी 
भी विषयमें अन्तिम निर्णय न देना (जैसे सुकरात), यह 
मानना कि ज्ञान केवल अनुभूति या गोचर प्रपंचका होता 
है, मनुष्यकी बुद्धि प्रपंचके अधिष्ठानका ज्ञान नहीं प्राप्त कर 
सकती (काण्ट), अथवा यह कि ज्ञान असम्भव हे ओर ज्ञान 
की खोज व्यर्थ हे। वस्तुतः सन्देहवादका कोई-न-कोई रूप 
किसी भी दार्शनिक जिज्ञासाके लिए अनिवार्य हे। बिना 
सनन्‍्देह किये बिना शंका उठाये सत्यश्ञानकी प्राप्ति नहीं 
होती | लेकिन जब सन्देहवादका उत्कट रूप व्यक्ति और 
समाजका जीवनदशन बन जाता है, तब जैसे वह अपनी 
जड़ें काट देता है । जीवनके मूल्योमे उसका विश्वास नही 
रह जाता । किन्तु परस्पर विरोधी दर्शनों, धर्मों और मत- 
मतान्तरोके मध्य बौद्धिक प्राणीके लिए सन्देहवादी हो 
जाना अत्यन्त सरल है। उमर खैयामकी रुबाइयोमे ऐसे ही 
बोड्धिक सन्देहवादसे प्रेरित काव्यका उत्कृष्ट रूप हमें 
मिलता है। सन्देहवादी पश्चिमी दाइनिकोमें यूनानी 
गारजिआस ओर पीरो तथा डेविड छ्यूम प्रसिद्ध है । --आ० 
संधा-भाषा-तान्त्रिक युगमे तन्‍्त्रोमे भाषा-रैलीका एक 
अलोकिक रहस्यात्मक खभाव विकसित हो रहा था, जिससे 
सारी भाषा मन्त्स्‍रखभावकी होती जा रही थी। बोड्धोंने 
अपनी इस ग्रतीकात्मक शैलीको सन्धानभाषा या 'सन्‍्धा- 
वचन कहा । 
प्रारम्भमे कुछ विद्वानोमे इस बातकी लेकर काफी विवाद 
रहा कि यह सन्धा-भाषा हे या सन्ध्या-साषा । हृ्प्रसाद 
शास्ी और विनयतोष भद्टाचाये इसे 'सन्ध्या-भाषा' मानकर 
इसका अर्थ आलो आँधारी भापा' करते रहे, किन्तु विधु- 
शैखर शास्त्री और प्रबोधचन्द्र बागचीने प्रमाण देकर यह 
सिद्ध किया कि वास्तविक शब्द सन्धा है, जिसका अर्थ हे 
अभिसन्वियुक्त, अभिप्राययुक्त भाषा । विरूपाकी चर्यामें 
स्पष्टतः अभिसन्धका उलेख भी हे (द्े० बौद्धगान ओ दोहा : 
हरप्रसाद शाखी) । इस मन्त्रणास्व॒भाववाली, सुद्य प्रक्नति- 
वाली भाषाम प्रतीकोके माध्यमसे सिद्धगण अपनी अनु- 
भूतियोका अंकन करते थे । अक्सर अन्थेमे इनमेसे बहुतसे 
प्रतीकोंका अर्थ अलगसे दिया हुआ रहता था, जो केवल 
सम्प्रदायमे दीक्षित साधकोकों ही ज्ञात होता था। इन 
प्रतीकोका उदूगम और विकास अत्यन्त मद्नत्तपूर्ण हे, 
क्योकि वजयानके विकासके पहलेसे इन प्रतीकोका अस्तित्व 
मिलता है और सन्तोके साहित्यतक इन प्रतीकोंका व्यवहार 
होता गया है । किन्तु इतनी रूम्बी अवधिमें इन प्रतीकोंका 
अर्थ बराबर बदलता गया हे। वजयानी पिद्धोंने अपने 
पदों और दोहोमें व्यवहृत प्रतीकोंको कई स्रोतोते ग्रहण 
किया था। कुछ उन्होंने विज्ञानवादी अन्थोसे लिये थे 
और कुछ योगाचारकी साधनाओंसे । कुछ अन्य सम- 
कालीन तान्त्रिक पद्धतियोंसे लिये, जिन्हे उन्होंने प्रशौ- 
पायात्मिक अर्थ दे दिये थे, कुछ प्रतीक अर्थ-साम्य और 
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कुछ साधम्यमूलक थे । कुछ चर्यागत थे। इन ग्रतीकोकी 
दो प्रकारकी योजनाएँ थी। औपम्यमूलक और विरोध- 
मूलक । औपम्यमूलक प्रतीकन्योजनासे विभिन्न रूपक प्रस्तुत 
किये जाते थे और विरोधमूलकसे उल्टबॉसी-शैलीका 
विकास हुआ हे (दे० सिद्ध साहित्य : धर्मवीर 
भारती) । “ज० वी० भा० 
संधरि-रूपककी ग्रकृति तथा अवशस्थाणोंके सम्मिश्रणसे 
सन्वियोका आविर्भाव होता है। बीज, बिन्दु, पत्ताका 
प्रकरी तथा कार्य, ये पॉच अर्थप्रकृतियाँ जब क्रमशः 
आरम्स) यकह्ष) प्राप्त्याशा। नियताप्ति और फछागम 
अवस्थाओंते मिलती है, तब मुख, प्तिमुख, गर्भ; 
विमरश और उपसंहति (निर्वेदण) सन्धियोका आविर्माव 
होता हे--अर्थप्रकृतयः पंच पंचावस्थासमन्विताः । यथा- 
संख्येन जायन्ते मुखाद्या: पंचसन्धयः”(द० रू० १:२२) । 
इन भन्धियोंके अंगकों सन्ध्यंग कहते है । वे संख्यामे ६४ 
होते है । मुखसन्धिके १२ अंग है--उपक्षेप, परिकर, 
परिन्यास, विछोमन, युक्ति। प्राप्ति. समाधान, 
विधान) परिभावना; उज्जेद, कारण ओर भेद । 
प्रतिमुख सन्धिके १३ अंग होते है--विछास+ परिसपे, 
विद्युत, तपन; नर्स, नर्मचुति, अगसनः विरोध, 
पयुंपासन, पुष्प, वद्ध, उपन्यास और वर्णसंहार । 
गर्भ सन्धिके सी ११ अंग होते है-अभूताहरण: 
मार्ग, रूप, उदाहरण, क्रम, संग्रह, अनुमान, 
प्रार्थना, क्षिप्ति, श्रोटक, अधिबर, उद्वंग ओर विद्वव । 
विमशके १३ ही अंग होते हे--अपवाद, सम्फेट, 
व्यवसाय, द्वव, घुति; शक्ति, प्रसंग) खेद, प्रतिषेषः 
विरोधन, प्ररोचना, आदान ओर छादुन । 
निरवंहण सन्धिके अंगोकी संख्या १४ हे--सन्धि, 
विबोध, ग्रथन, निर्णय, परिसाषण, कृति, प्रसार: 
आनन्द, समय, उपगूृहन; भाषण; पूव वाक्य, काव्य- 
संहार तथा प्रशस्ति (सता० द०, ६: ८१: १०९) | 
सन्ध्यंगोके इस विस्तारकी अनेक विद्वान्‌ अनावश्यक 
मानते हे । कोथने अपने संस्कृत ड्रामा में सन्ध्यगोंके दुरूछ 
विभाजनको व्यर्थ माना हे (० २९५९) ।, रुद्रटने नियम 
एवं कहकर इनके यथास्थान नियत होनेकी बात कही 
है, परन्तु बहुतले लोग रुद्रट के मतसे सहमत नहीं है । 
यद्यपि भट्टनारायणके '“वेणीसंहार में इन सन्ध्यंगोंको 
यथास्थान नियोजित करनेका प्रयल किया गया है, फिर भी 
वह पूर्णतः सफल नहीं कहा जा सकता । इस दठूस-ठाँसका 
परिणाम यह हुआ कि नाटककी गतिशीरूता अवरुद्ध हो 
गयी है । 
कीथने नाटकीय कथावस्तुके विभाजनपर और भी आप- 
त्तियों उठायी है । वे नाटकीय संघर्षसे सम्बद्ध होनेके कारण 
सन्धियोंकी उपयोगिता तो स्वीकार करते हैं, पर अर्थ॑-प्रकृ- 
तियोंके विभाजनको व्यर्थ मानते हैं ! 
वस्तुतः कथावस्तुके ये सब विभाजन नाटककों इतना 
अधिक पंगु बना देते हैं कि उसकी स्वाभाविक गति मारी 
जाती है । इस भूल-सभुलेयामें पड़कर नाटककार अपना 
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खाभाविक मार्ग खो बेठे तो कोई आश्चथयं नहीं। खय॑ 


संस्कृतके नाटककार भी इनके चक्वरमें नही पड़े हैं, जो 
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पड़े है, उनको रचनाएँ कमी भी प्रथम श्रेणीकी रचनाओंँमे 
स्थान नही पा सकी । “जे० सि० 


संध्यंगविनिवेशवक्रता-दे० प्रकरणवक्रता',नवॉनियामक। 
संध्यंतर-कुछ शाल्भकारोके मतानुसार नाटककी सन्वियोंके 


अन्तर्गत अन्तःसन्धियाँ, उपसन्धियाँ या सन्ध्यन्तर 
भी होते है । अन्य सन्धियोकी भाँति इनका उद्देश्य भी 
नाटकीय कथावस्तुमें गति लाना ही माना गया है। 
संख्यामे इक्कीस मानी गयी है--- १. साम--अपनी अनुवृत्ति- 
को व्यक्त करनेवाला प्रिय वाक्य, २. दान--अपने प्रति- 
निधि-स्वरूप भूषणादिका समर्पण, ३. दण्ड--अविनयको 
देख-सुनकर डाटना-फटकार ता, ४- भेद- कपट वचनो द्वारा 
मित्रोमे भेद डालना, ५. प्रत्युत्पन्नमतित्व, ६. वध-- दुश्टका 
दमन, ७. गोत्रस्वलित--नामका व्य/तक्रम, ८ ओजखिता- 
सूचक वचन, ९. धी -इृष्टके सिद्ध न होनेतक चिन्ता, १०. 
क्रोध, ११. साहस, १२. भय, १३- माया, १४. संबृत्ति-- 
अपने कथनको छिपाना, १५ आन्ति, १६. दौत्य, १७. 

हेत्ववधारण--किसी प्रयोजनसे कोई निश्चय, १८. स्वप्त, 
१९, लेख, २०. मद, २१. चित्र । इनमेसे चित्र, स्वप्न और 
लेखका उपयोग प्रायः देखा जाता हे । “ब० सिं० 


संबंधातिशयोक्ति-दे० 'अनतिशयोक्ति), तीसरा भेद । 
संबोध(न)गीति-यह 'ओड'का हिन्दी रूपान्तर है। यह 


नामकरण सबंप्रथम रामख्ेलाबन पाण्डेयके 'गीतिकावब्य' 
नामक ग्रन्थ जश्ञानमण्डल, काशी) में आया । प्रारम्भमे 'ओड' 
मुख्यतया गेय रचना थी, जिसे वाद्य यन्त्रोडी सहायता 
अपेक्षित थी । लयात्मकता उस स्थितिमे बाह्यसे अधिक 
आभ्यन्तर थी। ग्रीस्षमें मुक्तक रचनाओने दो रूप लिये। 
एकका विकास गीतिकाव्य (लिरिक) के रूपमे हुआ और दूसरे- 
का सम्बोधित गातिके रूपमें ओर इसके विधानका आधार 
रूपक रहा, क्योकि नाटकोंमे कथो पकथनके रूपमें पारस्परिक 
सम्बोधनकी अपेक्षा होती थी। पिण्डार इस विधानका 
अग्रणी हुआ । आधुनिक कालमें पियर रोजाडने पहले- 
पहल पिण्डारिक विधानके मूल्यका अनुभव किया और फ्रेंच 
काव्यविधानके माध्यमसे समृद्ध करनेका प्रयास किया । 
सन्‌ १५८४ ई०मे टम्स सूथार्नने पेण्डोर नामक रचनामे 
इस विधानका अंग्रेजीमे उपयोग किया। इसके कई 
विधान ओर रूप है | इसकी विविधता ओर भिन्न-रूपताको 
लक्षित करते हुए एछ० बिनयानने कहा हे कि औड 
सम्बोधक या सम्बोधित गीत है, जो किसी सार्वभौम 
अभिरुचिकी जागरित करनेवाले विषयके सम्बन्धमे हो। 
किसी विषय अथवा घटनासे शम्बद्ध आत्मभावषप्रकाशक 
गीत इस रूपमे आये है | अपर प्रत्यक्षका इसमे रूप व्यक्त 
होता है । स्तवनगीतिमे व्यक्तिकी उसके समक्ष प्रशंसा की 
जाती है, किन्तु इसमे इस प्रकारके छाभका रहस्य नही 
रहता | अंग्रेजी साहित्यके सम्पकमी आनेपर इस विधानका 
विकास हुआ | भारतेन्दुक्ृत “विजयिनी विजय वैजयन्ती में 
सम्बोधित गीतिका प्रारम्मिक रूप हे, जिसमे शम्बोधनके 
साथ उद्वोधनके भी स्पष्ट रूप है--“अरे बीर इक बेर 
उठहु सब फिर कित सोये”। प्रतापनारायण मिश्रकृत 
बुढ़ाप।' भी ओडकी कोटिमें आ सकता है, जिसमें परिहास- 
का स्फुट रंग है । रोमांसिक भावधाराक्षे कारण ओडकी 
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भावात्मक परिणति मिलती है ओर इन रचनाओंमें 
धनिराला' कृत यमुनाके प्रति! और बादल, पन्तकृृत 'भावी 
पत्नीके प्रति! विशेष रुपले उल्लेखनीय है। राजनीतिक 
चेतनाके जागरणसे भारत, तिरूक ओर गान्धीके सम्बन्धमे 
रचनाएँ हुई । दिनकर का हिमालय” राष्ट्रीय चेतनाको 
अभिव्यक्त करनेवाली सम्बोधनात्मक रचना है और 'नाचो 
हे नाचो नटवर में इसी पद्धतिके साथ रूय गीतिकाब्यात्मक 
। --रा० खे० पा० 
संभोग चऋ-दे० हृठयोग । 
संभोग #ईंगार- धनंजयका कथन है कि “जहाँ अनुकूछ 
विलासी एक-दूसरेके दर्शन-स्पशन इत्यादिका सेवन करते 
है, वह आनन्दसे युक्त सम्भोग-श्वंगार कहलाता हे” 
(६० रू०, ४ : ६९) । भानुदत्त कहते है--- दर्शन, स्पर्शन, 
संलाप इत्यादिके अनुभूयमान सुख अथवा परस्पर संयोगसे 
अर्थात्‌ बहिरिन्द्रिय-सम्बन्धसे उत्पद्ममान आनन्द सम्भोग 
(पंयोग) है” (२० त०, ६) । विश्वनाथका कथन है-- 
“जहॉ एक दूसरेके प्रेममे अनुरक्त नायक और नायिका 
दर्शन, स्पर्शन इत्यादिका सेवन करते है, वह सम्भोग- 
श्ृंगार कहलाता है” (सा० द०, ३: २१०) । 
उपयुक्त परिभाषाओंमे 'सम्भोग-श्वंगारकी निष्पत्तिके 
लिए नायक-नायिकाका एकत्र रहकर एक-दूमरेके प्रति प्रद- 
शंन तथा तज्जन्य आनन्दोपभोग आवश्यक बताया गया 
है । संयोगके समय प्रेमानुभूति अपेक्षित है । पण्डितराजने 
इस तथ्यको स्पष्ट किया है। वे कहते है कि संयोग का अर्थ 
'त्वी-पुरुषका एक स्थानपर रहना” नहीं हे, क्योंकि एक 
पलंगपर सोते रहनेपर भी, यदि ईष्यों आदि हो तो वह 
विप्रलूम्भ या वियोग रस ही माना जायगा। उनके भनु- 
सार संयोग इस मानसिक ज्ञान किंवा चित्तवृत्तिका पर्याय 
है कि मे मिला हुआ हूँ” ओर वियोग यह ज्ञान हे कि “मे 
बिछडा हुआ हूँ?। अतएव रत्री-पुरुषके संयोगके समयमे प्रेम 
रहे तो वह संयोग” अथवा 'संसोग-श्ंगार कहलायगा । 
हिन्दीमे चिन्तामणिकी यह परिभाषा अत्यन्त सटीक है-- 
“जहों दम्पती प्रीतिसों बिलसत रचत बिहार । चिन्तामनि 
कबि कहत यो तहें संयोग सिगार” (क० क० त०) । 
संभोग! एवं संयोग” शब्द प्रस्तुत प्रकरणमे प्रायः 
समानाथीं है | लेकिन कुछ पण्डितोंका कथन है कि संयोग- 
की एक वह अवस्था भो है, जिसमे नायक-नायिकाकी पर- 
स्पर रति तो होती है, पर सम्भोग-सुखकी प्राप्ति नही होती, 
अतरण्व इसको सम्भोगमे सम्मिलित करना उचित नहीं है । 
परस्पर अवलोकन, आलिंगन, अधरपान, परिचुम्बन 
प्रभृति नायक-नायिकाके पारस्परिक व्यवहारमेदसे सम्सोय- 
खंगारके अगणित भेद होते है, लेकिन आचार्थोने उनका 
अन्तर्माव इसी एक 'सम्भोग'-ख्ंगारमें कर दिया है । 
हिन्दीके आचायोमि केशव ओर देवने संयोग (सम्भोग) 
एवं वियोग (विप्रलूम्म) शंगारमेंसे प्रत्येकके दो-दो भेद--- 
प्रच्छन्न! एवं प्रकाश किये है | लेकिन जेसा भगीरथ मिश्र- 
ने बताया हे, प्रच्छन्न ंगारकोी तो रसकी संज्ञा प्राप्त ही 
नहीं होनी चाहिये, क्योंकि विभाव, अनुभाव एवं संचारी 
भावोंसे परिपृष्ट होकर जब स्थायी भाव व्यक्त होता है, तभी 
रप्तदशा प्राप्त द्ोती है | 


संभोग चक्र-संयम 
किन्तु पूर्वानुराग, मान, प्रवास एवं करुण-विप्ररूम्भके 
आननन्‍्तयंसे सम्मोग-आंगारके भी चार प्रकार भोजदेवने 
'घरखतीकण्ठाभरण'मे निर्दिष्ट किये हैं तथा कारण यहद्द 
कहा है कि विग्रलम्भके बिना सम्मोग पुष्ट नहीं होता । 
विश्वनाथने भी साहित्यदपंण'में भोजका मत उद्धृत किया 
हे तथा पूर्वरागानन्तर एवं प्रवासानन्तर सम्मोगके उदाहरण 
भी दिये हैं । हिन्दीके आचाये देवने भी 'सवानीविशस 'मे 
इस प्रसंगकी उठाया है ओर यह बताया है कि संयोग 
वियोगके बीचमे आता हे--'ते वियोग संयोगतें मान 
प्रवास ससोग | यहि विधि मध्य वियोगके होत सिंगार 
संयोग”! स्पष्ट हे कि देवका यह क्रम ओर वर्गीकरण नवीन 
नहीं कहा जायगा, क्योंकि इस विवेचनके लिए वे भोज 
एवं विश्ववाथ, दोनोंके ऋणी है। सम्भोग-श्रृंगारका यह 
विभाजन मनोवैज्ञानिक भूमिकापर प्रतिष्ठित है । 
भरतने इसके विभावों एवं अनुभावोकीे सम्बन्धमे यह 
कहा हे--“सम्भोग ऋतुरमणीयता, माल्य, अलुलेपन, 
अलकार, इृष्टजनोका संसर्ग, इन्द्रियोके विषय, रम्य भवन, 
उपवन-गमन, प्रियके वचनोका श्रवण, उसका दर्शन, उसके 
साथ क्रीड़ा-लीला इत्यादि विभावोसे उत्पन्न होता है, अथ 
च नयनचातुये, शअ्रू-विश्लेप, कटाक्ष, रूलित एवं मधुर अंग- 
चेष्टा, आकर्षक वचन इत्यादि अनुभावोसे व्यंजित होता 
है” । सूर्य-चन्द्रमा, उदय-अस्त, जलविहार, प्रभात, मद्च- 
पान, रात्रिक्रीडा इत्यादि असंख्य वस्तुओका वर्णन सम्भोगमे 
हो सकता है । विश्वनाथका मरतके प्रमाणपर यह कहना 
है कि जो कुछ शुत्ि एवं मेध्य पदार्थ दिखाई पड़ता है, 
वह सभी इसमें ग्राह्म हे । 
लीला, विलास, विच्छित्ति प्रभृुति दस हाव भी 
सम्भोगवर्णनमें सन्निविष्ट होते है । त्रास, आलूस्य, उमद्मता, 
जुग्ुप्सा एवं मरणकी छोड़कर अन्य सभी व्यभिचारी आ 
सकते है । जहाँ नायिकाके मनमें नायकको देखकर प्रेम 
जाग्रत्‌ होता हे, वहाँ नायिकारब्ध सम्भोग तथा जहाँ 
नायिकाकी देखकर नायकके मनमभे रतिभाव उद्मूत 
होता है, वहों नायकारब्ध सम्मोग-श्ंगार माना जाता 
हे | -+र० [(ि० 


संयम- पातंजल योग सूत्र' (३ : ३)में धारणा, ध्यान और 


समाधिको संयम! कहा गया हे। यम, नियम, आसन, 
प्राणायाम एवं प्रत्याह्ार वहिरंग साधन और संयम अन्त- 
रंग साधन हे। तीनोंकी एक ही नाम देनेका तात्पय हे कि 
ये किसी एक ही विषय पर केन्द्रित होनेपर योगांग कहला 
सकते हैं । आस्यन्तर या बाह्य देश, अर्थात्‌ विषयपर चित्त- 
का बन्धच या एकीमाव धारणा हे--देश बन्धश्चित्तस्य 
घारणा” (यो० सू० ३: १) । घारणामे प्रत्यय, अर्थोत्‌ ज्ञान- 
वृत्तिकी एकतानता या अनन्यता ही ध्यान है--“तत्न 
प्रत्ययेकतानता ध्यानम्‌” (वही ३:२)। इसी ध्यानके 
चरमोत्कर्षका नाम समाधि हे । समाधि चित्तकी स्थिरताकी 
सर्वोत्तम अवस्था हे । व्यावहारिक रूपसे इन्हे यों समझा 
जा सकता है कि चिच चांचल्यपधर्मी हे। इस चित्तकों 
बहिरंग साधनोंसे साधकर किसी एक विषयकी ओर केन्द्रित 
करना धारणा है। चित्त केन्द्रित होकर जब ध्येय विषयपर 
एक तान, या अनन्यभावसे संकग्त होकर अन्य सभी 


संयुक्वा-संलक्ष्यक्रम ध्वनि 
विषयोके गति नितान्त अज्ञानशील हो जाता हे तो इसे 
ध्यान कहते है ओर यह ध्यान जब घनीमूत होकर ध्येय 
विषयमे तलीन या लवलीन हो जाता है तो उस अवस्थाको 
समाधिकी अवस्था कहते हैं (दे० 'पातंजक योग-दरशन", 
लखनऊ वि० बि०, पए्‌ृ० २०९-१०) । “रा० दे० सि० 
संयुक्ता-वर्णिक छन्दोंमे समबृत्तका एक भेद; सगण, नगण, 
तगण और गुरुके योगसे चरण बनता है (॥5,॥॥,55,5) । 
यह छन्द प्रियाका दूना और गीतिकाका आधा होता है । 
प्राकृतपैगलम्‌? (२: ९०)मे इस छन्दका विवरण हे। 
'सन्‍्दारमरन्दचम्पू” (१३ : १०)में इसका कमला नाम दिया 
है । आधुनिक गीतोंमें इस छउन्दका मात्रिझ प्रयोग हुआ 
“है--“मेरा मरण तुमको खढा--(यशोधरा, १० १०९) । 
केशवका प्रयोग--बृत वाण रावणकों झुनन्‍्यो। सिर 
राजमण्डल्मे धुन्यो । जगठीश अब रक्षा करो । विपरीत 
बात सबे हरो” (रा० चं०, ४ : १७) । -“पु० झु० 
संयोग-दे० रसनिष्पत्ति', आरोपवादके अन्तर्गत । 
संयोग-शंगार-संयोग-ख्ंगार सम्भोग-शंगारका ही पर्योय 
है । लेकिन कुछ विद्वानोंकी राय है कि जहाँ नायक- 
नायिका की संयोगावस्थामे परस्पर रति होती हे, पर सम्भोग- 
सुख प्राप्त नहीं होता, वहाँ संयोग-अश्ंगार मानना चाहिये, 
सम्भोग नहीं | रामदहिन मिश्रने क्ाव्यदर्पण में सुमित्रा 
ननन्‍्दन पन्तकी निम्नलिखित पंक्तियाँ उदाहरणरूपमे प्रस्तुत 
की है--' एक पल मेरे पियाके हग, परूक, थे उठे ऊपर 
सहज नीचे गिरे । चपलताने इस विकम्पित पुरूकसे, धृढ़ 
किया मानों प्रणय सम्बन्ध था” । इनकी टिप्पणी यह है, 
“इसमें आलम्बन नायिका, नायिकाका सौन्दर्य उद्दीपन, 
नायिकाका निरीक्षण अनुभाव, लष्जा आदि संचारीः तथा 
रति स्थायी है। यहाँ संयोग-सुखकी प्राप्ति है, सम्भोग- 
सुखकी नहीं, क्योकि प्रियको प्रियाकी प्राप्त नही हुई! । 
वस्तुतः दशेन-अवरोकन भी आचार्यों द्वारा सम्भोग-शंगारमें 
गृहीत किया गया है। सम्भोगका स्थूल अर्थ ग्रहण कर ही 
उसे 'संयोग'से परथक्‌ किया जा सकता है। संयोग'को 
अलग माननेका कोई प्रबल आधार नहीं । विशेषके लिए 
दे० सम्मोग-खंगार' । --२० ति० 
संयोगात्मक आलोचना-प्रणाली-अंग्रेजीका 'सिनथेटि- 
कल” 'सिनथेसिस'का विशेषण है, जिसका अर्थ है 
'सांस्लेषिक, 'संशिष्टे, संयोगात्मक, 'समन्वयात्मक । 
विद्वानोंने इसीलिए. इसे अन्य नामोसे भी पुकारा है, जेसे 
साम॑जस्थात्मक' आदि । 
आलोचनाकी यह पद्धति दो विरोधों, दो भेदों तथा दो 
मतवादोंका समनन्‍्वथ, अपना लक्ष्य मानती है । इसीलिए 
इस पद्धतिकी आलोचनाको स्पष्टतः दो भागोंमें विभाजित 
किया जा सकेगा-सैड्धानि'क संेगात्मक आलोचना तथा 
व्यावहारिक संयोगात्मक आलोचना। सैडद्धान्तिक स्तरपर 
यह पद्धति दो सिद्धान्तो तथा दो भिन्न चिन्तनोंका समन्वय 
करती है और व्यावहारिक स्तरपर शैलीगत विभिन्नताओंका 
समन्वय करती है । 
साहित्यका क्षेत्र अतिवादी विभिन्न मतवादोंसे भरा है । 
करा कछाके लिए, 'क॒छा जीवनके लिए), 'अतिवस्तुवादी' 
आदशेवादी, 'कलावादी, कल्पनावादी', अभिव्यंजना- 
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समाप्त न होनेवाली सीमारेखाएँ है। इसी प्रकार देश, 
राष्ट्र, जलवायु तथा अनेक कारणोंसे हमारे चिन्तनमें 
विभिन्नता है । फलतः प्रस्तुत आलोचना-पद्धति विभिन्नताओं- 
के बीच समन्वय स्थापित करना चाहती हे--सिद्धान्तोंका 
समीकरण, विभिन्नत्व या अनेकृत्वमे एकत्वस्थापन इसका 
प्रमुख उद्देश्य हे । 
पाञ्चात्य साहित्यशाखमे वे आलोचक इसके जन्मदाता 
है, जो सोन्दर्यवादी तथा शाखत्रीय, दोनोके बीच समन्वय 
स्थापित करते है। वेसे तो यूनानी आलोचकोंसे लेकर 
आधुनिकतम पाश्चात्य आलोचकोतकम अनेक नाम गिनाये 
जा सकते है, परन्तु दी० एस० इलियट अग्मणी माने 
जायेंगे। इन्होने न केवल परम्परा और स्वच्छन्दता, रूढि 
और मोलिकता तथा यथा्थवाद और आदर्शवादका समन्वय 
किया है, बल्कि पूर्वी और पश्चिमी सिद्धान्तोंका भी समन्वय 
किया । 
संसक्षत साहित्यशास््रमें इस समीक्षाकी सहज ही लक्ष्य 
किया जा सकेगा। आचार्य मम्मटका 'कान्तासम्मित उप- 
देश' जेसी उक्तियाँ पर्याप्त प्रमाण है । राजशेखरका सम्पूर्ण 
कृतित्व ही इस सिद्धान्तके आधारपर टिका है। सम्पूर्ण 
संस्कृत साहित्यशासत्रमें बाह्य ओर आशभ्यन्तर, लौकिक और 
अलोकिक, रीति, वक्रोक्ति, अलूुंकार, नीति, उद्देश्य और 
रस तथा रमणीयता-जन्य आह्वादका समन्वय प्रत्येक स्थल 
पर देखा जा सकता है । 
कहना नहीं होगा कि हिन्दी आलोचनाका मूलाधार 
यही सिद्धान्त है । पंस्कृत ओर पाश्चात्य साहित्यशास्रके 
बीच समन्वय ही हिन्दीके श्रेष्ठ आलोचकोंका मुख्य रध्ट्य 
रहा है | रामचन्द्र शुक्ल यहाँ भी अकेले ठहग्ते है । बैसे 
समन्वयकी चेष्टा श्यामसुन्दर दास और गुलाब रायमे रुक्ष्य 
की जा सकती है, परन्तु इनका समन्वय संकलन हो गया 
है, क्योकि इस पद्धतिकी सीमाएँ भी एकदम स्पष्ट हैं। दो 
विभिन्न अतिवादियोंके समन्वयके पीछे आलोचक अपना 
खतन्‍त्र अस्तित्व खो देता है, फलछतः उसकी नीर-क्षीरकी 
दृष्टि नहीं रह जाती । इसीलिए कभी-कभी राम-रावणकान्सा 
सामंजस्य होता है, कभी ज्वलन्त समसस्‍्याएँ उपेक्षित रह 
जाती हैं ओर कभी क्त्रिम सीमाओंके बीच रचनाकी आत्मा 
दबी रह जाती है। इसलिए इस आलोचना-पद्धतिके लिए 
अत्यन्त मेधावी, गहन-गम्भीर, अधीत तथा मौलिक 
प्रतिमासम्पन्न व्यक्तिकी अपेक्षा है, जैसे दी० एस० ईलियट 
या रामचन्द्र शुक्ल । --रा० क्ृ० स० 
संयोजन (0788४78907070) -किसी कला-कृतिके विभिन्न 
अंगौंका इस प्रकार संघटित होना कि उसकी आम योजना 
मनपर व्यवस्था, साथकता और एकत्वका प्रभाव 
डाले । “कु० ना० 
संलक्ष्यक्रमध्वनि-अभिधामूला विवक्षितान्यपरवाच्यध्वनि- 
का दूसरा भेद, जिसमें वाच्याथं अपना बोध कराकर 
व्यंग्याथंकी पुष्टि करता है। इस ध्वनिमें वाच्यार्थसे 
व्यंग्यार्थंकी अतीतिके पूर्वापरका क्रम स्पष्ट रौतिसे लक्षित 
होता है, इसीसे इसे संलक्ष्यक्रमध्वनि कहते हैं। इसे 
अनुरणनध्वनि' भी कहते है। 'अनुरणन'का अभिप्राय है 
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पीछे होनेवाली गूंज' । जिस प्रकार घण्टेपर चोट वरसनेसे 
पहछे ककीश ध्वनि, पुनः उसकी झनकार निकलती है, जो 
उत्तरोत्तर सू_्ष्मतम गूँज॒में परिणत हो जाती है, उसी 
प्रकार इस ध्वनिर्मे प्रथम टकारके समान पहले वाच्यार्थका 
बोध होता हे, पुनः सूक्षमतम गूँजके रूपवाला व्यंग्यार्थ 
ज्ञत होता है । असंलक्ष्यध्वनिमे रस, भाव, रसामास 
आदिकी व्यंजना होती है, किन्तु इस ध्वनिभे वस्तुध्वनि 
ओर अलकारघ्वनिंकी व्यंजनाएँ होती है । जिस प्रकार 
हारादि आभूषण मनुष्यके शरीरकी अलूकृत करते है, उसी 
प्रकार काव्यालंकार शब्द ओर अर्थकों चमत्कृत करते है । 
उपमादि अलंकार कसी तो वाच्यरूपमें काव्यकी शोभावृद्धि 
करते है, कभी व्यंग्यरूपमें । व्यंग्यरूपमें उनका शब्द द्वारा 
स्पष्ट कथन नही होता है, केबल व्यंजना हरा उनकी 
स्थिति जानी जा सकती है। इस प्रकारकी व्यंजना वी 
तो किसी वरतु द्वारा होती है, कमी किसी अन्य अलंकार 
द्वारा | दोनों खितियोंकी अलंकार-ब्यंजनाकी अलंकार-ध्वनि 
कहते है | ध्वनिरूपमे उपस्थित होनेके कारण अलंकार भी 
अलंकार्य (जिसे शोमित किया जाय) बन जाते है--मेवक 
सामान्यतः अपने सखामीकी सेवा वरता है, अपने ब्याहके 
समय वह भी सेव्य बन जाता हे । जहाँ अलंकार-रहित 
किसी वस्तुकी व्यंजना होती है, उसे वस्तु-ध्वनि दाइते है । 
वस्तु'का अभिप्राय किसी वातके कथनमात्रस्ते है | व्यंग्य- 
रूपमें कही हुई किसी बातमे अथवा व्यंजनावेः आधारपर 
की गयी किसी अलंकार-यीजनामें एक विलक्षण अर्थ- 
चमत्कृतिका होना अवश्यम्भावी है। यह अर्थ-चमत्कृति 
स्वरूपतः रसात्मकतासे बहुत भिन्न नहीं हो सकती-- 
रसात्मकतासे उसका योडा-बहुत राम्बन्ध रहता ही है। 
अभिनवगुप्तकी तो यह स्थापना हे कि वस्तु तथा अलुकारकी 
घ्वनियाँ अन्ततोगत्वा रस-ध्वनिमे ही परिणत हो जाती है- 
“रत एवं बस्तुतः आत्मा, वस्त्वालकारघ्वनिस्तु स्वधा रस॑ 
प्रति पर्यवस्थते' (संस्कृत पोणटिक्स, साग २, पाद-टिप्पणी, 
पृ० २११) । 

संलक्ष्यध्वनिके शब्दशक्ति, अथशक्ति तथा शब्दार्थ- 
उभयशक्तिसे उद्भूत होनेके कारण तीन प्रधान भेद होते 
हैं। पुनः शब्दशक्तिके ४, अर्थश्क्तिके ३६ तथा शब्दार्थ- 
शक्तिका *-औओऔर सब मिलकर ४१ भेद किये गये है 
(दरे० ध्वनि-सिद्धान्त) । “3० हां० छु० 
संदाप-दे० 'कथोपकथन' । 
संलापक-तीन या चार अंकोंका उपरूपक है। इसमें 
श्ंगार-करुण रसका अभाव, भारती ओर कैशिकी बवृत्तियोका 
प्राधान्य होता हे तथा इसका नायक पापंडी होता हे । 
इसमें नगरका घेरा, विद्रव (सगदड़), संग्रामका वर्णन आदि 
किया जाता है । शेष सब वातोमे नाटकसे समानता है । 
उदाहरण--मभायाकापालिक । “+वि० रा० 
संवृति-महायानवादी ओर माध्यमिक दो सत्यों के सिद्धान्त- 
की मानते हैं । उनके मतमे बुद्धने संबृति ओर परमार्थ इन 
दो सत्योका उपदेश दिया हे (माध्यमिक कारिका, २४।८- 
१०)। शुन्यता ही परमार्थ सत्य है, संबृति व्यवहारका 
नामान्तर हे । कभी-क्ी अविद्याकों भी संदृति कहा जाता 
है। सभी प्रत्तीत्यसमुत्पन्न पदार्थ संबृतिके अन्तर्गत जाते 





संलाप- संवेदना 





है । सभी लोगोको सामान्य रझूपसे प्रत्यक्ष होनेवाला संदूति 
सत्य, ल्लेक संबृति कहा जाता है । केवल कतिपय उपहते- 
न्द्रिय लोगोंकी होनेवाला! दुष्ट (सदोष) प्रत्यक्ष अछोक संदृति 
कहा जाता है। सामान्यतः अनुपलब्ध और अवास्तविक 
अनुभव मिथ्या संवृति कहे जाते है । शेषकी गणना तथ्य 
संबृतिके अन्तर्गत की जाती है । -+क० झोु० 

हिन्दी साहिलमे सिद्धों (सरह)के झाहित्यमे संवृत्तिका 
बार-बार उल्लेख मिलता है । वहाँ इसका व्यवहारके अर्थमे 
प्रयोग हुआ हे । 


संबृत्तिवक्रता-दे० पदपूर्वार्धवक्रता' तीसरा प्रकार । 
संवेदना-साधारणतः संवेदना शब्दका प्रयोग सहानुभूतिके 


अर्थमे होने छूगा है। मूलतः बेदना या संवेदनाका अर्थ 
शान या श्ञानेन्द्रियोंका अनुभव है। मनोविज्ञानमे इसका 
यही अर्थ ग्रहण किया जाता हे। उसके अनुसार संवेदना 
उत्तेजनाके सम्बन्ध देह-रचनाकी सर्वप्रथम सचेतन 
प्रतिक्रिया है, जिससे हमे वातावरणकी ज्ञानोंपरूब्धि होती 
है | उदाहरण--हरी वस्तु, हरे रंगकों देखनेकी संवेदनाकी 
उत्तेजनामात्र हे । उत्तेजनाका हमारे मनपर मस्तिष्क तथा 
नाडीतन्तुओ द्वारा प्रभाव पड़नेपर ही हमे उसकी संवेदना 
होती हे। संवेदना हमारे मनको चेतनाकी वह कूटस्थ 
अवस्था है, जिसमे हमें विश्वकी वस्तुविशेषका बोध न होकर 
उसवदे गुणोंका बोध होता है । प्रोढ़ व्यक्तियोमे यह संवेदना 
प्रायः अप्तम्भव हो जाती है । ययपि साधारणतः अंग्रेजीमें 
इसे 'पसिम्पेथी' या फिेलो फीलिग” कह सकते है, किन्तु 
मनोविज्ञानमें सेन्लेशन के रूपमे ही इसका विशिष्ट प्रयोग 
होता है। यह हमारी इच्छापर निर्भर नहीं है । 
उदाहरणार्थ--मनोहारी संगीत सुनते ही हम अपना 
आकर्षण नहीं रोक सकते। संवेदनाके लिए उत्तेजककी 
आवश्यकता है, जिससे सम्बन्धित गुण ही हममे संवेदना 
उत्पन्न करता है। इसे तीन वर्गोंमे विभाजित किया गया 
है--१- विशिष्ट संवेदना, २. अन्तरावयव संवेदना, १३- 
स्‍्तायविक संवेदना । इसमें विशिष्ट शानेन्द्रिय तथा बाहरी 
उत्तेजनाके द्वारा होनेवाली संबेदनाकोी विशिष्ट संवेदना 
अथवा इच्दियसवेदना' कहते है । इस संवेदनाकी विशेषता 
यह है कि यह विशेष अवयवसे सम्बन्ध रखती है और 
प्रत्येक ऐसी संवेदना दूसरी इन्द्रिय-संतेदनासे एथक्‌ की जा 
सकती है। इसके कई भेद है, यथा--प्राण, रस, त्वचा, 
दृष्टि तथा श्रोतृ-संवेदना । इन भेदोंमे भी मात्रामेद होता 
है । इन्ही संवेदनाओके द्वारा हमें विश्वके विभिन्न पदार्थोका 
ज्ञान होता है । इसी प्रकार प्राणीके शरीरकी आन्‍न्तरिक 
अवस्थाके कारण उत्पन्न होनेवाली पाचन-क्रिया, रक्त-संचार 
और ख्ास-प्रश्मास आदिके अवयवोसे सम्बन्धित संबवेदनाएँ 
अन्तरावयव संवेदना कहलाती है। यह प्रायः तीन भागोमें 
विभाजित की जा सकती है--१. जिसे हम शरीरके किसी 
भागमे निश्चित कर सवे, जेसे आधात, जून आदि; 
२. जिसे हम संशयात्मक रूपमें निश्चित कर सके, यह पेट 
आदि अवयव-विद्येषकी साधारण क्रियासे उत्पन्न होती है; 
३. प्राणीकी सामान्यावस्थामें होनेवाली वे संवेदनाएँ, 
जिन्हे कही भी निश्चित न कर सकें, जैसे, भूख प्यास । 
सनायविक संवेदनाएँ ग्रन्धि तथा पेशी आदिके संचालनसे 


संश्यवाए--संस्छूद (भाषा) 
उत्पन्न होती है । --आ० प्र० दौ० 
संशयवाद-पाश्चात्य दशेनमे संशयसे आधुनिक ज्ञान- 
मीमांसा आरम्म होती है (देकातें)। शब्दप्रामाण्य अथवा 
अन्धश्रद्धाके प्रति सन्देह विवेकबाद अथवा प्रशावाद (रैश- 
नेलिज्म)की ओर बढ़नेकी पहली सीढी है । सप्रश्न जिज्ञासु 
धीरे-धीरे वैज्ञानिक साधनोकी अपूर्णतातक पहुँचता हे और 
उसे छगता है कि कुछ ज्ञात है, उससे अज्ञेय और भी 
बहुत-कुछ है । ईश्वर है या नहीं इस प्रश्नका उत्तर ऐसे 
ही 'शायद हो, 'शायद न हो वाले स्याद्ादी (ए््नौस्टिक) 
ढंगने दिया जाता है। साहित्यकी समीक्षामे इस प्रकार- 
के संशयवादते बद्धमूल घारणाओ, पूर्वाग्रहों और 'बावा- 
वाक्य प्रमाणम्‌ पर आधात पहुँचा । कला या साहित्यका 
एकमात्र उद्देश्य नेतिक शिक्षा या उपदेश हो, इस मध्य- 
युगीन धारणाकों संशयवादने बड़े धक्के दिये। परिणाम 
यह हुआ कि वाल्तेयर या बर्नार्ड शॉ जैसे साहित्यिकोको 
अपने पसमयमें बहुत जन-विरोध सहना पडा ! 
संशयवादी मनोबवृत्ति जब एक स्वयं बद्धमूल मनोदृत्ति 
बन जाती हे तो वह 'सिनितिज्म' कहलाती है। ऐसे 
लोगोंमे सभी उच्चतम मूल्योंके प्रति एक प्रकारका तुच्छता- 
बोधक अनादरभाव जागता है। उन्हें 'सिनिक' कहते है । 
इससे उलठे 'स्केप्टिक' वह है, जो प्रश्न-भमरी मनोवृत्तिवाला 
व्यक्ति है, जो सहजविश्वासी नहीं हे। बीसवी शत्तीमे 
विज्ञानके आविष्कारोंने हमारी कई भोली (मिथ्या) 
धारणाओको खप्नोंकी तरह चकनाचूर कर दिया है। 
विशेषतः गत दो महायुद्धोंके बाद तो मनुष्यकी अनेक 
अ्रद्धाएँ जड-मूलसे हिल चुको है। इस मनोदशाको दर्शन 
तथा साहित्य-समीक्षाके क्षेत्रमें 'स्केप्टिकल' या सन्देहवादी 
कहा जाता है । हमारे यहाँ नास्तिक-दर्शनोसे यह प्रवृत्ति 
आरम्भ हुई थी, बादमे सनन्‍्तों और सुधारकोंने इस वृत्तिको 
प्रोत्साहन दिया, परन्तु मानवतामान्रमे अनास्था जाग 
गयी हो, ऐसी स्थिति नहीं पेदा हुई । उलटे रवीन्द्रनाथ, 
गान्धी या अरविन्द--समी अन्ततः श्रद्धावादी चिन्तक है 
ओर उनका प्रभाव भारतीय साहित्य और समीक्षापद्धति- 
पर अधिक है । - प्र० मा० 
संश्केषण (8ए:/४७४8)-दे० (विश्लेषण! । 
संसूष्टि-अलंकारशास्मे एक प्रकारका सम्मिलित अल 
कार; एक छन्‍्द अथवा वाक्यसमूहमे दो या दोसे अधिक 
शब्दालंकारों था अथीलुंकारोंका सम्मेलन जब 'तिल- 
तण्डुलू-न्यायसे, अथौत्‌ परस्पर निरपेक्ष रूपसे होता हे, 
उसे संसृष्टि कहते है । जिस प्रकार एक पान्नमे रखे हुए 
तिल और चावल साथ रहते हुए भी परस्पर पृरथक्‌ रहते 
हैं, उसी प्रकार संसृष्टिमें एक पद्य या वाक्यसमूहमे अनेक 
अलकारोंका सम्मेलन परस्पर असम्बद्ध अथवा निरपेक्ष 
सावसे होता हे । भामहके काव्यालंकारसे यह अलूकार 
मिलता है--“वबरा विभूषा संसृष्टिबेहलंकारयोगत: (३:४९), 
बहुत अलकारोंके योगसे विभूषित अलंकार | वामनने 
काव्यालकारसूजबृत्ति'में मिन्न भाव व्यक्त किया है-- 
“अलंकारस्यालंकारयोनित्व संसष्टिए” (४, ३ : ३०), अर्थात्‌ 
एक अलंकारका दूसरे अलंकारके साथ कार्यकारणभावसम्बन्ध । 
मम्मटने प्राचीनोंकी ध[रण।की अपेक्षा रुव्यककी विवेचना- 
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का अनुमोदन किया हे--“रोपष्टा संधृश्रितासां भेदेन 
यदिह स्थितिः” (का० प्र० १० : १३९), पूर्बप्रतिषादित 
अलंकारोकी परस्पर निरपेक्षतामे भी एक अवश्थितिका 
चमत्कार । विश्वनाथने निरपेक्ष स्थितिपर हो बल दिया 
है। हिन्दीके आचार्योंमे इस अलुकारके प्रमुख विवेचक 
चिन्तामणि, सोमनाथ तथा भिखारीदास है। दासने भी 
शब्दभेदसे मम्मटके लछक्षणका निरूपण किया है--“एक 
छन्दमे जहें परे, अलंकार बहु दृष्टि । तिरू तन्दुरूसे है मिले, 
ताहि कहे संसूष्टि” (का० नि० : ३) । 
संसष्टिके तीन भेद किये गये हे--१. शब्दालंकार 
संसष्टि, जिसमे दो या दोसे अधिक केवल शादालंकारोकी 
निरपेक्ष स्थिति हो; २. अर्थाल्कार संसूष्टि, जिसमें केवल 
अर्थोलंकारोंकी परस्पर निरपेक्ष स्थिति हो; १. उम्या- 
लंकार संसृष्टि, शब्दालंकार और अर्थालुकारकी परस्पर 
निरपेक्ष स्थिति । (क) शब्दालंकार संसृष्टिका उदा०-- 
“कुण्डल जिय रक्षा करन, कवच करन जय बार | करन 
दान आहव करन, करन करन बलिहार” (अ० मं०, 
६४ १)। इसमें लाटानुप्रास, यमककी संसूष्टि हे। (ख) देवका 
अर्थीढंकार संसष्टिका उदा०--“बिद्रुम और मधूक जपा 
गुललाका गुरूबकों आभा लजावति। देवजू कंज खिले 
ट्टके हटके भथ्के खटके गिरा गावति। पॉच धरे अछि 
छोर जहाँ तेहि ओरतें रंगकी धार-सी आवति। मानों 
मजीउठकी माट ढुरी इक ओरतें चॉदनी बोरति जावति”। 
यहाँ पूर्वाडके दोनों पद्ोंमे विद्रम आदि प्रसिद्ध उपमानोंका 
अपकर्ष वर्णित है, अतः प्रतीप अलंकार है। उत्तराषधमें 
उक्त विषय उत्प्रेक्षा हे। स्पष्टलः दोनों अर्थोलंकारोंकी 
संसष्टि हे। इसी प्रकार 'निराला'की पंक्ति हे--“'सखी 
नीरवताके कन्पेपर डाले बॉह, छोॉह-सी अम्बर-पथसे चली । 
इसमें रूपक और उपमा अर्थाल्कारोंकी संसृष्टि है। (ग) 
उभयालकार संसृष्टिके उदाहरणरूप निराला की प॑क्तियाँ-- 
“जीवन प्रात समीरण-सा लूघुविचरण निरत करो, तरु 
तोरण तृण-तृणकी कविता, छवि मधु सुरभि भरों” | यहाँ 
पूर्वार्द्धमं उपमा, उत्तराध॑ में त, र, णकी आवृत्ति होनेसे 
वृत्त्यनुप्रास और छवि मधु'में रूपक अलंकारोकी परस्पर 
निरपेक्ष रूपसे स्थिति है। शब्दालकार और अर्थोलंकारकी 
निरपेक्ष एकत्र स्थिति होनेसे, यहाँ उमयालकार संसृष्टि है । 
हिन्दी रीति-साहित्यमे इस अलकारका कलात्मक प्रयोग 
हुआ हे, पर आधुनिक काव्यमें मी मेथिलीशरण गुप्त, राम- 
चरित उपाध्याय, प्रसाद, पन्‍त, महादेवी, निराला 
आदिके काव्योमें भी इसका काव्यात्मक प्रयोग मिलता 
हे । ““वि० स्ना० 
संस्कृत (भाषा)-इस दब्दसे आर्य परिवारकी हिन्द- 
ईरानी शाखाके भारतीय अंशके प्राचीन स्वरूपका बोध होता 
है। संस्कृत शब्दका अथ॑ संस्कार की हुईं, मॉजी हुई, 
परिष्कृत समझना चाहिये । इसका विषम अर्थवोधक शब्द 
प्राकृत हैं। प्राकृतसें सामान्य जनकी भाषाका और संस्कृतसे 
शिष्ट जनकी भाषाका बोध होता है । यह स्थिति भारतवर्षके 
इतिहासमें प्राचीन कालमे किसी समय रही होगी । संस्क्ृत- 
को देववाणी भी कहते है, जिसका अभिप्राय यह है कि यह 
देवोंकी भाषा है । इसीमे वेद मिछते हैं, जिनको भारतौय 
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परम्पराकी दृष्टिते अपोर्तेय और चतुमुंख ब्रह्माके मुखोंसे 
प्रकठित समझा जाता हे। संस्क्ृतको आकृतिके आधारपर 
हिलष्ट योगात्मम माना जाता है। इस भाषाके अस्तित्वका 
सर्वप्रथम प्रमाण ऋग्वेद है | संस्कृत किसी समय भारतीय 
आयोके शिष्ट समाजक्ी बोली थी। वर्तमान समयमे संस्क्ृत 
भाषाकी मादुभापाके रूपमे बोललेवाकोकी संख्या कोई 
५०० है। अनुमान यही है कि इस जनसमुदायने श्रद्धाके 
कारण संस्कृतकीं जनसंख्याकी गणनाके अवसरपर मातृ- 
भाषा लिखा दिया है। वस्तुतः इसकी भी मातृभाषा 
बतंमान भारतीय भाषाओंमेसे कोई होगी ! 

संस्कृत सापाके दो स्वरूप स्पष्ट प्रतीत होते है । एक 
वेदिक अथवा छान्दस्य ओर दूसरा लौकिक। पाणिनिने 
अष्टाध्यायी में इस वेदिक अथवा छान्दस भाषाके विशिष्ट 
नियम दिये है, जिनसे लोकिक माषाका भेद स्पष्ट हो जाता 
है । ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामबेद ओर अथर्ववेदकी ही भाषा 
बैदिक या छान्‍दस कहलाती है। इन सहिताओके उत्तर- 
कालके ग्रन्थोकी भापाकों लोकिककी संज्ञादी गयी है। 
पाणिनिके व्याकरण “अष्टाध्यायी के सम्मत पदोंको ही शुद्ध 
माना जाता है और यदि ऋषियो द्वारा निर्मित किसी गंथ 
(रामायण, महाभारत आदि) मे अपाणिनीय प्रयोग मिलता 
है तो उसे अशुद्ध न कहकर आर्ष प्रयोग' माना जाता है । 
अन्यत्र अपाणिनीय प्रयोग अशुद्ध ही समझे जाते है। 
संस्कृत भाषामें शब्दोमें कई व्यंजनोंकी स्थिति साथ-साथ 
रह सकती थी, किन्तु एकाधथिक स्वर साथ-साथ नहीं रह 
सकते थे । यह स्थिति आगे चलकर प्राकृतोंमे विलकुछ उलट 
गयी और उनमें दोसे अधिक व्यंजन एक साथ नहीं 
रह सकते थे, किन्तु एकाथिक स्वर साथ-साथ प्रयोगमें 
आते थे। पद-रचनाकी दृश्िसे संस्कृत एक जटिल भाषाका 
स्वरूप रखती है। इसमें आठ विभक्तियाँ, ६ कारक, १० 
धातुगण, परस्मेपर और आत्मनेपद, तीन वचन, तीन 
वाच्य आदि यथेष्ट व्याकरणात्मक थाराएँ है। पाणिनिने 
अपने व्याकरणके द्वारा इस भाषाका एक परिनिष्ठित स्वरूप 
उपस्थित किया । वही सर्वेश्षम्मत और शुद्ध स्वरूप अभी- 
तक माना जाता है । >-बा० रा० सत० 
संस्कृत (साहित्य)-संस्कृत साहित्यके दो विभाग किये 
जाते है--वैदिक और लौकिक । वैदिकके अन्तर्गत ऋग्वेद, 
यजुर्वेद, सामबेद और अथर्ववेद नामकी संहिताएँ, 
बआाह्मणगनन्‍्थ, आरण्यक ओर उपनिषद्‌ आते है। ऋग्वेद 
दस मण्डलोंमें विभाजित हे ओर इसमे कुछ १०२८ सूक्त 
हैं। सूक्तोंमे ऋचाएँ है, जो अनुष्डभ , गायत्री आदि वेदिक 
घन्दोंमे हैं। इन मन्त्रोंमे देवोकी प्रार्थना, उपासना और 
स्तुति सर्वत्र व्याप्त है। यजुर्वेदकी दो शाखाएँ है--शुक्ल- 
यजुवेंद ओर क्ृष्णयजुर्वेद | शुक्लयजुर्वेदमे ४० अध्याय है, 
कृष्णयजुर्वेदकी चार शाखाएँ है । यजुवेदमं ऋग्वेदके 
बहुत-से मन्त्र है। इस वेदका अधिकांश पद्ममे है ओर 
थोडा-सा कही-कही गद्य । यजुर्वेदके मन्त्रोंका विनियोग 
सर्ववा यज्ञके लिए है । सामबेदके केवछक ७५ मन्त्र 
अपने है और शेष सब ऋग्वेदसे उद्धृत हैं। इस 
'वैदमें मन्त्रोंका संग्रह गानकी दृष्टिसे किया गया है । 


अथर्षवेदकी दो शाखाएँ प्राप्त हैं--शौनक और पैष्पलाद । 
च्श््ज्‌ 
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संस्कृत (साहित्य) 


शाोनक अधिक प्रचलित हे । उसमें २१ काण्ड और दस 
सूक्त है । इस बेदका छठा भाग प्रायः गबमें है, रोष सभी 
पद्यमे । अथवंबेद विषयकी दष्टिसे शोष तीन वेदोले काफी 
भिन्न है। इसमें जादू , ठोना, वशीकरण आदि दिषयोके 
मन्त्र भी सम्मिलित है। साथ ही राष्ट्र-प्रेमके सूक्त भी पाये 
जाते है | विद्वानोका मत है कि अथवबेद एक भिन्न स्तरकी 
रचना हे ओर कार तथा संस्कृतिकी इृशिसे ऋग्वेदसे 
यथेष्ट दूर है। यह निविवाद हे कि इन चारों वैदिक 
संहिताओमे ऋग्वेद संहिता सबसे पुरानी हे! ऋग्वेदमें 
भी प्रथम और दशम दो मण्डल बादके मादम होते हैं । 

ब्राह्मणग्रन्थमें कर्मकाण्डके मुख्य प्रश्नोपर समाधान 
ओर विचार संकलित है। इन भ्रन्थोंस ही किस यज्ञमें 
किस मन्त्रका विनियोग हे, इस बातका पता चलता है। 
इनमे जहॉ-तहाँ छोटी-छोटी कथाएँ भी संगृहीत है, जो 
उछिखित विचारोंकी पोषक हे। प्रत्येक बेदके आह्यण 
अलग-अलग है। ऋगेदके दो ब्राह्मण है. ऐितरेय” और 
“बीषीतकी' । शुक्कयजुर्वेदका 'शतपथ ब्राह्मण है । आरण्यक 
भी प्रत्येक वेदके अलग-अलग है और इनमे ब्राह्मणग्रन्थोमे 
आये हुए विषयोंका विस्तार हे । वेद, ब्राह्मण और आरण्यक 
इन तीन मार्गोंसे मुख्य रूपसे कर्मकाण्डका विषय है और 
उसकी दृष्टिसे इनको मन्त्रपरक, विधिपरक और अर्थवाद- 
परक कहते है | आयेधर्मके कुछ सम्प्रदाय (यथा आर्यस्तमाज) 
केवल बेदिक संहिताओको अपौरुषेय मानते है। शेष 
ब्राह्मण, आरण्यक ओर उपनिषद्‌ तीनों मागोकी पोरुषेय, 
समझते है । 

उपनिषद्‌ ग्रन्थ आरण्यकोंसे सम्बद्ध है, किन्तु विषयकी 
दृष्टिते ये उससे स्वेथा मिन्न है । इनमे कर्मकाण्डका लेशमात्र 
भी नही है । इनका विषय हे ईश्वर ओर प्रकृति ओर उनका 
परस्पर सम्बन्ध। कर्मेकाण्डके सम्यकू पालनसे स्वर्गकी प्राप्ति 
होती हे, किन्तु ईश्वर, जीव और प्रक्नतिका ठीक-ठीक खरूप 
और सम्बन्ध जान लेनेसे मुक्ति मिलती है, जिसमें शाश्वत 
आनन्द हे। इसी ज्ञानकों अह्मविद्या कहते हे । उपनिषदोंमे- 
से कोई-कोई, यथा--ईह', वैदिक संहिताओंके भाग है। 
सव मिलाकर १०८ उपनिषद्‌ है। जिनमेसे 'ईश”, 'कठ, 
क्रैना, प्रशन!, खिताखर', झुण्डका, 'माण्द्रक्या, बुहदा- 
रण्यक', छान्दोग्य', ऐतरेय', 'तैत्तिरीय', 'मैत्रायण' और 
वीषीतकी' प्रनचीन है, रोष अपेक्षाकृत अवीचीन है । इनमें 
अछोपनिषद्‌” भी है, जो स्पष्ट ही मुसलमानोंके समयमें 
भारतीय इतिहासके मध्यक्रालमे बना होगा । उपनिषदोंके 
भाष्य विभिन्न सम्प्रदायोके अनुमार मिलते है और उनके 
तत्वोके विषयमे बहुत वाद-विवाद है, तथापि विषयकी 
दृष्टिसे ओर मनुष्यकी आध्यात्मिक आकांक्षाके विचारसे इस 
साहित्यके समान उत्द्ृष्ट वाद्यय संसारमें अन्यत्र दुंस है । 

प्राचीन कालमे अध्ययूनका एक ही विषय था और 
बह था वेद । ब्राह्मणका मुख्य कतेव्य था वेदाध्ययन । यह 
अध्ययन भी निष्कारण और निष्प्रयोजन करना होता 
था। वेढके ध्षाव बेदांयोदा सी अध्ययन आवश्यक था । 
वेदांग & हे--शिक्षा, व्याकरण, छल्द, निरुक्त, ज्योतिष 
ओर करप । शिक्षामे वेदमे आयी हुई ध्वनियोंका विवेचन 
है। व्याकरणमे पदोंका विश्लेषण ओर सम्यक ज्ञान है । 





संस्कृत (साहित्य) 


है। निरुक्तमेः वेदिक शब्दोंके अर्थोद्दो व्याख्या है। 
ज्योतिपमे काल-सम्बन्धी मौमांसा और कब्पमें कर्मकाण्डका 
विवरण मिलता हैं। इन वेदांगोंका बीज हमे ब्राह्मण- 
ग्रन्‍्थोमे ही प्राप्त हो जाता है । शिक्षा ओर व्याकरणका 
प्रारम्भिक ज्ञान हमे प्रातिशाख्योसे मिकता हो। प्रत्येक 
वेदके अलग-अलग प्रातिशाख्य है। व्याकरणका सबसे 
प्राचीन ग्रन्थ पाणिनिकी अष्टाध्यायी' हे । पाणिनिने स्वयं 
अपने पूर्ववर्ती बेयाकरणोका उल्लेख किया है, जिससे स्पष्ट 
है कि उनके समय (प्रायः चोथी शताब्दी इ्सापूर्व)के 
पहले भारतमे व्याकरणके अध्ययनको विशेष परम्परा 
थी। निदानसूत्रोमे वेदिक छन्दोके नाम ओर लक्षण दिये 
हुए है । इसके अतिरिक्त पिंगलका 'उन्दःसन्न' भी प्राचोन 
ग्रन्थ है, पर उसमे बैदिक छन्‍्दोका वर्णन नही है। प्रायः 
है० पू० ८००के आस-पास रचित “निरुक्तो यास्क मुनिको 
कृति है । यास्कने पूर्बवर्ती बहुतसे नेरुक्तोंका उल्लेख किया 
है, किन्तु उनके ग्रन्थ नही मिलते है । यास्कके सामने 
निघण्ट (वैदिक शब्दकोश) था। इसीकी उन्होने व्याख्या 
की है । प्रत्येक यश्षकी पूर्तिके लिए समयका ठीक ज्ञान 
आवश्यक था ओर पस्मय सूर्य, चन्द्रमा तथा अन्य ग्रहों 
और नक्षत्रोंदो गतिसे ही मालूम किया जा सकता है। 
जिस ग्न्थमे ये बातें संग्रहीत हों, उस्तीकोी ज्योतिष कहेगे । 
दुर्भाग्यसे ज्योतिषका कोई पुराना ग्रन्थ प्राप्त नही हुआ 
है। कल्प, अर्थात्‌ विधिका व्याख्यानात्मक वर्णन ब्राह्मण- 
ग्न्थोमं मिलता है । इसी विषयको कब्प-सन्नोंमे संग्रह 
किया गया हे। कव्प-सूद्र चार भागोमें विभक्त है-- 
श्रीत, गृह्य, धर्म और शुल्ब। औत सूत्नोंमे बेदिक यशज्ञोंदी 
विधि हे, ग़ह्ममे जातक आदि संस्कार, धर्म-सत्रोमें नीति, 
धर्म, रीति-रवाज ओर वर्णाश्रमोके कतंव्य तथा शुब्वमे 
यशवेदीके निर्माणकी विधि दी हुई है । 

वैदिक सहिताओके निर्माणकालके विषयमे कई मत 
हैं। भारतीय परम्पराके अनुसार ये संहिताएं अपीरुषेय है 
ओर प्रत्येक कब्पके प्रारम्भभे मानसी सश्कि उपरान्त 
प्रकट होती है। ऐतिहासिक दृष्टिसे इनका समय विभिन्न 
विद्वानोंने ३०० इं०पू०्से लेकर १००० ईं०पू०तक माना 
है और अपने-अपने मतके पोषणमें विविध तर्क दिये है । 
जिस संस्कृतिका रूप इनमे, विशेषकर ऋग्वेदसंहितामे 
मिलता है, वह ई०पू० १५००के रगभग अवश्य वर्तमान 
था । ब्राह्मणग्रन्थों, पुराने उपनिषदों ओर सूत्नग्रन्थोंका समय 
ई०पू० १०००से लेकर २०० ईं०पू०तक माना जाता है! 

वैदिक साहित्यके बाद हौ इतिहासका महृत्त्त हे और 
संस्कृतमें महाभारत तथा 'रामायण' ये दो गन्थ इस ओणी- 
में प्रसिद्ध है। भाषा और रौलीकी दृष्टिति 'महाभारत' 
रामायण से पुराना हे । यद्यपि 'रामायण'का विषय 
रामचरित चेतायुगका हे ओर 'महाभारत'का विषय कौरव- 
पाण्डव-युद्ध द्वापरयुगका हे। 'महाभारत'मे कई बार 
परिवर्धन हुआ और इसका अन्तिम रूप ई०पू० तीसरौ- 
चौथी शताब्दीमें निश्चित हो गया होगा। इसमें भी कई 
अंश प्रद्षिप्त हैं, जो सम्मव है कि इसवी सन्‌के बाद जोड़े 
गये हैं । महाभारतमें १८ पर्व हैं और इन पर्बोर्मे वहुत- 
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से आख्यान भरे पड़े है। ज्ञान-विजशञानकी दृष्टिसे यह 
ऐसा सण्डार है कि इसमें मनुष्यकी जिशासाको तृप्त करने- 
के लिए प्रायः सारी स्ामग्ी मिरू जाती हे। इसीलिए 
इसको पॉचवों वेद भी कहते है। इसी ग्न्थका एक अंश 
“भगवदगीता” है, जिसमें १८ अध्याय है। निश्चय ही 
यह १८ अध्यायोंकी गीता युद्ध-भूमिमें नहीं सुनायी जा 
सक्षी होगी। क्ृष्ण द्वारा अर्जुनकों दिये गये उपदेशकों 
सारभूत मानवार महाभारतकारकी यह रचना है। नहो- 
पाख्यान, :'दुलोएज्याए, साविन्रीकधा आादि सहतसों 
विषय महाभारतमे मिलते है, जिनके आधारपर उत्त्र- 
कालके ललित साहित्यकी रचना हुई । 

'रमायणकोी आदिकाब्यकी संज्ञा दी गयी है और 
ऋषि वाल्मीकि इसके रचयिता हे। मारतीय परम्पराके 
भनुसार वेदसे बाहर छन्दकी रचना सर्वप्रथम इन्होंने की । 
(रामायण में सात काण्ड है। कुछ पश्चिमी आलोचकोंकी 
इष्टिमे प्रथम, अथोत्‌ बालकाण्ड और अन्तिम, अर्थात्‌ उत्तर- 
काण्ड बादके जोड़े हुए अंश है । 'रामायण' भी 
'महाभारत'की तरह आख्यानग्रन्थ है और इसके आधार- 
पर उत्तरकालके रूलित साहित्यमें बहुतरी रचनाएँ हुई हैं । 

संस्कृतके छलित साहित्यकी कई वर्गों विभाजित 
करते हे-महाकाव्य, खण्डकाव्य, नाव्यसाहित्य, गद्यकाव्य, 
चम्पू , कथासाहित्य आदि । 

महाकाव्यका प्रारम्भ रामायण से ही होता हे । इसके 
नायक धीरोदात्त राम हैं और सातों काण्डोंमे बहुतसे 
सर्ग है । प्रकृति और मानवका विदशद वर्णन है। उत्तम 
काव्य प्राप्त है । इसके उपरान्त अश्ववोषके दो महाकाव्य 
बुद्धचरित!' और 'सौन्दरनन्द' आते है और तत्पश्चात्‌ 
कालिदासके दो अन्य कुमारप्म्भवो और रघुवंश' । 
भारविका 'किराताजुनीय', माघका 'शिशुपाल्वध!' और 
श्रीहर्षका 'निषधीयच्रित' इस अणीके उत्तम ग्रन्थ है। 
इनके अतिरिक्त बहुत-से महाकाव्योंकी रचना हुई है । 
इन्हींमें धयर्थक (यथा--राघवपाण्डवीय) काव्य भी आते 
है। संस्कृतके महाकाव्योंके आदर्शपर प्राकृतमे भी महा- 
काव्योंदी रचना हुईं । इनमें प्रवरसेनका सितुबन्ध' ओर 
वाक्पतिका गौड़बंध” अधिक प्रसिद्ध है । 

खण्डकाव्यमें नायकके सम्पूर्ण चरित्रका चित्रण नहीं 
होता । वह महाकाव्यका विषय है | इसमे नायकके जीवन- 
से सम्बद्ध कोई अंश ही लिया जाता है। खण्डकाव्योंमें 
सर्वप्रथम ग्रन्थ कालिदासका 'मेघदूत' है, जिसमें शापग्रस्त 
एक यक्षने अलकास्थित अपनी प्रेयस्ती पत्नीके पास मेघ द्वारा 
सन्देश भेजा था | यह कालिदासकी अभूतपूर्व करपना हे । 
इसमें मन्दाक्रान्ता छन्दमे उत्तम प्रकृति-वर्णन और मान- 
वीय भावोंका चित्र है। सम्पूर्ण गन्धमें प्रायः सवा सो पद्च 
है, किन्तु इस संक्षिप्त रूपमें कालिदासने इतना काब्य- 
सौन्दर्य भर दिया है कि यदि उनकी अन्य कोई कृति न 
भी उपलब्ध होती तो भी उनकी गिनती संसारके श्रेष्ठ 
कवियोंमें की जाती। 'मेघदूत'के ही आदरशपर अन्य दूत- 
काव्य, यथा धोयी कविका 'पवनदूत” ओर वेदान्तदेशिकका 
'हंससन्देश” आदि बने । दूतकाव्योंके अतिरिक्त अन्य खण्ड- 
काब्य भो हैं। इनमें आंगारतिकक', घटथ्कर्परकाश्य, 
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अमरुकशतक!, भर्तृंहरिशतका, योगिनीविलास', “आयौ- 
सप्तशती, गीतगोविन्द! आदिकी गणना होती है । 

भारतीय परम्पराके अनुसार नाव्यके प्रथम रचयिता 
भरत मुनि हैं, जिन्होंने जनसाधारणके उपकारार्थ नाव्य- 
वेद बनाया। इन्हींके नामसे प्रसिद्ध 'नाव्यशास्त्र” नामका 
अन्य प्राप्त है, जो भाषा और शैली आदिकी दृष्टिसे ईसवी 
तीसरी शताब्दीके पूर्वका नहीं माना जाता। नाथ्यके 
किप्ती-न-किसी रूपके सर्जनका प्रथम उल्लेख हमें पतंजलि- 
के महाभाष्य'मे मिलता है और उपलब्ध नाव्यसाहित्यमें 
अश्ववोषका शारद्वती पुत्र-प्रकरण” (सारिपुत्त-पकरण) और 
कालिदासकी कृतियोँ (अभिज्ञानशाकुन्तल, विक्रमोर्वशीय, 
मालविकारि्निमित्र) सर्वप्रथम आती हैं । कालिदास न 
केवल भारतके सर्वश्रेष्ठ कवि हैं, बल्फि सर्वश्रेष्ठ नाव्यरचयिता 
भी हैं। इनके स्थितिकालके विषयमें मतभेद है, किन्तु 
अधिकांश विद्वान्‌ उन्हें चन्द्रयुप्त द्वितीय (चतुर्थ शताब्दी 
ईसवीके उत्तरार्ध और पंचमके पूर्वार्द)के समयका मानते 
हैं। कालिदासने भास, सौमिल्ल, कविपुत्र आदि नाव्य- 
क्रारोंका उल्लेख किया है, इनमेसे भासके 'सवप्नवासवदत्ता- 
का एक संस्करण 'स्वप्ननाटक के नामसे गणपति शाखत्रौकों 
प्राप्त हुआ था। इसके साथ प्रतिज्ञायौगन्धरायण', “चारु- 
दत्त” आदि १२ अन्य नाव्यग्रन्थ भी मिले थे। शास्त्रीजी 
इन सबको भासकृत मानते थे। सम्भव है, इनमेंसे कुछ 
अपने मूल रूपमें भासकृत रहे हों । शैलीकी इृषटिसे 
भमृच्छकटिक' भी पुराना रूपक है ओर इसकी रचनाका 
समय कालिदासके कुछ ही बाद माना जाता है। श्रीहृर्षका 
एक नाटक 'नागानन्द” ओर नाटिकाएँ रवत्नावली! और 
“प्रयदर्शिका' प्रसिद्ध है । ये शरहृर्ष महाराज हर्षवर्धन ही 
है। इनके उपरान्त भवभूति आते हैं, जिनका स्थान 
नाटककारकी दृष्टिसे कालिदासके बाद आता है। इनके दो 
नाटक 'महावीरचरित'ं और 5त्तररामचरितों तथा एक 
प्रकरण 'मालतौमाधव' उपलब्ध हे।ये यशोवर्माके सम- 
कालीन थे । इनके अतिरिक्त भट्टनारायणका विणीसंहार, 
“विशाखदत्त'का मुद्राराक्षणँ, मुरारिका अनर्धराधव', 
जयदेवका 'प्रसन्नराधव” आदि अन्य प्रसिद्ध नाटक है । 
नाव्कोंके अतिरिक्त संस्कृतमे प्रवोधचन्द्रोद्य' आदि रूप- 
कात्मक नाटक और 'धरमैशर्माभ्युदय” आदि छायानाटक भी 
हैं। हनुमन्नाटका भी एक लोकप्रसिद्ध ग्रन्थ है, यद्यपि 
वह नाटक नहीं हे। संस्कृतके आदर्शपर प्राकृतमे सी 
नाव्यसाहित्य बना । इसमें सर्वग्रसिद्ध रचना राजशेखरकी 
कपूरमंजरी' है । 

संस्कृतमें गद्यमा सबसे प्राचीन आविर्भाव हमें यजुर्वेद- 
संहितामे मिछता हे। इसके उपरान्त आह्मण-अन्थों, 
आख्यानकों और उपनिषदोंमें सरल, सुबोध गद्यकी प्रचुर 
मात्रा हे। आगे चलकर आचार्योंने गद्यकी विशेषताएँ 
ओज ग्रुण और ध्षमाप्तप्रचुर शैली बतायी। इस दृटिसे 
सुबन्धुक्त वासवदत्ता', दण्डीका 'दशकुमारचरित” और 
बाण भट्टका हर्षचरित' और “कादम्बरी” रीतिबद्ध रलित 
साहित्यकी उत्तम रचनाएं हैं। इनमें भी कादम्बरी'का 
मुख्य खान है । 

गद्य और प्ममिश्रित रीतिबद्ध' रघनाको चम्पू कहते 


संस्क्ृत (साहित्य) 


है । इस विशेष अ्रेणीका सबसे प्राचोन ग्रन्थ त्रिविक्रम भट्ट- 
रचित “नरूचम्पू” अथवा 'दमयन्तीकथा” है और इसका समय 
दसवीं शताब्दौका पूर्वार्ड दे। इसीके आदर्शपर 'यशस्तिक', 
'रामायणचम्पूर, 'भागवतचम्पू! आदि अन्ध है । 

संस्कृतका कथा-साहित्य अत्यन्त प्राचीन है। वैदिक 
संहिताओंमे भी जहाँ-तहाँ कथाएँ मिलती है । ब्राह्मण-प्रन्थों 
ओर आरण्यकोंमे इनवी मात्रा और अधिक हो गयी | इस 
श्रेणीके साहित्यमे सबसे प्राचीन ग्रन्थ बृहतकथा' है । 
इसकी रचना पेशाची प्राकृतमे शुणाढ्यने की थी। इस 
ग्रन्थका मूल रूप अप्राप्य हे, किन्तु इसके दो संक्षिप्त संस्करण 
बृहत्‌कथामंजरी! और 'कथासरित्सागर! प्र।प्त है। 'बृहत्‌- 
कथामंजरी के लेखक क्षेमेन्द्र और 'कथासरित्सागर के लेखक 
सोमदेव ११वीं शताब्दी सैंसवीमे हुए। इन दो प्रसिद्ध 
ग्रन्थोंके अतिरिक्त ब्वहतकथा पर आधारित बुद्धस्वाभीका 
इलोकसंग्रह हे, जिसमें क्षेमेन्द्र ओर सोमदेवकी कथा सभेद 
है । इनके अतिरिक्त 'अवदानशतकों और आर्य सूरकृृत 
जातकमाला), बौद्ध पर्मप्रचारकक बोषिसत्तके चरितोक्रे 
कथा-संग्रह, वेतालपंचर्विशतिका', 'सिंहासनद्वात्रिंशतिकाएँ, 
शकसप्तति)! और 'भोजप्रबन्ध! अन्य कथा-संग्रह है, जिनमे 
कल्पना और अतिमानवचरित मुख्य रूपते दृष्टिगोचर 
होते हैं । 

भारतवर्षकी कथाओंमें पशु, पक्षी, देव, मनुष्य, असुर-- 
सभी ऐसी भाषा बोलते है, जिसे एक-दूसरे समझ सकते 
है। इसी दृष्टिते नीतिकथा-अन्थोकी रचना हुई है। इस 
्रेणीका प्रतिनिधि ग्रन्थ ंचतन्त्र' है, जिसमे पशु-पक्षियोंकी 
कथाओ द्वारा मनुष्यकी शिक्षा दी गयी है। “पंचतन्त्र'का 
अनुवाद फारसके बादशाह नोशेरॉने पहलवी भाषामें 
कराया । इसका अनुवाद सीरियाकी भाषामे ५७० इईणमें 
हुआ । फिर इसका अनुवाद हिज्ू, लेरिन, जमेन, इटालियन, 
ग्रीक आदि संसारकी सभी प्रसिद्ध भाषाओमे हुआ | मूछ 
“पंचतन्त्र' अब अप्राप्य है। प्रचलित 'पंचतन्त्रते पहलवी 
अनुवाद काफी भिन्न है । इसके अतिरिक्त 'तन्त्राख्यायिका' 
मिली है, जो 'पंचतन्त्र के सीरियाई अनुवादसे अधिक मेल 
खाती है | हितोपदेश' 'पंचतन्त्रका ही एक उत्तरफालीन 
संस्करण है । 

नीतिकथाके प्रचुर अन्ध जैन और बौद्ध साहित्योंमें 
मिलते है । कथाओोके द्वारा हर एक सम्प्रदायने अपने 
सिद्धान्तोंका प्रचार जनसमाजमे किया और इसके सूक्ष्म 
अध्ययनसे पता चलता है कि प्रत्येक सम्प्रदायने बहुधा 
एक ही कथाकों अपने-अपने सम्प्रदायकी इृष्टिसे भिन्न-भिन्न 
रूप दे दिया। 

आरम्भमे काव्य अलंकारपर आश्रित था और यदि 
वाक्यमें उपमा, अतिशयोक्ति आदि कोई अलकार प्राप्त हों 
तो उसे ही काव्यदी सज्ञा दी जाती थी। धीरे-धीरे काव्य- 
शास््रपर ग्रन्थ रचे गये। आरम्भमे उन्हे अलंकारशास््र 
कहते थे। काव्यके दो प्रमुख अग है--श्रव्य ओर दृश्य । 
हृश्य काव्यका सबसे पुराना शास्र भरत मुनिका नाय्यशास््र' 
है। इसके उपरान्त धनंजयका 'दशरूपक' आता है । सम्पूर्ण 
काव्यके सिद्धान्तोका विवेचन हमे दण्डीके काव्यादर्', 
वामनके 'काव्यालंकारसूत्ा, आनन्दव्धनके ध्ब॑न्यालेक!, 





संस्कृति 
मम्मटके काव्यप्रकाश!, विश्वनाथके 'साहित्यदर्पण” और 
पण्डितराज जगन्नाथके रसगंगाधर' में मिठता है। काव्यके 
सिद्धान्तों और रसानुभूतिके विषयमें जेसा विवेचन और 
विश्लेषण संस्कृतमे है, वैसा अन्यत्र अप्राप्य है । 

संस्कृत वाडमयमे इतिहासके अतिरिक्त पुराण नामसे 
१८ ग्न्‍्ध सम्मिलित हैं। पुराणका लक्षण है--“सर्म॑श्र 
प्रतिसर्गश्व वंशों मन्वन्तराणि च। वंशानुचरितं चेब पुराण 
पंचलक्षणम्‌”” । इस लक्षणके अनुसार पुराणोंमे सृश्टिकी 
उत्पत्ति, उसका स्ंहार, वंशावली, मन्वन्तरोका वर्णन ओर 
प्रसिद्ध राजवंश (सूर्यवंश और चन्द्रवंश)के राजाओका 
उबलेख और उनके चरितका वर्णन पाया जाता है । इसके 
अतिरिक्त उनमें अनेक कथाएँ, भारतवर्षके मौय, शुंग आदि 
राजवंशोंका वर्णन आदि बहुत-सी सामग्री मिलती हे। 
कई पुराणोंमें ज्योतिष, झरीरविज्ञान, अलुंकारशास्र, 
ब्याक्रण आदि विषय भी पाये जाते है। इनकी शैली 
बर्णनात्मक है, किन्तु 'भागवत' आदि कुछ पुराणोमे यत्र- 
तत्र उत्तम काव्यकी शैली भी मिलती हे । 

इन पुराणोकी रचना भिन्न-भिन्न समयमे हुई होगी। 
इनकी कुछ सामग्री काफी पुरानी है। पुराणोंका निर्माण- 
काल ईसवी सनू दूसरी-तीसरी शताब्दीते लेकर आठवीं- 
नवीं शताब्दीतक समझा जाता है। पुराणोंके कर्ता व्यास 
माने जाते हैं। सम्भव हे, इनकी देख-रेखभे प्राचीन 
पुराणोंका संकलन हुआ हो और बादके पुराण भी इन्हीके 
नामपे प्रवकछित हो गये हों। १८ पुराणेके अतिरिक्त १८ 
उपएशण भी हें। इनके भी कर्ता व्यास ही माने जाते है । 
एरणणन्साहित्यका महर्व उसदी सामग्रीके कारण है, 
जिसका उपयोग भारतवर्षके इतिहास, भूगोल, पुरातत्त्व, 
सभ्यता ओर संस्कृति आदिके अध्ययनके लिए किया जा 
सकता है, किन्तु इसको सामग्री ऐसे रूपमें हे, जिससे अम 
हो जानेकी अधिक सम्भावना है । 

दर्शनके मूल तक्तोंका बीज हमें वेदिक संहिताओंमें ही 
मिल जाता है। उत्तरकालीन बेदिक साहित्यमें इसका 
विशेष स्थान है। सांख्य, योग, वेशेषिक, न्याय, मीमांसा 
और वेदान्त, ये ५ दर्शन आस्तिक-दर्शन माने जाते है । 
इनके सूत्रमन्थ उपलब्ध हैं और इनके साष्य, टीौकाएँ और 
ब्याख्याएँ प्रचुर मात्रामे वर्तमान है। इनके अतिरिक्त 
संस्क्ृतमे जेन-दर्शन, बौद्ध-दर्शनपर भी यथेष्ट ग्रन्थ है । 
भारतमें चार्वोक-दर्शन प्रसिद्ध रहा है। बहुत-कुछ इन्हीं 
दर्शनोंके अनुसार भारतमें भिन्न-भिन्न धर्मों और सम्प्रदायो: 
'का अस्तित्व ह्व 

ऊपर वेदिक अन्थोंके धर्मसत्नोंका उछेख हो चुका है । 
धर्मसूत्रोंके अतिरिक्त स्मृतियां है। इनमें सबसे प्राचीन 
भमनुस्ति! है। अनुमान है कि यह किसी पधर्मसूच- 
 (मासवर्ध्मसूत्र)का इहत्‌ संस्करण है । इसका निर्माणकाल 
ईसाकी दूसरी-तीसरी शताब्दी समझा जाता है। इसके 
अतिरिक्त याजश्वल्क्यस्मृति', 'नारदस्मृति' और 'पाराशर- 
'स्वृति' सी प्रसिद्ध अन्थ हैं । 

वेदों और वेदांगोके अविरिक्त चार उपवेद है। इनके 
'साम हैं आयुर्वेद, गान्धवेवेद, धनुर्वेद और अर्थवेद । 
'भायुवेदके सबसे पुराने ग्रन्थ “चरकसंहिता' और 'सुश्रुत- 
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संहिता' हैं। 'सुश्नतस्तंहिता में शब्यनिकित्साका विशेष 
महत्त्व है । आयुर्वेदका अध्ययन भारतवर्षमे बहुत पुराना 
है और 'चरकसंहिता'का समय ईसापूर्ब दूसरी शताब्दी 
समझा जाता है । गान्धव्वेदका बीज सामवेदमें ही हे। 
भरतके 'नाय्यशास्त्र में इसका विशेष विवरण मिलता है। 
धनुर्वदका कोई पुराना ग्रन्थ नहीं मिलता। अर्थवेदपर 
सबसे प्राचीन ग्रन्थ कौटिल्यका अर्थशास्त्र! है। विश्वास है 
कि कोटिल्य और चाणक्य एक ही व्यक्तिके नाम है। अः 
शाखतमें राज्यप्रवन्ध, राजनीति, समाजका आधधिक संघटन 
आदि सभी विषय सम्मलित है । 

वेदिक शब्दोका कोश निघण्ठु था ओर उसवी व्याख्या 
निरुक्त । इसी परम्परामें लोकिक भाषाके भी कोश बने । 
प्राप्त कोशगन्थोमे सबसे प्राचीन अमर सिहका “अमरबोश 
है | इसका निर्माण-कार ईसवी सनकी चौशथी-पॉचबीं 
शताब्दी समझा जाता है। इसके उपरान्त ओर बहुत-से 
कीश बने । 

संस्कृत वाद्ययपर एक विहंगम दृष्टि डालनेसे पता 
चलता है कि इसमें मानव-जातिसे सम्बद्ध प्रत्येक विषयवी 
सामग्री है । यह वाझाय अत्यन्त समृद्ध ओर उपादेय है। 
वर्तमान भारतके साहित्यका स्रोत सर्वथा संस्कृत साहित्यमें 
उपलब्ध है । मनुष्यको उन्नत करनेके लिए जो सामग्री 
संसक्षत साहित्यमें उपलब्ध है, वह अन्यत्र दुर्लस है। 
आध्यात्मिक दृष्टिसे संस्कृतका साहित्य ससारवो सभी 
भाषाओंमें सर्वोच्च है । 

[सहायक ग्रन्थ--संस्कृत साहित्यका इतिहास : बलदेव 
उपाध्याय |] “ज+यथा० रा० स० 





संस्क्ृति-संस्कृति शब्द सम्‌ उपसर्गके साथ संस्कृतकी (डु) 


क्ृ (ज्‌) धातुसे बनता हे, जिसका मूल अर्थ साफया 
परिष्कृत करना हे । आजकी हिन्दीमे यह अंग्रेजी शब्द 
कल्चर का पर्याय माना जाता है संस्कृति शब्दका प्रयोग 
कम-से-कम दो अर्थोंमे होता है, एक व्यापक और एक 
संकी्ण अर्थमे । व्यापक अर्थमें उक्त शब्दका प्रयोग नर- 
विज्ञानमे किया जाता है । उक्त विज्ञानके अनुसार संस्कृति 
समस्त सीखे हुए व्यवहार अथवा उस व्यवहारका नाम 
है, जो सामाजिक परम्परासे प्राप्त होता है । इस अर्थमें 
सस्कृतिकों सामाजिक प्रथा' (कस्टम)का पर्योय' भी कहा 
जाता है। संकीर्ण अर्थमें संस्कृति एक वांछनीय वस्तु मानी 
जाती है ओर संस्कृत व्यक्ति एक इलाघ्य व्यक्ति समझा 
जाता है | इस अर्थमें संसक्षति प्रायः उन गुर्णोका समुदाय 
समझी जाती है, जो व्यक्तित्वकोीं परिष्कृतः एवं समृद्ध 
बनाते हैं । नर-विज्ञानियोंके अनुसार संस्कृति! ओर 
“उम्यता' शब्द पर्यायवाची है। 

हमारी समझमें संस्क्ृति और सम्यतामें अन्तर किया 
जाना चाहिये। समभ्यतासे तात्पयं उन आविष्कारों, 
उत्पादनके साधनों एवं सामाजिक-राजनीतिक संस्थाओंसे 
समझना चाहिये, जिनवो द्वारा मनुष्यकी जीवन-यात्रा सरल 
एवं खतन्‍्त्रताका मार्ग प्रशस्त होता है। इसके विपरीत 
संस्कृतिका- अर्थ चिन्तन तथा कलात्मक सनकी वे क्रियाएँ 
समझनी चाहिये, जो मानव व्यक्तित्व और जीवनके लिए 
साक्षात्‌ उपयोगी न होते हुए उसे समृद्ध बनानेवाली हैं । 


5६९ 


इस दृष्टिसे हम विभिन्न शास्त्रों; दर्शन आदिम होनेवाले 


चिन्तन, साहित्य, चित्रांकन आदि कलाओ एवं परहित- 
साधन आदि नेतिक आदशों तथा व्यापारोंकों संस्कृतिकी 
संज्ञा देंगे । मोक्षपर्म अथवा पूर्णत्वकी खोज भी संस्क्ृतिका 
अंग मानी जायगी । थोड़े शब्दोंमें ओर व्यापक अर्थमे किसी 
देशकी संस्कृतिसे हम मानव-जीवन तथा व्यक्तित्वके उन्त 
रूपोकों समझ सकते है, जिन्हे देश-विशेषम महत्वपूर्ण, 
अर्थात्‌ मूल्योंका अधिष्ठान समझा जाता है । उदाहरणके 
लिए, भारतीय संस्कृतिमे मातृत्व' और “स्थितप्रज्ञता'की 
स्थितियोकों महत्वपूर्ण समझा जाता है; ये स्थितियों जीवन 
अथवा व्यक्तित्वकी स्थितियाँ है ओर इस प्रकार भारतीय 
संस्क्षतिका अंग है । ++दे० 
संस्कृति, पाश्चात्य-पाश्चात्य संस्कृतिकी चर्चा प्रायः उसे 
एशियाई अथवा भारतीय संस्कृतिसे प्रथक्‌ करनेके प्रसंगमे 
आती है। पाश्चात्य संस्क्षृति मुख्यतः प्राचीन यूनान एवं 
आधुनिक यूरोप तथा अमेरिकाकी संस्कृति हे । मध्ययुगीन 
यूरोपकी संस्कृति भारतीय मध्ययुगकी भाँति धर्म तथा 
परलोकप्रधान थीं। प्राचीन यूनानी वैदिक, आर्योकी भाँति 
उतने परछोक-परायण नहीं थे। प्राचीन यूनानसे लेकर 
अबतक यदि हम यूरोपीय दर्शनकी तुलना भारतीय दर्शन- 
से करें तो एक बडा अन्तर दिखाई देता हे। भारतीय 
दर्शनमे मुख्यतः अपनी आत्माके ज्ञानपर जोर दिया गया 
है, वेदान्तका बह्म भी आत्मा ही है। भारतीय चिन्तामें 
मोक्ष नामक तत्त्वका भी बहुत महत्त्व है । मोक्ष आत्माका 
चरम गन्तव्य है। इसके विपरीत यूरोपीय दर्शनमे बाह्य, 
अर्थात्‌ भौतिक जगतकी व्याख्या तथा ज्ञानपर अधिक बल 
दिया गया है । दूसरे शब्दोमे कहा जाता है कि भारत 
तथा अन्य एशियाई देशोको अपेक्षा यूरोपकी अभिरुचि 
विज्ञानकी ओर अधिक रही है । इस तथ्यका एक महत्त्वपूर्ण 
निदर्शन यह भी है कि यूरोपके अधिकांश बड़े दाशैनिक 
गणितशाख्रके पण्डित और उनमेंसे कुछ वैज्ञानिक भी थे, 
जेसे अफलातून (प्लेटी), डेकार्ट, लाश्बनीज, काण्ट, रसेल, 
हाइटहेड आदि । यह रूक्ष्य करनेकी बात है कि भारतवर्ष 


ओर सम्भवतः चीनका मी, कोई दार्शनिक गणित-शाख्ती 
अथवा प्राणिशासत्रका ज्ञाता नहीं था । 


पाश्चात्य दाशनिकोने राजनीति, आचारशाशझ्र आदिके 
सम्बन्धमें भी व्यवस्थित चिन्तन किया है, जब कि भारतीय 
दाशनिक प्रायः इन चीजोके प्रति उदासीन रहे है। 
सम्भवतः इसी कारण यूरोपमे अनेक शासन-व्यवस्थाओंका 
जन्म एवं विकास हुआ, वहाँ अनेक राज्य-क्रान्तियों भी 
हुई । निष्कर्ष यह कि यूरोपीय विचारकोंकी, हमारे भारत- 
वर्षकी तुलनामें, सामाजिक-राजनीतिक व्यवस्थामें अधिक 
अभिरुचि रही है। वहॉके जध्यात्मवादी या प्रत्ययवादी 
विचारक प्रायः विश्वकी परश्रह्मकी अभिव्यक्ति कहते रहे है, 
मायिक नहीं। भारतकी अपेक्षा यूरोपके निवासियोंमे 
राजनीतिक तथा सामाजिक खतच्रताकी आकांक्षा अधिक 
बलवती रही है । आधुनिक यूरोप तथा अमेरिकाकी वैज्ञानिक 
मनोवृत्ति उनकी संस्कृतिकी स्थायी विशेषता बन गयी है । 
इस मनोदृत्तिके कारण पश्चिमके देश सहज ही समृद्धि- 
शाली ओर शक्तिमान्‌ बन सके हैं । 
जय 


संस्कृति, पाश्चाव्य- संस्कृति, भारतीय 


कक कम» “नी जकमन 3 जरा 


कतिपय यूरोपीय पण्डितोंके अनुसार राज्यके कानूनके 
प्रति आदर-भावना यूरोपीय संस्कृतिका एक महत्त्वपूर्ण 
तत््त हे। कानूनकी रक्षाके लिए शाक्तिका प्रयोग उत्त 
संस्कृतिमें बैध और आवश्यक समझा जाता है। इसकिए 
इस दृष्टिसे (नाश्रोपके अनुसार) यूरोपीय मनोबृत्ति भारतके 
प्राचीन आयौदी मनोदृत्तिके निकट और विशुद्ध एशियाई 
शान्तिबाद एवं अहिसावादसे भिन्न है । ऋ+दे० 
संस्कृति, भारतीय-भारतीय संस्कृतिकी परिभाषा देना 
अथवा थोड़े शब्दोंमें उस्तका वर्णन करना नितान्त कठिन 
है। कारण यह हे कि भारतके रुम्बे इतिहासमे उसकी 
संस्कृतिपर अनेक प्रभाव पडते रहे हैं, जिसके फलस्वरूप 
उसका रूप न्यूनाधिक परिवतित होता रहा है। भारतवर्ष 
अनेक जातियो, धर्मों तथा (नर-विज्ञानके अर्थमे) 'संस्कृतियों - 
का संगमस्थल बनता रहा है। स्वयं हिन्दू-धर्मके प्राचीन 
वेदिक रूप, कालिदासके समयके 'क्लासिकल' रूप तथा 
बादके पोराणिक रूपमे काफी अन्तर है। इसके अतिरिक्त 
इस देशमे समय-समयपर, विभिन्न प्रदेशोमे बौद्ध, इसलाम, 
इंसाई धर्म आदिका प्रभाव भी पड़ता रहा हे । यही बात 
भारतीय शासन-व्यवस्था, सामाजिक संगठन, दर्शन, 
साहित्य, कला आदिपर भी लागू हे । 
इस सबके बावजूद भारतीय संस्कृतिकी कुछ विशेषताएँ 
है, जो उसे दूसरे देशोकी संस्कृतियोंसे जुदा करती हैं । 
भारतीय पसंस्कृतिकी एक विशेषता है, उसको समन्वय- 
सावना । भारतवर्ष अनेक देवी-देवताओका देश रहा है, 
जहाँ धार्मिक पूजा एवं उपसनाके अनेक रूप साथ-साथ 
प्रचलित रहे है। स्वयं हिन्दू धर्मके अन्तर्गत अनेक दाशैनिक 
सिद्धान्त, अनेक उपास्य देवता एवं मोक्ष या निरवोण-प्राप्तिके 
लिए अनेक मार्ग (जेसे ज्ञानमा्गं, योगमार्ग, भक्तिमार्ग 
और कर्ममार्ग) स्वीकृत किये गये है। सामान्यतः हिन्दू 
मस्तिष्क इन विविध सिद्धान्तों तथा मार्गोके प्रति सहिष्णु 
रहा हे | यह सहिष्णुता एवं समन्वय-भावना हिन्दू संस्कृति 
अथवा भारतीय संस्कृतिदी एक प्रमुख विशेषता है। कहा 
गया हे कि जिस प्रकार समस्त नदी-नदोंका जल पमुद्रकी 
ओर जाता है, उसी प्रकार विभिन्न मार्गोसे चलते हुए 
मनुष्य एक ही गन्तव्यकी ओर अग्मसर होते है। 
भारतीय संस्कृतिकी दूसरी विशेषता उसके दर्नोंके 
इस मन्तव्यमे प्रतिफलित है कि जीवनका लक्ष्य (मोक्ष या 
निर्वाण) इस व्यावहारिक जीवन और जगतका अतिक्रमण 
करनेवाली स्थिति है। इस जीवन और जगतके मूल्य चरम 
नही है। इसके साथ ही भारतीय संस्कृति यह मानती है 
कि अच्छे-बुरे कर्मों फल अवश्य मिलता हे और इस 
जीवनमे समुचित प्रयल्ल करके हम परम पुरुषार्थ, अर्थात्‌ 
मोक्षकों प्राप्त कर सकते है। भारतीय आश्रम व्यवस्था इस 
बातपर जोर देतो हे कि जीवन-वात्राके मध्यविन्दुतक 
पहुँचकर मनुष्यकी सांसारिक भोगैश्वर्योंके प्रति उदासीन 
हो जाना चाहिये। यही शिक्षा कमयोग अथवा निष्काम- 
कर्मके सिद्धान्तमे भी निहित है | संक्षेपमे यह अनासक्तिकी 
शिक्षा भारतीय धर्म और संस्कृतिका आवश्यक और 
महत्त्वपूर्ण अंग है । उक्त अर्थमें अनासक्त रहते हुए मनुष्य 
संसारमे रहे ओर जीवनके वर्णाश्रमानुसारी कर्तब्योंका 














है। विशुद्ध रूपमे भारतीय अन्य सम्प्रदायों तथा धर्मोकी 
शिक्षा भी इसके अनुकूल ही है । हिन्द तथा भारतीय 
संस्कृतिका सबसे उद्गात्त रूप सस्कृत महाकाव्यों तथा बौद्ध 
धर्मकी शिक्षाओंमें प्रतिफलित हुआ हे । न-दे० 
संस्कृति, यूनानी-यनानी संम्कृति यूरोपको प्रथम महत्त्व- 
पूर्ण संस्क्ृति है, जिसने आधुनिक यूरोपीय संस्कृतिको 
प्रेरणा दी है। यूनानी लोग बहुदेववादी थे, किन्तु वे किसी 
अपोसुषेय ग्रन्थके विश्वासी नथे। उनकी मनोवृत्तिमे 
धामिककी अपेक्षा वैज्ञानिक तत्त्व प्रधान थे । यूनानियोंने 
गणित, विशेषतः ज्यामितिके क्षेत्रमें विशेष उन्नति की। 
अधिकांश यूनानी विचारक बुद्धिवादी थे। प्लेगे (अफलातून)- 
के अनुभार चरम तत्त्व बुद्धिगम्य है । उसके तथा अग्स्तूके 
मतमें बौद्धिक चिन्तनका जीवन आदर्श जीवन है। यों 
अरस्तूकोी यह भी मान्यता हे कि घर्मका मार्ग अतियोंको 
बचाकर चलनेवाला मध्यमार्ग है । 
यूनानी सोन्दर्यशास्त्र अनुपात तथा सीमाभाव (लिमिट)- 
पर गौरव देता है। अनन्त या भूमाकी धारणा यूनानियोंको 
प्रिय नही हे। 
यूनानी साहित्यमें महाकाव्य एवं नाटकोंका विशेष 
विकास हुआ । यूनानी साहित्यशास्त्रमे कविता नाटक तथा 
वक्‍तृत्व-कलापर विशद जिन्तन हुआ है । यूनानी नाटकमें 
तीन एकताओके निवाहपर बल दिया गया है । +-दै० 
संस्मरण-व्यापक रूपमे संस्मरण आत्मचरितके अन्तर्गत 
आ जाता है। परन्तु इन दोनोके धष्टिकोणमें मौलिक अन्तर 
हे। आत्मचरितके लेखकका मुख्य उद्देश्य अपनी जीवन- 
कथाका वर्णन करना रहता है। उसमे कथाका प्रमुख पात्र 
स्वयं लेखक होता है और अन्य इतिहासकी घटनाओं और 
परिस्थितियोका केवल वही रूप उसमें आता है, जो उसके 
जीवन-क्रमको प्रभावित, संचालित या नियन्त्रित करता है 
अथवा जो उससे प्रभावित होता है। इसके विपरीत 
संस्मरणका दृष्टिकोण अछग है । इसमें लेखक अपने समयके 
इतिहासकी लिखना चाहता हे। परन्तु इतिहासकारके 
वस्तुपरक रूपसे वह बिकुकुल अलग है । संस्मरण-लेखक जो 
खयं देखता है, जिसका वह स्वयं अनुभव करता है, उस्तीका 
वर्णन करता है । उसके वर्णनमें उसकी अपनी अलुभूतियों, 
संवेदनाएँ भी रहती हैं । इस दृष्टिसे शैलीमें वह निवन्धकार- 
के समीप है। वह वास्तवमें अपने चतुदिकके जीवनका 
सर्जन करता है, सम्पूर्ण भावना और जीवनके साथ । 
इतिहासकारके समान वह विवरण प्रस्तुत करनेवाला नहीं 
है | पश्चिमके साहित्यमें साहित्यकारोंके साथ-प्ताथ बड़े-बड़े 
राजनीतिक नेताओं, सेनापतियों आदिने संस्मरण लिखे हैं, 
जिनका साहित्यिक महत्त्व स्वीकार किया गया है। 
संस्मरण-लेखक यदि अपने सम्बन्धर्म लिखे तो उस्तकी 
रचना आत्मकराके निकट होगी, यदि अन्य व्यक्तियोके 
विषयमें लिखे तो जीवनीके निकट । इन दो प्रकारके 
संस्मरणोंकी अंग्रेजीमि क्रमशः 'रेमिनिर्सेसेअ! और 
म्ेम्वायर्स! कहते हैं । इस द्श्से स्मृतिके आधारपर 
किसी विषय या व्यक्तिके सम्बन्धर्मे लिखित लेख या ग्रन्थकी 
संस्मरण कद सकते हैं । यात्रासाहित्य द्वे०) भी एक 
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प्रकारसे संस्मरण-साहित्य ही है । 


हिन्दीमें श्स साहित्यरूपका प्रचलन आधुनिक कालसें 
पश्चिमी प्रभाव और उसके बातावरणमें हुआ है । परन्तु 
संस्मरण-लेखनके क्षेत्र ग्रोह तथा सफल रचनाएँ मिलती 
है। हिन्दीके प्रारम्भिक संस्मरण-लेखवोंमे पप्मसिंह शर्मा 
प्रमुख है । बनारसीदास चतुर्वदीकी 'संस्मरण” तथा 'हमारे 
अपराध! कृृतियोंमे उन्तके जीवनके विविध संस्मरण आकर्षक 
शैलीमे प्रस्तुत किये गये है। इनके बाद हिन्दीके कई 
प्रसिद्ध लेखकोने संस्मरण लिखे है। महादेवीके 'अतीतके 
चलचित्र' तथा स्थृतिकी रेखाएँ” और रामवृध्ष बेनीपुरीकी 
'माटीकी मूरतेंमें जीवनमें आनेवाले विभिन्न साधारण 
पात्रोका कोमल तथा सजीव चित्रण है । देवेन्द्र सत्याथीने 
लोकगातोके संग्रहकार्यके लिए विभिन्न क्षेत्रोमें यात्रा की है 
ओर वहाँ के संस्मरणोकी भावुक शैलीमें अंकित किया है-- 
क्या गोरी, क्‍या सॉवरी” 'रेखाएँ बोल उठी” । भदन्त 
आनन्द कोसल्यायनने अपने यात्रा-जीवनकी विविध 
घटनाओं ओर परिस्थितियोंकों उनके पान्नोंके साथ अपने 
संस्मरणोमे स्थान दिया हे--जो न भूछ सका, “जो 
लिखना पड़ा । शान्तिप्रिय हिवेदीके -पदचिह्नं तथा 
“परिव्राजककी प्रजा” संस्मरणात्मक शेलीमें लिखे गये 
हैं। कन्हेयालाल मिश्र प्रभाकरके भूले द्रुए चेहरे'में स्मृतिमें 
आये हुए अतीतके विभिन्न पात्नोंके संस्मरण भावानुभूतिके 
साथ अंकित है । वस्तुतः संस्मरण-साहित्यका बहुत अंश 
अभीतक पत्र-पत्रिकाओंमें बिखरा पड़ा है । 
कभी-कभी संस्मरणकी निबन्धकी एक प्रवृत्ति माना 
जाता है। ऐसी रचनाओंको संस्मरणात्मक निबन्ध कहा 
जा सकता है । भेरी असफलूताएँ” गुछाब रायके संस्मरणा- 
त्मक निबन्धोंका संग्रह है । “२०, आ० कु० 


संसा-संला मूलतः मंस्कृतके संशयका ध्वनि परिवर्तित रूप 


है। सन्देह, भ्रम, दिधापूर्ण शानके अर्थमें सन्‍्तोने इस 
शब्दका बहुशः प्रयोग किया है, किन्तु श्वाससे बननेवाले 
सॉस, संप्ता आदि शब्दका अर्थ भी सन्‍्तोंने इससे निकाला 
है। इन दोनों अर्थमे इस शब्दका प्रयोग अलूग-अरूग 
स्थानोंपर तथा एक साथ ही दोनों अर्थ दे सकनेवाले 
एक ही स्थानपर भी हुआ है। संशय या अमपूर्ण शानके 
अर्थमें दादूका एक प्रयोग ह--“दादू संस्ता आरसी देखत 
दूजा होइ। भरम गया दुबिध्या मिदी तब दूसर नहीं 
कोइ” (दादूकी अनभे बाणी, पृ० ४२१: ८) । सन्देहके 
अर्थमें कबीर कहते है--“जरत जरत जरू पाइया 
सुखसागरका मूल। ग्रुर परसादि कबीर कहि भागी संसे 
सूल” ॥ (क० ग्रं० ति०, रमेनी १८) | या “पंजरि प्रेम 
प्रकासिया जागो जोति अनन्त । संसे खूटा सुख भया, 
मिला पियारा कन्त” (वही, पृ० १६७, ७ और भी दे०- 
वही, पद १०, १६, ९७, ११३; रमैनी, १० १२८, ८; 
१८०, ११; २१९, ३ आदि)। सन्देह और श्वास दोनोंका 
अर्थ एक साथ देनेवाले प्रयोग भी कबीरमे कई मिल जाते 
हैं। उदाहरणके लिए उनका एक पद हे--“मैसा ज्ञान 
बिचारि ले छाइले ध्यांनां । सुन्नि मंडल में घर किया जैसे 
रहे सिचांता । उलूटि पवन कहां रखिए कोई मरम 
विचारे। साथे तीर पतालकों फिर गगनहिं मारै ॥>< »< 
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सकाम-सक्ति- सखी-कर्म 





»९ 2» > सतगुरु मिले त पाश्जै औैसी अकथ कद्दानी । कहे 
कबीर संता गया मिला प्षारंग पांनी” (क्क० ग्रं०, ति०, 
पद ११७) । स्पष्ट हे कि ऊपर पवनके उलटने, अथीत्‌ वहि- 
मंखले अन्तर्मुख करनेके जिस प्रसंगमे संसा शब्दका यहाँ 
व्यवहार किया गया है, उप्तमें संसा गयाका एक अर्थ जहाँ 
“उन्देह मिट गया! है, वही श्वास कुंभक प्राणायाम द्वारा 
अवरुद्ध हो गया! जेसा "अर्थ भी अवश्य हौ कबीरकों 
अभिप्रेत था। यह कबीरकी बडी द्वी स्पष्ट वृत्ति है। 
इसी प्रकारके दुरे अर्थका संकेत देनेवाली उनकी एक 
साखी है--/संसे खाया सकल जग संसा किनहुँन खद्ध । 
जे वेघे गुरु अव्खिरां ते संसा चुनि चुनि खद्ध/ (वही, 
पृ० ११६ : ७), अर्थात्‌ 'सन्देहने सारे संसारको खा लिया 
पर किसीने सन्देहकी नहीं खाया, लेकिन जो ग्ुरुके शब्द 
बाणसे विद्ध हैं, वे संसारके सारे भ्रम, सन्देहकी खा जाते 
हैँं। या 'सॉसोने सारे संसारकों खा लिया, पर कुम्मक 
साधकर कोर साँसकी खा नहीं सका | जो शुरुके शब्दबाणसे 
विद्ध हे, वह चुन-चुनकर सासोको खा लेता है ।! वेसे ऊपर- 
ऊपरसे यह दूसरा अर्थ जबरदस्ती थोपा हुआ लग सकता है, 
पर जो कबीरकी प्रकृतिसे परिचित है उन्हें इसका ओऔचित्य 
अवश्य स्वीकार्य होगा । संस्ताका मात्र श्वास अर्थमे कंबीरने 
बहुत बार प्रयोग दिया है। उन्तका एक पद है--“जीवन- 
की आसा नहीं जम निहारे सांसा | बाजीगरी संसार कबीरा 


चेति ढारि पासा” (वही, पद ६०) ।. ++रा० दे० सिं० 
सकामस भक्ति-दे० “निष्काम भक्ति” | 
सखी -दे० गोपी! । 

सखी (नायिका)-शंगार रसके उद्दौपन-विभावके 


अन्तगंत सखी आती है । भरतने सखीको दूतीके अन्तर्गत 
एक भेदके रूपमे खौकार किया हे। यथपि रुद्रभटटके 
“धुंगारतिछक मे सखियोंका विभाजन हे, पर उसके अन्तर्गत 
कर्मकी दृष्टिसे दूतीमाव प्रधान है | परन्तु अधिकांश संस्कृत 
आचार्यों (भरत, धनंजय, शारदातनय, वाग्भट, विश्वनाथने) 
दूती अथवा नायिकासहायाके रूपमे विभाजन किया 
है और उसके अन्तर्गत सखी भी आयी है । परन्तु भानुदत्त- 
ने सखी और दूतीका विभेद स्पष्टतः स्वीकार किया है-- 
“विश्वासविश्रामकारिणी पारवंचारिणी सखी” (२० मं०, 
पू० १०६), अर्थात्‌ जो नायिकाके साथ सहचरी रूपमे रहे 
और उसको विश्वास तथा विश्राम प्रदान करे, उसे सखी 
कहा है । हिन्दीमें प्रायः कवियोने ऐसा ही किया हे । 
मतिरामके अनुसार सखीकी ऐसी ही परिभाषा हे--“जा 
तियसो नहिं नायिका कछू छिपावे बात । तासी बरनत कह 
सखी कबि मति अति अवदात” (र० रा० : पृ० २८८) | 
अधिकांश हिन्दीलेखकोंने इसका विभाजन नहीं किया है, 
जैसे कृपाराम, रहीम, सुन्दर, मतिराम, देव, पद्माकर, 
बेनीप्रवीन,,. नन्दराम, लछिराम, प्रतापनारायण, 
बिहारीलाल भद्ठ । 

परन्तु 'जिन्होने विभाजन किया है, उनकी संख्या मी 
कम नही हे- केशव, तोष, रसलीन, दास, चन्द्रशेखर, 
भानु, हरिओऔध' तथा गुलाब राय । केशवकी तेरह सखियोंकी 
सूची हे--“धाश जनी नाइन नटी, प्रगट परोसिन नारि। 
मालित वरइन सिल्पिनी, चुरिहेरिनी सुनारि। रामजनी 


संन्यासिनी, पट पड़ुवीकी बाल । केसव नायक-लायिका, 
सखी करहिं सब काल” (२० प्रि०, १२६४ १-२)। यह 
सूची अपनी प्रकृतिमें भरतकी श्स यूचीसे भिन्न नहीं है-- 
प्रतिवेश्या (पडोसिन), सखी, दासी, कुमारी, दारुशिव्पिका, 
धात्री, पाखण्डिनी, ईक्षणिका, बाथनी, तिंगिनी तथा रंगोप- 
जीवना । संस्कृतके कई लेखफॉका विभाजन भरतपर 
भआाधारित है, जेसे रुद्रभटके भेद--कारु, दासी, नदी, धात्रौ; 
प्रतिवेश्या, शिल्पिनी, बाला तथा प्रत्नजिता । 
तोषके अनुसार सखीके चार भेद हैं । हितकारिणी-- 
जो सदा नायिकाका हित अपने ध्यानमे रखती है। 
अन्तव॑तिनी--जो नायिकाऊी पूर्ण विश्वासपात्री होती है 
और उसके हृदयके रहस्यसे परि चत होती है | विदृस्घा-- 
चतुर सखी, जो अपने बचनचातुयसे नायिकाका काये 
सम्पाइन करती हे । सहचरी-जो सदा नाविकाके 
साथ रहती है। रसलीनने इस विभाजनकी अपनाया 
है, केवल प्रथमको छोड़कर अन्योके लिए क्रमशः विज्ञान- 
विदग्धा, अन्तरगिनी तथा बहिरंगिनी शब्दोका प्रयोग किया 
है । दासने सखीके तीन भेद दिये है: साधारन-- 
सामान्य सखी है, नायिक्राहित--जो नायिकाके हितमें 
संलग्न रहती है, नायकहित--जो नायकके हितका चिन्तन 
करती है । चन्द्रशेखरने दो सखियाँ बतायी है, बहिरंग 
तथा अन्तरग, जो रसलीनके विभाजनमे सम्मिलित है । 
भानु, हरिऔष' तथा गुलाब रायने रसलीनके वर्गीकरण- 
की अपनाया है, केवल विशानके स्थानपर व्यंग्यविदस्धा 
कर दिया है । 
सखी-कर्म-उद्दीपन-विभावके. अन्तर्गत प्रयुक्त सखीके 
कृतंव्योपर जो विचार किया गया हे, उसे सखी-कर्मके 
नामसे पुकारा गया है । सर्वप्रथम सखीके कार्योंका विचार 
भानुदत्ते संस्कृतमें किया है--““अस्या मण्डनोपालम्भ- 
शिक्षापरिहासप्रभुतीनि क्मोणि? (२० मं०, पृ० १७६) । 
इसके मण्डन, उपाल्म्म, शिक्षा तथा परिहास आदि 
कर्म है । इस विषयपर विचार करनेवाले लेखकोने प्रायः 
इन भेदोको स्वीकार किया हे। मतिरामने भानुदत्तकी 
बात कह दी हे--“मण्डन अरू शिक्षा करन उपाछम्भ 
परिहास” (२० २०, पृ० २८९) | मसण्डन-नायिकाका 
श्रूगार किया जाना मण्डन है । प्माकरने “तियहिं 
सिंगारिबो' कह कर उदाहरण दिया हे--“'कहा करो जो 
ऑग्रुरिन अनी घनी चुमि जाय। अनियारे चख लखि 
सखी कजरा देत डराय” (जगद्वधि०ण, भा० २:२१) | 
शिक्षाकों प्माकर 'विनयविलास! कहते द्वै और मानुने 
'सखि बिलास सिख देन! कहा हे। सखी नायिकाकों 
शालीनता तथा विनयकी शिक्षा देती हे--“बहत लाज 
बूड़त सुमन अमत नेन तेहि ठोव। नेह नदीको धारमे 
तू न दीजियो पॉव” (वही: वही, २२) । उपालम्भ-- 
सखी द्वारा उलाहना दिया जाना--“वाको मनु लीने रुला 
बोलो बोल रस्ताठ । झुकत तनक ही बातमे छलित बेलि 
बर बाल” (मतिराम : र० रा०, २९०) । परिहास-पेसे 
कृत्य करना जिससे हासको सुष्टि हो, भानुके अनुशार-- 
“घोइ कृत्य परिहास तियथ जासो होय निहाल” 
(र० २०, पृ० ६०७) । प्माकरने उदाहरण इस प्रकार दिया 


सखी-भाव-सगुण-संप्रदाय 
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है--“को तेरो यह सॉवरो यो बृइयो सखि आय । मुखते 
कह्यो न बात कछु रही सुझ्रुखि मुख नाय” (जगद्ठि०, 
भा० २४२८) । 
क्पाराम, केशव, देव तथा दासने इस वर्गीकरणका 
कुछ विस्तार किया है । कृपारामका एक भेद निरीक्षण हे, 
जिसका अर्थ है कि नायिका-तायकके मिलनके अवसरपर 
देख भाल रखना । केशवने विनय, 'मनाइबो), 'मिलेबो' 
तथा 'झुकिबो को सखीजनकर्म माना हे | केशवने परिहयस 
छोड भी दिया है । देवने 'रसविलास'मे सखीके दस कर्म 
और 'भावविलछास'में आठ कर्म गिनाये है, जिनमेसे पहलेमे 
गुणकथन, 'रसउपजइबो', परस्पर दिखावन , बिरह निवेदन 
तथा 'सन्देसकथन ओर दूसरेमें पार्श्चचारिता, संघटन तथा 
विशाश्रासन नये भेद है । दासने सखियोके काममें 
'सन्दरसन', अर्थात्‌ एक दूसरेकी दिखलाना, मानप्रवर्जना' 
(मनाना), पत्रिकादान, स्तुति, विनय तथा यच्क्षा अधिक 
माने हैं | परन्तु यहाँ ध्यान देनेकी बात हे कि इन कवियों- 
में सखी और दूतीका अन्तर्भाव भी हुआ है। 
सरी-साव-दे० गोपी । 
सखी-संप्रदाय-सखी-सम्प्रदाय. निम्बाक-मतकी एक 
अवान्तर शाखा है। इस सम्प्रदायके संस्थापक स्वामी 
हरिदास थे । हरिदासजी पहले निम्बाक-मतके अनुयायी 
थे, परन्तु कालान्तरमें भगवद्धक्तिके गोपीभावकी उन्नत 
और उपयुक्त साधन मानकर उन्होने इस स्वतन्त्र सम्प्रदाय- 
की स्थापना की । हरिदासका जन्मसमय भाद्रपद अष्टमी, 
सं० १४४१ है । ये सवभावतः विरक्त और भावुक थे । 
सखी-मम्प्रदायके अन्तर्गत वेदान्तके किसी विशेष वाद या 
विचारधाराका प्रतिपादन नहीं हुआ, वरन्‌ सगुण ऋृष्णको 
सखी-भावनासे उपासना करना ही उनकी साधनाका एक- 
मात्र ध्येय ओर लक्ष्य है । इसे मक्ति-सम्प्रदायका एक साधन- 
सार्ग कहना अधिक उपयुक्त होगा। नाभादासजीने अपने 
क्तमाल में कहा हे कि सखी-सम्प्रदायमे राधा-कृष्णकी 
उपासना और आराधषनाकी लीलाओका अवलोकन साधक 
सखी-मावसे करता है । सखीन्सम्प्रदायमे ग्रेमकी गम्भीरता 
और निर्मलता दर्शनीय हे। हरिदासके पदोमे भी प्रेमको 
ही प्रधानता दी गयी है। हरिदास तथा सखी-सम्प्रदाय- 
के अन्य कवियोंकी रचनाओंमे ग्रेमकी उत्क्ृष्टता और महत्ता- 
को सिद्ध करनेके लिए भॉति-भाँतिसे शानकी व्यर्थता और 
अनुपादेयता प्रकाशित की गयी है । इनके मतसे प्रेमलागर 
पार करनेके लिए ज्ञानकी सार्थकता नही है। ज्ञानमें 
भवसागरसले पार उतारनेकी क्षमता नहीं हे | श्रीकृष्णकी 
प्रेमानुगा भक्तिमें दिव्य शक्ति है उन्हीक्रे चरणोंमें अपनेको 
न्योछावर कर देना अपेक्षित है । सखी सम्प्रदायमे उपासना- 
माधुये, प्रेमकी गम्भीरता और मधुर रसकी विशेषता है । 
हरिदासके प्रधान शिष्य विद्वुल विपुल, विहारनिदेव, 
सरसदेव, नरहरिदेव, रसिकदेव, ललितकिशोरीजी, रूलित- 
'मोहिनीजी, चतुरदास, ठाकुरदास, राधिकादास, सखीशरण, 
राधाप्रसाद, भगवानदास है। इनमेसे प्रायः सभी अच्छे 
कवि हुए हैं । इनकी रचनाओमे ब्रजभाषाका सुन्दर और 
परिमाजित रूप व्यक्त छुआ है । हरिदासकी विहार- 
विषयक पदावली क्रेलिमाठ'के सनामसे प्रसिद्ध है । इनकी 


रस-पेशक वाणीमें माधुये ओर हृदयके उदात्त भाव, प्रेमका 
भव्य रूप दर्शनीय हैे। सगवत्‌ रसिककी पाँच रचनाएँ 
प्रसिद्ध है--अनन्यनिश्चयात्मक, श्रीनित्यतिहार' युगल 
ध्यान, अनन्यरसिकाभरण', “निश्चयात्मक यन्ध उत्तराधी 
तथा 'निर्बोध मनरजन' । सगवत्‌ रसिककी बानीऊे नामसे 
इनका काव्यसंग्रह प्रकाशित हुआ हे | सहचरिशरण और 
सखिशरणकी फुटकर रचनाओके अतिरिक्त दो और पुस्तकें 
है--ललितप्रकाश” तथा 'सरपस मंजावली! । ये ग्रन्थ सम्प्र- 
दायके इतिहास और साधनापक्षपर अच्छा प्रकाश डालते हैं। 

[सहायक गअन्थ--  जजमाधुरीसार' वियोगी 
हरि |] “त्रि० ला० दौ० 


सगुणधारा- हिन्दी साहित्यके इतिहासके अन्तगंत सक्तिकाल 


(दे०)की एक विशेष शाखा । दे० 'सशुणसप्रदाय, राम- 
भक्ति-शाखा' (हिन्दी राम-साहित्य), 'क्ृष्ण-भक्ति-शाखा' । 


सगुण-संगप्रदाय-पांचरात्र या भागवत मतके अनुसार बहा 


अद्वेत, अनादि, अनन्त, निर्विकार, निरवच्च, अन्तर्यामी, 
सर्वव्यापक, असीम तथा आनन्द-स्वरूप है। वह प्राक्ृत 
गुण--सत्व, रज और तमसे होन है, आकार, देश और 
कालसे रहित, पूर्ण, नित्य और व्यापक है । परन्तु उसमे 
अप्राक्षत गुण माने गये है। पड्युणयुक्त होनेके कारण वही 
परबह्म भगवान्‌! कहां जाता है। सब इन्दोते विनिर्मुक्त, 
सब उपाधियोंसे विवजित, सब कारणोंका कारण, षड्शुण- 
रूप परबह्म निर्शुण और प्तगुण दोनों है। अप्राकृत गुणोंसे 
हीन होनेके कारण वह निर्मुण है तथा षड़्युणयुक्त होनेके 
कारण सग्रुण है । छः गुण है--शान, शक्ति, ऐश्वर्य, बल, 
वीये तथा तेज । 'ज्ञान' अजड, सख्प्रकाश, नित्य और 
सर्वस्वका अवगाहन करनेवारा शुण है। 'शक्ति' जगतका 
उपादान कारण हे । 'ऐश्वर्य” जगतके कतृंत्वमे स्व॒तन्त्रताके 
गुणका नाम हे। जगतके निर्माणमें श्रमके अभावकों ही 
बल” कहते है। जगतका उपादान कारण होनेपर भी 
विकार रहित होनेका गुण ही “वीर्य” हे । जगतकी सृथ्टिमें 
किसी सहकारीकी अनावश्यकता हो तिज' है। 

जगतके कल्याणके लिए भगवान्‌ अपने-आप ही व्यूह, 
विभव, अर्चावतार तथा अन्तर्यामी--चार रूपोंकी सष्टि करते 
हैं। व्यूह चार हैं--वासुदेव, संकर्षण, प्रधुम्न और अनि- 
रुद्ध । षड गुणयुक्त भगवान्‌ ही समस्त भूतवासी होनेके 
कारण वासुदेव कहलाते है । परन्तु शेष तीन व्यूहोंमें दो- 
दो गुणोंकी विद्यमानता होती है | विभवका अर्थ हे अवतार, 
जो मुख्य और गोण, दो प्रकारके होते है। 'अर्चावतार! 
भगवानूकी प्रस्तरीय मूर्तियाँ है, जो अवतारके रूपमे पूजाके 
उपयोगमें आती है । सब प्राणियोंके हृदयोंमें निवास करने- 
वाले भगवान्‌ “अन्तर्यामी' कहे जाते है । 

शंकराचार्यने पांचरात्रके उपर्युक्त मतका खण्डन किया 
है और इसे अवैदिक बताया है। परन्तु रामानुजाचार्यने 
उसे वेद-विहित सिद्ध कर बादरायणके ब्रह्मसूत्रोकी व्याख्या 
'श्रीभाष्य'में उसे प्रामाणिक कहा है । इसी मतके आधार- 
पर मध्ययुगमे वेष्णव भक्तिमार्गका प्रचार और भगवानके 
विभवावतारोंकी लीलार्आाका वर्णन-कदीत॑न किया गया है । 
भक्तिके अनेक सम्प्रदाय स्थापित हुए, जिनमें सगवानके 


'समण रूपपर ही बल दिया गया, .क्योंकि वही पूजा, 
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उपासना, आराधना ओर ध्यानका सहज विषय हो सकता 
है। इसके विपरीत मध्ययुगमें ही निर्मुण उपासनाके 
प्रचारक सन्त भक्त भी हुए है । कबीर, रैदास, दादू आदि 
निर्मुण उपासक सनन्‍्तोंने ब्रह्मकी सगुणता तथा उसके व्यूह, 
अवतार तथा मूर्तियोंका खण्डन किया है । कभी-कमी इस 
निर्गुणोपासनाकी तत्कालीन विदेशी ग्रभावका परिणाम 
कह दिया जाता हे ओर सगुणोपासनाको ही शुद्ध 
भारतीय भक्ति-पद्धति घोषित किया जाता हे। परन्तु 
वास्तव्रमे निर्गुणवाद उपनिषदके ब्रह्मवादते भिन्न नहीं हे । 
भारतीय उपासना-पद्धतिमे निुणवाद ही कदाचित्‌ प्राची- 
नतर है | जो हो, निर्युण ओर सगुणमे साधारणतया जो 
विरोध समझ लिया जाता है, वह दोनोके उपर्युक्त सूक्ष्म 
अन्तरसे भिन्‍न है। तत््वतः निर्शुण और सगुणके विरोध 
था भेदकों मिटानेके प्रयत्न प्राचीन कालसे होते आये है । 
सगु णोपासना सुगम तथा निर्शुणीपासना कठिन बतायी 
गयी हे | गीतामें भगवान्‌ क्ृष्णने स्वयं अव्यक्तासक्त चित्त- 
बालोकी साधनाकी अधिक क्लेशकर बताया हे तथा आत्म- 
समर्पणयुक्त सगुण भक्तोकी प्रेममयी साथनाको ससार-सागर- 
से शीघ्र ही तारनेवाला कहा है (गीता, १२४ ५-७) । 
भक्तिकालीन सगुणोपासक कवियोने भी निरुणकी अस्वीकृति 
नहीं की, प्रत्युत भक्तिसाधनाके लिए उसकी अव्यावहारि- 
कता प्रमाणित की है। ठीक गीताकी तरह सूरदासने 
सूरसागरके” प्रारम्भमे ही अव्यक्तकी गतिकों अनिवंचनीय 
कहकर यह निश्चय प्रकट किया है कि रूप-रेखा-गुण-जाति- 
युक्तिति रहित अव्यक्तका स्वाद गूँगेके गुड़के समान है, 
अतः में सगममुणलीछाके पद गा रहा हूँ (सू० सा०, प० २)। 
तुलूसीदासने निर्मम और सगुणमे बराबर अभेदका सिद्धान्त 
स्वीकार किया है, परन्तु उन्हे अन्तर्यामी रामकी अपेक्षा 
बहिर्गामी राम ही अधिक अच्छे लगते है, क्योकि उन्हींवी 
कृपाका वे प्रत्यक्ष अनुभव कर सकते है | सगुण रूप सुगम 
है, क्योकि वह इन्द्रियों द्वारा जाना जा सकता है । परन्तु 
विचार करनेपर सगुण रूप ही समझना अधिक कठिन 
प्रतीत होता है। रामको सीताके वियोगमे विलाप करते 
देख सतीको आश्रय हुआ और उन्होंने अपने पतिसे शका 
की कि ये केसे परत्ह्म परमात्मा है, जो अज्ञकी तरह रुदन 
करते है। सतोका मोह दूर करनेके लिए शिवजीको बहुत 
बडा त्याग करना पडा । उस जन्मे उनका भ्रम दूर नही 
हो सका | इसीलिए तुल्सीदासने कहा है कि निर्मुण रूप 
सुगम है, सगुण ही दुर्गम है। किस प्रकार अनादि, अनन्त, 
निराकार बह्म देश-कालकी सीमामे शरीर धारण कर नर- 
चरित्र कर सकते है, इस प्रश्नका समाधान अत्यन्त कठिन 
है | केवल भक्तगण ही इसे समझ सकते है । ब्ह्ममें संग॒ु- 
णताका आरोप स्पष्टतः अन्तविरोधपूर्ण है। वब्लभाचायेने 
ब्रह्मका विरुद्धधर्माश्रयत्व”' कहकर इसका समाधान किया 
है। सच तो यह है कि भक्त जब जह्यकों भगवानके रूपमे 
कल्पित करता है तभी, चाहे वह उसे विभवावतार या 
धर्मावतारके रूपमें न भी माने, उसमें उसे किसी-न-किसी 
मात्रामें समुणताका आरोप करना ही पडता है; उसे वह 
करुणामय, दीनबन्धु, रक्षक, न्‍्यायी आदि कहकर श्रेष्ठ 
गुणोंसे ही विभूषित करता है । सूक्ष्मतासे देखनेपर यह भी 


सीकार करना पड़ेगा कि ब्रह्मके अवतार या उसकी अन्यथा 
साकारताका प्रत्याख्यान करनेवाले निर्गुणोपासक उसमें 
नामके साथ रूपका भी किप्ती-न-किसी अंशमे आरोप कर 
ही लेते है । प्रायः रूपका यह आरोप रूपक ओर प्रतीकोंके 
रूपमे होता हे, परन्तु इच्द्रियगम्य बनानेके लिए इतनी 
सगुणता दुनिवार हे । इस प्रकार भक्तिमात्र समुणतामुलक 
है, अन्तर केवल अवतार और मूर्तिपूजाके सम्बन्धमे पेदा 
होता है । जो निर्युणवादी है वे, मगवान्‌के अवतार विशेषके 
रूपका, पुराणोमे वर्णित अवृत्तारो तथा उनके विग्नहोंकी 
पूजाका खण्डन करते है और सगुणवादी किसी 
अवतारविशेषके विग्रह-विशेषके प्रति अनन्यभावकों भक्ति 
आवश्यक मानते है। 

मध्ययुगमे राम ओर कृष्ण, दो अवतारोके आधारपर 
सगुण-सम्पदाय संघटित हुए। रामभक्तिका संघरटित प्रचार 
रामानन्दके श्रीवेष्णव सम्प्रदाय द्वारा किया गया। कहा 
जाता हे कि तुल्सीदास इसीके अनुयायी थे । परन्तु तुल्सी- 
दासमे साम्प्रदायिक आग्रह नहीं पाया जाता है। ऋष्ण- 
भक्तिके सम्प्रदायम नियमो ओर आचारोकी कठोरता अधिक 
है। मध्ययुगमे निम्बार्क और मध्वके सनकादि और जहा 
नामक प्राचीन सम्प्रदायोंके अतिरिक्त पुष्टिमार्ग या वबलम- 
सम्प्रदाय, राधावललभ-सम्प्रदाय, सखीसम्प्रराय (सभी दे०) 
ओर गोडीय वेष्णव सम्प्रदाय अधिक प्रभावशाली थे। इन्ही 
सम्प्रदायोने क्ृषष्ण या राधा-कृष्णकी इृष्टदेव मानकर उनकी 
लीलाओंका गान करते हुए सगुण भक्तिका प्रचार किया । 

(सहायक गन्‍न्थ--हिन्दी साहित्यका इतिहास : रामचन्द्र 
शुक्ृक; भारतीय दशैन : बलदेव उपाध्याय |] ++त्र० वृ० 


सट्टक- वह उपरूपक, जिसमे प्राकृत भाषाका प्रयोग होता 


है । इसमे प्रवेशक, विष्कम्मकका अभाव और अदमुत रप्तका 
प्राधान्य रहता है । इसके अंकोकों यवनिका ऋहते है | कुछ 
विद्वानोने इसे नाटिक्राका भेद माना है, क्योंकि शेष सब 
बातें नाठिकाके समान होती हे । उदाहरण--राजशेखरकी 
कपूरमंजरी' । “वि० रा० 


सतनामी संप्रदाय-सत अथवा सत्त शब्द शत्यके विकृृत 


रूप है। सत्य ब्ह्मका पर्याय श्रोर नाम है । नामी शब्दका 
अथ नामधारी है । सत्यनामी- या सतनामीते अमिप्राय है 
सत्यनामी सर्वात्मा बहा, जो संसारका हेतु एवं आधार है । 
सतनामी सम्प्रदायमे कार्यको प्रारम्भ करनेके पूर्व सत्त- 
नाम लिया जाता हे। इस सत्तनामको लेनेका अभिप्राय 
हे ब्रह्मके नामके आधारपर कार्य सुखान्त बनानेका प्रयत्न। 
सतनामी सम्प्रदायके मूल प्रवतेकका नाम अभीतक निश्ित 
नहीं हो पाया है। पीताम्वरदत्त बड़्थ्वालके मतसे दादू- 
पन्‍थी जगजीवनदास इस सम्प्रदायके मूल प्रवतंक थे | कुछ 
विद्वानोंका मत है कि साथ सम्प्रदायके वीरभानने इसकी 
स्थापता की ओर कुछ छोगोंका मत हे कि ऊदोदासने 
सतनामी सम्प्रदायकी स्थापना की | इनके अतिरिक्त एक 
मत ओर है कि जोगीदासने इस सम्प्रदायको जन्म दिया 
था। सतनामीकी तीन श्ाखाएँ है--नारनौछ-शाखा, 
कोटवा-शाखा तथा छत्तीसगढी शाखा । नारनौल-शाखाके 
अनुयायिर्याने सं० १७१५में ओरंगजेबके विरुद्ध विद्रोह 
किया था और औरंगनेबने प्रतिकारभावनासे उनका इतना 
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कया था कि वे फिर पनप न पाये | कोटवा-शाखाकी 

अपना बाराबंकी जिलेके सरदहा गाँवके जगजीवन साहब 
द्वारा हुई । इनका जन्मसमय सन्‌ १६७० ३० माना गया 
है। कोटवा शाखामे समय-समयपर अच्छे साधक हुए, 
जिनमें दूलनदास, देवीदास, गोसाईदास, खेमदास, केवल 
दास, सिड्धदास तथा पहलवानदास उल्लेखनीय हे । इस 
शाखाके वर्तमान महन्त जगन्नाथबख्शदास है । तीसरी 
शाखा छत्तीसगढीके संस्थापक विलासपुर जिलेके घासीदास 
थे। इस शाखाकी संस्थापना सं० १८७५ और १८४७के 
बीचमे हुई । 

सतनामी सम्प्रदायमें सत्तनामके अमृतरसतपानपर अधिक 
बल दिया गया है । सत्य वचन, परोपकार, अहिंसा एवं 
नेतिक आदशोके अनुसार संयत जीवननिर्वाह करना 
बहुत आवश्यक हे। विशुद्ध महापुरुष अहम सर्वत्र रमा 
हुआ है । वह नि्िंप है । वह जन्म ओर मरणातीत है। 
घह वासना और गुणसे परे है । वह निर्युण, निराकार 
है। सत्यसे पृथक्‌ सब माया है। क्षमा, दया तथा त्याग 
जीवनको सुखी बनानेके आधार है । 

सतनामी सम्प्रदायमें निम्न अणीवाले लोगोंकी अधिकता 
है । छत्तीसगढ़ी शाखामे तो निम्न जातिवालोकी संख्या 
९० प्रतिशत हे । सामाजिक सुधारोंकी प्रमुखताके कारण 
छत्तीसगढी शाखाने चमारोंकी एक उपजातिका रूप धारण 
कर लिया हे। इनके सामाजिक नियम भी चमारोसे 
मिलते जुलते है। ये धोबियो, मेहतरों, घसियारोसे भेदभाव 
रखते हैं । छत्तीसगढीवालोंके सात मुख्य आदेश है, जिनमें 
मद्य, मांस, मसर, लालमिच, तम्बाकू, टमाटर तथा बैगन 
खानेका निषेष है । इनमे वर्ण-व्यवस्थाका पालन भी निषिद्ध 
है। ये चारपाईपर नहीं सोते तथा तम्बाकू और मच- 
सेवनके विरोधी है। अब सतनामी सम्प्रदायकी तीनों 
शाखाओंमें हिन्दू धर्मंसे एथक्‌ करनेवाली प्रायः सभी 
विद्येषताएँ समाप्त होती जा रही है। इस सम्प्रदायके 
शिष्योंमे अधिकतर मजदूर-कैसान तथा अन्य श्रमजीवी 
हैं । कोयाकी शाखामें ब्राह्मण, क्षत्रिय ओर कायस्थ आदि 
भी शिष्य हुए हे । 

सतनामी सम्प्रदायकी तीनों शाखाओंँमें कोट्वावाली 
शाखाका, साधना एवं साहित्यरचनाकी दृष्टिसे, विशेष 
महत्व है। नारनौरू तथा छत्तीसगढीके अनुयायियोकी 
कोई रचना नहीं मिलती। परन्तु कोय्वामें अनेक अच्छे 
कवि हुए हैं। जगजीवन साइबने सात ग्रन्थौंकी रचना की, 
उन्तके नाम हैं-“शब्दसागर,, शिानप्रकाश', प्रथम 
ग्रन्थ, आगमपद्धति', भहाग्रलूय, 'प्रेमग्रन्थ/ तथा 'अघ- 
विनाश” । जगजीवन साहबका 'शब्दसागर' तथा उनकी 
बानियोका संग्रह दो भागोंमें बेलवेडियर प्रेससे प्रकाशित 
हो चुका है । जगजीवन साहबके रशिष्योंमें कई एक अच्छे 
कवि हुए । बोधेदासने “सन्तप्रचई'मे जगजीवनकी जीवनी 
अंकित की है। दूलनदास(सं० १७१७)की रचनाओंमे 
'अ्मविनाश', दोहावडी', “मंगलगीत', “शब्दावली, 
प्रसिद्ध है । देवीदास (सं० १७३५) ने 'सुखसनाथ', चरन- 
ध्यान, गुरुचरन', 'विनोदमंगल, 'भ्रमरगीत', 'ज्ञान- 
सेवा, नारदशान', 'भक्तिमंगछ), ' वैराग्यखानी आदि 


अन्थोंकी रचना की । गोसाईदास(सं० १७२७) ने 'ककदरा?, 
दोहावली' और शब्दावली वी रचना की। खेमदासच्े 
नामपर मिलतेवाली रचनाएँ है--काशीखण्ड', 'तर्त्व- 
सार, दोहावली” तथा शब्दावली । ये चारों शिष्य 
कोटवावाली शाखाके 'चार पावा” नामसे प्रसिद्ध हैं। 
श्नके अतिरिक्त सिद्धरासने साखी, कवित्त', शब्दावली? 
और विरहसत्य'की रचना की। पहलवानदासको अक्षर- 
शान नहीं था, फिर भी 'उपखानविवेक', “बिरहसार), 
मुक्तायन', 'अरिल्ल' तथा “शुरुसहात्म' आदि रचनाओंसे 
उनकी काव्यप्रतिसा प्रतिभासित होती है । सतनामी सम्प्र- 
दायके इन कवियोंकी भाषामे फारसी शब्दोंका प्रचुरताके 
साथ प्रयोग हुआ है । 

जगजीवन साहबके प्रमुख शिष्य दूलनदासकी रचनाओ- 
में दशरथ-नन्दन श्रीरघुवीर और उनके प्रसिद्ध भक्त एवं 
दास हनुमानूका स्मरण बड़ी श्रद्धाके साथ किया गया हे । 
दूसरी ओर 'सुरति शब्द योग के वर्णनमें उनकी चित्तवृत्ति 
विशेष रमी हे 

सतनामी गाहंस्थ्य जीवनमें रहते हुए भी साधना और 
आध्यात्मिक पथपर अग्मसर होनेके पक्षमें रहे हे। उनके 
यहाँ वेश-भूषाके सम्बन्धर्मे कोई विशेष प्रतिबन्ध नहीं है, 
बाह्याडम्बरोकी निन्‍दा सतनामियोंने खूब की है । 

(सहायक अन्थ--5त्तरी भारतकी सन्त परम्परा : परशु- 
राम चतुर्वेदी ।] “-त्रि० ना० दी० 


सतसई-सतसई सप्तशती शब्दका तद्भव रूप है। संख्या- 


भूलक काव्यसंकलनोंमे सात से छन्दोंका संकलन एक 
अत्यधिक महत्त्वपूर्ण रूढि बन गयी है। प्राकृतकी गाधा- 
सप्तसती' इस रूढिका आदि स्रोत हे । तबसे लेकर अबतक 
अनेक 'सप्तशतियाँ? और 'सतसइयाँ” लिखी गयी । प्राक्ृतकी 
'गाथाप्मप्तशती के अनुकरणपर संझकृतमें गोवर्धन कविने 
आयौसप्तशती” लिखी । इन सप्तशरतियोमे मुख्यतया 
विशुद्ध ऐहिक जीवनके अंगारमूलक पक्षोफा सरस चित्रण 
हुआ है। अपभ्रंशमें प्राकृत व्याकरणमें दोहोके संकलूनकी 
पद्धतिको देखकर यह लगता है कि अपमंशमे भी दोहोंका 
संख्यामूलक संकलन हुआ होगा । हिन्दीमे कई 'सतसइयों”_ 
लिखी गयीं । ये सभी दोहा छन्दमे हे, पर उनमें कही-कही 
'सोरठा भी मिलता हे। वस्तुतः जिस प्रकार संस्क्ृतमें 
अनुष्ठ्रप्‌, प्राकृतमें गाथा” और अपभ्ंशमे दोहा” अत्य- 
धिक लोकप्रिय छन्द हैं, उसी तरह हिन्दीमे भी अपभ्रंशके 
उत्तराधिकारके रूपमे दोहाकों ही सर्वाधिक अपनाया 
गया ओर यूक्ति या सुभाषितके लिए यह सर्वाधिक उपयुक्त 
छन्द सिद्ध हुआ, क्योंकि इसमे चार चरणोमे बड़ी-से-बड़ी 
बात कह देनेपर भी कस्तावट बनी रहती है । 

श्यामसुन्दर दासने सतसईसप्तक' नामक एक संकलन 
हिन्दुस्तानी अकादमीसे सन्‌ १९३१ इं०में प्रकाशित करवाया 
था। इसमे तुल्सीके नामपर चलनेवाली 'तुरूसी सतसई', 
“बिहारी सतसई', 'मतिराम सतसई”, बृन्द सतसई”, राम- 
सहाय द्वारा लिखित (राम सतसई', विक्रम कवि द्वारा 
लिखित “विक्रम सतसई' तथा 'रसनिधि सतप्तरईका संकलन 
हुआ है । रसनिधिने 'रतनहजारा' लिखा था, लेकिन 
इयामसुन्दर दासने उसे सतसईका प्रचलित रूप देकर 
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उसमें रसनिधिके उक्त दोहोंकी स्थान दिया था। आधुनिक 
युगमें मी वियोगी हरिने वीर सतसर” लिखी हे ! इन सभी 
सतसइयोंमें बिहारी, मतिराम, रसनिधि, विक्रम आदिकी 
सतसइयाँ मुख्यतः खूंगारिक है, यद्यपि उनमे नीति और 
धर्मके दोहे पर्याप्त है! तुलसीबी भक्ति और उपदेशपरक 
तथा बृन्दकी नौतिमूलक, वियोगी हरिकी वीररसपरक सत- 
सइयाँ हैं दि०--गाथा २) ! -“शाु० ना० स्ि० 
सतृणाभ्यवहारी-दे ० भावको | 
सत्य शिव सुन्द्रं-यह प्रसिद्ध सूत्र मानवताके चरम 
आदशॉको बहुत ही सुन्दर ढंगसे प्रस्तुत करता है । हमारा 
जीवन-मार्ग सत्यसे आलोकित होना चाहिये । व्यवहारमे 
सत्यकी प्रतिष्ठा सफर जीवनवी ' पहली शर्त हे। साहित्य, 
विज्ञान, दर्शन ओर धर्म सभी अपने-अपने ढंगसे सत्यके 
उद्धघाटनके विविध प्रयास ही तो दे। यदि सत्य-कथनकी 
प्रवृत्ति क्षीण हो जाय, तो सामाजिक जीवन हीं अस्तम्भव हो 
जाय । बडा-से-बड़ा असत्यभमाषी भी एक-आध ग्रतिशतसे 
अधिक असत्यन्भाषण नहीं करता। वस्तुतः जिन्हें हम 
असत्यभाषी कहते है, वे वोबल विशिष्ट अवसरोंपर ही असत्य- 
भाषणके दोषी होते है ओर ऐसे अवसरोकी संख्या नगण्य 
ही होती है । इसके अतिरिक्त यह सत्य-माषणकी सर्बताधा- 
रण प्रवृत्तिका ही प्रताप है कि असत्य-्भाषण भी चल 
जाता है। अन्यथा, यदि सभी सर्वदा असत्य-भाषणकी ही 
ठान ले तो असत्य-भाषणका कोर अर्थ ही नही रह जायगा | 
सत्य-्सत्यमे भेद हे। कुछ सत्य ऐसे भी है, जिनके 
पालनसे हमारी प्रगतिमें इतना ही नही कि कोई सहायता 
नही मिलती, अपितु कभी-कभी निश्चित रूपसे बाधा भी 
पड़ती है । यदि सिनेमा-हालका प्रबन्धक सत्य-सत्य बतला 
दे कि हालमें आग छग गयी है तो हालमे भगदड मच 
जायगी, फरूतः बहुतसे व्यक्ति पिस जायेंगे, दरवाज़ोंपर 
बेहद कशमकशकी स्थिति उत्पन्न हो जानेसे हाल जल्‍दी 
खाली नही होगा और तबतक आगकी छपदोंका ताण्डव- 
नृत्य आरम्भ हो जायगा। इसके विपरीत, यदि प्रबन्धक 
वहाँ असत्य-माषणकी दूरदर्शिता दिखाकर यह घोषित कर 
दे कि मशीन बिगड़ गयी हे ताकि छोग धीरे-से बाहर चले 
जाये ओर यह कि कर पुराने टिकटपर ही चित्र दिखला 
दिया जायगा, तो भगदड नहीं मचेगी, दरवाजोंपर घकापेल- 
की स्थिति नही उत्पन्न होगी, पूरा हाल शीघ्र ही खाली हो 
जायगा ओर सबके प्राण बच जायेंगे। यहाँ सत्य-माषण 
निश्चित रूपसे हेय ओर असत्य-भाषण निश्चित रूपसे उपा- 
देय है । इसी प्रकार चोरकी धनका सहो-सही पता देकर 
हम चोरकी सहायता करेंगे, सज्जन की नहीं। महाभारत! 
में पाँच अवस्थाओंमे असत्य-भाषणको निष्पाप माना सया 
है--हंसीमें, स्लियांके बीच, विवाहके समय, जब प्राणपर 
आ बने ओर जब सर्व छुट रहा हो--“न नर्मयुक्तं वचन 
हिनस्ति, न स्त्रीपु, राजन ! न विवाहकाले, प्राणात्यये, 
स्वंधनापदारे, पंचानृतान्याहुरपातकानि”. (महाभारत, 
आदिपवे, ८२: १६) । 
महाभारतके अनुसार तो सत्य वही है, जो प्राणियोंके 
अत्यन्त हितमें हो-- यद्‌ भूतहितमत्यन्तमेतत्‌ सत्यं मतं 
मम” (महाभारत, शान्तिपवे, ३२२६-१३, २८७:१९)। वहीं 


सतृणाभ्यवहारी - सत्य शिव सुन्दर 


यह सी कहा गया है कि सत्यन्भाषणसे भी अधिक हित- 
भाषण करना चाहिये (सत्यादपि हित बजेत्‌ ), अथोत्‌ 
सत्य मात्र पर्याप्त नही, सत्यका हितकर होना आवश्यक है । 

हितकर सत्यके दो भेद हे--प्रिय और अप्रिय । योँ तो 
दोनों प्रकारके हितकर सत्य पालनीय दे किन्तु जहाँ प्रिय 
सत्य बोलना सम्मव हो वहाँ उसीका अवलम्बन-अनुसरण 
करे, ऐसा नीतिवेत्ताओंका मत है। मलुका कहना हे-- 
सत्य बोले, किन्तु प्रिय सत्य ही बोले, अप्रिय सत्य न बोले, 
किन्तु प्रिय असत्य तो बोले ही नही-- सत्य ब्रयात्‌ प्रिय 
ब्रुयात्‌ , न ब्रुयात्‌ सत्यमप्रियम्‌ । ग्रियं च नानृतं ब्रुयात्‌- 
एप धर्म: सनातनः” (मनुस्मृति, ४ : १३८) । 

इस विचार-सारणीसे सत्य, हित, और प्रियका समन्वय 
ही, आदरशे स्थिति, सिद्ध होता है। गीता ऐसे अनुद्वेजक 
वाक्य बोलनेका उपदेश देती है, जो सत्य, प्रिय ओर हित 
“इन तीनों गरुणोंसे मण्डित हो--“अनुद्वेगकर वाक्य सत्य॑ 
प्रियहितं च यत्‌” (गीता, १७ : १५) । 

वात्स्यायनके न्‍्यायभाष्य (१६१४ रश)भे भी वाणीके 
सूषणभूत सत्य द्वितं प्रियंका उल्लेख है। 

इस प्रकार महाभारत ओर मनुस्मृतिने मिलकर तथा 
गीता ओर न्यायभाष्यने खयमेव, हमे एक सारगर्स त्रिक्‌ 
प्रदान किया है--पत्यं प्रियं हित! । अब इस त्रिककी 
धशत्यं शिव सुन्दर से तुलना कीजिये। सत्य” उसयनिष्ठ 
हे, प्रिय! 'सुन्दरंका समानार्थक है और हित! तो “शिव! 
(कल्याणप्रद) का पर्याय ही है। अतः यद्यपि, जैसा कि 
अभी दिखल्‍राया जायगा, सत्य शिवं सुन्दरकी आधुनिक 
चर्चाका श्रीगणेश कही और से हुआ है, तथापि उसका 
एक प्रतिरूप प्राचीन भारतीय परम्परामें भी मिल जाता है । 

योगवासिष्ठमें अनुभवकों पांच अंशो--अस्ति (हे), भाति 
(प्रकाशित होता है), प्रिय, नाम ओर रूप--मे विश्लिष्ट कर 
प्रथम तीनकों अक्षका ओर शेष दोको जगतका रूप प्रख्या- 
पित किया गया है--/अस्ति, भाति, प्रियम, नाम, रूप॑ 
चेत्यंशपंचकम्‌ । आइ॑ं त्रय॑ ब्रह्मरूपम्‌, जगद्र प॑ ततो दृयस्‌ । 
इनमे बह्मरूपमूत त्रिक अस्ति-प्रिय-सातिकों कुछ खीच-तान 
के बाद सत्य शिवं सुन्दरंसे समीकृत किया जा सकता हे। 

डॉ० भगवानूदासने अपने 'द सार्यस आँव द सेक्रेड 
वर्ड, द सायंस आँब पीस, दि एसेशक यूनिटी आँब 
ऑल रिलिजन्स', द सायंस ऑँव सोशल आऑर्गनाइजेशन', 
द सायंस ऑव द इमोशन्स', 'द सायंस ऑव द सेल्फ, 
मानवधमेसार आदिमें सत्य शिव सुन्दरंको सत्व-रजस्‌- 
तमस्‌, ज्ञान-इच्छा-क्रिया, धर्म-काम-अर्थ, चितू-सत्‌-आनन्द 
आदि-आदि सैकडो शास्त्रीय त्रिकोसे समीकृत करनेका बहुत 
ही रोचक और मौलिक प्रयास किया है । 

इन तथ्योंसे इस धारणाकी बल मिलता हे कि, यद्यपि 
सत्य शिव सुन्दर वर्तमान रूपमें अन्यत्र उद्भावित हुआ 
था, तथापि मारतीय परम्परामें इसकी सम्भावना पहले ही 
से विद्यमान रही है । 

वस्तुतः सत्य शिव सुन्दरं, जो आपाततः एक शुद्ध 
भारतीय सूत्र, एक उपनिषद्‌-वाक्य जान पड़ता है, ठीक 
इसी रूपमें प्राचीन भारतीय वाद्ययम कही भी द्रष्टन्य नहीं 
है । यद्यपि, जैसा कि ऊपर दिखलाया गया हे, इस त्रिकके 


सत्यायह-सबद (शब्द) 


स्थूल पर्यायोंका यहाँ अभाव नहीं रहा है, तथापि यह 
अपने मूल रूपमें विदेशसे ही आया प्रतीत होता है। 
भारतमें इसके प्रचारका श्रेय महर्षि देवेन्द्रनाथ ठाकुरको है; 
जिन्होंने पश्चिममें प्रचलित द ट्र,; द गुड, द ब्यूटीफुल - 
को 'सत्य शिवं सुन्दर का रूप दिया । वस्तुतः हमारे यहाँ 
सौन्दर्यकी खतंत्र सत्ता, स्वरूप तथा लक्ष्णके सम्बन्धमे 
विचार ही नहीं हुआ है। पण्डितराज जगन्नाथ पहले 
भारतीय है जिन्होंने रमणीयताकों रससे खतंत्र मानकर 
उसे काव्यका मूलाधार सिद्ध करनेकी चेष्टा की है । उनको 
रमणीयता सौन्दर्यका ही पर्याय जान पडती है। रूप 
गोस्वामी दूसरे भारतीय काव्यशाल््री है, जिन्होंने 'भवेत्‌ 
सौन्दयमग्नानां सन्नितेशः यथोचितम”” (हरिसक्तिरसासत- 
सिन्धु)कहकर सौन्दर्यके सरूप-निर्वाचनका प्रयत्न किया हे । 
इस त्रिकका वास्तविक जन्मदाता अफलातून प्रतीत होता 
है । उसने फिलेबस नामक वातौलाप (डाललांग) के अन्तिम 
पृष्ठोंमें श्रेयसू अथवा शुभ (द गुड)की मीमांसाके सिलसिले- 
में--उस अयसवी मीमांसाके सिलसिलेमे जो “मानव और 
जगत्‌वा चरम ध्येय” हे--सुकरातके मुखसे कहलाया 
है--तब यदि हम केवल एक धारणाके बल श्रेयसको 
खोज करनेमें असमर्थ है तो हम तीन (घारणाओं)के बल 
अपना शिकार पकड सकेगे | ये तीन है सुन्दरं(व्यूटी), 
सन्निवेशः (सुडोलपन) (सिमेट्री), सत्यं (टूथ)"” (फिलेबस 
६७ए) । सन्निवेश या सुडौलपनसे कया तात्पय है ? उत्तर- 
के लिए हमें दूर जानेवी आवश्यकता नहीं। सुकरातसे 
इसी सन्दर्भभे, कुछ ही पहले, यह कहलाया जा चुका है-- 
“माप (मेजर) और सन्निवेश (सिमेंट्री) ही सुन्दरं (ब्यूटी) 
ओर शिव (वच्यूं) है“ (वही, ६४३), अर्थात्‌ सन्निवेश- 
का अर्थ सुन्दर है । अब इस त्रिककों हम सत्यं शिव सुन्दर- 
के रूपमे उपस्थित कर सकते है । 
यहाँ एक कठिनाई--एक असंगति--सामने आती है । 
प्रकृत स्थलमें माप शब्दका अर्थ सुन्दर जान पड़ता 
है, किन्तु कुछ ही आगे चलकर (६५८बी) उसने 'ुन्दरं, 
सत्यं, माप: (ब्यूटी, ट्र _थ, मेजर) नामक त्रिककी चर्चा की 
है, जिसमें सुन्दर! और 'मापः पर्याय न होकर अेयसके 
खतंत्र भेद बन गये है । यहाँ सन्निवेश के स्थानपर माप 
रखा जान पड़ता हे, यद्यपि इसके भी कुछ ही आगे (६६ए 
बी) उत्कृष्टतम अ्ेयस-पंचककी मीमांसाके सिलूसिलेमे, उसने 
आझाप ओर 'सन्निवेश कों पुनः मिन्न तक्त मानकर इन 
: दोनों शब्दोंके पहले ही अरथकी ओर एक बार और संकेत 
किया हे । 
अफलातूनी श्रेयस-पंचक हे--(१) माप, मध्यमान, उप- 
युक्तता (मेज़र, द मीन, द सूटेबुल) | इसे शिवंका उपबूंहण 
समझा जा सकता है । (२) सन्निवेश, सौन्दर्य, पूरणता अथवा 
पर्याप्तता < सिमेट्रिकल, द ब्यूटीफुल, द पर्फेक्ट, द 
सफिशेट) । इसे 'शिव मात्रसे अभिद्दित किया जा सकता 
है । (३) बुद्धि और ज्ञान (माइंड ऐंड विजडम), इसके लिए 
सत्य! शब्दका प्रयोग पर्योप्त होगा । अफलातून स्वयं 
कहता हे--“““'बुद्धि या तो वही है, जो सत्य है, अथवा 
सत्यके अधिक समान ओर श्रेष्ठतम सत्य है” (६८डी) 
- (४) विज्ञान, कलाएँ और सच्चे विचार (सायंसेज, आस, 
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ऐंड ट्र, ओपीनियन्स) । (५) शुद्ध, वेदनाहीन आत्मिक 
सुख (प्योर, पेनलेस प्छेजर्स आऑव द सोल) (६६ ए-सी) । 
स्पष्ट है कि इस श्रेयस-पंचकमेसे प्रथम तीन श्रेयल्‌ क्रमशः 
शिवं, सुन्दर ओर सत्य ही है । 

यह भी स्पष्ट है कि अफलातून माप और सन्िवेशको 
कही अल्ग मानता है तो कही एक कर देता हे । इसी 
प्रकार वह सन्निवेशको कही शिव तो कही हुन्दरसे समीकृत 
कर देता है। वस्तुतः वह सत्य, शिव और सुन्दरकी 
एकता सिद्ध करनेके लिए प्रयल्नशील जान पडता है। 

यह पता नहीं चलता कि अफछातूनके विचार-समुद्रको 
मथकर इस त्रिक-रलको सर्वप्रथम ढूंढ निकालनेका श्रेय 
किसको हे। आधुनिक कालमें एक जर्मन दार्शनिक 
बॉमगार्टन (१७१४-१७६२)ने अपनी महत्त्वपूर्ण कृति 
इंस्थेटिकामे अफलातूनका अनुसरण करते हुए सत्य, शिव 
और सुन्दरकी एकता प्रतिपादित करनेका प्रयत्न विया 
था। १९वीं झशतीके फ्रांसीसी दाशनिक विक्‍्टर कूसां 
(ए300" ००प्रशा)ने १८१८में दिये गये एक प्रसिद्ध 
व्याख्यान द ट्र ,द ब्यूटीफुल ऐंड द गुड” (सत्यं, सुन्दर, 
और शिव) द्वारा इस बत्रिंकका विशेष रूपसे प्रचार किया 
था। उप्तका व्याख्यान १८३७ ई० में प्रकाशित हुआ । 

लगता हे कि सत्यं, शिवं, सुन्दर तत्तततः तीन नहीं । 
प्रत्यक्षके क्षेत्रमे जो सोन्दर्य हे, वही चिन्तनके क्षेत्रमे सत्य है 
ओर कर्मके क्षेत्रमे शिवत्व है । -+ह० ना० 


सत्याग्रह-गान्धीवाद (दे०) युद्धके स्थानपर सत्याग्रहके 


अवलूम्बनकी सिफारिश करता है। सत्यका आग्मह ही 
सत्याग्रह है। छेकिन यह आग्रह विरोधीके नाश अथवा 
उसकी किसी प्रकारकी हानि करनेको प्रवृत्तिको प्रश्रय नही 
देता । गान्धीवाद सत्याग्रह द्वारा विरोधीके हृदय-परिवरतंन* 
में विश्वास करता हे । उसको मान्यता है कि मानव- 
स्॒भाव तत्त्वतः शुभ है और परिस्थितिकी प्रतिकूलताके ही 
कारण वह अशुभ हो जाता है। अतः यदि धैये और 
सद्भधावनासे काम लिया जाय तो उनमार्गगामीका हृदय- 
परिवर्तन और सुधार किया जा सकता है । गान्धीजीने 
ब्रिश्शि साम्राज्यके मुकाबलेमें सत्याग्रहके अनेक प्रयोग 
किये थे। उन सबमें जो बात समान रूपसे पायी जाती है, 
वह है सत्यके आग्रहमें विरोधी द्वारा पहुँचायी गयी प्रत्येक 
प्रकारकी पीड़ाका सहन और उसके उद्धारकी सच्चे दिलसे 
प्रार्थना । “हू? ना० 
सप्नधा भक्ति-नवधा भक्तिसे अर्चन और पाद-सेवन, इन 
दो प्रकारोकी एथक कर देनेसे जो प्रकार शेष रह जाते है, 
उन्हे ही सप्तथा भक्ति अथवा भक्तिके सात प्रकार कहते है। 
निर्मुण भक्तिके साधक इन सात प्रकारोका अवलम्बन करते 
है। सगुण भक्त नो प्रकारोंका आश्रय लेते है। साधना- 
मार्गमें यह आवश्यक नहीं है कि साधक भक्तिके सभी 
प्रकारोंका पालन करे, वह किसी भी एक प्रकार द्वारा भग- 
वान्‌की उपासना कर सकता है । “-विं० मो० श॒० 
सबद (हाब्द)- सबद' 'शब्द'का रूपान्तर है | वेद शब्द- 
परक हैं ओर वेदक्रा अथ हुआ ज्ञान | अतः रब्दका भी 
' अथ हुआ ज्ञान । वेदिक शब्द अपौरुषेय माने गये है और 
सन्त तथा. नाथ-सम्प्रदायमें गुरुकी प्रतिष्ठा ब्रद्दके समान 
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ही है, अतः गुरुकी वाणीका नामकरण शब्द > सबद >> 
सबदी है । वैदिक वाणी ही सर्वकर्मोंडी अधिष्ठात और 
सर्वतोभावेन पालनीय है, उसी प्रकार गुरु-वाणी सर्वज्ञान- 
सम्पन्ना, सर्वकर्माधिष्ठात्री ओर अतक्ये भावसे ग्राद्य है । 
इस परम्पराके कारण कबीरकी वाणीकों ही वेद-वाणीके 
रूपमें स्वीकृत किया गया है, क्योंकि वाणी हमारी पूरब 
की टीका करते हुए टीकाकारोने लिखा है कि 'ूर्वका अर्थ 
आदि, अतः पूर्वकी वाणीका अर्थ हुआ आदिकालीन वाणी, 
अर्थात्‌ वेद । गोरखबानी (सबदी, ए्‌० ३०)में सबदौका 
प्रयोग उपदेशके अर्थमें हुआ है--/सबद एक पूछिवा कहो 
गुरुदयाल॑, विरिधि थ क्यूं करि होइबा बालू” । प्ामान्य 
रूपसे पद-रचनाएँ राग-रागनियोंमे बेंधी होती है, शब्दोंके 
लिए यह विधान नही है। उपदेशात्मक और सिद्धान्त- 
निरूपक गेय पदोंकी सबदी कहते है । 'गोरखबानी'की 
प्रथम सबदी है--बसती न सुन्‍्य सुन्य न बसती अगम 
अगोचर ऐसा । गगन सिखर महि बालक बोले ताका 
नाँव धरहुगे केमा!। अनहंद नादकी चर्चा करनेवाली 
गीतियोंके अर्थमे भी सबदका प्रयोग है, क्योंकि 'गोरख 
बानी (प० १९६)के अनुसार 'सबद अनाहत' हो संबदी 
है । शब्दस्तोत्रमालाके अनुमार--'सबद अखण्डित 
रूप, सबदु नहिं. पण्डित होई। जेसा सबद अगाघ, 
सकल घट रहो समोई । सत्रदु करे आचार सबद 
रोये अरु गावै। निर्मुन सर्मूुन बरनि सबद सबदहीमे 
पावे । --रा० खे० परा० 
सम-विरोधमूलक अथोल्ुंकार । इस अलंकारको प्राचीनोंने 
नहीं स्वीकार किया है। सर्वप्रथम रुव्यक तथा मम्मठके 
द्वारा इसका विवेचन हुआ है। रुद्रट तथा भोजने साम्य 
नामक अलंकार माना है | रुय्यकके समान ही मम्मटका 
लक्षण है--“जिशमे किन्ही वस्तुओंके ऐसे सम्बन्धका प्रति- 
पादन हो, जो सर्वेध्तम्मतिसे सर्वथा उचित प्रतीत हो” 
(का० प्र०, १०४ १२७)। इसे काव्यप्रकाशकारने दो 
प्रकारका माना है, सद्‌ वस्तुऑँका और असद वस्तुओँका। 
हिन्दीके आचार्योनि प्रायः 'कुबल्यानन्द के आधारपर इसके 
तीन भेद स्वीकार किये है। यह विषमका प्रतिद्न्द्दी है । 
विषममें दो वस्तुओंकी अननुरूपता होती हे और सममे अनु- 
रूपता। मतिरामने इसके तीन प्रकार निर्देशित किये है-- 
(१) “जहाँ दुहँ अनुरूपको, कवि जन करत बखान”', 
(२) “जहाँ हेतु ते काजकी, बरनत उचित सरूप”, (३) 
“ताकी सिद्धि अनिष्ट बिन, उद्यम जके अर्थ” (ल० ल०, 
३१२८, ३३०, ३१२) । 
प्रथम सम--दोनोंका यथायोग्य होना--““मोहिं तुम्हें 
बाढी बहस, को जीते यदुराज | अपने-अपने बिरदकी दुह्ुन 
निबाहत लाज” (बि० स०, ४२७) । भक्त कहता हे कि 
उसमें और विष्णु भगवानरों प्रतिस्पद्धा हो गयी हे । देखना 
है कि वह जीतता है (पाप करनेमे) कि वे जीतते हैं 
(पापियोंकी तारनेमे) । अथवा--'नेन सलोने अधर मधु, 
कहु रहीम घटि कोन | मीठों भावे लोनपे, मीझे ऊपर 
लोन” | द्वितीय सम--हँतु और कार्यकी समता--“ज्यों 
हैहो त्यों होहंगे, हो हरि अपनी चाल । हठ न करो अति 
कठिन है, मो तारिबी गोपाल” (बि० स०, ७०१)। 


सस्र > समता 





भक्त कहता हे कि उसका उद्धार करना औरीक्षष्णके लिए 
कठिन है, क्योंकि उसने जेसी करनी की है, वेसा फल उसे 
भुगतना ही होगा । यहाँ कारण और कार्यमे साम्य प्रदर्शित 
किया गया है | तृतीय सम--उद्यमकी सहज सिद्धि-- 
“सोवन दीजे न दीजे महादुख थों ही कहा रसवाद 
बढायो । मान रहोई नहीं मनमोहन मानिनी होय सो 
माने मनायों” (छ० छ०, २३१३)। समका तात्पर्य है 
यथायोग्य सम्बन्ध । सम्बन्ध सद-योग तथा असदू-योग, 
दोनो ही अवस्थामें सम्भव है । --ध० ब्र० शञा० 


समचेतन-मानसिक रोगोंमे प्रायः अन्तद॑नदके कारण 


चेतनामे वियोजन हो जाता है ओर एक ही व्यक्तिकी कई 
चेतनाएँ हो जाती है, अर्थात्‌ मानसके कई अंश हो जाते 
हैं। इन अंशोंको मार्टन प्रिस समचेतन कहते है। सम- 
चेतन अंश अदल-बदलकर व्यक्त होते है. ओर प्रायः एक 
अंशको दूसरे अंशका कोई ज्ञान नही होता । इन समचेतन 
अंशोंभे भी कोई प्रमुख होता हे, कोई गोण । मार्टन प्रिन्स 
इन्हें प्रमुख चेतना ओर गौण चेतना कहते है । अन्य मनो- 
वेज्ञानिकोने 'समचेतन” शब्दका प्रयोग कम किया है, 
फ्रायड इसी अर्थमे 'अचेतन'का प्रयोग करते है, अज्ञात 
चेतन! सी समानार्थक है (० मानस, अचेतन', 
'खण्डित व्यक्तित्व) । -:प्री० अ० 


समता (877४770807ए)-प्रतिसाम्य, सममिति; किसी कृति- 


में संगतिका होना, अर्थीत्‌ वह सपेक्षता जो उसके विभिन्न 
अंगोमें आपस्षमे हो या सम्पूर्ण कृति और उसके किसी अंग- 
विशेषमे हो । एफ० एम० जेगरके शब्दोंमे--“रूपो और 
आकह्ृतियोमे समता किसी ज्यामितिक तरतीब या परस्पर 
सापेक्ष खण्डोंकी पुनरावृत्तिके कारण होती है” (प्रिन्सिपलछ 
आँव सिमेंट्री, एच० आस्वाने द्वारा थियरी आऑँव ब्यूटी 
उद्धृत) । संक्षेपमे उनकी परिभाषा इस प्रकार है--सम 
आक्षतियों वे हैं, जो कई तरह्द अपने या अपने प्रति बिम्बोके 
सह्श हों । मानव-शरीर उसका उपयुक्त उदाहरण है । 

सोन्दरयशास्त्रमे वह आकृति सम म।नी जायगी, जो किप्ती 
मध्यरेखाके दोनों ओर एक-सी हो, यानी उप्त रेखाके किसी 
तरफके आकारका प्रतिरूप हो। समता वास्तुकलामें विशेष 
महत्त्व रखती है । बिना समताके सिद्धान्तोका पालन क्रिये 
किसी मन्दिरके निमोणकी कल्पना करना ही कठिन हे। 
अधिकांश इमारतें, प्राचीन तो लगभग सभी, ऐसी मिलेंगी, 
जिनमें समता किसी-न-किसी रूपसे विद्यमान है--प्राचीन 
मिस््री इमारतें और जापानी कला विशेष रूपसे । अक्सर 
तो यह समता एक खब्तकी सीमातक पहुँचा दी जाती हे, 
जो सौन्दरयसे ज्यादा मनमे ऊब पेंद्रा करती है। इसलिए 
बहुत-से कलाकारोने श्रेष्ठटर सौन्दर्यानुभूतिके लिए थोड़ी 
अप्रांजलताकी आवश्यक माना है । शायद इसीते मशीनों 
द्वारा बनायी गयी बिलकुछ निर्दोष कला-बस्तुएं उतनी 
सुन्दर नहों लगती, जितना हाथको बनी हुई चीजोंका 
कही-कही चूकता हुआ सौन्दर्य, जो जीवनके अधिक निकट 
मालूम पड़ता है । 

अरस्तूने सोनल्यके तीन आवश्यक शुण माने है-- 
व्यवस्था, समता ओर स्पष्टता । प्राचीन संस्कृत काव्यशास्र- 
में समता कुछ भिन्न अर्थेभे ली गयी है। 'नाव्यशास््र के 


समता गुण-समवचेत गीत 


रचयिता भरत मुनिने समताको काव्यके दस ग्र्णोंमेले एक 
माना है। समता इस प्रकार परिभाषित है--/अलंकार- 
गुणाइचैव समासात्‌ समता यथा”, अर्थात्‌ जहाँ अलंकार 
और गुण समभावसे विद्यमान होकर एक-दूसरेके सच्श तथा 
शोभावर्धक हों, वहाँ समता नामक गुण होता हे । आगे 
चलकर दण्डीने भी अपने काव्यादर्श में समताकी काव्यका 
एक गुण माना--“यया कयाचिछ ता यत्‌ समानमनुभूयते । 
तद्॒पा हि. पदासत्तिः सानुप्रासा रसावहा”, अर्थीत्‌ जिस 
किसी शब्द-समूहके उच्चारण द्वारा उसमें जो समताका 
अनुभव होता है, वह ही अनुभवगम्य पद-खिति अनुप्रास- 
युक्त होकर रसोत्पत्ति बरती है। स्पष्ट हे कि प्राचीनोने 
समता को समान्यतः ऋजु और प्रांजलके अर्थमें लिखा 
छ्छे। -कु० ना० 
समता शुण-दे० शुण', पॉचवों प्रकार । 
समदाउनि-बेटीकी बिदाईके अवसरका गीत; मिथिला 
जनपदमें विशेष रूपसे प्रचलित । विवाहके बाद जब कन्या 
ससुराल जाने रूगती है--विछोह, वेदना और करुणाका 
स्रोत इन गीतोके माध्यमसे फूट पडता है | ये गीत अत्यन्त 
सरस और स्वाभाविक होते है । “२० श्र० 
समनन्‍्वय-दे० सामंजस्य । 
समरस-समरस (समान आखादनवाले) शब्दका सबे- 
प्रथम शास्त्रीय प्रयोग शैवागमम ही हुआ है, जिसमे शिव 
और शक्तिके परस्पर तादात्म्यसंवेद्रकी सामरस्य या सम- 
रसता कहा गया है । इसका तात्पय॑ केवल इतना ही है कि 
दोनो भेदामेद संवेबसे आखादनकी भूमिकामें समान 
रूपमें अधिष्ठित है, अर्थात्‌ आनन्दबोधके समय दोनो समान 
है। यह समरसता ही भारतीय कछाकी आधारपीठिका हे, 
विषय और विषयीमे, ध्वय, दृष्टि और द्रष्टमे, ग्राह्म और 
आहकमें तथा भावक, भावना और भाग्यमें इसीकी पूर्णता 
पाना भारतीय करा या कविताका मूल उद्देश्य बना | कला 
या काव्यका आखादन संवितूफी वह स्थिति हे, जब वह 
बाह्य विकव्पोंसे एकदम विरहित होता है ओर नानारूपात्मक 
जगत्‌ उसमे प्रकाशमान रहता है । यही समरसताकी या 
तन्मयी भावकी स्थिति है । इसमे पहुँचे बिना न तो कलाकी 
सृष्टि हो सकती है और न कलाकी परख ही । जयशंकर 
अस्ताद ने 'कामायनी मे समरसताकी स्थितिकी ही चरम उप- 
छब्धिकी भूमिकाके रूपमें मान्यता दी है । --वि०नि०मि० 
समवकार-अवकीर्णका अथ हे फेला हुआ। इस रूपकर्मे 
कहें नायकॉके प्रयोजन समवकीर्ण अथवा संगृहीत किये 
जाते है, अतः इसका नाम समवकार रखा गया है। 
शारदातनयने १२ नायकोंका प्रथकृ-प्रथक्‌ प्रयोजन माना 
है। “प्रथवप्रयोजनास्तत्र नायका ढदश स्मृता:” (भा० 
प्र०, पूृ० २४८) । 
इस रूपकके लक्षणके सम्बन्धमें प्रायः सभी आचाय॑े 
एकमत है । सबसे भरत मुनिके मतका समर्थन किया है । 
सभी आचार्योका मत हे कि देवता और असुरोसे सम्बन्ध 
रखनेवाली शतिहास-पुराणादिमें प्रसिद्ध कथा इसमें निबद्ध 
की जाती है । इसमें विमर्शके अतिरिक्त शेष चारों सन्धियाँ 
एवं तीन अंक होते हैं । प्रथम अंकमें दो सन्धियों और 
शैषमें एक-एक सन्धि होती हे। केशिकीको छोड़कर अन्य 
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सभी वृत्तियाँ होती दें । बिन्दु और अवेशक नही होते, 
किन्तु तेरह वीथ्यंग पाये जाते है। इसमें गायत्री, 
उष्णिक्‌ आदि अनेक प्रकारके छन्‍्द होते है । 

नायकके सम्बन्धमें आचार्योका कहदी-कहीौ मतैक्य नहीं 
है। नायकोंकी संख्या तो सभी बारह स्वीकार करते हैं, 
किन्तु विश्वनाथका मत नायकाकों जातिके सम्बन्धमे अन्य 
आचार्थोसे भिन्न हे। धर्जय (द०रू०, ३: ६३), 
शारदातनय (भा०प्र०, ५० २४८), रामचन्द्र (ना०द०, 
पृ० १२४)का मत हे कि इसके नायक उदाक्त चरित्रवाले 
देवता ओर दानव होते हैं, किन्तु विश्वनाथने धीरोदात्त 
नायक देवता और मनुष्य माना हे (सा० द०, ६: 
२३७) । गम्भीरतासे विचार करनेपर (विश्वनाथका मत 
मान्य नहीं प्रतीत होता। कारण यह है कि विश्वनाथ 
प्रारम्भमें इस मतसे सहमत हैं कि समवकारका इतिवृत्त देव- 
दानवसे सम्बन्ध रखता है । ऐसी अवस्थामे दानवके स्थानपर 
मानवपात्र किस प्रकार नियोजित किये जा सकते है ? 

इस रूपकके रसके सम्बन्धमें 'नाव्यशास््र मे विस्तारपूव॑क 
विचार किया गया हे और सभी आचार्योने उसीका अनु- 
सरण किया हे। इसमे तीन प्रकारके अंगार होते है-- 
(१) धर्म-इंगार, (२) अर्थश्वृंगार, (१) कामशंगार । एक 
अंकमे एक प्रकारका शंगार अवश्य आना चाहिये। क्राम- 
श्रृंगार प्रथम अंकमें ही आता हैे। धनंजयका मत है कि 
वीर-रसकी अधिकता सभी पान्नोमे अपेक्षित है। उन्होंने 
'मुद्रमन्थन” समवकारका उदाहरण देकर अपने मतकी 
पुष्टि की हे (द० रू०, है: ६४) । नाव्यदर्पणकारने बीरके 
साथ रोद् रसका भी उल्लेख किया है। (ना०द०, पृ० 
१२४) । रामचन्द्रने इसकी व्याख्या करते हुए लिखा हे कि 
देव-देत्योंके उद्धतत्वके कारण श्वृंगारकी छायामात्र ही सम्भव 
है। “देवदेल्यानामुछझतत्वेन शंगारस्य छायामातन्रत्वेन 
निबन्धादिति” (ना? द०, पृ० १२४) । 

तीन अंक ओर तीन खंगारके साथ-साथ इसमें तीन 
कपट एवं तीन विद्रवः सी आवश्यक माने गये दै। तीन 
कपट है--(१) वस्तुस्वभावकझ्ृत, (२) देवकृत ओर (२) 
अरिकृत। तीन विद्रव है--(१) नगरोपरोधक्कत, (२) 
युद्कृत और (३१) वाताभिकृत । 

इस रूपकमें कथाकालकी अवधि भी नियत की गयी है। 
प्रथम अंककी कथा ऐसी होनी चाहिये, जो बारह नाड़्ियोंमें 
सम्पादित हुईं हो (एक नाड़ी दो घड़ी, अर्थात्‌ ५० मिनट- 
की होती है), दूसरेकी कथा चार नाडीमे और तीसरेको 
दो नाडीमें समाप्त होनी चाहिए । 

भारतेन्दु हरिश्वद्धने इसमें तीन अंक, १२तक नायक, 
कथा देवी, छन्द वेदिक तथा युद्ध, आश्चर्य एवं माया 
इत्यादिका होना माना है। उनका कथन है कि भाषामें 
इसका कोई उदाहरण नहीं । 

गुलाब रायने इसमें १२ नायकोंके प्रथकू-प्रथकू फल, 
देव-दानवोंकी कथा, तीन अंक; विमर्श सन्धि एवं बिन्दु 
नामक अथंभप्रकृतिका अभाव और युद्धकी अनिवायैता मानी 
है। 'अमृतमन्धन' एवं भासक्षत 'पंचरात्'! इसके उदाहरण 
दिये गये हैं । “>द० ओ० 
समबेत गीत-दे०-- गीत), गीतिकान्य', समूहगीत' । 
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समषिवाद-अंग्रेजी शब्द 'कलेक्टिविज्म का हिन्दी रूपा- 
न्तर समष्टिवाद है । यह झब्द एक व्यापक सामाजिक दृष्टि- 
कोणका प्रतीक है, जिसके अनुसार सामूहिक जीवन, चाहे 
वह राज्यका हो अथवा अन्य किसी समूह या संघटनका, 
हर एक व्यक्तिके लिए अनिवाये हे । इस सामूहिक जीवनके 
अभावमें व्यक्ति अपनी नेतिक आत्माभिव्यक्ति नहीं पा 
सकता । व्यक्तित्वके विकासके लिए कुछ परिस्थितियोँ अनि- 
वाये है, जिनकी उपलब्धि ऐकान्तिक और निःसंग जीवनमें 
असम्भव है । समूहोंकी सदस्यताके बाद ही ऐसी परि- 
स्थियोंका सर्जन हो सकता है, जिनमे मनुष्य विकास करे । 
सामूहिक जीवनकी यह अनिवायता समूहोके अधिकार और 
महत््वकी स्थापना करती हे । इसी नाते समष्टिवाद समष्टि- 
की शक्ति तथा उसके अधिकारोंकों वैयक्तिक शक्ति और 
अधिकारोसे कहीं बडा मानता है। इस विचारधाराका फल 
व्यावहारिक क्षेत्रमें सामूहिक निरंकुशता ओर व्यक्तिगत 
खतन्‍्त्रताके अपहरणमें हे । इसी दृश्टिसे व्यक्तिवाद (दे०) 
समध्थवादका प्रतिवादी दर्शन कहा जाता है । 
समष्विादकी ऐतिहासिक उत्पत्ति बताना कठिन है । 
समाजके जन्मके साथ-द्दी-साथ समध्वादी दर्शनका भी 
जन्म हुआ होगा । जब कभी मनुष्यने सामूहिक संघटन 
ओर सामाजिक उपादेयताकी ओछताकी स्थापना की होयी, 
मूलतः तभीसे उसका दृष्टिकोण समध्वादी रहा होगा। 
इस कारण यह बताना कठिन हे कि वह पहला मनुष्य 
बन था अथवा वह कौन-सी ऐतिहासिक अवस्था थी, जिसमे 
समष्टिवादी प्रतिमानोंकी सर्जना कीं गयी। चिन्तनके 
आरम्भसे ही मनुष्य या तो व्यक्तिवादी था अथवा समष्टि- 
वादी । विचारधाराका प्रथम श्ृंखलित निदर्शन प्लेटो (४२८५ 
३४८ ई० प०)के दर्शनमे प्राप्त होता है और प्लेटोके बाद- 
की चिन्तन-परम्पराने कितने ही रूपोंमें समष्टिवादकी ग्रहण 
किया है । आधुनिक समष्टिवादके विभिन्न रूप है। इन 
रूपोमें अन्य सेद्धान्तिक मिंन्नताएँ होते हुए भी इतनी 
एकरूपता अवश्य पायी जाती हे कि ये सब व्यक्तिके अधिकार 
ओर उसकी शक्तिपर प्रतिबन्ध छगाते हैं और सामाजिक 
और सामूहिक नियन्त्रणणोी मानवीय विकासके लिए अनि- 
वाये सिद्ध करते है। आधुनिक समष्टिवाद किसी-न-किसी 
रूपमें व्यक्तिपर सामाजिक नियन्त्रणकी स्थापना करता है 
और व्यक्ति उस नियन्त्रणकी अवहेलना नहीं कर सकता । 
माक्संवाद (दे०), समूहवाद, संघ-समाजवाद, आदर्शवाद 
और यहाँतक कि फासिस्टवाद ओर नात्सीवाद भी समष्टिवादी 
दृष्टिकोणकी ही विभिन्न दिशाएँ है । इन सब व्यवस्थाओंमें 
व्यक्तिवादके लिए कोई स्थान नहीं हे । 
आधुनिक जीवन इतना संशिष्ट हे कि मनुष्यने अपने 
व्यवहारके लिए असीमित संघटनोंकी योजनाएँ प्रस्तुत 
कर ली है | यदि इन संघटनोका सेद्धान्तिक आधार न भी 
हो, तो भी इन संघटनोका जन्म और विकास हमारी 
व्यावसायिक सभ्यताकी सापेक्षतामें स्वाभाविक ही है । 
बड़े-बडे व्यवसाय-संघोंका उत्तरोत्तर विकास, मिलो और 
फेक्टरियोंपर सामूहिक नियन्त्रण निश्चित रूपसे हमारी 
व्यवसायिक संस्कृतिके सम ध्टवादी रूपकी हो ओर संकेत 
करते हैं । इस प्रकारका समष्टिवाद व्यावहारिक अनिवायता- 


घप्मट्टिवाए- समध्या पूर्ति 


की दृष्टिने ही अपेक्षित माना गया है । इसीलिए इसको 
“इम्पीरियल कलैक्टिविज्म' कहते है । 
समष्टिवाद बहुतसे दर्शनोंकी तरह एकांगी है, क्योंकि यह 
केवल एक पक्ष--समाजपक्ष--पर ही जोर देता हे । उसी- 
लिए यह व्यापक जीवनका दर्शन नहीं बन सकता । इसके 
लिए तो इसे व्यष्टिका मूल्य और महत्त्तऑकना ही पडेगा । 
[सहायक ग्रन्धथ--मॉडने पोलिटिकल थ्योरी : सी० ई० 
एम० जोड ।] --रा० क्ु० ब्रि० 
समस्तरसको विदा-दे ० 'प्रोढा' (नायिका) । 
समस्त-वस्तु-विषय रूपक-दे० रूपक, चौथा प्रकार । 
समस्या पूर्ति- समस्या एवं पूर्ति! इन दो शब्दोंके 
योगसे समस्या पूर्ति शब्दकी रचना हुई है। सर्वप्रथम हमें 
समस्या! शब्दका उल्लेख 'अग्निपुराण'मे मिलता है। 
अग्निपुराणकारने 'समस्या को चित्रकाव्यके अन्तर्गत रखा 
है ओर चित्र-काव्यका लक्षण इस प्रकार दिया है---“गोशयाँ 
कुतृहलाधायी वाग्बन्धर्चित्रनुच्यते! (अग्निपुराण, अ० 
२०३), अथात्‌ गोष्ठीमं पढने मात्रसे कुतूहल उत्पन्न करने- 
वाला कविका वाग्बन्ध चित्र! कहलाता हे । चित्रकाव्यके 
पुराणकारने सात भेद बतलाये छे, जिनमे समस्यापूर्ति सी 
आ जाती हे--“प्रइन : प्रहेलिका गुप्त च्युतं दत्त तथो- 
भयम्‌ | समस्या सप्त तदभेदा नानार्थस्यानुयोगतः (अ० 
पु०), अर्थात्‌ नाना अर्थोंके अनुयोगसे इसके सात भेद होते 
है--प्रशन, प्रहेलिका, य॒ुप्त पद, च्युतपद, दत्तपद, च्युतदत्त 
पद और समस्या । समरयाके लक्षण अग्निपुराणमें 
इस प्रकार मिलते हे--“सुरिलिष्टं पद्यमेक॑यज्ञानाश्लोकांश 
निर्मितम्‌ । सा समस्या परस्था55त्मपरयोः इृतिसंकरात? 
(अग्नि पु०), अर्थात्‌ विभिन्न इलोकांशोसे निर्मित एवं 
आत्म तथा परकी कृतिसे समन्वित पद्च समस्या कहलाता 
है। संस्कृतके आचार्योने समस्या” एवं समस्यापूर्तिको 
एक ही अर्थमें प्रयुक्त किया है और इसी दृष्टिसे उन्होंने 
दोनोंके एक हो लक्षण दिये है । कामसूत्र! दूसरा संस्कृत 
अंथ, हे जिसमे समस्यापूर्तिकी चौसठ कलाओंमे गणना की 
गयी है, किन्तु समस्याके लक्षणोंपर प्रकाश नहीं डाछा गया 
है; केवल इतना कहां गया है-- इलोकस्य समस्यापूरणम्‌्‌ 
क्रीडार्थ वादाथ च (काम०, अधि० १), अर्थात्‌ इलोककी 
समस्‍्यापूर्ति क्रीडा एवं वादके लिये होती है । सामान्य 
रूपसे, संक्षेपमे किसी पदार्थंकों कह देनेका नाम समस्या 
है। संस्कृतका तीसरा ग्रंथ शब्द-कल्पदुम' है, जिसमें 
समस्याका लक्षण 'कामसन्नकी दीकाके सद्श ही है। 
कोशकारने अपनी व्युत्पत्तिको स्पष्ट करनेके लिए 'भाधवी” 
एवं रायमुकुट! कोर्षोको भी उद्धृत किया है, जिनमें 
समस्याका छक्षण इस प्रकार मिलता हे--अर्थात्‌ “सिन्न 
अभिप्रायवाले व्यक्तिके द्वारा उच्चारित वाक्‍्यके आदि अथवा 
अंतके जो शब्द हों, उन्हे अपने शब्दोके द्वारा एक पाद, 
दो पाद अथवा तीन पादसे स्पष्ट कर देना 'समस्या' कहलाता 
है? (शब्द-कल्पद्रुम, ५२७०-२७१) । प्राकृत शब्दकोष 
अभिषधान-राजेन्द्रमे भी समस्याके उपयुक्त लक्षण ही दिये 
गये हैं | समस्यापूर्तिका उल्लेख राजशेखरके काव्यमीमांसा' 
अंथमें भी मिलता है । राजशेखरने कवि-परीक्षाका अपने 
अंथर्मे विशद वर्णन किया हे ओर राजदेनन्दिनिम समस्या- 
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पूतिका आयोजन दिखलाय। है, जिससे सिद्ध होता हे कि 
उस समय समसस्‍्यापूर्तिका शम्यक्‌ प्रचार था । राजरशेखरने 
राजाओके नियत कालछका उल्लेख करते हुए लिखा हे-- 
“भोजनोपरान्त काव्य-गोष्ठीका आयोजन करना चाहिये । 
कभी-कभी ग्रश्नोत्तर किये जाने चाहिये। तृतीय प्रहरमें 
काव्य समस्या, मातृवाभ्यास, चित्रयोग आदिका आयोजन 
होना चाजिये! (१० अ०) | क्षेमेन्द्र अपने ग्रन्थ बावि- 
कण्ठाभरण'में श्मस्या पूर्तिकों कविके लिए आवश्यक 
बतलाते है। 
बल्लार सेनक्ृत भोज ग्रवन्धमें समस्या पूर्तिके अनेक 
प्रकरण मिलते हे--जिनसे समस्या पूर्तिका चरमोत्क्ृष्ट 
विकास परिलक्षित होता है। राजा भोज द्वारा दी हुई 
समस्या “क्रिया सिद्धिः सल्वे वसति महततां नोपकरणे”' 
संस्कृत साहित्यमें विशेष रूपसे उद्धृत की गयी है । समस्या 
पूर्तिके विकासका यह क्रम बराबर चलता रहा हे। संस्कृत- 
साहित्यके परवर्ती कालके अलंकार ग्रन्थ केशव मिश्रके 
अलंकार शेखर'में कहा गया हे---कुबन्ति कवयः शक्ताः 
समस्या पूरणादिकम्‌”  (प० ६३), अर्थात---स्मर्थ कवि 
समस्या पूर्ति करते हैं। शेखरकारने कठिन समस्यथाके 
अभिप्रायसे समस्याके अनेक प्रकार बतलाये है, किन्तु जिस 
सूत्र शैलीका प्रयोग किया है, वह अत्यन्त अस्पष्ट हे । 
शेखरकार समस्‍या प्रकरणके प्रारम्भभे ही लिखता है-- 
“सम्नस्थापर्ति इन-इन रुपोंमें होती हे--प्रश्नोत्तरसे, पद 
भंगसे, शब्दोके प्रारम्भमें अक्षरोके जोडनेसे, यह सावंत्रिक 
क्रम है। इन कऋ्रमोमें मिथ्यामिधान नही होना चाहिये” । 
तेरहवी शतीके एक अन्य ग्रन्थ काव्य-कल्पलता वृत्ति'में 
भी समस्यापूर्तिका उछेख मिलता है, किन्तु यह उल्लेख 
भी अलंकार शेखर के सहश ही हे; उसमे किसी प्रकारकी 
विशेषता नहीं होती। चौदहवी शतीमें ज्योतिरीश्वर ठाकुर 
द्वारा प्रणीत 'बर्ण रल्नाकर में चौसठ कलाओके अन्तर्गत 
समस्यापूर्तिका समस्या पूरण, रूपमे केवल उल्लेख मात्र 
मिलता है. (४ कछोल) | समस्या पूर्ति सम्बन्धी लक्षण 
न्‍्य प्रसिद्ध प्राचीन हिन्दीके ग्रंथोमे प्राप्य नही है। 
सम्भवतः अठारहवीं शताब्दीमें बालकृष्ण कवि द्वारा लिखे 
गये रस-चद्विका' अन्थमे समस्यापूर्ति' सम्बन्धी उल्लेख 
इस प्रकार मिलता है--“अद्धंचरणके अरद्धंतसु, तासु भर 
है तुक्क, देत जे कबित बनावको ताहि समस्या उक्क” 
(रस चन्द्रिका), अर्थात्‌ एक चरणका अष्टमांश तुक 
होता है. और उसे कवित्त बसानेके लिए दिया जाता है, 
अतएव उसे 'समस्या' कहते है | समस्या तथा उसकी पूर्ति- 
के लक्षण काव्य प्रभाकर के प्रणेता जगन्नाथप्रसाद भानु'ने 
इस प्रकार दिये हे--समस्या' शब्दका साधारण अर्थ 
किसी भी छन्दके पूर्ण होनेके लिए शब्द अथवा वाक्य 
निर्माण करना तथा पूर्तिका अर्थ पूरा करना है, अर्थात्‌ 
किसी भी छन्दके दिये हुए शब्द अथवा वाक्यकी उसके 
पूर्व अथवा पश्चात्‌ सार्थक शब्दोकी योजना करके पूरे 
छन्‍्दके रूपमे कर देना” (११वीं मयूख) । प्रस्तुत छक्षण 
निरूपणमे हिन्दीमे प्रचलित घारणाको प्रकट किया गया है । 
काब्य-प्रभाकर के अतिरिक्त अन्य जो ग्रथ समस्यापूर्तिके 
सम्बन्धर्मे लिखे गये हें, वे इस प्रकार है--गोविन्द गिल्लाभाई 
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ने समस्यापूर्ति प्रदीप, पंडित गंगाधर 'द्विजगंगने समस्या 
प्रऊाश, अम्विकादत्त व्यासने समस्यापूर्ति सर्वस्व', 
किशोरीलाल गोस्वामीने समस्यापूर्ति मंजरी', कालीप्रासद 
त्रियेदीने 'समस्यापूर्ति पचौसी', राजा रामपाछर्सिहने 
समस्यापूर्ति प्रकाश, सूर्यनारायणसिहले 'समस्यापूर्ति', 
आननन्‍्द्र लाल साह गंगोंला समस्या” तथा पंडित दुर्गादत्त 
व्यासने 'समस्यापूति प्रकाश” नामके ग्रथोकी रचना की । 
इन ग्रंथोमे मुख्य रूपसे समस्यापूर्तियाँ संगृहीत है। 
समस्यापूर्ति सम्बन्धी लक्षण आदि इनमे स्पष्ट रूपसे नही 
दिये गये है । इस सम्बन्धमे दुर्गोदत्त व्यास रचित समस्या 
पूर्तिपप्रकाशका नाम लिया जा सकता है। समस्यापूततिके 
लक्षण एवं उद्देश्योपर विचार करते हुए रामशंकर शुरु 
'रसाल'के दो लेख माधुरी” पत्रिकामे प्रकाशित हुए थे । 
इनमे समस्याके अनेक भेदोपभेद दिये गये है। 

यहॉपर हम समस्या एवं 'समस्यापूर्तिके विविध 
प्रकारोपर प्रकाश डाल देना समीचीन समझते है । समस्या- 
के विविध भेद--वर्ण, शब्द, पद, अर्थ, भाषा, छन्‍्द तथा 
अंतहरिके आधारपर इस प्रकार किये गये हे--वर्णके 
आधारपर बवणिक--जिस्त समस्यामे कुछ वर्ण ही दिये गये 
हों | इसके दो रूप हो सकते है--(क) सार्थका--सार्थक- 
वर्णावाली समस्‍या 'सार्थका' है। इसके भी दो रूप हो 
सकते है-- (१) आवृत्ति मूलका--जिप्तमे वर्णोंकी आदृत्तिसे 
कोई अर्थवान्‌ शब्द बन जाय, जैसते--जय जय । (२) 
संयोजका, खंडिताथीा अथवा अपूर्णाथौ-जिस वर्णिक 
समसस्‍्यामें कोई वर्ण या शब्द अलगसे मिलानेपर सार्थकता 
आ श्षके | (ख) निरर्थका--जिस वर्णिक पसमस्याकरे वर्ण 
निरथंक ही हो, किन्तु वे कविकी प्रतिभाके द्वारा सार्थक 
किये जा सकते हो, जैसे--ठठं ठठंठ ठठठे ठठंठा। 
शब्दके आधारपर--शाडिद्क--जिस झमस्यामे एक था 
अधिक शब्द ही दिये गये हों। इसके व्याकरणानुसार 
निम्न भेद हो सकते है--(क) संज्ञात्सिका- जिसमे 
शब्द किसी एक संज्ञाके रूपमे हों। (व) सर्वनामात्मिका- 
जिस समस्यामे केवल कोई सर्वनाम ही हो | (ग) क्रिया- 
त्मिका- जिस समस्यामें अपने किसी रूपका कोई क्रिया- 
पद ही दिया गया हो, जैसे --आवे हे, हे रहे । (घ) अव्य- 
यात्मिका--जिस समस्यामें किसी प्रकारका कोड अव्यय 
पद दिया गया हो, जैसे--नाही और नहियाँ आदि । 
पद अथवा वाक्यके आधारपर-पदातन्मिकरा अथवा 
वाक्यात्मिका - जिस समसस्‍्यामें कई शब्दोसे बना हुआ 
कोई पद, वाक्यांश या वाक्य दिया गया हो, जेसे--मिरा 
मन ले गयो?, गरजी गरीबन पे गजब गुजारों ना!। 

अर्थके आधारपर--समस्याओंके अर्थकों ध्यानमें रखते 
हुए हम उनको मुख्यतः निम्नरूपोंमे विभक्त कर सकते है-- 
(१) घटनात्सिका--जिसका सम्बन्ध किसी विशिष्ट घटना“ 
से हो और जिससे घटनाकी सूचना स्पष्ट रूपसे मिलती हो, 
जेसे--भगीरथके संगमे' | (२) वर्णनात्मिका--जिससे 
यह सूचित हो कि किसीका वर्णन करना ही पूर्तिमें अभीष्ट 
होगा, जैसे--बसंतकी बहार है, किशोरी कश्मीरकी। 
(३१) सम्भवी--जो सम्भव और साधारण बातकों सूचित 


- करनेवाली हो, जेसे “सरोज सकुचत हैं”? । (४) अस- 
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मस्थवी-जिसमें विरोधी शब्दों, पदों या भावोके द्वारा असम्भव 
बातकी सूचना स्पष्ट रूपसे रहे । कवि उसे सम्भव एवं 
चरितार्थ भी कर सके ओर न भी कर सके, जे सै--जंबुक जाय 
अवासमें रोयो । (७) सामयथिक एवं पतिक--जिसका 
सम्बन्ध किसी विशेष समय या देशकी बातसे हो, जैसे-- 
श्रीधर हमारा था, वीर बारडोली है । (5) विरोधमूछा-- 
जिसमें परस्पर विरोधी शब्द या पद विरोधी भावको सूछित 
करते हुए रखे हो। (७) हेव्वास्मिका अथवा प्रशना- 
व्मिफा--जिसमें किसी बातका हेतु या प्रश्न पूछा गया 
हो, जेसे--दाहे उदास वि.ए मनको' । ये सुख्य-मुख्य 
संद उन समस्याओंके है, जिनमे साव या अर्थ स्पष्ट रहता 
है | जिन समस्याओं अथ या भाव छिपा रहता है, उन्हें 
हम निम्न रूपोमे विभक्त कर सकते है! (१) गढ़ार्था-- 
जिसमें जटिल पदो या शब्दोसे मुख्य माव स्पष्ट न होकर 
गूढ एवं गम्भीर रूपमे हो । इसका सम्बन्ध प्रायः ध्वनि, 
व्यंग्य आदि शब्द-शक्तियोने होता है, अतएव्‌ इन्हे हम 
ध्वन्यात्मक या व्यग्यात्मद भी कह सकते है, जेसे--- 
कहिहो कपोलनमें कहिहो न कानमे । (२) सूच्या--जों 
किसी भाव या अर्थकी केबल सूचना ही देती हो । इसके 
अन्तर्गत हम, किसी अन्य प्रकारके संकेत देनेवाली समस्या- 
को भी रख सकते है और उसे संकेतात्मिका कह सकते है, 
जेसे-- नेक बोर ठाब दई दाहिने नयन की । 

भाषाके आधारपर समस्याओके भेद इस प्रकार हो 
सकते है (यहाँ यह ध्यान रखना होगा कि यह सद साहि- 
व्यिक हिन्दी भाषाके आधारपर ही किये गये है)-- 
(९) ब्रजभाषात्मिका--जो ब्रज भाषामें ही हो, जैसे--है 
रही, भरिबों है आदि । (२) अवधी झूछा-जो शुद्ध अवधी 
भाषामे हो हो जसे--लीन अवतार हे । (३) खड़ी बोली 
मूछा--जो शुद्ध खझ्ै बोलीमे ही हो, जैसे--आती है, 
मनमें | (४) संकर--जिसमे दो या अधिक भाषाओका 
मिश्रण हो, जेसे हेरि हेरि हारी किन्तु पाया नहीं आप को । 
(०) अनिश्चया--जों ऐसी भाषामें हो या ऐसे रूपमे हो 
कि उसे किसी भाषामे रख सकते हों, जेसे--बविराज रहे, 
लोचन ऐसे । 

छन्दके आधारपर समस्याओंके अनेक भेद किये गये है । 
यहाँ पर छन्‍्दके स्थान विशेषमे रखनेके आधारपर समस्याये' 
इस प्रकार विवक्त हो सकती हैं-- (१) आदिगता--जिम्तमें 
छन्दक्रे प्रारम्सिक शब्द या पद दिये जाते है। समस्याका 
यह रूप हिन्दीमे प्रायः पाया नहीं जाता है। (२) मध्य- 
गता--जिममे छन्दके मध्यगत चरण, था चरणके मध्यगत 
शब्दादि दिये जाते है | समस्याका यह रूप मिलता नही है, 
किन्तु समस्याका यह रूप हो सकता है | (३) अंतगता- 
जिसमे छन्दके अन्तिम शब्दादि दिये जाते है । समस्याका 
यह रूप बहुत प्रचलित है । 

छन्दान्तर्गत विभागोके आधारपर समस्याओके रूप 
इस प्रकार हो सकते है--(१) पूर्ण-जिस समस्यामें 
किसी छन्दका एक पूरा चरण या पाद दिया गया 
हो, जेसे--अंक न आये मर्यक मुखी परजंक पे 
पारदकी पुतरी सी” । (२) अरद्धों--जिसमें किसी छन्दके 


'एक चरणका आधा भाग दिया गया हो । (३) अ्धर््धा-- 
ज्‌ 


जिसमें किसी छन्दके एक चरणका चतुर्थाश ही दिया गया 
हो, जेमे-आुखमें कुरंगके! । (४) न्यूना--जिसमें 
क्रिसी छन्दके किसी चरणमें यति या विरामके अनुसार 
होनेवाले खण्डों या अंशोंसे कुछ न्यूनांश दिये जाते है, 
जेसे-यह रीति नई है। (७) अधिक्रा-जिसमें यति 
या विरामकृत चरणांशोंसे कुछ अधिक अंश दिये गये हों । 
जसे--सीताराम सीताराम कहिये । 

समस्याके वर्गीकरणका अन्तिम आधार अलकूनि' 
हे। अलंकृतिके आधारपर (?) सानुप्रास समस्याओं- 
के अनेक भेद हो सकते है, जलें-(१) शिलूष्ट आदि । 
इस प्रकार हम देखते हैं कि उपर्युक्त आधारोपर 
ही समस्याओंके अनेक रूप एवं भेद किये जा सकते 
है | समसस्‍्याकी भाँति समस्‍या पूत्तिके भी अनेक 
भेद किये गये है। 'भानु'जीने समस्या पूृतिके नौ- 
भेद बतलाये है । (१)--अण्डन--समस्याके अर्थका 
समन कर देना सण्डन है। इसे साम्यमूलक सी कहा जा 
सकता है। (२)-खण्डल--इसके दो भेद और हो सकते 
हे-- (१) भंग परदात्मक (२) अभंग पदात्मक | समसस्‍्याके 
अथको समस्याका खण्डन करके अथवा उसके पूर्वमे कोई 
वर्ण या शब्द योजित करके बदलर देना अथवा उसका 
मिथ्यात्व बतलाकर निषेध कर देना आदि खण्डन है । 
(३) संज्ञाइलेष--(वस्तु निर्देशात्मक)--जिस पूरिमे 
सपस्यागत किसी वस्तुका पूर्णतया निर्देश किया गया हो, 
उसे वस्तु निर्दशात्मक्न कहा जाता है, जिसमे इलेष आ भी 
सकता हे ओर नही भी आ सकता है। भानु' जीने इसका 
नाम संज्ञा इलेप रखा है। (४)-(क) प्रमाण और (ख) 
सहो क्ति-भानु जीने इन दोनों भेदोकों अलंकारके आधारपर 
निहपित किया है और इन दोनोदी परिमाषाओमे भी वई 
विशेष अन्तर नहीं है। इसे अलकारोक्ति कहा जा सकता 
हे । अलकारोंके दारा समस्यायथंकी पुष्टि कर पूर्ति करता 
अलकारोक्ति कहा जायगा। (५) असम्सवन्सम्भवी--कवि- 
परीक्षा लेनेके लिए कभी-फ्रमी असम्भव समसस्‍्याएँ दी जाती 
है, उन असम्भव प्रतीत होनेवाली समस्याओकोी भी पूर्ति 
कवि अपनी प्रतिमासे कर ठेते है, इसे असम्सव-सम्भवी कहा 
जाता है, जेसे--आधी राधा गोरी है ज्ु आधेक्षष्ण श्याम 
है । (६) बविस्तीर्ण--छोटी बातको विस्तारमे कथन कर 
पूर्ति करना विस्तीर्ण है। (७) संकीर्ण--विस्तृत अर्थवाल्ली 
समसस्‍्याका थोड़ेमे कथन कर पूर्ति करना सकीण है (८) 
संकर--जब कोई पूर्ति उल्लिखित प्रकारके दो या अधिक 
आशयोंकी प्रकट करनेवाली हो तो उसे संकर' कहेंगे । 
एक भेद ओर हो सकता है, जिसकी चर्चा भानु जीने 
अपने यन्थमे नहीं की हे--वह हे (९) अ्रश्नोत्तर परक । 
जिस पू तिमे प्रश्न और उत्तर साथ-साथ दिये गये हो, उसे 
प्रश्नोत्तररक कहा जाता है। इस प्रकार समस्‍या पूर्ति 
के नो भेद निरूपित हुये है। सम्पूर्ण समस्या पूति-काव्यमें 
इन्ही भेदोको हम पाते हे--जिनमें 'समस्यापूरति ने अपनी 
कलात्मक उत्कृष्टताके साथ-साथ भाव-सम्पत्ति भी यर्थेष्ट 
रूपमें प्रदर्शित की है (० 'लेखकका अप्रकाशित प्रवन्ध- 
हिन्दीका समस्या पूर्ति-काव्य )। “जद? शु० 

ससाजगील-दे० 'समुहगीत, 'गौतिकाब्य । 


समाजवाड 


समाजवादु-अपने मूल झूपमें इस शब्दका सर्वप्रथम 
प्रयोग १८२७ ई०में ओव्नाइट कोआपरेटिव मेग्जीन'में 
किया गया था । किन्तु श्स शब्दसे जिस मूलभूत सामाजिक 
इृष्टिकोणका पता चलता है, उसका इतिहास इस शब्दकी 
उत्पत्तिने बहुत पहले ही पारम्म हो चुका था । अपने हुम्वे 
इतिहासमे इस शब्दने विभिन्न अर्थोर्मे विभिन्न प्रकारकी 
सामाजिक प्रणालियोंका प्रतिनिषित्व किया है, किन्तु इन 
अर्थोर्मि भी एक्र मौलिक एकता है । सबके सब किसी-न-किसी 
रूपमें सहकारी भावनाकों प्रेरित करते हैं | निःसंग और 
नितान्त एकांगी जीवन असम्मव हे । इसी नाते सब यह 
मानते हैं कि कोर समश्शिक्ति अवश्य होनी चाहिये | इस 
दृष्टिसे समाजबराद एक समष्टिवादी विचारधारा है और इस 
रूपमे यह शब्द स्वतः समध्वाद (दे०)से अधिक प्रयुक्त होता 
है। व्यक्तिवाद (दे ०)की स्वाभाविक प्रतिक्रिया समाजवाद है! 
आधुनिक समाजवादके विभिन्न रूप है, किन्तु मोलिक 
एकता कुछ निश्चित आधारोपर टिकी हुई है। पहला आधार 
यह है कि समाजका वर्तमान ढॉचा जर्जर है और इसमें 
परिवर्तनकी आवश्यकता है। दूसरा आधार है कि यदि 
केवल परिवर्तन ही लक्ष्य हो तो समाजमें परिवर्ततवो बाद 
अराजकता फेल जायगी। इसलिए परिवतंनके पश्चात्‌ 
समाजकोी नये आदशकीे अनुसार संघटित करना चाहिये 
और इसके लिए सामाजिक स्वरुप बदलनेके पहले नये 
आदशे और प्रतिमानोंकी प्रतिष्ठा आवश्यक है । तीसरा 
आधार है कि ये आदश नितान्‍्त सैद्धान्तिक नहीं है और 
इनकी उत्पक्ति सामाजिक यथार्थके सम्पकंसे टूटकर नहीं 
हो सकती। ये सहज प्राप्य और व्यावहारिक है। चोथा 
आधार है कि जिस किसी भी वेषम्यका जन्म मनुष्यने किय| 
है, उसका समाजवाद श्म्पूर्ण उन्मूलन करेगा, क्योंकि 
सामाजिक न्यायको अधिष्ठित करनेके लिए विषमताके हर 
एक स्वरूपको नष्ट करना आवश्यक है| पॉचवाँ आधार है 
कि आदर्शोकी व्यावहारिकता सिद्ध करनेके लिए कर्मकी 
सक्रियता ओर निश्चयकी द्ढ़ता अपेक्षित है । छठा आधार 
है कि समाजवाद केवल व्यवस्थाविशेष ही नही हे, प्रत्युत 
वह एक सम्पूर्ण जीवन-प्रणाली और व्यापक जीवनदर्शन हे। 
समाजवादके प्रारम्मिक स्वरूप ग्रागेतिहासिक कालूकी 
आदिम साम्यवादी संस्थाओं दीख पड़ते है, जिनका 
प्रचलन निस्गसम्मत था। इसीलिए कुछ विचारक इसे 
समाजवादकी कोटिमें नहीं रखते । प्लेटो (४२८-३४८ 
३० पू०)की “रिपब्लिक मे साम्यवादी व्यवस्थाकी एक योजना 
प्रस्तुत की गयी हे, जिसकी स्मृति आज केवल राजनीतिक 
आदर्शके ही रूपमे शेष रह गयी है। आरम्भिक ईसाई 
समाजमे भी एक प्रकारका साम्यवाद प्रचतित था, परन्तु 
वह केवऊ धार्मिक संघटन था, जिसका व्यापक छक्ष्य 
सामाजिक वस्तुस्थितिका आमूल परिवर्तन नही, प्रस्तुत वह 
संकीण आधिक छ्ष्य था, जिनका सम्बन्ध केवऊछ सबको 
उपभोगके उपादान सुगमतासे प्राप्त करानेसे था । लेकिन 
इतना सत्य है कि ईसाई धर्मने मूल रूपसे मानव-बन्धुत्वकी 
भावनाको प्रसारित किया था। यह भावना यथार्थवादी 
सामाजिक सिद्धान्तोंपर आधारित नही थी, इसीलिए इसको 
सजग, जीवित विश्वास बननेमे कई शताब्दियाँ बाकी थीं । 
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आधुनिक युगमें मावसे(१८ का सर्वप्रथभ |. आधुनिक थुगमें मास (१८१८-१८८३ $०के कुछ 
पूर्यवर्ती विन्‍्तारकोंने समाजवादी लक्ष्ययो आधार मानकर 
तथाज-सनारक) योजनाएँ प्रस्तुत की थी। किन्तु उनके 
विचारोमें केवल संवःल्पकी पवित्रता ही है, इसलिए उनका 
समाजवाद मूलतः अवेैज्ञानिक है । एंगेल्स (१८२०-१८९५ 
३०)ने अपनी पुस्तिका 'सोशलिज्म, यूटोपियन ऐण्ड 
पाइण्टिफपिक में इस प्रकारके समाजवादको स्वप्निल माना 
है। उसके अनुसार माब्संवादी समाजवादको ही वैज्ञानिक 
समाजवाद मानना चाहिये। वेशानिक समाजवाद एक 
सम्पूर्ण जीवन-इशन हे । 

लेनिन (१८७०-१९२४ ३०)ने माक्सवादके तीन प्रधान 
तत्व माने है, परन्तु प्लेखेनीव मार्क्सवादके चौथे अंगके 
रुपमें भीक भोतिकवादकोी भी स्वीकार करता है। इस 
प्रकार माक्सवादके चचार दार्शनिक स्त्रोत है--(१) ग्रीक 
भांतिकवाद, (२) क्लेसिकल जर्मन दर्शन, (३) माक्सका 
पूव॑बर्ती फ्रान्सीसी समाजवाद, (४) क्लेसिकल ब्रिटिश 
अर्थशास्त्र । 

ओऔक भौतिकवादी विच्चारक डेमोक्रेस (४६०-३६ १ 
३० १०) और हेरेक्लिट्सू (५४०-४७५ ई०पू०)से माक्सेने 
यह ग्रहण किया है कि वास्तविकता भोतिकवादी है और 
इसवी यथाथे स्थिति निरन्तर परिवतित होती रहती है । 
आयोनियन विचारकीने भी भोतिकवादी प्रकृतिका निरन्तर 
परिवर्तित होता रहना स्वीकार किया था, परन्तु हेरेक्िट्स- 
ने इस सत्यकी ओर संकेत किया कि यह समूचा परिवततेन 
विरोधी तक्तोंके संघर्षले होता हे, अतः परिवततन ही पत्य 
है और संघर्ष ही वह प्रणाली है, जिसपर परिवर्तन होता 
है। क्‍लेसिकल जर्मन दर्शनसे माक्सने दो विचार- 
पद्धतियोँ ग्रहण की थीं। एक थी हीगेल (१७७०-१८३ १ 
ई०) वी दन्द्वात्मक परिवर्तन-प्रणाली । हीगेल एक तत्त्ववादी 
विचारक था, किन्तु उसने यह स्वीकार विधा था कि सृष्टि- 
का सारा परिवर्तत विरोधी तत्त्वोके संघर्षसे होता हे । हर 
एक परिस्थितिमे ऐसे उपकरण होते है, जो इस परिखितिको 
नथ् करनेका प्रयास करते है । ये उपकरण उस परिखितिके 
प्रतिवाद है। वाद ओर प्रतिवादमे नेसमिक संघर्ष होता है, 
जिसके फलसखरूप एक तीसरी परिस्थितिका जन्म होता है, 
जो वाद और प्रतिवादके कुछ अंशोंकी समन्वित करके 
निर्मित होती है। 

इस तीसरी परिखितिकी संवाद कहते है । कालान्तरमे 
यह संवाद भी वादका रूप ग्रहण करता हे ओर फलखरूप 
इसके प्रतिवादकी सृष्टि होती है । इस वाद ओर प्रतिवादमे 
फिर सपर्ष होता हे, ओर तब फिर उत्त नयी परिख्ितिका 
जन्म होता है, जिसे संवाद कहते है । इसी प्रकार 
परिवर्तनकी प्रणाली चलछती रहती है। इसको परिवर्तन-चत्रयी 
अथवा इन्द्वात्मक परिवतंन-प्रणाली कहते है । इस प्रणालीके 
अनुसार सत्यका कोई निश्चित स्वरूप नही होता । परिवर्तन- 
मात्र ही सत्य है। कार्ल माक्सने होगेलसे इस सत्यको 
अहण किया। किन्तु जहोँ दवीगेल विचारोके शक्षेत्रमें इस 
प्रणालीकी प्रतिष्ठा करता हे, वहाँ कार्ल माक्स॑भोतिक और 
सामाजिक यथार्थदी परिधिमें ही इसकी व्यावहारिकता 
स्वीकार करता हे। माक्सने होगेलकी परिवरतन-प्रणालीकी 
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भौतिकवाद (दे०) से संयुक्त किया है । जिस जर्मन दाशैनिक- 
ने माक्सकी भोतिकवादकी ओर उन्मुख किया, उसका नाम 
है फायरवाख (१८०४-१८७२ ई०) । फायरबाख जड 
पदार्थकी ही सत्य मानता है | इसी आधारपर माव्सने यह 
खीकार किया कि जड पदार्थ सत्य है और विचार उसकी 
छाया है । हीगेल और फायरबाखके इस अभिनव समन्वयने 
माक्सके इन्द्रात्मक भोतिकवाद (द्े०) अथवा 'डाइलेक्टिकल 
मैटरियलिज्म को जन्म दिया है । 

फ्रांसीसी समाजवादसे माक्सने समाजवादी आदरशोको 
ग्रहण किया । समाजवादी क्रान्ति किस प्रकारसे हो, किन 
बर्गोकी किस प्रकारसे क्रान्तिके लिए प्रस्तुत किया जाय, 
ये सब बातें माक्सेने फ्रांसीसी समाजवादियोसे ग्रहण की । 
क्लेसिकल ब्रिटिश अर्थशाझ्वी प्रेरणासे मार्क्सने श्रमिक 
सामाजिक महत्त्व प्रदान किया | ब्रिटिश अथशास्रियोंके 
अनुसार किसी पदार्थको मूल्य, अर्थात्‌ वैल्यू” प्रदान करनेदी 
क्षमता केवल श्रममें हे। माक्सने इस विचारसे इस सिद्धान्त- 
का निर्माण किया कि हर एक पदार्थका मूल्य श्रम द्वारा 
निमित होता है, किन्तु पूँजीपति मजदूरकों उसके अ्रमका 
उचित मूल्य न देकर उसे केवल उसके जीविकानिर्वाहके 
लिए जितना आवश्यक होता हे, उतना ही देता है । इस 
प्रकार वह अतिरिक्त श्रम द्वारा निर्मित मूल्यकी कीमत 
मुनाफेके रूपमें अपने पास रख लेता है। स्पष्ट है कि 
पूँजीपति इस प्रकार श्रमिकोका शोषण करता है। मार्क्सने 
इसे 'सरप्लस वेस्यूका सिद्धान्त' कहा है । 

माक्सवाद (दे०) उन्नीसवी शताब्दौके उत्तराडका 
दर्शन है । इसको विकासकी प्रेरणा तात्कालिक सामाजिक, 
भायिक और राजनीतिक परिस्थितियोंसे मिली थी। माक्सके 
समयमें व्यावसायिक क्रान्तिने यूरोपमे और विशेषतः 
इंग्लेण्डमं जरिल आधथिक समस्‍्याएँ उत्पन्न कर दी थी । 
लिसेफेयर' सिद्धान्तके अनुसार राज्य इन समस्याओंमे 
हस्तक्षेप नहीं करता था, फलस्वरूप अमिकोकी स्थिति 
गिरती जा रही थी। इसी प्रकार पूँजीपति और अमिकोके 
बीच वर्गसंघर्ष प्रारम्भ हो गया। इस संधर्षमें मार्क्सने 
श्रमिकोंका साथ दिया। इन परिसख्वितियोकी प्रतिक्रिया 
पहले-पहल माक्समे भावनात्मक ही थी, किन्तु बादमे 
माक्सने इसको सेद्धान्तिक रूप देनेके लिए तको और 
वेशानिक अनुसन्धानका सहारा लिया । फलस्वरूप उसने 
अपनी दृष्टि समाजके विगत इतिहासकी ओर दौड़ायी और 
सामाजिक प्रगतिका विश्छेषण किया, जिसे ऐतिहासिक 
भौतिकवाद (दे०) कहते है । 

माक्सके समाजवादी दर्शनके दो पहलू है--पहला 
विइलेषणात्मक और दूसरा क्रियात्मक । ऐतिहासिक भौतिक- 
वादका सम्बन्ध विश्लेषणात्मक पहलूसे है । इसके अनुसार 
(१) समाजका विकास संघर्षोसे होता है। (२) संघर्ष वर्गोंकि 
बीच होते हैं, जिनका विभाजन आर्थिक आधारपर होता 
है। (३) वर्गसंघर्षोँसि उत्पादन-प्रणालियाँ निर्मित होती है 
ओर जब समाजमे परिवर्तन होता है तो उत्पादन-प्रणाली 
भी परिवर्तित हो जाती है। इस प्रकार नयी आधिक 
व्यवस्थाका सूत्रपात होता है । (४) साहित्य, दर्शन, कला 
और विज्ञन समाजके तत्कालीन आधिक ढाँचेकी प्रतिकृतियाँ 
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हैं ओर समाजमें जब कोई नया आधिक परिवर्तन होता 
है तो उसके फलस्वरूप उसका साहित्य, कछा, दर्शन और 
विज्ञान भी परिवर्तित हो जाता है। (७०) नयी आधिक 
प्रणाली पहलेसे विकसित होती है, किन्तु धीरे-धीरे वह 
प्रतिक्रियावादी हो जाती है और सामाजिक विकासको 
अवरुद्ध करती है। अतः उस आशिक प्रणालीमे भी थीरे- 
धीरे परिवर्तन होना प्रारम्भ हो जाता है। ये परिवर्तन 
पहले तो मात्रात्मक होते है, परन्तु बादमे चलकर शुणात्मक 
रूप घारण कर लेते है । नयी आर्थिक ग्रणाली ग्रुणात्मक 
परिवर्तनोके बाद ही आती है। (६) मात्राव्मक परिवर्तन 
आमूल परिवर्तनकी श्रुखलामे एक कडी है । केबल गुणात्मक 
परिवर्तन ही आमूल परिवर्तन हो सकता है । लेनिन और 
सस्‍्टालिनने क्रान्तिकों गुणात्मक परिवर्तनका साधन माना 
है । (७) वर्तमान समाज पूँजीवादी समाज है। मजदूरोंके 
संघटन ही इस समाजमे शुणात्मक परिवर्तन कर सकते है । 
इसके फलखरूप जो सामाजिक व्यवस्था आयगी, उसे 
साम्यवाद (दे०) कहते है । 

माक्संवाद, अपने क्रियात्मक पक्षमें, पूंजीवादी ढॉचेको 
किस प्रकार बदलना चाहिये, इसपर विचार करता हे। 
मार्क्सने अपनी थीसिसेज आन फायरवाख'मे अन्तिम 
थीसिप्तमे लिखा है कि “दा्शनिकोने अबतक केवल संस्तार- 
का विश्लेषण क्या है । अब वह समय आ गया हे कि हम 
इसका परिवर्तन कर दें” । परिवर्तन कर्म है, इसीलिए 
मार्क्सवाठकोी लोग कर्मवादी दर्न भी मानते है। माव्सने 
क्रान्तिको परिवर्तनका साधन मानता है और जो वर्ग क्रान्ति 
कर सकता है वह माक्सके अनुसार सर्वहारा वर्ग (्वे०) 
है | इसीलिए मावर्सने इस नारेकी जन्म दिया--“रंसारके 
श्रमिकोी, एक हो जाओ, क्योकि तुम्हे अपनी गुरूमी 
छोडकर और कुछ नहीं खोना हे” । सर्वहारा-बर्ग क्रान्तिसे 
सर्वप्रथम सबहारा अधिनायक,बादवी रचना करेगा, जिसमें 
सर्वहारा-वर्गका राज्य होगा । किन्तु धीरे-धीरे समाज वर्ग- 
विहीन हो जायगा) राज्य पूर्णतया नष्ट हो जायगा और 
साम्यवादी समाजकी रचना होगी । समाजवाद इस 
साम्यवादी समाजर्की भूमिका है । समाजवादका सिद्धान्त 

-“हर एकसे उसकी यीग्यताके अनुस्तार काम लेना चाहिये 

भौर उसको उसके कामके अनुसार देना चाहिये” । किन्तु 
साम्यवादका सिद्धान्त इससे भिन्न हे। इसके अनुसार “हर 
एकसे उसकी योग्यताके अनुसार काम लेना चाहिये और 
उसकी उसदी आवश्यकताकें अनुसार देना चाहिये” । 

माक्सवादी दर्शनमें हमे एकांगी सत्यके दर्शन होते 
हैं। सारा मनुष्यसमाज आर्थिक संधर्षोंसे ही प्रेरित होकर 
विकसित होता है, यह केबल आंशिक रूपमभे ही सत्य है । 
माक्संका श्रमिकवर्गोंसि भावनात्मक सम्बन्ध था। इसी 
सम्बन्धकों उसने तार्किक रूप देनेका प्रयास किया है। 
सिडनी हुकके इस कथनमे वहुत-कुछ सत्य है कि माक्सने 
इतिहासके तके और भावनाके काव्यकी समन्वित करनेका 
प्रयास किया है” । 

समाजवादके मार्क्सवादी रूपके अतिरिक्त और भी रूप 
है, जेसे अणीमूलक समाजवाद अथवा “मिल्ड सोशलिज्म!, 
संघ-समाजवाद अथवा 'सिण्डिकेलिज्म” और राज्य-समाज- 


समाजवादी यथार्थवाद -समाजशास्त्रीय सापेक्षवाद 


बाद अथवा स्टेट सोगलिज्म' या फेवियन सो शलिज्म । 
संबरममाजवाद फ्रांसीसी आन्दोलन है, जिसके अनुसार सारे 
समाजको आर्थिक संध्पोमें बोटनेका प्रयास किया गया हे । 
मजदूरोकी हडतालें ही उसका साधन है। राज्य-समाजवाद 
अंग्रेजी आन्दोलन है, जिसका उत्तराधिकार इंग्लेण्डको 
लेबर पार्वीको प्राप्त है । राज्यन्समाजवाद ब्रिटिश व्यक्ति- 
वाद और मावसंबादके बीच समझोता वर नेका प्रयास करता 
है । यह मावर्सवादवी भाँति उत्पादनके साधनोंपर सामूहिक 
नियन्त्रण चाहता है, किन्तु ब्रिटिश व्यक्तिवादसे सम्बन्धित 
होनेके नाते यह संसदीय शाप्तन-प्रणाली और राज्यकी उप- 
योगिताकी भी स्दीौकार कर्ता है, अतः इसका लक्ष्य 
कम्युनिस्टोकी भॉति क्रान्ति नहीं है, वरन्‌ विधानवादी 
तरीकोसे चुनाव लडबर पालियामेण्टमे समाजवादी बहुमत 
बनाकर समाजवादकी रचना करना है। मूल रूपसे इसकी 
प्रकृति उदारवादी है ! 

समाजवादका प्रभाव अनिवार्य रुपसे विश्वक्ते प्रत्येक 
साहित्यपर पडा है, क्योंकि उसने कलाकारकदी सजग 
चेतनावी नयी दिशाओका संकेत दिया हे । हिन्दी साहित्य- 
में समाजवादी कविताएँ दो भागोंमि बॉँटी जा सकती है | 
पहले भागमें वे वावि ओर कविताएँ है, जिनका सम्बन्ध 
समाजवादी आदर्शोसे हे, किन्तु जिन्होंने अपनेवो विस 
पारी मेनिफेस्टोसे बॉधनेका प्रयास नहीं किया है। इस 
रूपमें इत कवियों ओर इन कविताओंने सामान्य वर्ण और 
रंगोमे जीवनके सामान्य स्तरकी चित्रित करनेका प्रयात्त 
कट है। इनके क्ृतित्वमे छायावादवी अस्पष्टता और 
रप्नमिल्ता नही हे । जीवित यथार्थके सम्पर्की ही इनका 
काव्य-्सत्य जन्म लेता है, किन्तु कही-वही इस यथार्थका 
साक्षातकार भावनात्मक स्तरपर न होकर बोद्धिक स्तर- 
पर हुआ है (सुमित्रानन्दन पंतको आम्या'की भूमिका 
देखिये) । अधिकतर इन कविताओंमे उनन्‍्मेष और सामाजिक 
न्‍्यायकी प्रतिध्वनियाँ मिलती है। मगवतीचरण बर्माकों 
भेसागाडी! इस दृष्टिसे उल्लेखनीय हे। 'निराला'ने भी 
ऐसी कविताएँ लिखी हैं, जिनमे पथपर पछठाते आते हुए 
भिखारी और सड्वोपर पत्थर तोड्नेवाली स्रियोका 
चित्रण है। ऐसी कविताएँ मूल रूपसे न्यायप्रिय कलाकारकी 
नेसगिक प्रतिक्रियाएँ मात्र है। 

दूसरे वर्गमें वे कवि उब्लेखनीय है, जिन्होंने समाज़- 
वादी राजनीतिक आन्दोलनके साहित्यिक संरकरण प्रस्तुत 
किये है । हिन्दी साहित्यमे इस साहित्यिक आन्दोलनवो 
एक विशेष संज्ञा प्रदान की गयी है, जिसे प्रगतिवाद (द्वे०) 
कहते है। प्रगतिवादने साहित्यिक गुटबन्दीका सी निर्माण 
किया है, जो विभिन्न लेखकसंधोंके रूपमें व्यक्त हुआ है। 
इन लेखकर्सघोके अनुसार समाज और राजनौतिका सत्य 
ही कलाका चरम मापदण्ड है। कलात्मक सत्य यदि 
प्रगतिशील सामाजिक वर्गोका साथ नहीं देता तो उसवी 
कुछ भी उपयोगिता नहीं हे। सामाजिक वस्तु-स्थितिसे 
कलाका यह्द यान्त्रिक लगाव केवरऊ कछाके विघटनकी ही 
सुचना नही देता, वरनू कलाके स्थानपर उस साहित्यका 
' सर्जन करता हे, जो कालान्तरमें ऐतिहासिक महत्त्वका ही 
'रह जायगा। जब कलाका-सम्बन्ध सामाजिक वस्तु-स्थिति- 
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से न होकर किसी पार्टीके मेनिफेस्टोसे हो जाता है तो वह 
रिथति अत्यन्त शोचनीय होती है। बहुत-कुछ माज्रामें 
प्रगतिशील लेखकोंने पा्दी मेनिफेस्टोके आधारपर ही 
कलाका निर्माण किया है। इस परिस्थितिमें कलाम 
सामाजिक वस्तु-स्थितिका चित्रण न होकर उस यथाशर्थका 
चित्रण है, जो ओर कुछ भी क्‍यों न हो, “यथार्थ! तो है 
ही नहीं। 

प्रगतिशील' साहित्यका सजनात्मक पक्ष ही नही, प्रत्युत 
समीक्षात्मक पक्ष भी दुर्बल हे । इसका समीक्षाका मानदण्ड 
पार्ठी मेनिफेस्टोके अनुसार प्रायः बदलता रहता हे। प्रगति- 
शील शाहित्यमे सर्वत्र यान्त्रिकता ही व्याप्त है । माजत्राकी 
इृष्टिसे तो इस साहित्यने कुछ कार्य किया भी हे, किन्तु 
साहित्यिक गुणोंकी इसमे न्‍्यूनता है । कही-कही इस साहि- 
त्यमे पतनोन्सुख मध्यवर्गीय मनोबक्तिका अच्छा चित्र 
मिलता है, जेसे यशपालके 'मनुष्यके रूप' नामक उप- 
न्‍्यासमे । अधिकतर तो इसमें पार्टी सिद्धान्तोंकी ही भरमार 
हे । यथार्थवादी रोमांसके लेखक रमाप्रसाद घिश्डियाल 
“पपहाडी की कहानियाँ ओर उपन्यास, यशपालका दिशद्रोही' 
और दादा कामरेडा, नागाजनवी व्यंग्य कविताएँ और 
उपन्यास, अमृत रायकी कहानियों ओर उनका बीज” 
नामक उपन्यास प्रगतिशील साहित्यकी प्रमुख कृतियाँ है । 

ऐसा नही कि प्रगतिशील साहित्यका सारतीय सामाजिक 
चेतनाके विकासमें कोई स्थान ही नहीं है। कम-से-कम 
प्रगतिशील लेखकोने अपनी क्वतियों द्वारा समाजवदी जन- 
वादी और उदारवादी परम्परावों सुरक्षित रखनेका प्रयास 
किया है । उनमें साहित्यिक न्यूनता है, किन्तु भविष्यमें 
हो सकता है कि जीवनके प्रगतिशीरू मानदण्ड ओर कला- 
त्मक बेसवम समन्वय स्थापित हो सके । प्रत्येक युगमें कला 
ओर सामाजिक उपयोगिताके प्रश्नोकी| उठाया गया है। 
ठीक वही प्रश्न इतिहासकी इस वर्तमान स्थितिमे हमारे 
सामने भी हे । लोकसंग्रह ओर कऋलाका समन्वय ही इस 
प्रशनका समाधान है । 

[सहायक ग्रन्ध--राष्ट्रीया। और 
नरेन्द्र देव ।] 
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शांशा)--यह एक मानी हुई बात है कि जीवन उतना ही 
और वैसा ही नहीं है, जितना और उँसा समाज-विशेष 
अथवा थयुग-बविशेष द्वारा जाना गया हे । प्रत्येक समाज 
अथवा युग उसके पक्ष-विशेषका ही साक्षात्कार कर पाता है, 
यद्यपि प्रायः सभी समाज अथवा युग अपनेको पूर्ण जीवन- 
दृष्टि-सम्पन्न तथा अन्य समारजों अथवा युगोंको ख्रान्तजीवन- 
धष्टि-सम्पन्न सिद्ध करनेका दावा करते पाये जाते है। 
समाजदर्शन इन विभिन्न /वनह ५ ५-7: *प सत्य सिद्ध 
करता है। इसके अनुसार दर्शन और धर्म, साहित्य और 
कला, कानून और नीति-नियम, राजनीति और अर्थनीति 
प्रदति विविध सामाजिक, सांस्क्षतिक संस्थाएँ एवं प्रवृत्तियाँ, 
नित्य, साव॑जनीन और सार्वकालिक न होकर समाजानुसारी 
अथवा युगानुसारी होती हैं | वे भिन्न समाजों अथवा युगॉमें 
मिन्न हो जानेकी बाध्य हैं । किन्हीं दो समाजों अथवा युरगों- 
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में ये संस्थाएँ और ग्रवृत्तियाँ एक-सी नही होती | स्पेग्लरके 
अनुसार तो संस्कृति-संस्कृतिकी आत्मामें इतना भारी भेद है 
कि उनके बीच परस्पर आदान-प्रदान सम्भव ही नहीं । एक 
संस्कृतिकी चिन्ताधाराकों अन्य संस्कृति विक्ृत करके ही 
समझ सकती है । यूनानके अरस्तूकी यूनानियोने ही ठीक- 
दौक समझा था, अरबों और गॉथोने तो उसे अपने-अपने 
ढंगपर गलत रूपमे ही ग्रहण किया था | सचमुच किसीको 
'तीन अरस्तुओं--यूनानी, अरबी और गॉथीय--का इति- 
हांस लिख डालना चाहिये था, जिनके बीच एक भी धारणा 
अथवा विचारकी समानता नहीं पायी जाती । स्पेग्लर स्पष्ट 
कहता है कि सत्य किसी विशिष्ट मानवताकी अपेक्षासे ही 
सत्य हुआ करता हे, कोई सत्य सार्वजनीन और साद॑- 
कालिक नही । 
यह तो सभी मानेंगे कि प्रत्येक समाज अथवा युगके 
सत्य-असत्य, नीति-अनौति, औचित्य-अनौचित्य, शुभ- 
अशुभ सम्बन्धी अपने प्रतिमान और मानदण्ड होते है और 
उन्हीके आधारपर उस्त समाज अथवा युगके विषयमे 
निर्णय देना चाहिये । किसी अन्य समाज अथवा युगके 
मानदण्डसे नापनेपर हम अ्रामक निष्कर्षपर ही पहुँचे । 
यह सत्यो, मूल्यों एवं प्रतिमानोकी सापेक्षताका सिद्धान्त 
समाजशाख्रीय सापेक्षयाद नामसें अभिददित किया जाता है । 
इसी शतीमे ज्ञानका समाजशास्त्र' (सोशियालॉजी 
आऑँव नालेज) नामसे एक नयी उपविद्याकी प्राण-प्रतिष्ठा 
हुईं है, जो मानवीय सत्योंको समाजशासत्रीय व्याख्याका 
प्रयल करती है | इसका समाजशाख्त्रीय सपेक्षवादसे घना 
सम्बन्ध हे । --ह० ना० 
समाधि १- (समाहित) वाक्य-न्यायमूल अर्थौलंकार, जिसमें 
क्वाकतालीयन्याय के अनुसार अकस्मात्‌ किसी कारण अथवा 
अन्य कर्ताकी उपस्थितिसे प्रधान कर्ताके कार्यकी अनायाप्त 
सिद्धि होती है । कोएके तालवबृक्षपर बैठनेसे तालफलके 
अकस्मात्‌ पतन जेसी अचानक घटनाको काकतालीयन्याय 
कहते है । इस प्रकार, जहाँ आकस्मिक कारणोके योगसे 
कर्ताके कार्यकी अनायास सिद्धिका वर्णन हो, वहाँ समाधि 
अलंकार होता हे । यह प्रादीनोसे चला आनेवाला अलूंकार 
है । मम्मठके अनुसार “सम।|धिः सुकरं कार्य कारणान्तर- 
योगतः” (क्का० प्र०, १० : १२०), अर्थात्‌ जहाँ कतिपय 
न्‍्य कारणोके योगसे काये सुगम हो जाय । दण्डी तथा 
भोजने इस अलंकारका उछेख समाहित! नामसे किया 
है । दण्डीका लक्षण इस प्रकार हे--“किजिदारभमाणस्य 
कार्य देववशात्‌ पुनः। तत्साधनसमापत्तियाँ तदाहुः 
समाहितम्‌” (काव्यादर्श, २:२९८), अथात्‌ किसी 
आरम्म किये हुए कार्यके सम्पादनके साधनका देववशात्‌ 
जुटना | विख्वनाथने कार्यके अनायास होनेके लिए आक- 
स्मिक कारणको ख्ीकार किया हे । 
हिन्दीमे प्र(रम्भले ही इसकी स्वीकृति मिली हे । मति- 
राम, भूषण, चिन्तामणि तथा पनच्नाकर आदिने काब्य- 
प्रकाश की परिभाषाकों “चन्द्रालोक' आदिके आधारपर स्वी- 
कार किया है--“दूजे कारनके मिले काजु जु हरबर होइ 
(चिन्तामणि), अथवा--“और हेतुके मिलेते सुकरु होत 
जह काज” (भूषण, १०: २८९)। भिखारीदास द्वारा 
ज६-क्र 


समाधि 


निरूपित लक्षण अपेक्षाकृत अधिक स्पष्ट एवं पूर्ण है--“ क्यों 
हूँ कारजको जतन, निपट छुगम है जाय। तासो कहत 
समाधि रूखि, करार तालके न्याय” (का० नि०, १०) । 
कविकल्पतरु में चिन्तामणिका प्रस्तुत उदाहरण--“हरि 
चाह्यो पग्परनकों, मानवतती लखि बाम ! भई तड़ित 
घनस्थाममें, निरखि तडित घनस्याम  । इसी प्रकार नायिका 
प्रसंगका उदाहरण सोमनाथने भी दिया हे--“निरखनकों 
तिय बदन छबि, पठई डीडठि मुरारि। उत हॉ चपल समीर- 
ने, वूँघट दियो उधारि” (२० पी० नि०) अर्थात्‌ समीरके 
झोकेस अवगुण्ठनके खुल जानेके कारण मुखकी छाबि देखने- 
का कार्य अनायाप्त ही सिद्ध हो गया हे। रीतिकालके 
कवियोने अभिसारके वर्णनोमे इसका सुन्दर निर्वाह किया है । 
संस्कृतमें भोजने 'समाधि'की अछूग परिभाषा की है-- 
अन्यके धर्मोका अन्यत्न आरोपण करना--समाधिमन्य- 
धर्माणामन्यत्रारोपणं विदुः” (स० क०, ४ : ३२) । हिन्दौ- 
के प्रमुख आचार्य केशवदासने भिन्न दृष्टिकोण प्रस्तुत किया 
हे--होत न क्यो हू होत जहँ देवजोगतें काज” (क० 
प्रिग्/ १३ : १) । यहाँ कार्य न होनेवाला हे, परन्तु केशव- 
ने उदाहरण दण्डीका ही दिया है द्वे० काव्यहेतु, चौथा 
हेतु तथा हठयोंग । -“सं० 


समाधि २-पतंजलिने चित्तवृत्तिके निरोधकोी योग कहा 


है (यो० सू०, १: २) | योगशाखके मर्मीसे यह बात छिपी 
नही हे कि यहाँ 'योग'का अर्थ 'समाधि” हो होता है । 
चित्तवृत्तिके निरोध द्वारा योग सम्पन्न होता है ओर चित्त- 
वृक्तिके निरोधसे ही समाधि भी सम्पन्न होती है| चित्तवृत्ति- 
के सम्यक्‌ निरोधके सम्पन्न हो जानेपर व्यक्ति मुक्त हो 
जाता है | यही कैवल्यकी अवस्था या मुक्ति योगशासत्रका 
परम ग्राप्य है । समाधिका फल भी मुक्ति या केवल्य ही 
है| विष्णु पुराण (७म्‌ अंश)में स्पष्ट घोषित किया गया 
है कि--“विनिष्पन्न समाधिस्तु मुक्ति तत्रैव जन्मति । 
प्राम्मेति योगी योगारिनदग्धकर्मचयो5चिरात्‌” इस प्रकार 
योगशासत्रमें योग और समाधि! समनाथीं रब्द है । 
वृत्तिनिरोधका अर्थ हे किसी एक इच्छित विषयपर चित्तकों 
स्थिर रखना । छेकिन यह काम है बहुत ही कठिन | गीता- 
में अर्ज़ुनने इसे बेसा ही दुष्कर बताया है, जैसा हवाकों 
बाँध रखना दुष्कर है (गीता, ६४ ३४) और पतंजलियी ही 
तरह (अभ्यास वैराग्यास्यां तन्निरोधर,-यो० सू०, १: १२) 
श्रीकृष्णने चित्तवृत्ति या मनकी स्थिरताके लिए अभ्याक्त 
और वैराग्यको आवश्यक बताया है (गीता, ६ : ३१०) । 
समाधि इसी स्थिरताका वाचक दाब्द है। इस विषयमे 
अभ्यास और वेराग्य ज्यॉ-ज्यों बढ़ते जाते है, योग या 
समाधि त्यों-त्यो घनीभूत होती जाती है और सर्वोच्च 
अवस्थामे पहुँचकर असंप्रज्ञात समारषिके रूपमे पूर्ण होकर 
कैवल्य या मुक्ति देनेमे समर्थ होती हे। स्पष्ट हे कि 
असंप्रज्ञात रूप चरमपरिणतिके पूर्व इत समाधिके और भी 
कई पूर्वकत्ती रूप होते है । यहाँ एक क्रमसे उन्हे समझ 
लेना चाहिये । 

योग सूत्रमें पतंजलिने दो भिन्न प्रकारकी समा- 
पियोंकी चर्चा की है--एक संप्रज्ञात-असंप्रज्ञत समाधि और 
दूसरी, आड योगांगोमे परिगणित समाधि एयो० सू०, ३: 


सझ्ाधि 
३ तथा २: २९) | छक्ष करनेकी वात हे कि 'समाधिपाद' में 
सूत्रित संप्रशात एवं असंप्रशात नामक समाधियाँ साध्य है 
और साधनपाद'मे योगांगोके अन्तर्गत उल्लिखित समाधि 
साधन है जो चित्तवृत्तिफे निरोधने सम्पन्न दोती है । इस 
चित्तकी पाँच भूमियाँ मानी जाती है--क्षिप्त, मूढ, 
विक्षिप्त, एकाम और निरुद्ध | भाष्यकार व्यासका मत है 
कि स (>समाधि) च सार्वभ्ोमर्चित्तस्यधर्म:” अर्थात्‌ 
उक्त सभी चित्तभूमियोमे समाधि हो सकती है। लेकिन 
इनमेंते प्रथम दो चित्तभूमियोकी समाधि योगके योग्य 
एकदम नही है। तृतीय, अर्थात्‌ विक्षिप्त चित्तमे उत्पन्न 
समाधिमे सप्ती विक्षेप संस्कार रहते तो है, पर अप्रधान 
भावसे, अतः कदाचित्‌ इसमे चित्त स्थिर हो भी जाता है, 
किन्तु योगशाख्र इसे भी कोई महत्त्व नही देता। शेष दो 
चित्तभूमियाँ योगकी इृष्टिसे काफी महत्त्वपूर्ण है । इन दोनों- 
में बंधनेवाली समाधियोक्री च्चाके पूर्व प्रथम तीन चित्त- 
सूमियोँ ओर उनमे लगनेवाढी समावियोंकी प्रकृतिको 
समझ लेना चाहिये । 
चित्तमूमिका अर्थ है चित्तकी सहज-स्वाभाविक अवस्था | 
क्षिप्रभूमिक चित्त अपनी सहज अवस्थामे रजोगुणप्रधान 
होनेके कारण बहिरसुख ओर अख्िर होता है, अतः समाधि- 
के लिये जितनी स्थिरता और बौद्धिक शक्ति अपेक्षित होती 
है, उतनी सिरता ओर बोद्धिक शक्ति इसमें नहीं होती । 
राग, देष, हिंसा आदिने बुरी तरह मथित क्षिप्तचित्तमे 
कभी-कभी समाधि छगती देखी जाती है। पाण्डवोसे 
पराजित होकर प्रबल द्वेषते मथित जयद्रथका चित्त शिवमें 
समाधिस्थ हो गया था, ऐसा उल्लेख महाभारत'में मिलता 
है। थोग दि प्तद्ित्तवी इस समाधिकों समाधि नही मानता 
और न इसे कोई नाम ही देता हे । दूसरी चित्तभूमि सूढ़ 
कहलाती है। अपनी सहज अवस्थामे यह तमोगुणप्रधान 
है । यह चित्तकी विवेकशून्य, अर्थात्‌ कार्य-अकार्यके विचार- 
से हीन स्थिति हे। इस भूमिकामे स्थित चित्त किसी इन्द्रिय 
विषयमें मुग्ध होनेके कारण समापिस्थ हो जाता है। 
कामासक्तिको गहनतम स्थितियोंमे इस तरहका मूढचित्त 
बहुधा समाधिस्थ हो जाता है। भस्मासुरकी पौर।णिक 
कथा इसका अच्छा उदाहरण है। चित्तकी तीसरी भूमिका 
विक्षिप्त कहलाती है| इसमें किसी प्रबल विक्षेपके कारण 
स्थिरताप्राप्त चित्त अस्थिर ओर अस्थिर चित्त स्थिर हो 
जाता है। अपनी सहज अवस्थामे विक्षिप्त चित्त सत्वगुण 
प्रधान है, परिणामतः दुःखके साधनोकी छोड़कर सुखके 
साधनोकी ओर प्रधावित होनेकी इसकी सहज प्रवृत्ति हे । 
अतः किसी भी प्रबल अकर्षणवश इसकी सारी स्थिरता 
भन्न हो सकती है । पुराणोमे ऐसे अग॒णित आख्यान मिलते 
हैं, जहाँ अप्सराओके सौन्दर्य एवं श्वगार-चेष्टाओंपर मुग्ध 
होकर अनेक ऋषि योगमश्रष्ट हो गये हैं । विश्वामित्र विक्षिप्त- 
भूमिक चित्तके अप्रतिम उदाहरण है। किसीकी स्तुतिसे 
खुश हुये तो उसे हर अपराध और पापके बावजूद संदेह 
स्वर्ग भेज देगे, नयी सृष्टि, नये स्वर्गकी रचना में प्रवृत्त हो 
जाना भी कोई बड़ी बात नहीं। लेकिन एक क्षणके लिए 
. ध्यान दूसरी ओर गया नहीं कि तिशंकु आकाशमे 
लंटके रहें, कोई चिन्ता ही नहीं | भूख लगी तो प्लुघापर 
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सारी दृत्तियों ऐसे एकतान हो जायेगी कि करणीय-अकर- 
णीय, भक्ष्याभक्ष्यकी सारी चेतना विलीन हो जायगी और 
चाण्डालके घरसे सडे कुत्तेकी जंधा चुरानैमे भी कोई हिचक 
नही होगी | तपस्या करेगे तो ऐसी ऊफ्रि विश्वन्नह्माण्ड दॉप 
उठे और मेनकाके सौन्दर्य ओर विलास चेशाओपर मुस्ध 
होंगे तो वर्षों ओर सब कुछकों एकदम विरमृत ही कर 
बैठेंगे। तात्पर्य यह कि विक्षिप्रभूमिक चित्तकी समाधि 
अस्थिर होती है | योगका सर्वप्रसुख या एकमात्र लक्ष्य है 
कैवल्य, जो सम्पूर्ण चित्तलिरोधके बिना सम्भव नहीं । 
इसके लिये सारे विक्षेपोंका दूर होना अनिवार्य है । विक्षिप्त- 
सूमिक चित्तकी समाधि इसी कारण केवल्यका साधन नही 
बन सकती । अतः योग इस समाधिकों महत्त्व नहीं देता 
ओर न कोई भिन्न नाम ही देता है। योगमे आहत 
समाधि चौथी चित्तमूमिसे शुरू होती है । 

चित्तकी चौथी भूमिका एकाञभूसमिका कहलाती है। 
चित्त जब बाह्य विषयोसे हटकर एकाकार वृत्ति धारण 
करता है तो उसे एकाग्र, अर्थात्‌ मात्र एककी ओर उन्मुख 
या मात्र एकका अवरूम्बन वारनेवाला कहा जाता हे। 
एक वृत्तिके निवृत्त होनेपर उसके बाद उदित होने- 
वाली वृत्ति भी यदि प्रथमवृत्तिके अनुरूप हो उठे 
ओर आगे भी उसी तरहकी अनुरूप बवृतक्तियोंका प्रवाह 
चलता रहे तो इस प्रकारका चित्त एकाम्रभूमिक 
कहा जाता है। पतंजलिने कहा भी हे--“ “'* शान्तोदितौ 
तुल्यप्रत्ययौ चित्तस्येकागझतापरिणामः (यो० सू०, 
३: १२)--अर्थात्‌ चित्त के एकाग्न हो जानेपर उसमे उठने, 
उठकर विलीन (शान्त) होने तथा फिर नये सिरेसे उठने 
(उदित होने)वाली बृत्तियोंकी एकरूपता (तुल्य प्रत्यय) 
स्वभावतः अनिवाये परिणामकी तरह उपस्थित होती है । 
एकाग्रचित्तका लक्षण है श्रुवा-स्मृति, अतः इस अवस्थामें 
मन दिनमें, रातमे, जागते, सोते यहाँ तक कि स्वप्नमें भी 
एकही मूलभूत लछक्ष्यपर एकाग्र रहता है। यो कहे कि 
एकाग्रता उसका स्वभाव बन जाती है। चित्त 
इसी एकतान-एकाग्र अवस्थामे कैवल्य या सोक्षवी 
साधिका सम्प्रज्ञात समाधि सम्पन्न होती हे। संप्रज्ञात 
समापिमे चित्तकी सभी वृत्तियोंका (दे० पित्त्बृत्ति) 
निरोध नहीं होता, बल्कि ध्येयरूपम अवलंबित विषयको 
आश्रय करके चित्तवृत्ति उस समय भी वत्तंमान रहती है 
और निरन्तर अपने अनुरूप वृत्तिप्रवाहको उत्पन्न करती 
रहती है । जिस प्रकार विक्षिप्त चित्तको एकाय बनानेके लिए 
अभ्यास (यों० सू०, १। १३) तथा बेराग्य (यो० सू०, १: 
१०; दे०-वैराग्य)की आवश्यकता होती है (यो० सू०, १ : 
१२), उसी प्रकार एकाग्रचित्तकों निरुद्ध करनेके “लिए भी 
अभ्यास ओर वेराग्य आवश्यक है। संप्रशात समाधिकी 
अवस्थामे एक लक्ष्यपर स्थित चित्त वितर्क, विचार, आनन्द 
एवं अस्मिता नामक चार भावोंका अनुसरण करता हे (यो० 
सू०, १: १७) | अतः इसके पारस्परिक भेदके अनुसार 
संप्रश्ञत समाधिके क्रमशः चार भेद होते है--सवितको 
समाधि, सविचार समाधि, सानन्द समाधि तथा अस्मिता- 
मात्र या सास्मित समाधि । 


संविलर्कंसमाधिम चित्त दब्द, अर्थ, शान और 
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विकल्पसे युक्त और किसी रथू छविषयपर एकाञ होता है | 
शब्द--जैसे गाया, अर्थ--इस गाया झब्द या पदसे 
संबीधित या संकेतित होनेबाला चतुष्पद जन्तु विशेष; 
ज्ञन--गाय शब्दने अमिदह्दित और गाय अर्थसे वोधित 
जन्तुविशेष सम्बन्धी जानकारी; वितर्क--नाम, नामी तथा 
नाम-नामी-सम्बन्धी ज्ञान तीनों एक दूसरेसे भिन्न है, किन्तु 
साधारण अवस्थामें इनमें एक शम्बन्धकी स्थिति अनुभूत 
होती है । यही वितकी है । इन्ही चारोसे युक्त होकर चित्त 
जब स्थूलछ विषयपर एकाग्र होता है तो नित्तकी इस समावि 
दशामी सवितफ समाधि या सवितकी संप्रज्ञात 
समाधि कहा जाता है| जहाँ वितर्क न हो, ऐसी यह 
समाधि निर्वितकी समाधि कहलाती है। सवितरक और 
निवितर्क दोनोंकों एक ही भनामसे भी पुकारा जाता है-- 
वित्कानुगत संग्रज्ञात समाधि (यो० सू०, १:४२) । 
»प्रशात समाधिका दूसरा प्रकार हे सविचार समाधि । 
इसे विततक-विफल भी कहा जाता है। वितर्ब/विकल, अर्थात्‌ 
बितकी रूप अंगने हीन । यह समाधि सवितके समाधिकी 
अपेक्षा कुछ अधिक सूृ क्ष्म विषयों (तन्मात्रादि)का अवलम्बन 
करके साथित एकाग्रताकी दशामें सम्पन्न होती है । सवितर्क 
समाधिकी भाँति यह भी शब्दार्थशनसे सम्बद्ध हे, क्योंकि 
शब्दके बिना विचारहम्भव नहीं हैं; बस उससे अन्तर यही 
है कि यह सू ट्म विषयोंसे सम्बन्धित होती है । सविचारकी 
तरह निर्विचार नामकी भी समाधि होती है | इन दोनोको 
विचारानुगत सभाधि कहते है। सानन्द-समाधि संप्र- 
शातका तीसरा प्रकार है। यह वितवी और विचारसे हीन 
तथा चित्तकी विशेष स्थिरताके फलस्वरूप चित्तमें व्याप्त सुख 
मय भावविशेषपर अवलम्बित समाधि है । इसमें शब्दकी 
उतनी अपेक्षा नही होती, वर्योंकि अनुभूयमान आनन्दकी 
समाधि हे और आनन्द शब्दातीत है । यह विचार और 
बवितक दोनोंसे हीन होनेके कारण विचार-वितक-विकलछ 
समाधि भी कहलाती हे। इस अवस्थामे प्राप्त सुखसे 
संयुक्त होकर योगी ध्यान ओर कर्ममे रमण करता हे । 
संप्रशात समाधिका चौथा रूप सांस्मित समाधि है| स्थूछ 
ओर बाह्य विषयोंकंी तथा वितर्क एवं विचारकों आश्रय 
करके लछरूगनेवाली प्रथम दो समाधियोँ विषयसे शम्बन्धित 
होती है। सानन्‍द समाधि $हण विपयसे भर सास्मित 
समाधि ग्रहीत विषयसे सम्बद्ध होती हो। ग्रहीत विषय 
अर्थात्‌ “मे आनन्दका ग्रहण करनेवाला हूँ”, इस प्रकारका 
अहं इस समाधिका विषय होता है । इसीलिए इसे आनन्द- 
विफल, अथौत्‌ आनन्दसे अतीत (आनन्दसे हीन था निरा- 
ननन्‍्द नहीं) माना है । सानन्द समाधिमें समरत साधनोसे 
सम्पन्न आनन्द ही उसका विषय होता है, जब कि सास्मितमें 
उस आनन्दका भ्रहण या भोग करनेवाला 'अहं” ही इसका 
विषय होता है। इस समाधिदी अवस्थामे योगी बुद्धिके 
साथ आत्माको अभिन्न मानकर एकाग्रता प्राप्त करता है। 
स्पष्ट हे कि संप्रशात समाधिके इस सर्वोच्च स्तरपर पहुँच 
कर भी पूर्णतया निरुद्ध नहीं हुआ रहता। इसका पूर्ण 
निरोध चित्तकी पाँचवीं भूमिकामें पहुँचकर होता है। 

विन्‍्तकी पाँचवी भूमि निरुद्धभूमि! कहलाती हे। 
एकाग्रभमूमिक चित्तकी एकाकारबृत्ति भी जब अन्य 


समाधि शुण-समासोक्ति 


पंस्कारोके साथ-साथ लय हो जाती हे तो ऐपे चित्त 
को निरुद्ध कहा जाता है। चित्तकी इसी अवस्थामें योग- 
शास्त्रमे सर्वाधिक आहत अऊछुंप्रश्ञत समाधि सम्पन्न 
होती है। इस अवस्थामे जित्तकी सम्पूर्ण इत्तियाँ निरुद्ध हो 
जाती है । असंपग्रज्ञात समाधिके अभ्यास द्वारा जब चित्त 
सदा सर्वदाके लिए निरुद्ध ओर स्ववश हो जाता है, तभी 
कैवल्य या मुक्ति मिल जाती है। इस अवस्थामे किसी 
प्रकारका संप्रशान नहीं रहता, अतः इसे अस प्रज्ञात समाधि 
कहते है, पर वेराग्य (दे०--पराग्य) इस समाधिका साधन 
है। इस समाधिमें बोई भी चिन्त्यपदार्थ नहीं रहता। 
यह समाधिदरशा अर्थ-शन्य है और इसका अभ्यास करने- 
वाला चित्त निरालम्ब सौर अभावापन्न सा होता हे। 
पतंजलिने इस समाधिको विराम अत्ययाभ्यास पूर्व 
(यो० सू०, १: १८) कहा हे। साथ हो उन्होने इसे 
पंस्कारणेष' सी कहा है (वही)। तात्पये यह कि इसमें 
चिपत्तवृत्तियाँ गो निरुद्ध हो जाती है, पर संस्कार फिर भी 
बच रहता है। चित्तके दो धर्म माने जाते है-प्रत्यय 
(कारण) और संस्कार । चित्तके निरुद्ध हो जानेपर प्रत्यय 
नही रहता, किन्तु प्रत्यय पुनः उठ सकता है, अतः निरिचत 
हे कि प्रत्ययका संस्कार इस अवस्थामे मी चित्तमें रहता 
है। पर वेराग्यके बार-बारके अभ्याससे कुछ दिनो बाद 
उद्बोधक सामग्रीके न मिलनेमे संस्कार समाप्त हो जाते हैं । 
असंप्रज्ञात समाधिकी कुछ लोग निर्बीज समाधि भी 
कहते है, पर इनमें थोडा अन्तर है। असंप्रज्ञात कैवल्य- 
की सिद्ध करनेवाली समाधि है, जब कि निरबीज केवल्यका 
साधक नहीं भी हो सकती । योगसूत्रके टीवाकार विज्ञान भिक्षु- 
ने इस भेददी ओर ध्यान न देकर इन्हे एक ही माना हे । 
अमंप्रजातकी विरोध समाधि भी कहते है। समाधिके 
प्रसंगमँ धर्ममेघ समाधिका उल्लेख भी आवश्यक हे, वैसे 
इसपर अलगसे विचार किया गया है । --रा० दे० सिं० 
समाधि गुण-दे० “शुण', दसवो प्रकार । 
समानिका-वर7क छन्दोमें समवृत्तका एक भेद; इस छन्द- 
की वबाग्वह्॒भ'में चामर, वाणीमूषण” और प्राक्षतपैंगलस्‌- 
में समानिका नाम दिया हे। रगण, जगण और गुरुके 
योगसे इस छन्दका चरण बनता है (5।5, ।5॥, 5) । केशव- 
ने प्रयोग किया है--“राज मण्डलछी लसे; देवकोकको हसे” 
(रा० न्चं०, २६:४४) । “5पु० शु० 
समापनवक्रता-दे० 'प्रबंधदक्रता', दूसरा नियामक । 
समाप्तपुनरुक्ति-दे० 'शब्द-दोप', आठवों वाक्य-दोष । 
समालोचना- समालोचना'का शब्दार्थ हे सम्यक्‌ रूपसे 
देखना--सम+ लोच्‌ (लोचू)--टापू। साहित्यिक रचनाका 
भली भाँति परीक्षण, विश्लेषण आदि कर तत्सम्बन्धी 
स्सम्मति या निर्णय देना ही समालोचना है । परन्तु 
आलोचना ओर समालेचनाका एक ही अर्थमे प्रयोग होता 
है (े० “आलोचना” । --ल० सा० वा० 
समासोक्ति-साध्श्यगर्भके गम्योपम्याअय वर्गका विशेषण- 
वैचित्र्यमूल ग्राचीनोंसे स्वीकृत चला आनेवाला अर्थालकार । 
शब्दार्थ हे थोडेमें बहुत कहना । भामह तथा उद्धटके अलु- 
धार--पमान विशेषणकी सामथ्यसे प्रकृतपरक वाक्य 
द्वारा अप्रकृत अर्थक्षा अभिषान” समासोक्ति हे (का० सा० 
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४४०, २: १०) । झव्यक तथा मम्मठकी व्यास्या समान 
है---/ इसमें प्रस्तताथबोधक वावयके द्वारा किसी दूसरे 
अप्रस्तुत अर्थका बोध होता है और यह प्रकृत तथा अप्रकृत 
दोनो अर्थोका प्रतिपादन प्रयुक्त विशेष्यवाचक पंदको 
सामथ्येमे न होकर, विशेषणवाचक 'श्िष्ट पदोके महत्त्वसे 
सम्भव होता है” (का० प्र०, १० : ९७ वृ०) | विश्वनाथ 
इसी सावको इस रूपमें प्रस्तुत करते है-- समान कारये, 
लिंग तथा विशेषणोंसे अप्रस्तत वस्तका व्यवहार प्रस्तुत 
वस्तुओंपर आरोपित किया जाना” (झ्ा० द०, १०: 
५६-०७) । जयदेव तथा अप्पय दीक्षितने सूक्ष्म रूपसे केवल 
यह लक्षण दिया है--परिस्फूर्तिः प्रस्तुतेषप्रस्तुतस्य” 
(चन्द्रालोक, ५ : ६२), अर्थात्‌ प्रस्तुतमें अगप्रस्तुतका 
स्फुरण होना | 

हिन्दीके आचार्योने प्रायः इन्हीका अनुसरण किया हे-- 
“अप्रस्तुत ज॒ फुरै सु॒प्रस्तत मॉझ”? (मा० भू०, ९४), 
अथवा--“जहँ प्रस्ततमें होत है अप्रस्तृतको ज्ञान (लछ० 
ल०, १६२) । प्रायः भेदोंका उल्लेख नहीं किया गया है। 
दास वालक तथा छेष, दो भेदोंका वाथन करते है (का० 
लि०, १२) । आधुनिवा विवेचकोंमें कन्हैयालाल पोद्ारने 
विश्वनाथके भेदोंको स्वीकार किया है--विशेषण, लिंग तथा 
कार्यकी समानता और इन तीनेंमें ख्लिष्ट तथा साधारणके 
भेद | उदा० “विकसित मुख प्राची निरसि रबिकरसो अनु- 
रक्त । प्राचेतम दिसि जात ससि, हे दुति मलिन बिरक्त 
(अ० मं०, ३११७) | यहाँ प्रभातके प्रस्तुत वर्णनमे शिष्ट 
वि. पर्णोंके द्वारा विलासी पुरुषरूप अप्रस्तुतकी प्रतीति भौ 
होती है। अथवा-- सहज सुगन्ध मदन्‍न्ध अलि, करत 
चहूँ दिसि गान | देखि उढित रबि कमलिनी, रूगी मुदित 
मुमकान” (अ० मं०, ३२१)। यहाँ प्रस्तुत कमलिनीक्रे 
वर्णनभे रलेषर हित विशेषणोंसे अप्रस्तुत नायिकाके व्यवहार- 
की प्रतीति होती है । अथवा--'पीली पड़ निर्बल कोमल 
देहलता कम्हलायी । विवसना लाजमें कपटी सॉसोमे शून्य 
समायी” (सु० न० प० ४ का० द०से)। यहाँ लिगकी समता- 
से अप्रस्तुत रुण्णा बालाके वर्णनका स्फुरण है । रीतिकालीन 
आचार्योके द्वारा प्रस्तुत समासोक्तिके उदाहरण प्रायः 
अस्पष्ट है । इस अलंकारका प्रयोग प्रेमाख्यानक काव्यमें 
नायिकाके सौन्दर्यवर्णनमे तथा छायावादी काव्यमें प्रकृतिपर 
मानवीय मधु क्रीड़ाओके आरोपमे विशेष रूपसे मिलता है । 

आचार्योने इलेषके समान समासोक्तिके विषयको दुरूह 
माना है, क्योंकि यह प्रायः इलेष तथा एकदेशविवर्तित 
रूपकके साथ घुल-मिल जाता है । प्रकृत आश्रित या अप्र- 
कृत आश्रित रलेषमें विशेष्यवाचक्क पद अिष्ट होते है। 
प्रकृत-अप्रकृत उभय आश्रित रलेपमें प्रस्तुत-अप्रस्तुत दोनों 
विशेष्योका भिन्न-भिन्न शब्दों द्वारा कथन किया जाता है । 
समासोक्तिमें दोनों विशेष्योंका भिन्न-भिन्न शब्दोंसे कथन 
नही होता, केवल प्रस्तुत विशेष्यका ही शब्द द्वारा कथन 
होता हे--समान विश्येषणों द्वारा ही अग्रस्तुतका बोध हो 
जाता है । एकदेशबिवर्त रूपकमे प्रस्तुतमें अप्रस्तुतका आरोप 
किया जाता है, उपमान अपने रूपसे उपमेयकोी आच्छा- 
दित कर लेता है, परन्तु समासोक्तिमें उस रूपका आच्छा- 
दन॑ नहीं होता, वरन्‌ प्रस्तुत व्येवहारक्क द्वारा अप्रस्तुतके 
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व्यवहारकी प्रतीति भर होती है । नर 
समाहारवाद-सामहारका अर्थ होता हे समन्वय । 
परस्पर विरोधी तत््वोंकी या चीजोंकोी मिलाना। 
'एवलेक्टिसिज्म' या सब जगहसे थोडा-योडा मधुकरी वृत्ति- 
से संग्रह करना, इस हिकारतभरे अर्थमे पश्चिमी आलोचना- 
में यह शब्द प्रयुक्त होता है। समन्वय या संस्लेषण 
खामाविक हो तो उचित, वर्नो यह केवल बाह्य रूपसे अन्न- 
मेलको मिलाना अधिक दिन नहीं चलता | तबकी अवस्था- 
में ऐसे समाहार सम्मवनीय होते है, परन्तु व्यावहारिक या 
प्रत्यक्ष धरानलपर समाहारवाद एक विचित्र गैंठजोडबाली 
(काम्प्रौमाइजिग) स्ितिमें हमें डाल देता है | अच्छे अथौ- 
में हमारे यहाँ शेव-वैष्णव, शैव-बौद्ध ओर हिन्दू-मुसल्मि 
पद्धतियोंका समाहार भी प्राप्त होता है।.. +प्र० मा[० 
समाहित-दे० 'रसवत्‌” आदि । 
समीक्षा-समीक्षा अर्थात्‌ अच्छी तरह देखना, जॉच करना- 
सम्यक ईक्षा या ईक्षणम्‌ । किसी वस्तु, रचना या विषयके 
सम्बन्ध सम्यक्‌ ज्ञान प्राप्त करना, प्रत्येक तत्तका विवेचन 
करना समीक्षा है । जब साहित्यके सम्बन्धमें उसकी उत्पत्ति, 
उप्तके खवरूप, उसके विविध अंगो, गुण-दोप आदि -विभिन्न 
तत्त्वों और पक्षोंके सम्बन्धमे सम्यक्‌ विवेचन किया जाता है, 
तो उसे 'झाहित्यिक समीक्षा कहते' है। साहित्यके विविध 
तत्तों और रूपोंका स्वयं दशन कर दृस्तरोंके लिए उसे 
द्रष्टटय बनाना ही समीक्षकका कर्म है । सारतवर्पमें राज- 
शेखरने अपनी काव्यमीमांसा में साहित्य-समीक्षाका सूत्र- 
पात बिया था और ओचित्यवादियोने उसे व्यावहारिक 
रूप प्रदान किया । यूरोपमे ईसा पूर्व पाँचवी शताब्दीसे 
इस प्रणालीका प्रचार माना जाता है! शाखमे समीक्षाका 
अर्थ है भाष्यके बीच प्रकृत विषयकी छोडकर दूसरे विषयपर 
विचार करना । यद्यपि कुछ विद्वान्‌ “चारों ओरसे देखना, 
आलोचना और 'सम्यक्‌ दृष्टिसे ज्ञान. प्राप्त करना 
(समीक्षा) में अन्तर उपस्थित करते है और “समक्षा को 
अधिक व्यापक रूप प्रदान करते है, तो भी व्यावहारिक 
रूपमें आलोचना ओर 'प्मीक्षा'का प्रयोग लगभग एक 
हो अर्थमे होता हे। 'आलोचना'के अन्तर्गत उन सब 
बातोपर विचार किया जाता है, जिनपर समीक्षा के अन्तर्गत 
किया जाता है (दे० आलोचना) । +-छ० प्ञा० वा० 
समुच्चय- वाक्यन्यायमूल अथौरूकार, जिसमे किसी कार्यकी 
सिद्धिके हेतु तुल्य बलवाले अनेक पदार्थोका समुच्चय होता 
है । समुच्चयका अर्थ है 'एक साथ इकट्ठा होना ! प्रस्तुत 
अलंकारवी प्रवृत्ति विकल्प के सर्वथा विपरीत है | उ समे-दो 
तुल्य बलवाले पदार्थमि एक ही कार ओर स्थितिमे विरोध 
होता है, विन्तु इसमे तुल्य बलवालोंकी एक काल्मे एकन्र 
स्थिति होती है । रुद्र: तथा रुय्यकसे इस अलकारकी 
विवेचना निरन्तर होती रही है। रुद्रट्ने समुच्चयको 
त्रिविध सत्‌ , असत्‌ तथा सदसतके योगके अनुसार माना 
है (काव्यारू०, ७: १९), अर्थात्‌ कार्यके उत्तम साधनोका 
योग, असत्‌ साधनोंका योग तथा सत्‌, असत्‌ दोनोंका 
योग । मम्मठके अनुसार-- तत्सिड्विददेतावेकस्मिनू यत्रान्य- 
तत्करं सवेत” (का० प्र०, १० : ११६), अर्थात्‌ किसी 
प्रस्तुत कार्यकी सिद्धिके वर्णनमें एक कारणके रहते अन्य 
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कारणका समावेश किया जाना । मम्मटने रुद्॒टके विभाजन- 
को अपने लक्षणके अन्तर्गत घटित बतलाया है और गुण- 
क्रियाके योगसे तीन भेदोंका प्रतिपादन किया है--ग़ुणका 
योग, क्रियाका योग तथा ॥ण-क्रियाका योग “शत्वन्यों 
युगपत्‌ या गुणक्रियाः (वही)। 'साहित्यदर्पणके लेखक 
विश्वनाथने इस मतको स्वीकार किया है । 

हिन्दीके आचार्योंने इस अलंकारकी विवेचनामें जयदेबव 
तथा अप्पय दीक्षितसे प्रेरणा प्राप्तको है । पर ये अपने 
इृष्टिकोणमे बहुत स्पष्ट नहीं है। संस्कृतके आचार्योने 
प्रमुखतः समुच्चयके दो भेद किये है । प्रथम समुच्चय-- 
किसी कार्यकी सिड्धिके लिए एक साधनके होनेपर भी अन्य 
साधनोका उसी कार्यकी सिद्धिके सहायक तत््वके रूपमे 
कथन किया जाना । हिन्दीके आचायोनि प्रथम समुच्यके 
लक्षण “बहुत भये एक बारगी तिनको शुम्फ जो होय 
(० ल०, २७७), “एक बार ही जहँ सयो बहु काजनको 
बंध” (शि० भू०, २५४) आदि दिये है । चिन्तामणिके 
क्विकल्पतरु में “एकसिद्धकर संग मिलि ओरो साधक 
होय” ओर दासके काव्यनिर्णय'में “एके करता सिद्धिके 
औरो होंइ सहाइ”' अधिक स्पष्ट लक्षण है । इसके विस्तारकी 
ओर प्रायः ध्यान नही दिया गया । इसी प्रकार द्वितीय 
सम्मुच्चच-युण या क्रियाका अथवा गुण और क्रिया 
दोनोका एक ही कालमें वर्णन अथवा इनवी स्थिति । पर 
हिन्दीके आचार्योके लक्षण अधिक स्पष्ट नहीं है--“बहसि 
ब्रन बहु हेत जेंह एक काजकी सिद्धि  (छ० छ०, २७९), 
अथवा-- वस्तु अनेकनकी जहाँ बरनत एके ठोर (शि० 
भू०, २०६) आदि । कन्हेयाछाल पोद्दार तथा रामदहिन 
मिश्र आदि आधुनिक आचायोंने इस विभाजनको प्रस्तुत 
किया है । 

प्रथम समुच्चयके तीन प्रकार किये गये है--(क) 
सद्योग, उत्तम कारणोंके योगका समुच्चय--'तात बच्न 
पुनि मातु हित भाइ भरत अस राउ । मोकह दरस तुम्हार 
प्रभु, सब मम पुन्य प्रभाउ” (रा० च० मा०, २)। इसमे 
पिता दशरथकी आशा राम-वन-गमनके लिए साधनरूपमे 
पर्याप्त थी, किन्तु उसको सिद्धिके लिए केकेयीकी स्पृहा, 
भरतकी राज्यप्राप्ति एवं मुनिजनोके दशनरूप उत्तम साधनो- 
का समुचख्चयय किया गया हे । (खछ) असद्योग, असत्‌ साधनो- 
के योगका समुच्चय-- धन जोबन बलरू अग्यता, मोह मूल 
इक एक । दास मिलें चारयों तहाँ, पेसे कहाँ विवेक” 
(का० नि०, १५) । यहाँ धन ओर योवन आदि चारोंमे 
एककी प्राप्ति ही उचित-अनुचितके विवेक-नाशके लिए 
पर्याप्त है, किन्तु यहाँ चारो अस्त साधनोंका समुच्चय किया 
गया हे। (ग) सदसभद्योग, सत्‌ तथा असत्‌ कारणोके 
योगका समुच्चय-- दिनकी दुति मंद सु चंद सरोबरको 
अरबिन्द विहीन लखावे |“ खल राजसभा गत सातहु ये 
लखि कंटक लो हियमे चुमि जावे” (रुव्यकमे अनु० 
कन्हेयालाल पोद्दार) । इसमे सत्‌ तथा अप्तत्‌ दोर्ना प्रकारके 
साधनोंका समुचय हे। 

द्वितीय समुच्चयके तीन प्रकार हैं--(क) गुण, एकसे 
अधिक शुण (निर्मलता, मधुरता आदि)का समुच्चय-- 
“सुन्दरता, गुरुता; प्रभुता भनि भूषन होत है आदर जामे” 


समूहगीत 


(शि० सू० : २०७) । (ख) क्रिया, अनेक क्रियाओंका 
समुच्चय-- तब ही ते देव देखो देवता-सी हँसति-्सी, 
खीझति सी रीझति-सी रूसति रिसानी-सी (भा० वि०) । 
(ग) गुणक्रिया, अर्थात्‌ दोनोंका एक साथ समुच्चय--- 
“आली तू ही बता दे इस विजय बिना मे कहाँ आज 
जाऊं। दौना हीना अधीना ठहरकर जहाँ शान्ति दूँ और 
पाऊँ” ज्ञा० : ९), यहाँ दीना, हीना, अधीना आदि गुणों 
तथा दूँ” और 'पारऊँ आदि क्रियाओकी एक ही कालमें 
स्थिति हे “-वि० स्ना० 





समूहगीत-लोकजीवन प्रारम्भने सामूहिक रहा हे, कतः 


उत्सव, उल्लस, कार्य-व्यापारमें सामूहिकता सदासे स्पष्ट 
रही है। साम-गान समूहपरक था। स्तुतियाँ सामूहिक 
थी । जिस संस्कृतिकालमे व्यक्ति एक अल्ग इकाई न होकर 
समाजका अविच्छिन्न अंग ओर अंशमातन्र था, उस समय हीं 
समृहगीतका उद्धव और विकास हुआ | संस्कारोके अवसर 
सामूहिक जीवनवी चेतनाको ही स्पष्ट करते है। जन्म, 
विवाह आहिके अवसरोंपर ऐसे गीत गाये जाते है । 
सामाजिक जीवनवी विच्छिन्नताके कारण इन गीतोकी 
प्रथा क्रमशः कम होती जा रही है। वार्मकरोंका समूह 
अपने अमकोी भुलावा देनेके लिए सामूहिक रूपसे गायन 
करता हे, जेसे रोपनीके गीत, बंजारोंके गीत, नाविकोंके 
गीत। इन गीतोमेसे कुछमे वर्गगीत मी आ जाते हैं, 
क्योकि वर्गगत भावनाओं और धारणाओंगी अभिव्यक्ति 
रहती है। समृहगीतमे सामूहिक गायन, अर्थात्‌ गायन- 
पद्धतिपर विचार किया जाता है और वर्गगीतमें अभि- 
व्यक्ति ओर विचारधारापर। सामूहिक रूपसे गाये जाने- 
वाले गीत वर्ग-भावनासे मुक्त रह सकते है और वर्गगीतका 
गायक अकेला व्यक्ति भी हो सकता है। लोकगीतोंकी 
परम्पराकी सीमित साहित्यिक रूप देनेका प्रयास प्रगति- 
वादियोने किया, क्योंकि माक्सके अनुसार दर्शनका प्रयोजन 
जीवन-पद्धतिका परिवर्तन है । अतः इन कवियोने वर्गगीतों- 
की रचनाके द्वारा भारतीय जनतादी वर्गचेतनाको उमारने- 
वी चेष्टा दी । इस दृष्टिस धर्गगातके दो वर्ग है--वर्ग- 
विशेषकी घारणाको व्यक्त करनेवाले गीत और वर्गचेतनाको 
उभारनेके लिए लिखे गये गीत । प्रथम कोटिके गीत अना- 
यास और अचेतन भावसे धारणा और भावनाकी अभिव्यक्त 
करते है और दूसरे प्रकारके गीत सायास्त एवं बोड्धिकता- 
मूलक सिद्धान्तवादी है। प्रथम प्रकारके गीतोके रचयिता 
अज्ञात-कुल-शील व्यक्ति थे और दूसरे प्रकारके गीतकार 
मार्क्सवाद और वर्गसिद्धान्तके सचेष्ट उपदेशक और 
व्याख्याता है। चर्चरीका अर्थ चौराहा है, अतः चौराद्दों- 
पर गाये जानेवाले सामूहिक गीतका नाम चर्चरी हुआ । 
होली, फाग आदि उत्सव सम्बन्धी गीत सी समवेत रुपसे 
गाये जाते है ओर वे समूहरगीत है । 

समाजगीत भी सामूहिक गीतका एक अंश हे। 
समूहमे सामूहिक गायनकी पद्धतिपर बल हे तो समाज- 
गीतमे समूहकोी सामाजिक परिणतिकी साकांक्ष अभि 
व्यक्ति। भारतीय समाज विभिन्न स्तरों, जातियों और 
सम्प्रदायोमे विभक्त है | प्रभाती, वेवाहिक गीत आदि शुद्ध 
सामूहिक गीत है, किन्तु कृषि सम्बन्धी गीतोंमे अधिक 


समूहवाद्‌ | 


समाजगीत है, क्योंकि इनभे कृषक समाजकी समस्याओ, 
आशाओं, निराशाओकी अभिव्यंजना रहती है । विभिन्न 
जातियोके सम्बन्धवाले गीत भी क्माजगीतके अन्तगंत आते 
है । इनके अतिरिक्त एव प्रकारके समाजगीत है, जो विभिन्न 
धार्मिक सम्प्रदायोगें प्रचलित हैं । निगुन नामक गीत इसी 
परम्पराका दोतक है । जोगीड़ा इसी प्रकारका एक गीत- 
भेद है, जो बादगे चलकर बिक्ृत हो गया | समूहगीतोंका 
एक विभेद उत्सवगीत है, जिनका सम्बन्ध विशेष उत्सवों 
और पवोंते है। सामूहिक जीवन ओर लोकमानसका 
परिचय इनके द्वारा मिलता है। होछी इसका अन्यतम 
उदाहरण है जिसे फाग भी कहते है । सन्त साहित्यमे 
इसका नाम बसनन्‍्त भी हे। कबीरने अपनी होलीमें 
आत्मा-परमात्माकी मिलनोत्कण्ठा और आनन्दका वर्णन 
किया है । --रा० खे० पा० 
समूहवाद-समूहवाद एक प्रकारकी समष्टिवादी विचार- 
घाराका प्रतीक है। इस विचार-पद्धतिमे व्यक्तिगत जीवनपर 
सामूहिक नियन्त्रणकी साथकता स्वीकार.की जाती है। 
सामूहिक नियन्त्रण कई प्रकारका होता है, क्योकि व्यक्तिके 
जीवनका सम्पर्क समाज और समाज-झ्लित विभिन्न समूहोसे 
होता है । सम्पर्ककी इन्ही माध्यमोसे सामूहिक नियन्त्रणों- 
वी स्थापना होती है ओर इन सम्पर्कोके मृलमे मनुष्यकी 
सामाजिक भावना निहित है। समूहवाद मनुष्यकी अन्तः- 
प्रवृत्तियों और इन्ही अन्तग्रवृत्तियो द्वारा प्रभावित बौद्धिक 
संकव्पकी ही सामाजिकताका कारण मानता है। अतः 
समूहवादी सामाजिक और सामूहिक संघटनोका विदृछेपण 
करनेके लिए मनुष्यके मनोवैज्ञानिक गठनका भी परीक्षण 
करते है । इसीलिए समूहवादका दाशनिक आधार समाज- 
शास्त्रीय मनोविज्ञान, अर्थात्‌ 'सोशरू साइकॉलोजी' है । 
उपयुक्त रूपमे समूहवाद बीसवी शत्तीका दाशेनिक 
आन्दोलन हे । किन्तु मध्य युगकी समूह व्यवस्था भी एक 
प्रकारकी समूहवादी स्थिति ही थी। थद्द दूसरी बात है 
कि मध्ययुगीन समूह-व्यवस्थाका सेद्धान्तिक आधार मनो- 
विज्ञान न होकर सामाजिक, राजनीतिक और आधिक 
परिस्थितियोकी अनिवार्यताएँ थी। मध्य युगमे यूरोपमें 
समाजवाद सर्वत्र व्याप्त था और इस नाते यूरोपीय 
संस्कृतिका समूचा रूप ही संघात्मक हो गया । आधुनिक 
युगमें जब समूहोकी महत्ताका विश्लेषण प्रारम्भ हुआ तो 
बहुत-से आधुनिक विचारकोंने अपनी दृष्टि मध्ययुगकी ओर 
डाली । इस दृष्टिसे आधुनिक युगमें राजनीतिक आन्‍्दोरून 
भी चलाये गये और इन आन्दोलनोंका ध्येय राज्यकी 
सम्प्रभुताकों विभिन्न धारमिक, आधथिक और सामाजिक 
समुदायोंमे बॉय्नेका था। अतः यह कहना भी सत्य है 
कि समूहवाद राज्यकी निरंकुशताकी अतिक्रिया हे । 
आधुनिक युगमें समूहवादकी मनोवैज्ञानिक आधारपर 
प्रतिष्ठित करनेका प्रयास किया गया है । मनोवेज्ञानिकोने 
समाज और उसके विभिन्न समूहोंके जीवनका परीक्षण 
आरम्भ किया और इस निष्कर्षपर पहुँचे कि मनुष्यकी 
विकसित समाजभावनाको उत्पत्ति सुदूर अतीतमे ही 
आदिम मानवकी जाति, गोत्र ओर समृहमभावनामें हो 
गयी थी और प्रागैतिहासिक कारूके आदिम मानवोंसे 
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हमारी परम्पराने संस्कारके रूपमें इसे अहण किया है। 
समयका अम्तराल पाकर ये संस्कार हमारे आन्तरिक्ष 
जीवनके उस स्तरपर उत्तर आते है, जहाँ वह सहज, नैसगिक 
अन्तः्प्रवृत्तियोंका रूप धारण कर छेते है। हमारी समाज- 
भावना इन्ही आन्तरिक प्रवृत्तियोते प्रस्फुटित होती है । 

समूहवादने मनुष्यकी अन्तहित सामाजिकताका अध्ययन 
दो दृष्टिकोणोंसे किया है। पहला दृष्टिकोण तो यह है कि 
समूहवादी मनुष्यके मनोवैज्ञानिक संघटनपर विचार करता 

। तत्परचात्‌ वह इस निष्कर्षपर पहुँचता है कि समाज- 
भावना उसकी आनन्‍्तरिक प्रवृत्ति है, जिसे उसने आदिम 
मनुष्यका वंशज होनेके नाते प्राप्त किया है । इस प्रकारके 
इृष्टिकोणकी रेखाएं व्यक्तिकी सीमित मनोवैज्ञानिक परिधि 
ही घूमती रहती है। आधुनिक युगमें ट्राटर, ग्रेहम वैलेस 
और मेक्ड्रगलने इम इृष्टिकोणको अपनाकर समूहोंक्ी 
व्याख्याका प्रयास किया है। ट्राटरके अनुसार मनुष्यमे 
आत्मरक्षा, प्रजनन और अपने अहमसे स्नेहकी प्रकृति- 
प्रदत्त सावलाएँ छिपी है। ये भावनाएँ मानचको पूर्णतया 
स्वप्तीमित बना देती, यदि उसके भीतर सामाजिकताकी 
भावना साथ-ही-साथ न होती। अतः समाजकी उत्पत्तिका 
कारण मनुष्यका बोडिक संकल्प न होकर उसदो नैसगिक 
अन्तःप्रवृत्तियों है। ग्ेहम वैलेस भी ट्राटरके समान समाज- 
की उत्पत्तिका तके मानवकी अन्तनिहित ग्रवृत्तियोमें पाता 
है, किन्तु वह ट्राटरसे एक पग आगे जाकर इन अन्‍्तः- 
प्रवृत्तियोपर समाज द्वारा बोद्धिक नियन्त्रणकी माँग प्रस्तुत 
करता है । मैक्डूगलकी समाज-व्याख्यामे ट्राटर और वैलेस- 
से कही अधिक मनोवैजश्ञानिकताका अंश है । उसके अनु- 
सार मनुध्यके भीतर ग्यारह अन्तः्प्रवृत्तियों है और इन्हीं- 
मेसे कुछ ऐसी भी है, जिनसे समाज और समूहोका जन्म 
होता है । ट्राटर, ग्रेहम वेलेस और मैक्डूगलकी व्याख्याएँ 
व्यष्टिगत मनोविज्ञानके आधारभूत तत्त्वोका प्रक्षेपण समाज- 
में करती है । 

दूसरा दृष्टिकोण यह है कि समूहवादी सर्वप्रथम समूहोंकी 
स्थिति और संघटनपर विचार करता है। तत्परचात वह 
इनकी अनिवायता सिद्ध करता है । अमेरिकामें आधुनिक 
कालमें इस विचारधाराका यथेष्ट प्रचलन हुआ है। रासका 
नाम इस दृश्सि उल्लेखनीय है | रास समूहोंके नियन्त्रणको 
आवश्यक मानता हे, किन्तु इस नियन्त्रणकी कब्पना 
बोड्निक है । 

इस प्रकारसे समूहवाद मनोविज्ञानके क्षेत्रमें नये मनो- 
वैज्ञानिक दृष्टिकोणकी सर्जना करता है, जिसे समूह-मनो- 
विज्ञान अथवा ग्रुप साइकॉलोजी” कहते है । 

समूहत्रादने एक निश्चित प्रकारकी समाजवादी प्रम्परा- 
को भी प्रभावित किया हे जिसे ्रेणी-संघ-समाजवाद अथवा 
“गिरड सो शलिज्म' कहते है। शओेणी-संघ-समाजवाद समाज- 
वाद और मध्ययुगीन समूह-व्यवस्थासे प्रभावित हुआ है | 
समाजवादसे प्रभावित होनेके नाते यह उत्पादनके साधनो- 
पर सामूहिक नियन्त्रणकी माँग करता है ओर समाजको 
आिक वर्गोर्मे न विभाजित कर समूहोमें विभाजित करता 
है। इस दृष्सि मध्ययुगकी समूह-व्यवस्थाने ओेणी-संघ- 
समाजवादको प्रभावित किया है। जीवनर्मे नाना प्रकारके 
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कर्म हैं ओर इन्ही कर्मोंग्गे छेकर समाजमे विभिन्न समुदायों- 
की रचना की गयी है। अणी-संघ-समाजवाद समाजवों 
सम्पूर्ण सत्ता राज्यके हाथोसे छीनकर इन्हीं धामिक, 
सामाजिक, आर्थिक और सांरकृतिक झमुदायोकों हस्ता- 
न्तरित करता है। बीसवी शतीके प्रारम्भमे यह समाजवाद 
इंग्लेण्डमे राजनीतिक आन्दोलनवो रूपमे विकसित हुआ, 
परन्तु राजनीतिक परिस्थितियोकी कठोरताने बहुत ही अप 
कालम इसकी शक्ति क्षीण कर दी! इस आन्दोलनके प्रति- 
निधियोंके रूपमें जी० डी० एच० कोर और हॉब्सनूके 
नाम उल्लेखनीय है । 

समूहवाद अपने विभिन्न रूपोमें समष्ठिकी अनिवारयतापर 
इतना अधिक बल देता हे कि उसकी पद्धतिम व्यक्तिगत 
स्वृतन्त्रताकों सामाजिक जीवनमें कोई स्थान प्राप्त नहीं 
होता । राज्यकी निरंकुशतापर जब कहीं भी इसने कठोर 
प्रहार किया है तो उसके स्थानपर इसने समूहकी निरं- 
कुशताको स्थापित करनेका प्रयास किया है। ऐसी स्थितिमें 
समूहवाद जीवनका एकांगी दर्शन हे। समग्र जीवनका 
सफल दर्शन प्रस्तुत करनेके लिए समूहवादकों व्यष्टि और 
समष्टिके सम्बन्धोंकों नये प्रतिमानोंकी शंखलामें जोडनेका 
प्रयास करना पड़ेगा, इस ऐतिहासिक सत्यमे कम-से-कम 
आज कोई सन्देह नहो । 

[सहायक ग्रन्ध--मॉडने पोलिटिकल थ्योरी: सी० ई० 
एम० जोड ।] --रा० छू० त्रि० 
सरमायादार-इसका फ्रेंच पर्याय बूजुआ हे। हर एक 
धनी व्यक्ति सरमायादार नहीं हो सकता। केवल वहीं 
व्यक्ति सरमायादार है, जो अपने घनको पूँजीमे परिणत 
क्र व्यापारमे लगाता है । --रा० क्ृृ० त्रि० 
सरस साहित्य-सरस साहित्य सामान्यतः ललित साहित्य- 
का पर्यायवाची हे ओर कथा, नाटक, काव्य आदिके लिए 
ही उसका प्रयोग होता है । परन्तु अन्तर यह है कि उप्तमें 
काव्यकी आत्मा (रसकीओर अधिक ध्यान दिया जाता 
है, माषालालित्यकी ओर उतना नदही। जिन रचनाओंमें 
बौद्धिक उत्कर्ष या विचारोका ऊहापोह है, उन्हे प्रायः सरस 
साहित्य नहीं कहा जाता । इस प्रकार 'सरसत साहित्य की 
सीमा ललित साहित्य'की सीमासे कम हो जाती है। 
परन्तु यहाँ 'सरस' शब्दमें जिस 'रस' शब्दकी प्रतिष्ठा है, 
वह शास्त्रीय अथवा लोकोत्तर संवेदनासे कुछ भिन्न स्तरकी 
वस्तु है। इसलिए मनोरंजन अथवा सहृदयतापूर्ण रच- 
नाओंकी भी सरस कहा जाता हे। प्रेमके उभय पक्षोंके 
चित्रणसे लोकप्रिय प्रेम-रोमांसकी सश्टि होती है जो 'सरप्त 
साहित्य के अन्तर्गत आती है । वास्तवमें साहित्यकी परि- 
पूर्णता उसकी सरसतामे है और शब्दार्थके जिस सहमाव- 
की कल्पना साहित्यमे है, उसमें रमणीयता ओर सरपताका 
समावेश अनिवाय है । परिचमी वेज्ञानिक विवेचन-शाखको 
तकबद्ध और प्रमाणशुद्ध ही मानता है। अतः परिचमी 
दृष्टि काव्य और शासत्र अथवा सरस और गम्भीर (अतः 
उपयोगी) साहित्यकी दो विरोधी सरणियों मानकर 
चलती हे । 

वास्तवमें सरस साहित्य और उपयोगी साहित्यमें मुख्य 
अन्तर अभिव्यंजनाका है । शास्त्रज्ञ ओर तत्तशका आग्रह 
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विशुद्ध सलके प्रति है, अतः वह तथ्यकों हो प्रधानता देता 
है। कहा-कही अपने तथ्यकोी सुस्पष्ट और प्रभावशाली 
बनानेके लिए वह उदाहरण, उपमा आदि अलंकारोसे भी 
काम अवश्य ले लेता हे, परन्तु अलंकृतिकी ओर उसकी 
दृष्टि नहीं होती । वह सोलइ आने सत्यका उपासक है । 
परन्तु उपन्यासकार, नाव्ककार और कराव्यप्रणेता किसी 
भी निरपेक्ष सत्यका दावा नहीं करते। थे अपनी अनुभूति- 
को वाचकोतक पहुँचाना चाहते है। अनुभूति खयय रसा- 
त्मक वस्तु हे ओर उसे प्रस्तुत करते समय मानसके कोमल 
उपकरणोंसे भी सहायता लेना आवश्यक हो जाता है | 
फलरबरूप, वाचक तथ्यसे कुछ अधिक प्राप्त करता है । 
वह रसिक बन जाता है ओर रप्तग्रहणके द्वारा लेखककी 
अन्यतम संवेदनासे तादात्म्य स्थापित करता है । कल्पना 

ओर भावोद्रेक द्वारा स्वप्नलोकका निर्माण सरस साहित्यकी 
विशेषता है (० 'ढलित साहित्य) | --र२० भ० 

सरसी-मात्रिक सम हन्दोंका एक भेद | मिखारीदासने 
इस २७ मात्राके चरणवाले छन्दको हरिपद कहा हे । उनके 
द्वारा प्रस्तुत उदाहरणमें चरणके अन्तमभे गन्‍रू (5) भी 
है--“अजो न कछू नसान्यो मूरख, कह्यो हमारी मानि” 
(छन्दो ०, ए० ३२) । भानु द्वारा इसका यही लक्षण 
प्रस्तुत किया गया है, १६, ११, अन्त $। (छं० प्र०, 
पृ० ६६) । हिन्दीदी पदशेलीका यह सर्वप्रचलित छन्द् 
माना जा सकता हे। इसका प्रयोग सूर, तुलसी, भीरों 
तथा नन्ददास आदिने पदरेलीके अन्तर्गत किया है। 
केशव आदि कुछ अन्य कवियोने मुक्त रूपमें सी गयुक्त 
किया है। सूरने 'सूरसागरमें और तुलसीने विनय- 
पत्रिका, गीतावली' तथ 'क्रृष्णगीतावली में गम्भीर भावा- 
भिव्यक्तिके क्षणोंमें इस छन्दके पदोंका प्रयोग किया है । 
इसके साथ निकटता ओर समानताके कारण विष्णुपद तथा 
सार छनन्‍्दोंकी मिला दिया गया हे--“झुनु कपि अपने 
प्रानकी पहरो, कब रूगि देति रहो ? वे अति चपल चल्गो 
चाहत है, करत न कछू विचार”--(झू० सा०, स० सं०, 
पद ५१६) । इसके प्रथम चरणके अन्तमें ल-ग (॥5) होनेसे 
सरसी है। शुद्ध सरसीका प्रयोग भी व्यापक रुपसे इन 
कवियोमे मिलता छ--इत राधिका सहित चन्द्रावली, 
ललिता घोष अपार”--(सू० स्ता० : बै० प्रे०, पृ० ४४७) 
तथा-- विषय बारि मन मीन भिन्न नहिं, होत कबहेुँ पल 
एक”“--(बि० पृ०, पद १०२) | भानुके अनुसार होलीके 
अवसरपर कबीरकी वानीके उलठटे अर्थवालें जो कबीर कहे 
जाते है। वे प्रायः इसी शेलीमे होते हैं । 

सरस्वती-दे० हृठयोग' । 

सर्पिणी-दे० 'हृठयोग' । 

सर्वशून्य-दे ० 'शून्य', “चक्र तथा 'उष्णीश कमछ! । 

स्वश्षाव्य- रंगमंचपर अभिनय करनेवाले पाश्रोके संवादके 
विदारसे 'कथावस्तुके तीन भेद किये गये है--सर्वश्राव्य, 
'नियतश्राव्य! ओर अभश्राव्य! | किसी पात्रके वार्तालापकों 
यदि रंगमंचपर उपस्थित सभी पात्र सुन सके तो वह 
'सर्वश्राव्य' (पघबके सुनने छायक) है। सर्वश्राव्यको 
प्रकाश भी कहते हैं । “+ब० सिं० 

सर्वास्मवाद-हिन्दीमें स्वोत्मवादका प्रयोग निम्नलिखित 


स्वश्वरधाद 
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तीन अथोंमे होता है--() कुछ लोग सर्वश्वरवाद- 
([080-08870) के अर्थमें सर्वात्मवादका प्रयोग करते है, 
जैसे रामचन्द्र शुदरुूु और श्यामसुन्दर दासने क्रमशः 
जायसी ओर कबीरके प्रत॑गमे किया है । यह सर्वात्मवादका 
सर्वथा दूषित प्रयोग है। ईश्वर और आत्माके प्रत्वयोमें 
महात्‌ अन्तर है। ईश्वर ईशन यथा शासन करता हे, 
आत्मासे यह अर्थ कथमपि नहीं लिया जा सकता। अंग्रेजी 
शब्द पेन्थीज्म'के लिए सर्वेश्वरवाद (दे०) उपयुक्त शब्द 
है, सर्वात्मवाद नहीं । (ख) भारतीय दर्शनमे इफराचार्यके 
अद्वेतवाद दि०)के अथर्मे भी सर्वात्मवादका प्रयोग होता 
है, क्योकि उनके अनुसार “आत्मौवेदं सर्वम/ आत्मा ही 
यह सब कुछ है। बिना आत्माके किसी वस्तुका ग्रहण 
नही हो सकता है, अतः आत्मा ही सब कुछ है--आत्म- 
व्यतिरेकेण अग्मदणात्‌ आत्मेवसर्वम? । यहाँ आत्मा ही 
एक और अद्वितीय सत्‌ है, अन्य कुछ जो आत्मासे मिन्न 
है, वस्तुतः मिथ्या है | आत्मपूर्व॑क सब कुछकी समझनेपर 
'घब कुछ” आत्मा ही प्रतीत होगा । अतः यह सर्व और 
आत्माका तत्तवादके अनुसार अभिन्न अर्थ हे । यह सर्वात्म- 
चादका भारतीय अर्थ है। यह गढ्ा हुआ शब्द नहीं हे । 
हिन्दी साहित्यमें सर्वोत्तवादका यह अर्थ प्रायः नहीं किया 
जाता | (ग) हिन्दीमें सर्वात्मवाद एक नया तथा गढ़ा हुआ 
शब्द समझा जाता है । इसका वही अर्थ लिया जाता है, 
जो अंग्रेजी शब्द पेनसाइकिज्म (87-089८॥7870) का 
है । पेनसाइकिज्म के अनुस'र समस्त विध चेतनप्राणियोसे 
ही बना हे | सभी चेतनप्राणी मनुष्य जैसे ही है । अचेतन 
कोई वस्तु नहीं है। तथाकथित जड वस्तुतः चेतन्यवान्‌ 
प्राणी है, पर उसकी चेतनता सुप्तावस्थामे है। यूरोपमे 
लाइबनीजका दर्शन इस वादका प्रमुख उदाहरण हे। 
भारतमें ऐसा दर्शन कभी बिकसित नहीं हुआ | 

भारतीय दर्शनके सर्वात्मवादसे छाइबनीजके दशैनको 
पृथक्‌ रखनेके लिए दूसरेकी स्वोत्मवाद न कहकर सवबे- 
जीववाद या सर्वंचेतनवाद कहना अधिक उपयुक्त है । 

सर्वजीववाद और सर्वात्मवादका अन्तर समझ लेना 
आवश्यक है। पहलेमें जड़ वस्तु मिथ्या नही है, दूसरेमें 
है। पहलेमे जड वस्तु सुप्त जीव या चेतनप्राणी है, दूसरेमे 
वह मिथ्या है। पहलेमें चेतनप्राणीया जीव अनेक है, 
दूसरेमें आत्मा एक और अद्वितीय है। इस प्रकार सर्व॑- 
जीववाद वैपुल्यवाद हे तो स्वोत्मवाद अद्वैतवाद । सर्वात्म- 
वादकी आत्माका प्रत्ययन भी सर्वजीववादके जीव या 
चेतन प्रणीकी चेतनतासे भिन्न हे । पहलेमें आत्मा निति- 
नेति' या सत्‌ चित्‌ आनन्द! हे, तो दूसरेमे चेतनता 
केवल ज्ञान, भाव ओर इच्छा प्राप्त करनेवाली है । आत्मा 
शाता, कतो ओर भोक्ता नही हे, सर्वजीववाद या जीव 
शाता, करता ओर भोक्ता है। 

हिन्दीके सन्त-साहित्यमें शंकराचार्यके दर्शनके अर्थमें 
सर्वात्मवादका प्रचुर प्रयोग है, पर उसमे सर्वेश्वरवाद और 
सर्वात्मवादकी पृथक करना कठिन है। विशुद्ध सर्वात्मवाद 
प्रौढ दा निकोंकी ही कृतियोमें पाया जाता है। हिन्दी 
दर्शनके सम्राट्‌ निश्चलदासके “विचार-सागर! और वृत्ति- 
प्रभाकर में सर्वात्मवाद उसी अर्थमें सिद्ध किया गया है, 





आम <९२ 
जिस अर्थमें वह अद्वेतवेदान्तके ग्रन्थोंमें है। --पं ०लछा०पा० 
सर्वेश्वरवाद- सब कुछ जो हे ईश्वर है, और ईश्वर सब 
कुछ है,” इस सिद्धान्तकों सर्वेश्वरवाद कहते हैं। संक्षेपमे | 
सबका अर्थ जगत्‌ है। इसलिए सर्वेश्वरवादका भर्थ हुआ कि 
जगत्‌ ईश्वर है और ईश्वर जगत है। ईश्वर और जगतमें 
अभेद हे । 
जगत्‌ इईंश्वरमें है या जगत्‌ ईश्वरसे उत्पन्न हे, इन 
सिद्धान्तोकी सर्वेश्वरवाद नहीं कहा जा सकता | जगत्‌ 
ईशवरमे है, इसे सर्वोध्वेंश्वरवाद कहा जाता है, क्योकि 
इसमे ईश्वर जगत्‌ या स्वसे परे अर्थात्‌ ऊर्ष्व है । जगत्‌ 
ईश्वरसे उत्पन्न हे, इस सिद्धान्तकोी ईश्वरवाद या ईरवबर- 
सृष्टिवाद कहा जाता हे। सर्वेश्वरवादके अनुसार जगत्‌ 
इंश्वरकी सृष्टि नही हे, जगत्‌ खयमेव साक्षात्‌ ईइवर है। 
सर्वेश्वरवाद अनिवार्यतः असूष्टिवाद है । गोडपादाचार्यकी 
भसाक्मे यह जजातिवाद हे। सूफीमतमे सर्वेश्वरवादको 
“हम्मा ओंस्त', अर्थात्‌ 'सब ईश्वर है? कहते है और ईइबर- 
सूश्विद या ईश्वरवादको 'सब ईर्वरसे है', हम्मा अज 
ओस्त' कहते है। 
सर्वेश्वरवाद अद्वेतवाद हे, न कि द्वेतवाद या वैपुस्यवाद । 
इसके अनुसार ईर्वर ही एक और अद्वितीय तत्त्व है और 
अन्य जो कुछ है, वह ईश्वरका आभास या पक्ष या क्षण 
है। ईश्वर भी अकेला ही है, बहुतसें ईश्वर नहीं है। 
सर्वेश्वरवाद सर्वात्मवाद (द्वे०)से मिन्न हे । सर्वोत्मवादका 
अथ है कि जो कुछ सत्‌ है, वह आत्मा है और ऐसी 
आत्माएँ अनन्त है, जगतका अन्तर्भाव इन्ही आत्माओंमे 
होता है । यूरोपमे लाइबनीज सर्वात्मवादका प्रधान समर्थक 
था | भारतमे सर्वात्मवादका समरथन मुख्यतः किसी दाश- 
निकने नही किया है, शुद्धाद्वेतवाद (दे०) यद्यापि बहुत-कुछ 
सर्वात्मवादके समीप है । 
सर्वेश्वरवाद एकेश्वरवाद और बहुदेववाद, दोनोंसे मिश्र 
है | एक्रेश्वरवादमे ईश्वरको शरीरी या सगुण माना जाता है 
तो सर्वश्वरवादमं अशरीरी और 'निगुण। एकेश्वरवादमें 
प्रार्थना और उपासनाक्रा विधान होंता हे, सर्वेश्वरवादमे 
इसकी आवश्यकता नहीं। बहुदेववादम्मं बहुतसे देवी- 
देवताओंकी मान्यता रहती हे तो सर्वेश्वरवादमे सिर्फ एक 
ही ईश्वरकी । पर यह ईश्वर अन्य सभीमे विद्यमान रहता 
है, इसलिए कहा जाता है कि सर्वेश्वरवाद वहुदेववादका 
ओऔचित्य स्थापित करता है । जब सभी चीजें ईश्वर है, प्रस्तर, 
काष्ठ, जीव-जन्तु आदि, तो सर्व श्वरवादमे बहुदेववादकी 
कुछ मान्यता हो जाती है। वस्तुतः सर्वेश्वरवाद एकेश्वरवाद 
ओर बहुद्ेववाद, इन दोनों वाद-प्रतिवादका समन्वय करता 
है, यह दोनोका समन्वय या संवाद है। पर दोनोसे भिन्न 
भी है, क्‍योंकि यहाँ 'सर्व'का अर्थ बहुदेववादके बहुत्वका 
अर्थ नही है ओर न यहाँ ईश्वरका ही अर्थ एकेश्वरवादका 
ईश्वर है | 
सर्वेश्वरवादियोंकीं प्रायः निरीश्वरवादी कहा जाता है, 
यद्यपि यह कथन सावच्य है। पर चूँकि सर्वेश्वरवादी किसी 
धर्मविशेषके ईश्वरकी नही मानता और उसका ईश्वर जगत्‌ 
है, इसलिए निरीश्वरवादी कहनेमें कुछ सार्थकता भी है। 
यह स्पष्ट कर देता है कि सर्वेश्वरवादी ईश्वरवादी नहीं है । 


८श्ड्े 





यदि जगतकी देखकर उसके ईश्वरत्वका अभिधान किया 
जाय तो वह एक प्रकारका सर्वेश्वरवाद होगा । और यदि 
ईश्वरकों देखकर उसके जगत्‌ होनेका असमिधान किया 
जाय तो यह दूसरे प्रकारका सर्वेश्वरवाद दोगा । प्रथम 
प्रदार वैज्ञानिक है, इसमे प्रस्थान-विन्दु जगतका वैज्ञानिक 
अध्ययन, उसवी अनन्तता ओर विचिच्नता है, और साध्य 
जागतिक वस्तुओकी एकता है, जिसे ईश्वरका नाम दिया 
जाता है | यहाँ ईश्वर अमूत्त प्रत्यय है, न कि कोई सत्‌ । 
इस प्रकारके सर्वेश्वरवादका पर्यव्सान मौतिकवादमे हो 
सकता है, जैसा कि यूरोपके दाशनिक हेकलछे किया है। 
दूसरा प्रकार धामिक है, उसका प्रस्थान-विन्दु ईइवर हे, 
साधन कोई दाशनिक यथा धार्मिक साधन हे, व्यक्तिगत 
अनुभूति है और साध्य सब कुछ जो दृश्यमान है उसमे 
ईश्वरका रूप देखना हे । यहाँ ईश्वर ही एक सत्‌ है और 
सब चीजें उसके रूप है, नाम है। सामान्यतः इसी दूसरे 
प्रकारकी सर्वेश्वरवाद कहा जाता है। यूरोपमे स्पिनोजा, 
अरब देशोंभे इबनुल्अरबी ओर भारतमे शाण्डिल्य, शंकरा- 
चार्य, वह्लभाचाय आदि इसके प्रमुख नेता है । 

सर्देश्वरवादकी उत्पत्तिकी मुख्यतः निम्नलिखित 
परिस्थितियों है-- 

(क) बहुतेदबाठकी अधिकता सर्वेश्वरवादको जन्म देती 
हो। यदि यावत्‌ वस्तुओंकी देव मान लिया जाय, तो 
परमात्मा या ईश्वर कहाँ नही हे, यह कहना असम्भव है । 
भारतमे बहुदेववादके पश्चात्‌ ही सबश्वरवादका विचार हुआ । 

(ख) विभित्त घर्मोके घात-प्रतिधातके फलस्वरूप सर्वेश्वर- 
वबादका विचार होना आवश्यक है, वयोकि इससे पता 
चलता हे कि सभी धर्मोका ईश्वर एक ही है और वह जगद- 
व्यापी है । प्राचीन मिस्र, मध्ययुगीन ईरान और स्पेन 
तथा मारतमें विभिन्न धर्मोके संघातके कारण सर्वेश्वरवादका 
बहुत उत्थान हुआ । धर्मोकी ज्यादतियों तथा उनके अनु- 
यायियोंके दुराचार भी सर्वेश्वरवादकी पुष्टि करते है ओर 
एकेश्वरवादका परिहार करते है । 

(ग) इंश्वरवादका खण्डन करनेपर सर्वेश्वरवाद ईेश्वर- 
वादियोकी ओरसे निरीश्वरवादियोंके प्रति उत्तर है । जगद्‌- 
बाह्य ईश्वरका खण्डन सम्भव हे | पर यदि जगत्‌ हे, उसमे 
गति तथा वेचित्र्य है, तो उसमे व्याप्त कोई ऐसा तत्त्व हे, 
जो इसका नियामक हे | इसे चाहे प्रकृति कहिये, चाहे 
इश्वर, कोई अन्तर नही पडता । यदि यह मान लिया जाय 
कि यह सर्वव्यापी अद्वितीय तत्व है और जगतपर शासन 
या नियन्त्रण करनेवाला हे, तो ईश्वरका अर्थ ही शासन 
या नियन्त्रण करनेवाला हे । बौद्ध धर्मके प्रचारसे ईर्वर- 
वादका खण्डत बढा | फिर इसके विपरीत शंकराचार्यने 
सर्वेश्वरवादथी मादा स्थापित को | 

(धे) रहस्यवादी अपनी साधना द्वारा क्रमशः विभिन्न 
सोपानोकोी पार करते हुए अच्ततोगत्वा सर्वेश्वरवादकी 
स्थितितक पहुँचते है । यह व्यक्तिगत अनुभव सर्वेश्वरवादकी 
स्थापना करता हे । 

(ड) कवि और दाशनिक जगत्‌की महानता, विचित्रता, 
गतिशीकता, अनन्तता, सुन्दरता, सोदश्यता, कल्याण- 
कारिता आदि देखकर कब्पना करते हें कि जगत्‌ , जो 


सर्वेध्रवाद 


साक्षात्‌ जड है, वस्तुतः किसी परम तत्त्वसे व्याप्त है, जो 
जड नही है। वे कल्पनासे जगत्‌को इस परम तत्त्व या 
इंश्वरका गुणमात्र समझ छेते है । काव्यशक्ति जहाँ अधिक 
होती है, वहाँ सर्वेश्वरवादकी भी कल्पना अवश्य आ जायगी। 
वेदोमे, हिन्दी साहित्यमे तथा जर्मन साहित्यमे इसकी पर्याप्त 
पुष्टि होती हे । 

(च) वेज्ञानिक अध्ययनसे सिद्ध होता है कि जगत्‌ 
अनन्त परमाणुओसे वना है, जो जड नही हो सकते । इन 
परमाणुओंकी समन्वित ढगसे समझनेके लिए इनके 
अन्तर्यामी ईश्वरकी कल्पना की जाती है, जो इनको प्रेरित 
करता है और एक मालामे पिरोता है । वर्तमान युगर्मे 
कुछ वैज्ञानिकोने इसी ढंगसे सर्देश्वरदी कल्पना की हे । 

यहाँ इंख्रका अर्थ एक सर्वव्यापी तत्व है, जो न चेतन 
कहा जा सकता है, न जड, बयोकि ये दोनों उसके नाम- 
रूपमात्र है । इसको ब्रह्म सी कहा जाता है । शाण्डिल्यने 
छात्दोग्योपनिषद्‌भ सब खल्‍्विदं ब्रह्म--यह सब निश्चय 
ही ब्रह्म है, कहकर जअहासे सर्वेश्वरवादके ईश्वरकों ही 
मान्यता दी है। शंकराचार्यने आत्माकों ही सब कुछ 
माननेके कारण, क्योकि उसीके द्वारा सब कुछ ग्राह्य होता 
है ओर जिसके द्वारा जो आाह्य होता हे, वह माहक या 
बोधक उस ग्राह्यका प्रधान तत्त समझा जाता हे, आत्मा 
शब्दसे सबश्वरवादके इंश्वरका ही संकेत किया । कुछ 
सन्‍्तोने इसे सत्तामात्र कहा ओर अपनी सत्तासे इसका 
तादात्म्य किया। सोडहमस्मि और 'अनलहक” इसके 
सिद्धान्त-वाक्य है। कुछ सन्तोने इसे अनाम कहा, तो कुछने 
नाम | कुछने इसे अबोल, अनिवंचनीय, एक, अद्वितीय 
कहकर ही मौन धारण किया। इन सबसे स्पष्ट है कि 
सर्वेश्वरवादमे शेश्वरकी कल्पना ईश्वरकी सामान्य कब्पनासे 
भिन्न हे | यहाँ ईश्वर ईश्वर, ब्रह्म, आत्मा, एक, कुछ-अस 
जस-तैसा, अबोंड, अनाम, नाम आदि पदोंने अमिद्दित 
होता है । पर सवका तात्पर्य हे परम सत्‌ , जो निरपेक्ष 
है। व्स प्रकार बह्वाद (दे०) सबरवरवादका दाश्यनिक 
आधार है । 

(१) जीव ईरइवरसे मिन्न हे । (२) जीव परस्पर भिन्न 
है । (१) जड वस्तुएँ जीवसे भिन्न हैं। (४) जड वस्तुएँ 
परस्पर भिन्न है। (०) जड़ वस्तुएँ ईश्वरसे भिन्न है। इन 
पॉचों भेदोकी दूरकर असेद स्थापित करता सबंश्वरवादका 
मुख्य प्रयोजन हे। यहाँ पंचधा अभेद केसे सिद्ध होता हे ! 

कुछ सर्वेश्वरवादी मायाके द्वारा इसकों सिद्ध करते है । 
पॉँचो भेद वस्तुतः माया या मिथ्या है। वे बह्य या ईश्वरके 
आभासमात्र है। ईश्वरके नाम-रूप है। इस दृष्टिसे रश्वर 
सर्वत्र सम रूपसे विद्यमान हे-- ईशावास्यमिदम्‌ सर्व यत्‌ 
किचजिज्जिगत्यां जगत्‌” । 

कुछ सर्वेश्वरवादी जगत्‌कों मिथ्या या माया नहीं 
मानते | वे इसको जह्य या ईखरका परिणाम मानते है। 
स्पिनोंना और वस्लमाचार्य इन लोगोंभेसे सुख्य है । पर 
जगतकोी ईव्वरका वास्तविक परिणाम मान लेनेपर जगतको 
ईश्वरका परिणाम कहा जाता है, न कि ईद्वरकी ; अतः 
यह सिद्धान्त वस्तुतः सर्वेश्वरवादका खर्य खण्डन कर देता 
है। इस दोषने बचनेके लिए वस्लभाचायने अविक्ृत 
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परिणामवाद और स्पिनोजाने अपने अनन्त घर्म-समन्वित 
द्रब्यका सिद्धान्त निकाला । 

पर यहाँ जगत्‌ या सबका मतलरूब दृश्यमान वस्तुएँ नहीं 
है । दृश्यमान वस्तुएँ तो प्रत्यक्षीकृत है। इनके अन्तरालमे 
इनका सच्चा खरूप मिलता है। इनका अन्‍्तर्यामी जो हे, 
बद्दी सब-कुछ है । इसलिए सर्वेश्वरवादमे जगत्‌ या स्वका 
मतलब मोलिक वस्तुजात नही है, वरन्‌ उनके आश्यन्तरमे 


विद्यमान रहनेवाला ईश्वर है। 'सब' ओर ईश्वर दो. 


वस्तुएँ नही है, जिनका बादमे मेंद स्थापित किया जाता 
है। 'सब' और ईश्वर! सदा एक ही वस्तु हे, उनका 
द्विविध ढंगसे अभिधान केवल समझने और समझानेके 
लिए है । ईश्वरकों प्रकृति या जगत्तक उतारा नही जाता 
है, वरन्‌ प्रकृति या जगतको ईश्वरतक उठाया जाता है । 
इससे सर्वेश्वरवाद भौतिकवादसे कोसो दूर रहता है । 
संवेश्वरवादका अनिवार्य सम्बन्ध रहस्यवादसे नही है । 
स्पिनोजा, हीगेल और शंकराचार्यके दर्शन इसके प्रमाण 
हैं। इन लोगोने सर्वेश्वरवादकों बौद्धिक ठहराया है, पर 
सर्वेश्वरवाद रहस्यवाद भी हो सकता है, जेसे, इब्नुल अरबी 
तथा अन्य सूफियोमे है । पर यह कोई नियम नहीं है कि 
हर प्रकारका रहस्यवाद सर्वेश्वरवाद होगा। रहस्यवाद 
ईश्वरबाद या एकेश्वरवादके माध्यमसे भी हो सकता हे । 


इससे सिद्ध हे कि ईश्वरवादको रहस्यवादसे भिन्न समझना 
चाहिये | 


निर्मुणोपासक सन्तोंमें कबीरसे लेकर स्वामी रामतीर्थतक 
जो निर्युणसन्तोंकी परम्परा चली, उसमें सर्वेश्वरवादका 
पूर्ण निरूपण मिलता है। कबीरने सर्वेश्वरवादकी स्थापना 
करते हुए कहा---'खालिक खलक खलकमे खालिक सब घट 
रक्षा समायी” । परमेश्वर ही सवंत्र है। वही सर्वत्र खेल 
रहा है-- इसमें आप आप सबहिनमें आप आपस खेले । 
नाना भाँति घड़े सब मॉडे रूप धरे घारि मेले! (कबीर) । 

इस सर्वेश्वरका खण्डन असम्भव है । इसका प्रतिपादन 
रैदासने अच्छे शब्दोमें किया--'अबरन बरन कहे जनि 
कोई । घट-घट ब्यापि रह्यो हरि सोई ।” 

फिर सर्वेश्वर कैसे शिव-अशिव, धर्म-अधर्म, बन्ध-मोक्ष, 
जन्म-मरण, भव-नाश, शेय-शान, दृष्टि-अदृष्टि, सेवक-स्वामी 
भादि इन्द्रोंसे मुक्त है ? इसकी सुन्दर अभिव्यक्ति रैदासने 
की--हे सब आतम सुख परकास साँचों। आदि मध्य 
भोसान एक रस, तार बन्यों हो भाई । थावर जंगम कीट 
पतंगा, पूरि रहो हरिराई ॥ संवेंदवर सर्वांगी सब गति, 
करता हरता सोई । सिवन असिव न साथ अस सेवक, 
उने भाव नही होई। धरम अधरम मोच्छ नहिं बन्धन, 
जरा मरन भव नास्ता। दृष्टि-अद्ृष्टि गेय अरु ज्ञाना, एकमेक 
रैदासा !” 

परमात्माकी ऐसी स्वव्यापकता होनेके कारण ही 
निर्मुणियोंने मन्दिर-मस्जिद-गमल, बाह्य पूजन, पोडशो- 
पचार पूजन, तीर्थाटन, मूर्तिपूजा आदिको व्यर्थ बतराया 
मोर मानस पूजापर अधिक बल दिया। इसीके कारण 
उन्होंने जाति-पाँतिकी व्यवस्थाकी निन्‍्दा की, विश्वबन्धुत्वके 
सिद्धान्तकोी मान्यता दी और हिन्दू-मुसलिम एकतापर जोर 
दिया। शस्त्र परमात्मा है, सत्ता केवल उस्ती की है-- 
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“जहँ देखो तहँ एक दीदार” (कबीर) । नानकने मी इसीका 
समर्थन किया-- गुरु परसतादी दुरमति खोयी, जहाँ देखा 
तहँ एको सोई” । 

दादूने बड़े सुन्दर ढंगसे कहा कि परमात्माने कोई ऐसा 
पात्र नही बनाया हे, जिसमे सारा समुद्र भर जाय और 
पात्र खाली ही रह जाय--चिड़ी चोच्भर ले गयी नौर 


निपट न जाइ । ऐसा बासण ना किया सब दरिया माँहि 
समाइ | न्‍ 


प्रत्येक वस्तु पूर्ण रूपसे ईश्वरमें व्याप्त हे। एक वस्तुमे 
इश्वरकी व्याप्ति होना, दूसरी वस्तुमें उसकी व्याप्तिको कम 
नही करता । ईश्वर सर्वत्र, सबमे पूर्णतया एकरस व्याप्त हे । 

यह सर्वेश्वर उस अर्थमे 'हे” नहीं, जिस अर्थमे भौतिक- 
पदार्थ ह और जिस अर्थमे यह है”, उस अर्थमे भौतिक- 
पदार्थ नही है। इसीलिए सुन्दरदास कहते हे कि परमात्मा 
हे सी और नहीं भी हे। बल्कि उसको हे! और “नहीं, 
इन दोनोंके बीच देखना चाहिये--“न्ाहीं नाहीं कर कहे 
है हे कहे बखानि, नाहीं हेके मध्य है, सो अनुभव 
करि जानि”। इसी समस्याकी हल करनेके लिए सहजोबाई- 
ने उसे भाव और अभाव, है और नही, इस इन्हसे भी मुक्त 
किया-- हैं नाहीं सं रहित है, सहजो यों भगवन्त”” । 

पर वस्तुतः सर्वेधरवों ही सत्‌ मान लेनेपर अन्य 
सब-कुछको नास्ति मानना पड़ता है। सर्वेश्वरका अस्तित्व है 
तो सही, पर बडा विचित्र हे, वर्णनातीत है। इसीलिए 
सुन्दरदासने वहा-- जोई कहूँ सोड, है नहि सुन्दर, हे तो 
सही पर जैसेकी तेसो” । उसको एक भी नहीं कहा जा 
सकता । वह एक-अनेकके इन्हे भी रहित हे। कबीरने 
ठीक ही कहा--“एक कहूँ तो हे नहीं कौय, दोय कहूँ तो 
गारि। है जेसा तेसा रहे, कहे कबीर विचारि” । फिर भी 
उस्ीकोी एकमात्र सत्‌ मान लेनेपर उसको एक कहना पडता 
है। भीखा इसीलिए 'एक'से उसे व्यक्त करते है--“भीखा 
केवल एक है, किरतिम सया अनन्त । एके आतम सकल 
घट, यह गति जानहिं सन्त” । दादूने सत्र इसीकी देखा-- 
“दादू देखो दयालकों, बाहरि भीतरि सोइ । सब दिसि 
देखो पीवको, दूसर नाही होइ” । 

जबतक 'भे!, ममता), आपा?, अपना व्यक्तित्व है, 
तबतक इस सर्वेश्वरका ज्ञान दूर है । उसके ज्ञानपर अपना 
व्यक्तित्व क्षीण हो जाता हे । इस सम्बन्धकी व्यक्त करने- 
वाले अनेक पद निशणियोंने कहे है, जिससे प्रकट हे कि 
व्यक्तित्वसे सर्वश्वर्वादका विरोध हे अथवा व्यक्तित्व केवल 
एक ईश्वरका ही है ओर सब उस सर्वांगीके अंगमात्न है । 
इसीकों अंशांशिमाव या अंगांगिभाव कहा जाता है। पर 
प्रायः अधिकांश निर्शुणियोने इस सम्बन्धकी अंगांगिसाव 
न मानकर प्रत्येक वस्तुका परमात्माके साथ अद्वेतमाव 
माना है। इस दृष्टिसे इन सन्तोमे दो प्रकारका सर्वेश्वरवाद 
मिलता है--एक अद्वेत सर्वेश्वरवाद और दूसरा, सर्वागी 
सर्वेश्वरवाद । कबीर, दादू और उनके अनुयायियोका मत 


प्रथम है । नानक ओर शिवदयारू तथा उनके अनुयादयियों- 
का मत दूसरा है । 


सर्वेश्वरपर दृष्टि रहनेसे इन सर्न्‍्तने जगत और जीवको 
माया, 'अनित्यां, क्षणमंगुर आदि भी कहा हे। यह 
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मायाबाद सर्वेश्वरवादका पूरक सिद्धान्त हे। 

सगुणसन्तोंमें ईश्वरकी परात्पर या सर्वातीत मानने 
हुए उसे सर्वव्यापी या विश्वरूप कहना निर्गुणियोंका 
मुख्य विषय हैं । सग॒णियोंका मुख्य सिद्धान्त ईश्वरवों 
सर्वव्यापी दिखलाते हुए उसे परात्पयरसे अधिक अन्‍्तर्यामी 
कहना है। दोनों सर्वेश्वरवाद है, एकमें बहिर्यामीका विशेष 
वर्णन रहता है, तो दूसरेमें अन्तर्योमीका । बहिर्यामी होता 
हुआ भी निर्मुणियोंका ईश्वर सर्वव्यापी इसलिए है कि 
वस्तुतः वही एक हे ओर जिनसे वह अतीत है, वे सभी 
भही' हे । 

ईश्वरकी अन्तर्यामी ही अधिक माननेसे तुल्सीदासने 
कहा-- व्यापक विश्वरूप भगवाना । तेहि घरि देह चरित 
कृत नाना”। वस्तुतः सभी जीव और वबस्तुएँ ईंश्वरका 
अवतार है । पर प्रधानतः अवतार हम उन्हींकी कह देते 
हैं, जिनके जीवनमें ईश्वरत्वकी अधिक अभिव्यक्ति जागरूक 
हो जाती है, वैसे यह सर्वत्र जागरूक नही हे । इस दृश्सि 
जहाँ निगुंणियोने सर्वेश्वरवादसे अवतारवादका विरोध देखा, 
वहाँ सगुणियोने अवतारबादका मेल सर्वेश्वरवादसे बैठा 
दिया । सबको सीताराममय देखकर तुलसीदास सबकी 
वन्दना भी करते है--“सीयराममय सब जग जानी। 
करहुँ प्रनाम जोरि जुग पानी” । 

फिर जब तुल्सीदास अगुण और सगुणसे ऊपर नामको 
स्थापित करते है और इसे समग्ुण अधिक उठदराते है, तो वे 
सर्वेश्वरवादका ही संकेत करते है । सर्वेश्वरवादमे ईश्वरका 
शरीर सब-कुछ है, यय्यपि वह निराकार हे । पर यदि सब 
वस्तुएँ न रहें, तो वह सर्वेश्वर कैसे हो सकता हे ! श्ससे 
साकारत्व और निराकारत्व, दोनोका समन्वय सर्वेश्वरवादके 
अंगांगिभाववाले भेदमे करते हुए नामके सिद्धान्तकी स्थापना 
होती हे । 

मीराँ तो प्रह्ददकी तरह सब जगह ईश्वरको विद्यमान 
मानते हुए विश्वास भी करती है कि साकार होकर भगवान्‌ 
भक्तकी मदद करता है । यह जीता-जागता सर्वेश्वरवाद 
मीरॉकी खयं अनुभूत हुआ था, ऐसा उनकी पदावलियोसे 
जात होता है । विषके प्यालेका अमृत हो जाना, वस्तुओके 
ईश्वरीय रूपका ही प्रतीक है। इसलिए मीरों कहती है-- 
“जहाँ जहँ देखें म्हारो राम, तहेँ सेवा करूँ. । 

ऐसे सर्वेश्वरवादसे अभय ओर सेवाभाव जागरित होते 
है। जब सब-कुछ ईश्वर ही है, तो फिर किसकी सेवा न की 
जाय ? फिर किससे डरा जाय ? पर ऐसी दृष्टि सबकी नही 
हो सकती । यह ब्ह्यमदृष्टि है ओर छोकिक दृथ्टिसे, नानात्वकी 
दृष्टिसे भिन्न है । 

मीराँकी भाँति सूरदासकी गोपियों है, जो सदा भगवान्‌ 
श्यामके ही रंगसे रंगी है, सर्वत्र उन्हें क्ृष्णदा ही दर्शन 
होता है | नारदकी भी जब आश्चर्य हुआ कि कृष्ण केसे सब 
गोपियोके संग रहते है, तो उन्होने इसकी परीक्षा ली। 
जहॉ-जहों नारद जाते है, वहॉ-वहाँ कृष्ण किसी-न-किसी 
गोपीके संग छीछा करते हुए मिलते हैं। इससे नारदकी 
शंका मिट जाती है ओर वे क्ृष्णकों सर्वेश्वर स्वीकार कर 
लेते हैं । 'सरसागर'में इस सर्वेश्वरवादकी सुन्दर अभिव्यक्ति 
है| यहाँ भी सर्वेश्वरवाद और अवतारवादका समन्वय है। 





सर्वेध्वरथाद 


बगल» लीलभिलानिनिनओ ली, ॥+-- 


सर्वेश्वरवादी गोपियाँ कृष्णके रूपको देखनेके लिए ही उद्धवसे 
तक-वितक्क करती है । 

सूफी कवियोमें पेगम्बरी एकेश्वरवादके स्थानपर हिन्दीके 
मुसलमान सूफी कवियोने भी सर्वेश्वरवादकों स्वीकार 
किया । इनके सर्वेश्वरवादमें कविकी भावुकता और 
रहस्यवादीकी अनुभूति, दोनोंका सम्मिश्रण है। इन 
लोगोंने ईश्वरचश्लि विमुख होनेवालेंकी दशाका नाम 
वियोग दिया ओर जिनकी सदा ईश्वरदृष्टि सर्वत्र रहती है; 
उनकी दशाको संयोग कहा है। इन कवियोने प्रेमको ही 
इंश्वर-प्राप्तेिका उपाय बताया हे। यह प्रेम किसी धर्म- 
साधनासे सम्बन्धित नहीं। शरीअत या वेधी भक्तिसे 
भिन्न यह तरीकात या सहज प्रेम है । सांसारिक वस्तुओं 
ओर जीवोके प्रति प्रेम रखना इसी प्रेमका प्रतीक है । पर 
यदि इंश्वरप्रेम नही है, तो फिर अन्य प्रेममें अखिरताकी 
सम्भावना रहती है । 

सूफियोने ईश्वरकी ही सर्वत्र जड तथा चेतनमें देखा। 
जायसीने अपनी ईश्वरदश्टिका पह्मावत'में इस प्रकार वर्णन 
किया है-- भापुहि आपु जो देखे चहा । आपुनि प्रभुता 
आपु से कहा ॥ सबे जगत दरपन के लेखा। आपुहि दर- 
पन, आपुष्दि देखा ॥ आपुद्धि बन भी आपु पखलेरू | आपुद्ि 
सौजा आपु जहेरू॥ आपुहि पुहुप फूलि बन फूले। 
आपुद्दि भँवर बास रस भूले॥ आपुद्दि घट घट महेँ मुख 
चाहे । आपुद्दि आपन रूप सराहे” । जायसीने जगतकों 
दर्पण मानकर उसमे इईंश्वरकी परछाई ही सर्वत्र देखी, 
ईश्वर ही जगत्‌ हे, वही दर्पण है, वही अपनेमे अपना 


2208] देखता है; आपुद्धि दर॒पन, आपुहि देखा से यह 
स्पष्ट है । 


सूफियोंका सर्वेश्वरणद दाशनिक न होकर भावात्मक 
ओर रहस्यात्मक है । इस कारण जहाँ एक ओर उन्होंने 
सर्वेश्वरवादका प्रतिपादन विशया, वहाँ दूसरी ओर उन्होने 
सृष्टिवादका आख्यान किया। यह विरोध है, जो सिद्ध 
करता हे कि उनका मर्वेश्वरवाद रहस्यवाद था या 
कव्पनाजगत्‌की भावनामात्र था। काब्पनिफ और सावात्मक 
होनेके कारण उसमे काव्यत्व ओर रहस्थात्मक होनेके 
कारण उसमे साधनाके विविध सोपान है । लगता है कि 
सूफियोने सर्वेश्वरवादकी अपनी साधनाके अन्तिम सोपानमें 
ही माना था, जिसमे साइत और नासतकी अद्वैतभावनाकी 
अनुभूति होती है । 

सर्वेश्वरवादके प्रति अनेक आपत्तियाँ प्रस्तुत की जाती 
हँ--(क) इसमे व्यक्तिवादका कुछ भी स्थान नहीं हे। 
मानव-व्यक्तित्व वस्तुतः असत्‌ है । सिर्फ एक ईश्वर ही 
सर्वत्र रहता है, सभी जीव असत्‌ हैं। यह अनुभवके 
विपरीत है । (ख) जगतका भी इसमे कुछ अस्तित्व नहीं 
है । इसमें जगतको माया या मिथ्या कहा जाता है । यह 
जगतदी वैज्ञानिक व्याख्या नहीं है। जगतकी वेज्ञानिक, 
विकासवादी व्याख्याका सर्वेश्वरवादसे विरोध हे। (ग) 
नीतिकी दृश्सि सर्वेश्वरयाद नेतिकता, मानव-खतन्त्रता, 
कर्मविपाक, सबका अपलाप करना है। इसमें पर्म-अधर्म, 
शुभ-अश्चुभ, कर्म-अकर्म, सब बराबर हैं | ईश्वर, जो अकेला 
ही हे, इन सबसे परे हे । 


विन न जनन “निकल नियत जन किलीलनल 


सर्वोदिय -सबेया 
इन तीन आपत्तियोंकी स्वेश्वरवादियोंने सुलझानेका 
प्रयास किया है। पहलीके प्रति उनका उत्तर है कि 
सर्वेश्वरवादमें व्यक्तित्व ओर मानव-सखतन्त्रताका अपलाप 
न होकर उनका गहरा अर्थ है। नासत लाहूत हे, व्यक्ति 
ईश्वर है, इससे उसका व्यक्तित्व और गहरा हो जाता हे । 
वह अपनेमें ही सब-छुछ पाता है। दूसरीके प्रति उनका 
उत्तर है कि; जगत भी तो ब्रह्म या ईश्वर हे । अतः जगत्‌- 
को मिथ्या कहना ही ठीक नहीं हे, जगत्‌का वह रूप जो 
अल्प चिन्तन या अल्प भावुकतापर निर्भर है, वह अवश्य 
मिथ्या है, पर उसका जो रूप अनन्त चिन्तन और अनन्त 
भावुकतापर अवलम्बित हे, वह साक्षात्‌ बह्म है । 
तीसरी आपत्तिके प्रति सर्वेश्वरवादियोका कहना हे कि 
सर्वेश्वरवाद अनेतिक, असामाजिक और अव्यावहारिक 
नही है, क्योंकि यदि हम सर्वत्र इेश्वरकोी ही देखे और माने 
तो हम अनुचित नहीं करते है । ईश्वरकी पस्वाविद्यमान 
मानकर कम करनेकी प्रेरणा मिलती हे, सेवा करनेका पाठ 
मिलता है और सभीसे प्रेम करनेकी इच्छा होती हे। 
ईश्वरकीं यदि नीति, समाज और व्यवहारका हेतु बनाया 
जाय तो निःसन्देह इनका महत्त्व बढ़ेगा। जब ईदश्वर 
शुभाशुभ, कर्माकर्म और धर्माधर्मसे परे कहा जाता है, तो 
उसका यह अर्थ नहीं है कि अनेतिकता और अव्याब- 
हारिकताका पाठ या प्रचार होना चाहिये। सववेश्वरवादवते 
ठीक न समझनेके कारण सर्वेश्वरवादियोके अनुयायियोने 
सचमुच अनेतिकता, भ्रष्टाचार, असामाजिकता और 
अव्यावहारिकताकी बढाया था। तन्‍्त्र, वज्यान, नाथपन्थ 
और सूफीमत इसके उदाहरण है, जिनमे कालान्तरमें 
सर्वेश्वरवाद अनेतिक हो चला था । पर इससे सर्वेश्वरवादका 
दोष नहीं सिद्ध होता । 
[सहायक ग्रन्थ-- हिन्दी काव्यमें निर्णुण-सम्प्रदाय : 
पीताम्बरदत्त बडथ्वाल; जायसी ग्रन्थावली : रामचन्द्र 
झुक; फिलासफी आँव मुदहीउद्दीन इब्नुड अरबी: 
अफीफी ।] “-सं० ला० पा० 
सर्वोदय-साम्यवाद दि०) वर्ग-संघर्षमें विश्वास करता है। 
उसके अनुसार समाजस्थ वर्ग प्रत्यक्ष अथवा परोक्षरूपमें, 
जानते या न जानते, सदेव परस्पर संधर्षरत रहते है। इस 
संघर्षमे जो बलवान्‌ पडता है, वह निर्बल वर्गका शोपण 
करता है | साम्यवाद शोषणका अन्त करनेके लिए वर्गोंका 
अन्त आवश्यक समझता है और वह वर्गोंका अन्त 
शोपक, एजीपति-वर्गपर शोषित, सर्वहारा-वर्गगी विजय 
कराकर करना चाहता है। गान्धीवादका (द्वे०) सर्वोदिय- 
सिद्धान्त इस वर्गसंघ्षवादकी नहीं म/नता। वह सभी 
वर्गोंकी सहयोगक्रे लिए आहूत करता है। वह सबकी 
उन्नतिकी कामना करता है । अतः इस सिद्धान्तकी सर्वोदय 
(सबका उदय) नाम दिया गया है। 
गान्धीवाद े०)की आदशे समाज-व्यवस्था सर्वोदिय- 
समाज-व्यवस्था कही जातो है। गान्धी इसे रामराज्य भी 
कहा करते थे | सर्वोदय-समाजमें स्वशासित, अर्थ-व्यवस्थादी 
इृष्टिसे आत्मनिर्मर और छोटे-मोटे उद्योग-धन्धोंसे परिपूर्ण 
गामोंका ही बाहुलय होगा। नगरोंकी संख्या नगण्य होगी । 
उस समाजमें आथिक और राजनीतिक, दोनों प्रकारवी 
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शक्तियों विकेन्द्रित होंगी। गान्धीवाद व्यक्तिके जीवनमे 
राज्यके कम-से-कम हस्तक्षेपका समर्थक है । उसकी दृष्टि 
राज्य-शक्ति वस्तुतः हिसाका घनीभूत रूप हे । वह सेना 
ओर पुलिसको मी उतना आवश्यक नही समझता, जितना 
कि अन्य लोग समझते है । स्वोदय समाजमें पहले तो 
धनका अपमान वितरण अपने-आप समाप्तप्राय हो 
जायगा और यदि कुछ घनी-मानी व्यक्ति होगे भीतोदवे 
अपने धनको समाजकी सम्पत्ति और अपनेको ट्रस्टी मान- 
कर चलेंगे । ““है ० जला० 
सलज्जरति-दे ० विश्रब्धनवोढा' । 
स्वंया-वर्णिक वृत्तोमें २९ से २६ अक्षरके चरणवाले जाति- 
हन्दोंकी सामूहिक रुपसे हिन्दीमे सवेया कहनेको परम्परा 
है। इस प्रकार सामान्य जाति-वृत्तोसे बड़े और वर्णिक्‌ 
दण्डकोंसे छोटे छन्‍्दकों सबेया समझा जा सकता है। 
कवित्त-धनाक्षरीके समान ही हिन्दी रीतिकालमे विभिन्न 
प्रकारके सवेया प्रचलित रहे है। संस्कृतमें ये समस्त भेद्‌ 
वृत्तात्मक है । परन्तु कुछ विद्वान्‌ हिन्दीके सबैयाकों मुक्तक 
वर्णिकके रूपमें समझते है। जानफीनाथ सिंहने अपने 
खोज-निबन्ध द कण्ट्रीब्यूशन ओऑव हिन्दी पोयद्स दर 
प्राज्ोडी के चओोथे प्रवारणमें इस विषयपर विस्तारसे विचार 
किया है, और उनका मत है कि कवियोने सबेयाकी वर्णिक 
सम-बृत्तरूपमें लिया हे । उसमें लयके साथ शुरु मात्राका 
जो लघु उच्चारण किया जाता हे, वह हिन्दीकों सामान्य 
प्रवृत्ति हे । इसके हख ऐ ओर ओ के उच्च्चारणके लिए 
लिपिचिहका अभाव भी है (अप्र० नि०से) । परन्तु हिन्दीमें 
मात्रिक छन्दोके व्यापक प्रयोगके बीच प्रयुक्त इस वर्णिक 
छन्दपर उनका प्रभाव अवश्य पडा है। जिस प्रकार कवित्त 
एक विशेष लयपर चलता है, उसी प्रकार सबेया भी लय- 
मूलक हो है । 
रीतिकालकी मुक्तक शैलीमें बवित्त और सवेयाका 
महत्त्वपूर्ण योग है। वेसे मक्तिकालमें ही इन दोनो छन्दोकी 
प्रतिष्ठा हो चुकी थी और तुलसी जैसे प्रमुख कविने अपनी 
'कवितावली की रचना इन्हीं दो हन्दोंमें प्रधानतः की है । 
भगणात्मक, जगणात्मक तथा सगणात्मक स्वेयेकी लय 
क्षिप्र गतिसे चलती है ओर यगण, तगण तथा रगणात्मक 
सब्रेयेकी लय मनन्‍्द गति होती है । इनकी रूयके साथ वस्तु- 
स्थिति तथा भावस्थितिके चित्र बहुत सफलतापूर्वक अंकित 
होते हैं । यह छन्द मुक्तक प्रकृतिके बहुत अनुकूल है । यह 
उन्द शंगार रस तथा भक्ति-भावनाकी अभिव्यक्तिके लिए 
बहुत उत्कृष्ट रूपमें प्रयुक्त हुआ है । रीतिकालीन कवियोंने 
श्ृृंगार रसके विभिन्न अंगो, विभाव, अनुभाव, आलम्बन, 
उद्दीपन, संचारी, नायक-नायिका-सेद आदिके लिए इनका 
चित्रात्मक तथा भावात्मक प्रयोग किया है । रसखान, 
घनानन्द, आलम जेसे प्रेमी-भक्त कवियोने मक्तिमावनाके 
उद्देश तथा आवेगवी सफल अभिव्यक्ति सवैयामे की है । 
भूषणने वीर रसके लिए 'इस छन्दका प्रयोग किया है, पर 
बीर रस इसकी प्रकृतिके बहुत अनुकूल नही है । आधुनिक 
कवियोंमें हरिश्रन्द्र, लक्ष्मण सिह, नाथूराम 'शंकर' आदिने 
इनका सुन्दर प्रयोग किया है । जगदीश गुप्तने इस छन्दर्म 
आधुनिक लक्षणा शक्तिका समाधेश किया हे । 


फनी कनसमननननाननन.. 
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१. उपजाति स्वेया-इसका प्रचलन रहा है। 
सम्भवतः उपजाति सोया तुरूसीकी प्रतिसाका परिणाम 
है। सर्वप्रथम तुलसीने 'कवितावलीमे इसका प्रयोग किया 
है | उपजातिका अर्य है जिसमें दो भिन्न सवेया एक साथ 
प्रयुक्त हुए हों। केशवदासने भी इस दिशामें प्रयोग 
किये हे । 

२. सत्तगयन्द-सुन्दरी--ये दोनो सबैया कई प्रकारसे 
एक्र साथ प्रयुक्त हुए है। तुल्सीने इसका सबसे अधिक 
प्रयोग किया है । केशव तथा रसखानने उनका अनुसरण 
किया हे । प्रथम पद मत्तगथन्दका (७ सर्नग ग)--थया 
लकुटी अरु कामरियापर राज तिहूँ पुरको तजि डारों” । 
तीसरा पद सुन्दरी (८ सन-ग)--रसखानि कबों इन 
आँखिनते, त्जके बन बाग तड़ाग निदारी” (रसखान) । 

मदिरिा-दुर्मिह---ठुछ्सीने एक पद मदिराका रखकर 
शेष दुर्मिलके पद रखे है। केशवने भी इसका अनुसरण 
किया है । पहला मदिराका पद (७ भ+ग)--“ठाढ़े है 
नौ द्रम डार गहे, धनु कॉबे धरे कर सायक ले |” तथा 
दूसरा दुर्मिलका पद (८ स)-“बिकटी भृकुटी बड़री 
अँखियाँ, अनमोल कपोलनकी छवि है ।” (कविता० २) । 

इनके अतिरिक्त मत्तगयन्द-वाम ओर वाम-सुन्दरीके 
विभिन्न उपजाति तुल्सीवे कवितावली'मे तथा केशवको 
(पिकप्रिया में मिलते है। वस्तुतः इस प्रकारके प्रयोग 
कवियोने भाव-चित्रणमे अधिक सौन्दय तथा चमत्कार 
उत्पन्न करनेकी दृष्टिसे किया हे (जानकीनाथ सिंह : कं० 
हिं० पो० प्रो०, अप्र० थी०) । 

१. सदिरा स्वेया--७ भगण (5॥) +-गुरुसे यह छन्द 
बनता है; १०, १९ वर्णोंपर यति होती है । केशवने इस 
छन्दका प्रयोग किया है। “सिन्धु तरयो उनको बनरा, 
तुम पे धनु-रेख गयी न तरी” (रा० चं०, १६: १२) । 
“टाढ़े हे नो ह्ुम डार गहे, घनु कॉघे धरे, कर सायक 
ले” (कविता०, २: १३) । 

२. मत्तगयन्द सरया--२४ वर्णोंका छन्द है, जिसमे 
सात भगण (5॥) ओर दो गुरुओका योग होता है । 
नरोत्तमदास, तुलसी, केशव, भूषण, मतिराम, घनानन्द, 
भारतेन्दु, हितैषी, सनेही, अनूप आदिने इसका प्रयोग 
किया है। 'केसव गाधिके सनन्‍्दर हमे वह ज्योति सो 
मूरतिवन्त दिखायी” (रा० च०, ६: १८)। “कोशे स्वाँ 
जुरतो भरि पेट न चाहत हो दधि दूध मठौती” (सु० 
च० : नरोत्तमदास) । “धूलिसें लोटना था जिनकी उनको 
सुख-सम्पति लूटते देखा” (कुणाल : अनूप) । 

३- सुसुखि स्वेधा--सात जगण और छूघु-गुरुसे यह 
उन्द बनता है; ११, १२ वर्णोपर यति होती है । मदिरा 
सवैयाके आदिमें लघु वर्ण जोडनेसे यह छन्‍्द बनता हे । 
“सखीन सो देत उराहनो नित्य, सो चित्त संकोच सने 
लहिये” (देव : शु० र०, प्र० १० ४ पृ० १५२) । 
“अनन्य हिमांशु, सदा तरुणीजनकी परिरम्भण-शौतलता” 
(चन्द्राकर) । 

४. दुर्मिछ सवेया--श्समें २४ वर्ण होते है, जो आठ 
सगणों (॥9)से बनते है और १२, १२ वर्णोपर यति होतोौ 
है, अन्त सम तुकान्त रलितान्त्यानुआस होता हे। यह 

प्श्छ 
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छन्द तोटक वृत्तका दुगुना है। इसका प्रयोग केशव 
(रा० चं०), तुलसी (कविता०)से लेकर रीतिकाल तथा 
आधुनिक कवियोंतकने किया है । “जरू हू थर हू परिपूरण 
श्री निमिके कुल अद्युत जोति जे! (रा० चं०ग, ५: 
२२) । “अवधेसके द्वारे सकारे गयी सुत गोंदम भूपति ले 
निकसे” (कविता०, १) । 'पस्ि, नील नभस्सरसे उतरा, 
यह हँस अहा तिरता-तिरता” (साकेत, ९) | 

७, किरीट सवैया--आठ भगणोमे यह छन्द बनता 
है। तुलसी, केशव, देव और दासने इस उन्दका प्रयोग 
किया है | इसमें १२, १२ वर्णोपर यति होती है। “जानकी- 
जीवनको जन है जरि जाउ सो जीह जो जॉचत औरहि ।” 
(कविता०, ७५४ २६) । “तोरयो सरासन संकरको जेह्ि 
सोधब कहा तुब लंक न तोरहि” (रा० चं०, १५४ ७) । 
“अंसबली जनम्यो जदुबंस, सुजान्यो जसोमति कंस-कथा 
सुनि” ्वेव : श० र०, ५: वीर-अद्सुत) । 

६. गंगोदक या लक्षी सवेधा-आठ रमणोंसे यह 
छन्द बनता हे । केशव, दास, द्विजदत्त द्विजेन्रने इसका 
प्रयोग किया है । दासने इसका नाम लक्षी दिया है, केशव- 
ने मत्तमातंगलीलाकर!। “दास हो कानह दासी बिता 
मोल को, छॉड़ि दीन्ह्यो सवे बंस बंसावरी” (मिखारीदास 
ग्र०, पूृ० २४४) । “राम राजानके राज आये यहाँ, धाम 
तेरे महासाग जागे अबे”? (रा०चं०, १६:९)। (हा 
गिरी, री अरी, हा मरी, री अरी, बोलि छागी गले राधिका 
रयामके ” (द्विजदत्त द्विजन्द्र) । 

७. मुक्तहरा स्वेधा-इसमें ८ जगण होते है। मत्त- 
गयन्दके आदि-अन्तमे एक-एक लघुवर्ण जोडनेसे यह छन्द 
बसता है; ११, १३ वर्णोपर यति होती है । देव, दास तथा 
सत्यनारायणने इसका प्रयोग किया है। “द्विना दस जोबन 
जीवन री, मरिये पति होइ, जुपे मरिबे न” (देव: झा० 
र०, प्र० ४: श्ञान्त)। “सुरूच्छन राजनके सो सुहाई 
अनोखि अक्नत्रिम सुन्दरताई” (घत्यनारायण) । 

८. बाम सर्वेवा-मंजरी, माधवी या मकरन्द इसके 
अन्य नाम है। यह २४ वर्णोका छन्द है, जो सात जगणो 
और एक ण्गणके योगसे बनता है । मत्तगयन्दके आदिम 
लघु वर्ण जोडनेसे यह छन्द बन जाता है। केशव और 
दासने इसका प्रयोग किया हे | केशवने मकरन्द, देवने 
माधवी, दासने मंजरी और भानुने वाम नाम दिया हे । 
“जलवे नव ग्रीव थके गति केशव बालक ते सँग ही संग 
खेली” (रा० चं०, २४ : ११)। “कहे किन आजु कद्दा 
भयो तोहि, कहा कहि कान्द कहा कहि तोसो” (देव : श० 
र०, पृ० १५२) । “बसन्तले आज बने ब्जराज सपछव 
लाल छरी बर हाथे” (मिखारीदास ग्र०, एृ० २४६) । 

९, अरसात सवेया-यह २४ वर्णोंका छन्द ७ भगणों 
और रगणके योगसे बनता है । देव ओर दासने इस छन्द- 
का प्रयोग किया हे । “राधिकाकी रसरंगकी दीपति, संग 
सहेली हँसी हृहराइके” (देव ४ छा० २०, एु० ३८, 
हास्य) । सात घरीहुँ नहीं बिल्यात, ऊजात ओ बात युने 
मुसकात है”” (मिखारीदास ग्र०, पृ० २४७) । 

१०. सुन्दरी सवेया--यद्द छन्‍्द २५ वर्णोंका है। 
इसमें आठ सगणों ओर शुरुका योग होता है। इसका 
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दूसरा नाम माधवी है । केशवने इसे सुन्दरी और दासने 
माधवी भमाम दिया है। केशव (रा० च॑०), तुल्सी 
(कविता०), अनूप (कुणाल), दिनकर (कुरुक्षेत्र )ने इस 
उन्दका प्रयोग किया है। “बरु मारिये मोहि बिना पग 
धोये हो नाथ न नाव चढाइह। जू” (कविता०, २:४६) । 
“सब भूतल भूधर हाले अचानक आह भरत्यके दुन्दुभि 
वाजे” (रा० चं०, १० ; १४) | “पलके अरुने, झल्के 
अरु नेन छुटी अलूके, छलके रर मोती” (द्वेव : श० २०, 
१०) । “बिनु पण्डित ग्रन्थ अकाश नही, विन ग्रन्थ न 
पावत पण्डित भा है” (सिखारीदास गं०, पृ० २४६) । 
“प्नुके यह पुत्र निराश न हो, नव धर्म-प्रदीप अवश्य 
जलेगा” (दिनकर : कुरुक्षेत्र) । 

११. अरविन्द सवेया--आठ सगण ओर लघुके योग- 
से यह छनन्‍्द बनता है। १२, १३ वर्णॉपर यति होती हे 
और चारो चरणोमे ललितान्त्यानुप्रास होता है | “अधिरात 
* अध्यारकों मेघ छटा, घुमड़ी छुटि बिज्जु छटा चढढ ओर” 

(द्वेव : श० २०, प० १०, १५४) । “कुछ और नहीं युग 
लोचनोमे, प्रतिबिम्बित है अनुराग अमन्द ।” (ऋन्द्राकर) । 

१२. सानिनी सबेया--यह २३ वर्णोंका छन्द हे | ७ 
जगणों और ल्घु-गुरुके योगसे छन्‍्द बनता है। वाम सवैया- 
का अन्तिम वर्ण न्‍्यून करनेसे या दुमिलका प्रथम रुघु वर्ण 
न्यून करनेसे यह छन्द बनता है। तुलसी और दासने 
इसका प्रयोग किया है। “प्रफुछित दास बसन्‍्त कि फोज 
सिलीमुख भीर देखावति है” (मिखारीदास झं०, 9० 
२४४) । “कहा सव भीर पड़ी तेहि धो, बिचरे घरनी 
तिनसो तिन तोरे” (कविता०, $६८ ४५९) । 

१३. महाभ्रुजंगप्रयात सवैया-यह २४ वर्णोका 
छन्द है, जो आठ यगणोसे बनता है । यह भुजंगप्रयातका 
दुगुना छन्द है । इसमे १९, १२ वर्णापर यति होती हे । 
“रहे बैठि न्‍्यारी घय देखि कारी, बिहारी बिहारी विहारी 
रे जू” (मिखारीदास झरं०, ९० २४४) । 

१४. सुखी स्वेया--<ह नवीन सवैया ८ सगण-+- रुघु- 
गुरुसे बनता है; १२, १४ वर्णापर यति होंती है। सुखी 
सबवैया <सन॑-२ लके अन्तिम वर्णाको दीर्घ करनेसे यह छन्द 
बनता है । “कुछके अपमानके साथ पितामह, विश्व-विना- 
शक युद्धको तोलिये” (दिनकर : कुरुक्षेत्र) ॥ ““पु० श्ु० 

सहचरभमिन्न-दे० अर्थ-दोष), ल्लोदह॒वाँ । 

सहज-सिद्धों, नाथों तथा सनन्‍्तोमे समान रूपसे सहज 
शब्दका महत्त्व है, यद्यपि इसको एक ही अर्थमें समीने 
प्रयुक्त नहीं किया हे। सिड्धोने सहज शब्दको जितना 
महत्त्व दिया हे, उसके कारण यह धारणा होनी है कि 
सम्भवतः वज्यानसे पृथक्‌ इनका मत सहजयान है, जो 
अनुष्ठानों और गुह्मय साधनाओंसे रहित हे, किन्तु यद्द 
धारणा आन्‍्त है (दे० वज्यान”) । 

इस सहजवी कल्पनाका मूल उद्म क्या है, इसके 
विषयमें एक अत्यन्त रोचक, किन्तु विचारणीय मत 
प्रवोधचन्द्र बागदौका है । वे इसे 'ताओ'का अनुवाद मानते 
हैं, जो प्राचीन चीनी धर्मका मूल सिद्धान्त है। ताओ- 
साधनाकी बहुत-सी पद्धतियाँ, शब्दावली ओर सिद्धियाँ बौद्ध 
तन्‍्ह्ोंसे बहुत भिलतती-जुलती हैं। कुछ दक्षिण भारतोय 
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नामक चीनी आचाये दक्षिण भारतमें आया और तिनेवेलीके 
सिद्धकूट पर्वतपर रहने लगा । वह भी कायाकी अमरताका 
उपदेश देता था और गुद्य साधनाएँ करता था । किन्तु इन 
किंवदन्तियोंके आधारपर किसी भी प्रामाणिक निणयपर नहीं 
पहुँचा जा सकता था। <“िष्णुपुराण'(छगमग ४०० ई०)मे 
अवश्य सहदजा-सिद्धिका उल्लेख है, जिसे स्वाभाविक सिद्धि 
भी कहा गया हे | वह्ठमदेवके एक कामरूपवाले शिलालेखमे 
भी इसी अर्थभे सहजका उछेख है | यह शिलालेख १श५वी 
शताब्दीका हे । इससे इतना तो अवश्य अनुमान होता है 
कि बोद्धोके अतिरिक्त भी कोई उडिन्तन-परम्परा चली आ 
रही थी, जो सहज जीवनपद्धतिपर बल देती थी, जिसका 
सम्मवतः वैष्णवोंसे अधिक निकटका सम्बन्ध था। बोडोने 
जब इस शब्दको स्वीकार किया तो इसके प्रशोपाय-युगनड- 
परक अथ लिये | सहज वह परम तत्त्व है, जो प्रज्ञा और 
उपायके सहगमनसे उत्पन्न होता हे, उसीके आधारपर 
सहज-काया, सहज-सुन्दरी, सहज-नोका, सहजानरद 
आदिकी कल्पना की गयी | किन्तु यह केवल बोडोने नहीं 
किया था। लगता हे, कई तान्त्रिक पद्धतियोंने 'सहज' 
शब्दको खीकार कर उसे नये ग़ुह्य अथ दे दिये थे। 
मत्स्येन्द्रनाथके 'योगिनी-कोल-मार्ग मे भी सहजसे स्वाभाविक 

प्रवृत्तिमूलक मार्गके अतिरिक्त ऐसी साधनाका अथ लिया 
जाने छगा, जिसमे खीतत्त ओर पुरषतत्वका मिलन सम्पन्न 
हो । योगिनी-कील-मार्ग का नाथ-पन्थसे काफी निकटसे 
सम्बन्ध रहा है । नाथ-पन्थमें भी शक्ति और शिवका मिलन 
नाद ओर विन्‍्दुके मिलनके रूपमें माना जाता रहा है, 
किन्तु इसमे सन्देह नहीं कि पिद्धोंके पूर्व बौद्धू-परम्परामें 
सहज झब्दका प्रयोग नहीं मिलता है । 

सम्भवतः इसका एक कारण यह भी हे कि झून्‍्य और 
करुणा, ये दोनों एकदूसरेके अभावमें साम्यकों एकांगी 
बना देते थे । दोनोंके ऐक्यका चोतक 'सहज' शब्द वस्तुतः 
अधिक गहरा अर्थ दे सकनेमे समर्थ था । अज्ञा ओर उपाय, 
शून्य ओर करुणाका सहगमन ही प्रमुख प्रणाली है और 
वही सहज तत्त्व हे । 

नाथपन्थी साहित्यमे भी सहजको परम तत््वके रूपमे 
ग्रहण किया गया है। “ए ही पॉचों तत बाबू सहज 
समान“ ?” (गोरखबानी) । दुविधा मिटाकर सहज सखशभावमें 
रहनेका उपदेश है। गोरखनाथ सहज तत्त्वके व्यापारी 
बताये गये है। सहजको परम पद निर्वान बताया गया है 
ओर “*“““ठउबकि न चलबा हृवकि न बोलिबा, धीरे धरिवा 
पाँव, गरव न करिबा। सहजे रहिवा' को साधकका 
आदर्श आचरण माना गया । 

यह 'सहज रहिबा' या सहज रहनि वस्तुतः सन्‍्तोंमे 
बहुत प्रमुख हो गयी । वेसे सन्तोंसे भी परम तंत्त्वके रूपमे, 
स्वभावके रूपमे, समाधिके रूपमे सहजका निरन्तर 
उल्लेख मिलता हे, किन्तु उसके तान्त्रिक अर्थकीं सन्तोंने 
कहीं भी नहीं स्वीकार किया, वे उसे पूर्णतः भूछ चुके थे | 
वैसे ती सिद्धोमें मी साधनाकी एक अवस्था ऐसी भाती थी, 
जब वे कहते थे कि 'एक्र न बिजुइ सन्‍्तण मनन्‍्त, निभ 
वरिणी रूइ केलि करनत । या वे मानते थे-- मिणह' 
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भअवा, खसम भमअबइ, दिवा रात्ति सहज राहिअड 
(दोहाकोष £ तिलोपा) । किन्तु यह महासुद्राकी साधना कर 
लेनेके बादकी वह स्थिति हे, जब साधकको आचारकी समस्त 
खतन्‍्त्रता प्राप्त हो जाती है । सनन्‍्तोंमें सहज रहनिका और 
भी निर्मेल ओर भावात्मक स्वरूप है। वे उसे उस वैष्णव 
अर्थमे ग्रहण करते है, जहाँ सभी कर्मोको कृष्णापण कर 
सहज जीवननिर्वाह किया जाता है| कबीरने जब कहा है 
कि सन्‍्तों सहज समाधि भरी”, तब उन्होंने सहज 
समाधिसे न प्रज्ञा और उपायके समागमका संकेत किया 
है, न नाद और विन्दुके मिलनका, उन्होंने केवल समस्त 
बाह्य आडम्बरोंसे रहित, सरल, भावपूर्ण जीवन-निर्वाहके 
अर्थमे प्रयोग किया है। बेसे तो नाथोमे भी सहज-रहनीका 
उल्लेख है, पर कबीरमें सहज-रहनीका प्रमुख आधार है 


हरिभक्ति और प्रभुके प्रति भावात्मक अप॑ण। नाथपन्थी 
धारणामें इसका अभाव हे । 


किन्तु परवर्ती कबीर पन्‍्थी साहित्यमें इस सहजकी कल्पना- 

का प्रचुर दुरुपयोग हुआ हे। उप्तमे सहजको बह्य बताया 
गया है, जिससे पाँच बह्य उत्पन्न हुए है।फिर सहज 
श्रुति, सहर्जाकुर, सहज द्वीप आदिकी कव्पनाएँ की गयी । 
अन्तमे सहजका हास भी मिलता है, जब सहजको घटाकर 
मायाशबलित निरंजन मान लिया गया और अन्‍न्तमें धर्म- 
सम्प्रदायका कर्मकाय ही मान लिया गया (विस्तारके लिए 
दे०-पसिद्ध साहित्य : धर्मवीर भारती) । --घ० वो० भा० 

सहजयान-दे० वबज़यात' । 

सहज-रहनी-दे० सहज । 

सहज शुस्य-दे० शून्य । 

सहज समाधि-दे० सहज । 

सहज सिद्धि- दे० 'सहज । 

सहज सुंद्री-दे० 'महासुद्रा' । 

सहज स्वभाव-दे० सहज | 

सहजानंद-दे० चार आनन्द । 

सहजिया-सहजयानी साधनाओंसे प्रभावित कई छोटी- 
छोटी पर्म-साधनाएँ पूर्वी मारतमें विद्यमान हैं, जो सहजिया 
कहलाती है. किन्तु प्रमुख सहजिया धारा समस्त बौद्ध 
प्रभावोंकीं ग्रहण करके अब वेष्णवताकी खीकार कर चुकी 
है। यह संक्रमण कब हुआ और किस प्रकार हुआ, यह तो 
अभी खोजका विषय हे, किन्तु कई विद्वानोका मत हे कि 
किसी-न-किसी रूपमें तान्त्रिक पद्धतिका व्यापक प्रभाव 
वैष्णव धर्मके उस रूपपर पडा है, जो पूर्वी भारतमे प्रचारित 
हुआ | सहजिया सम्प्रदायवालोंका तो यह कथन हे कि 
जयदेव, विद्यापति और चण्डीदास आदि वैष्णव, विमश्ञ 
ओऔर रूपसनातन, स्वरूप, दामोदर, जीवगोस्वामी आदि 
वैष्णव आचार्य सभी किसी-न-किसी रूपमे झुद्रा-मैथुन- 
युक्त सहज-साधनामें प्रवृत्त हो चुके हैं। सहजियोके 
पदोंका अध्ययन करनेसे प्रतीत होता हे कि इनपर बौद्ध 
और हिन्दू तान्त्रिकोंका स्पष्ट प्रभाव है, किन्तु धीरे-धीरे 
इनके पदोमे प्रगीत प्रेमतत्वत अधिक भावात्मक होता गया 
है, गुक् तान्त्रिक अलुष्ठानोंसे मुक्त होता इुआ हृदयकी 
सहज वृत्तियोंके स्फुरणको अधिक महत्त्व देने रूगा है। 
किन्तु साथ ही यह भी स्मरणीय है कि खतः सहजयाती 


सिद्धोंमिं यह प्रवृत्ति पायी जाती थी और सन्तोंके साहित्यमें 
तो इसका पूर्ण विकास मिलता हे । किन्तु इनके और समन्तों- 
के साहित्यमें अन्तर यह हे कि ये कृष्णकी अपना उपास्य 
मानते है, लीलामें विश्वास करते हैं और परकीया ग्रेमकोी 
अधिक महत्त्व देते है । 

लीलाके सम्बन्धमे चेतन्य महाप्रभुने राधा-मावकी अधिक 
महत्त्व दिया था, जब कि उनके पूर्ववर्ती और समकालीन 
अन्य भक्त-कवि और साधक सखी-भावको स्वीकार करते 
थे । जहाँतक सहजिया साधवोंका प्रश्न है, वे न केवरू 
सखी-भावसे राधा और क्ृष्णदी प्रेम-डीलाओंका गायन 
करते है, वरन्‌ यह भी विश्वास करते है कि लोकिक पुरुष 
और नारीदी प्रेम-लीलामे भी राधा-क्ृष्णके अल्मेकिक प्रेमकी 
अभिव्यक्ति होनी है | इसके लिए वे छूप-लीला और स्वरूप- 
लीलाके सिद्धान्तका आधार लेते है । उनका कहना यह है 
कि प्रत्येक मनुष्यके अन्दर कृष्ण विद्यमान है और प्रत्येक 
नारीमें राधा । लीकिक नाम और आउ््रणवाला उप्तका 
व्यक्तित्व रूप हे और कृष्णकी स्वतः जो प्राकृत छीछा 
थी, वह उनकी रूप-लीला थी और अप्राकृृत लीला स्वरूप- 
लीऊका थी । इसी इृश्सि वे वृन्दावनके तीन रूप मानते 
थे--बन-बृन्दावन, मन-वृन्दावन, नित्य-वृन्दावन । नित्य- 
वृन्दावनमें कृष्ण और राधा, पुरुष और प्रकृति या रस और 
रतिके रूपमे नित्य विहार करते है । 

वैष्णव सहजिया साधनाकी मुख्य प्रक्रिया हे आरोप' । 
इसमें रूप पर स्वरूपका आरोप कर भाव साधना की 
जाती है, किन्तु इसमें रूपका निषेध नहीं होता, बल्कि 
रूपके बिना स्वरूपका साक्षात्कार ही नहीं हो सकता । 
इसीलिए वे लोकिक और अलोकिक प्रेममें कोई विभाजक 
रेखा नही खीचते । (हे० 'पोस्ट्चेतन्‍न्य सहजिया कहल्ट : 
मणीन्द्रमोहन बसु तथा आब्स्क्योर रेलीजस कल्टस : शशि- 
भूषणदास गुप्त) । “थ० वी० भा० 


सहजिया संप्रदाय- सहजिया' में दीख पइनेवाले सहज 


शब्दका व्युत्पत्तिमूलक अर्थ (सह जायते सहजःके आधार- 
१२) जन्मके साथ-साथ उत्पन्न होनेवाला तथा इसी कारण 
किसी भी पदार्थक्ा अपना नैसिंगक रूप हुआ करता है, 
किन्तु पारिभाषिक दृष्टिसे इसका प्रयोग उस अनि-चनीय 
स्थितिके लिए किया गया मिलता है, जिसे “निर्वाण'की 
संज्ञा दी जाती हे ओर इसी प्रकार यह परम तत्त्वके स्वरू प- 
का बोधक सी समझा जाता है। अतएव 'सहजिया शब्द- 
से अभिप्राय उन लोगोंका हे, जो ऐसे 'सहज'में आस्था 
रखते हे ओर तदनुसार 'सहजिया सम्प्रदाय भी ऐसे व्य- 
क्तियोंके किसी समुदायविशेषकों ही कह सकते है | “निर्वोण' 
की दशा, जिसे गौतम बुद्धने मानवजीवनके लिए चरम 
लक्ष्य निर्धारित किया था, समय पाकर विभिन्न नामों द्वारा 
अभिद्दित होती आयी। कभी इसे उनके अनुयागियोने 
'तथता' कहा, तो कभी 'शुन्य का नाम दिया ओर फिर इसे 
ही उन्होने क्रमशः “विज्ञप्तिमान्रता', 'महासुखा तथा वबज- 
घातु' एवं वजसत्त' सी ठहरराया। उसे वज् नाम देने- 
वाले छोगोंके समुदायकों वजञ्ञयान' कहा गया और फिर 
उसीकोी सहज के रूपमें कल्पित करनेवालोंके वर्गवी 
'सहजयथान बतलाया गया। इस 'सहज'को बौद्ध 'सिद्धोंते 


सहझजिया संग्रदाय 


धअहजानन्द' अववा सहजसुख' शब्दों द्वारा भीव्यक्त 
किया है और इसकी स्थितिको प्रज्ञा एवं उपाय की सम- 
रसतामें निहित समझा है | इनका कहना था कि जो कुछ 
ब्रह्माण्डमें है, वह सभी पिण्ड या शरीरमें मी है ओर इसी- 
लिए जिस प्रकार शेव तान्त्रिकोने मानव-शरीरके अन्तर्गत 
शीर्षस्थ 'सहस्वारमे शिवकी तथा 'मूलाधार'मे “शक्ति की 
कल्पना वी थी, उसी प्रकार उन्होंने मी क्रमशः 'प्रज्ञा' एवं 
“उपाय को स्थान दिया। परन्तु शैव तान्त्रिकोंने .जहाँ 
शक्ति एवं शिवके मिलनकों अनुभूतिको अन्तश्साथना 
द्वारा द्वी साध्य माना था, वहाँ इन बौद्ध ताब्रिकोंने 'उपाय'* 
तथा प्रज्ञांदी समरक्षताके लिए एक ऐसी बाश्च-साधनाकी 
भी आवश्यकता बतलायी, जिसमें साधक अपने लरक्ष्यकी 
प्राप्तिके लिए किसी 'सुद्राके साथ यौन सम्बन्ध सी स्थापित 
कर सकता था। सुद्राएँं! प्रायः नीच कुलोत्पन्न ख््रियाँ 
हुआ करती थीं और उनके प्रति सहज प्रेमकी अभिवृद्धिके 
समानान्तर पज्ञा' एवं उपाय'का उत्तरोत्तर मिलता जाना 
भी सम्भव समझा जाता था। परन्तु वज्ञयानियों एवं 
सहजयातनियोंने पीछे अन्तःसाधनाके ग्रति उपेक्षा प्रदर्शित 
की और उनकी साधना बाश्च मुद्रा-साधनातक ही सप्तीमित 
रहने लगी । 

ऐसे साधकोका प्रमुख कार्यक्षेत्र बंगाल, बिहार एवं 
उडीसा आदि प्रान्तोंमे था, जहाँ बौद्ध धर्मका अस्तित्व ११वीं 
शताब्दीतक बना रहा और बौद्ध सिड्धो द्वारा अधिकतर 
सब॑साधारणमें ही प्रचार किये जानेके कारण ऐसी भावना- 
बा प्रभाव वहाँके समाजपर भी बिना पड़े नही रह सका । 
फव्तः बौद्ध धर्मके वहाँसे अपने पूर्वरूपोंमें प्रायः लुप्त हो 
जानेपर भी उससे निर्मित हो गये वातावरणमे अधिक 
परिवर्तत नही लाया जा सका और उप्त कारूतक प्रचलित 
वैष्णव-सम्प्रदायके कतिपय अनुयायियोंकी रचनाओंमे उत्त 
ध्रज्ञा' एवं उपाय के मिलनका ही एक रूपान्तर उनकी 
राधा एवं क्ृष्णके अलेकिक प्रेममावकी अभिव्यक्तिमे भी 
दीख पडा | किन्तु बौद्ध सिद्ध जहाँ प्रज्ञा एवं 'उपाय'के 
मिलनकी समरसताका खर्य भी अनुभव करते जान पढ़ते 
भे, वहाँ वेष्णबोंने राधा एवं क्ृष्णकी केलि'को केवल 
दूरसे प्रत्यक्ष कर आनन्दित होना अभीष्ट माना और उसे 
अपने सुन्दर काव्योंका विषय भी बनाया । गीतगोविन्द के 
रचयिता प्रसिद्ध कवि जयदेव तथा मेथिल कवि विद्यापतिने 
अपनी कविताओंमें इसी नियमका अनुसरण किया और 
इन्होंने सिद्धोंके सहज को भी कोई महत्त्व नहीं दिया। 
सह ज॑की चर्चा एवं व्याख्या करनेवाले बेगला कवि चण्डी- 
दास हुए, जिन्हें इसी कारण एक प्रमुख वेष्णव सहृजिया'के 
रूपमे मी खीकार किया जाता है| इन्होने न केवल राधा 
एवं क्ृष्णकी केलिको कुछ भिन्न दृष्टिसे देखा, अपितु इन्होंने 
अपने जीवनतककी बौद्ध सहजयानियोंके ही आदर्शानुसार 
ढालऊ दिया। इन्होंने किसी 'रामी' नामकी ?जको (धोबिन)- 
को प्रेमपात्रीके रूपमें स्वीकार कर उसे सहजयानियोंकी जेपी 
-झुद्रा' बना डाला । फलतः उनका न्यूनाधिक अनुसरण 
करनेवाले लोगोंकी संख्यामें ऋ्रशः इतनी वृद्धि होती चली 
गयी कि बौद्ध सिद्धोंके 'सहजयान'की भाँति वैष्णव धर्मके 
अनुयायियोंका सी एक सहजिया सम्प्रदाय चल निकला 
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और उसे कवि जयदेव तथा विद्यापतिके शुद्ध वैष्णब 
सम्प्रदायने पृथकू समझा जाने लगा । 

इन वेष्णव 'सहजिया' लोगोंकी बहुत-सी बातें बौद्ध 
सहजयानियेसेि मिलती-जुलती थी, किन्तु इनकी कुछ अपनी 
विशेषताएं भी थी। इनका सहज सहजयानियोके ही 
जैसा अनिर्वेचनीय था, किन्तु उसकी व्याख्या करते समय 
ये उसे विशुद्ध प्रेमका जेसा रूप दे दिया करते थे । इनका 
कहना था कि श्रीक्षषण्णका, परम तत्त्व होते हुए भी, बिना 
अपने नेसगिक प्रेमकी अमित शक्तिखरूपिणी राधाके रहना 
असम्भव है । राधा उनमे सख्वभावतः निहित रहा करती है, 
जिस कारण उन दोनोंके क्षुणिक वियोगकी कश्पना 
भी उनकी नित्यलीलाकों हो दृष्टिसे की जा सकती 
है। उसमे उनका स्वरूप आध्यात्मिक तत्वके रूपमें 
वर्तमान है और इसी प्रकार उसमे भौतिक तत्त्वकों भी 
स्थान प्राप्त है, जिले रूपका नाम दिया जा सकता है 
तथा इसीलिए रूपके ऊपर स्वरूप का आरोप” करता ही 
अपने पार्थिव ग्रेमको अपायिवता प्रदान कर देना हे । 
इनके अनुसार किसी भगवानके प्रति आध्यात्मिक प्रेमका 
प्रदर्शन आवश्यक नही है, क्योंकि उसका अनुभव प्रत्येक 
व्यक्ति अपने भीतर अपने आप कर लेनेमे समर्थ है। 
मानव-जीवन इस विश्वमे सबसे बडो देन है और 'मानुष' 
(मनुष्य)का स्थान यहाँ सभी पदार्थोत्ते कही ऊँचा है । 
सहजिया वेष्णव प्रेमभावमे उत्कर्ष छानेके लिए किसी 
साधकका परकीयाके संसगगंमे रहना अत्यन्त आवश्यक 
मानते है, परन्तु वे परकीयाके भी मुख्य एवं 'मंजरी' 
नामक दो भेद करते दीख पडते है। वास्तवभे इनकी 
मंजरी' ही सहजयानियोंकी मुद्रा' हे, जिसका सविधि 
पूजन करके साधक अपनी सुपुम्ना नाडीकों क्रमशः जाग- 
रित कर, दिव्य शक्ति उपलब्ध कर सकता है। 'मुख्य' 
परकीया वह अन्तरंग” शक्ति है, जिसकी साधनामे पर- 
मात्मतत्तका ज्ञात प्राप्त कर उसके प्रति पूर्ण समर्पण कर 
देना पड़ता है । 

प्रेममावकी शुद्धता एवं गम्भौरताकी दृष्टिसे वैष्णव सह- 
जिया लोगोंकी तुलना सूफियोंके प्ताथ की जा सकती है। 
सूफी छोग भी इन सहजिया वेष्णवॉकी भाँति ईश्वरीय प्रेम- 
(इश्क हृकीकी) की प्राप्तिके लिए पार्थिव प्रेम (इश्क मजाजी)- 
की साधना आवश्यक समझते थे और इस बातको प्रेम- 
गाथाओं द्वारा उदाहृत भी किया करते थे, जिसका इनके 
यहाँ कोई महत्व नहीं था, क्योकि पाथिव प्रेमकी साधना 
ये लोग स्वयं परकीयाके साथ कर लेते थे। सूफियोंकी 
प्रेम साधनाका ढंग वस्तुतः व्याख्यात्मकमात्र ही था, 
जहाँ सहजिया वेष्णव उसे तान्त्रिकोंकी मॉति स्वयं पूरा भी 
कर लेते थे। इसके सित्राय सूफियोंका प्रेम जहाँ सीधे 
ईश्वरके प्रति प्रदशित समझा जा सकता था; वहाँ सहजिया 
वैष्णबोंकी साधना-प्रणालीमें ऐसी कोई बात नहीं थी । ये 
छोग श्रीकृष्ण एवं राधाके अलोकिक प्रेमको ही विशेष 
महच्च देते थे तथा उसे अपनी मंजरी-साधना द्वारा निजी 
अनुभवमें लानेके लिए प्रयत्नशील भी रहा करते थे। इस 
बातमे ये लोग उन बाउलोंसे भी भिन्न थे, जो अधिकतर 
बंगाल प्रान्तके निवासी थे तथा जो सूफियोंकी भाँति ही 


९०१ 





अपनी प्रेम-साधनामें सदा मस्त रहा करते थे | सहजिया | 


बेष्णवोका प्रेम जहाँ श्रीकृष्ण एवं राधारूपी दो व्यक्तियोके 
खरुूपाश्रित प्रेमकी अपेक्षा करता था, वहाँ बाउलॉंका सब 
किसीके हृदयमें वतमान किसी 'मनेर मानुष'के प्रति उन्मुख 
था और उसे इस प्रकार आत्मसाधनाका ही एक रूप ठह- 
राया जा सकता था | सहजिया वैष्णवोके प्रेममे हेतमावना- 
का बना रहना आवश्यक था और उसे प्रेमलक्षणा भक्ति- 
तकका नाम दे सकते थे, जहाँ बाउलोकी प्रेमसाधना तक्ततः 
अद्वेतभावनापर ही आश्रित थी । 


[सहायक ग्रन्थ--उत्तरी भारतकोीं सन्त परम्परा 
और मध्यकालीन प्रेम. साथता : परशुराम 
चतुर्वेदी ।] “-प० च० 


सहजोली मुद्वा- गोरक्ष पद्धति'में (प० ५०) सहजोलीको 
वजोली, अमरोलीका समशील माना गया है| इसकी विधि 
बतायी गयी है कि गोबरके सूखे कण्डेकों जलाकर उसकी 
राखकों पानीमें मिला लिया जाय । इसके बाद स््री-पुरुष 
मैथुन करें और मैथनते निवृत्तहोकर थोड़ी देर आरामसे बैठ 
लेनेके बाद जलमें मिले उक्त भस्मका अपने-अपने शरीरमें 
सर्वांग छेप करें | पृष्ठ ५१पर इस मुद्राकों योगियोंकी श्रद्धेया, 
शुभकरी और भोगप्रधान होनेपर भी सुक्तिदा बताया गया 
है । कहना कठिन है कि इसे सुद्रा क्यों कहा गया ? जल- 
में भस्म मिलाकर लेप करना मुद्रा क्‍यों हे ! अस्तु | आचार्य 
हजारीप्रसाद द्िवेदीजीने सहजोलीकी सहजयानी साधनाका 
अवशेष बताया हे (नाथ शम्प्रदाय, पूृ० ७१) | 'घिरण्ड 
संहिता मे जिस प्रकार वज्जोलीवी योगपरक व्याख्या मिलती 
है, सहजोलीकी वेसी कोई व्याख्या नहीं मिलती । इसमें इस 
मुद्राका उल्लेख ही नहीं हे । --रा० सिं० 
सहोक्ति-साच्श्यमूछक गम्यौपम्याश्रय वर्गका मेंद-प्रधान, 
प्राचीनोंसे स्वीकृत चला आनेवाला, अलूुंकार । अर्थ है सह- 
भाववी उक्ति | इसमें एक अन्बित अर्थवाले पदकी, सह! 
शब्दकी अर्थसामथ्येसे, दो अन्वित अर्थकी बोधकता होती 
है (का० प्र०, १०: ११२) | सामान्यतः इसके सम्बन्धमें 
यही धारणा चलती रही है--दो वस्तुओआँकी तुल्यकालीन 
दो क्रियाओंका एक ही पदसे कथन करना” (सहार्थक 
शब्दकी सामथ्यंसे)” (का० सू० बृू०, ४ :३६४२८)। 
इस प्रकार साधारण कथनमें यह अलूकार नहीं माना 
गया हे--“राम लक्ष्मण और सीताके साथ वन गये” । 
सहोक्तिमं अतिशयोक्तिका होना अत्यन्त आवश्यक माना 
गया हे--मूलभूतातिशयोक्तियंदा भवेत” (सा० द०, 
१०४ ७५७०) । जयदेवका 'जनरंजनः कहना भी इसी 

बातका संकेत है । 
हिन्दीके आचारयोमें कुछने “चन्द्रालोक तथा कुबलया- 
ननन्‍्द के आधारपर लक्षण दिये हैे--“वस्तुनको भासत 
जहाँ, जनरंजन सह भाव” (शि० भू०, १४५९), अथवा 
“हु संग भने, जनरंजनके काज” (प्मा०, ९६), जो 
बहुत स्पष्ट नही हे | केशवका लक्षण 5०्डीके आधारपर हे 
और अपूर्ण है--“हानि बुद्धि सुभ असुभ कछु कहिये गूढ़ 
प्रकाश । होश सहोक्ति सो साथ ही बरनत केसवदास”' 
(क० प्रिण, १९ :२०)। पर उदाहरण उपयुक्त हे-- 
“सिसुता समेत भई मन्द मन्दगति झछोचननि गुनसों वलित 
५७-क 


॥ 


सहजोली मुद्रा -सांख्य 


ललित गति पायी हे” (वही, २१) । मतिराम, कुरूपति 
तथा दास आदिने मम्मद-विश्वनाथके आधारपर लक्षण दिये 
ह--“काज हेतुकों छोडि जहँ औरनिके सहमाव (रू० 
ल०, १५७) | उदा०--“निननते नीर धीर छुण्बो एक संग; 
छूथ्यो सख रुचि, सुख रुचि त्यों ही बिन रंग ही” (शि० 
भू?, १५०), अथवा--'फूलनके संग फूलिहे रोम परा- 
गनके संग लाज उडाइहे । पतलव पुंजन संग अली हियरा 
अनुरागके रंग रंगाइहे” (का० नि०, १५)। इसका एक 
भेद इलेपमिश्रित माना गया हे--मन सँग रक्ताधर भये, 
लेसव संगति मन्द” (अ० म०, ३०९) | यहाँ 'रक्त' पदमें 
इलेष हे, अधरके पक्षमें छाल रंग और मनके पक्षमें अनु- 
राग । “हि प्र० सिं० 


साँख्य-सांख्य, दश्शनकी एक पद्धति हे, जिसके आदि 


प्रवर्तक कपिल है। इस दर्शनको सांख्य क्यों कहते हैं ! इस 
प्रश्नके विविध उत्तर हैं। (क) कपिल दर्शनमें संख्या, 
अर्थोत्‌ सम्यक ज्ञानकी प्रधानता है। संख्याका अर्थ है 
सम्यक्‌ ख्यातिका ज्ञान | यह विशुद्ध ज्ञानमार्ग हे । प्रत्यक्ष 
और अनुमान ही इसके मुख्य प्रमाण हैं । यद्यपि कालान्तर- 
में श्रुतिप्रमाण या वेदोंका प्रमाण भी इसमें मान्य समझा 
गया, तथापि प्राथमिकता तकी या ज्ञानकी हो रही है । 
गीतामें सांख्यकोी ज्ञानमार्गका हो पर्याय कहा गया है। 
शंकराचार्य भी सांख्यको तार्किक कहते है । संख्या या 
शानकी प्रधानताके कारण इस दश्ंनको सांख्य कहा जाता 
है | (ख) कुछ लोगोंका मत है कि सांख्य दर्शनका यह 
नाम इसलिए पड कि इसमें तत्त्वोंकी संख्या या गिनती की 
गयी है | मौलिक तत्त्व कितने हैं, इसका जो शास्त्र विचार 
करता है, उसको सांख्य कहते है । पर आज भी जो दरोेन 
इन तत्वोंकी गिनतीका विचार करते हैं, उनको हम सांख्य 
नही कह सकते । सांख्य सारतका पहला दर्शन है, जिसमें 
मौलिक तत्वोॉँंकी संख्या की गयी। उपनिपदोंका पहला 
समन्वय करनेवाला दर्शन यही सांख्य है। इसमें उपनि- 
पदोंके मोलिक तक्त्वोंकों विकास-क्रममे सेंजोया गया । 

सांख्य शास्त्रके प्रथम आचाये कपिल है। इन्होंने 
सांख्यसूत्रो की रचना की थी; पर वह उपलब्ध नहीं हे । 
इस नामसे जो उपलब्ध है, वह पूर्ण क्षेपक ही नहीं, वरन्‌ 
जाली रचना है, जो बहुत पीछे लिखी गयी । सांख्यका 
प्रयोग जेन परम्परा तथा महाभारत ओर गीतामें आता 
है । कपिलका नाम श्वेताश्वतर”' उपनिषदर्मे भी आया 
है । कपिलके समयकी कुछ लोग ७०० ई०पू० उदराते हैं! 
कुछ सी हो, पर यह निरचय किया गया है कि कपिल बुद्ध- 
पून थे। जिस समय प्राचीन उपनिषदोकी रचना हो चुकी 
थी और उनके ज्ञानमार्गकी प्रधानता भी थी, उसी समय 
यह आवश्यकता पडी कि उस ज्ञानमार्गको सुश्ंखलित 
रूपमें प्रस्तुत किया जाय । कपिलने, जो बहुत बड़े सिद्ध थे, 
इस कार्यकोी किया । 

सांख्य दर्शनका प्राचीनतम ग्रन्थ जो उपलब्ध है, ईश्वर- 
कृष्ण (लगभग १०० ई०)की सांख्यकारिका' है। इसके 
अनुसार चार प्रकारके तत्त्व है--प्रक्षति, विक्वृति, प्रकृति- 
विकृृति दोनो या उसय और न प्रकृति न विक्वृति, अथौत्‌ 
अनुभय । प्रकृति कहते हैं मूल कारणकों । यह अन्ेत्तन है; 
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साम्यावस्था है । ! 


सत्व, रज और तम, इन तीन गशुणदी 
तुए 
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यह प्रसववती है, अर्थात्‌ दक्षते कुछ बरदुएँ उत्पज्ञ छोटी 8, 


जिनको हम विक्वति कहते हे । इसने पहले महत्‌ उत्पन्न । 


होता हे, महत्‌य अहंकार, अहंकारसे युगपत्‌ तीन प्रकारदे 
तत्त्व प्रकट होते है--१. मसल, २. इन्द्रियाँ और ५ तम्मा- 
त्ञाएँ | इन्द्रियों ५ कमेन्द्रियों है, अर्थात्‌ हस्त, पाद, मुख; 
पायु और उपस्थ, ५ ज्ञानेन्द्रियों क्रमशः शब्दतन्मात्रा, स्पश- 
तन्मात्रा, रूपतन्मात्रा, रसतम्मात्रा ओर गन्धतम्मात्रा है । 
इनमे, परवती तन्मात्राओमें, पूर्यवर्ती तन्मात्राएँ विद्यमान 
रहती है | फिर इन्ही ५ तन्मात्राओंमेरे क्रमशः अकाश, 
वायु, तेज, अपू और पृथ्वी, इन पॉच महामूतोका विव्ास 
होता है । महत्‌, अहंकार ओर ५ तन्मात्राएँ इन सात 
तत्त्वोको प्रकृति, और विदक्वति, दोनो कहते है, बयोकि एक 
ओर ये उत्पादक है, तो दूसरी ओर उत्पन्न। मन, १० 
इन्द्रियाँ और ५ महाभूत इन १६ तत््वोको केवल विक्वृति 
कहते है, क्योंकि ये केवल द्ाये या उत्पन्न है, कारण या 
उत्पादक नही । इस प्रकार १ प्रकृति, ७ प्रकृति-विक्षति ओर 
१६ विक्रृति और इन २४ तस्वोसे एथक्‌ वहुतसे पुरुष है, जो 
नप्रकृति है न विक्ृृति | इस तरह कुछ २० तत्त्व है । मूलतः 
पुरुष और प्रकृति ये ही दो तत्व है । पुरुषके साजब्निध्यसे 
प्रकृतिकोी साम्यावस्था संग होती है ओर तब उसमे गति 
आती है, जिसके फलस्वरूप महृदादिक्रमसे सभी अन्य 
तत््वोका विकाम होता है। पॉच महासूतो तथा मन और 
इन्द्रियोके ही विभिन्न संघातोंसे “नाना जीवो येन जगत 
बनता है । पुरुष प्रकृतितते मूलतः अनासक्त है । पर जगवमे 
वह प्रकृतिके कार्यकलापमे बँघा प्रतीत होता है । शानसे इस 
बन्धनकी दूर करके पुरुषका अपने अस्तित्वका अनुनव 
करना ही मोक्ष या कैत्रल्य है । पुरुष द्रष्टा और भोक्ता दोनों 
है, किन्तु वह कर्ता नहीं है। बेवल्यमे पुरुष अपनी दृष्टि- 
शक्ति तथा योग-शक्तिसे ज्ञान तथा आनन्द प्राप्त करता है । 

साहित्यशासत्रमे सांख्यके अनुसार भटनायकने इसका 
निरूपण किया है। उनके मतको सुक्तिवाद या भोगवाद 
(े०--रस-निष्पत्ति, तीसरा मत) कहां जाता है। भोग- 
वबादके आधार-पुरुष-की त्रिशुणात्मिका प्रकृतिसे भिन्नता, 
उसकी द्रष्टत्व या ज्ञातृत्वकी शक्ति (भावकत्व शक्ति) तथा 
उसकी भोक्तृत्व-शक्ति (भोजकत्व-शक्ति) है । 

विकास-क्रमका व्यतिक्रम या विपरीत-क्रम तिरोभाव या 
प्रलय है । विकासक्रममे सांख्य छसत्कार्यवाद या प्रक्नति- 
परिणामवादके सिद्धान्तकों मानता हे, जिसके अनुसार 
कार्य कारणमें सर्वदा पूर्वसे ही ग्द्मान रहता है। कार्य 
कारणावस्थाका व्यक्ता रूप ही है । 

ईंश्वरकृष्णके .उपयुक्त सांख्यमे ईश्वरकी मान्यता नहीं 
है, अतः वह निरीश्चवरवादी दर्शन है, कुछ लोग कहते हैं 


कि इईंश्वरकृष्ण वस्तुतः निरीश्वरवादी नही, बढिक अज्ञेयवादी 


है, इसलिए वे ईश्वरके विषयमे मौन है। उनकी अनुक्तिका 
अर्थ अभाव न छगाना चाहिये | कुछ भी हो, इस सांख्यकी 
परिभाषिक संज्ञा निरीश्वर सांख्य है। इससे पृथक्‌ सेश्वर 
सांख्य है, जिसमें २५ तत्त्वोसे प्रथक्‌ ईश्वर तत्ततको भी 
साना जाता हे ओर इस तरद्द उसमें २६ तत्व हो जाते 
हैं। विज्ञानभिश्च॒ जिन्होंने 'सांख्यप्रवचनसूत्रभाष्य' लिखा 


९०४ 
है, 3्सी हर सशांख्यके अनुयायी है।चरकसंहिता'मे 
सांख्यक्षा मत मिलता ६, पर उसे १० या २६ त्लोके 
बजाय केपल २४ तत्त्व ही है। वहाँ प्रकृति और पुरुष 
दोनोंकी अड्थक्‌ दर लिया गया है, क्योंकि वे दोनों ही 
अव्य'क्त है । चिरकसंहिता' (७८ ई६०)में निरूवित सांख्य 
इईश्वरक़ष्ण ओर विज्ञान सिश्षुके सांख्यते प्राचीन है । चरकके 
पूर्व गह्यभारतदा काल हैं। उसमे भरी चरक जैसा ही 
सांख्यका मिरूपण है | इससे यह समस्या उत्पन्न हो गयी 
है कि गौलिक सांख्य सेश्वववादी है या निरीश्वरवादी ? 
कपिलका सांख्य क्‍या हे ? इसके विविध ढंगसे उत्तर दिये 
गये ओर कुछ छोगोने कपिरूकों निरीश्वरवादो, कुछने 
सेश्वरवादी तो कुछने अज्ञेयवादी माना । 

'पड्दशनसमुच्चय' के साध्यकार गुणरत्न (१४ वी शर्ती)- 
ने सांख्यके दो सम्प्रदायोका उल्लेख फिया हे--मौलिक 
सांख्य और उत्तरसांख्य। मौलिक सांख्यमे जैसे पुरुष 
अनेक है, वैसे प्रकृति भी अनेक है, एक नही। उत्तर- 
सांख्यमें पुरुष अनेक और प्रकृति एक मानी गयी । 

सेश्वरसांख्य और योगके तत्त्ववादम कोई अन्तर नहीं 
है। योग भांख्यका साथनापक्ष हे, तो सांख्य योगका 
सिद्धान्तपक्ष या दश्शनपश् है । 

पुराणोने सर्वदर्शन समन्वय करते हुए अवतार्वादके 
सिद्धाग्तदों निद्राला ओर सामान्यतः प्रत्येक्त दर्शनके 
संस्थापककी *श्वरावतार या उसके व्यूहका अवतार माना। 
कपिलयोी इश्वरका अवतार समझा गया। वे सिद्धोंमें भी 
सिद्ध माने गये। हिन्दीके सन्‍्तों ओर द्वार्शनिकोंने भी 
कपिलकी ईश्वरावतार या महासिद्ध माना । उन्होंने 
उनसे आत्मज्ञानका उपदेश कराया (सू० स्ा०, ५) 
ओऔर उनका समग्र विकासबाद मान लिया। श्षांख्यकी 
प्रक्ृतिकों माया कहा गया और तिरगुनी माया या त्िगुणा- 
त्मिका प्रकृति उसका लक्षण माना गया। सरदासने सांख्य- 
वो इस विकास-क्रमका बड़ा झुन्दर निरूपण किया है-- 
“ज्ञाया को तिगुनात्मक जानो। सघत रज तम ताके गुन 
मानो । तिन प्रथमहिं महतत्त उपजायो। ताते अहंकार 
प्रकशायी | अहक्वार कियो तौनि प्रकार | सतते मन सुर सात 
रू चार । रजगुन पै इन्द्रिय विस्तारी । तमगुन ते तम्मात्रा 
सारी | तिनते पंच तत्त्व उपजायों। इन सबको इक अण्ड 
बनायो । अण्ड सो जड़ चेतन नहिं होई । तब हारिपद 
छायामन पोई” (स्‌० सा०, ३) । 

यहाँ स्पष्ट हे कि सेश्वर सांख्यको ही सूर जेसे सथुण- 
वादियोंले अधिक महत्व मिला । पोराणिक्रोंकी मोति हिन्दीके 
इन ज्ञानिरयाने भी सांख्यके विकासवादको स्मृतियोके सृष्ि- 
वादसे समन्वित किया, जिसमें अण्डसे सूष्टि प्रायः मानी 
जाती है । 

पर निरीखरवादी तथा अज्ञेयवादी सांख्यको हिन्दीमें 
अमान्यता नहीं मिली । हिन्दीके सन्‍्तमतकी परम्परामें 
सांख्यके अनेकानेक सिद्धान्त मिलते है । लगता हे कि यह 
सारी परम्परा सांख्य तथा बौद्ध दर्शनोंके घात-प्रतिधातसे 
बसी है और अन्तमें कही अद्वेतपरक हो गयी है तो कही 
द्वैतपरक । जहाँ वह द्वेतपरक है, वहाँ वह सांख्यके अधिक 
समीप है । 
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विज्ञानमिश्षुके सांख्यप्रवचलसूत्रमाष्य के सांख्यप्रवचन 
सूत्रोकि & अध्यायोका सारांश दादू-पन्‍्थी निश्चऊलदास- 
(१५वीं शत्ती)ने 'विचारसागर में यो दिया हे--“शांख्यज्ास 
पटअध्यायरूप कपिलने किया हे ताके प्रथम अध्याय मे 
विषयनिरूपण किये है । द्वितीय अध्यायमें महत्त्व 
अहंकारादिक प्रधानके कार्य कहे है । तृतीय अध्यायमें 
विपयनतें वैराग्य कल्मा हे। चोथे अध्यायमें परपश्षका 
खण्डन क्या हे । छठे अध्यायमें सारे अथका संक्षेप 
संग्रह किया है। प्रकृति पुरुषके विवेकते पुरुषका असंगज्ञान 
पांख्यशासखका प्रयोजन है ताका भी त्वम्पदके लक्ष्य अर्थ 
शोधन द्वारा महावाक्यजन्य श्ञान उपयोगी होनेसे मोक्ष 
ही फल है ।! 

निश्चलदासने प्रचलित परम्परावश इन सूत्रोको कपिल- 
कृत माना, जो वस्तुतः ठीक नही हे । पर उन्होंने सांख्यके 
महत््वका अच्छा प्रज्ञापन किया है कि यह तत्तमसि जैसे 
वाक्यमे त्वम्‌ पदके अथमे सहायता देता हो। इसलिए 
प्रायः सांख्यको वेदान्तका उपयोगी शासत्र माना जाता है । 

राधाकृष्णनूका मत है कि रामानुज तथा अन्य वैष्णव 
तथा शैव-वेदान्तियोंने सांख्यके ही आधारपर मध्ययुग्मे 
दर्शन तथा पर्मके सम्प्रदायोंकी स्थापना की। वतंमान 
समयके पाश्चात्य विद्वानोंने जिन्होंने भारतीय विद्याओपर 
कुछ काम किया है, सांख्यकी विशेष महत्त्व दिया हे। 
इस दृष्सि यद्यपि सांख्यदर्शनकी वेसी परम्परा नही है, जेसी 
वेदान्त की है, तथापि उसका प्रभाव भारतीय दर्शनोपर 
विशेष रहा है । 

(सहायक गन्ध--हिस्ट्री ऑव इण्डियन फिलासफी, 


सांग रूपक -साकाक्षता 


ल्वाके गीतोंमे सॉझीके भाई सूरजनारायण बताये गये 
हैं। वह भरे-पूरे परिवारकी छाडली कन्या थी, दौवारपर 
बनायी जानेवाली सॉझी उसकी प्रतीकवत्‌ आकृति हे। 
यह क्रम सोलह दिनतक चलता है । अन्तिम दिन साँझी 
सिरायी जाती हैं और बिदाके गीतोसे कन्याएँ अपनी" 
अपनी सॉझीवंगे ससुराल भेजती हे। साँझीके गौीतोंमे 
सामूहिक लय, लघु चरण एवं द्रत गति, संवादात्मकता तथा 
लघु बधासत्र समाविष्ट है। गीतोंका मूल स्वचाब कुतूहलू, 
विनोद और बालू-प्रवृत्तियोसे प्रभावित है । -+-दया० प० 


सारकृतिक चक्रवाद- (०५०॥0 ॥8९00५ 0 ८प्र४४७)- 


ऐतिहासिक-सांस्कृतिक विकासके दिशा-निहेंशके प्रयत्नोके 
दो रूप देखनेकी मिलते है--रेखावाद और चक्रवाद। 
रेखाबाद मानवजातिकी एक नियत गन्तव्यको प्राप्तिकी 
चेष्टामे उत्तरोत्तर सफलताकी कल्पना करता हे | चक्रवादके 
अनुसार मानवता एक ही अथवा समान अवस्था अथवा 
अवस्थाओकोी पुनः पुनः प्राप्त छुआ करती है । एक बेदिक 
ऋचामे इस बातकी ओर मंकेत हे कि वर्तमान सृष्टि 
पृर्ब॑स॒ष्टियोंके अनुरूप हे। हिन्दुओके युगचक्र प्रसिद्ध दी 
है! इसमे मिलती-जुलती कस्पनाएँ अलेक अन्य प्राचीन 
संस्क्ृतियोंम भी पायी जाती है। जर्मन इतिहास-दार्शनिक 
ओज्ाब्डस्पेग्लर (१८८०-१९३६) के अनुसार प्रत्येक संरक्षति 
एक घजीव प्राणीके समान जन्म लेती, बढती, परिपक्क 
होती और झृत्युवों प्राप्त होती है । उसके वाद एक नयी 
संस्कृतिका उदय होता हे ओर वह भी उसी मार्गका 
अनुसरण करती हो । अमेरिका-प्रवासी रुसी इतिहास- 
दाशंनिक पितिरिम ९० सोरोकिनके अनुसार मानवसम। जमे 


प्रथम भाग : दासयुप्त; इण्डियन फिलासफी, द्वितोय | प्रत्यक्षयाद, परोक्षवाद और अध्यात्मवाद, इन तीन महा- 
भाग : राधषाकृष्णनू; विचारसपागर : निशरचछ- | संखानों (द्रे०) तथा तदलनुसार सांस्कृतिक विशेषताओंका 
दास ।] -“-सं० छा० प्‌० | चक्र चला करता है । 

सांग रूपक-दे० रूपक, तीसरा प्रकार । स्पेग्लर जैसे चक्रवादी विकास-5क्रकों पूर्ण और सोरोकिन 
सांगीत-दे० “नोटंकी' । जैसे अपूर्ण माननेके पक्षमे है। पूर्वके अनुस्तार सभी 
साझी-सॉझी अथवा संझया, संजा' या सॉजुली! | विकास-चक्र पूर्ण साध्श्य रखते है, जब कि अपरके अनुसार 


उत्तरप्रदेश, मालवा, राजस्थान और निमाडकी कुमारी 
कन्याओंका एक आलनुष्ठानिक शत एवं बालगीतोंदा एक 
प्रकारविशेष, जो उक्त ज्तके सन्दर्भमें गाये जाते है। 
ब्रज भी सॉझी व्रत और उसके गीतोंसे परिचित है। 
महाराष्ट्रमें 'शुलबाई', बुन्देलखण्डमें 'मामुलियाः और 
कांगडा जिलेमें 'रलीका त्योहार इसके अनुरूप है । आशिन 
मासकी प्रतिपदासे कुंवारी कन्याएँ सॉझीका तब्रत आरम्भ 
करती है । दीवारपर गोबरसे आकृतियोँ उकेर्कर उन्हें 
फूलकी पंखुडियों ओर अन्य प्राकृतिक उपादानोले सजाती 
है। इन्हीं आकृतियोंकी सम्मुख सॉझीके गीत मिलकर गाये 
जाते है। सॉझीका आक्षतिपक्ष आनुष्ठानिक महत्व रखता 
है। ऐतिहासिक दृष्टिसे बह्याकी कन्या सन्ध्याका सॉँझीसे 
किसी तरह भी सम्बन्ध नहीं है। गीतोंके आधारपर 
साँझीका पीहर साँगानेरमें था ओर उसका विवाह अजमेरमें 
हुआ था। सॉगानेरके कल्याणजी उसे विवाहके पश्चात्‌ 


न 


ससुराल ले जानेका आग्रह करते है। ब्रजके गीनोंमें 


आंशिक्मात्र । स्पेंगडर कहता है कि यूनानी-रोमीय 
सभ्यता जिन सोपानों अथवा अवस्थाओसे पार हुई है, 
उन्हीसे प्रत्येक सभ्यताकों पार होना पडता है, जब कि 
सोरोकिनके अनुसार केवल मुख्य सोपानो अथवा अवस्थाओं- 
में ही सावश्य आवश्यक है । 

विकास-क्षेत्रकी ब्यापकता अथवा विकास-धाराओंकी 
संख्याकी दृष्टिसि चक्रवादके दो रूप हो जाते हे--एक- 
चक्रवाद और बहुचक्रवाद | एकचक्रवादके अनुसार सम्पूर्ण 
मानव-जातिमें एक ही विकास-चक्र प्रवर्नित है। शायद 
अफलातूनके चक्रवादवी छो डकर प्रायः अन्य समस्त प्राचीन 
चक्रवादी घारणाएँ इसी कोटिये आती हैं। बहुचक्रवादके 
अन्नुसार मानव-जाति वस्तुतः एक जाति न होकर अनेक 
जातियाँ, संस्कृतियों अथवा सभ्यताओंका एक महासंघ है । 
समूची मानवताका वोई एक विकास मार्ग नही है । आधुनिक 
चक्रवादी प्रायः बहुचक्रवादी ही है । -+है० ना० 


साकांक्ष-दे० अ*-दोष', वारहवों । 
साकांक्षता--रूपगोस्वामीने अपने “भक्तिर्सामृतसिन्धु'में 
कहा है कि अंग-प्रत्यंगका यथोचित सन्निवेश ही सौन्दर्य है 


सजलदे' नाम प्रचलित हे। यह बात पुष्ट आधारोंसे 
प्रकट है कि साँझीका राजखानसे मूछ सम्बन्ध रहा है। 


साक़ी-सालिक अनुभाव 


(अव्रेत्सीन्टर्यमंगानां सन्निवेशे यथोचितम) । आधुनिक 
सौख्र्य शास्त्रमें प्रयुक्त समता, संगति, प्तामंजस्थ, सन्तुलून, 
समालुपात आदि शब्द सन्नितरेशकी क्पनाकोीं ही विविध 
प्रकारसे ध्वनित करते हैं । हरिद्वारीलारू शर्माने अपने 
सौन्दर्यशात्प्मं इसी समानुपातके बदले सापेक्षता तथा 
साकांक्षता शब्द प्रयुक्त किये है । आकांक्षाका अर्थ हे अपेक्षा, 
अन्तः माकांक्षताका अर्थ हुआ सपिश्वता । 
साकाक्षतासे तात्पर्य है किसी वस्तुके अवयवोंका 
परस्पर इस प्रकार सम्बद्ध होना कि प्रत्येक एक समग्र 
रूपमें अपना उचित स्थान प्राप्त कर छे। आप ऐसा 
व्यक्ति देखते है, जिसके दाँत महसे एक-एक अंगुल बांहर 
निकले हुए है, नाक अत्यन्त चपटी-मानो हे ही नहीं, 
एक आँख बहुत बडी ओर दूसरी बहुत छोटी, पीठपर आठ 
कूबड़ इत्यादि | ऐसा अष्टावक्र क्रिसीकी भी सुन्दर अथवा 
सुरूप नहीं लगेगा, क्योंकि उसके अंग-प्रत्यंगय. परस्पर 
निराकांक्ष, निरपेक्ष है। प्रत्येकका रूप अन्योंके रूपोके 
साथ समग्रीभूत, समन्वित एवं सुग्नथित हो, एक रूपवान्‌ 
अग-यश्टिकी उद्भावना नही करता । अवयबोके समुचखय- 
मात्रसे सुरूपताकी साकष्टि नहीं हो जाती | इसी प्रकार 
ब्वनियोंके ग्राममात्रगों हम संगौत नहीं कह सकते। 
संगीतको सम्भव करनेके लिए ध्वनियोकी अपना पृथक्त्व, 
अपनी निरपेक्षता, खोकर एक नियमसे समन्वित होना 
पड़ेगा, परस्पर सापेक्ष अथवा साकांक्ष बनना होगा। इसी 
प्रकार शब्दोके समूहमात्रकों नही, बल्कि उनके एक नियमसे 
सापेक्षतापादनकी ही कविता कह सकते है । --हृ० ना० 
साक्ी-इसका अथ शराब पिलानेवाली या पिलानेवाला 
है। सफी-काव्यमें इस शब्दका प्रयोग भी कई अर्थोभे किया 
गया है। मुशिद (गुरु)के लिए इसका प्रयोग मिलता है। 
इसका प्रयोग सत्यके लिए भी किया गया हे । यहाँ 'सत्य'से 
मतलूब परम सत्य (परमात्मा)से है। यह 'सत्य' ऐसा है 
जो अपनेको सभी व्यक्त रूपों अभिव्यक्त करना पसन्द 
करता हे । “रा० पू० ति० 
सागा-दे? 'कथाकाव्य' । 
सात्वती वृत्ति-दे० “नाव्य वृत्ति', दूसरी । 
सारिवक अनुभाव-भरत (३, ४ श० ई०)ने संचारी 
भावोंके बाद इनका विवेचन भी किया है । इनके अनुसार 
ये अनुभाव 'सात्तिक' इस कारण दे कि इनका अभिनय 
विशेष मनोवेगसे ही सम्मव है और चित्त-विश्लेपके साथ 
कोई व्यक्ति इनका अभिनय नहीं कर सकता (ना० शा०, 
६: ९१) । अन्तःकरणके विशेष धर्म 'सत्तसे उत्पन्न ऐसे 
अंग-विकारकोी सात््विक अनुभाव कहते है, जिससे हृदयगत 
रस या भसावका पता चलता है। सत्त्वको मनः्प्रभव कहा 
जाता है। 'साहित्यदर्पण” (१४ श० ई०)के अनुसार सत्त्व 
*्ात्मविश्राम, अर्थात्‌ रसको प्रकाशित करनेवारू आन्तर 
धर्म है । इससे सम्बन्ध रखनेके कारण ही इन अनुभावोंको 
सात्तिक भाव भी कह दिया जाता है (३: १३३, ३४) । 
बस्तुतः ये रसके प्रकाशकके रूपमें अनुभावमात्र ही है, 
केवछ गोबलीवर्दन्याय'रो इनका पृथक वर्णन किया जाता 
है। व्यभिचारी भावों तथा इन अनुभावोमे हेमचन्द्र (१२श० 
६०)ने केवरू यही अन्तर स्वीकार किया हे कि व्यभिचारियों 
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में ग्लानि, आलस्य तथा श्रम जेसे कुछ बाह्य कारणोंसे 
उत्पन्न होनेवाले भाव भी हैं, किन्तु सात््विक अनुभाव, जिन्हें 
सात्विक भाव भी कहा जाता है, इसीलिए उनसे पृथक हैं 
कि वे पूर्णतया मानस-जन्य है । हेमचन्द्रके अनुसार 'सत्त्व'- 
का अर्थ है प्राण । स्थायी भाव ही प्राणतक पहुँचकर 
सात्तिकका रूप धारण कर छेते है । प्राणसे पृथ्वीका भाव 
प्रधान हो जानेपर स्तम्भ, जलप्रधान हो जानेपर अश्र, 
तेजकी प्रधानता होनेपर स्वेद, तेजके तीवता-शून्‍्य होकर 
प्रधान होने पर बैवर्ण्य, आकाशका भाग प्रधान होनेपर 
प्रलय, वायुके मन्द, मध्य तथा उत्कृष्ट आवेशसे रोमांच, 
कम्प तथा स्वस्मंग होता है। शरीर-धर्म बाह्य स्तम्भादि 
ही इन आन्तरिक स्तम्भादिकी व्यंजना करते है । 
हिन्दीके रीतिकालमे प्रायः संस्कृतके आधारपर इनका 
लक्षण प्रस्तुत किया गया है। अनेक बार ये स्पष्ट भी नही 
है और अधिकांशने संख्या गिनकर उनके अछूग लक्षण 
दिये दे | आधुनिक विज्ञानके प्रकाशमें गुलाब राय (२० शु० 
४०)ने रुधिरकी गति तथा स्नायविक शक्तियोंके एक खान- 
विशेषपर केन्द्रित हो जानेसे स्तम्भ, रनायविक उत्तेजनाके 
कारण ग्रंधियाँ फेल जानेसे स्वेद, स्नायविक उत्तेजनासे 
रुधिरकी तीघत्रगतिके कारण रोमांच, मनोवेगोंके कारण रक्त- 
प्रवाह तथा श्वासक्रियामे अन्तर पडनेपर खर-तन्तुओंके 
खिचावके कारण स्व॒र-भंग, मांस-पेशियोंकी शिथिलताके 
कारण कम्प, सनायुओंकी उत्तेजनाके कारण रक्त-प्रवाहकी 
मात्नामें न्यूनाधिक्यसे वैवर्ण्य, उत्तेजनाके कारण मस्तिष्ककौ 
क्रियामें अन्तर पड जानेसे प्रलय आदिका जन्म बताया है 
(दे० 'नवरस”) | स्तम्म, स्वेद, रोमांच, स्वरमंग, कृम्प, 
वैवण्ये, अश्र॒ तथा प्ररूय नामसे इनके आठ भेद है। 
भानुदत्त (१३ श० ई०)ने 'रसतरंगिणी' मे जुम्मा' नामक 
एक अन्य भेदका भी वर्णन किया हे। हिन्दीमे भी देव, 
पञ्माकर आदिने इसे स्वीकार किया हे। हिन्दी कवियोंमें 
भक्तिकालमें कृष्णमक्त कवियों तथा तुलसीने, रीतिकालमे 
विशेषतः बिहारी, मतिराम, देव, पश्माकर तथा घनानन्दने 
व॑ आधुनिक कालमें भारतंन्दु हरिश्चन्द्र, सत्यनारायण 
क्विरल', जगन्नाथदास रल्ाकर', मेथिलीशरण गुप्त, 
सुमित्रानन्दन पन्‍त आदिने इसका विशेष निवोह किया है। 
१. स्तम्भ--हष, भय, रोग, विस्मय, विषाद, लज्जा, 
मादकता तथा रोष आदिसे शरीरांगोंका अकस्मात्‌ संचालन 
रुक जाना स्तम्भ! सात््विक कहलाता हे (भरत : ना० 
शा०, ६८:९६) । विश्वनाथके अनुसार--'सतम्भरचेष्टा 
प्रतीघातो भयहर्षामषदिभिः (सा० द०, ३ : १३७)मे यही 
भाव है। हिन्दीके आचार्योने मी इसीको स्वीकार किया 
है--/लरूज्जा हर्षादिकततें अचल होत जहेँ अंग”? (र० रू०, 
३१७) । देवने “'रिस विस्मय भय राग सुख दुखतें होय, 
गति निरोध जो गातमें” (भा०वि० : सात्तिक०) माना 
है, जो अधिक व्यापक लक्षण है। पद्माकरकी इस पंत्तिमे 
इस अनुभावकी सुधघर व्यंजना हुई हे--“जेसीकी तैसी 
रही पिचकी कर काहू न केसरि रंगसों बोरी । गोरिनके 
रंग भीजिगो साँवरो सॉवरेके रँग भीजी सुगोरी” (जगद्वि०, 
३९७) । देवके इस अंकनमे स्तम्म'का चित्र हे--“मोहि 
कटाछनु मोहि चितौति चितौनहिं मोहन मोहि लयी है । 
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व्याध हनी हरिनी छौ बधू वह वा घर लो मिहरात गयी 
है” (भा० वि० : सात्विक०) । 

२, स्वेदु--क्रोध, भय, हु, लज्जा, दुःख, श्रम, रोग, 
ताप, चोट, क्लान्ति, समाचार आदिसे उत्पन्न पसीनेको 
स्वेद सारिवक अनुभाव कहते है. (मसरत : ना० श्ञा०, ६ : 
९७) । विश्वनाथने संक्षेपमें कहा है--बपुर्जलोद्रमः स्थवेदो 
रतिघर्मभ्रमादिभिः? (स्ता० द०, ३: १३७) । इसी भावकों 
छेकर हिन्दीके आचार्योने लक्षण दिया हे--“क्रोध हर्ष 
सन्ताप श्रम घातादिक भय राज । इनते सजल शरीर सो 
स्वेद कहत कविराज” (देव :भा० वि० : सातक्तिक०) | 
मतिराम, पत्माकर आदिके लक्षण समान है। तुल्सीका 
निम्नलिखित सवैया इसका उत्कृष्ट उदाहरण हे--पुरतें 
निकसी रघुबीर वधू धरि धीर दये मगमें डग दे । झलकीं 
भरि माल कनी जलकी अरु सूखि गये मधुराधर वे | फिरि 
बूझति है चलनों अब केतिक पर्णकुटी करिहो कित हे । 
तियवी लखि आतुरता पियकी अँखियों अति चार चली 
» जल च्वै” (कविता०, २) । बिहारीका निम्नलिखित दोहा 
भी बडा रंजक है--रहो गशुद्दी बेनी रख्यो गुहिबे के 
त्यौनार । छागे नीौर चुवान जे नीठि सुखाये बार 
(बि० रत्ताकर, ४८ ०) । 

३. रोमांच--स्पर्श, श्रम, शीत, दष, क्रोष, रोग तथा 
भय आदिके कारण शरीरके रोगटे खड़े हो जाना रोमांच 
सात्विक कहलाता है (भरत + ना० श्ञा०, ६: ९८)। 
विश्वनाथके अनुसार--हषौदमुतभयाहठि भ्यो रोमांचो रोम- 
विक्रिया' (सा० द०, ३ : १३७), अर्थात्‌ हषे, आइशचय तथा 
भय आदिसे रोयोंका खडा हो जाना। मतिरामने हरप 
भयादि ते? (ल० रू०, ३२१), देवने 'आलिगन भय हर्ष 
भरु सीत कोपतें” (भा० वि० : साक्तिक०) रोमांच माना 
है | अन्योके लक्षण इसी प्रकार है। नन्दराम इसे पुल- 
कता' कहते है। प्माकर स्नान करती हुई नायिकाके 
रोमांचका वर्णन करते है-- 'पुलकित गात शन्‍न्हाय याँ 
अरी खरी छबि देत। उठे अकुरे प्रेमके मनहु हेमके खेत ' 
(जगद्वि ०, ४०४) । आधुनिक कवि सुमित्रानन्दन पन्तकी 
पंक्तियोंमे इसका चित्रण हे--“अरे वह प्रथम मिलन 
अज्ञात, विकम्पित मृदु उर, पुझकित गात। सशंकित 
ज्योत्स्ना-सी चुपचाप, जडित पद नमित पलक दृगपात । 

४. स्वसभंग--भय, हर्ष, क्रोध, मद, दृद्धावस्था और 
रोगादिके कारण स्वरका गद्गद हो जाना स्वरभंग कहलाता 
है (भरत : ना० शा०, ६ : ९९) | विश्वनाथके अनुसार-- 
“प्दसम्मदपीडाये देंखर्य गदुगद विदुः” (स्ा० द०, ह: 
१३८), अथोत्‌ मद, उद्देग, पीडा आदिसे वाणीका गदहूंद 
हो जाना वेखये हे । हिन्दीमे इसीका अनुप्तरण हुआ है-- 
“मोह कोह सय आदिते”? (मतिराम : छ० रू०, ३३०) 
तथा “हर॒ष भीत मद क्रोघतै” (पद्माकर : जगह्वि०, ४००), 
वचनोंका और प्रकारका हो जाना कहा गया है । देवने 
अवश्य “निकसे गदगद वानि” माना है (भा० वि०: 
सात्तिक०) । देवकी नायिका कुछ कह सकनेमें असमर्थ 
है--“अँसुवा ठहरात गरोौ घहरात मरूकारि आधिक बात 
कही” (सा० वि० : सात्तिक०) | रत्नाकर अनुभावोंकी 
योजनामें अधिक सफल हुए हैं--“गहबरि आयौ गरो 
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भभरि अचानक त्यो, प्रेम परयो चपल चुचाइ पुतरीनसौ । 
नेकु कही बैननि अनेक कही नेननि सौ, रही सही सोऊ 
कहि दौनी हिचकीनसो (उ० श०)। 

५, वेपथु अथवा कंप--शीत, भय, क्रोष, श्रम, हर्ष, 
स्पश तथा वृद्धावस्थाके कारण शरीरका कॉपने छगना 
विपथु” सात्विक कहलाता हे (भरत : ना० शा०, ६:९८) । 
विश्वनाथके अनुसार--“रागद्रिपश्रमादिभ्यः कम्पो गाश्नस्य 
वेपथु:” (प्ता० द०, १: १३८), अर्थात्‌ रागद्रेप तथा श्रम 
भादिसे शरीरमे कम्प होना | हिन्दीके आचार्योंने इसका 
लक्षण इस प्रकार दिया हे--क्रोब हर्ष भय आदिते थर- 
थराति जो देह” (मतिराम : छ० छ०, १२७) । मैथिली- 
शरण गुप्तने उ्मिलाके द्वारा चित्रांकनके समय निम्न- 
लिखित पंक्तियोमे कम्प तथा स्वेद सात्तिकोका निर्वाह 
किया हैे--“अवयवॉोकी गठन दिखलाकर नयी, अमल 
जलपर कमलरू-से फूले कई । साथ ही सात्ततिकसुमन खिलने 
लगे, लेखिकाकें हाथ कुछ हिलने लगे । झलक आया स्वेद 
भी मकरन्द-सा, पूर्ण भी पाठव हुआ कुछ मन्द-सा 
(साकेत, १) । 

६. वेवर्ण्य--शीत, क्रोध, मय, हर्ष, विपाद, मोह, 
लज्जा तथा रोग आदिके कारण मुँहका रंग उड़ जाना 
विवर्ण्य” सात्तिक कहा जाता है (भरत: ना० शा०, & : 
९६)। विश्वनाथ संक्षेपमे लक्षण देते ढै--““विषादमदरोपा- 
बेव॑र्णान्यत्व॑ विवर्णता''(सा०द०, १: १३९), अर्थात्‌ विधाद, 
मद, रोष आदिसे रंगका बदल जाना! । हिन्दीके आचार्यो- 
ने इन्हीका अनुकरण किया है--'मोह कोह भय आदिते 
बर्ण और बिधि होय'” (छ० छ०, ३३०) | देव इनके साथ 
“'छाज सीत अरु घाम' से सी मुख दुति औरे देखिये! (भा० 
वि० : सात्तिक०) कहते हे । देवने उदाहरण दिया है-- 
“आलिनको मुख देखत ही मुख भावतीकी भमयो भोरकों 

न्द सौ (वही) तथा अयोध्यासिह उपाध्याय हरिओधपके 
धप्रेयप्रवाशका यह चित्र हे--““नव उम्रगमयी सब 
बालिका, मलिन और सरंकित हो गयीं। अति प्रफुल्लित 
बालक-बृन्दका, वदन मण्डल भी कुम्हला गया” । 

७. अश्रु--आनन्द, अमर्ष, घूम, भय, शोक अथवा 
अनिमेष देखनेसे आनेवाले ऑसुओको ही अश्रु सात्तिक 
कहते हैं (सरत : ना० शा०, ५ : ९७) । विश्वनाथके अनु- 
सार “अश्र नेत्रोद्भवं वारि क्रोधदुःखप्रहर्षजम्‌ (सा० द०, 
३: १३९), जर्थात्‌ क्रोप, दुःख तथा हर्ष आदिके कारण 
नेत्रोंसे उत्पन्न जल । देवने मरतके समान लक्षण दिया 
है--“विपुल बिलोकत घूम भय हप अमर्ष विषाद | नेनन 
नीर निहारिये” (भा० वि० : सात्विक०) । अन्योने कुछ 
कम या अधिक इन्हीं वार्तोका उल्लेख किया है। अश्रु 
सौन्दर्यका विवर्धक होकर भी आया करता हे ५ सुन्दरीक्रे 

घर 


ऑसुओमें ही बहुतेरोंकों सुन्दरता दीख पडी है । देवका 
यह प्रसिद्ध चित्र इसका सुन्दर उदाहरण है-- “बड़े-बड़े 
नेनन सों ऑसू भरि-मरि ढरि, गोरो गोरों मुख आज 
ओरोसोी बिलानो जात” और पद्माकरका उदाहरण व्यंजक 
है--“उमड़ि उमडे बहे बरखे सु ऑँखिन हे, घटमें बसी 
जो घटा पीत पट्वारेकी ” (जगद्वि०, ४१०) । 

4. प्रलथ--श्रम, मूच्छी, भय, निद्रा, हष, अभिषात 
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ओर मोहके कारण उत्पन्न निश्चेष्टता, निष्कम्पता तथा 
श्वासावरोध आदिसे युत्ता अवस्थाकी प्रलय शार्विक कहते 
है (भरत : ना० जशा०, ६: ९९)। विश्वनाथने केबढ 
“सुखदुःसास्थां चेष्टाशाननिराक्ृतिः” (स्वा० द०, ३: १३१९), 
अर्थात्‌ सुख तथा दुःख गिश्चेष्ट तथा सजशाहीन हो जाना 
माना है | मतिराम तथा देव आदिने 'इह॥*, अर्थात्‌ चेष्टाके 
सम्पूर्ण “निरोध' तथा गात के 'अचलगति' होनेसे प्ररूया 
माना हे और इसके कारणरूपमे 'ह५, दुःख, भय मत्ति- 
रामने (ल० छ०, १६५) ओर “प्रिय दर्सन सुमिरन श्रवन 
(भा० वि० : सारिविक०) देवने माना हे। नन्दरामने इसे 
लीनता कहा है। प्रलय तथा स्तम्भमें यही अन्तर हे कि 
स्तम्भमें प्राणोंकी सत्ता और उसकी चेतना बनी रहती हे, 
किन्तु प्रऊुयमें प्राणहीनता दीख पड़ती है । स्तम्भ चेतना 
रहनेपर भी अचेतनवत्‌ स्थितिका नाम है, जडता सुख- 
दुःखादिके अविवेककी स्थिति है और प्रल्य चेतनाहीन 
नेष्टा-निरोध है । प्रल्यकी नाटकमे अप्रदर्शनीय मानकर 
कुछ आचार्य उप्तके स्थानपर मूच्छाकी रखना उचित मानते 
है। प्रलयका उदाहरण मतिरामका चित्रमय हे--“चन्द्र- 
मुखी न हले न चले निरबात निवासमें दीप सिखा सी” 
(छल० छ्०, २१७) । देवका उदाहरण भी नायिकाकी भाव- 
स्थितिका अंकन करता हे-- देव सुठोर ही ठाडी चितोति 
लिखी मनु चित्र विचित्र चितेरे!” (भा० वि० : सान्विक०) । 
जुम्भा-- रसतरंगिणी के लेखक भानुदत्तने संस्कृत 
आचाय मे पहली बार 'जम्भा' नामक एक नवीन साच्विक- 
का उल्लेख क्या छहै। रूप गोलामीने अनुभावोके क्रम 
अलंकार, उद्धाखर तथा वाचिक नामसे मे प्रस्तुत करते 
हुए इसका उछेख जउद्धाखवर अनुभावोंके अन्तर्गत किया है । 
हिन्दीमे मतिराम, देव, प्माकर आदि कई प्रमुख आचार्यो- 
ने इसे सात्ततिक स्वीकार किया हैे। मतिराम ओर देवने 
इसका कारण 'उपजे आल्स आदिते! (छ० ल०, ३१५) 
कहा है । पद्माकरने “प्रिय विछोह सम्मोह के आलूस ही 
अवगाहि” (जगद्धि०ण, ४२०) माना है, किन्तु हमारा 
विचार है कि इसका विरोध दो कारणोसे किया जा सकता 
हे--- (१) यह कारणके साथ ही अन्य सातक्तिकोंके समान 
प्रकट नही होता, (२) सात्तविकोंकी व्यक्ति प्रयत्नपूर्वक 
दबा नहीं सकता, किन्तु जम्भाकों दवाया जा सकता है । 
इसे प्रायः केवल आलस्यसे उत्पन्न माना गया है, किग्तु 
वियोग, मोह तथा मयके कारण भी जब मूँह खोलकर 
इवास-निःश्वास लिया जाता है, तब भी जम्भा' पाचिक 
माना जाता है। पद्माकरकी पंक्तियों 'जम्भा'का उदाहरण 
हे--“आरससों रससो पद्माकर चोकि परे चख चुम्बनके 
किये | रातिकी जागी प्रभात उठी अंगिरात जम्हात लजात 
लगी हिये” (वही, ४२१) । +--आए० प्र० दी० 
साच्वतधर्म-दे ० 'मागवतधर्म! । 
सात्विक अलंकार-भरत(३-४ श० ई०)ने “नास्यशास्त्र में 
२० सात्तिक अलुंकारोकी चर्चा की हे। नायिकाके इन 
अलूंकारोंका विभाजन अंगज; भाव, हाव, हेला; अयत्नज; 
शोभा, कान्ति, दीप्ति, माधुये, प्रगस्मता, ओदाये तथा 
घैयें; खमावज; लीछा, विछास, विच्छित्ति, विश्रम, किल- 
किंचित्‌ , मोटायित, कुट्टमित, विव्बोक, ललित तथा विहत- 


५५६ 


४४ रचा ७७७७७७७७७७७७७७॥७॥७७७७४७७७७शशश॥॥७७/एश७एणााआाााशाा इन बन ननद्रल तन ड नत नजर नल कमल अल तब कनक दमकल कम न मिलदकीओ 


४2८ 
में किया गया है। धनंजयके दशरूपक! (१० श० ई०)पे 
नाव्यशासखर के विभाजनकों यथावत्‌ स्वीकार कर लिया 
गया है। भोजने सात अयत्नज अलंकारोको छोड दिया है 
तीन अंगजोमेसे दोकी स्वीकार किया है और उन्हें ख्री 
पुरुष, दोनों समान रूपसे माना है; दस स्वभावजोंमें 
क्रीडित तथा केल्की जोडा गया है। हेमचन्द्र, रामचन्द् 
गुणचन्द्र, शारदातनयने 'नाव्यशासत्रके विभाजनको माना 

शारदातनयने इन सबकी सात्तिक कहनेमे आपत्ति की 
| इनके अनुसार तीन अंगज और सात अयत्नज ही 
केवल मानस अथवा सात्तिक कहे जा सकते है और दस 
स्व॒भावजोंकी शारीर कहना उचित हे । इन्होंने क्रीडित तथा 
केलिका उछेख भी किया है। भानुदत्तने मरतके केवल दस 
स्व॒भावज अलकारोंकी हाव'के नामसे प्रहण किया है और 
इलके तीन विभाजन किये हे :-शारीर--लीला, विराम, 
विच्छित्ति, विश्राम तथा छलित; आन्तर (मानसिक)-मोद्ठा- 
यित, कुट्टमित, विब्बोक तथा विहृत; उभय (संकीर्ण)-- 
किलकिंचित्‌। विद्यानाथने सभी अलुंकारोंकी शृंगार-चेश 
कहा है, इसका विभाजन न करके कुतूहल, चकित, हासको 
जोडा है तथा शोमा, कान्ति, दीपि, औदार्य तथा प्रगल्मताको 
अस्वीकार किया है । शिंगभूपालने शारदातनयके अनुसार 
बीस अलकारोंकी चित्तज तथा गात्रजमे विभाजित किया है। 
विश्वनाथने 'नाव्यशास्त्रैदी संख्या तथा विमाजनको स्वीकार 
करके भी स्वमावजमे आठ ओर जोडे है-मद, तपन, मोग्ध्य 
विक्षेप, कुतुहल, हसित, चकित और केलि । इनमेंसे चार 
केलि (भोज हारा), कुतृूहछ, चकित, हास (विद्यानाथ द्वारा) 
का उल्लेख हो चुका है। रूपगोस्वामीने भरतके क्रमको 
स्वीकार किया हे, केवल विह्न॒तके स्थानपर विकृषतको किंचित 
भिन्न परिभाषाके साथ लिया है और मोग्ध्य तथा चकितका 
उल्लेखमात्र किया है | केशव मिश्रने हाव'के रुपमें केवल 
१६का उल्लेख किया है, जो विश्वनाथसे लिये गये है और 
गैबह॒त'के स्थानपर (विक्वर्ता रूप गोखवामीसे लिया है । 

इन अनुभाव अलुकारोकी ख्ियोको भावाभिव्यक्तिसे 
सम्बद्द माना गया है । पर कुछ आचार्योंने कुछ अलंकारोंको 
पुरुणेंसे भी सम्बद्ध माना है । मो जने हेला' और 'हाव'को 
दोनोमे स्वीकार किया है, भानुदत्तके अनुसार विब्बोक, 
विलास, विच्छित्ति तथा विश्रम पुरुषोंके भी अलंकार माने 
जा सकते है, विश्वनाथके अनुसार अंगज तथा अयत्नज, 
दोनोमे समान रूपसे होते है ओर हेमचन्द्रके अनु्तार 
बीसों अलंकार स्ह्ली-पुरुष, दोनोंके हो सकते है । 

हिन्दीमे प्रायः इनको हाव'की संज्ञा दी गयी है। 

न्ददासने 'रासमंजरी' (१५६६ ई०)में केवल तीन अंगज 
अलंकारोंपर विचार किया है और उसमें चोथा (रतिको) 
जोडा है, पर अन्य किसीने बादमें इसे खीकार नहीं किया। 
केशवने 'रसिकप्रिया' (१०५९२ ३०)में 'हाव के अन्तर्गत १० 
स्व॒भावज अलूकारोंके साथ तीन--हेला, मद, बोधको और 
माना है। इन १३ हावोकीं नायक-नायिका, दोनोके अछू 
कार कहा गया है ओर उनके उदाहरण भी दिये गये हें । 
भानुदत्तके द्वारा उछिखित केवछ १० स्वमावज अलुंकारोंको 
हिन्दीमें जसवन्त सिंह, मतिराम, देव, बअह्यदत्त, बेनी 
प्रवीनने स्वीकार किया है । बिहारीलाल मइने इनको बहि- 
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रंग और अन्‍्तरंगमें विभाजित किया है। इसके अनुसार 
विच्छित्ति, ललित, विश्रम ओर लीक यहिरंग है और शेप 
अन्तरंग । हावीका संख्या-विस्तार करतेमे इन लेखकोंने 
सहयोग दिया है, प्रतापनारायण सिह तथा गंगाएशाद 
अम्निदोत्रीमे केवल हेलाकी ओर माना है। पच्चाकर, स्कन्द 
गिरि, नन्दराम, दौलतराम और भानुने वोधकओों भी 
सम्मिलित किया है । रूछिराम तथा वाबूराम वित्तरियाने 
उपर्युक्त दोनोके साथ मद और आहाय॑को भी माना है। 
सुन्दरने हाव, हेला, मद, तपन, मोग्ध्य और विशक्षेपयो 
लेकर संख्या १६ मानी है। भावोंकी खतन्‍्त्र माना हे। 
तोषने विश्वनाथके १८ खभमावज अलकारोमेसे कुतूहलूकों 
हटाकर वोधक. उद्दीपन तथा हेलाकी जोड २० संख्या पूरी 
की है | इनके अतिरिक्त उदारता, माधुये, प्रगल्मता और 
धीरताकों नायिकाके चार भूषण और माने है । ये भरत 
आदिके अयल्नज अलकार ही है । दास (र० घसा०)ने भी 
संख्या २० ही दी है, विश्वनाथके १८ रूसमावज अलकारों- 
मेसे मोग्ध्यफो निकालकर बोघक, उद्दीपन तथा हेलाकों 
जोडा है। कुमारमणि, श्यामसुन्दर दास, कन्हैयाल[ल 
पोद्दरने विश्वनाथ द्वारा स्वीकृत १८ अलंकारोंकीं स्वीकार 
किया है । 'हरिओघ'ले बोधक और रसलौनने वोधक और 
उद्दीपक विश्वनाथके स्वभावजोंमे जोड दिये है और रसलीनने 
मनोभवक्ती अंगजोंमे कम कर दिया हे। सव मिलाकर 
हिन्दीके आचार्येने राति, बोधक, उद्दीपक तथा अहरये 
(आहाये) चार हाव विकसित किये है । उपयुक्त ठेखकोंकी 
तत्सम्बन्धी कृतियों तथा उनके कालक्रमके लिए देखिये-- 
' न्ायक-नायिकाभेद', (शास्त्र) । 
इन अलंकारोंका कई नामोसे विवेचन किया गया है । 
भोजने इनकी चर्चा वरखीणां विलासाः'के रुपमें की है, 
अर्थात्‌ वे इन्हे 'विलास' मानते है । भानुदतने हाव'के 
रूपमे स्वीकार किया हे और वस्तुतः हिन्दीम इसका प्रचकम 
इन्हीके प्रभावते माना जा सकता हे | विश्वनाथने श्गार- 
चेष्टाएँ! माना है। शिग्धूणलले भाव कहा है। केशव 
मिश्रने भी हाव' संज्ञा दी हे । हिन्दीमे प्रायः सबस्वीकृत 
शब्द 'हाव! रहा है। कुमारमणिने भाव नाम दिया हे 
तथा कुछ आधुनिक विवेचकोने संस्कृतके आधारपर 
अलंकार” ही कहा है । वस्तुतः 'अलुंकार'का सामान्य अर्थ 
यही है कि नायिकाके सीन्दर्यकी बढानेवाले भूषण; और 
यहाँ सौन्दर्य रूपात्मक और भावात्मक, दोनो अर्थो्े 
समझना चाहिये । इसी प्रकार 'हावका अथ शिंगारचेष्टा 
है, अथोत्‌ नायिकाकी स्वभावज अथवा अयत्नज सुन्दर 
भंगिमाएं, जो नायकके ग्रेमकी उद्दौप्त करनेके लिए होती 
हैं। उपयुक्त सम्पूर्ण अलंकारों तथा हाबोंकों चार भागोमे 
विभाजित किया जा सकता हे--(१) झारीर अलंकार, जो 
रूपात्मक सोन्दर्यका संकेत देते है--शोभा, कान्ति, दीपि 
तथा माघुये। (२) मानस अलूुंकारसे चरित्रसोन्दर्यकी व्यंजना 
होती है--प्रगस्‍्मता, ओदाये, धैय । (३) खभावज हावके 
अन्तर्गत नायिकाकी स्वाभाविक चेष्टाएँ आती है--लीला, 
विच्छित्ति, कुट्टमित, विव्बोक, ललित, मोग्ध्य, विक्षेप और 
व्याजप्रदर्शन । (४) अयत्नन हाव नायिकाकी सहज 
चेष्टाओंकी कह सकते हे--हेला, विरास, विश्रम, किल- 
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विचित्‌ , बिहुत, हसित और चकित । आचार्यों द्वारा उल्लि- 
खित भाव, मोटाधित, मदन, तपन, कुतूहल, क्रीड़ित, 
रति, बोध, उद्दीपल नामक अलंकारों तथा हावोको उपयुक्त 
विभाजनके अन्तर्गत सरोकार नहीं किया जा सकता, 
वर्योकि थे न नायिकाके रूप अथवा चरित्रके गुण है. ओर 
न नायिदा-दिषयक चेष्टाएं ही । 
इन जलकारों' तथा हावोंकों अनुभावोंके अन्तर्गत 
खोदार किया गया है, परन्तु आलम्बन-रूपमें नायिवाके 
सम्बन्धने इन्दे उद्दीपन-विभाव ही वहा जा सबता हे । 
परन्तु हाव नायवबगं आकर्षित करनेके साथ ही नायिकाके 
मनीभावको व्यक्त भी करते है, अतएव इन्हे उद्दीपत-विभाव 
तथा अनुभाव, दोनों माना जा सकता है । जब नायिका 
आ।ल्म्बन-विभाव होगी, तब उसके हाव' उद्दीपन-विभाव 
होगे ओर जब नायक आलम्बन-विभाव होगा, तब ये 
नायिकाके अनुभाव कहे जायेंगे । 
हिन्दीमे विद्यापति, अध्छापके कवि, रीतिकालीन कवि 
तथा आचाये देव, विहारी, मतिराम, घनानन्द, ठाकुर, 
बोधा आदि तथा आधुनिक कालमें हरिश्वन्धतक इनका 
विशेष निर्वाह हुआ है । विन्तु इ्धघर मेथिलीशरण गुप्त, 
प्रसाद! तथा पन्‍त आदिम इनमेसे अंगजन और अयत्नज 
अलंकारोेंका निर्वाह दिखाई देता है । अब इस ओर क्वियों- 
की प्रवृत्ति नही है, विशेषकर मुक्तकोम इनकी योजना नहीं 
वी जाती । “यरा० गशु० 
सात्तिक शुण (नायक)-नायकके इन गुणोकी चर्चा 
भरतने की है। परन्तु इन गुणोका सम्बन्ध नाटकके नायक- 
से है, शृंगार रसके आलम्बन-रूप नायवसे नहीं । संस्कृत 
काव्यशास्त्रमे इन गुणोदी चर्चा की गयी हे, पर हिन्दी 
आचार्योने इनपर विचार नहीं किया हे; केवर आधुनिक 
आचार्येम श्यामसुन्दर दास तथा 'हरिभोव ने इनका उल्लेख 
किया है। इसका अमुख कारण यही है कि इन गुणोका 
विशेष सम्बन्ध नाटकके पात्नसे हे और हिन्ईमें नाव्यशालन- 
वा अभाव रहा है। ये गुण प्रारम्भवे ढी आठ खीकझृत 
रहे है और इनमे कोई परिवर्तन नही हुआ । घनंजयके 
अनुप्तार ये शुण इस प्रकार ह--शोमाविलासमाधुये- 
गाम्मीय पैर्यतेजसी । छलितोदायमित्यणशे सत््वजाः पौरुषा 
गुगार (द० रू०, २: १०) | 
शोभा-परनंजयके अनुसार-- नीचे घृणा$इपिके स्पर्थो 
शोभायां शौर्यदक्षते”, अथीत्‌ शोभा गशुणभे नीचके प्रति 
घृणा, अपनेसे बड़ोकी दक्षता तथा वीरताके प्रति स्पर्धोका 
भाव रहता हे । विछास--परनंजयके अनुसार--“गतिः 
सधेया धष्टिस्व विलासे सरिमितं बच: (द॒० रू०, २: 
११), अर्थात्‌ विछास गशुणमें दृढ गति, निश्चयको दृष्टि 
तथा सहास कथन रहता है । साधुर्थ--धनंजयके अनुसार 
-- इल॒णो विकारों माधुय संक्षोम सुमहत्यपि” (द्०रू०, 
२६३१२), अर्थात्‌ अत्यधिक संशोसके अवप्तरपर भी, 
माधुये शुणके अन्तर्गत, सुद्रामें हदका तथा कोमल परिवतंन 
उपस्थित होता हे । गास्भीथै--धनंजयके अनुसार-- 
“गाम्भीर्य यत्यभावेण विकारों नोपलक्ष्यत्तें” (दु० रू०, 
२:१२), अथोत्‌ इस गुणके अन्तगंत भारी संक्षोमके 
क्षणोमें भी मुद्रामे किचित्‌ विकार नहीं जान पढ़ता। 
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स्थैर्य--धनंजयके अनुसार--“ व्यवसतायादचलूल स्थैय॑ 
विध्नकुकादपि (द० रू०, २: १३१), अथोत्‌ अनेक 
विष्नोके आनेपर भी कार्यसे विचलित न होना रघथैये गुण 
है | तेज--धरनंजयके अनुसार--“अधिक्षेपायसह न तेज: 
ग्राणात्ययेष्वपि (६० रू०, २: ११) | इस गुणसे युक्त 
व्यक्ति प्राणोंकों छोडकर भी अपना अपमान नहीं होने 
देता । छलित--घनंजयके अनुसार--“भश्रृंगाराकार चेशत्व॑ 
सहज॑ ललित मृदु (६० रू०, २४ १४), अथोौोत्‌ इस 
गुणमें खगारके अनुरूप आकारकी अभिव्यक्ति रढलित तथा 
कोमल होती है। औदाय--धनंजयके अनुसार--“प्रियो- 
वत्याइप्जीविताइनमोदार्य घदुप्ग्रह:?  (द० रू०, २: 
१४), अरथीत्‌ ओदाय शुणमे व्यक्ति प्रिय वचनोसे जीवनतक 
देनेके रिए तत्पर हो जाता हे ओर सज्जनोंकी सहायता 
करता है । 

इन गुण्ोकी हिन्दौीके कथाकाव्योंके नायकोंमें देखा जा 
सकता हे | 'रामचरितमानस'के राममे इन समस्त गुणोंका 
संयोग है । प्रेम-काव्यके नायकोंमें श्न गुणोमेसे अधिकांश 
मिलते है । आधुनिक महाकाव्योमे पुनः नायकके इन 
गुणोकों देखा जा सकता हे--प्रियप्रवास', 'साकेता तथा 
“कुरुक्षेत्र आदिमे । परन्तु आधुनिक युगमे नायककी सारी 
कल्पना मध्ययुगीन भावनासे नितान्त भिन्न हो चुकी हे, 
अतएव नाटकोमे उस प्रकारके न नायक है ओर न इस 
प्रकार उनके गुण ही । “० 
सारत्विकी भक्ति-दे० गोणी भक्ति । 
साइइय-अलंकारशाखमे 'उपमा' अर्थोलंकारके चार 
आवश्यक अंगोमेसे एक अंग; उपमेय और उपमानकी 
समताकी व्यंजित करनेवाले शब्द 'साध्श्य-वाचक कहलाते 
है। समान, साद्श्य, सा; से, सी, ज्यो, जैसे, जेसा, जिमि, 
लो, तुल्य, तूल, सम आदि शब्द साध्श्यवाचक है । इन्हें 
वाचक राब्द तथा उपमावाचक शब्द भो कहते है, जैसे-- 
“हरिपद कीमल कमलर-से--इसमें 'से! शब्द साहश्य- 
वाचक हे । 

साहश्य दो प्रकारका माना गया हे--एक वह, जिसमें 
आकार-प्रकारका साम्य रहता है और दूसरा साम्य वह है, 
जिसमें शुण एवं क्रियाका साम्य रहता हे। इसमें प्रभाव- 
साम्य भी प्रच्छनन्‍्त अथवा गोण रूपसे रहता है। उद्ा०-(१) 
आकार-प्रकारसाम्य- उसी तपली-से लम्बे थे, देवदारु दो- 
चार खड़े” (प्रसाद! ४ कामायनी) । इसमे देवदारुओकी 
रूम्बाईसे तुलना की गयी है। अतः यहाँ केवल आकार- 
प्रकारका साध्यय है। 'से! साद्श्यवाचक शब्द हे, जो 
उपमेय देवदार और उपमान तपस्वीके आकार-प्रकारके 
साहश्यकी सूचित करता है। (२) गुण या क्रियाका साम्य-- 
“उस हलाहरू-सी कुटिल द्रोहाग्निका, जो कि जलूती आ 
रही चिरकालसे, स्वार्थलोहुप सभ्यताके अग्रणी, नायकोके 
पेटमे जठराग्नि-सी' (दिनकर : कुरुक्षेत्र) । इसमें द्रोहाग्नि- 
की समता 'जटठराग्नि से की गयी है । इसके द्वारा जठराग्नि- 
के जलनेकी क्रियाका रूप हमारे सामने उपस्थित होता हे । 
द्रोहाग्नि भी जठराग्निके सच्श भीतर ही भीतर जलती हे 
और क्षार कर देती है । (३) प्रभाव-साम्य-लाजकी मादक 
सुरा-सी लालिमा, फेल गालोमे नवीन गुलाब-से, छलकती 
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थी बाढ-सी सीन्दर्यकी, अथखुले सस्मित द्गोंसे सीपन्से? 
(पन्‍्त) । कविकी प्रस्तुत कल्पना द्वारा मुखके सौन्दर्यका 
प्रभाव पाठक एवं ओतापर डिगुणित रूपमे पडता है । 
आचार्योका कथन है कि उपमाका साहर्य चमत्कारपूर्ण 
होना चाहिये । चारुत्व, चमत्कार और रसाद्ता साह्इयके 
तत्त्व है । काव्यमे साधश्यकी सार्थकता इन्हीपर अवलम्बित 
है। इसीने आलंकारिकोने 'मनोज्ञ साथर्म्यकथन'को हो 
उपमा कहा है। “ वि० स्ना० 


साधन-परा (गोपी)-दे० “गोपी! । 
साधना (वद्चयानी) -वज्यानमें साथकोंकी चितदृत्तिके 


अनुरूप, उनके मानसिक विकासके अनुरूप साधनाओंका 
विधान था । अनेक साधनाएं होते हुए भी किसी एक विशेष 
साधनाकी महत्त्वपूर्ण मानकर अन्य उसके समक्ष उसकी 
तुलनामे हेय समझी जाती थीं । वास्तवमे ये साधनाएँ एक- 
दूसरेकी विरोधिनी न होकर पूरक मानी जाती थी । आयु; 
चित्तजृत्ति, मानसिक स्तरकी दृष्टिसि आचार्य एक विशेष 
देवताकी ग्रतिष्ठापना कराते, फिर उसकी पूजा, उसके 
न्यास-विन्यास, उसकी मन्त्र-यन्त्र आदिसे साधनाके पूरे 
विधान बताते और दूसरी सताधना-पद्धतियोकोीं हेय बताते, 
जिसका तात्पर्य यह नही कि वे कोर अलग सम्प्रदाय मानते 
थे, वरन्‌ इस भावनाके अन्तर्गत साधकका स्तर इृष्टिगत रखा 
जाता था। प्षमी अनुष्ठानोंसे ऊपर उठकर अनुत्त सम्यक 
सम्बोधिकी साधना थी, जिसका विकास सहज पद्धतिमें 
हुआ (विस्तारके लिए दे०--साधनमाला ५ विनयतोष 
भद्टाचाय) । -“ध० बी० सा० 


साधारण (गोपी)-दे० गोपी! । 
साधारण धर्म-उपमा 


अर्थालकारके चार आवश्यक 
उपादानोमेसे एक उपादान; उपमेय ओर उपमान, दोनोमें 
जिस धर्मकी समानता बतायी जाती हे, उसे साधारण घर्म 
अथवा समान धर्म कहते है । किन्ही भी दो वस्तुओमें बिना 
किसी समान धर्मके साइश्य सम्मव नहीं होता। धर्मकी 
समानताके कारण ही एक वस्तुकी दूसरी वस्तुके समान 
कहा जाता है। साधारण धर्म शुण ओर क्रिया, दोनों 
प्रकारका सम्भव हे; यहाँ शुणमे रूप-रंग आदि सभी 
समाविष्ट है। उदा०--साधारण धर्म शुणरूपमें---/“अधिकार 
न सीमामे रहते। पावस-निर्श॑रसे वे बहते” (प्रसाद: 
कामायनी) । इसमें सीमामे न रहना साधारण धर्म हे। 
अधिकाररूप उपमेय और 'पावस्त-नि्र-रूप उपमान, 
दोनोंमे इस धर्मकी स्थिति बतायी गयी हे । क्रियारूपमे--- 
“प्रागलत्सी प्रसुके साथ सभा चिक्लायी । सौ बार धन्य वह 
एक लालकी माई' (पै०शण्शुप्त : साकेत) । इसमे “चिछ्ायी 
क्रियारूप धर्मकी समानता उपमेय और उपमान, दोनोंमें 
बतायी गयी हे । --वि० स्ला० 


साधारणीकरण-इस शब्दका सम्बन्ध भारतीय रघ- 


सिद्धान्तते चला आ रहा है। इसका प्रयोग सर्वप्रथम 
भट्टनायक (१० शा० ई० पूर्वा०ने रसनिष्पत्ति (दे०) 
सम्बन्धी सरतके सूत्रकी व्याख्याके अन्तर्गत किया है । भट्ट 
नायकने अपने पूर्ववर्ती आचार्योकी व्याख्याके दोषषोंको दूर 
करनेके लिए इसका प्रयोग किया है। उनके अनुसार आरो- 
पवाद लथा अनुमितिवाद द्वे०)की स्थापनाओंमें जो ताटस्थ्य 
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और आत्मगतत्व दोष आ जाते है, उनके परिहारके लिए 
साधारणीकरणकी स्वीकृति आवश्यक है । जब पाठक अथवा 
दर्शक काव्य अथवा नाटकके अमभिषार्थमी ग्रहण कर छेता 
है, उसके हृदयमें भावकत्व (दे०) शक्तिके द्वारा सकी 
प्रधानता होती है । इस स्थितिमें उसके हृदयमे 'में” और 
“पर'का दैध दूर हो जाता है। वह प्रदर्शित अथवा वर्णित 
घटना या पात्रकी उसके स्थितिविशेषमे नहीं ग्रहण करता । 
बह उनको अपने व्यक्तित्वसे सम्बद्ध अथवा असम्बद्ध भी 
नहीं समझता ओर इसी स्थितिका फल है कि सहृदय 
भोजकत्व शक्ति (दे०)के द्वारा उदबुद्ध भावोका रसास्वादन 
करता है। वस्तुतः यह परिस्थितिविशेष जिस व्थापारसे 
सम्भव होती है, उसीको साधारणीकरण माना गया है! इस 
व्याख्यासे यह स्पष्ट हो जाता है कि रसनिष्पत्तिके लिए 
भट्टनायकके अनुसार साधारणीकरण आवश्यक हातं हे । 

आगेके कई विचारकोने साधारणीोकरणको सामान्यी- 
करण ही माना है । वामन झलकीकर तथा गोविन्द ठक्कुर- 
(१० ह्ञा० ई०)सने विभावादि रूप सीता तथा रामादि 
सम्बन्धी रतिके सीतात्व'-रामत्व'के सम्बन्धके स्थानपर 
सामान्यतः कामिनी-रूपसमे अथवा रतिसामान्य रूपमें 
उपस्थित होनेको साधारणीकरण माना है । ाव्यप्रदीप'के 
अनुसार नायिकाविशेषका सामान्यतः कामिनीसावरूपमे 
उपस्थित हो जाना साधारणीकरण है (प० ६६) । इसके 
अनुसार 'यह केवल अम्लुकका ही है, ऐसी प्रतीतिके स्थान- 
पर 'ये अमुकके है', ऐसी अनुभूति हो जाती है, अर्थात्‌ वे 
दूसरेके भाव भी हो सकते है । - 

भट्टनायकके बाद अभिनवगुप्त(१०-११ जञ्ञु० ई०)ने 
उनकी मावकत्व तथा भो जकत्व शक्तियोकी अस्वीकार करके 
भी साधारणीकरणकी स्वीकार किया है। अभिनवगुप्तकी सूक्ष्म 
अन्तईश्ने काव्यके वास्तविक सोन्दर्य-तत्वकी ग्रहण कर 
लिया था, अतएव उनको रस-सम्बन्धी व्याख्याएँ गहन 
और पूर्ण है। अभिनवगुप्तके अनुसार साधारणीकरणके दो 
स्तर है । एक स्तरपर विभावादिका व्यक्ति-विशिष्ट सम्बन्ध 
छूट जाता है और दूसरे स्तरपर सामाजिकका व्यक्तित्व- 
बन्धन नष्ट हो जाता है, अर्थात्‌ विभावादिकके साथ स्थायी 
भावका साधारणीकरण होता है और साथ ही सामाजिकदी 
अनुभूतिका साधारणीकरण होता है। यह साधारणीकरण 
सामाजिकोके वासनारूपमे स्थित स्थायी भावोके आधारपर 
सम्भव होता है। इस प्रकार अभिनवगुप्तने मट्टनायकसे इस 
सिद्धान्तकों स्वीकार करके भी अपना मोलिक योग प्रदान 
किया हे | इन्होने वासनावंगे स्वीकृति दी है और साथ ही 
स्थायी भावका साधारणीकरण माना हे । 

विश्वनाथ (१४ शञ० ई०)के मतको नगेन्‍्द्रने अभिनवगुप्त- 
के मतसे भिन्न माना है। उनवे अनुमार प्रमाताका आश्रयके 
साथ अभेद स्थापित हो जाता है (स्ा० द०, ३ : १०) | 
इसके साथ ही उन्होंने कद्ा हे--साथधारण्येन रत्यादिरपि 
तद॒त्पतीयते । परस्यथ न परस्येति ममेति न ममेति चर 
(वही, ३: १२१), अर्थात्‌ साधारणीकृत स्थितिमे रत्यादि 
स्थायी भावका उसी रूपमे अनुभव होने लगता हे ओर इस 
रसानुभूतिके समय “यह मेरा है, यह मेरा नही है” “यह 
दूसरेका है”, यह दूसरेका नहीं है”, इस प्रकार भेद नहीं 


किया जाता । आनन्दप्रकाश दौक्षितने इसके आधारपर 
विश्वनायके मतको तादात्म्यरू पमे लिया ऐ---यह तादात्म्य, 
उनके विचारसे, साधारणीकरणके परिणामस्वरूप घटित 
होता है । तादात्म्यकी यह अनुभूति रसके लिए होती है” 
और अन्ततः अमिनवसगुप्तके मतके अनुसार माना हे। 
विश्वनाथका सत व्याख्याके अभावमे बहुत स्पष्ट नही है। 
परन्तु तादात्म्यरूपभे उसे माना जायगा तो रसास्वादनको 
आश्रयको भावनात्मक प्रक्रियाके रूपमे स्वीकार कर लेनेकीो 
सम्भावना अधिक है । 

जगन्नाथ (१७-१८ श० ई०)ने साधारणीकरणके स्थानपर 
दोपदर्शन द्वे० 'रसनिष्पत्ति)की स्थापना की है । यह 
सिद्धान्त किसी अन्य आचार्यके द्वारा खीकृत नहीं हो 
सका । वस्तुतः रसाम्वादकी दोषकोी सावनाके आधारपर 
स्वीकार करना काव्बको अत्यन्त हीन स्तरपर स्थापित करने 
जेसा है | दोप किसी शान-अज्ञानमें किये गये मर्यादाहीन 
कार्यमे होता हे और यह दोषका ज्ञान किसी प्रकार रखा- 
खादसे सम्बद्ध नही हो सकता। अभिनवमुप्तके अनुसार 
सामाजिक किसीसे रति नहीं करता, वरन्‌ केवल 'रति'का 
अनुभव करता है, सामान्य अथवा साध।रणीकरणरूपमे । 

आधुनिक विचारकोमे रामचन्द्र शुकृुने सबसे अधिक 
विस्तारते स्ाधारणीकरण सिद्धान्तदी व्याख्या की है और 
आनन्दप्रकाश दीक्षितने अपने प्रवन्ध काव्यमे रस मे प्रायः 
उन्हीके मतवी स्थापना की है । रामचन्द्र शुक्षके अनुसार- 
“जबतक किसी भावका कोई विशेषत्व इस रूपमे नहीं लाया 
जाता कि वह सामान्यतः सबके उस्ती भावका आहलम्बन 
हो सके, तबतक उसमे रसोह्रोधनकी पूर्ण शक्ति नही आती। 
इसी रूपमे छाया जाना हमारे यहाँ साधारणीकरण 
कहलाता है ।“अभिप्राय यह है कि पाठक या श्रोतादे 
मनभे जो व्यक्तिविशेष या वस्तुविशेष आता है, वह जेसे 
काव्यमें वर्णित आश्रयके मावका आलूम्बन हो जाता हे। 
““साधारणीकरण आलम्बनत्व धर्मका होता है तात्पय 
यह हैं कि आल्म्बनरूपमे प्रतिष्ठित व्यक्ति, समान 
प्रभाववाले कुछ धर्मोके कारण सबके मावोका आल्म्बन 
हो जाता हैं! (चि० म०, भसा० १, पृ० ४३०८ ४ १२- 
१३१)। इस प्रकार रामचन्द्र शुहुके अनुस्तार साधारणी- 
करणका भाव है--(१) वणित अथवा प्रदर्शित आलम्बनकों 
सबके भावका आलम्बन बनाना, परन्तु इसका अर्थ यह नहीं 
है कि व्यक्तिविशेष अथवा वस्तुविशेषके स्थानपर केबल वस्तु 
अथवा व्यक्तिमात्रका बोध रह जाता है। (२) आश्रयके 
समान आलम्बनके प्रति पाठक अथवा दर्कका भाव हो 
जाना। आनन्दप्रकाश दीक्षितने स्वीकार किया है कि 
“शुब्लजीने आल्म्बनका विचार आश्रयप्तपेक्षरूपमें लिया 
है। उनका मत है कि आश्रयके भावका आलम्बन ही 
सहृदयका भी आल्म्वन हो सकता हे या उसे होना 
चाहिये” (का० र०, ० २८०) । इस प्रकार उनके 
अनुसार यह कहना भी अनुनित है कि “शुरूजीने विभा- 
वादिका साधारणीकरण न मानकर उस्ते आलूम्बनतक लीमित 
कर दिया हे। आश्रयसपेक्षतायगें अनुभावादि स्वभावतः 
साधारणीक्ृृत अवस्थाम प्रस्तुत होगे” (वही, पृ० २८१)। 

रामचन्द्र शुक्लने साधारणीकरणकी व्याख्याके अन्तर्गत 


साधारणीकरण 


_हिलिकलन जे सकननननन>ननन, 


आश्रयके साथ तादात्म्य या सहानुभूतिकी अनिवार्यता भी 
प्रतिपादित वी है, जिसदी स्थितियोंके अनुसार उन्होंने रस- 
कोटियोंकी कब्पना की है। (१) पूर्ण तादात्म्यकी स्थितिमे 
उत्तम वोटिकी रसात्मकता होगी । (२) जहाँ यह तादात्म्य 
न हो सकेगा और दर्शक अथवा पाठक प्रदर्शित अथवा 
वर्णित पात्रका मात्र शीलद्रष्टा या प्रक्षतिद्रष्टाके रूपमें प्रभाव 
ग्रहण करेगा, मध्यम कंगेटिवी रसात्मकता मानी जायगी। 
इस स्थितिमें खतः पात्र, पाठक था दर्शकके भावोका सीधा 
आलुम्बन हो जाता हे । यह साधारणीकरण अथवा 
तादात्म्य कविके उस अव्यक्त भावका होता है, जिससे पात्र- 
विशेषकी उद्धावना हुई है (चि० म०, सा० १६ पृ० ११४, 
१७) । (३) रसकी एक ऐसी भी अधम कोटि मानी जा 
सकती है. जिसमे पाठक या दर्शक आश्रयकी भावव्यंजनासे 
कुछ भी तादात्म्य.नहीं कर पाता, केवल शील्वेचिन्यके 
रूपमें उसे ग्रहण करता हे। आनन्दप्रकाश दीक्षितने 
रामचन्द्र शुक्लकी इन कोटियोको प्राचीन आचाय के रसा- 
भास, भावासासके रूपमें सिद्ध करते हुए यथार्थ माना हे। 
रामचन्द्र शुक्ृके मतकी कई आधुनिक विचारकोने 
आलोचना की हे। रामदहिन मिश्रने 'काव्यदशन'में 
विभावादिके साधारणीकरणकी केवरक आल्म्बनत्व धर्ममें 
सीमित किये जानेपर आपत्ति की हे । उन्होंने रसकोटियोंके 
विभाजनको रसकी ग्रकृतिके विपरीत कहा है । और साधा- 
रणीकरण तथा तादात्म्यका एक ही अर्थमें प्रयोग आमक 
माना है (का० द०, १० १३१, ३३)। द्यामसुन्दर दासके 
अनुसार, रामचन्द्र शुक्लने साधारणीकरणसे यह अर्थ लिया 
है कि विभावानुभावका साधारण रूप करके छाया जाना। 
पर साथारणीकरण तो कवि या भावककी चित्तवृत्तिसे 
सम्बन्ध रखता है। चित्तके साधारणीकृत् होनेपर उसे 
सभी कुछ साधारण प्रतीत होने लगता है । अतः यह मत 
भी ठीक नहीं हे” (साहित्या०, पृ० २१८) । नगेन्द्रने 
आश्रयके साथ तादात्म्यकों अस्वीकार किया है। उनके 
अनुसार यह अत्यन्त कठिन है कि पाठक अथवा दर्शक 
प्रत्येक प्रकारके चरित्रके साथ तादात्म्य स्थापित कर सके । 
नगेन्द्रके अनुसार वास्तवमे पाठकका तादात्म्य कविके माव- 
के साथ होता है ओर. इस प्रकार आश्रयगत भावोंके ओचित्य- 
के प्रश्नका समाधान भी हो जाता हे। उनका कथन 
है--“आश्रयरूप रावण यदि कहीं रामकी भर्त्सना करता 
हे, तो क्या हुआ ? हमारी सहानुभूतिमें कोई बाधा नहीं 
आती, क्योंकि हमारे अन्तरमें तो वही अनुमिति जागेगी, 
जो कविने प्रतीक द्वारा ब्यक्त की है! (री० का० भू०; 
पृ० ४९, ५१)। प्रगतिवादी आलोचकोंने साधारणीकरण- 
का अथ परम्परासे भिन्‍न सामान्य प्रेषणीयताके अर्थमे लिया 
है। इसीके आधारपर इसे बोधगम्यताके रूपमें कहा गया 
है । परन्तु स्पष्टतः इस मतमें कोई सार नहीं है। आनन्द- 
प्रकाश दीक्षितते इन सबके मर्तोंका प्रत्याख्यान करके 
रामचन्द्र शुक्लके मतको ही स्वीकार किया हे। आलम्बनके 
साथ आश्रयकी स्वीकृतिका उल्लेख पहले किया गया है। 
' रसकोटियाँ भी उनको स््रीकार्य है। साधारणीकरण तथा 
तादात्म्यकी एक साथ प्रयुक्त करनेमें भी उनको कोई बाधा 
सहीं जान पडती । इसी रूपमें लाया जाना'की व्याख्या 
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७ 
करके उन्होंने यह सिद्ध किया है कि रामचन्द्र शुक्रुक्े 
मतमें कविकी स्वीकृति भी हे, अन्यथा “छाया जाना'का 
क्या अर्थ हो सकता है । अन्तमे नगेन्द्रके मतपर आपत्ति 
करते हुए उन्होंने लिखा है--“यहाँ कविकर्मके सम्मुख 
प्राचीन आचायों हारा कथित प्रेक्षक अथवा सहृदयमात्रदे 
संस्कारोकी धष्टिसे ओझल कर दिया गया है" कविने कथाके 
संयोजनमे इतनी स्वृतन्त्रतासे काम लिया कि वह सहृदयके 
संस्कारोंके विरुद्ध जा पडी, तों सहृदयको रसाखाद तो न 
होगा, कुतूहल भले ही हो” (का० र०, पृ० २८८)। 
उन्होंने अपना मत इस प्रदार रखा है--“यदि सहृदयके 
संस्कारोका ध्यान रखते हुए कविकर्मकी प्रतिष्ठा की जाय, 
तो आलम्बनका ओचित्य घटित होनेसे आप-से-आप आश्रय- 
का ओचित्य सिद्ध हो जाता है ओर परिणामस्वरूप पाठक- 
के भावतसे आश्रयके भावका तादात्म्य हो जाता है। अतः 
शुक्लजीका मत ही समीचीन है” (वही, पृ० २८१) । 

परन्तु रामचन्द्र शुकृके साधारणीकरण-सिद्धान्तमें 
मौलिक भूल है ओर इसीके कारण वे अभिनवगुप्तके मतसे 
भटक गये है । उन्होंने अपनी व्याख्यामे आधुनिक 
मनोविज्ञन तथा पाश्चात्य काव्यशासत्रका आधार ग्रहण 
करनेका भी प्रयत्न किया है। इस दृष्टिसे उनकी व्याख्यामैं 
व्यापकता अवश्य हे, पर भ्रमका समावेश सी हो गया है । 
जिस आलग्बनत्वके साधारणीकरण तथा आश्रयसे तादात्म्य- 
को रामचन्द्र शु क्लने इतना महत्त्व दिया है, वह प्रारम्भिक 
आचार्योंके आरोपवाद तथा अनुमतिवादसे कुछ ही आगेकी 
स्थिति है । भट्टनायकने विभावादिके साधारणीकरणके 
रूपमे सम्पूर्ण नाटकीय अथवा काव्यात्मक-भावनात्मक 
परिस्थितिका सच््वोद्रेकके प्रभावसे संविद्विश्रान्ति रूप हो 
जाना माना है। यह बहुत ही स्पष्ट है कि भट्टनायक 
काव्याखादकी सामान्य भावनात्मक प्रक्रियासे नितान्त 
भिन्न मनःस्थिति स्वीकार करते है, जब कि रामच्न्द्र शुझके 
मतमें इस बातकी स्पष्ट ध्वनि है कि पाठक अथवा दर्शंकके 
मनमें आश्रयके भावोंसे तादात्म्य होता हे, अथोत्‌ उन्‍्हींके 
भावोंका वे अनुभव करते है। यह बात दूसरी है कि 
साधारणीकृत खितिमें तथा सात्तिकताके फलस्वरूप पाठक 
अथवा दर्शकको आनन्दानुभूति होती है । यहाँ यह ध्यान 
रखना चाहिये कि जिस प्रकार साधारणीकरणके सम्बन्धममें 
आचार्योंसे उनका भाव भिन्न हे, उसी प्रकार आचार्योकि 
सच्वो ट्रेक तथा रामचन्द्र शुकृके सात्त्विकमावमें अन्तर हे । 
सच्तोद्रेक प्रकृतिगत है और सात्तिक भाव आदर मर्यादा- 
सूचक है । वस्तुतः आश्रयके किसी प्रकारके भावतादात्म्यसे 
काव्यानन्द नही प्राप्त हो सकता, सुखकीो तीत्र अनुभूति 
अथवा दुःखकी अनुभूति श्रासक होनेके कारण सुखानुभूति 
अवश्य लग सकती है। काव्यास्वादमें निर्वेयक्तिकता अर्थवा 
सं विद्विश्रान्तिकी स्थिति अनिवाय है । 

वस्तुतः कात््यकी अनुभूति, थदि वह वास्तवमे काव्य 
हे, तो सौन्दर्यमूलक है । रसानुभूति तथा सोन्दर्यानुभूतिमें 
मौलिक अन्तर नहीं माना जा सकता। मनुष्यने सेकड़ों 
वर्षोके इतिहासमें अपनी सोन्दर्यानुभूतिको विकसित और 
विषम बनाया है, नाना रूप-आकारों तथा भावनाओंने 
इसके विकासमें योगदान किया है। मनुष्यका कोई ऐसा 
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भाव नहीं है, जो इसके अन्तर्गत नहीं आ सकता, पर 
निश्चय ही उसका सन्दर्भ, उसकी अभिव्यक्ति इस क्षेत्रमें 
नवीन दिशा ग्रहण करती हे । रससिद्धान्त इसी काव्यात्मक 
सौन्दर्यकी मानवके मावोंके आधारपर व्याख्या करनेका 
प्रयल्न हे (रघुबंश : काव्यमें प्रकृति हिन्दी” : प्र० भा०) । 
साधारणीकरण भी इस व्याख्याका अनिवार्य अंग है। 
मनोवेज्ञानिक आधारपर कहा गया है (दे० 'रसनिष्पत्ति) 
कि कव्पनाके आधारपर प्रेक्षक या पाठक कथावस्तुकी ग्रहण 
करते है। यहाँ साधारणीकरणका यह अर्थ नही हे कि 
प्रेत्चक विशेष वस्तु और पात्रकी साधारण वस्तु और पात्रक्े 
रूपमें स्वीकार कर लेता है, वरन्‌ उसका अर्थ मनोवैज्ञानिक 
कल्पनाके तत्त्वोंसे सिद्ध होता है | हम प्रत्येक वस्तुस्थिति, 
पात्र-चरित्रकों साधारण सहज स्थितिमे ग्रहण कर सकते है । 
इनकी कब्पनाका आधार अनुभवजन्य ऐन्द्रिय बोध, प्रत्यक्ष 
बोधकी स्मृतिका स्वतन्त्र संयोग है । भट्टनायकतक कल्पना- 
के स्वतन्त्र संयोगोंका व्यापार साधारणीकरण माना गया 
है | परन्तु कल्पनाका ख्व॒तन्त्र संयोग साधारण जीवनमें भी 
होता है । अभिनवगुप्तके अनुसार साधारणीकरणवदी प्रक्रिया 
कथावस्तुको कब्पनामें ग्रहण करानेमें ही सहायक नहीं 
होती, वरन्‌ प्रेक्षक-पाठकके भावनात्मक स्थितिकी अपने 
स्थायी भावोंकी साधारणीकृत स्थितिमे ही महण करता हे । 
उन्होंने साधारणीकरणको दोनों पक्षोंमे लगाकर स्थितिको 
अधिक स्पष्ट किया है। एक ओर उससे कर्पनाके लिए 
मुक्त आधार मिलता है तो दूसरी ओर पाठकके मनसे 
भावनात्मक स्थिति वासनारूपमें स्थित स्थायी भावके 
साधारणीकृत रूपकी ओर संकेत करती है, अर्थात्‌ इस अभि- 
व्यक्त भावात्मक स्थितिका ग्रहण पूर्व॑ंंचित स्थायी भावोके 
व्यापक आधारपर ही सम्भव है। इस प्रकार काव्य- 
(नाटक) के अथंग्रहणके साथ पाठक (प्रेष्षक)के मनमे 
कल्पनाके सहारे भावनात्मक स्थिति व्याप्त हो जाती है 
(जिसका आधार उसके अपनी वासनामें अन्तनिहित भाव 
है), जो काव्यकी अभिव्यक्तिके सौन्दर्य तथा चमत्कारके 
साथ (निरपेक्ष होनेके कारण) आनन्दानुभूतिसे सम्बद्ध हो 
जाती हे (रघुबंश : रससिद्धान्त ओर आधुनिक मनो- 
विज्ञन : अनुशीरून, ३ :२) । 

[सहायक ग्रन्थ--एस० के० दे० : हिस्द्वी आँव संस्कृत 
पोएटिक्स; आनन्द प्रकाश दीक्षित : काब्यमे रस (अप्र० 
प्र०); रामचन्द्र शुक्ष : चिन्तामणि; नगेन्‍्द्र £ रीतिकालकी 
भूमिका--विचार और अध्ययन । “-२० 
साध्यवसाना लक्षणा-लक्षणाका एक प्रकार; इसमें आरोप- 
विषय अपने बोधक पदके रूपमें निर्दिष्ट नही रहता है, 
क्योकि आरोप्यमाण (जिसका आरोप किया जाय)के द्वारा 
वह निगीर्ण (निगला) रहा करता हे, विलीन रहा करता 
है (विषयान्तःक्ृतेपन्यस्मित्‌ सा--का० प्र०,२:११)। 
विश्वनाथके अनुसार विषयीके द्वारा निगीर्ण की गयी विषय- 
वस्तुकी उसीसे साध्श्यप्रतीति साध्यवसाना हे (स्ा० द०, 
२: ९) । इस प्रकार साध्यवसानामें आरोपके विषयका 
शब्द द्वारा कथन नहीं किया जाता, केवल आरोप्यमाणके 
कथनसे लक्ष्याथथ व्यक्त होता है | इसके दो भेद हैं--गोण 
तथा झुद्ध। गौण साध्यवस्तानाका उदा०--किसौ मूख॑को 


साध्यव्षसा|ना लक्षणा-सॉनेट 


देखकर कहा जाय--बिल हे!। आरोपके विषय (मूर्ख)का 
कथन न किये जानेसे केवल विषयी (बैल)का कथन है, अतः 
साध्यवप्ताना है ओर साध्श्य-सम्बन्धपर ही लक्ष्यार्थके 
आधारित होनेसे गोणी छक्षणा भी है । रूपकातिशयोक्ति 
(द्वे०) अलंकारमे यह छक्षणा अन्तर्भूत रहती है। शुद्ध 
साध्यवसाना (उपादान)का उदा०--कुन्त आ रहे है” । 
यहाँ भाले धारण करनेवालोंका कथन न किये जानेसे 
साध्यवसताना; लक्ष्यार्थ-मुख्याथंका साथ लगे होनेसे उपादान 
तथा धार्य-धारक-सम्बन्ध रहनेसे शुद्धा लक्षणा हे | छुद्धा 
साध्यवप्ताना (लक्षगा)का उदा०--घीकों दिखाकर कहना---+ 
यही आयु है? । यहाँ आरोपके विषय 'घीका निगीर्ण है, 
अतः साध्यवप्ताना; कार्य-कारण-सम्बन्ध होनेसे शुद्धा तथा 
आयु' शब्दके अपने मुख्यार्थंकी सर्वथा त्याग न करनेसे 
लक्षण-लक्षणा हे | --स्षं० 
सॉनेट-हिन्दीमे सॉनेटकी चतु्ंशपदी भी कहते हैं। यह 
यूरोपका १४ पदोका एक असिद्ध काव्यरूप है। इसका 
प्रचार यूरोपकी प्रायः सभी प्रसिद्ध भाषाओमें रहा हे। 
छन्दकी दृष्टिसे इटलीमे ११ अक्षर (सिलेविल्स), फ्रांसमे १२ 
तथा इंग्लैण्डमें १० अक्षरोक्रे चरणका प्रचलन रहा है। 
परन्तु सॉनेट्मे अधिक महत्त्त उप्तमें प्रयुक्त चरणान्त 
अन्त्यानुप्रासके क्रमका है । इनमें सर्वप्रचलित सॉनेट इटली- 
का पेट्राकन सॉनेट रहा है, जिसका प्रयोग समस्त रोमान्स- 
साहित्यों तथा जर्मन और इंगलिश साहित्यमें मिलता हे । 
इसमे प्रारम्भ एक अष्टपदीमे अ व ब्‌ अ, अ ब ब अ तथा 
पटपदीमे स दस, दस द अथवा सदइ,सदइ रहता 
है। इटलीमे षदपदी(सिक्सेट)के अन्त्यानुप्रासका क्रम 
प्रमुख कवियोंके हारा बदला भी गया है--स द द, स द 
स अथवा स स द, इ द्वइ । इंगलिशमे शेक्सपीयरके सॉनेट- 
की अपनी विशेषता है, उसमें पहले तीन चतुष्पदी ओर 
अन्तमे ठिपदी रहती हे--अ ब अब, स द स द, इफ हए॑ 
फ, ज ज | कुछ कवियोंने इन दोनों रूपोकी सफलत!पूर्वक 
मिलाया हे | 
इतिहासकी दृष्टिसि १श्वी श० ई०में इट्लीके सिसली 
स्कूलके कवियोंने इसका आविष्कार किया | इसका प्रयोग 
दाँतेने भी किया है। पेट्रार्कने इसे निश्चित ओर कलात्मक 
रूप प्रदान किया । १६वीं श० ३०तक इटलीमे ही इसका 
प्रयोग सीमित रहा है। अंग्रेजीम सर थामस वायटसे 
इसका प्रयोग आरम्भ हुआ। .यहाँ शेक्सपीयर, मिल्टन, 
बड़ सवर्थ, कीट्स, आउनिगने इस काव्यरूपका सफलता- 
पूर्वक प्रयोग किया है । अंग्रेजीके शेक्सपीयरके सॉनेट तथा 
रोमांसिक कवियोंके सॉनेटके आधारपर हिन्दौमे इसको 
छायावादी युगके कवियोने अपनाया है। नरेन्द्र शर्मा तथा 
सुमित्रानन्दन पन्तने सम्भवतः इसका प्रथम सफल प्रयोग 
किया है। बादमे दिनकर, वालक्ृष्ण राव, प्रभाकर मा चवे, 
त्िलोंचन शासद्री आदि कई कवियोने इसका सफल प्रयोग 
किया । अन्त्यानुप्रासकी विभिन्न पश्चिमी विधियोका प्रयोग 
मिलता है ओर अष्टपदीके वाद घद्पदीके प्रयोगके साथ 
तीन चतुष्पदियोंके बाद ढिपदीका प्रयोग भी मिलता हे। 
एक साधारण रूप ओर प्रचलित हे, जिसमे सात द्विपदियाँ 
हो रहती हैं | 


सापशवातिशनोंकि-सापेक्षयाद 
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बरतुतः सोेनिट एक विशिष्ट कांव्यरूप है, जिसमें कवि 
अपने व्यत्तिगत जेम, आन्तरिक अनुभूतियों, संवेदनाओं, 
पारिवारिक प्रेग-सहानुभूति, सूश्म मनोभावी, जपन्ती गहन 
रस्त्तियाँंदों अभिव्यक्त करता हे। साथ ही सामाजिक, 
राजनीतिक, धामिफ जीवन तथा व्यंग्यात्मफ परिखितियों- 
वो भी इनके द्वारा व्यक्त करता है । प्रायः हिन्दौके कवियोने 
भी सॉनेटका प्रयोग इन्ही उद्देश्योंसे किया । "२० 
सापह्चुवातिशयोरि-6० अतिशरणोक्ति, आउवों सेंद । 
झापेक्षता (770007707) -सापेक्षता एक प्रकारका सम्बन्ध 
हे--दो परिणामोंदी तुलना या वह अंक; जो इस तुलनाको 
व्यक्त करे | क्योकि सपेक्षता दो या दोतसे अधिक परिणामो- 
का फल है, अतः उसके निर्धारणमे कम-से-कम तीन पद 
(टम्स) अवश्य होगे (अ:बध्ब ध्स)। 
चिरकालसे ही किसी ऐसी बुनियादी सापेक्षताकी खोज 
होती रही है, जो आदर्श सौन्दर्यका आधार हो | 'अलोकिक 
सपेक्षता' (डिवाइन प्रपोश्न या गीश्डेन सेक्शन) ऐसी ही 
रहस्यमय सपेक्षता है, जो शतियोसे कलाकारोंकोी आकषित 
करती रही हे । किसी रेखाकी छेकर सामान्य तरीका यों 
है--एक सरल रेखाको दो छोटेबड़े हिस्सोमे इस प्रकार 
बॉटना कि छोटेवाले हिस्सेका बड़े हिस्मेसे वही अनुपात हो, 
जो बडेवालेका सम्पूर्ण रेखासे हो । जो हिस्से होगे, वे ५ : ८ 
या ८:१३, १३:२१ के अनुपातमें होंगे। १५वी 
शताब्दीसे इसपर वैज्ञानिक ढंगसे शोध हुआ है-इस सम्बन्ध 
में जाइसिंग और फेचनरके नाम विशेष उछेखनीय है । 
सौन्दर्यविश्लेषणमे सापेक्षताका सिद्धान्त प्राथमिक महत्त्व 
रखता है। कलाकी दृष्टिसे सपेक्षताकी साधारण व्याख्या 
इस प्रकार की जा सकती हे--किसी कृतिके तत्वो और 
पक्षोंका इस प्रकार संघटन कि उस्तका प्रत्येक खण्ड दूसरे 
खण्डसे निरपेक्ष या अशम्बद्ध न होकर सम्बद्ध और सापेक्ष 
हो तथा सम्पूर्ण कृतिमे स्थैये, स्थान-विस्तार, चटकीलापन 
आदि इस प्रकार बे हों कि देखनेमे वस्तु सुडोल ओर 
सन्तुलित मालूम दे । “कु० ना० 
सापेक्षतावाद (607 ० 7१९०/४४४ए7६५) -भोतिक- 
विज्ञानके क्षेत्रमे १९०५ ई०मे एलबर्ट आइन्सटाइनने पहली 
बार सापेक्षतावादका सिद्धान्त प्रतिपादित किया। इसके 
अनुसार हमारी सहज बुद्धिसे प्राप्त दिक्‌ू ओर कालूकी 
धारणाएँ मिथ्या है। सहज बुद्धिके अधीन हम किसी वस्तु- 
की स्थितिकी कल्पना केवल दिकमें कर सकते हे ओर उसके 
प्रिवर्तनोंकी केवल कालमे । इस प्रकार हम निरपेक्ष दिक्‌ 
ओर निरपेक्ष कालदी पृथक्ता और वास्तविकतामें विश्वास 
करने लगते हे । इस विश्वासके प्रति हमारे मनमे कोई 
शंका नही उठती, क्‍योंकि इन्द्रिय-्ग्राह्म विश्वको व्याख्या 
करनेमे ये धारणाएँ पूर्णत/! सफल पायी जाती है। पर 
विज्ञानकी प्रगतिके साथ कुछ ऐसे प्रयोग हुए, जिन्हे इस 
सहज बुद्धिके सहारे नही समझा जा सकता । प्रयोग सही 
थे और आसानीसे दुददराये जा सकते ये। अतः आइन्सटाइन- 
ने कहा कि हमारी दिकू और कारकी धारणामे ही कहीं 
झरुटि है । दिक्‌ू और काल पृथक्‌ इकाइयों नही है, वरन्‌ एक- 
दूसरेसे उनका गहरा सम्बन्ध है । सपेक्षतावादके सिद्धान्तमें 
निरपेक्ष दिकू ओर काछकी मस्तिष्ककी कल्पना और दिक- 
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कालनिरन्तरताको बास्तमिक माना जाता हे । इस नियम- 
की अपना लेनेपर नये प्रयोग आसानीते समझे जा सकते 
हैं और साथ ही साथ बे सब प्रयोग भी, जो अबतक निरपेक्ष 
दिक्‌ ओर कालके धारणानुसार समझे जाते थे । 
सापेक्षताबादके अन्तर्गंत दो सिद्धान्त आते है । पहला, 
जो आश्न्सटाइनने १९०५ ई०मे प्रतिष्ठित किया, विशेष 
सापेक्षताबादका सिद्धान्त कहलाता है! इसमे सम 
वेगसे चलनेवाऊे पिण्डको निरपेक्ष गति एक अर्थहीन धारणा 
है, उसको सापेक्ष गति ही वास्तविक है । इसी प्रकार साधारण 
निरपेक्ष अचलता भी अर्थहीन है । एक पिण्ड दूसरे पिण्डकी 
अपेक्षामें ही स्थिर या गतिमय हो सकता है | इसके अल्वा 
एक क्रियाका कोई निरपेक्ष काल नहीं होता । दो क्रियाएँ 
एक साथ हुई या अलग-अलग, यह देखनेवालेकी सापेक्ष 
स्थितिपर निर्भर होता है । इस प्रकार दिकू ओर काल एक- 
दूसरेमें लय हो जाते है ओर अपनी निरपेक्ष प्रथक्ता खो 
बैठते है । इस सिद्धान्तके कुछ निष्कर्ष बहुत असाधारण 
है। उदाहरणार्थ, एक पिण्डकी जड़त्व-मात्रा (7670%] 
73888) हमेशा एक-सी नहीं रहती, जेसा श्स सिद्धान्तके 
पूर्व समझा जाता था, बल्फि पिण्डकी गतिके साथ वह 
बदलती रहती है । जितनी अधिक गति होती होगी, उसके 
अनुसार एक विशेष अनुपातमे मात्राकी वृद्धि हो जायगी। 
क्योकि साधारण प्रयोगोमे यह मात्रा-बज्ृद्धि बहुत कम होनेके 
कारण नापी नहीं जा सकती, अतः हम अभीतक उसे 
पहिचान नहीं पाये थे । सापेक्षतावादके सिद्धान्तने प्रकृति- 
का यह गूढ रहस्य हमारे सामने व्यक्त कर दिया। 
सापेक्षतावादके सिद्धान्तकें अनुसार शक्ति और मात्रामे भी 
गहरा सम्बन्ध है, वास्तवमे वे एक ही है। इस प्रकारके 
सम्बन्धकी कल्पना भी हम पहले नहीं कर सकते थे । 
सापेक्षतावादका दूसरा सिद्धान्त आइन्सटाइनने १९१५ 
३०में दिया, जो सामान्य सापेक्षताबादका सिद्धान्त 
कहलाता है। इसमें प्रवेगसे चलनेवाले पिण्डका अध्ययन 
किया जाता है । थह, नक्षत्र आदि ऐसे ही पिण्ड है । इन 
आकांशीय पिण्डोकी गतिका वर्णन आरम्भमे निरपेक्ष दिक्‌ 
ओर कालकी सहायतासे किया जाता था । बादमे बुध ग्रह- 
का परिक्रमा-पथ, जो अण्डाकार माना जाता था, कुछ 
सर्पिल पाया गया । बुधग्रहकी सर्पिछ गति पुरानी धारणाओं- 
पर नहीं समझी जा सकी । आदइन्स्टाइनने गुरुत्वाकर्षण- 
बलके पुराने सिद्धान्तकोी निर्मूल साबित करके नये सापेक्ष 
वादके सिद्धान्त द्वारा बुध झ्हकी गतिकी व्याख्या दी। 
सामान्य सापेक्षतावादके सिद्धान्तकी यह बहुत बडी सफलता 
थी । इसके बाद अन्य प्रयोगोने भी इस पसिद्धान्तकों पुष्टि 
वी । इस सिद्धान्तके अनुसार दो पिण्डोके बीच ग़ुरुत्वाकषण- 
बलकी साधारण घारणा गलत और निरथक हे | यह बल- 
वी धारणा केवल हमारे मस्तिष्ककी उपज हे, वास्तविक 
नहीं, क्योकि प्रवेगकी सहायतासे इस बलके प्रमावको नष्ट 
किया जा सकता है । नये सिद्धान्तके अनुसार केवल दिक्काल- 
न्तरताकी वक्रता ही वास्तविक है और इसके आधारपर 
आकाशीय पिण्डोकी गतिकी समझा जा सकता है। 
इस प्रकार सपेक्षतावादके सिद्धान्तोंने हमारी पुरानी 
सहज बुद्धिकी धारणाओंकी नये प्रयोगोकी प्रष्ठभूभिमें 


कला कर्क सफपा 3७ बट 
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निरथ्थक प्रमाणित कर दिया और हमें सर्वथा नयी दृष्टि 
प्रदान की | निरपेक्ष और अब्यावहारिक धारणाक्रे 
स्थानपर सापेक्ष, अतः व्यावहारिक दिकू और क्ाल- 
घारणाओंकी स्थापना की । यह नया कदम उठानेके लिए 
हमे प्रयोगोंने बाध्य किया। इसलिए हम कह सकते है कि 
केवल अध्यात्मवादते विश्वकी व्याख्या नहीं की जा सकती । 
दूसरी ओर, सापेक्षतावादके अनुसार प्रयोग एक विशेष 
अवलोकन-विन्दुके लिए ही सत्य है। वह स्वमान्य नही 
है । अतः आइन्सटाइनकी पद्धतिवो अनुसार केवल प्रयोग- 
वाद भी विश्वकी व्याख्या करनेमें असमर्थ है। इस तरह 
सापेक्षतावादके सिद्धान्तने हमारे दार्शनिक और साथारण 
बुद्धि-चिन्तनपर बहुत गहरा प्रभाव डाला है। जिसकी 
अवहेलना नेही की जा सकती । “ि० कु० अ० 
सामंजस्य (00700070 0747॥09878॥707) -विविध अनु- 
भवो और प्रभावोंका इस प्रकार उपयुक्त एवं अनुकूछ 
अथीमें समन्वित होना कि उनमें विधमता और विरोधका 
आमास न हो। भारतीय इतिहास तथा जीवन-दर्शनर्मे 
सामंजस्यकी भावना विशेष महत्त्वपूर्ण रही हे (० 
प्ंगति'! ) । --कुं० ना० 
सासंतवाद-किसान, कृषि ओर स्व॒तन्त्र उद्योगोंसे संयुक्त 
द्ोकर ही साम्यवादी कृषि-प्रणालीकी सृष्टि हुईं थी । गाँवमे 
किसान उत्तराधिकारके आधारपर भूमि जोतता था, किन्तु 
बौद्धिक दृष्टिसे भूमिका मालिक जमीदार ही था। इसके 
अतिरिक्त वह घरेलू उद्योगले भी धन कमानेका प्रयास 
करता था | खेती ओर उद्योग उत्पादनके साधनोंपर 
कृषकका पूर्ण नियन्त्रण था । उत्पादनका लक्ष्य उपभोग 
ओर सीमित विनिमयके लिए था। किन्तु वह बेगारका भी 
काम करता था और जमीदारकी लगान दिया करता था । 
बेगारका काम एक प्रकारसे अतिरिक्त मृल्यके सिद्धान्तको 
चरितार्थ करता था। शनेः-शनेः इस व्यवस्थामें भी संपर्ष 
उत्पन्न हुए और किसान और जमीदारके बीच तनाव पैदा 
हुआ, जिसके फलस्वरूप पूँजीवादी, अर्थात्‌ बुर्जुआ व्यवस्था- 
का उदय हुआ | “-रा० म० त्रि० 
सामगान- प्रगीतात्मक ऋचाओंका संग्रह सामवेदम हुआ 
है, यद्यपि उपलब्ध सामव्रेद और ऋम्वेदकी प्रयीतात्मक 
ऋतचाओंमें अन्तर मिलता है और सामव्रेदकी ऋचाएँ ऋग्वेद- 
में नहीं मिलती । सामगान वस्तुतः स्तोतन्रपाठका गेय रूप 
था ओर सोमस्तवनमें सामगानकी पद्धति अपनायी जाती 
थी। ऋचाएँ केवल गेय नहीं, बल्कि छन्दात्मक हैं और 
इनमें विभिन्न छन्दोंका उपयोग हुआ हे, जिनमें अधिक 
महत्वपूर्ण हँ--गायत्री, बहती, जगती, त्रिष्डुम, अनुष्टभ, 
उष्णिक, पंक्ति आदि । गीतके भेदोंमें वैदिक और लोकिक 
परिगणित हैं। छान्दोग्योपनिषद्‌'में कहा गया है कि 
“चराचर प्राणियोंका रस एथ्वी है। पृथ्वीका रस जल है, 
जलका रस ओषधियाँ हैं, ओषबियोंका रस पुरुष है, पुरुष- 
का रस वाकू है, वाकूका रस ऋक्‌ है, ऋक॒का रस साम हे 
और सामका रप्त उद्औौथ है (छा०, १:१:२)। साम 
शब्दकी व्याख्या करते हुए 'छान्दोग्यने कहा हे, यह 
पृथ्वी ही ऋकू है और अग्नि साम है। वह अग्निसंशक 
साम ऋकमें अधिष्ठित है। अतः ऋकर्म अधिष्ठित सामका 
्टु 
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ही गान किया जाता है । यह पृथ्वी हो 'सा' हे और अग्नि 
“अम है; इस प्रकार ये दोनों मिलकर साम है (छां०, 
१: ६ : १)। सामगानके समय वर्णोच्चारणका विशेष 
नियम था--्षम्पूर्ण खर॒ थोषयुक्त और ब्युक्त 
उच्चारण किये जाने चाहियेँ एवं समस्त स्पर्शवर्णोंका 
उच्चारण एक-दूसरेसे तनिक भी मिलाये विना होना 
चाहिये (छां०, २:२२: ५) | सामगानके कई रूप 
प्रचलित थे। सामकी पंचविध ओर सप्तविध उपासनाओ- 
का विवरण मिलता है । विभिन्न देवताओके लि० किये 
गये सामगानसे अन्तर था। ान्दोग्यका कथन हे कि 
प्रजापतिका उद्भीथ अनिरुक्त, सोमका निरुक्त, वायुका 
मृदुल और इलद्ष्ण, इन्द्रका इल्षण और बलवान्‌ , बृहस्पति- 
का क्रोचसमान और वरुणका अपध्वान्त है (२:२२: १)। 
सामका विनदिं' नामक गान पशुओोके लिए द्वितकर माना 
गया है । सामगानके दो स्पष्ट वर्ग थे--रथन्तर”ः और 
बुहत्‌” (दे०--ऐतरेय ब्राह्मण/ आठवी पंचिका, पहला 
अध्याय) । सामवेदके एक लक्षणग्रन्थका नाम 'उक्थ था, 
जिसमे उद्गाता गेय सामोंका हंग्रह करता था। उब्थोंका 
निश्चय सामवेदीय चरणोंदी परिषदोके द्वारा होता था और 
उनमें गेयता सम्बन्धी नियमोका निर्धारण होता था। 
सात्यसुग्नि और राणायनीय चरणोंकी परिषदेने अपने 
प्रातिशाख्योंमें अर्ध एकार और अर्ध ओकारके उच्चारण्को 
स्वीकृत किया था (द्े०-:प्रत्याह्ारसूत्र १-४, वा० ४पर 
भाष्य) | --रा० खे० पा० 


सामाजिक दायित्व-व्यक्ति-स्वातन्व्य दि०)का अर्थ 


दायित्वहीन उच्छुंखछता नहीं, बल्कि व्यक्ति-व्यक्तिकी 
असीम सम्मावनाओंकी फलले-फूलनेका अवसर देनेकी स्थिति 
है । वेयक्तिक खातन्व्यके विरोधियोंने व्यक्तिस्वातन््य और 
सामाजिक दायित्वके दो अल्ग-अकग ही नहीं, अपितु 
परस्पर विरोधी प्रतिमानोका होवा खडा कर रखा है । किन्तु 
वास्तविक व्यक्तिस्वावनन्‍्त्यमें सामाजिक दायित्रका पूरा 
अन्तर्भाव है। यदि समाजके सभी सदस्य सामाजिक 
दायित्वकी चिन्ता छोडकर सखवच्छन्द हो जायें तो समाजकी 
अवजिति ही असम्भव हो जायगी और अन्ततोगत्वा उनका 
स्वातन्त््य भी खतरेमे पड जायगा । अतः व्यक्तिम्बातन्ब्यकी 
रक्षाका मूल मन्त्र है सामाजिक दायित्वकी चिन्ता ) अत्एब 
व्यक्तिस्वातन्त्य और सामाजिक दायित्व परस्पर विरोधी न 
होकर सर्वथा सुसंगत और एक दूसरेके पूरक है । 

'होली फैमिली! नामक अन्धमें माव्त और एंजिल्समे 
इस तथ्यदी ओर संकेत किया हे कि मनुध्यमे दो (आपाततः 
विरोधी) प्रवृत्तियाँ है। एक और तो उसमें खातन्त््यकौ 
भूख है और दूसरी ओर वह सार्वभौमिकताकी प्राप्तिके लिए 
सचेष्ट है। बट्रेण्ड रसे् इस युग्म-खूतन्त्रता और सावे- 
भौमिकताके बदले स्वतन्त्रता और घम्बद्धताका प्रयोग करते 
हैं। यदि ध्यानपृर्वक देखा-जाय तो इन दोनों प्रवृत्तियोंमें 
सामंजस्व-स्थापन इस युगकी सबसे बड़ी समस्या है। 
उ्च्छुंखल, अशम्बद्ध व्यक्तिवादका सारा जोर दायित्वहीन 
स्थातन्त्यपर है, जब कि अधि्नायक्याद (6०)का संघवद्ध ता- 
पर । लोकतान्रिक समाजवाद (दि०)की स्थिति इन दोनोरीौ 
भिन्न है । वह दायिस्वमूछक ब्यक्तिखातन्त्यमें आस्था रखता 


सामाजिक झूढ्घ-लामाजिक यथाथ वाद 
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है। मार्क्स छिखता है कि पूँजीयादी अधिकार-शालकों 


प्रश्रय देकर प्रत्येव व्यक्ति अन्योमे अपनी रतत्त्रताकी रिक्धि 


नहीं, बल्कि सीमाका अनुभव करता हैं । लेकिन समाजवादी 
समाजरयनामे ॥त्येद्र व्याक्ति >न्योम अपनी स्पतन्त्रताकों 
सिद्धिका ही अनुभव करेगा | इस समाजत प्रत्येवका स्वतन्त् 
विकास सभीके खतन्तब विकासवबी शत होगा । ++हृ० सा० 
सामाजिक सूह्य-दे० मूल्य । 
सामाजिक यथार्थ-सामाजिक यथाथ दाशनिक द्ष्टिसे 
प्रत्यक्ष जगतूने विलकुल भिन्न हे। प्रत्यय मानव गरस्तिष्क 
से सम्बन्धित हे, किन्तु सामाजिय यथार्थके भीतर वे झक्तियों 
आठी है, जो मानव मस्तिष्कके बाहर हैं। आधिक, 
सामाजिक, राजनीतिक, सांरक्तिक और ऐतिहासिक 
परिख्ितियोंका समुच्चय ही सामाजिक यथार्थ है। ये 
शक्तियाँ मिलकर उस सामाजिक वातावरणका निर्माण 
करती है, जिनसे हमारे संस्कारोदी सर्जना होती है, (द्वे० 
घ्वामाजिक यथाथवाद”) । “२र|० छ्ू० न्रि० 
सामाजिक यथार्थवाद-आदश्शबाद (०) काव्य और 
कलाको मनुष्यके शेष व्यापारों, उसबो जीवनप्रक्रियासे 
विच्छिन्न एक असाधारण, अलोकिक अथवा आध्यात्मिक 
सर्जनक्रियाका परिणाम मानता है। इसके विपरीत यथार्थ 
बाद (द्े०) काव्य और कलाफों जीवनले निःसत और 
उसका अभिव्यंज्रक मानता है। प्रेमचन्दने आदर्शोन्मुख 
यथार्थवाद (०) नामसे इन दोनों वादोंका समन्वय करने- 
की चेष्टा की हे । 
यथार्थवादको प्रश्रय. देनेवाली रचना जीवनकी वास्त- 
विकताओंका चित्रण करती है। यथा्थवादी चित्रणमे 
आत्मनिष्ठ पूर्वभ्ह, आदर्शवाद अथवा रोमांचकताबो कोई 
स्थान नहीं। आदर्शवाद तथा रोमांचकवाद (दे०) 
असाधारणके प्रति मोहपर प्रतिष्ठित हैं। यथार्थवाद 
साधारण-से-साधारण घटनाके चित्रणमे रस लेता हे | वह 
वास्तविकताका प्रेमी हे । 
आदर्शवाद तथा रोमांचकवाद दर्शनकी आदर॑वादी, 
प्रत्ययवादी अथवा अध्यात्मवादी प्रवृत्तियोसे प्रेरणा लेते 
हैं, जब कि यथार्थवादका प्ररणात्रोत है दर्शनवी भौतिक- 
वादी और यथार्थवादी प्रवृत्तियोँ तथा आधुनिक फ्रायड-युंग- 
ऐडलरका अन्तरचेतनावाद । 
यथार्थवादके दो रूप देखनेकी मिलते है। प्रथमको 
प्रकृतवाद, प्राक्ृतवाद (दे०), प्रकृतिवाद, ताध्शयवाद, 
नग्नतावाद, यथातथ्यवाद आदि अनेक नामोंसे धुकारते 
है । जंग्रेजीमे इसके लिए 'नेचुरलिज्म' शब्द व्यवहृत 
होता हे। धिवीय रूपको या तो केवल “यथार्थवाद' 
(78987) ओर 'ामाजिक यथार्थवाद!ं अथवा 'समाज- 
वादी यथाथ्वाद'की संज्ञा दी जाती है। प्रकृतिवाद नियतिमें 
पूर्ण विश्वास करके चलता है । उसके अनुसार मनुष्य एक 
और अपनी सहज प्रवृत्तियों (78000॥8) तथा वासनाओं 
(9०98078) और दूसरी ओर सामाजिक, आर्थिक परिसर 
(78प अथवा 6०ए77007670) से पूर्णतः नियन्त्रित 
और अनुशासित है। मनुष्यमें इच्छा-स्वातन्त्यकी प्रतीति 
अंममात्र है । अतः प्रकृतिवादी साहित्यकार सीतिमत्ता 
सम्बन्धी निर्णयोसे गुरेज करता हे । बह नियतिवादी होने- 
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दे दारण व्यक्ति अथवा समाजमें सुधार आदिवो असाध्य 
मालता है। नस प्रकार प्रतृतिवाद अन्ततः निराशाबाद 
(०) एल रुणणताको प्रश्नय देता हुआ गाया जाता है। 
इसके विपरीत सामाजिक यथार्थवाद न तो नियततिबादी है, 
न निराशावादी ओर न नेतिकता-निरपेक्ष ही । 

सामाजिक यधार्थवाद एक भिन्न रतरपर अवश्यम्भावित्व 
(8 ए३॥४07॥5) की स्थापना करता डे | कहते हर कि 
कथा-साहित्यका विकास असम्भव (४88 ॥7]0880!0)- 
ले दुर्धट (06 700!7009]9), उससे सम्भव (66 970- 
०७७४७!७) और अन्ततः अवश्यम्मावी (606 70097680]0)- 
वो ओर हुआ है। यहाँ अवश्यम्भावित्वका क्‍या अर्थ है ! 

प्रत्येक स्थितिको दूसरी स्थितिका अवश्यम्भावी परिणाम 
होना चाहिये, वह उस्तीरोी निःसत होनी चाहिये। चरित्र 
वही करे, जो उप्तकी सख्ितिके तकसे अवश्यम्भावी हो। 
जिस कथा-साहित्यमे इस नियमदी उपेशा होती है, जिसमे 
चरित्रोंसे ऐसा काम कराया जाता है, जो उनको स्थितिका 
अवश्यम्भावी परिणाम न हो, वह हमें आज अपील नहीं 
कर सकता । 

प्रकृतिवादी साहित्य व्यक्तिका सही, अपितु औसतका 
चित्रण करता है। लेकिन सामाजिक यथार्थवादी नत्तों 
यही मानता है कि साहित्यमें बेबल निजीव औसतका 
चित्रण होना चाहिये ओर न समाजसे सर्वथा विसह्श 
व्यक्तिका । वह समाजके अभिन्नन्अंग-भूत व्यक्ति- 
(ए७08] पंश्पाशंतेपक्की)का चित्रण करता हो। वह 
वस्तुतः व्यक्तिगत पक्षके साथ-साथ प्षामाजिक पक्षका 
उद्घाटन करनेमे विश्वास करता है। वह व्यक्तित्वकी उसकी 
समग्रतामे देखना चाहता है | सामाजिक यथाथर्थवाद वस्तुतः 
प्रतिनिधि व्यक्तित्व अथवा चरित्रकों सहज स्वाभाविक रू पमें 
प्रस्तुत करता है। इस प्रकार चरित्र वर्ग-विशेषका प्रति- 
निधित्व करते हुए भी अपनी विशेषता अश्लुण्ण रखता हे । 

यूरोपीय साहित्यमें जोछा, मोपासों, जेम्स ज्वायप्त, 
एजरा पाउण्ड, ई० ई० करमिंग्ज, फ्लाबेयर आदि प्रकृति- 
बादके प्रतिनिधि साहित्यकार है। डी० एच० लॉरंस- 
को भी बहुत-कुछ इसी कोटिका समझा जाता है । बाल्जाक, 
टॉल्स्टाय, गोकों आदि सामाजिक यथार्थवादके प्रतिनिधि 
लेखक है। सामाजिक यथार्थवादके विकासमे मार्क्सवाद- 
(दे०)का बहुत बड़ा हाथ रहा है । हिन्दीमे 'अज्ञेय” और 
इल।चन्द्र जोशीपर फ्रॉयडका प्रभाव अधिक होनेसे उन्हे 
अक्सर प्रकृतिवादी मान लिया जाता है। यशपालकी 
रचनाओंमे भी प्रकृतिवादकी झलक देखी गयी हे । सामा- 
जिक यथार्थवादके प्रतिनिधि लेखकोम प्रेमचन्द, यशपाल, 
नागाजुन, रांगिय राघव, दिनकर आदिका नाम उल्लेख्य 
है | निराला! और सुमित्रानन्दन पन्तमें भी एक समय 
सामाजिक यथाथ्थंबादकी जोरदार प्रवृत्ति दिखायी दी थी | 
हिन्दीमे सर्वप्रथम इंस'में प्रकाशित रचनाओके माध्यमसे 
माक्संवादका प्रतेश हुआ था। पहले ते तत्कालीन छेखकों- 
का झुकाव यौन खवच्छन्दता अथवा प्रह्मतिवादकी ओर हुआ, 
लेफिन कालक्रमसे सामाजिक यधथार्थवादका रूप निखरा 
ओर वह हिन्दी साहित्यकी एक अत्यन्त बलवती प्रदृत्ति 
बल गया | 
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सुमित्रानन्दन पन्तकी पग्राम्या हिन्दीमें सामाजिक 
यथार्थवादसे अलुप्राणित प्रथम काव्यअ्न्ध है। निराला में 
सामाजिक यथार्थकी अनुमूति तीत्रतर दिखाई देती है । 
उनकी कुत्ता भौंकने छगा', नये फ्ते! आदि बाविताईँ 
श्रमिक और कृषकवर्गकी विवशताका सफल जिन्रण करती 
हैं। सन्‌ १९४३ इ०्से जज्ञेय द्वारा संगृहीत तारप्तप्तकके 
सात कवियोंगेसे कम-सेन्‍कम चार कवियों-रामविलास शर्मा, 
प्रभाकर माचवे, भारतभूषण अग्रवा् तथा गजानन 
माधव सुक्तिबोष--की कविताओं सामाजिक यथार्थकी 
ओर स्पष्ट प्रवृत्ति दिखाई देती है । यद्यपि 'दूसरा सप्तक'मे 
जो सन्‌ १९०१ इई०में प्रकाशित हुआ, केवल धर्मवीर 
भारतीमे सामाजिक यथार्थवी प्रवृत्ति दिखाई देती है, तथापि 
नयी पीढी अब इस ओर अधिकाधिक उन्मुख हो रही है। 

सामाजिक यथार्थवादका सबसे अधिक प्रयोग उपन्यासोमे 
हुआ है । यशपालने अपने दादा कामरेड',दिशद्रोही' और 
पार्टी कामरेड में आधुनिक समाजकोी समस्याओका अच्छा 
चित्रण किया है । रांगेय राघवके 'विषाद मठ! और हुजूर' 
में आधुनिक समाजके दुःख-देन्यका मर्मस्पश्ञी चित्र देखने- 
को मिलता हे। 'विषाद मठकी विषय-बरतु बंगालका 
अकाल है । नागजुनके 'रतिनाथकी चाची, बरूचनमा', 
'नई पोध” और बाबा बटेसरनाथ' ग्राम्य जीवनके संशिलष्ट 
चित्र उपस्धित करते है । 

[सहायक ग्रन्थ--स्टडीज इन यूरोपियन रियिलिज्म । 
जॉर्ज लूक़ाक्स; आर एण्ड सोशछू राइफ : प्लेखनॉव; इल्यू- 
जन एण्ड रियलिटी : क्रिस्टोफर कॉडवेल ।)] --ह० ना० 

सामाजिक समष्टि-सामाजिक स्मष्टि अंग्रेजीके 'सोशल- 
एऔगेट! या 'सोशल-होल'का पर्याय हे । सामाजके स्वरूप- 
के विधयमे समाज"“दार्शनि्कोके बीच गहरा मतभेद पाया 
जाता है। एतत्सम्बन्धी विभिन्न मतोकी हम मोटे तौरपर 
निम्नलिखित तीन वर्गोंमें बॉट सकते है---(१) समुदायवाद । 
यह इस सनन्‍्दसंमे प्रयुक्त अंग्रेजी शब्द नामिनलिज्म' 
अथवा 'एटमिज्म'से अधिक उपयुक्त लगता है | इसके अनु- 
सार समाज व्यक्तियोंका समुदायमात्र है, उसकी अपनी 
कोई सत्ता नहीं । यह मत बहुत कम प्रचलित है । (२) 
विराद पुरुषवाद अथवा महाव्यक्तिवाद अथवा शरीरबाद 
(आर्गेनिप्तिज्म) । इसके अज्लुभार समाज एक सजीव शरीर, 
अंगी, अवयवी अथवा एकीमूत समष्टि है ओर विभिन्न 
व्यक्ति उसके अंग या अवयवस्वरूप है । व्यक्ति और समाज- 
में शाब्दिक अर्थोर्भे अंगांगिमावका सम्बन्ध है। यह मत 
सवोधिक प्राचीन एवं प्रसिद्ध है। ऋग्वेदके पुरुषसक्तमे 
चारों वर्ण विराद्‌ पुरुषके विभिन्न अंग बताये गये है । चीनी, 
यूनाती और रोमीय विचारधारामें सी पमःज-पुरुषदी 
कर्पना मिल जाती हे | मेकियावेली, पास्कऊ, हाब्स 
आदिने सी इस धारणाकों प्रश्नय दिया हे । हब स्पेन्सर 
भी इस मतका एक सीमातक समर्थक था | उसके अनुसार 
समाज-शरीर और अन्य प्राणियोंके शरीरोंके बीच निम्न- 
लिखित समानताएँ हे--दोनों बढ़ते है, बढते समय दोनों 
गठन और चेष्टाओंमें विशेषीकरण (डिफरेन्शियेशन) प्रद- 
हित करते हैं, दोनोंमें अंग-प्रत्यंगका परस्पर सहकारित्व 
एवं अन्योन्याश्रयत्व देखनेकी मिलता है, दोनों इकाइयों- 
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(जीवाणुओं तथा व्यक्तियों) से निमित होते हैं, श्न इकाइ यों 
के अक्षत रहते भी दोनोका नाश सम्भव है, दोनोंका अपना- 
अपना पोषक-संस्थान (भोजनकों नली), विभाजक-संस्थान 
(शरीरमें रक्त-संस्थान तथा समाजमे व्यवसाय-व्यापारकी 
धमतनियों) और व्यवस्थासंस्थान (शरीरमे स्नायु-संखान 
ओर पसमाजमें झासन-संस्थान) है। स्पेगलरके अनुसार 
प्रत्येक संस्कृति एक सजीव प्राणीके समान जन्म लेती, 
बढती, परिपक्व होती और रुत्युक प्राप्त होती हे । उसके 
अनुमार मंस्फनि-संस्कृतिके व्यक्तित्व एवं आत्मामें इतना 
भारी भेद होता है कि उनमे परस्पर बोद्धिक, कलात्मक, 
साहित्यिक आदान-प्रदान सम्भव ही नहीँ है। प्रत्येक 
संस्कृतिका अपना विचार, अपना भावेग, अपना जीवन, 
अपनी इच्छा-शक्ति और अपनी मृत्यु होती है | ब्स मतका 
विरोध भी जोरोसे हुआ है। हर्ब॑ं स्पेन्सरने समाज एवं 
शरीरमे यदि साम्यके दर्शन किये हैं, तो उनका वेषम्य भी 
उसने छिपा नहीं है! वह कहता हे कि शरीरके अवयव्‌ 
सन्निविष्ट, संश्लिष्ट अथवा सुमंघरटित होते हैं, जब कि 
समाजके अप्तन्निविष्ट, असंश्लिष्ट तथा असंघटित | अनः समाज 
शरीरकी अपेक्षा कम समग्रीभूत अथवा एकीमूत होता है । 
इसके अतिरिक्त मनुष्यका शरीर चेतना द्वारा नियन्त्रित 
एवं परिचालित होता है, जब कि समाज-शरीरमे कोई 
देश्द्री4 चेतना हो ही नहीं। समाजकी प्रत्येक इकाई 
(्यक्ति/में तो चेतना है ओर समाजके संचालनमे उन 
चेतनाओंका बहुत बडा हाथ होता हे, क्रिन्तु व्यक्तिगत 
चेतनाएँ किसी केन्द्रीय चेतनाके शासनमें नहीं हैं। इस 
दृष्टिसे समाजकी तुलना वनस्पति-शरीरसे की जा सकती 
है | वनस्पतिमे भी अनेक जीवाणु तो होते है, किन्तु कोई 
केन्द्रीय चेतना नहीं होती । (३) व्गपारात्मक समष्टिवाद 
(फंक्शनलिज्म) । इसके अनुसार समाज न तो पृथक्‌- 
पृथक वर्तमान व्यक्तियोंका सद्धुदायमात्र है और न कोई 
पूर्णःः एकीभूत सजीव शरीर | वह्द अपनी-अपनी ख्थितिके 
अनुसार विभिन्‍न अन्योन्याश्रित चेष्टाओं, व्यापारोमे संलूग्त 
परस्पर सम्बद्ध व्यक्तियोंका एक संस्थान है । इस प्रकार 
यह मत पूर्वोक्त दोनों मतोंका समन्वय है। इस मतके 
समर्थक सोरोकिनका कहना है कि समाज विविध सामा- 
जिक सांस्कुनिक संखानों एवं उससे असम्बद्ध अथवा तट्स्थ 
समुदायोंका सहभाव है। सोरोकिन समाजकी विभिन्‍न 
संस्थाओं अथवा वस्तुओके पारस्परिक सम्बन्धोंकी निम्नलि- 
खित चार कोटियोमें विभाजित करता है--(क) देशिक 
अथवा यान्त्रिक सन्निकर्ष, अथवा समुदाय | इसका अर्थ 
यह है कि अनेक संस्थाओं अथवा वस्तुओके बीच सिवाय 
इसके कि वे परस्पर समीप हैं ओर कोई सम्बन्ध नहीं 
दिखाने देता। (ख) कारण-कार्यभावका असाक्षात्‌ सम्बन्ध 
अथवा अन्यपदार्थभूलक सहास्तित्व; शीतकालमे कोयले, 
रुई और ऊनकी माँग बढ जानी हे । यहाँ वोयले, रई और 
ऊत्तका हर घरमे सहास्तित्त उनके किसी पारस्परिक 
सम्बन्धके कारण नहीं, वल्ठि, शीतकाल--एक अन्य वस्तुके 
कारण हे | (ग) करण-वार्गसावका साक्षात सम्बन्ध, अर्थात्‌ 
वस्तुओं अथवा संस्थओंके बीच कारण-वार्यभावका सम्बन्ध । 
(घ) आन्तरिक अथवा देतुक साध्यसाधनमूलक एकता; किसी 





मूल्य, आदर्शकी व्यंजक अथवा वाहक सारी संस्थाओं अथवा 
वस्तुओमें एक प्रकारका एकीसाव हो जाता हे । शासन-यन्त्र 
और उसके क्रिया-कलापमें जो एकता है, वह इसी कोटिकी 
है। कार्ल मावर्सके अनुसार समाजके विभिन्‍न विभाग एवं 
संस्थाएँ एक विशाल सम्बन्ध-सूत्रमें पिरोयी हुई होती हैं, 
समाज उनका संघट्टमात्र न होकर एक न्यूनाविक समओ- 
भूत समष्टि है। समसामयिक सम'ज-दर्शनमे व्यापारात्मक 
समष्टविवादका सबसे अधिक मान हे । --है० ला० 
सामान्य-लोकन्यायमूल अथोल्ंकार, जिसमें अत्यक्त निज 
गुणवाले प्रस्तुत और अप्रस्तुतमे सदश गुणके कारण एक- 
रूपताका वर्णन होता है। इस अलूफारमें अत्यक्त गरुणवाले 
उपमेयकी उपमानके साथ एकात्मता वर्णित की जाती है । 
सामान्यका अर्थ समानका भाव ह। सर्व प्रथम प्रयोग 
मम्मठ तथा रुव्यक द्वारा हौ किया गया है। मम्मठकी 
परिभाषा इस प्रकार है--“प्रस्तुतस्य यदन्येन गुणसाम्य- 
विवक्षया । ऐकात्म्यं बध्यते योगात्तत्सामान्यमिति स्मृतम्‌” 
(का० प्र०, १०: १३४), अर्थात्‌ जिसमें प्रस्तुत और 
अप्रस्तुत पदार्थके योगम, दोनोंके गुणसाम्यप्रतिपादनके 
लिए, दोनोकी एकरूपता सिद्ध की जाय । मम्मठने 'विवक्षा' 
द्वारा यह व्यक्त किया है कि वस्तुतः समानता न होनेपर 
भी समानताका प्रतिपादन करना। परन्तु विश्वनाथका 
लक्षण है--“सामान्य प्रक्षतस्थान्यतादात्म्य सध्शैगुंणे:” 
(सा० द०, १० : ९०), अर्थात्‌ प्रस्तुतकी अप्रस्तुतसे सच्श 
गुणके कारण एकरूपताका कथन। इसमें मात्र साध्श्यका 
ञ््प्खहे। 

हिन्दीमें इस अलुंकारकी विवेचना जसवन्त सिंहके भाषा- 
भूषण से प्रारम्भ हुई हे, जिसमे 'कुयठ्यानन्द के आधार- 
पर लक्षण दिया गया है । वस्तुतः हिन्दीमें इसीके आधारपर 
साध्य्यसे कुछ भेद प्रतीत न होनेकी बातको अधिक स्वीकार 
किया गया है | भूषणके अनुसार--“मिन्न-रूप जहेँ सध्सतें 
भेद न जानयो जाय” (शि० भू०, ३०५) | मतिराम तथा 
पद्माकरने इसी बातकी 'पेए कछु न विसेष” अश्रवा 'समुझ्ि 
बिसेष परै न! (ल० छ०, १४०; पद्मा० : २४३)के रुपमें 
कहा हे। भिखारीदासने प्रस्तुत-अप्रस्तुतकी एकरूपताका 
बर्णन 'हीरा फटिक स्वभावसे किया है (का नि०, १४) । 

रीतिकारूके कवियोंने नायिकाओके (विशेषकर अभि- 
सारिकाके) वर्णनमे इस अलछुंकारका उक्तिपूर्ण प्रयोग किया 
है । मतिरामकी अभिसारिका--“प्रीषम दुपहरीमे हरिकों 
मिलन चली, जानी जाति नारिन दबारिजत बनमे” 
(छ० छ०, ३४४) । पर सोमनाथकी इस शुक्ला मिसारिकाके 
बर्णनमें प्रयोग सुन्दर बन पड़ा हे--“लूखिये पिय निम्मिमें 
नवलर कोतुक सुख सरसातु। हिमकर अरु तिय बदनमें 
अन्तर रुझ्यो न जात” (२० पी० नि०)। रघुनाथने 'रसि- 
कमोहन में इसका प्रयोग नारी-सौन्दरयको व्यक्त करनेके लिए 
किया है--“चित्रनसों मिलि मई चित्र, हाथमे न आई, 
दारो हेरि प्यारो, रददी प्यारी चित्रसारीमे”। इसमें उत्ति- 
वैचित्यका सोन्दर्य है । 

मीलित, तद्गुण और सामान्य, तीनो ही अलंकार छोक- 
न्‍्यायसूल अर्थालंकार है। इनमें अन्तर यह है कि मीलित 
अलकारमें प्रधान पर्म-सम्पन्न बसस्‍्तुमें निम्न गुणवाली 
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वस्तुका तिरोधान हो जाता है ओर 'पामान्य'में दोनाँ 
वस्तुओं (प्रस्तुत और अप्रस्तुत)का खवरूप प्रथक होनेपर 
भी किसी ग्रणकी समानतासे दोनोंमे अभेद स्थापित किया 
जाता है । “अत्यक्त गुणवाली वस्तु इस कथन द्वारा तद्॒ण 
ओऔर सामान्य इन दोनों अलकारोंमे व्यावर्तक रेखा खीची 
गयी है। तदगुण'में खधर्मका परित्याग करके एक वस्तु 
अपने निकटवती दूसरी वस्तुका शुण ग्रहण करती है, किन्तु 
ध्ामान्य मे निज गुणका त्याग नही होता । --वि० स्ना[० 
सामान्य-निरबंधना-दे० “अप्रस्तुत प्र*सा', चौथा भेद | 
सामान्यपरिवृत्त-दे० अर्थ-दोष', शक्कीसवों | 
सामान्या (गोपी)-दे ० गोपी! । 
सासान्या (नायिफा)-जों क्री स्वापाधारणके लिए 
सुरूभ हो; इसे वेश्या (भरत), साधारण स्त्री (नंजय, 
शारदातनय), गणिका (तोष, पद्माकर) आदि नामोंसे भौ 
पुकारा जाता है । यह नायिका केवल घनके लिए परपुरुष- 
से प्रेम करनेका ढोग करती है--“करे औरसो रति रमनि 
इक धनहीके हेत” (पद्माकर : जगद्वगि, भा० १६ १२२)। 
साथ हीं इसमें इसके अनुरूप कलाग्रवीणता भौ होती हे--- 
'कलाप्रागव्श्यधाष्टययुकः (शिंगभूपाल : रसार्णव, ११०) । 
इस भेदकी स्वीकृति साट्कीय पात्रके रूपमें हुई, पर बादमे 
काव्यशासत्रके अन्तर्गत नायिकाओंके विभाजनमें भी इसे 
स्वौकार किया गया है। राकेश गुप्तने इसे वास्तविक 
नायिवाके रूपमें स्वीकृति महीं दौ--““अ्ंगारमें प्रेममावना- 
का अंकन होता है और स्ामान्यामे यह भाव रहता ही 
नहीं है, ऐसी स्थितिमें उसे नायिका मानना कहाँतक 
न्‍्यायसंगत है । वस्तुतः इसकी बहुत कम महत्त्वका भेद 
लेखकोंने माना भी है, अधिकांशने बहुत संक्षेपमें इसका 
उल्लेख किया हे” (स्ट० इ० न्ञाय० ना० में०, भा० ३ : 
अ० २) । रूपगोस्वामी तथा सूरदासने वैष्णव प्रभावके 
कारण इसे स्वीकार नहीं किया, शारदातनय तथा 
कुमारमणिने केवल रसाभासका आलम्बन माना हे। दासमे 
स्पष्ट: सामान्‍न्याकोी नहीं लिया हे, उनकी साधारण 
नायिका भिन्न हे--'जामे स्वकीया परकीया रौति, न जानी 
जाय” (श्वृं० नि०, २८) । केशवने विभ[जनमें उल्लेख करके 
ही छोड दिया है । जिन कवियोने इसका उदाहरण दिया 
है, उन्होंने भी इसकी धनलोलुपता तथा स्वार्थपरताका ही 
विशेष उल्लेख किया हे--'नायक नवलरू क्यो न देय 
धन मन ऐसे ? सुतनुकों सुतनु अतनु धन पाइके” 
(मतिराम : २० रा०, ९०), अथवा--“चीकनी चितौनौ 
चारु चेरे करि चतुरनि,बितु लियो चाहे चितु लियो हे 
चुराइके” (देव : भा वि०, : नायिका०) । साथमे उसकी 
भंगिमाओंका वर्णन भी हुआ है--छाजति छबीली छिति 
छहारि छराको छोर, भोर उठि आई केलि मन्दिरके द्वारपर । 
एक पग भीतर सु एक देहरीपै धरे, एक कर कंज एक कर हे 
किवारपर” (पद्माकर : जगद्वि ०, सा० १: १२३) | रहीमने 
गणिकाकोी सुन्दर भावाभिव्यक्ति अंकित को हे-- तब रूगि 
मिट॒हि न मितवा, तनकी पीर । जौ रूगि पहिरि न हरवा, 
जटित झुद्दीर/ (ब० लनायिका०, ७०)। भेद-विस्तारके 
लिए दे० 'नायिका-भेद' । नार० 
सामूहिक चेतना (०0॥6०४ए७ ७४५८४७)-यह भाधु- 
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निक मनौविज्ञानके लाक्षणिक पद 'कलेक्टिव साइके'का 
पर्याय है । सी० जी०युंग नामवे। वर्तमान शतीके प्रसिद्ध 
जमैन विशलेषणात्मक मनोनैज्ञानिकने इसे खूब प्रसिद्धि दी 
है । उसने लिख। हे कि वह सारी चेतना जो व्यक्तिविशेषकी 
न होकर एक ही कालमें अनेका नेक व्यक्तियों अथवा व्यक्ति- 
समुदाय-समाज, राष्ट्र अथवा सम्पूर्ण मानव जाति--की 
सम्पत्ति हो, सामूहिक चेतना है । राज्य, धर्म, विज्ञान आदि 
सम्बन्धी व्यापक थाराएँ भी सामूहिक चेतनाके अन्तर्गत 
है। इेसामसीहको शूली देनेके अयशके भागी केवल वे चन्द 
व्यक्ति नहीं, जिन्होंने प्रत्यक्षतः इस काण्टमें माग लिया 
था। इस कुझ्वत्यका मूल तत्कालीन सामूहिक चेतनामे हूँढना 
चाहिये, जो परम्पराकी एकता ओर अपरिवर्तनशीलताक्रे 
भावसे भावित थी तथा तद्विरोधी सभी बातोकी प।पमूलक 
समझती थी । नये मूल्योव्गी स्थापनाके सारे प्रयत्नोंकी 
सामूहिक चेतनासे छोहा लेना पडता है । 
एक्क बात ओर हे। प्रायः देखा जाता हे कि समाज- 
विशेषकी दाशनिक, राजनीतिक, साहित्यिक मान्यताओ मे तो 
परिवर्तन आ भी जाता है, किन्तु सामूहिक चेतना अश्लुण्ण 
रहती है । परिणाम यह होता है कि काल-क्रमसते या तो 
नयी मान्यताएँ अत्यन्त निर्बूल अथवा नष्ट हो जाती है या 
उनके क्रान्तिकारी रूपका लोप हो जाता है भर वे सामूहिक 
चेतना द्वारा ग्राह्म रूपमे परिणत हो जाती है | शायद बौद्ध 
धर्म इस नियमका एक अच्छा निद्शन है । उसका अधिकांश 
रूप तो सामूहिक चेतनाकों अग्राश्न होनेसे नष्ट हो गया, 
कुछ अंश शांकर और प्राक्‌ शांकर वेदान्त द्वारा आत्मसात्‌ 
कर 'लिया गया ओर शेष विकृवत होकर तन्त्र-परम्पराका अंग 
बन गया । “है० ना[० 
सामूहिक मनोदशा-केवल कल्पनाएँ, धारणाएँ और 
दृष्टिकोण ही सामूहिक नहीं हो सकते, भावना, और आवेग 
भी होते है। लेवी ब्रुहके अनुसार तो आदिम जातियोंके 
लिए सामूहिक प्रत्यय या विचार भी सामूहिक भावनाओका 
ही प्रतिनिधित्व करते है । सम्य मनुष्यमे भी केवल 
सामूहिक विचार ही नहीं पाये जाते, सामूहिक भावनाएँ 
भी पायी जाती है। सभ्य समाजके बड़े मागके लिए 
इंश्वरकी सत्तामें विश्वास चिन्तनन्‍जन्य न होकर प्रायः 
भावना-जन्य ही होता है । इसी प्रकार माभूमिकी कल्पना 
तत्ततः भावनात्मक ही है। सामूहिक भावना, आवेग 
आदिके लिए ही सामूहिक मनोंदशा (कलेक्टिव ऐटीच्यूड) 
पदका प्रयोग होता है । -ह० ना० 
सामूहिक मानस (87०५७ ४४४१) -चेतना मानसकी 
क्रिया हे ओर मानस वेयक्तिक होता हे, अतः चेतना भी 
वेयक्तिक हो होती हे, परन्तु मनोविज्ञान और सामान्य 
अनुभव यह प्रमाणित करता है कि समूहमे एकत्र विभिन्न 
व्यक्तियोकी चिन्तना ओर कार्य-प्रणाली एक व्यक्तिकी 
चिन्तना और कार्यप्रणाडीसे भिन्न होती है। मनुष्य एक 
समाजका सदस्य है और बहुतसे काम उसे सामूहिक रूपसे 
करने पडते है । उदाहरणके लिए तथा तमाशा देखनेको एकत्र 
भीडकी सामृहिक प्रवृत्ति उत्तरदायित्वहीन, चंचल तथा 
अत्यधिक संवेगशील होती है। उस भीड़मे बहुतसे उत्तर- 


'दायित्वका अनुभव करनेवाले, विचारशील व्यक्ति होगे, परन्तु 
ज८-क् 



















सामूहिक मनोद्शा-साम्यवाद 


ल्‍ आकर उनकी सनोदृत्ति भी समूह-जैसी हो जाती है । 


अतः मनोवैज्ञानिक मानते है कि सामूहिक मानस (87000 
70900) समूहकी वनानेवाले व्यक्तिगत मानसोंसे भिन्न 
होता है। यद्यपि उसका निर्माण इन विभिन्‍न व्यक्तिगत 
चेतनाओसे ही होता हे, पर सामूहिक होनेके कारण उसमें 
कुछ विशेष गुण आ जाते है। सामूहिक मानसकी चेतना 
ही सामृहिक चेतना होती हे | समृह भी कई प्रकारके हो 
सकते ह--गंगास्नानकों जानेवाले स्वानाथियोकी भीडकी 
सामूहिक चेतना धर्म और आस्थाप्रधान होगी, सिनेमा- 
घरके सामनेवाली मीडकी सामूहिक चेतना दूसरे प्रकारकी 
होगी ओर विद्यालयके फाटक्रपर हृड्ताल करनेको एकत्र 
भीडकी सामूहिक चेतना अन्य प्रकारकी। समूह-विचार- 
शील भी होते है, समाओं ओर पसमितियोंमे सामूहिक 
चेतना उत्तरदायित्व और विवेचनसे युक्त होती है । परन्तु 
सामूहिक मानस चाहे किसी समूहका हो, प्रायः अस्थिर 
और अन्ध होता है । --प्री० अ० 
यवाद-साग्यवादं शब्द अग्रेजीके कम्युनिज्म- 
(९णाशणप्णांशा)का पर्याय है जो लेटिनके कम्युनिस'- 
(०क्णपणणांड) से व्युत्पन्न है और सन्‌ १८३१४-१८३९ 
इ०सें पेरिसके गुप्त क्रान्तिकारी संघटनों द्वारा गा गया 
था। काले मार्क्स और फ्रेडरिक एंग्ल्सिने इस शब्दका 
बहुधा प्रयोग किया हे, यहाँतक कि उनकी विचारधाराके 
लिए यह शब्द रूढ हो गया है, यद्यपि उनकी ऋृतियोंमें 
'कम्युनिज्म' ओर 'सोशलिज्म! (समाजवाद) प्रायः पर्याय 
रूपेण ही प्रयुक्त हुए है। उनकी विचारधारासे अभावित 
श्रमिक दल अपनेकीं समाजवादी या सामाजिक लोकतन्त्र- 
वादी (8009/ 067700790) कहकर पुकारते रहे, किन्तु 
लेनिनने अपने क्रान्तिकारी आन्दोलनकी सन्‌ १९१८ ई०मे 
समाजवादी आन्दोलनसे विच्छिन्न कर अपने दलको 
साम्यवादी कहना आरम्भ किया । तबसे साम्यवाद शब्दका 
व्यापक प्रयोग होने छगा है । 

वेयक्तिकके बदले सामूहिक अथवा सार्वजनिक उत्पादन, 
प्रबन्ध और उपभोगके सिद्धान्तपर आधारित समाज-व्यवस्था 
साम्यवादी स्माज-व्यवस्थाके नामसे प्रसिद्ध हे। समाज- 
वाद (्वि०)में प्रायः केवल उत्पादनके साधनोंका सामाजी- 
करण होता है। समाजवाद प्रायः च्ान्तिमय तथा छोक- 
तान्त्रिक उपायोसे क्रान्ति करनेके पक्षमें हे, जब कि साम्य- 
वाद एतदर्थ बलके प्रयोगमे अधिक विश्वास करता रहा है | 
आजकल साम्यवादी प्रायः समाजवादको क्रान्तिका प्रथम 
सोपान तथा साम्यवादकोी अन्तिम सोपान मानते है । 

अफलातूनने अपने आदर्श समाज (7९0०० 20) मे केवल 
शासक वर्गके लिए साम्यवादी ढरेंकी व्यवस्थाका विधान 
किया था। तबसे लेकर आधुनिक युगतक अनेक धर्माचार्यों, 
सुधारकोी ओर विचारकोने पूरे समाजके लिए अपने-अपने 
ढरेंके साम्यवादका विधान किया हे | लेकिन परिवारों तथा 
विशेष प्रकारके आश्रमों ओर मठोकी छोड़कर साम्यवादका 
स्वप्त अन्यत्र सत्य नही हो सका हे। रूस ओर चीन जेमे 
देशोंमे भी, जहाँ साम्यवादी सशख्र क्रान्ति करनेमे पूर्णतया 
सफल रहे हैं, स्वयं उन्हीके कथनानुसार अभी साम्यवादी 
व्यवस्थाकी प्राण-प्रतिष्ठा नहीं हो सको है। रूस अभी 


सार-सार (उदार) 


समाजवादके सोपानमे गुजर रहा है | हाँ, कुछ नृतत्त्व- 
शाख्ियोने यह कश्पना अवश्य की है कि साम्यवाद ही, 
जिसे प्रकृत रुपमे आदिम साम्यवादो (077077४8 
0077श077४४0) कहा जाता हे--मानव-समाजका आदिम 
रूप था, किन्तु अन्योंके अनुसार आदिम मानव-समाज 
सहकारिता (000767/४0707४) पर आधारित था, न कि 
साम्यवादपर । 

साम्यवादी विचारधाराका चरम विकास वाक्सेवाद- 
(द्वे०)में देखनेवों मिलता हे | मारक्सका दर्शन इन्द्रात्मक 
भौतिकवाद” (दे०)के नामसे प्रसिद्ध है । 

साम्यवाद समाजमे शोषक और शोषित, बुर्जुआ और 
स्वहारा, पूँजीपति ओर श्रमिक, इन परस्पर संघर्परत दो 
बरगोँकी सत्ता मानता होे। साम्यवादकी स्थापना शोषित 
वर्गके हाथों शोष+क वर्गके ध्वंसपर होगी। अतः साम्य- 
वादियोका कहना हे कि क्रान्तिकी गति तीत्र करनेके लिए 
हर सम्भव उपायसे शोषित वर्गके हाथ मजबूत करने 
चाहिये । इस कार्यमें सहयोग देनेवारा क्रियाकलाप 
ण शील ओर अन्य व्रियाकराप प्रतिक्रियावादी है । 
साहित्यपर भी यही नियम छायू हे । 

'म्यवादका साहित्यिक रूप प्रगतिवाद (दे०) के नामसे 
प्रेसिद है। प्रगतिवादकी मुख्यतः रूसके समाजवादी 
साहित्यकारों, विशेषतः कथाकारोते प्रेरणा मिली हे । 
साम्यवादी साहित्य-दर्शनका प्रथम व्याख्याता गोकीको 
समझना चाहिये। मार्क्स ओर एंगिल्सने फ्रान्सीसी 
उपन्यासकार वाल्जाककी भूरि-मूरि प्रशंसा को है। अतः 
साम्यवादियोंने बाल्जाकसे भी पर्याप्त प्रेरणा छी है । प्रगति- 
वाद सामाजिक यथार्थवाद दे०)में विश्वास करता हे और 
साम्यवादी क्रान्तिका पथ प्रशस्त करनेके लिए साहित्यको 


एक औजारके तौरपर इस्तेमाल करता है। 
हिन्दीमे सर्वप्रथम हस'मे प्रकाशित रचनाओ द्वारा 


साम्यवादका प्रवेश हुआ । फिर धीरे-धीरे कहानी, कविता, 
उपन्यासके क्षेत्रोंमे अनेक नयी प्रतिभाओंका उदय हुआ, 
जिन्होंने साम्यवाद अथवा प्रगतिवादकी हिन्दीकी एक सशक्त 
प्रवृत्ति बना दिया | सन्‌ १९३१६ ईं०मे भारतीय प्रगतिशील 
लेखक संध'को स्थापना हुईं, जिसका स्वागत प्रेमचन्द और 
जोश मलीहाबादीके साथ-साथ रवीद्रनाथ ठाकुरने भी किया 
और उसमे सक्रिय भाग भी लिया। सन्‌ १९३५-४० ई०के 
बीच छायावादी कवितामें हासोन्मुखता (दे०)के रक्षण 
दिखाई देने लगे थे, फलतः प्रगतिवादकी ओर लोगोंका 
ध्यान गया और हिन्दी कविताकी हासोन्सुखताका युग 
'क्षमाप्त हुआ | सुमित्रानन्दन पन्‍्त, दिनकर”, "नवीन! और 
“निराला जैसे कवियोपर भी इस नये आन्दोलनने जादूका 
असर किया ओर उनसे साम्यवादी आदर्शोँंका यशोगान 
कराया । प्रभाकर माचवे, नेमिचन्द्र जेन, गजानन माधव 
मुक्तिबोष', भारतभूषण अग्रवाल, गिरिजाकुमार माथुर 
जैसे व्यक्ति-केन्द्रक-प्रवृत्तिके कवि भी प्रगतिवादसे अप्रभावित 
न रह सके । अनेक छायावादी ढरेंके तरुण कवि भी प्रगति- 
वादके झण्डेके नीचे आये, जैसे शम्भुनाथ सिंह, 'रसिक, 
विद्यात्रती कीकिल' आदि । नरेन्द्र रर्मा, शिवमंगल सिंह 
सुमन, केदारनाथ अग्रवाल; त्रिछोचन शास्त्री, नागाज़ुन, 


सार १-म।त्रिक सम 
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रांगेय राघव और रामदयाल पाण्डेय प्रगतिवादी कवियोंमे 
अग्मगण्य है। प्रगतिवादने कई उपन्यासकार सी हिन्दी 
साहित्यकी दिये, जिनमें राहुल सांकृत्यायन, यशपार, रांगेय 
राघव, नागाजुन प्रभमृतिके नाम उल्लेखनीय है । प्रेमचन्दके 
'गोदान को भी प्रगतिवादी प्रवृत्तिका ही माना जाता है । 

साम्यवाद अथवा प्रगतिवादका जो सबसे व्यापक प्रभाव 
हिन्दी साहित्यपर पडा है, वह है साहित्यकी सामाजिक 
परिणति (8008॥ 00769।8700) , अर्थात्‌ प्रगतिवादके 
कारण हिन्दी साहित्यमें सामाजिक आयामोंका विकास हआ 
है, यथा्थवाद पनपा है, जीवनवादकी तरजीह मिली है, 
मानववादवा प्रचार हुआ हे, रूढि, शोषण तथा अत्याचारका 
विरोध हुआ है और शोषितको सहानुभूति मिली है। यदि 
प्रगतिवाद प्रत्यक्ष विदेशी प्रभावसे मुक्त होता तो सम्भवतः 
हिन्दी साहित्यमे उसका जीवन-काल और हुम्बा होता । 

प्रगतिवादने हिन्दीमें एक नयी समीक्षा-पद्धति भी विक- 
सित की है । प्रगतिवादी समीक्षकोमें शिवदान सिह चौहान, 
रामविलास शर्मा, रांगेय राघव, अमृतराय और प्रकाश- 
चन्द्र गुप्तके नाम प्रसिद्ध हैं । 

[सहायक अन्थ--हिस्टरी आँव सोशलिस्ट थॉट : जी० 
डी०एच० कोल; कम्युनिस्ट मेनीफेस्टों : मार्क्स तथा एंगिल्स; 
आर एण्ड सोशल लाइफ : प्लेखनॉब |) “है ० ना० 
छन्‍्दका एक भेंद । भानुके अनुसार 
इसके प्रत्येक चरणमे २८ मात्रा १६, १२की यतिसे और 
अन्ममे रग (55) रहते हैं। अन्तमें दो गुरुका नियम कर्ण- 
मधुरताकी दृष्टिसे रखा गया है, अन्यथा ग तथा र लू भी 
हो सकता है (छ० प्र०, ए० ६६)। सरप्तीददे०के समान 
इस उन्दका प्रयोग भी प्रायः पदरशैलीके अन्तर्गत हुआ है । 
सूर, तुलसी, नन्ददास तथा मीरॉने इसका महत्त्वपूर्ण प्रयोग 
किया हे । उन्दके रूपमे प्रयोग करनेवालोमे केशव (रा० 
चं०) तथा रघुराज (रा० ख०) आदि है। सूरने 'सूर- 
सागर मे और तुल्सीने “विनयपत्रिका', गीतावली” तथा 
'कष्ण-गीतावली में सारका प्रयोग सरसी छन्‍्दसे अपिक 
किया है। विशेषकर टेकवाले पदोंमें इसका प्रयोग किया 
गया है । यह छन्द पदशेलीके अधिक अनुकूल है, प्रमुखत 
जहाँ घटनामे अथवा भावाभिव्यक्तिमे द्रत गति होती हे । 
सूरने मानलीछा-प्रसंगमें इसका सुन्दर प्रयोग किया हे, 
उदा०-- पायी पायी हे रे मैया, कुंज कुंजमें ठाली” 
(सू० श्ला० ; सभा सं०, पद ११२१) तथा--“जस आमय 
सेषज न बोन्ह तस, दोष कहा दिरमानी” (वि० प०, 
प० १२२) । 


नशे दे 


सार २-जन्मोत्सवका गीत; छठीके दिन गाये जानेवाले 


जच्चाके विभिन्न गीतोंमेस एक; जच्चा या बच्चेकी सार, 
सेल-उबटन आदिसे सम्बद्ध; सार नामका २८ मात्राओका 
एक छन्द भी होता है और एक वर्ण-वृत्त भी जिसे ग्वाल 
कहते हैं । *“ २० अ० 


सार (उदार)-एक खंखलामूलक अथौलुंकार, जिसमें 


सुख्रंखलित रूपमें आये हुए पदार्थोमे पूर्व-पूर्ववर्णित पदार्थों 
की अपेक्षा उत्तरोत्तरकथित पदार्थेर्मे उत्केष एवं अपकषका 
वर्णन होता है। रुद्रैट द्वारा स्वीकृत (काव्यारुूं०, ७: ९६) 
इस जअलूंकारका लक्षण मम्मटके अनुसार" उत्तरोत्तर- 


५१५ 
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मुत्कर्षों भवेत्सारः परावधिः? (क्ा० प्र०, १० : १२३) हे, 

अर्थात्‌ उत्तरोत्तर पराक्राष्ठाकों पहुँचा हुआ उत्फष-वर्णन । 
विश्वनाथने परावधिकी छोडकर इसीकी स्वीकार कर 
लिया है (सा० ढ०, १० : ७९) | जगन्नाथने उत्कर्षके साथ 
उत्तरोत्तर अपकर्षके वर्णनमें तथा एक ही वस्तुके उत्कर्ष 
वर्णनमें भी (सार) अलंकार माना हे (र० गं०, पूृ० ४६०) । 
रुव्यकने 'अलंकारसवबंस्व'में इसे उदार” नामसे लिया है । 

हिन्दी साहित्यमे कुवलयानन्द के अनुसार 'साषाभूषण'- 
में इसका लक्षण है और रीतिकालीन आचार्योंने “उत्तर 
उत्तर उतकरष' (मतिराम तथा भूषण) अधिकतर माना 
है । कुलपति मिश्रने अपने 'रसरहस्यमें इस अलंकारकी 
परिभाषा मम्मटके अनुसार दी हे---“अधिक बडाई अन्त- 
तक, आगे आगे होय | पिछलेते जहेँ सार कारि, सार 
बखाने सोय ' । 

सोमनाथने अपने 'रसपीयूषनिधि में इसका उदाहरण 
दिया हे--“हीरनि हूतें विमलू अति सरद जोन्ह कहि 
लेत । ताहूसो परताप सुनि तेरी कीरति सेत” । इसमें पूर्व- 
वर्णित वस्तुकी अपेक्षा उत्तरोत्तरकथित वस्तुका उत्कर्ष 
दिखाया गया है । अपकर्पका उत्तरोत्तर वर्णन रहीमके इस 
प्रसिद्ध दोहेमें हैं--रहिमन वे नर मर चुके जे कहेँ मॉगन 
जायें। उनते पहिले वे म॒ुये, जिन मुख निकसत नाहिं” । 

इस अलंकारके उदार” तथा उत्तरोत्तर' नाम और दिये 
गये है | चिन्तामणिनें 'चद्धालोक के आधारपर--“जहाँ 
कौन हूँ बातमें कछू वरनिये सार। सो उत्तर उतकर्ष यो 
को सार मानकर उदारको प्रथक्‌ अलंकार माना है। पद्मा- 
करने 'शुन ही सों के दोषसों के दुहँसों' उत्कर्षकों मानकर 
इसके तीन भेद किये हैं। शुण तथा दोष, दोनों रूपोंमे 
उत्कर्षवर्णनका उदाहरण यह दिया है--कठिन काठते 
अति कठिन या जगमें पाधान। पाषान हू ते कठिन ये, 
तेरे उरज सुजान” (प्मा०, १८२)। इस अलकारके 
प्रयोगमें उक्ति-वेचित्यका सहज आकर्षण है । रीतिकालके 
अन्य कवियोंमें रहौम, रसलीन, बिहारी तथा नन्दराम 
आदिने इसका सुन्दर प्रयोग किया हे । 

कारणमाला, एकावली और सार, इन तीन अलंकारोंमें 
यद्यपि श्रृंखलाविधानकी समानता होती है, किन्तु इनमें 
सूक्ष्म अन्तर है। कारणमाछाम 'कार्य-कारण'का, एकावलीमे 
“विशेष्य-विशेषण का और सारमें “उत्कर्षापकर्ष का सम्बन्ध 
होता है ! _>वि० स्ना० 
सारछंद-वर्णिक समवृत्तका एक भेद; 'प्राक्ृतपैंगलम्‌'में 
सारवती नामका छन्द है, जिसकी--'दीह लहू जुअ दौह 
लहू” परिभाषा दी है । यह मात्रिक सारछन्द १६, १२ 
अन्त गुरुसे मिन्न है; इसके प्रत्येक चरणमें एक गुरु और 
एक लघु होता है | केशवने प्रयोग किया है--राम, नाम, 
सत्य, धाम (रा० चं०, १: ९ । “घु० झु० 
सारवती-वर्णिक छन्‍्दोंमें समवृत्तका एक भेद; तीन भगणों 
और ग्ुरुके योगसे यह छन्द बनता है (5॥, 5॥, 5॥, 9) । 
प्राकृततगछूम”? (२: ९४) में यही नाम है, पर जयकीनि 
(छन्दो० २: ८९) और हेमचन्द्र (छन्‍्दों० २: ११३)ने 


देखि जिये। ओधपुरी महँ गाज परे । के अब राज भरत्य 
करे? (रा० चं०, ९ : १०) । “यु० शु० 


सारूप्य-निबंधना-दे० “अप्रस्तुतप्रशंसा, पॉचवाँ भेद । 
सारोपा रक्षणा-लक्षणाका एक प्रकार; इसमें विषयी, 


अथात्‌ आरोप्यमाण (जिसका आरोप किया जाय) और 
विपय अथवा आरोपका विषय, दोनोका शब्दरः प्रतिपादन 
किया जाता है--पसारोपाइन्या तु यनत्रोक्तीौ विषयी विषय- 
स्तथा! (का० प्र०, २: ११) । विश्वनाथके अनुसार विषय 
तथा विषयीकी इस प्रकारकी साइश्यप्रतीति, जिसमें विषय- 
वरतु आरोपित की जानेवाली वस्तुसे निगी्ण (निगली) न 
की जाय (मा० द०, २:८)। वस्तुतः इस लक्षणामें 
विषयी और विषय, दोनोका शब्द द्वारा कथन किया जाता 
है। प्रथक्‌ शब्दों छ्वारा कही गयी दो वस्तुओंकी, एक वस्तु- 
के खरूपकी दूसरी वस्तुमे तादात्म्यप्रतीतिको आरोप सम- 
झना चाहिये । इसके दो सेद है-गौण सारोपा तथा शुद्ध 
सारोपा | गौण सारोपाका उदाहरण हे--वबाहीक बेल है!। 
यहाँ वाहीक(गेवार)मे बेछका आरोप है। यहाँ वाहीका 
आरोपका विषय है ओर बिल आरोप्यमाणका। दोनोंका 
स्पष्ट जब्द द्वारा कथन है, अतः सारोपा लक्षणा हे और 
साच्श्य-सम्बन्धसे लक्षणार्थके ग्रहण किये जानेसे गोणी भी 
है। वाहीकमें मूखता आदिका सूचन करना प्रयोजन होनेसे 
प्रयोजनवती लष्ष्णा भी है । रूपक अलकारमे यही लक्षणा 

अन्तभृत रहती है। शुद्ध सारोपा (उपादान)का उदा०-- 
वे भाले आ रहे है! । यहॉ माले 'विषयी! तथा भालेवाले 
पुरुष विषय' है । दोनोंका शब्द द्वारा कथन है, वें! सर्व॑- 
नामसे पुरुषोंका कथन है। अतः सारोपा है। लक्ष्यार्थ- 
मुख्यार्थ एक साथ छगे होनेसे उपादनन तथा धार्यधारक 
सम्बन्ध रहनेसे शुद्धा रक्षणा है | शुद्ध सारोपा(लक्षणा) का 
उद्ा०--घी' आयु है, (आयुध्नतम्‌ )। 'घी” आरोपका 
विषय तथा आयु! आरोप्यमाण है। कार्य-कारण-सम्बन्ध 
होनेसे शुद्धा है, आयु' शब्दने अपना अर्थ छोड दिया है, 
इस कारण लक्षण-लक्षणा है । “आयु! तथा 'घीमे अभेद- 
आरोप होनेसे सारोपा लक्षणा हे । आयु” शब्दने अपना 
मुख्यारथ पूर्णतः छोडा नहीं है, इसलिए लक्षण-लक्षणा 
भीहे। “उसं० 


सावन हिंडोलछा-प्रायः उन सभी गीतोंके लिए प्रयुक्त शब्द 


है, जो सावनमे स्त्रियों द्वारा झूलेपर बैठकर गाये जाते हैं । 
बारहमासी अथवा 'चोमामा गोत भी इनके अन्तर्गत 
आते है | ब्रजमें इन गीौतोंकी बहार है । ख्ंगारपरक भाव- 
नाओंसे भरे हुए ये गीत कहीं संयोगकी अभिव्यक्तिसे 
सिक्त है, तो कहीं वियोगकी व्यथासे भरे हुए | --श्या ०१० 


सास-नाथों और सन्‍्तोके साहित्यमे कई अर्थोर्मे इस शब्द- 


का प्रयोग हुआ है। सिद्धोमे तो परिशुद्धावधूती दि ० “ह८- 
योग”को वधू माना जाता था। खवासनिरोधकी साथनासे 
अर्थ लिया जाता था सासको मारनेका और ननद और 
साली आदि वासना तथा संसारजालकी प्रतीक थीं । 
काण्हपा अपनी कापालिकचर्या में (दे० अरयोपद : प्रवोध- 
चन्द्र बागची) सास, ननद, साली आदिके मारनेका उप- 


देश देते हैं। लाथपन्थी बानियाँमें कुम्मक समाधि द्वारा 
मणिपूर चक्रमें स्थित आण और जअपान्न वायुक्षो- -सास और 


" चित्नगीत सास दिया है। केशवद्सिन इस छन्दका प्रयोग 
“क्रिया हे-“मोदि चलौवस संग ढिये। पुत्र तुम्हें हम 


साहित्य 


ससुर मादा है । कही-कही सासके अर्थ सुरति ओर ससुरके 
अर्थ शब्द भी हे (ह०--गोरखवानी : पीताम्बरदत्त बड़- 
थ्वाल) । सन्तोके साहित्यमे भी सास-ननदका अर्थ माया 
और वासना है । पलट्ू लिखते है कि “सास ननदको मार 
अदल में दिहा चलाई” (पृ० ध्वा० बा०)। मीरॉके एक 
पदमें सुपुम्नाको भी सास कहा गया है--'सासु हमारी 
सुधुमना रे, सुसुरी प्रेम सन्तोष रे (मीरों :बु० प० 
सं०)। --ध० बी० भा० 
साहित्य-साहित्य 5 सहित+ यत्‌ प्रत्यय; साहित्य का अर्थ 
है शब्द ओर अर्थका यथावत्‌ सहसाब, अथीत्‌ साथ 
होना । इस प्रकार सार्थक शब्दमात्रका नाम साहित्य' 
है । साहित्यदी यह परिभाषा अत्यन्त व्यापक है और इसमे 
मनुष्यकी सारी बोधन और भावन-चेष्टा समाविष्ट हो जाती 
है तथा समस्त ग्रन्थसमूह साहित्य के अन्तर्गत आ जाते 
हैं। साहित्य मनुष्यके भावों और विचारोकी समष्टि है । 
प्राचीन प्रयोगोसे यह स्पष्ट हे कि साहित्य शब्द मूल 
रूपमें शास्त्र के अर्थमें प्रयुक्त होता था, परन्तु बादमे 
क्षाव्यके लिए भी इस शब्दका प्रयोग होने लगा। भतृं- 
हरिने साहित्य, संगीत, कला'की त्रयीमे 'साहित्य'को 
काव्यका समानार्थक माना है। भर्तृंहरिका समय ६७० 
ई०के लूगमग माना जाता है। अतः ईसाकी सातवी 
शताब्दीमे साहित्य शब्द कांव्यके लिए प्रयुक्त होने रूगा 
धा। इसी समयके रूगभग भागभहने 'काव्यालकार मे 
जब्दार्थों सहितो काव्यम” (१: २६) लिखकर इस प्रयोग- 
वी पुष्टि को। राजशेखर (१०वीं शताब्दी)ने “शब्दार्थ- 
योयथावत्सहमावेन विद्या साहित्यविद्या” (क्वा० मी०, पृ० 
०") कहकर इस परिभाषाकों ओर भी विस्तृति दी है | अन्य 
शास्त्रोंमे जहाँ शब्द विषय-प्रतिपादकमात्र होता है, वहाँ 
काव्यमे शब्द और अर्थका परस्पर सहितसाव (साहित्य), 
विलक्षण, आह्यादक और कवि द्वारा विवश्ित, अर्थात्‌ ईप्सित 
होता है। कुन्तकने वक्रोक्तिजीवित!ः (१: १७)मे इस 
प्रसंगम कहा है--“साहित्यमनयोंः शोसाशालितां प्रति 
काप्यसौ ।. अन्यूनानतिरिक्तत्वमनोहारिण्यवस्थितिः”, 
अथौत्‌ जिसमे शब्द और अर्थ, दोनोंकी अन्यूनानतिरिक्त, 
परस्पर स्पर्द्धापूवक मनोहारिणी, इलाघनीय स्थिति हो, वह 
साहित्य है। इस प्रकार शब्द और अर्थका तुल्यकक्ष सह- 
भाव काव्यमें ही होता हैं ओर इसलिए उसीमे साहित्य 
शब्दकों सार्थकता प्राप्त होती है । इसी सन्दर्भमें 'साहित्य- 
शास््रसे काव्यशार्का ही बोध होता हे । 
ऊपरकी विवेचनामें साहित्यकी अभिव्यंजनामूछक 
व्याख्या ही प्रस्तुत होती है, साहित्यके आशभ्यन्तर और 
उसके हेतुपर कोई प्रकाश नहीं पडता । भारतीय साहित्य- 
विवेचनमें साहित्यकी रसमूलकताका आग्रह हे और उसे 
छोकोत्तर आनन्दका विषय कहा गया है, परन्तु समाज, 
साहित्य और साहित्यकारके व्यक्तित्वले उसका अन्तराव- 
लम्बन स्थापित नहीं किया गया है । परिचमी साहित्यमें 
इन पक्षोपर विचारकी एक लम्बी परम्परा है, जो प्लेयेसे 
कॉडवेलतक चलती है । साहित्यकोी समाजधर्मी बनाकर 
परिचमने रस-बोधकी व्यक्तिगत एवं मनौनिष्ठ प्रक्रियाको 
' समषिमूलकता दी 'है । स्वान्तःसुखाय' और 'स्वान्तस्तमः- 
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शान्तये' कहकर तुलसीने 'मानस'में साहित्यके व्यक्तित्व- 
परिष्कार और रस-बोधके तत्वोको ही प्रधानता दी है. तथा 
'सुरसारि सम सबकर हित होई में साहित्यकी सामाजिकता 
भी उन्हें स्वीकृत है। अतः साहित्यकी विवेचना केवल 
अभिश्यंजनापक्ष, शब्दार्थवे सहभाव अथवा आश्यन्तर 
रसपक्षकों छेकर नहीं की जा सकती, उसकी सामाजिक 
प्रेरणा और सामाजिक उपयोगितापर भी विचार करना 
आवश्यक हो जाता है । 

साहित्य और समाजके पारस्परिक सम्बन्धकों लेकर 
प्राथमिक विवेचना हमें ग्रीक इतिहासकार हेरोदोतसमे 
मिलती है। समाजपद्धतिका मानव-चेतना और मनुष्यके 
लोकव्यवहारपर क्‍या प्रभाव पडता है, इसके सम्बन्धमें 
उसने विस्तारपूर्वक्क विचार किया है, परन्तु इस विषयमे 
विस्तृत साहित्यका सर्जन १९वी शताब्दीमे टेनकी रचनाओं- 
में होता है, क्योंकि साहित्य ओर समाजकी पारस्परिक 
क्रिया-प्रतिक्रियाका उपयोग समीक्षककी अपेक्षा इतिहास- 
कारके लिए अधिक महत्त्वपूर्ण है । उन्नीसवी शताब्दीमे ही 
साहित्यके इतिहासलेखनको वेज्ञानिकता मिली और साहित्य 
समाजके अन्तरावलम्बनकी लेकर विशद विवेचन सामने 
आया । टेनका कहना हे कि किसी भी युगकी सांस्कृतिक 
अन्वितिका अध्ययन “जाति-बर्म, युग-धर्म ओर सामयिक 
प्रवृत्तियों” (छ रेस, ल मिलियो एत के मोमेन्त)के समीकृत 
अध्ययनसे हो सकता है। परन्तु इस सम्बन्धमें सबसे 
महत्त्वपूर्ण शास्त्र क्रिस्योफर कॉडवेलका ग्रन्थ इल्यूजन एण्ड 
रियलिटी : ए स्टडी ऑफ द सोसेज आओंवब पोइट्रो' (१९३७) 
है, जिसमे साहित्यके समाजगत और मनोविज्ञान ज्नोतोकी 
शोध हुई है । कॉडव्रेलठका मूल विषय काव्य-विकासके स्रोतों 
तथा काव्यकी अ्कृृति ओर उसके विकासकी सरणियोंका 
उद्घाटन है, परन्तु उसने इतिहासकारके दृष्ककोणकी अपना- 
कर इन विषयोपर विस्तृत सूचनाएं प्रस्तुत की है, जो इस 
विकासके क्रमागत खरूप-निर्माणके साथ स्थान-स्थानपर 
तत्सम्बन्धी घारणाओंका भी निर्माण करती है । इसमे सन्देह 
नही कि साहित्यके सामाजिक मूल्योंके अध्ययनसे हम 
किसी भी साहित्य-सम्पत्तिकों सम्पूर्णतः विश्लेषित नहीं 
कर सकते, परन्तु साहित्यिक और सामाजिक आन्दोलनों 
एवं संस्थाओंके सम्बन्धोके विषयमे निश्चय ही हमारे ज्ञान- 
वी वृद्धि होती है | 'रेल्फ फ़ाक्स'के ग्रन्थ द नावेल एण्ड द्‌ 
पीपुल” (१९३७) और एलिज़वेथ मनरोकी रचना 'द नावेल 
एण्ड सोसाइटी! (१९४१)में इस प्रसंगपर नवीन प्रकाश 
डाला गया है । 

वास्तवमे एष्ठंभूमिके रूपमें सामाजिक अवस्थाका 
निरूपण सभी इतिहासोंमें रहता हे ओर विशिष्ट प्रकारके 
साहित्य अथवा वर्गीय साहित्यमे सामाजिक प्रभावकों 
बराबर प्रतिफलित किया जाता है, जैसे तुल्सी-साहित्यकी 
पृष्ठभूमिमें तुरुसीके युगका विवेचन अनिवार्य समझा जाता 
है | कथासाहित्यकी विवेचनामें सामाजिक परिवेश कुछ 
अधिक महत्त्व ग्रहण कर लेता है। यद्दि समाज ओर 
साहित्यमें अनन्य सम्बन्ध हे, तो यह आवश्यक है कि उनके 
निरन्तर प्रवाहका विवेचन हो और यरंस्पर ' संघात' एवं 
अन्नरावलम्बनके सुक्ष्म सिद्धान्तौका स्पष्टीकरेण हो । कुछ 
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शताब्दियों अथवा युगोंके विशिष्ट साहिद-समाजका 


अन्तरावरूम्बित अध्ययन अवश्य प्रस्तुत हुआ है, परन्तु न 
तो यह अध्ययन इतना विशद है, न इतना तलस्पशी कि 
हम उसके आधारपर अकास्यसत्योकी स्थापना कर सके । 

समाजधर्मी साहित्यिक अध्ययनके दो पक्ष हो सकते 
है--रचनापर समाजका प्रभाव और समाजपर रचनाके 
प्रभाववा मूल्यांकन । साहित्यके ऊपर सामाजिक 
सन्दर्भकी स्थापित करना कठिन कार्य है, क्योंकि इसके लिए 
जिन ऑकडोंकी आवश्यकता होगी, थे सूक्ष्म, अनिश्चित 
और परिश्रमसाध्य है, परन्तु किसी भी उत्कृष्ट रचनापर 
समाजगत प्रभावका मूल्यांदन अपेक्षाकृत सरल है। 
साहित्यिक कृतिमे समसामयिक सामाजिक खितिकीं 
प्रतिच्छाया अनिवार्य है । अतः प्रश्न यह उठता है कि इस 
प्रतिच्छायाका खरूप क्‍या हे और उससे किन सामान्य 
सिद्धान्तोंकी स्थापना हो सकती है ? परन्तु खयं समाजमे 
अनेक इकाइयों और वर्गोक्री संहति है, जिनमेसे प्रत्येक 
सम्पूर्ण समाजकी स्थिति और प्रकहृतिसे निश्चित रूपसे 
सम्बन्धित है । इसीलिए यह कही अच्छा हे कि समाजके 
सम्बन्धभ बात करते समय वर्गविशेष या जातिविशेषका 
उल्लेख किया जाय । यद्यपि इतिहासकार युग-घर्मकी बात 
उठाते है, परन्तु साहित्यके विवेचक्रोके लिए युग-घर्म 
अति सामान्य तत्व है और वे युगके भीतर चलते हुए 
अनेक दृष्टिकोणो और प्रवृत्तियोकी युग-धर्मके भीतर समेटकर 
इस जीवनकी विविधता और अनेकरूपताका दर्शन करते 
है। तुलसी, सर और केशव एक ही युग-धर्मकी उपज 
होते हुए भी क्‍यों भिन्न है, यह उसी समय बतलाया जा 
सकता है, जब हम कुछ वर्गीय दृष्टिकोणोंके तारतम्यवी 
परख करे तथा तत्कालीन युग-धर्म (भसक्ति)के भीतर चलती 
हुई अन्य गोण प्रवृत्तियोंके संघातकी ओर ध्यान दें । किसी 
विशेष युगके समाज या साहित्यकी अन्तवेतिनी धाराओं 
और अभिव्यंजना-शेलियोंको अल्ग-अल्ग लेकर चलना 
आवश्यक हो जाता है। साहित्यिक कृति गद्य है या पच्च, 
महाकाव्य है, गीति हे या नाटक, उसका शिद्प सरल है 
अथवा सामासिक, इन ओणियोके विभिन्न भेंदाभेद सम्भव 
हैं। फिर, रचना आत्मपरक सी हो सकती है और 
परव्यंजक भी | लेखक जीवनके प्रति पलायनशील है अथवा 
जीवनकी विभीषिकाओंसे चुनौती लेता है । चरित्र वर्गीय 
है या व्यक्तिनिष्ठ; जिस समाज या वर्गका कृतिमे अंकन है, 


उसके प्रति उसकी निष्ठा किस प्रकार की है, उसके मूलमे , 


स्रीकृति हे या विरोध, आदि अनेक प्रश्नोपर विचार किया 
जाता है। इतनी उल्झनोके वाद एक महान्‌ सत्य यह हे 
कि प्रत्येक उत्कृष्ट रचनामे अनेकानेक आकांक्षाएँ, भावनाएं, 
परम्पराएँ और निष्ठाएँ समन्वित रहती है ओर इस तरह 
असंख्य योगायोग वन सकते है। फलतः सामाजिक 
परिपाश्वकी तीन वर्गोंम रखा जा सकता है--(१) कला- 
कोशल, (२) सामाजिक जीवनचर्यों, (१) आत्मप्रकाशमयी 
ओर आत्मनिष्ठात्मिका प्रवृत्तियों | साहित्यके इतिहासकारके 
लिए इन तीनों वर्गोंके अन्तर्गत साहित्यका अध्ययन आव- 
'इयक हो जाता हे । पलायन, स्थीकृति या विरोधके तौन 
सूज्नोंसे प्रत्येक साहित्य अपने युगसे बँधा है। कला-कोशल- 
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साहित्यरूप 


का साहित्यपर सीधा प्रभाव नहीं पडता, वरन्‌ उसको 
अभिव्यक्ति सामाजिक संघटनके माध्यमसे होती है, जो 
कला-कोशलके विकास द्वारा नियोजित होता है । अलबत्ता, 
कलाकृतियोके प्रकाशन ओर प्रसतारकी सुविधाएँ भी 
साहित्यकी प्रभावित करदी है, परन्तु यह प्रश्न प्रस्तुत 
विषयसे भिन्न हे । 

समाजकी स्वस्थ और हासमूलक स्थितिका प्रभाव 
साहित्यपर पड्ता है। परन्तु इसी एक आधारपर साहि- 
त्यिक क्ृतिकी कला-समीक्षा असम्भव हे, क्योकि हासोन्सुख 
“फान्सीसी समाजने प्रस्तकी जिस महान्‌ रचनाकी जन्म 
दिया, वह कला-संकेतो एवं अभिव्यजनामे सब प्रकार पु: 
एवं उत्कृष्ट है। वास्तवमे साहित्य ओर समाजके सक्षम सन्नो- 
की अन्तम्प्रक्रियाकोी सम्यक्‌ रूपसे उपस्थित करना कठिन है 
और किन्ही निर्श्रान्त मूल्योको स्थापना अभीतक नहीं हो 
सकी है । फिर भी कृतिकी कुछ चुटियों, अतिवादों और 
विक्षतियोकी समाजके सन्दर्भभे समझा जा सकता हे। 
लेखक और श्रोतावर्गके बीचमें यदि असन्तुरून है, 
यदि श्रोतावर्ग कुण्ठाग्रस्त और संकीर्णमना हे, यदि उसमे 
कुछ मूलभूत सामाजिक निरोध हैं, तो रचनामे स्वस्थ 
दृष्टिकोणका अभाव होगा ओर उसके ग्रतीक जीवनसंकीर्णक 
होगे, जीवनप्रसारक नही । परन्तु साहित्य और समाजका 
स्वास्थ्य क्या चीज है और उसके उपकरण क्या है, इन 
मान्यताओका निम्नोन्‍्त निर्माण किये बिना हम इस प्रसंग- 
की परिणति नही दे सकते । जरा० र० स॒० 


साहित्यरूप- १. तात्त्विक दृष्टिसे रूपकी स्थिति मानसिक 


या भावनात्मक है । किसी भी वस्तुका मानसिक अनुभव 
अनेक तचोंका एक संघटित आकार होता है। वास्तव 
वही रूप है । दार्शनिकोने वस्तुजगतमे रूपकी नख्रता, 
अतः असत्यताकी स्वीकार करते हुए भी रूपकी भावनाकों 
नित्य ओर परम माना दे। प्लेटो तो मनुष्य द्वारा निर्मित 
तस्तुओंके रूपको भी नित्य मानता है (रिपब्लिक, १०) । 
कला-कृतियोके रूपका आदि स्रोत भी इस प्रकार मानव- 
मन ही है | 

परन्तु रूप क्‍या है! इस प्रइनपर गम्भीरतापूर्वक विचार 
करनेसे आज भी अरस्तूकी यह घारणा सत्य प्रतीत होती है 
कि रूप किसी वस्तुके अस्तित्वका वह आश्यन्तर कारण है, 
जिसके द्वारा उस वस्तुके उपादान (मैटेरियछ)को आकार 
प्राप्त होता है (मेदफिजिक्स) | इस सिद्धान्तके अनुसार 
कलछाकृतिमें भी रूपका तात्पयं)ं उन समस्त तच्वोसे 
समन्वित, संघटित आकार है, जिससे उस ऋतिके विशिष्ट 
गुणोंका निश्चय होता हे। इन तत्वोमे अर्थ ओर अभि- 
व्यंजनाके साथ वह उपादान भी सम्मिलित हे, जिसे अर्थ 
और आकार दिया जाता है । 

साहित्यकार अपने उपादान--भाषाकोी जो रूप प्रदान 
करता है, वह पहले उसदे मनमें उठा हुआ अस्पष्ट, रूपहीन 
विचाराभास होता हे। इसी विचारामाससे कृतिकारको 
रचनाकी प्रेरणा मिलती है ओर जब विचाराभाप्त स्पष्ट 
अनुभव या विचार बन जाता है तसी कहा जा सकता है 
कि उसे रूप प्राप्त हो गया है । इस तात्विक अर्थमें रूप 
अभिव्यंजनासे भिन्‍न है, क्योकि रूप तो"वह सिद्धान्त हे, 


(मि, 
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जिसके द्वारा उपादानकों आकार मिलता है और इस 
कारण रूप और उपादानका सामंजस्थ प्ृरथक्करणको 
सम्भावनासे परे है, परन्तु अभिव्यंजना चाहे कितनी भी 
पूर्ण क्यों न हो, उसके आधार और आधिेयमें इतनी एक- 
रूपता नहीं आ सकतीं। इसका यह तात्पय॑ नही कि 
साहित्यमें अभिव्यंजनाका स्थान निम्न है । अभिव्यंजना- 
वादियोंकी बात छोड दे, तब भी साहित्यमें अभिव्यक्तिका 
तत्त्व अत्यन्त मृल्यवान्‌ है, क्योंकि उसीके आधारसे उपादान- 
पर आरोपित रूपका अनुभव प्राप्त होता है । 

इसी प्रकार रूप और शेलीमें भी अन्तर है । शैली वह 
प्रक्रिया है, जिसमें हम किसी वस्तुकी समाविष्ट देखते है । 
रूपका सम्बन्ध वस्तुसे होता है, प्रक्रियासे नहीं। शैली 
बदली जा सकती हे । किसी साहित्यिक कृतिकी शैलीको 
हम तभी पहचान सकते है, जब यह जान लें कि वह 
प्रक्रियाओंकीं मूर्त करनेका एक तक्तमात्र हे तथा उस 
वृत्तिको दूसरे ढंगसे, दूसरी शैलीमे भी प्रस्तुत किया जा 
सकता है। फिर भी ग्रक्रियाको समझ लेने तथा क्ृतिको 
उसमें प्रतिष्ठित कर लेनेके बाद €ूपात्मक तत्व ओर शैली- 
तच्वमें अन्तर नही रह जाता। वस्तुकी वस्तुके रूपमे देखकर 
जिसे हम रूपतत््व कहते हैं, वही वस्तुकी समाविष्ट करने- 
वाली प्रक्रियाकी दृष्टिसे देखनेपर शेलीतत्व कहलाता है । 

साहित्यमे रूप और उपादानकी अभिन्‍न परिणतिको 
व्याख्या करते हुए कुछ आलोचकोने उसके अंगीय (ऑर- 
गेनिक) या नेसगिक होनेपर जोर दिया है। टी० एस० 
इलियटने उन साहित्यरूपोंकी जो स्वभावतः किसी 
रचनाके सबथा उपयुक्त प्रतीत होते है, भाषा-विशेष, काल- 


विशेष और कवि-विशेषसे सम्बद्ध किया है। जो रूप एक, 


भाषाके लिए स्वाभाविक है, वही दूसरीके लिए यान्त्रिक 
और कृत्रिम लगता है; जो रूप किसी काल-विशेषमें उपयुक्त 
होता है, वही कालान्तरमे अपनी उपयुक्तता खो बैठता हे । 
इसी प्रकार एक प्रतिभाशाली कवि जिस रूपकोी अपनी 
रचनाके उपयुक्त बना लेनेमे समर्थ होता हे, दूसरा कवि, 
जो केवरू बने-बनाये सॉचेमे अपने भाव उडेलनेमातन्रकी 
योग्यता रखता हे, उस्ती रूपको निरर्थंक बना डालता हे। 
अतः साहित्यमें रूपकी समस्या वस्तुतः अर्थ और आकारगत 
ततक्ततोंकी इस प्रकार खाभाविक ढंगसे मिरा देनेवी समस्या 
है कि दोनोंमें सम्पूर्ण संगति और समरूपता दिखायी दे । 
२. रूपकी इस तात्तिक विवेचनाके उपरान्त रुूपके 
व्यावहारिक पक्षका उल्लेख भी आवश्यक है, जिसमे रूप 
प्रकार; विधा या भेदके अर्थमें प्रयुक्त हुआ है। इस दृष्टिसे 
साहित्य अनेक रूपोंमें हमारे सम्मुख आता है। इन रूपोंको 
कई प्रकारसे वर्गीकृत करनेके प्रयत्न किये गये है । 
साहित्यकी वर्गीकृत करनेका विचार मनमे आते ही 
प्रशन उठता है कि साहित्य शब्दकी अर्धव्याप्ति क्‍या 
है ! व्यापक अर्थमें साहित्यकी वाडःमयकी संज्ञा दी गयी 
है (दे० वाद्य”) | प्राचीनतम कालमे कदाचित्‌ समस्त 
साहित्यिक कृतित्व मोखिक रूपमे ही चलता था। परन्तु 
अब हम साहित्यका पहला वर्गीकरण मौखिक और लिखित, 
इन दो रूपों कर सकते हैें। इस वर्गीकरणका कोई 
गम्भीर और तात्तविक आधार नहीं है, क्योंकि मौखिक और 
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लिखित साहित्यमें परस्पर गहरा सताम्य और एकरूपता 
सम्भव है । इसी प्रकारका दूसरा स्थूछ वर्गीकरण भाषाकी 
लय-ताल सम्बन्धी शब्द-योजनावो आधारपर गद्य और 
पद्यके रूपमें किया जाता है। इस आधारपर एक तीसरा 
भेद गद्य-पद्य या चम्पू नामका भी बताया गया है, जिप्नमें 
गद्य और पद्मका सम्मिलित प्रयोग होता है। भाषामे बद्ध 
मनुष्यके सम्पूर्ण कृतित्वको, चाहे वह मोखिक हो या लिखित, 
यदि हम वर्गीकृत करना चाहें, तो सबसे पहले दो स्थूल भेद 
लक्षित होते है-एक वह, जिसका लक्ष्य हमारी हार्दिक बृत्ति 
होती है और जो प्रधान रूपसे हमारा रंजन करता है और 
दूसरा वह, जिसका लक्ष्य हमारी बोधबृत्ति होती हे और 
जो प्रधान रूपसे हमारा ज्ञान-व्धन करता हे । परन्तु इन 
दोनों प्रकारके साीहित्योके बीच विभाजक रेखा खीचना 
प्रायः कठिन हो जाता है, क्योकि हादिक वृत्ति और बोध- 
वृत्तिमे स्वाभाविक अन्तः्सम्बन्ध हे (दे० “उपयोगी 
साहित्य) । फिर भी इस दृष्टिसे साहित्य या वाद्ययके जो 
भेद किये गये हैं, वे क्रमशः ललित या सरस साहित्य 
ओर उपयोगी साहिष्यके नामसे अभिद्दित है । उपयोगी 
साहित्य पुनः दो प्रधान मेदोमें विभक्त हो सकता है। 
एफ कल्पनाभथरित या विचार-प्रधान साहित्य है, जैसे 
दर्शन और दूसरा प्रयोगाश्नित, जो पुनः दो प्रकारका 
होता है--अनुमान-ज्ञानपर आधारित शाख्र तथा निश्चय- 
शानपर आधारित विज्ञान | राजशेखरने 'काव्यमीमांसा'- 
मे काव्यसे भिन्न शारत्रका विवरण दिया है, जो उपयोगी 
साहित्यका ही समानाथी है । शाख्रके उन्होंने विषया- 
नुसार अनेक भेद गिनाये है (दे० 'काव्यमीमांसा', अध्याय 
२, ८, १०)। उपयोगी साहित्यको जिज्ञासाप्मक 
साहित्य भी कह सकते है । सरस या ललित साहित्य भौ 
दो प्रधान भेंदोंमें विभक्त किया गया है--एक अनुभवा- 
त्मक या इन्द्रियाअत ओर दूसरा कब्पनाव्मक या 
हादिक । अनुभवात्मक या इन्द्रियाश्रित साहित्यके कथा- 
व्मक (नेरेटिव) और वर्णनाव्मक (डिस्क्रिपूटिव), दो मुख्य 
भेद है तथा हार्दिक साहित्यके भेदोंमें पद्चबद्ध रचनाओंके 
अनेक रूप है । 

संस्क्ृत-काव्यशास्त्रियाँमें सबसे प्रथम भामह (पॉचवीं 
शती)ने अपने 'काव्यालंकार' (१६ : ३६) मे काव्यके पहले 
गद्य ओर पद्य, दो भेद किये, फिर भाषाके आधारपर 
संस्कृत, प्राकृत और अपभ्रंश--तीन भेद देकर विषयवी 
इृष्टिसे (१) इतिहासपर आधारित चरितकाव्य, (२) उत्पाय 
(कल्पित) बस्तुवाले काव्य, (१) कला-प्रधान काव्य और 
(४) शास्रप्रधान काव्य--ये चार भेद किये हैं। इसके 
उपरान्त उन्होंने (१) सर्गबन्ध (महाकाव्य), (२) अभिने- 
यार्थ (नाटकादि), (१) आख्यायिका और (४) कथा; 
ये चार प्रकारके प्रबन्ध काव्य तथा (०) अनिबद्ध 
(मुक्तक), कुल पॉच भेद किये है | दण्डी (सातवी शती)- 
ने गद्य, पच्च और मिश्र अर्थात्‌ चम्पू-काव्यके त्रिविध भेद 
देकर मुक्तक, कुछक, कोष, संघात, इसी प्रकारके अन्य 
तथा सर्गबन्ध महाकाव्यके रूपमें पद्च-काव्यके भेद किये हैं 
(काब्यादर्श, १: ११ : १४) तथा गद्य-काव्यके कथा और 
आख्यायिका नामक दो भेद बताये हैं (बही: २२३) 
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एवं मिश्रके नाटकादि और श्रव्य-मिश्र चम्पूका उल्लेख किया 
है (वहीं: ३११) । वामनने काव्यके गद्य और पतद्च, द्विविध 
भेंदोंके अनिवद्ध (मुक्तकादि) और वद्ध (खण्डकाव्य, महा- 
काव्य आदि), दो रूपोंका उलछेख वारके केवल निबद्धकाव्य- 
के अवान्तर भेदोंका वर्णन किया है। निबद्धः (प्रबन्ध) 
काव्यको उन्होंने सनन्‍दर्भकाव्य भी कहा हे और दशरूपक 
(नाय्कादि) को उत्तम बताया है । काव्यके अन्य भेदों कथा, 
आख्यायिका, महाकाव्य आदिको दशरूपकका ही विस्तार 
कहा गया हे (काव्यालं० सू० बृ०, १:३ : २६-३२) । 
राजशेखर (दशवी शतती)ने मुक्तक ओर प्रबन्ध, द्विविध 
काब्यके पॉच-पॉच भेद और वताये है। ये है--शुद्ध, चित्र 
(सप्रपंच), कथोीत्थ (ऐतिहासिक इतिवृत्त), संविधानकाब्य 
(सम्भावित इतिबृत्त), आख्यानकवान्‌ (परिकल्पित इतिदृत्त) 
(का० मी? ४ अ० ८) | घ्वन्यालोक (३ : ७)मे प्रसंगवश 
काव्यके जिन भेदोकी उलेख किया गया है, उनमे भी 
मुक्तक और प्रबन्ध--ये ही दो प्रधान भेद है। मुक्तक एक 
'ोककी रचना होती है, परन्तु सन्दानितक (दो रलोकों- 
में अन्वित), विशेषक (तीन शलोकोमे), कछापक (चार 
इ्लोकोंमे) और कुक (पॉच शोकोमे) भी सुक्तकके ही भेद 
कहे जा सकते है। पर्यायबन्ध वर्णनात्मक प्रबन्ध होता 
है, जिसमे वसन्तादिका वर्णन किया जाता है । परिकथा 
(किसी एक पुरुषाथथके उद्देश्यवाली अनेक कथाओसे समन्वित 
कथा), खण्डकथा (बड़ी कथाके एक अंशका वर्णन करने- 
वाली), सकलकथा (फल्सहित सम्पूर्ण इतिदृत्त), सर्गबन्ध 
(महाकाव्य), अभिनेयार्थ (नाटकादि), आख्यायिका 
और कथा कथात्मक प्रबन्धोके भेद है (दे० 'कथाकाव्य)) । 

विश्वनाथ कविराज (तेरहवी शतती)ने उक्त पूर्वक्ती 
आचार्योंके आधारपर इस विषयमे कुछ अधिक विस्तार 
किया है। 'साहित्यदपंण'के छठे परिच्छेदमें नाटकादिका 
वर्णन करनेके उपक्रममे एक नवीन आधारपर काव्यके दृश्य 
और श्रव्य; दो भेद किये गये है । दृश्य काव्यकी रूपक 
(द्वे०) भी कहते है ओर उसके दस भेद है । दस रूपकोके 
अतिरिक्त अठारह उपरूपक (दे०) भी होते हे । दृश्य 
काव्यके विस्तृत निरूपणके बाद श्रव्य काव्यका वर्गीकरण 
किया गया है (स्ा० द०, 5 : ३१३-३३७) | श्रव्य काव्य 
तीन प्रकारका होता है--पत्च, गद्य और गद्य-्पद्य (चम्पू) । 
पके पुनः दो प्रधान भेद होते हे--मुक्तक और प्रबन्ध । 
एक इलोक या छन्दके मुक्तक काव्यके अतिरिक्त उपयुक्त 
सन्दानितक आदिका भी उल्लेख किया गया है । अन्तर 
केवल इतना ही हे कि जहाँ 'ध्वन्यालोककार ने दो इलोकोंमें 
अन्वित काव्यको सन्दानितक कहा है, वहाँ विश्वनाथ 
कविराज उसे युग्मक कहते है तथा विशेषक और सन्दा- 


नितकको एक ही मानते हैं | है 
प्रबन्ध काव्यके विश्वनाथने केवल तीन सेंद गिनाये 


है। पंच सन्वियों तथा अन्य विशिष्ट गुणोंसे युक्त एक कथा- 
के निरूपक पद्रमय काव्यकों महाकाव्य (दे०) कहते है, 
जिस सर्गमय एक कथाके निरूपक काव्यमे सब सन्धियाँ न 
हों, उसे काव्यकी संशा दी जाती हे तथा काव्यके एक अंश- 
का अनुकरण करनेवाले, 'एकदेशानुसारी' काव्यकी खण्ड- 
काय्य (दे०) कहते हैं । वामनके अनुसार गद्यन्शैलियोंका 


निरूपण करनेके उपरान्त विश्वनाथने गद्यक्रे केवल दो 
मुख्य सेद गिनाये है--कथा ओर आख्यायिका | कथा- 
में कही-कही छन्दोका प्रयोग किया जाता है। प्रारम्भमें 
पद्यमय नमस्कार तथा खलाडिक-बृत्तकीर्तन होता है। 
कादम्बरी' इसका उदाहरण है। आख्यायिका कथाके ही 
समान होती है, परन्तु उसमे कवि-वंश-वर्णन तथा अन्य 
कवियोका बृत्तान्त भी दिया जाता हे । इसमें भी कहीं-कहीं 
पद्यका प्रयोग होता है। इसमे कथाभाग आइबास कहलाते 
है तथा प्रत्येक आश्वासके आरम्भमे अगली कथाका संकेत 
किया जाता है। हर्षचरित' इसका उदाहरण हे । आख्यान 
आदि कथा और आख्यायिकामे ही अन्तभृत होते है। आपरष 
काव्य, जेसे, महाभारत में सर्गके नामकोी भी आख्यान 
कहते है । कथा और आख्यायिकामे भामहके अनुसार यह 
अन्तर है कि जहा आख्यायिका उच्छासोंमें विभक्त होती 
हे तथा उसमें वक्ता-प्रतिवक्ताके रूपमे नायक खय॑ अपने 
वृत्तान्तका वर्णन करता है, वहाँ कथा वक्ता, प्रतिवक्ता तथा 
उच्छूस आदि विभागोंसे रहित होती हे । उसमें कन्या- 
हरण, उसके कारण संग्राम, उसके वियोग और पुनम्पाप्तिका 
वर्णन होता है; कथानक कल्पित होता हे तथा उसका 
नायक अपने चरित्रका वर्णन नहीं करता, अन्य लोग अपना 
और नायकका वर्णन करते है। इस सम्बन्धमे विश्वनाथने 
दण्डीका उद्धरण दिया है कि आख्यायिकाका केवल नायक 
द्वारा वर्णित होना कोई नियम नहीं है, उसमें कथाकी तरह 
अन्य लोगोके वचन होते है । 

गद्य-पद्चमय काव्यका, जिसे च्म्पू कहते हैं, विश्वनाथने 
एक विशिष्ट रूप विरुद बताया हे। इसमे राजस्तुति की 
जाती है। अन्तमे उन्होंने काव्यके एक और नवीन भेद 
करम्भक्ृका उल्लेख किया है, जो विविध सापषामे लिखा 
जाता है । 

संस्कृतके आचार्यों द्वारा दिये गये उपर्युक्त काव्य-भेदोंमेसे 
हृदय और श्रव्यका मेद तो अत्यन्त स्पष्ट है । दृइंय (ि०)के 
अन्तर्गत नाटकादि अभिनेय काव्यरूप आते हैं । ये सदेव 
ही गद्य-पद्यमय रहे है, परन्तु इन्हे चम्पू नहीं कहा गया । 
संस्कृत नायकामे पद्चकी प्रधानता रहती थी, परन्तु आधुनिक 
नाटक स्वथा गद्यगय होते है, प्रसंगवश आये हुए गीतोमें 
ही पद्चका प्रयोग किया जाता हे । श्रष्यके अन्तर्गत श्रवणीय 
(कथा-कहानी, रेडियो नाटकादि), वाचनीय, अध्ययनीय 
और मननीय--सभी प्रकारका गद्य या पद्ममे रचित कथा, 
प्रबन्ध, निवन्ध आदिका साहित्य आ सकता है । यथपि 
नाटकादि अभिनेय होनेके साथ-साथ पठनीय भी होते है, 
परन्तु वर्गीकरणके परस्पर संक्रमणकी बचानेके लिए हम 
श्रव्यकी व्यापक परिभाषाके अन्तर्गत वह समस्त साहित्य 
ले सकते है, जो दृश्य न हो | 

श्रव्य काव्य या साहित्यके प्रथमतः चार प्रधान भेद 
हो सकते हे--झआुक्तक प्रतन्ध-निबन्धात्मक, कथाव्मक 
ओर गीव्यात्मक । यद्यपि ध्वन्यालोक'में ऐसा उल्लेख नहीं 
है, परन्तु व्यवहारमें यह अपवादरहित जान पड़ता हे कि 
मुक्तक पद्ममे ही होता है। प्राचीन परिभाषाओमे एक 
इलोककी प्रवन्ध-निरपेक्ष रचनाकों मुक्तक कहा गया हे । 
एकसे अधिक श्लोक होनेपर कदाचित्‌ वण्ये विषय एक 


साहित्यस्प 
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होनेपर भी, रचनावों मुक्तक नाम न देवार इलोकोकी 
संख्याके आधारपर सन्दानितक, कलापक, कुलक आदि 
नाम दिये गये है। पद्चयकी इन रचनाओकी यदि पद्च- 
निबन्ध (०) कहा जाय तो अनुचित न होगा, क्योकि 
इनमे किसी एक विषयको ही सीमित विस्तारमें काव्य-बद्ध 
किया जाता है। परन्तु एकसे अधिक इलोकोंवाडी इन 
रचनाओंदे व्यावहारिक उदाहरणोके अभावमे निशचयात्मक 
रूपसे अधिक नहीं कहा जा सकता। फिर भी सुक्तकके 
अन्तर्गत आधुनिक कालमें अनेक छन्दोवाली उन्त रचनाओ- 
को तो सम्मिलित किया ही गया है, जिन्हे गीतिकाब्य 
(द्वे०)की सामान्य संज्ञा दी गयी हे । संस्कृतके साहित्य- 
शासमें गीतिकाव्यका कोई उल्लेख नही हे, गीतिको कदा- 
चित्‌ साहित्यकी गरिमासे हीन समझकर ही उसको उपेक्षा 
हुईं है । प्राचीन पाश्चात्य साहित्यशासत्रमें काव्यके एपिक 
(वीराख्यान काव्य या महाकाव्य)/ ओर ड्रामा 
(नाटक) के साथ लिरिकि (गीति) भी एक प्रधान काव्य- 
रूप माना गया हे । परन्तु वहाँ भी लिरिककी उतना 
महत््त नही दिया गया, जितना एपिक और ड्रासाको । 
आधुनिक कालमें गीतिकी जो महत्ता मिली हे, उसीसे 
प्रभावित होकर संस्कृत साहित्यके नये समीक्षकोने संस्कृत 
काव्यशास्त्रके मुक्तकमे ही गीतिकी अन्तभूत मान लिया 
है । हिन्दीके कुछ समीक्षकोंने इसी भावमे मुक्तकके दो भेद 
किये है--मुक्तक या सूक्ति मुक्तक और प्रगीत मुक्तक । 
परन्तु वास्तवमे गीतिकाब्य एक खतन्‍त्र वर्ग है । मुक्तक 
काव्यके विषय और संग्रहकी दृष्टिसे अनेक रूप हों सकते है; 
जैसे, विषयको दृष्टिसे कबीर आदि सन्‍्तोकी सूतक्तियोँ साखी 
(०) कहीं जाती है; वृन्द, गिरिधर आदि कवियोकी 
रचनाएँ नीतिकाव्य (दे०) नामसे प्रसिद्ध है। संस्कृतमे 
इन्हे सुभाषित कहते थे। मुक्तकोके अनेक संख्याओंके 
संग्रह प्राप्त है। हिन्दीमें पॉच पद्योके संग्रह पंचकसे लेकर, 
जिसे संसक्ृतका कुछक कह सकते है, सघक, अष्टक) 
दशक; बाईसी, पचीसी, छब्बीसी, बत्तीसी, पचासा, 
बावनी, साठी, बहत्तरी, शतक, सतसई (सप्तशती) 
और हजारातक अनेक प्रकारके संग्रह है । 
इन संग्रहोमे प्रायः सभी पद्म मुक्तक, अर्थात्‌ पूर्वापर- 
प्रसंग-निरपेक्ष होते है। जिन छोटे-छोटे संग्रहो--जेसे, हनु- 
मानपंचक' (ख़ुमान बन्दीजन), 'रामाष्टक (गिरिधरदास), 
“छत्रसारू दशक (भूषण), 'खटमल बाईसी' (अलीमुहिब 
खाँ), हनुमतपद्ीसी (गणेश, भगवन्तराय खीची) 
“हनुमत-छब्बीसी' (मनियार सिंह), 'शिवाबावनी' (भूषण), 
'सूरसादी' (सूरदास), 'लक्ष्मणशतक' (खुमान बन्दीजन), 
“'वीरसतसई” (वियोगी हरि)मे न्यूनाधिक मात्रामे विषयकी 
एकता है, उनमें भी प्रत्येक पद्च अपनी स्वच्छन्द सत्ता रखता 
है। इन रचनाओको मुक्तकता और निबन्धात्मकताका 
समन्वय कहा जा सकता है । कुछ तो निश्चित रूपसे पद्च- 
, निबन्ध ही है । किसी एक विषयपर अनेक छन्दोकी रचना 
भी, जिसमे किसी द्वयादिका वर्णन हो या सम्बद्ध विचार 
प्रकट किये गये हो, पद्च-निबन्ध या पद्य-प्रबन्ध नामसे 
अभिहित की जा सकती है (दे० पद्च-प्रबन्ध) । प्राचीन 
आचारयों द्वारा निर्दिष्ट पर्याय-निबन्ध वस्तुतः पद्य- 
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निबन्ध हो है । ये निबन्धात्मक रचनाएँ अनेक रूप और 
आकारकी हो सकती है, परन्तु उनका कोई वर्गीकरण नहीं 
किया गया है। वर्गीकरण केवल शीतिग्रधान, अथीत्‌ 
आत्मनिष्ठताप्रधान कविताओंका हुआ है, विषयप्रधान 
वर्णनात्मक पद्योकों तो मात्र कविता (े०) नामसे ही 
अभिहित किया जा सकता है । 

पद्ात्मक निबन्धोके अतिरिक्त अनेक प्रकारके गद्या- 
त्मक निबन्धोंकी रचनाएँ होती है; यथा, निबन्ध, लेख 
प्रबन्ध, थीसिस, संस्मरण; यात्रा, रिपोर्ताज्न आदि । 
इनमे कुछ आत्मनिष्ठताप्रधान होती है और कुछमे निरपेक्ष 
इष्टिसे वेशानिक विषयग्रतिपादन किया जाता है। पुनः 
कुछ आकारमे अत्यन्त लघु और कुछ बहुत बडी होती है । 

संस्कृतके आचारयोने यद्यपि समस्त कथात्मक साहित्यको, 
जिसमे अभिनेय साहित्य भी सम्मिलित है, प्रबन्धवी संज्ञा 
दी हे, क्‍योंक्रि आधुनिक कालमें प्रबन्ध शब्द गयकी 
विषय-प्रधान विचारात्मक रचनाओके लिए प्रचलित हो 
गया है तथा विषय-प्रधान कविताओंकी भी पद्च-प्रबन्धका 
नाम दिया गया हे, अतः उत्त प्रबन्धोंका जिनमें किसी 
कथाके आधारपर रचना क्री गयी हो, कथाव्मक साहित्यके 
नामसे एक भिन्न वर्ग बनाया जा सकता है। कथात्मक 
साहित्य पद्म ओर गद्य, दोनोंमें हो सकता है । पद्रमय 
कथात्मक साहित्यके लिए प्रबन्धकाव्य नाम भी प्रचलित 
है ओर उसके अन्तर्गत महाकाब्य और खण्डकाव्य तथा 
उनके भिन्न-भिन्न विशेषताओंवाले अनेक रूप आते है। 
आख्यानक गीत(साहित्यिक छोकगाथा या बेलेड) मे 
कथात्मकता ओर गीतितत्तवोॉका समन्वय पाया जाता है और 
वह गीति ओर कथा-प्रबन्धके बीचका रूप हे । गद्यात्मक 
कंधासाहित्यमे कथा; कहानी, रूघुकथा, उपन्यास, 
लघु उपन्यास (उपन्यासिका); आत्मकथा आदि अनेक 
नवीन साहित्यरूपोंका विकास हुआ है। प्राचीन कथा, 
आख्यायिका, आख्यान, परिकथा, सकलछ कथा आदि 
रूप अब लुप्त हो गये है । 

गीत्यात्मक साहित्यक्षी मुक्तकमे अन्तभुक्त न मानकर 
एक खतन्‍त्र वर्गमें रखनेका केवल यही कारण नहीं हे कि 
इस प्रकारकी रचनाएं आधुनिक भाषाओंमे अपेक्षाकृत 
अधिक हुई है तथा उनमें स्वतः विविध लक्षणोंवाले विविध 
प्रकार-भेद पाये जाते है, बल्कि इनके भिन्न वर्गमें रखनेका 
ओचित्य यह भी हे कि इनकी प्रकृति ही विशेष प्रकारकी 
होती है। इनके रचयिताकी आत्मामिब्यक्ति अपेक्षाकृत 
अधिक प्रत्यक्ष, सघन और तोत्र दोती है तथा ये कही अधिक 
सावावेश ओर भाव-संहितिते युक्त होती है। आधुनिक 
समीक्षामे गीतिकाव्यकोी क्‍या महत्ता मिली है, यह इस 
बातसे प्रमाणित होता है कि समस्त साहित्यके एक वर्गी- 
करणका आधार रचयिताका आत्मपरक दृष्टिकोण भी है ! 
इस आधारपर साहित्यका एक वर्ग बाह्याथनिरूपक 
(शुक्ल), बाह्यार्थव्यंजक, बाह्यार्थभूलक, बाह्मवादी, 
वस्तुपरक (-मूलक या -प्रधान) अथवा विषयपरक 
(-मूलक या -प्रधान) कहा जाता है और दूसरा स्वानु- 
भूतिमूलक (शुक्ल), स्वालुभूतिव्यंजक (-निरूपक, 
“परक या “प्रधान), अध्यान्तरिक (श्रीकृष्णछाल), 
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भ्न्तर्वादी, आत्माभिव्यंजक, स्वात्सपरक (-मूलक, 
“निरूपक,-प्रधान, “व्यंजक), स्वास्मनिष्ठ) आत्मनिष्ठ, 
ब्यक्तिप्रधान (-“परक, “>मूलक, >“व्यंजक), विषयि- 
प्रधान (>मूलक, >व्यंजक, “परक) अथवा भाव-््रधान 
या भावात्मक कहलाता हे। पहलेमे रचयिताका दृष्टिकोण 
निरपेक्ष या तटस्थ (ऑब्जेक्टिव) होता है, वह अपनी 
व्यक्तिगत भावना, रुचि और प्रवृत्तिकों सीधे तौरपर व्यक्त 
नही करता । परन्तु खात्मनिष्ठ या अध्यान्तरिक (सब्जे- 
क्टिव) रचनाओंमे हम रनयिताके व्यक्तित्वका सीधा और 
घनिष्ठ परिचय पाते है । दृष्टिकोणको इस विशेषताके ही 
कारण इस प्रकारके काव्यमें ठेखककी सवेदनामें प्रेरणा और 
सद्यःस्फूर्तिका अंश कहीं अधिक होता है तथा उसकी कृति 
भावानुभूतिकी दृष्टिसे अधिक प्रभावोत्पादक और मामिकता- 
पूर्ण होती हे । 

गीतिकाव्य दि ०)के विभिन्न लक्षणोंकी न्यूनता-अधिकता- 
के आधारपर उसके भेद किये गये है । हिन्दीके पुराने 
साहित्यमे भक्त कवियोके पद गीतिकाव्यके एक विशेष 
रूपके उदाहरण है । एक दूसरा प्रकार स्तोत्रो या स्तुति- 
गीतोंका है । गीत(पाश्चात्य साहित्यका लिरिक या साँग), 
जिन्हे छोकगीतोंका एक विशिष्ट वर्ग कहा जा सकता हे, 
गीतिकाव्यका सबसे प्राचीन रूप हे। अनेक अवसरोके 
समव्रेत गीत (पाश्चात्य साहित्यका कोरिक लिरिक), जिन्हें 
समूहगीत, वर्गगीत या समाजगीत कह सकते है, 
गीतकी ही भॉति प्राचीन है। भावगीति आधुनिक 
गीतिकाव्यका सबसे अधिक प्रकृत रूप कहा जा सकता है । 
इसके भी अनेक रूप ओर प्रकार हो सकते है। प्रेमकी 
भावना ही इसका प्रधान विषय होना है, अतः इसका एक 
विशेष वर्ग प्रेमगीति या प्रणयगीति सनामसे अभिदित 
किया जा सकता हे । एक प्रमुख भेद सम्बोधरगीति (ओड) 
नामक भी हे । करुणगीति या शोकगीति (एलिजी) भी 
गीति-कवियोंका एक सर्वप्रिय गीतिरूप है । इनके अतिरिक्त 
राष्टरगीत, राष्ट्रगान; राष्ट्रीय गीति, व्यंग्यगीति (सेटायर), 
पत्रगीति (एपिसिल्स) और सॉनेट भी गीतिकाव्यके अन्य 
€ूप हैं। पद्यके अतिरिक्त गद्यमें भी गीतरचना होती है, 
जिसे गद्यगीत या गद्यह्राव्यकी संज्ञा दी जाती हे । 

साहित्यके इन सभी वर्गो--अभिनयात्मक, मुक्तक, 
प्रवन्ध-निबन्धात्मक, कथात्मक तथा गीत्यात्मककी रचना 
गद्य, पच्च या गब्य-पयकी सम्मिलित शैलियोमे होती हे । 
परन्तु संस्कृत साहित्यमे गध-पद्रके मिले-जुले रूपकी चम्पू 
नाम दिया गया हे। इस नामका आधुनिक भाषाओमें 
प्रयोग नहीं होता । 

इन सभी वर्गोके विभिन्न प्रकारके साहित्य-रूपोंपर एरथक्‌ 
टिप्पणियाँ द्ृष्ब्य हैं । “जअ० व० 
साहित्य-विधा-दे ० साहित्यरूप' । 
साहित्यिक लोकगाथा-लोकगाथाके रोमांसिक तत्तों, 
सहज भावावेग ओर सीधी-सादी शेलीसे प्रभावित होकर 
द्रवारी या शिक्षित बर्गके कवि भी जब उस्ी शेलीमे ऐति- 
हासिक या निजन्धरी (छेजेण्ड्री) विषयोंपर रोमांसिक, 
धार्मिक या वीरभावनापूर्ण कथाकाव्यकी रचना करते है, 
तो ऐसे काव्योंकी साहित्यिक छोकगाथा कहा जाता है। 





साहित्य-विधा-साहित्यिक लोकगाथा 





विशिष्ट कवियों द्वारा रचित इस प्रकारके लछोकगाथात्मक 
काव्योको अंग्रेजीम साहित्यिक लोकगाथा (लिटरेरी बेलेड) 
या दरबारी छोकगाथा (कोर्ट बैलेड) कहा जाता हे। 
अंग्रेजीके सुप्रसिद्ध कवि कॉलरिजके काव्य एन्द्रोण्ट मेरिनर 
ओर क्रिस्टाबेल'को इसी प्रकारदी साहित्यिक लछोकगाथा 
माना जाता है । सर वाब्टर स्काटने स्काटलेण्डके चारणोके 
बीच फैली बहुत-सी छोकगराथाओका संग्रह किया था और 
स्वयं भी स्काटलेण्डकी ऐतिहासिक ओर निजन्धरी कथाओं 
और घटनाओदो लेकर अनेक छोटे-बड़े कथात्मक क्काव्योदी 
रचना की थी, जेसे ले ऑफ द लास्ट मिन्स्ट्रेल", <द लेडी 
ऑफ द केक, 'हेराब्ड द डॉण्टलेस” आदि । इन काव्योंको 
भी अंग्रेजी साहित्यमे साहित्यिक बेलेड ही माना जाता 
है | वर्ड सवर्थ और कॉलरिज लोकगाथाके खच्छन्दतावादी 
तत्त्वोते इतने प्रभावित हुए थे कि उन्होंने अपने नवीन 
खच्छन्द शेलीके प्रगीत मुक्तकोके समग्रहको प्रगीतात्मक 
लोकगाथा (लिरिकल बेलेड)की संज्ञा दी थी, यजत्रपि वे 
कविताएँ गीति या प्रगीत मुक्तक ही है, लोकगाथा नहीं । 
साहित्यिक लोकगाथाएँ मुख्यतः तीन प्रकारकी होती 
हैं--१. मध्यकालीन राजाश्रित चारण-भाों द्वार रवित, 
२. मध्यकालीन लोकाश्रित या धर्माश्रित कवियों द्वारा 
लिखित, ३. खच्छन्द्रतावाद (रोमाण्टिसिज्म) के प्रारम्भके 
बाद आधुनिक कवियों द्वारा लिखित | मध्यकालीन दरवारी 
कवि (चारण-भाट) अपने आश्रयदाता यथा उसके पूव्नोके 
सम्बन्धम छोक-प्रचलित गाथाओंकी शैडीम काव्य रचा 
करते थे। उन काव्योंकी जब लोकप्रियता प्राप्त हो जाती 
थी, तो वे भी जनताकी सम्पत्ति बन जाते थे और इस 
तरह व्यक्तिविशेष द्वारा रचित होनेपर भी लोकमे प्रचलित 
ओर विकसित होनेके कारण ने वास्तविक छोकगाथाका रूप 
घारण कर लेते थे । हिन्दीमें आरहखण्ड' सम्मवृतः परम- 
दिदेवके दरबारी भाद जगनिक द्वारा रचा गया था, जो 
बादमे जनता द्वारा अपनाया जाकर लछोकगाथा वन गया । 
दरबवारी कवियो द्वारा रचित लोकगाथात्मक काव्य जनता 
द्वारा नही, बल्कि पेशेवर गायक कवि-जातियों--चारण, 
भाट, ढाढी, पेँवरिया आदिके द्वारा अपना लिये जाते हैं 
ओर उन्हीकी बंशपरम्परामे कण्ठानुकण्ठ या लिखित रूपमें 
उनका संरक्षण ओर विकास होता रहता है। हिन्दीके 
आख्यानक काव्य 'ढोछा मारू रा दोहा' और वीसलदेव- 
रास इसी प्रकारके दरबारी कवियों द्वारा रचित और 
पेशेवर जातियों द्वारा संरक्षित ओर विकसित साहित्यिक 
लोकगाथाएँ है। रामचन्द्र शुक्ठलने 'बीसलदेवर।स'को 
वीरगीत कहा है, पर वीरगीतसे उनका तात्पय लोकवाथा 
(बैलेड) से ही हे (हि० सा०का इतिहास, ५ सं०, पू० ३४) । 
किसी विशेष धर्म या सम्प्रदायके आश्रयमे रहनेवाले 
कवि भी कभी-कभी लोकग।थाकी शैली अपनाकर काब्य- 
रचना करते ६ । उनके काव्य भी कभी-कभी लोकगाथाका 
रूप धारण कर लेते है । पंजाबीम सफी कवि वारिस शाहका 
“हीर-रॉझा' काव्य ऐसी ही छोकगाथा है, जिसका लिखित 
रूप भी है और जो छोकगाथा-रूपमे प्रचलछित भी हे । 
हिन्दीमे मुक्का दाऊदका स॒ुफी प्रेमाख्यानक काव्य 'लोरिक- 
चन्दा' छोरिकायन नामक लोकगाथाका साहित्यिक रूपान्तरी 
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है, अतः उसे भी साहित्यिक छोकगाथा माना जा सकता 
है, यद्यपि उसमे लोकगाथाकी कुछ विशेषनाएँ नही मिरती। 
आधुनिक थुगने हिन्दीके खच्छन्दतावादी काव्यधाराके 
कवियोमे श्रीमती सुभद्राकुमारी .ोहानकी झॉँसीकी रानी' 
शीरषक कविता सच्चे अथम साहित्यिक लोेकगाथा मानी जा 
सकती है, क्योंकि उसकी आत्मा ओर शैली, दोनों ही 
लोकगाथा की है ओर उसका प्रचार भी बहुत अधिवा हुआ 
है | श्यामनारायण पाण्डेयके प्रवन्धकाव्य 'हल्दीघाटी'मे भी 
लोकगाथाके तत्त्व कुछ सीमातक मिलते है, अतः उसे भी 
साहित्यिक लोकगाथा माना जा सकता हे ---शं० ना० सिं० 

अग्मेजी साहित्यमे लोकगाथाके दो भेद किये गये है-- 
प्रामाणिक (ऑथेण्टिक) छोकगाथा और साहित्यिक छोक- 
गाथा । प्रामाणिक छोकगाथा मोखिक परम्परासे प्राप्त कोक- 
गाथाओका लिखित रूप है, जिसके लक्षण और कतिपय 
उदाइरण अन्यत्र दिये गये है (दे० 'छोकगाथा) । महा- 
काव्यकी तरह छोकगाथाका भी एक विकसनशील रूप रहा 
है । मौखिक परम्परामे चलते रहनेके कारण प्राहु,आगे 
आनेवाली पीढियोंके प्रतिभाशाली गाथा-गायक उनमें 
परिवर्धन करते रहे है | हमारे देशमे रासों या रास नामसे 
जिस नृत्यगीतका चलन अत्यन्त प्राचीन कालसे रहा हे, 
वह वस्तुतः पाश्चात्य साहित्यके बैलेडवा ही समवक्ष है । 
बारहवीं ओर तेरहवीं शताब्दीसे विफासित फ्रान्सीसी गीति- 
पद्मात्मक बेलेडकी भाँति भारतीय रास भी कदाचित्‌ 
प्रारम्भमें कथा-तत्वसे रहित कछात्मक नृत्यगीत ही था, 
कुछ जातियो--शुर्जर, आभीर आदि--में प्रचलित इस 
नृत्यगीतकी धामिक प्रचारदे लिए भी प्रयुक्त किया जाने 
लगा। ओमडद्भागवतका रासनृत्य इसी प्रवृत्तिका एक 
उदाहरण कहा जा सकता है । धीरे-पीरे इस नृत्यगीतके 
साथ कथामगीतोंका प्रयोग होने लगा और लोक-कवियोकी 
प्रतिमा इस लोकप्रिय मनोर॑जनके माध्यमसे अभिव्यक्ति 
पाने लगी । अपभश्रंशमें रचे गये अनेक रास या रासो मिलते 
हैं, जिनमें अधिकांश जेन-धर्मके प्रचारार्थ रचे गये थे । 
काव्य-रूपमे प्रयुक्त होनेपर रास या रासोकी अपभ्रंशमे ही 
दो परम्पराएँ विकसित हो गयी । इनमें एक वह हे, जिसमे 
सम्पूर्ण रचना एक ही छन्दमे की जाती है और इन्दकी कुछ 
पंक्तियोके बाद एक ही प्रकारके शब्दोंकी ?कके रूपमें पुनरा- 
वृत्ति होती है । हिन्दीका बीसलदेवरास' इसी परम्पराका 
काव्य है और उसे हम प्ताहित्यिक लोकगाथा (बैलेड)का 
पहला प्रतिनिधि मान सकते है | यत्रषि वह एक कवि, 
नरपति नाहहकी रचना हे, परन्तु मौखिक रूपमें चलते 
रहतेके कारण उसमे निश्चय ही परिवर्धन हुए है, “आरुहा' 
या आल्हखण्ड' भी, जिसका मूल लेखक जगनिक कहा 
जाता है, ग्रारम्भमें लोकगाथा (बैलेड)के ही रूपमें रचा 
गया होगा, परन्तु परिवर्धन होते-होते उसका आकार इतना 
बहत्‌ हो गया है कि उसे लोक महाकाबध्य कहा जा सफता 
है | फिर भी उसके समस्त प्रकरण या अध्याय, जो प्रायः 
विवाह या गौनेकी लड़ाइयोके नामसे प्रसिद्ध हैं, एक-दूसरेसे 
इतने पृथक्‌ और स्व॒तन्त्र है कि उन्हें अलग-अरूग लोक- 
गाथाएँ कह सकते हैं। यह विलक्षण छोकगाथा १५वीं 
शताब्दीमें लिपिबद्ध होनेके बाद भी वृद्धि पाती रही है और 
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२६ लडाइयोके स्थानपर अब उसमें ५२ छड़ाश्योके वर्णन 
है। ये सभी लड़ाश्यों पृथक्‌ रूपमे ही अधिक प्रचलित हैं । 
लोकगाथावी लोकप्रियता और रोमांसिक आफर्षणके ही 
कारण वह काव्य-रचनाका एक अत्यन्त प्रभावशाली माध्यम 
बन गया। परन्तु साहित्यिक रूपमे प्रयुक्त होनेपर 
उसको अनेक प्रारम्मिक विशेषताएँ नष्ट हो गयीं । वास्तवमे 
उसका लछोकगाथा नाम भी इस ढंगको साहित्यिक रचनाओं- 
के लिए उपयुक्त नहीं जान पडता, क्योकि उसमें लोकू- 
तत्वका अभाव हो गया है। नृत्यक्रे साथ तो साहित्यिक 
लोकगाथाका कोई सम्बन्ध हे ही नही। परन्तु कथा और 
गीतिके तत्त्त उससे निरन्तर पाये जाते है, अतः यदि उप्के 
साहित्यिक रूपकी गाथागीत या आख्यानक गीत कहा 
जाय तो अनुचित न होगा | छोकपरम्पराफी लोकगाथाका 
विषय जातिसे सम्बन्धित होता है, किसी व्यक्तिविशेषसे 
उसका सम्बन्ध नहीं होता, परन्तु साहित्यिक गाथागीत 
व्यक्तिविशेषसे सम्बन्धित हों सकता है । उसकी शैलीमें भी 
अधिक परिमाज॑न ओर साहित्यिक सौष्ठव होता है; उसमें 
रूढ विद्येषणोंके साथ साहित्यिक विशेषणोंसे युक्त भाषाका 
प्रयोग किया जाता है । साहित्यिक गाथागीतोंमे नैतिक तथा 
उच्च मानवीय आदशोवी अभिव्यक्ति प्रायः अनिवाय रूपसे 
पायी जाती है । परम्परागत छोककथाओमे प्रेम, द्वेष, घृणा, 
आकांक्षा, ममता, करुणा, उत्साह, विस्नय आदि सरल 
मानवीय भावोंका चित्रण होता है, परन्तु उनके साहित्यिक 
रूपमे नवीन सामाजिक परिवेशमे उत्पन्न नवीन भावों--- 
देशप्रेम, आत्मबलिदान, विश्वमेत्री आदिका भी चित्रण 
और काल्पनिक कथाओंके साथ समसामयिक घटनाओंका 
वर्णन भी अत्यन्त प्रभावशाली रूपमें किया जा सकता है। 
परन्तु साहित्यिक गाथागीतमें भी कथा-वर्णन और भाव- 
चित्रणकी सरलता, स्वच्छन्दता और स्वाभाविकता अत्यन्त 
आवश्यक हे। उसमे भी वर्णन बिना किसी भूमिकाके 
आकस्मिक ढंगसे अथवा संक्षिप्त मंगछाचरणके बाद तुरन्त 
आरम्भ कर दिया जाता है | चार, पॉच या छः पंक्तियोके 
बाद टेकके रूपमे एक या दो चरणोकी पुनरावृत्ति इसमे भी 
प्रायः मिलती है । हिन्दीमे इन गाथागीतोकी रचना हरुम्बे 
मात्रिक छन्दों--प्रायः चौपाई, चौबोछा, वीर हरिगीतिका 
आदि अथवा उन्हींके अनेकानेक्र रूपान्तरोमें हुई है। “वीर- 
पंचरत्न! (भगवानदीन), 'रंगमे भंग! (मेथिलीशरण गुप्त) 
और 'झाँसीकी रानी! (सुभद्राकुमारी चौहान) इसके सुन्दर 
उदाहरण है | सियारामशरण झुप्त, (दिनवर”, जानकीवछ॒भ 
शास्त्री तथा कुछ छायाबादी कवियोकी रचनाओंमें भी 
इसके उदाहरण मिल सकते है । “-ब्र० व० 





सिंह-सिंह सन्तोंकी उल्टवॉसियों और योगपरक रूपकोंमें 


मनका वाचक हे--कही मायाछिप मनका तो कही 
ज्ञानयुक्त मनका ! जब कबीर वहते हैं--/“एक अच्म्मो 
देखा रे भाई, ठाढा सिंघ चराबे गाई” (क्क० गं० ति०, 
पद ११६) तो गाय इन्द्रियों (गो इन्द्रिय)का वाचक है 
और सिंह श्ञानयुक्त मनका । लेकिन जहाँ वे सिंह स्यारके 
जूझनेकी बात करते हे, वहाँ स्थार छलनेवाले सांसारिक 
छुद्द भोगों और आसक्तियोंका वाचक है और सिंह उनके 
छलावेमें फंसनेवाले मायालिप्त ममका--नित उठि स्थार 
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सिंहरूगढ़- सिद्धनसाहिष्य 
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ति०, पद १२०) | सन्‍्तों द्वारा प्रथक्त इस प्रद्धारके शब्दोके 
एक दूसरेसे विरुद्ध पड़नेवाले विभिन्न अर्थीद्षा मुख्य कारण 
यह है कि वे प्रसंगके अनुसार वस्तुके घर्मको ही ध्यान 
रखते है धर्मी (अर्थात्‌ वस्तु)की नहीं; और चूँकि एक ही 
बस्तुके कई-बाई धर्म (विशेषताएँ) होते है, अतः अर्थमें अन्तर 
आ जाता है। जेते सिंह बनराज है, वनके जानवरोपर 
उसका शासन रहता है, अतः गायको चरानेवाला सिंह 
अपनी शक्तिके प्रति सचेत सिंह, अर्थात्‌ मनका वोधक है । 
यही सिंह सियार द्वारा छाल्च दिये जानेपर ठगा भी जाता 
है, अतः वह मायालिप्त मनका अर्थ देता है ।--रा०दे ०सिं० 
सिंहछगढ़- सिहलगढका जो वर्णन जायसीने 'पद्मावत'में 
किया है, वह हृठयोगके आधारपर शरीरका वर्णन है। 
काय-साधनाके लिए हठयोगी शरीरस्थ चक्रों तथा कुण्ड- 
लिनीकी बातें करते है | उसे जायसीने ग्रहण किया है । 
सिंहलूगढ़का वर्णन करते हुए जायसीने स्पष्ट ही कहा 
है--“गढ़ तस बॉक जैसि तोरि काया”। इस गढके नो दार 
कहे गये है । इन नवो द्वारोकी पार करनेत्ते लिए सूफी- 
साधनाके सूफी मार्यमी अपनानेकी बात कही हे--“चारि 
बसेरे सों चढ़े” । अन्तिम हार, दुसवाँ दह्वाश है, जहाँसे 
होकर सुपुम्ना अहाण्डमे प्रवेश करती है। इसी द्वारसे 
होकर सहस्लारते अम्मत झरता रहता है। इस साधनाके 
लिए गुरुकी आवश्यकता होती है, दसवें द्वारतक पहुँचना 
तभी सम्मव हो सकता हे । यहाँ एक बात ओर स्पष्ट रूपसे 
समझ लेनी चाहिये कि 'प्मावत'में जहों मी सिंहलूगढके 
वर्णन आये हैं, वहाँ वे रूपकके रूपमें हो है, ऐसी बात 
नहीं है । “-र|० पू० ति० 
सिंह विक्रीड-साधा[रण दण्डकका एक भेद । यह भी ग्राक्ृत- 
कालीन छन्‍्दर हे। संस्कृतके कवियोमें इस बृत्तका प्रयोग 
नहीं मिलता । क्षेमचन्द्रने इसका लक्षण दिया हे थाः 
सिंह विक्रीडः' (छन्दोंडनु ०, अ० २: ३०२), अर्थात्‌ यरथेष्ट 
यगण । भानुने यगण ९ या अधिकका छक्षुण इसलिए दिया 
है कि ९से कम यगणका दण्डक सम्भव नही हे और पहले- 
से यह छन्द दण्डकके अन्तर्गत माना जाता रहा है, इस- 
लिए यह ९से अधिक यगणका तो होगा ही। संस्कृत 
उनन्‍्दःशास्रोमे केदार भट्टके वृत्तरत्नाकर, जयबीरतिके 
“उन्दोष्नुशासन में 'सिंहविक्रीडित' नामसे एक वर्णिक 
छन्दका उल्लेख है, किन्तु वह दण्डक नहीं हे, उसका लक्षण 
भीननरर ररहे। इस लक्षणके छन्दके सिंहविक्नी- 
ड्रितके अतिरिक्त नाराच या महानाराच, नाराचक, वरदा 
अथवा निशा नामोंका उल्लेख है (जयदामन, प्ृ० १३९) । 
स्पष्ट हे कि सिंहविक्रीड दण्डक, सिंहविक्रोडित उन्दसे भिन्न 
है। इसमें सिंहके क्रीडा करनेका ध्वनिचित्र हे, सम्भवतः 
इसलिए इसका नाम 'सिंहविक्रीड' पड़ा है । इसमे मगणकी 
अनेक आवृत्तियाँ है इसलिए इसकी उत्पत्तिके मूजमे केशा 
अथवा धू (हेमचन्द्र  छन्दोइनु०, २-१२, बृ० २०, ३-४) 
अथवा घृति अथवा वन (जयकीति : छन्‍्दोनु०, २-९) परि- 
वारकी होगी । प्रचईक्षित होनेपर भी किसी कविने इसमे 
कौशल दिखलानेका प्रयल नही किया है । 'भुजंगप्रयात'का 
विकप्तित ओर विस्तृत रूप दण्डक हो जानेपर 'सिंहविक्रीड' 


हो जायगा-- नही शोक मोही पिता मृत्यु फेरो, लहे पुत्र 
चारो विये यज्ञ केतो' । -“ह ० मो० 


मिंहावलोकन यमफक-दे ० यमक! । 
सिद्ध-साधनागे निष्णात, अलोकिक सिद्धियोंते शम्पन्न, 


चमत्कारपूर्ण अतिप्राकृतिक शक्तियोसे युक्त व्यक्ति सिद्ध 
कहलाते थे । मारतीय अलुश्रुतियोने सिद्धॉपरम्परा बहुत 
प्रख्यात रही है | ये तिद्ध अजर और अमर माने जाते 
थे। देवों, यक्षों, डंकिनियों आदिके म्यामी माने जाते थे । 
तान्त्रिक युगमे लूगमय प्रत्येक सम्प्रदायमे सिद्धोकी सूचियों 
मिलती है, फिन्तु हिन्दी साहित्यमे सिद्ध शब्द बोद्ध सिद्धा- 
चार्योंके लिए प्रयुक्त होने लगा है, जो पूर्वी भररतमें तान्त्रिक 
साथनाएँ करते थे और प्रज्ञोपायात्मक युगनद्ध द्वारा सिद्धि 
प्राप्त करते थे। इन सिद्धोकी संख्या ८४ बतायी जाती हे, 
किन्तु यह इतिहाससम्मत संख्या न होकर तान्त्रिक अर्थोको 
व्यंजित करती है । बारह राशि ओर सात नक्षत्रोका गुणन- 
फल चौरामी है । इन चोरासी सिद्धोंकी कई सूचियाँ मिली 
है, किन्तु उनमेसे कोई भी आधिकारिक नहीं मानी जा 
सकती । कुछ सिद्ध ऐसे अवद्य है जो सभी सूचियोंमें 
मिल जाते है (दे० “नाथ” | इन सिद्धोंके विषयमे बहुतसे 
ऐतिहासिक संकेत सी मिलते हे, किन्तु किसी निश्चित 
सामग्रीके अमावमे इनके कालक्रम, जीवन-वृत्त आदिके 
विषयमे पहुत-कुछ अस्पष्ट है। पदकर्ताओं और दोहा- 
कारोग्रे नाम इस प्रकार है--आर्यदेव, कंकणपा, कम्बला- 
म्बरपा, द्ाण्हपा, कुक्कुरीपा, गुण्डुरीपा, चाटिलिपा, 
जयनन्दीपा, डोम्बीपा, देढणपा, तन्त्रिपा, ताडकपा, 
दारिकपा, धामपा, विरुषा, वीणापा, भद्रपा, भुसुकृपा, 
महीधर पा, लरैपा, शबरपा, शान्तिपा, सरहपा, तिलोपा, 
जालन्धरपा, मौनपा । इनमेसे कई नाम ऐसे हे, जो किसी 
भी सम्प्रदायकी सूचीभे नही पाये जाते। इनका अस्तित्व 
८०० ई० से ११०० ई० तक अनुमानित किया गया हे । 
आदि सिद्ध कोन था, इस विषयमे सी दो मत है | कुछ 
प्रम्पराओंम लुईपा और कुछमे सरहपा आदि सिद्ध माना 
जाता था। इन सभी सिद्धोंक मुख्य आवास पूर्वी भारतमें 
था; पर इनके साधनाकेन्द्र सारे देशभे बिखरे हुए थे; उन्हें 
सिद्धपीठ कहा जाता था। ओडियान, कामरूप, जालन्धर, 
पूर्णगिरि, आहुद तथा. श्रीहृट्ट इनके प्रमुख साधनाकेन्द्र थे । 
उनके अतिरिक्त नालन्द्रा तथा विक्रम-शिलाके विद्या 
पीठोंमें ये भी सिद्ध निवास करते थे। इन्हे पाल-राजवंशका 
विशेष आश्रय ओर संरक्षण प्राप्त था। +-घ० वी० भा[० 


सिद्ध-साहित्य-सिद्ध साहित्यसे तात्पय वजयानी परम्परा- 


के सिद्धाचार्योक्रे साहित्यसे है,जों अपन्रश दोहो तथा 
चर्यापदोक्े रूपमें उपरूब्ध हे और जिसमे बौद्ध तान्त्रिक 
सिद्धान्तोकीं मान्यता दी यथी है। यच्पि उन्होंके सम- 
कालीन शैव नाथन्योगियोंकों भी सिझ कहां जाता था, 
किन्तु कतिपय कारणोंसे हिन्दी तथा अन्य कई प्रान्तीय 
भाषाओंमे शैव योगियोंके लिए “नाथ” तथा बोड तान्त्रिकोंके 
लिए 'सिद्ध' शब्द प्रचलित हो गया; उसी प्रसंगमे 'सिद्ध- 
घाहित्य' बौद्ध सिडाचायौंके साहित्यका वाचक होगया हे । 

सिद्धोंढो रचनाएं प्रभुखतः दो काव्यरूपोमें उपलब्ध 
है--दोहाकोष' तथा 'चयौपद' । दोहाकोंष” दोहोंसे युक्त 


सिख्चियाँ-सुभा 








चतुष्णदियोंद्ी कडबक शेलीम मिलते है । काण्हपा, तिलोपा 


तथा सरहपाके शम्पूण दढोहाकोंष' तथा सरहपाके दो 
खण्डित दोहावोष' मिछते है । कुछ दोहे टीकाओमें उद्धृत 
है ओर कुछ दोहा-गीतियाँ वौद्ध तन्‍्त्रो तथा साधनाओमे 
मिली है। चर्यापद बौद्ध तान्त्रिक नर्याक्रे समय गाये जाने- 
वाछे पद है, जो विभिन्न सिद्धाचार्यों द्वारा लिखे गये है, 
किन्तु एक साथ संशहीत कर दिये गये है । 

सिद्ध-साहित्यकी खोजबी कथा काफी मनोर॑जक हे। 
सन्‌ १९०७गें हरप्रसाद शासकों नेपालम सिद्धोके ५० 
पदोका एक संग्रह गिला, जिसकी प्रतिलिपि कराकर उन्होंने 
लगभग १० वर्ष बाद बंगीय साहित्य-परिषद्से बौद्ध गान 
ओ दोहा के नामत प्रकाशित कराया, जिसमे चर्यापदोके 
अतिरिक्त सहजाम्नाय-पंजिक्रा' तथा कापण्हपाका 'दोहाकोष' 
(मेखला टीकासहित) भी संगृहत थे। शास्त्री महोदयका 
कहना हे कि वह पाण्डुलिपि १२वीं शतीकी थी, किन्तु 
राखालदास बनजीने “अ्रीक्षष्ण संदीर्तनी! नामक प्राचीन 
बँगलाके एक ग्न्धका सम्पादन करते समय मूमिकामें शास्री 
महोदय द्वारा प्रकाशित चर्यापदोकी मापाका परीक्षण कर 
यह मत स्थिर किया कि टन पदोका प्रस्तुत रूप र४॑वी शती- 
से पूर्वका नही हो सकता। अतः शास्त्री महोदयने जिस 
पाण्डुलिपिको अपने संस्करणका आधार बनाया था, वह 
अधिक-से-अधिक १४वीं शतीकोी होगी | अब वह पाण्डुलिपि 
उपलब्ध नहीं है । 

किन्तु चर्यापदोंके पाठ-निधौरणके सम्बन्धमें विद्वानोंने 
यथेष्ट कार्य किया हे । उन्होने चर्यापदोंका तिब्बती रूपान्तर 
हँढा और उसके आधारपर शास्त्री महोदय द्वारा प्रस्तुत 
पाठमें यथेष्ट संशोधन किये है। इस दिशामे प्रवोधचरद्र 
बागचीका कार्य महत्त्वपूर्ण हे । 

शास्त्री महोदयके संस्करणमें इस पदन्‍संग्रहका नाम 
थिर्यो वर्यविनिश्चय”ः था | विधुशेखर शाझत्षीने इस नामसे 
अपनी असहमति प्रकट करते हुए इसका सही नाम आश्चर्य- 
चर्यातच्य' अनुमनित किया था। इसका आधार सम्मवतः 
मुनिदत्तको टीकाके प्रथम 'छोककी तृतीय पंक्ति थी-- 
“४ श्रोटूयीचरणादिसिद्धरचितेः्प्याश्रय चर्या चये ” । प्रवोधनचन्द्र 
बागचीने जिस तिब्पती रूपान्तरका आधार ग्रहण किया है, 
उसमें आश्चये-चर्या' नाम न होकर केवल इन चयौओका 
विशेषणमात्र प्रतीत होता है | तिब्बती रूपान्तरमे इस पद- 
संग्रहका नाम चर्यागीतिकोष' हे। बागची महोदयने भी 
इसका थहो नाम स्वीकार किया हे और सम्भवतः इसी 
कारण सुकुमार सेनने अपने ओरड वज्यानी टेक्स्ट्स में 
इन्हें पद न कहकर चर्यागीति कहा हे । 

तिब्बती अनुवादस यह भी ज्ञात होता है कि मुनिदत्तने 
ही इन चर्यापदोंका प्रस्तुत रूपमें संकलन किया था और 
उप्तपर संस्कृत टीका लिखी थी ! कीतिचन्द्रने नेपालके पम्बु 
नगरमे इनका तिब्बती अनुवाद किया था। मुनिदत्तकी 
टीका अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है । अर्थनिर्णयवदी दृष्टिते तो उसका 
महत्व हे ही, किन्तु मुनिदत्तने इन पदोंके अर्थ स्पष्ट करने- 
के लिए स्थान-स्थानपर सरहपा तथा अन्य आचार्योंके अप- 
अंश तथा संस्कृत छन्‍्द उद्धृत किये है । 

मुनिदत्तने ५० चर्यापदोंका संग्रह किया था, किन्तु 
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मी मद ली आज कील गज तप हज का अर ज लकी मिलकर 
शाखी महोदयका कहना है फि पाण्डुलिपिमेंसे ५ ताड़पत्र 
खो गये थे, अतः २४वें चर्यापदकी केवल & पंक्तियाँ मिलती 
है और २४वूँ तथा २५वें चर्यापद अनुपलब्ध है। बागची 
महोदयने उसका तिब्बतों रूपान्तर तथा संस्कृत छाया 
दी हे (दे० सिद्ध )। 

[सहायक ग्रन्ध--सिद्ध-साहित्य : धर्मबीर भारती; दोहा- 
कोष : प्र० च० बागची; ओल्ड वजयानी टेक्स्ट्स : सुकुमार 
सेन; चर्यापद * म० म० बसु ।] “-थ० वी० भा० 





सिद्धियाँ -योग और तन्त्रसे प्रभावित छगसग सभी घर्म- 


साधनाओंमे साधनाके उपरान्त साधकको सिद्धियोंकी 
उपलब्धि बतायी जाती थी | इन सिद्धियोंकी उपलब्ध करने- 
वालेकी ही सिद्ध पुरुष कहते थे। इन सिद्ध पुरुषोंमें 
असाधारण अतिमानवीय शाक्तियाँ होती थी। अथर्ववेदभे 
ही इन सिद्धियों ओर उन्हे उपलब्ध करनेके उपायस्वरूप 
अभिचारों और अनुष्ठानोंका उल्लेख मिलता है। योगशाख्र- 
में जल, ओषधि, मन्त्र, तप ओर समाधि इन पाँचोसे उप- 
लब्ध सिद्धियोंका उल्लेख है। इनमेसे समाधिजा सिद्धिका 
वर्णन करते हुए कहा गया हे कि जैसे वर्षोकों नदीकी सभी 
दिशाएँ अवरुद्ध कर उसको एक ही दिश्या उद्धाटित कर दी 
जाय तो उसमे अपरिमित बल आ जाता है, उसी प्रकार 
सभी भोरसे चित्तवृत्तिणेका निरोध करनेसे साधकमे अदम्य 
शक्ति आ जाती है । सिद्धियाँ अधम, मध्यम तथा उत्तम, 
तीन प्रकारकी बतायी जाती है। बौद्ध परम्परामे दो ही 
प्रकार है--सामान्य तथा उत्तम । अन्तर्धान आदि सामान्य 
सिद्धियाँ है ओर प्रशोपाय-समाधिसे उपलब्ध सिद्धियाँ उत्तम 
है। सिद्धियोकी संख्याके विषयमें कई मत मिलते हैं। 
पतह्यवेवर्त पुराण मे सर्वशत्व, दूरश्रवण आदि चौतीस सिद्धियाँ 
बतायी गयी है, किन्तु हृठयोग-साथधनामे आठ प्रमुख 
सिद्धियोँ है--अणिमा, लूघिमा, महिमा, प्राप्ति, प्राकाम्य, 
ईशित्व, वशित्व, कामावसायित्व । बौद्ध तन्त्रोंमे भी अष्ट- 
महासिद्धिका उल्लेख है । उनके नाम हैं--खड्ग, अंजन, 
पादलेप, अन्तर्धात, रसरसायन, खेचर, भूचर, पाताल; 
किन्तु ये सभी लोकिक सिद्धियाँ थी। इनसे भी श्रेष्ठ थीं 
जोम्मोत्तर सिद्धियाँ, जिन्हे अनुत्तर सिद्धि, महामुद्रा सिद्धि 
था महामुख सिद्धि कहा जाता था नाथनयोगियोंने बौद्ध 
परम्परावो अष्ट सिद्धियोँ न मानकर हिन्दू परम्पराकी आठ 
महासिद्धियाँ मानी है । गोरखबानीमें एक स्थरूपर सिद्धियोँ- 
वी संख्या २४ बतायी गयी है, पर यह भी संक्रेत किया 
गया हे कि ये सिद्धियों ज्ञानमार्गमे सहायक न होवार बाधक 
ही सिद्ध होती छे। सन्‍्तोंने भक्तिके आगे 'अष्टसिद्धि-नव- 
निधि का तिरस्कार कर दिया, यद्यपि उनके अनुयायियोंने 
सन्तोके विषयमें अतिप्राकृतिक चमत्कारोंकी गाथाएँ प्रच- 
लित कर रखी हें । “--ध० वी० भा० 


सिनिसिज्स-दे० 'संशयवाद्द । 
सियार-दे० “ख्ूगारू । 
सुआ-भारतीय साहित्यमें तोतोंकी बुद्धिमानौसे सम्बद्ध 


अनेक आख्यान मिलते है। पद्मावतका हीरामन (या 
हिरण्यमय, क्योंकि पीछे रंगवाछे पहाड़ी तोते बड़े बोलता 
होते है) सुआ तो बड़े-बडे पण्डितोंके कान काट सकता था। 
कहते हैं मण्डन मिश्रके घरके सुए सदेव बद्यगिराका उच्चा- 
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रण करते रहते थे । 'कादम्बरीकी सारी कथा शुक 
ही स॒नाता है । अमरुक शतक'में सुएने वेचारी नववधूकों 
कितने संकोचर्म डाल दिया था (अ० दा०, १६) । श्री 
हृर्षवेबकों रत्नावली में शुकजातिकी वाचालताका अच्छा 
नमूना मिलता है । गुरुके निकट पढ़नेवाले विद्यार्थीने जरा- 
सी गलती की नही कि पंजरस्व शुक तुरन्त उसे टोककर सही 
उच्चारण समझा देता था । लेकिन पुस्तकीय विद्यादी खिली 
उडानेवाले सन्त तोता रब्न्तके घोर विगेभी थे । वे पुस्तकीय 
ज्ञानकों कभी महत्त्व नही दे सके । ज्ञानकी बातें करनेवाले 
“पढ़े-लिखे सूएकी बिलाईको खाते' देखकर उन्हे सदेव उसकी 
पढाईपर तरस ही आयी, क्योकि वे अनभे या अनुभवज्ञानके 
पक्षधर थे । इमीलिए अर्थकी अपेक्षा शब्दपर अधिक जोर 
देनेवाले वेदकी वे स्थूछ मानते थे। परिणामतः सुआ उन्हें 
कभी मी प्रभावित नही कर सका और जहाँ भी अज्ञानी, 
भोहासक्त और पुस्तवीय विद्या निपुण, पर व्यावहारिक 
और आध्यात्मिक दृष्टिसे हीन व्यक्तिकी बातें करनेका उन्हें 
अवस्तर मिला, उन्होंने वहुधा सुएकी याद किया है | “माया 
जीवकी अपने जालमें फेंघाकर उसे मिटा देती है” यह 
कहनेके लिए कबीर अपनी काव्यात्मक शैलीमे कह जाते 
हें“ 'पढ़ा-लिखा सूआ बिलाईने खाया, पॉडेके हाथि रहि 
गया पोथा” । यहाँ पढा-लिखा सूआ अनुभवदहीन, पण्डित 
और मायाके पाशमें बद्ध जीवके अर्थमे प्रयुक्त है और बिलई 
मायाके अर्थमें । सेमलके फूछपर चोच मारनेवाले सुणका 
उल्लेख सन्‍्तों तथा सग्ण भक्तोने भी मूर्ख, विषयासक्त 
जीवके लिए किया है । कबीर जब कहते है “सुअटा डरपत 
रहु भाई, तोड़िं डराई देत बिलाई”, तो उनका मतलब उस 
जीवसे होता है, जिसे सदेव मायासमे चोकज्नञा रहना चाहिये। 
इस प्रकार सनन्‍्तोके साहित्यमे सुआ अज्ञानी, पुस्तकीय 
ज्ञनसे युक्त पर बेवकूफ, विषयलोलप ओर सामान्य 
मायालिप्त जीवके अर्थमे प्रयुक्त हुआ है । 

सुंदरी - वरणिक समवृत्त दे० मोदक' । 

सुंदरी सवेया-दे० 'संवैया', दसवाँ प्रकार । 

सुकुमारता गुण-दे० 'गशुर्णा, छठा प्रकार । 

सुकुमार सार्ग-दे० त्रिमार्ग-सिडधान्त', पहला प्रकार | 

सुखकरुण-दे० 'करुण रस । 

सुखमन-दे० 'हृठयोगी । 

सुखसमनि-सुखमनि मूलतः सुपुग्णा या सुषुम्ताका घ्व॒नि- 
परिवर्तित रूप है। सुपुम्णा शब्दका सबसे पुराना प्रयोग 
वेदमे मिलता है । वहाँ सूर्यकी प्रमुख सात किरणोमेंसे एक 
क्िरणका नाम सुघुम्णा बताया गया है । इसी किरणके 
द्वारा सूर्य चन्द्रमाकीं प्रकाशित करता है । योगियो, सिद्धों, 
नाथों और सन्‍्तोके साहित्यमे प्रयुक्त सुपुम्ना या सुखमनि- 
का अर्थ उक्त अर्थसे बिल्कुल भिन्न है। योग-साहित्यके 
अनुसार मेरुदण्डके भीतर तीन नाडियोंकी स्थिति है-- 
इडा, पिंगला और सुपुम्ना | सुघुम्ता बीचकी नाडो है । 
इडा और पिंगला इस सुधुम्नाके बाएँ और दाहिने स्थित 
हैं और बारी-बारीसे ये सॉस लेनेमें सहायता पहुँचाती है । 
नाकके बाएँ छेदसे जब सॉँस चलती हे तो उस समय 
इड़ा काम करती है और जब साँस दाहिने छेदसे चलती है, 
तब पिगऊझा | सामान्य स्थितिमें ये दोनों नांड़ियोँ ही श्वास- 

जछ 
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सुंदरी-सुखमनी 


प्रशासकी चालित रखती है । सुघुम्ना सुप्त अवस्थार्में पडी 
रहती है । सुपुम्ताका शाब्दिक अर्थ हे सुसुप्त या सोई हुई । 
यीग साधनाके हारा ही इसे जगाया जाता हे । जब यह 
जग जाती है और इडा-पिंगलाके मार्गसे प्रवाहित होनेवाला 
प्राणवायु सुपुम्नासे होकर प्रवाहित होने लगता है, उस 
अवस्ामे मनकी सारी चंचलता नष्ट हों जाती हे और 
समाधि छग जाती है। प्राणवायुके मध्यमार्ग (सुपुम्ना- 
मार्ग से संचरित होनेपर जो मनःस्थैय आता हे हृठ्योगी 
उसीकी मनोनन्‍्मनी (दे० 'उन्‍मसी) कहता है--“भमारुते 
मध्यसंचारे मनःस्थैर्य प्रजायते। यी मनः सुखिरीभावः 
सेवावस्था मनोन्‍्मनी” (हठयोगप्रदीषिका, २: ४२) । सन्तो- 
का यही सुष्रिम (१. सुक्ष्म, २. सुखपूर्ण) मार्ग हैं, जो 
साधनाके द्वारा ही उद्धाटित होता है । उद्बुद्ध कुण्डलिनी 
इसी मार्गले होकर षदचक्रोकी भेदती हुई सहस्नारस्थ परम- 
शिवसे सामरस्य स्थापित करती है। लक्ष करनेकी बात हे 
कि योगकी सुपुम्ना और देदोक्त सुपुम्णाके अर्थमे कोई 
साम्य नही है, पर लगता है इन दो भिन्न अर्थोक्षा कभी 
सम्वन्ध अवश्य था । जो अब बिस्मृत हो गया है। वेदकी 
सुषुम्णाका सूय और चन्द्रमाले सीधा सम्बन्ध हे। योगकी 


- सुषुम्नाका भी सूर्य ओर चन्द्रमासे वैसा ही न सही, पर 


सम्बन्ध तो है ही । ऊपर जिन इडा और पिंगलाकी चर्चा 
वी गयी है योगमे उन्हें क्रमशः सूर्य और चन्द्रनाडी कहा 
जाता है। सुधुम्ना इनके बीचमें स्थित मनोवह्या नाडी 
है। अनुमान हे कि सूर्य, चन्द्रमा ओर सुषुम्ताका कोई 
पुराना सम्बन्ध अवश्य होगा, जो आज विस्म्ृत हो गया है । 

सन्तोंकी सुखमनि नारी योगकों सुपुम्ना नाड़ीका ही 
अर्थ देती है और उन्होंने सुपुम्नाके अर्थमे इसका बहुत 
बार प्रयोग किया है। कवीरका एक प्रयोग हे--“सन्तों 
धागा टूटा गगन विनसि गया सबद जु कहाँ समाई । 
एहि ससा मोहि निस दिन व्यापे कोश न कहे समझाई | 
नही ब्रह्मण्ड पिंड पुनि नांही पंचतत्त भी नांही। इला, 
पिंगला सुखमनि नांहीं ए गुण कहाँ समांही” (क० 
ग्रं०, ति०, पद ११३) । सरदासने भी सुषुम्ना अर्थमे 
सुखमनि #ब्दका कई बार प्रयोग किया है (द्वे० सूर- 
सागर, ना० प्र० सभा, काशी, पद सं० ४६७, ४१८९, 
४७१२) । परन्तु मनमोजी सन्‍्तोने सुधुम्नाके इस नये 
रूप--सुखम निमे एक नया अर्थ भरनेकों भी कोशिश की 
है । अपभ्रंशकी 'इ! विभक्ति तृतीया और सप्तमी (अर्थात्‌ 
करण और अधिकरण कारक) दोनों अर्थोमे प्रयुक्त होती 
है। सुषुम्ताका अपअंश रूप सुखमन होगा। इससे 
विभक्ति लगनेसे सुखमनि शब्द बनता हे। प्रारम्ममे इ! 
इस शब्दके खीलिंग प्रयोगकी सूचना देनेके लिए लगी 
होंगी, क्योंकि नाडी खीलिग शब्द हे ओर सुखमन एक 
नाड़ी विशेषका नाम है। बादमे इससे ओर अर्थ निकल 
सकनेकी सम्भावना देखकर सन्‍्तोंने 'इकी विभक्तिवत्‌ मान- 
कर इसका अर्थ बैठा लिया होगा--उस मार्गसे, जिससे 
मनमे सुख बना रहे” । कबीरका एक प्रयोग है--“अवधू 
मेरा मनु मतिवारा। उनमनि चढा गगन रप्त पीव॑ 
त्रिभुवन॒ भया उजियारा। शुड़कारे ग्यान ध्यान कारि 
महुआ भौ भादी मनधारा। खुखमनि नारी सहज 


सुखवाद 
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समांनी पीत्रे पीवनहारा” (॥० झ्ं०, ति०, पद ५६) । 


यहाँ 'सुपुम्ना' 'सुखीमन से तथा मनमभे सुखी जैसे तीनों 
अर्थ 'सुखमनि से स्पष्ट ध्वनित हो रहे है। एक दूसरा 
प्रयोग है-- सो तत सहजे सुखमन कहणा, साथ पकृड़ि 
मन जुगि जुगि रहणा” (दादू दयालकी अनभे वाणी, पृ० 
७५९०) | यारी साहबका एक पद हे--“विरहिनी मन्दिर 
दियना बार |» > सुखमन सेज परमतत रहिया, पिया 
निरशुन निराकार । गावहुरी मिल्ति आनेदर्मगल, यारी 
मिलिके यार” (सं० सु० पस्ता०, खण्ड २, पृ० ७१), 
अर्थात्‌ सुषुम्ना रूपी सेजपर नि*४रण, निराकार, परमतत्त्व 
स्वरूपी प्रियके साथ रहो, या निर्गुण, निराकार एव 
परमतत्त स्वरूपी प्रियकी सेजपर सुखीमनसे रहो । 
सिखगुरुओंके साहित्यमें भी सुखमणि, सुखमनी, 
सुखमणा, सुखमण, सुखमना आदि रूपों तथा ऊपर 
निर्देशित अर्थोमि इसका प्रयोग पर्याप्त मान्नामें मिलता है । 
लेकिन लक्ष करनेकी बात है कि यहाँ इस शब्दको एक 
नयी अर्थगरिमा और पूज्यभाव भी दे दिया गया है । ध्वनि- 
साम्यक्े आधारपर शब्दोंमे नये अर्थ भरनेकी वृत्ति सन्तोंमे 
बहुत दी प्रबल है । सुखमणिका मणि अंश यों तो संस्क्ृतके 
सुषुग्णाके 'ग्णा'का घिसा हुआ रूप है, किन्तु संस्कृतके मणि- 
से खरूपसाम्य होनेके कारण सिखगुरुओने विन्तामणियी 
तरह ही सुखमणि नामको कार्पनिक मणिको उद्भावना 
कर ली है और जिस प्रकार चिन्तामणिका ध्यान करनेसे 
तत्काल अभिलषित वस्तु प्राप्त हो जाती है, उस्ती प्रकार 
सुखमणिके ध्यानसे भी जन्मं-मरणका दुःख नष्ट दो जाता है 
है, दुलंभ देह प्राप्त हो जाता है, तत्क्षण उद्धार हो जाता 
दुःख-रोग-भय-अम आदि नष्ट हो जाते हैं। इस सुखमनी- 
के ओर भी अनेक गुण है। शोभामे तो वह अप्रतिम और 
सर्वोच्च है | श्रीकान सिंह नाभाने शुरुशब्द रत्नाकर-- 
महान्‌ कोश, सन्‌ १९५६०, पृ० १७७पर सुखमनीके 
माहात्म्यसे सम्बद्ध एक पद उद्धृत किया हे--““जनम 
मरण ताका दुःख निवारै। दुलहदेह ततकार उधारे। 
दुःख रोग विनसे भे भरम, साथ नाम निरमल ताके 
करम | सबते ऊँच ताकी सोभा बनी, नानक ये गुननाम 
सुखमनी ” । गुरु अर्जुन देवने भक्तजनोंके मनमें विश्राम 
करनेवाले प्रभुके सुख और अमृत खरूपी नामको ही 
सुखमनी कहा है--“सुखमनी सुद्ध अभ्ृत प्रभनामु । 
भगतजना के मनि विस्रामु” (सन्तसुधासार' खण्ड १, 
पूृ० ३०४) । एक अन्य स्थलपर वे पुनः यही बात दुदराते 
-- सुखमनी सहज गोविन्द गुननाम (वहीं, पृ० ३७०) । 
सिखोमे श्धर सुखमनीका एक और अर्थ विकसित हो 
गया हे--मनको आनन्द देनेवाली वह वाणी जिसका पाठ 
प्रातःकाल जपुजी'के पश्चात्‌ किया जाता है। गुरुग्रन्थ 
साहबमे संगृहीत यह 'छुखमनी” पाँवर्वे गुरु अर्जुन देवकी 
सर्वोधिक प्रसिद्ध, सुन्दर, सरस और आनन्ददायिनी रचना 
हे । 'सुखमनीमे कुछ २४ अष्टपदियाँ है और हर 
अष्टपदीमें ८० पंक्तियों । इस प्रकार यह काफी लम्बी 
रचना हे । आजकल “सुखमनी” शब्दकों सुनकर किसी 
भी पंजाबी, मुख्यतः सिख, के मनमें गुरु अर्जनदेवकौ इसी 
रचनाफो स्ट्ाति छमडतौ हे । 


९३० 
और चूँकि गुरु अर्जुन देवकी सुखमनौके पद अत्यन्त 
मधुर ओर प्रसाद गुण युक्त है, उनमें भक्ति भावनादो 
तरलछ रनेहधाराका अटूट प्रवाह है ओर इसलिए उसके 
पाठसे मनमे सहज आनन्दकी अनुभूति होती है, अतः 
सुखमनीका एक और सी नया अर्थ विकसित हो गया 
हे--'मनको सुख देनेवाली' । वैसे व्याकरण और शास्त्र 
दोनोंकी दृष्टिसे सुखमनीसे यह अथ निकल नहीं सकता, पर 
सामान्य जनताको व्याकरण या शासत्रकों न उतनी जान- 
कारी ही होती है और न परवा ही, अतः यह नया अर्थ चल 
पडा है । --रा० द्वे० सिं० 
सुखवाद्‌-अनुकूल भावना सुख है और प्रतिकूल भावना 
दुःख | इसीलिए मनुने स्ववशता (स्वाधीनता, स्वतन्त्रता)- 
को सुखका लक्षण माना और परवशता (पराधीनता, पर- 
तन्त्रता)को दुःखका । 'पराधीन सपनेहँ सुख नाही' कहकर 
तुल्सीदासने भी इसी लक्षणका समर्न किया । कुछ लोग 
कामनाओकी पूर्तिको सुख और अपुर्तिको दुःख मानते है । 
इस प्रदारसे माननेपर भी सुख और दुःखकी भावना होता 
ही सिद्ध होता हे | नेयायिकोंने सुख-दुःखकों आत्माका गुण 
माना, तो सांख्योंने चित्तका और अन्य छोगोंने इन्हे बुद्धि- 
का परिणाम या विकार कहा । नीतिशोंने सुख और दुःखका 
सम्बन्ध क्रमशः घर्म और अधर्मसे स्थापित किया | कुछने 
पर्म-अधमेकी कारण और सुख-दुः्खकी कार्य माना। धर्म 
सुख और अधर्म दुःखमें कारण-कार्य (हेतु-फल)का सम्बन्ध 
बैठाया गया । इस मतके विपरीत कुछ अन्य नीतिजशोंने 
सुख-दुःखको ही क्रमशः घर्म-अधर्मका कारण माना । उन्होंने 
पहले मतकी उलट दिया । इसी दूसरे मतको सुखबाद कहा 
जाता है। इसके अनुसार धर्म और अधर्म मूल गुण नहीं 
हैं । जो सुखद है, वही धर्म है; जो दुःखद है, वही अधर्म 
है । धर्म और अधर्मकी मौलिक, खतन्त्र और वास्तविक न 
माननेसे यह मत नीतिकी साव॑ंभोमतापर प्रहार करता हे । 
इसके विपरीत धर्मवाद है, जिसमे वर्म स्व॒तन्त्र, मोलिक 
और वास्तविक माना जाता है और सुख उसके फल समझे 
जाते हैं। भारतमे चार्वाक दाशनिक, यूनानमें एरिस्टियस 
और उसके अनुयायी एपीक्यूरत ओर उसके अनुयायी एवं 
इंग्लेण्डमें बेन्‍्थम तथा जान स्डुअट मिरू विख्यात सुखवादी 
हो गये हैं । 
जीवनम सुख-दुःख घुले-मिले है। दोनोंकी सम मात्रा 
मान लेना सन्तुलित दृष्टिकोण हे । पर सुखवादी जीवनमे 
सुख अधिक मानते है ओर दुःखवादी दुःख । एक दूसरेके 
वादका खण्डन करता है। सब सुख है (सुखवाद) ऐसा 
माननेपर दुःखकी अनुभूतिकी व्याख्या सम्भव नहीं हे । 
सब दुःख हे (दुःखवाद), ऐसा माननेपर सुखकी अनुभूतिकी 
व्याख्या अनुपपन्न होती है । सुखको दुःखका अमाव कददना 
अथवा दुःखकी सुखका अभाव कहना, श्स कारण न्याय॑- 
संगत नही है। कमी-कंभी चिर दुःख सुख हो जाता है 
और चिर सुख दुःख । अतः दोनों भावनाओंकी विधायक 
तथा प्रतिषेषक वास्तविकता हे । दोनों अन्योन्याश्रित है । 
सुखवादी आशावादी है ओर दुःखवादी निराशावादी। 
सुखवादी मानव-जीवनका प्रयोजन सुखभोग मानता है 
ओर दुःखवादी दुश्शवेदनाकी ही जीवनका स्वस्थ समझता 


९३१ 


है साहित्यमें सुखवाद शअंगार रसकी प्रधानताके रूपमें 
और दुःखवाद करुण रपतकी प्रधानताक्े रूपमें अवतारित 
होता है। तत्वदर्शनमे सुखबाद भावात्मक (विधायक) 
दृष्टिकोणकोी जन्म देता है । व्यवहारमें सुखवाद प्रवृत्तिमार्ग- 
का और दुःखवाद निवृत्तिमार्गग्रा जनक है। सुखवाद 
जीवनपर जोर देता है और दुः्खवाद झृत्युपर | एक भोग- 
वाद है, तो दूसरा पछायनवाद । 
सुखवाद समृद्ध समाजकी उपज है और दुःखवाद पतनों 
न्मुख समाजकी । सुखवादके उद्धवके पीछे जनजीवनका 
उछास, ऐश्वर्य तथा पराक्रम है। दुःखवादकी भूमिका 
निराशा, पराजय, दीनता, हाहाकार आदि है 
सुख एकजातीय है । उसमे प्रकार-भेद नहीं है | वह 
भौतिक या देहिक है । बोद्धिव और आध्यात्मिक सुख भी 
वास्तवमें देहिक सुखकी पराकाष्ठा है। बेन्थमने सुखके सात 
आयाम बनहूंये हें--सान्द्रता, श्रवता, दौरधता, शद्धता, 
उत्पादकता, वेग और विस्तार | लोगोने उसके दर्शनको 
शुकर-दशन' कहा है, क्‍योंकि उसमें मनुष्य शुकर-कृकर- 
की भाँति अपने देहिक सुर्खोंमे व्यस्त रहता है । मिल-ने 
स॒ दोषको दूर किया। उसने सुखोमे कई प्रकार या 
जातियाँ मानी हैं । बोद्धिक तथा आध्यात्मिक सुखको उसने 
देहिक सुखसे जातितः भिन्न बतकाया है । आध्यात्मिक सुख 
त्यागमें है, देहिक सुख भोगमें है । पर यह विवेक सुखकी 
अनुभूति या भावनाले नही होता । यह स्थिर प्रज्ञासें होता 
है । अतः यह सुखबाद न होकर, प्रशावाद हो जाता हे । 
सुख-दुःख अनित्य ओर परिवत॑नशील हैं। अतः वे 
आत्माया बुद्िके नित्य गुण नहीं है। आत्मा बुद्धिका 
नित्य गुण आनन्द है। अतः कहा गया है कि प्रत्येक 
व्यक्तिकों सुखके स्थानपर आनन्दकी प्राप्तिको ही अपना 
लक्ष्य बनाना चाहिये (दे० आनन्दवाद”) । 
सुखवादके अनुसार केवल अर्थ और काम धुरुषार्थ है। 
' उसमें धर्म तथा मोक्षकी व्यर्थ बतलाया गया हे । चार्वाक- 
का निम्नलिखित श्लोक सुखवादका प्रचलित आदर्श प्रकट 
करता हे--“यावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेत्‌, ऋण कूत्वा घृत॑ 
पित्रेत्‌। भस्मीभूतस्यथ देहस्य पुनरागमनं कुतः*”, अर्थात्‌ 
जबतक जीना है सुखपूर्वक जीना चाहिये, कर्ज लेकर भी 
घी पीना चाहिये। शरीरके जल जानेपर (मृत्युके बाद) 
कहाँ जीव फिर आता है 
इसका यही अभिप्राय है कि जिस तरहसे भी हो सके, 
मोज उडाना चाहिये। इस मतमें सुखका तनिक भी 
सम्बन्ध धर्म या गुणसे नहीं प्रतीत होता है | कृर्तव्य-अक- 
तंब्य, धर्म-अधर्म, गुण-दोषको ऐसे सुखवादी मानते ही नहों 
हैं। वे अपने खाथथमे ही रत रहते हैं । उनका सुखबाद घोर 
स्वार्थवाद है । थोड़ा स्वार्थ सभी प्रकारके सुखवादका आधार 
है। स्वार्थवश सुखवादी समाजके नियमोका उल्लंघन करता 
है ओर अन्य व्यक्तियोंके अधिकारों अथवा सुखौंकी उपेक्षा 
करता है। यदि वह पुरानी मर्यादाके स्थानपर नथी 
मर्यादा स्थापित करे, तो उचित है, पर सुखवादमें मर्यादाका 
मेरू ही नहीं हों सकता। मर्यौदा छानेसे तो धर्म-अधर्मको 
सुखसे अधिक महत्त्व देना पड़ेगा । समाजके लिए, परार्थ- 
'बादके लिए, स्वाभवादके दोषोंको दूर करनेके लिए किसी- 


सुखंधाद 
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न-किसी मर्यादा था पधर्म-प्रतिष्ठाकों मानना पड़ेगा । 
सुखबादसे अराजकता फैलती हे । सुखबाद दया, सहानु- 
भूति, परोपकार आदि भावनाओंके प्रतिकूल है। इन 
कारणोंसे सुखबाद कोई अच्छा, उपयोगी, सिद्धान्त नहीं 
प्रतीत होता । किन्तु नैतिक दृष्टिते सुखवाद भले ही सर्वाग- 
शुद्ध सिद्धान्त न हो, मनोवैज्ञानिक दृष्टिसे वह एक प्रेरणा" 
दायक स्रोत है। मनुष्य सुख चाहता है, भोग करना 
चाहता है। वह सामान्यतः सुख-भोगको ही जीवन सम- 
झता है। जिसे सुख-भोग नहीं मिलता, वह अपनेको 
असागा या बरबाद समझता है। फिर नेतिक इृष्टिसे भी 
निम्नतम सुख-भोग मानव-जीवनकी निम्नतम मॉग है । 
इसलिए सुखकी प्रवृत्तिकों सन्तुष्ट करना बुरा नहीं हे । 
हाँ, उसकी सन्तुष्टिकी एक मर्यादा-रेखा हो सकती है; 
जिसके बाहरकी सनन्‍्तुष्टि बुरी हे । 

साहित्य मानवकी समस्त ग्रवृत्तियोंकी सन्तुष्ट करता 
है । अतः खाभाविक दे कि सुखवादका प्रभाव साहित्यपर 


पड़े । साहित्यमें इसकी प्रधानता है। रसात्मक वाक्यकों 


ही काव्य कहते है । रस क्या हैं ? इसकी विप्रेचनामें हम 
चाहे जो कुछ कहें, किन्तु श्तना नि्विवाद है कि रस सुख 
है। वास्तवमे परिचमी वाछायमे रसके लिए सुखका ही 
प्रयोग होता है। सुखको ही भारतोय शास्त्रकारोने 'रसौ- 
का नाम दिया है । इस दृष्टिते समस्त साहित्य सुखवादसे 
प्रभावित्त हे या यो कहिये कि वह सुखवाद ही हे । 

किन्तु फिर भी प्रत्येक देशके साहित्यके अन्तर्गत सुख- 
वादी और दुःखवादी प्रवृत्तियों दौख पडती है। प्राचीन- 
काल्में यूनान देशमे सुखान्त नाटक और दुःखान्त नाटकके 
भेदसे दो प्रकारके नाटक थे। श्नका प्रभाव प्रत्येक भाषा 
के साहित्यपर यथासमय पड़ा । भारतीय साहित्यपर इनका 
प्रभाव विशेषतः बीसवीं शतीमे ही पडा। इसके पहले 
यहाँका साहित्य प्रायः समग्न रूपमें 'सुखान्त' था। उसमें 
कही-कही करुण-रसकी और विप्रलूम्भ-श्वगा रकी प्रधानता 
थी। किन्तु उसका भी अन्त सुखमे होता था और उन्हे भी 
शाखकारोंने सुख-रूप ही माना है। किसी रसको दुःख- 
रूप नहीं माना गया हे । 

किन्तु 'सुखवादका यह व्यापक अर्थ है। इस अर्थमें 
समस्त साहित्य सुखवादी हे। लेकिन सुखवादका एक 
संकुचित अर्थ भी है, जिसे सुविधाके लिए हम भोगवाद 
कह सकते हैं । इस अर्थमे सुख विलासिता है, न कि 
जीवनदी आवश्यकता या जीवनका उन्नायक । घोर ख्ंगार 
और हास्यसे भरे साहित्य इस अर्थमें सुखवादी है । आधु- 
निक हिन्दी साहित्यमे हालावाद (दे०)की प्रवृत्तियाँ भी 
इसी अर्थमें सुखवादी है । इसके अनुसार सुखका उपभोग 
सुखके लिए होना चाहिये; सुख सुखके लिए है। सुख 
जीवनके लिए नही है, किन्तु जीवन सुखके लिए है । जिस 
क्षण जितना सुख मिल गया, वही जीवन साथक है, शेष 
निरर्थक हे। इस विचार-धाराके अनुसार डा० हरिवंश 
राय बच्चन ने हालावादका विशेष प्रचार किया और उनकी 
अधुशाला' इस विषयका ४क उच्चकोरिका स्वप्रिय अन्य 
हो गया | उनके अनुसार सुख ही एकमात्र मूल्य हे और 
खुखका अर्थ केवल भोग हे । 


सुखी सर्वेया-सुप्रिया 
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हिन्दी साहित्यमें रीतिकालीन कविताओंपर सुखवाद- 
का बहुत गहरा प्रभाव हे। भोग-विलासका वर्णन, नायक- 
तायिकाओंके हावोंका चित्रण, आध्यात्मिक सुखी भी 
भौतिक सुखोंका बाना पहिनाना, खयं सुखतरादी सिद्धान्तों- 
के आधारपर जीवन बिताना आदि इस कालके अधिकांश 
-कवियोके कर्तव्य कर्म है। आधुनिक युगमे भोतिकवादके 
प्रचारके साथ छुखबादका भी प्रसार हुआ, पर साम्यवादके 
प्रभावने उसको स्वार्थभूलक्ष होनेसे रोक लिया, निदान, 
वह पराथमूलक हो गया। पराथमूलक सुखवाद वस्तुतः 
सुखवाद न होकर धर्मवाद या मर्यादाबाद है, इसको आधु- 
निक युगक्रे सभी नीतिज्ञोंने स्वीकार किया है । मर्यादाके 
साथ वे कुछ आवश्यक सुख-भोगके भी हामी है, जो अनु- 
चित नहीं है । ““सं० ला० पा० 
सुखी सर्वेया-दे० 'सपैया', चोदह॒वाँ प्रकार । 
सुगीत-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद | ज, स, र, 
'स, ज, ज के योगसे यह दृत्त बनता है (॥$, 5॥, 5।5, 
॥5, ।$), ।$)) | केशवने इस नवीन छन्द्रका प्रयोग किया 
है | उदा०--“सनाढछ्य जाति गुनात््य है जगपसिद्ध शुद्ध 
खभाव | सुकृष्णदत्त प्रसिद्ध है महि मिश्र पण्डित राव” 
(रा० चं०, १:४)। “पु० शु० 
सुत्त-[संस्कृत सूक्तका पाली रूप; कुछ लोग इसे संस्क्ृत 
शूत्रका पाछो रुप समझते है] (क) साधारण अर्थ-- 
सद्ृचन । (ख) विशेष अर्थ--यह् शब्द विशेषतः भगवान्‌ 
बुद्धणे सदबचनो, सदुपदेशोंके लिए ही प्रयुक्त हुआ है । 
धर्मी) विभिन्‍न अंगो या खरूपोके सम्बन्धभे क्रिये गये 
परिवेश प्रशनोके उत्तरमें ये सूक्त भगवान्‌ बुद्ध द्वारा कहे गये 
3५, ऐसा बौद्ध सम्प्रदायक्ा मत है। दूसरे शब्दोंमे यह कहा 
जा सकता है कि इन सुत्तोमे बौद्ध धर्मके मौलिक स्वरूप 
उसके मोलिक सिद्धान्नोंका विवेचन हे। इनका संग्रह 
'सुत्तपिटक और विशेषकर उसके 'खुदकनिकाय के सुत्त- 
निपात'मे हे । -“आ० प्र० मि० 
सुरशंन-गोरखपन्थी योगी अपना कान फड़वाकर उसमे 
मिट्टी, धातु, हरिणके सींग, बिल्‍लौर या लकड़ीकी बनी 
एक मुद्रा पहनते है, जिसे “दर्शन! या “दरसन' कहा जाता 
हैं । इसी दर्शन या मुद्राके कारण उन्हें 'दरसनी” भी कहा 
जाता है (दरे० 'कनफटा', औघधघड”) | गोरखनाय एण्ड 
कनफटा योगीज ए० १२४पर श्री ब्रिग्सने पुरीके महन्तसे 
प्राप्त एक रुचनाका उल्लेख किया हे कि सतनाथी साधु 
कपड़ेसे लिपटे हुए एक तृणदण्डकी अपने साथ रखते है । 
यह इन साधुओका विशेष चिह्न हे, जिसे ये सुदर्शन कहते 
हैं। ब्रिग्सने इसे रूकुलीशों (छाकुल)का अवशेष होनेकी 
सम्मावना व्यक्त की है। सम्भावना बहुत कुछ सही भी 
मालूम होती है । और यदि यह सच है तो अपने साथ 
एक और सम्भावनाको जन्म देती है कि सतनाथी शाखा 
भी पाशुपतोकी कोर शाखा होगी जो वादमे गोरखनाथके 
प्रभावमें आयी होगी । तेरहवी-चोदहवबी शताब्दीतक सत- 
'नाथी धरमनाथको रावरू समझा भी गया था ।--रा० प्॒िं० 
सुधासार भ्रक्ति-प्रेमा भक्तिको सुधासार भक्ति भी कहते 
' हैं। युष्टिमार्गमे गोपी-भावसे स्रगवान्‌ श्रीकृष्णके अधरामृतका 
पान अभीश होता है| सम्मवतः इसीलिए इसे सुधासार भी 


डरे 


कहा जाने छगा । सूरसागर में इसका उल्लेख हे--“जो 
सुख सदा स॒धा ऑँचवत है ते विष क्‍यों अधिकारी” तथा 
“रास रसिक गोपाक मिलि मधु अधर करती पान। सूर 
ऐसे रूप बिनु कोउ कहय रक्षक आन £? (अ्र० गी० सा०, 
पुृ० ३१) । --वि० मो० शु० 
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सुपर ईंगो-इड ओर अहम्‌ (े० “अहम)के संघर्षमें एक 


तीसरा सदस्य ओर आ जाता है, जिसके कारण यह संघर्ष 
और सी जरिल हो जाता है। यह हे सुपर ईगो (आदर्ण 
अहम) | सुपर ईंगोकी हम सामान्य भाषामें प्रयुक्त अन्त- 
बोध या अन्तरात्माका फ्रायडीय नाम मान सकते है । 
बचपनमें व्यक्तित॒वका एक अंश पितासे प्रेम करता है और 
दूसरा अंश पितासे ध्णा और ईर्ष्या । इन विरोधी भाव- 
नाओंके संघर्षको शिशु पिताके व्यक्तित्वते एकीकरण करके 
सुल्झाता है। इस प्रकार एक ओर तो बच्चेकी स्वाभाविक 
वासनाएँ होती है और दूसरी ओर व्यक्तित्वका वह अंश, 
जो पिताका प्रतिनिधि ओर अनुशासनका प्रतीक है । उचित 
अनुचितकी नेतिक मान्यताएँ इसी अंश द्वारा निमित होती 
है । इसे अहमका ही एक विकसित अंश मान सकते है, 
अहमके समान ही यह भी मनोवैज्ञानिक रूपते संघटित 
होता है । यह सुपर ईंगो अहम ओर इदस, दोनोंकी निय- 
न्त्रणमें रखता है। अहमको इृदम्‌ ओर सुपर ईगों, दोनोंके 
सन्तोपका ध्यान रखना पडता है | कभी-कभी जब सुपर 
ईगोकी मॉग बहुत ऊँची होती हे तो ईगोको बहुत शक्तिको 
व्यय करके इडका दमन करना पडता है, किन्तु इससे 
वह स्नायविक रोगोको जन्म देता है । 
सुपर ईगो माता-पिताका प्रतिनिधि होनेके कारण कुछ 
अंशेंभे बंशगत होता है, परन्तु आगे चलकर जो व्यक्ति 
माता पिताके अनुशासनके प्रतीक बनते है, जेसे शिक्षक, 
उनके व्यक्तित्वका प्रभाव भी सुपर इंगीक्षे विकासपर 
पडता हे । 
इड ईगो ओर सुपर ईंगोके संघर्ष तथा उसके विहले- 
षणका साहित्यमे बहुत महत्त्वपूर्ण स्थान है | इस विश्लेषण- 
की सहायतासे अधिकांश आधुनिक साहित्यिक अपने पात्रो- 
का चरित्रनिर्माण ओर चरित्रदोषोंका स्पष्टीकरण करते हैं । 
पुराने कलाकारों की मॉति केवल सामाजिक तथ्योको प्रस्तुत 
करना ही उनका लक्ष्य नहीं रहता, वे उन तथ्योंका मूल 
कारण घटनाओंके पात्रोंका मनोवैज्ञानिक अध्ययन करके 
स्पष्ट करते है। आधुनिक कथासाहित्यका अधिकांश श्स 
अन्तर्दन्द्रके विश्लेषणको प्रधानता देता हे। कुछ विशेष 
कथाकारोंक्रे नायक ऐसे ही ज्यक्ति है, जो स्नायविक रोगी 
है या अन्तई॑न्दके कारण अरधविश्षिप्त-से हैं। इन कथा- 
कारोंका उद्देश्य अपने नायकके गूढ मानसिक इन्द्को 
स्पष्ट करके, उसके व्यक्तित्वपर सामाजिक और नेतिक 
विशेषताओं, समाजकी विषम परिखितियोंके प्रभावकों 
महत्त्त देना है। इस प्रकारके कथाकारोमे इलाचन्द्र जोशी 
उल्लेखनीय है । “-प्री० अ० 
सुप्रिया-वर्णिक उन्दोंमे समवृत्तका एक भेद | चार नगण 
और सगंणके योगसे यह वृत्त बनता है (॥), ॥॥, ॥|, ॥॥, 
॥5) । जयकीतिने इसका रुचिरा (२: १८७) एंवं शशिकला 
(२: १८४) नाम दिया है। केशवने इस वृत्तका प्रयोग 


रेड 


किया है--कहुँ द्विजगण मिल्ि सुख श्रुति पढ़ही। कहुँ हरि 
हरि, हर.हर रट रटही(रा० चं०, ३: २) | +पु० झु० 
सुभाषित-दै० सूक्तिकाव्य' । 
सुमुखी-वर्णिक छन्दोंमे समवृत्तका एक भेद | प्राक्षत- 
पेगलम्‌! (२ : १०३) में इसका रक्षण है; इसका चरण नगण, 
दो जगण और लघु-गुरुके योगते बनता है (॥॥, ।$।, ।$॥, 
।5) । हेमचन्द्रके 'छन्दो5नुशासन' (२ : १६) में इस नामका 
भिन्न छन्द है । केशवने इस छन्दकका प्रयोग किया है । 
इसका मात्रिक रूप हाकलि छन्‍्द (१४ मात्रा) है | उदा०-- 
“सब नगरी बहु शोभ रये। जहें तहेँ मंगलचार उठये। 
बरनत है कविराज बने | तन मन वद्धि विवेक सने” 
(रा० चुं०, ८ : १) । “पु? ह]० 
सुस्ुखी सवेया-दे० 'सबैया', तीसरा प्रकार । 
सुरति १-झुरति और निरति, इन दो शब्दोंका सन्तोंके 
साहित्यमें अत्यधिक महत्त्व हे, किन्तु उनके उद्धव और 
अर्थपर विशेष प्रकाश नही पड़ा है | कुछ विद्वानोंने सुरति- 
का अर्थ स्नोत या चित्तप्रवाह लिया है। चित्तप्रवाह 
विज्ञानवादकी याद दिलाता हे, किन्तु इस अर्थमें सिद्ध, 
नाथ या सन्त, किसीने मी इस शब्दका प्रयोग नही किया 
है | हिन्दीमें सुरतिके कई अर्थ हो सकते है-प्रेम-क्रीडा, 
स्मृति, श्रुति । 

मिद्धोंके दोहोमे जहाँ सुरति शब्दका प्रयोग हे, वहाँ 
इसके अर्थमें कोई अस्पष्टता या दुरूहता नहीं है। सरहपा 
इसे कमर-कुलिश योगके अर्थमे-मैथुन-क्रीड़ाका चोतक 
मानते है, “कमल कुलिश वेवि मज्ञठ्जि जो सो सुरभ 
विलास” (दोहाकीष), किन्तु नाथ-सम्प्रदायमें इसका अर्थ 
बदल गया । ज्ञात यह होता है कि गोरखने इसके मैथुन- 
परक अर्थका बहिष्कार कर इसको श्रुति(नाद या शब्द) के 
अर्थमें ग्रहण किया । नाथ-साधनाका एक बहुत पुराना 
नाम शब्दसुरति-योग भी बताया जाता हे । 'गोरखबानी मे 
एक स्थानपर गोरख-मछीन्द्र-संवादमे बताया गया हे कि 
सुरति शब्दकी वह अवस्था हे, जब वह छित्तमे स्थित रहता 
है, शब्द अनहद नाद हे, बह्याण्डव्यापी। निरति इन 
दोनोंसे परे निरालम्ब स्थिति है, जिसे सहज स्थिति सी कह 
सकते है । 

सन्तोंमें सुरति शब्दका प्रयोग सिद्धोंके मैथुनपरक अर्थोमे 
न होकर नाथोके श्रुतिके अर्थभे हुआ है--“झुरति समानी 
निरतिमे अजपा माहे जाप” (क० ग्र०) | साथ ही वैष्णव 
प्रभावसे वे उसे प्रभुके समरणके अथमे भी प्रयुक्त करते 
प्रतीत होते हैं। गुरू, पलट आदि इसे विविध अर्थोमे 
प्रयुक्त करते हैं और परवतीं कबीरपन्थी साहित्यमे तो पॉच 
प्रकारकी सुरति ओर आउठ प्रकारकी सुरतिका वर्णन है । 
इ्वास-गुजार में शब्द पुरुषकी दो शक्तियोंके रूपमे सुरति- 
निरतिका उल्लेख हे। 'ज्ञानस्थितिबोध मे सर्वोच्च चक्रको 
सुराति कमर कहा गया हे ! --ध० बी० भा० 
सुरति २-सुरति शब्द सन्त-साहित्यका अतिपरिचित और 
पग-पगपर प्रयुक्त होनेवाला शब्द है । परिस्थितिभेदसे यह 
कई-कई अथे भी देता हे--(१) स्मृत्ति, याद; (२) श्रवण 
विषय; (१) स्मृतिशार्र; (४) अपने सच्चे स्वरूपकी स्मृति, 
(०) परमप्रेयानसे अपने सम्बन्धकों स्मृति--अथौत 'सोदह- 
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सुभाषित- सुरति 


मस्मि को वृत्तिका स्मरण या उदय; (8) सुरत, अर्थात्‌ खरी- 
पुरुष, शक्ति-शक्तिमान्‌ , मायाजह्म, प्रिय-प्रियाकी केलि- 
क्रीडा; (७) प्रेम, आसक्ति, अनुरक्ति, (५८) सुन्दर रति या 
परमात्माविषयक रति, चिन्मुख प्रेम--क्योकि सामान्य 
स्री-पुरुषकी, जडोन्मुख अर्थात्‌ स्थूल शारीरिक सुषमाओं 
एवं आकर्षणोंसे उत्यित प्रेमानुभूति रति है और सत-चित- 
आनन्द रुप परमप्रेयानके प्रति उत्थित प्रेम उक्त लौकिक 
एवं जडोन्मुख रतिसे विशिष्ट होनेके कारण 'सुरति' हे; 
(९) सूरत (अरबी) रूप, आक्ृति, शहु। (१०) ध्यान । 
सन्त-साहित्यमें उक्त सभी अर्थमे इस शब्दका प्रयोग 
पर्याप्त मान्नामें मिलता है । 

१, सुरति मूलतः संसक्षतके स्पति शब्दका ध्वनिपरि- 
वर्तित रूप है । संस्कृतमे रमृतिका अर्थ होता हे---(१) 
पुरानी बातों, बस्तुओं, व्यक्तियों, थानों या खितियोंकी 
याद । इस अथंमे सनन्‍्त-साहित्यमे इस शब्दका यदा-कदा 
प्रयोग मिल जाता है, जेसे---“नर के संग सुआ हरि बोले 
हरि परताप न जानै। जो कबहूँ उडि जाय जंगल मे बहुरि 
सुरति नहिं आने?--कबीर (क० ग्रं० : तिवारी, पद 
१७९) । दादू भी कहते है--“जव नाहिं सुरति प्तरीरकी, 
बिसरै सब संसार। आतमन जाणे आप को, तब एक 
रहा निरधार” (दाण्दी अनने वाणी, ए० ११३, साखी 
१०३) | स्मरणशक्ति या यादके अरथमे भी इसका प्रयोग 
हुआ है--“दादू हू बलिहारी सुरति की, सबकी करे 
सम्हाल । कीडी कुंजर पलक में करता है प्रतिपाल” 
(वही, पृ० ३४१) । (२) संस्कृत श्रुति शब्दसे भी घिसकर 
'सुरति' शब्द बन जाता हे, जो श्रवण व्षिय या श्रवण- 
शक्तिका अर्थ देता है। सन्‍्तोंमे इसका इस अर्थमें सी प्रयोग 
मिल जाता है--'ऐसा कोई ना मिले समझे सेन सुजान । 
छोल वजन्ता ना सुने, सुरति बिहना कान” (कबीर झं० : 
तिवारी, पृ० १५५) । श्रवणविषय अथमे दादूकी एक साखी 
है--“सबघट श्रवरनां सुरति सो सबधंट रसना बैन । सबधघट 
नेना हे रहे, दादू बिरहा ऐन” (वही, पृ० ७८) । (३) 
स्मृतिशास्त्रके अर्थमे मी इसका बहुत बार व्यवहार हुआ 
हैं। यह अथ निकालनेके लिए बहुधा सन्‍्तोंने इसे सुम्रित 
या सिम्रित बना दिया हे--का सुनहों के सुंश्रित सुनाएँ । 
का साकत पहि हरिशुत गाएँ? (का? अं०; तिवारी; पद, 
१६८) । ऊपर संकेतित अर्थ संख्या ४से < सन्तोके चिन्तन 
ओर उनकी साधनासे गहरे रूपसे सम्बद्ध है, अतः उनपर 
आनेके पूर्व इसके सूरत अर्थात्‌ रूप, और ध्यानका अर्थ 
देनेवाले प्रयोगोकी देख लेना अच्छा होगा। सन्‍्तोंने इन 
दोनो अर्थोमे सी इस शब्दका प्रयोग बहुधा किया है-- 
सूरत > रूप-- सुन्दरि सुरति सिंगार कारि; सनमुख परसे 
पीव । मो मन्दिर मोहन आपिया वारू तन मन जीव 
दादू, वही, पृ० ५४२) | ध्यान, ख्यारू या चिन्ताके 
अर्थमे कबीरका एक प्रयोग है--“दरमांदा ठाढ़ो दरबारि। 
तुमबिन सुरति करे को मेरी दरसन दीजे खोलि किंवारि”॥ 
(क० ग्रं० : तिवारी, पद ४०) । इस अर्थमे परवतीं हिन्दी- 
साहित्यमे भी सुरति शब्दका पर्याप्त प्रयोग हुआ हे-- 
“कबहुंक छुरति करत रघुनायक--तुल्सी : रामचरित 
मानस | जहाँतक उक्त अर्थोका सम्बन्ध हे, सन्‍्तों द्वारा 
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बहुत बार उन्हे सुरति शब्द द्वारा बोधित कराया हे, 
किन्तु इन अथभि उनकी साथनां पद्धति ओर चिन्तन- 
मननवी दिशाका कोई खास सम्बन्ध नही हे । उक्त अर्थीके 
संकेतका तात्पये यही है कि रान्‍त सुरतिके, इन अर्थोसे भी 
परिच्ति थे। बेसे सुरातिकों उन्होंने जिस विशिष्ट अर्थमे 
स्वीकार किया है, वह काफी सुच्चन्तित है ओर उस सारी 
चिन्ताधारासे जो अपरिचित है, उनके लिए आ्रामक ओर 
कही-कही नितान्त अटठ्पदा भी | 

हमने लक्ष्य किया है कि संस्क्षत स्वृतिसे घिसकर बनने- 
वाले सुरति शब्दमे यादका अर्थ पूरी तरह जुड़ा हुआ है, 
पर सन्त इसमे प्रेमका मधुर-कोमर अर्थ भी भरते है। 
उन्हे याद करने मात्रसे सन्‍्तोष नहीं होता। वे यादमे 
प्रीतिकी अनिवाये रूपसे जोड़े रखते है । जो मात्र स्मरण- 
की महत्त्व देते है, केवल राम नामके उच्चारणको मुक्ति 
देनेवाला मानते है, ऐसे पण्डित इन सन्‍्तोवंत पहले दर्जेके 
झूठे लगते है। कबीरने साफ कहा है---पण्डित बाद बे 
सो झूठ!। राम कह्दे दुनियाँ गति पात्र, खॉड़ कहे मुख 
मौठा ॥ पावक कहे पॉव जो दाझे जल कहे त्रिखा बुझाई । 
भोजन कहे भूख जो भाजे तो सब बोई तिरिजाई” 
आदि (क० ग्रं०, तिवारी : पद, १७९) । इस प्रकार इन 
सन्‍्तोने सुरतिमे एक नया अर्थ भरा--जैसी-तेसी सभी 
यादें सुरति नही, रति अर्थात्‌ भाववां सान्द्रता प्राप्त स्थिति 
वाली स्मृति 'सुरति' है । लेकिन सन्तोकी इतना भी 
नाकाफो छगा। उनको बात अभी पूरी व्यक्त हो नहीं पा 
रही थी, क्योकि रति मूलतः लीकिक या जड़ोन्मुख प्रेमके 
अ्थमे रूढ शब्द था। सन्तोकों यह रति कभी अच्छी नहीं 
लगी । सन्तोपर नाथपन्थकों हठयोगी साधनाका पर्याप्त 
प्रभाव था । गोरखनाथ “बिन्दु न देवे सुपणे जाण के कठोर- 
तम संयमके पक्षथर थे। “अन्द्रीका छडबड़ा जिहआका 
फूहड़ा  गोरखके मतसे प्रत्यक्ष चुहड़ा था (गी० बा०, 
सबदी, १०२)। ओर सन्त झशतप्रतिशत इस संयमकों 
खीकार करते थे। परिणामतः जड़ोन्मुख--रूप, रंग, 
स्पर्श, गन्धादिके उपभोगकी शारीरिक भूखकों प्रमुखता 
देनेवाली रति उनका आदर्श कभी नहीं हो सकती थी । 
संयोगसे स्मृतिस घिसकर जो तद्भव रूप बना, वह सुरति 
था । रतिसे थोड़ा-सा ध्वनि साम्य मिला नहीं कि सन्‍्तोंने 
इसे नये तथा भिन्न अर्थ देनेवाले 'सुरति” शब्दकी नयी 
व्याख्या कर ली सु+रतिर सुन्दर रति। सुन्दर, अथोत्‌ 
चिन्मुख । सन्तोके पहलेसे, सिद्धों ओर नाथोंमे भी ध्वनि- 
साम्यके आधारपर शब्दोमें नये अब भरने तथा किसी 
शब्दके एक-एक वर्णकी नयी व्याख्याएँ प्रस्तुत कर नयी 
अर्थवत्ता देनेकी वृत्ति स्पष्ट रुक्षित होती है। सन्‍्तोमे इसका 
अतिरेक मिलता है। सुरतिका अर्थ चिन्मुख प्रेम हुआ तो 
दाशनिक चिन्तनकी परम्परा आगे बढ़ी। ब्रह्मके प्रति 
पक्की सुरति (प्रीति) सम्भव ही नहीं थी, जबतक भौतिक 
आकर्षणोंकी मायामे मन अनुरक्त रहे । सहज भावसे उस 
अल्ख निरजन परमपद को प्राप्त करनेके दावेदार सहज- 
यानियोकी कबीरने असहज होते देखा था । उनका कहना 
था--'सहजें सहजे सब गए सुत बित कांमिनि कांम। 
'एकमेक होश मिलि रहा दास कबीरा राम” (क० झ्ं० : 
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तिवारी, ४० २४२, ३)। कवीरके मतसले सहज वह नह 
था, जिसकी भूरि-मूरि प्रशंसा सरह कर गये थे | विषयोका 
मुक्त रमण ओर पूर्ण अनासक्ति परस्पर विरोधी बातें है । 
सहजता विषयोंके रमणमे नहीं, विषयोकीे त्यागमें है-- 
“सहज-सहन सब कोश कहे सहज न चीन्हे कोइ! जिहि 
सहज बिखया तजे, सहज कहाये सोई” (वही, [० 
२४२, १) । विषयोके त्यागके लिए वेराग्य या निरति 
जावश्यक है। यह निरति आती है आत्मस्वरूपकी सही 
पहचानसे । यह पहचान अपने पारमाथिक्‌ स्वरूपकी 
स्मृतिवे, बिना सम्भव नहीं । जिस दिन जीव जान जाता 
है कि वह तत्वतः परमात्मा ही है; सो5हमस्मिको चेतना 
जब उसमे जगती है तो क्षुद्र-क्षणधर्मा जागतिक प्रपंचमे 
उसका मन खथमेव विरक्त हो जाता है। यह दूसरी निरति 
है ओर उत्तम कोटिकी है। इसमे बाह्य विपयोके प्रति 
(त्तरति' और आन्तर विषयोके प्रति आसक्तिका सामरस्य 
होता हे। सन्तोंकी शब्दावलीमे यह सुरति-निरतिपरचा' 
(> परिचय) हे । इस स्थितिमे “सुराति समानी निरतिमें 
निरति रही निरधार । सुरति निरति परचा भया तब खुलि 
गया सिम्रु दुवार! (क० ग्र॑ं० : ति०, पृ० १७०, २४) । 
यह सुरतिका निरतिमे समाना हुआ जिससे उस परम- 
प्रियतमके वेगमपुरे का द्वार खुलता है। पर सन्तोंने जहाँ 
सुरतिके निरतिमें समानेकी बहुशः चर्चा को हे निरतिको 
सुरतिमे समाती भी बताया है। यह प्रथम निरति है । 
वैसे बात एक ही है बस क्रम उलट गया है । जब सदगुरुके 
उपदेशसे, मुट्ठी तानकर चलाये गये उसके शब्दबाणसे 
साधकका बाह्यावरण छिद जाता है (क० ग्र० : ति०, पृ० 
१२९, २३) ओर विरहकी पीड़ामे वह गीली लकड़ीकी तरह 
सुल्गने और घुंधुआने छूगता हे (क० ग्रं० : ति०, पृ० 
१४१, ८) तो सन्त लोग इसौको निरतिका सुरतिमे समाना 
कहते है । यह प्रथम निरतिकी अवस्था अन्तिम अवस्था 
नही है, अन्तिम तो ढद्वितीय सुरति है | प्रथम सुरतिमे जब 
लो (द्े०) लग जाती है, तभी सिंहद्वार खुलता हे और 
उस अगम (०) पुरके वासीके दर्शन होते हैं। गुरुके 
दिखाये रास्तेसे चलकर घपटमें ही अवध मिल जाता है, 
उसके रूप (सूरत)से परिचय हो जाता है (क० ग्रं० : 
ति०, १० १६५, १९)--एक रूप, जो अनन्त है, अपार 
है, सीमाहीन, अनवच्छित्न और अरूप है। और यह कि 
उस असतीमको, अनहृदको सीमाकों सहायता बिना ही पा 
लिया जाता है और कबीरकी उसका सीमातीत रूप दिख 
जाता हे-- हद छॉडि बेहद गया, सुन्नि किया अखांन । 
कँवल जु फूल्या फूल बिन को निरखे निज दास”। थोड़े स्थूल 
रूपमें दादूकी जगतके एक-एक रूपमे उस्त प्रियतमकी सूरत 
(नूर) दिखने लगती हे--“दादू अलख अलाहका, कुछ 
कैसा है नूर। बेहद वाकोी हृद नही, रूप-रूप सब नूर । 
यही प्रियके रूपकी पहचान और पंगति सामरस्यकी 
उस अवस्थातक पहुँचाती है--आत्मा ओर परमात्मा, जीव 
और ब्रह्म, प्रिय और प्रिया एकमेक हो जाते हैं। इस एकः 
मेकत्व या अनिन्नविग्नइत्वका संकेत देनेके लिए स्तोंने 
सुरतिमें एक नया अर्थ सुरत (काम-क्रीड़ा, केलि) भो जोड़ 
दिया है । सन्त इसी ऊँची स्थितिकों बतानेके लिए मैथुन- 
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परक उपमाओं, रूपको एवं प्रतीकोका सहारा लेते है । 
सन्त मर्यादावादी थे। कामिनीके अंगके प्रति अरति और 
राम नामके प्रति रति या सुरति उन्हें प्रिय थी, पर सुरतिका 
सुरत अर्थ उनके मनमे था अवश्य (दे० कबीर ग्रं० : ति०, 
पृ० १०८, ४१), बस वे शाक्तों जैसी मैथनपरक शब्दावली 
एवं विपरीत रति जैसे क्रियाब्यापारका प्रयोग-व्याख्यान 
नही कर सकते थे, पर प्रियक्ते संग सूतने के अनेक उछेख 
इसी ओर संकेत करते है । इसी अवस्थाको प्राप्त साथक् 
चाहता हे कि वह अपने प्रियकोी ऑखोंमे बिठाकर पलकें 
मूँद ले, न खय॑ किस्तीकी ओर देखे, न प्रियकी अन्यत्र देखने 
दे (क० ञं० ४ ति०, १७६, १२) । इस अवस्थामें एक ओर 
जहाँ सदेव प्रियकी सुरति (ध्यान, याद) बनी रहती है, 
वही यह प्रार्थना भी फूटती रहती है--“तुम बिन सुरति 
करे को मेरी (क० ग्रं० : ति०, पद ४५७) | इस प्रकार 
वहुत पहलेसे ही साधको द्वारा प्रयुक्त स्मृति शब्दमे निष्पन्न 
सुरति शब्दमे सनन्‍्तोने ऊपर संकेतित एवं क्रमशः विकसित 
विभिन्न अर्थॉकी बडी चतुराईसे भरा है और इस एक शब्द- 
मे एक लम्बे दार्शनिक चिन्तनकों खूचित कर दिया हे 
(बौडशासतरोंमे स्वृतिका क्या अर्थ किया गया है, इसके लिए 
दे० हजारीप्रसाद द्विवेदीकी पुस्तक सहजसाधना', पृ० 
७२-७३) । “+रा० दे० सिं० 
सुरति डोर-वैसे सन्तोंने सुरत (दे० 'सुरत)को लेकर अनेक 
रूपक बाँधा और सुरतकमान (क० ग्र॑ं० ; ति०, पद ४), 
सुरति ढंकुली(वही, ए० १७८, ६),सुराति नालि (सुरति रूपी 
तोपकी नली-वही, पद २५) आदि रूपोंमें प्रयुक्त किया है, 
पर सुरतिडोर' उनका ऐमा शब्द हे, जो ठीक इसी पारि- 
भाषिक अर्थमे, बोद्धग्रंथोमें स्मृतिरज्जु' रूपमे मिल जाता 
है | शान्तिदेवने 'बोधिचर्यावतार'मे 'सुरतिडोर के पूव॑वर्ती 
स्मृतिरज्जुका अच्छा विवरण दिया है और बताया है कि 
अगर चित्त रूपी मातंग (हाथी)को स्मृति रूपी रस्मीसे, 
चारों ओरसे अच्छी तरह बॉव लिया गया तो सभी प्रकारके 
भय नष्ट हो जाते है ओर सभी कल्याण प्राप्त हो जाते है-- 
“परद्धस्चेचित्त मातंगः स्मृतिरज्वा समन्‍ततः । भयमस्तंगत॑ 
सर्व कृत्स्तं कल्याणमागतम्‌” । सन्‍्तोंकी सुरतिडोर भी 
यही काम देती हे । --र।० दे० सिं० 


सुरति डोर-सूक््म शरीर 


कही आ जाते है । इनमे जो बहुत ही सुन्दर या नेतिकता- 
पूर्ण सूक्तियों होती हैं, उन्हे सुभाषित कहा जाता है । 
संस्कृतमें सृक्तिसाहित्य बहुत लिखा गया हे । चाणक्य, 
भोजराज, वररुतजि, वेतालभद्ट, भतूंहरि आदि संसस्‍्क्ृतके 
अनेक रचनाकरोंने खतन्‍्त्र सूक्तिकाव्योंदी रचना की। 
अपभ्रशमें हेमचन्द्रके 'प्राकृतब्याकरण' और “प्रबन्ध- 
चिन्तामणि” आदिमे भी पर्याप्त संख्यामे सूक्तिकाव्यका 
सब्निवेश हुआ है । हिन्दीमे रहीम, तुलसी, वृन्द, दीन- 
दयाल गिरि, गिरिधर आदि अनेक प्रीढ यूक्तिकार हुए है | 
भक्तिकाव्य और खूंगारकाव्यक्े लेखक भी कभी-कभी अपने 
क्षेत्रसे हटकर सूक्तियोंकी रचना कर जाते है। उदाहरणके 
लिए कबीरकी रचनाएँ ओर बिदारीके नीतिपरक तथा 
तत्त्वात्मक दोहे लिये जा सकते है। +शंं० ना० सिं० 


सूक्ष्म-गूढार्थप्रतीतिमूल अथौरंकार। इस अलकारका 


प्रचलत भामहके पूर्वने रहा है, पर अर्थवेच्चित्यके अमावमें 
उन्होने इसे स्वीकार नहीं किया । दण्डीने सूक्ष्मको स्वतन्त्र 
रूपमें स्दीकार किया है । मम्मट आदि रुद्रटकी अपेक्षा इसके 
निरुपणमे दण्डी तथा रुय्यकके अधिक निकट है । मम्मट 
तथा विश्वनाथके अनुसार इसकी परिभाषा इस प्रकार दी 
जा सकती है--“आऊक्ति तथा इंगितके द्वारा प्रतीत अर्थ भी 
किसी चातुर्यपूर्ण संकेतसे जहाँ सहदयके लिए सम्बद्ध 
वनाया जाय” (का० प्र०, १०८ १२२; सा० द०, 
१० : ९१) | हिन्दीके आचार्योने प्रायः कुबवलयानन्द' के 
आधारपर इसके लक्षण दिये ह--/जानि पराये चित्तकी, 
ईहा जो आकृत (छ० छ०, ३५४), अथवा-'चतुर चतुर 
बातें करें, संग्या कछु ठहराइ” (का० नि०, १०५), अर्थात्‌ 
किसी इंगित या आकारसे जाने हुए सूक्ष्म अर्थकों किसी 
युक्तिसे सूचित करना सूक्ष्म अलंकार है । चेष्टा द्वारा लक्षित 
तथा आकार द्वारा लक्षित सू््मके ये दो भेद कहे गये हैं । 
उदा०--“लरूखि गुरुजन बिच कमलसौ, सीसु छुवायो 
श्याम । हरि सम्मुख करि आरसी, हिय लगाई बाम” (बि० 
स०, १४) । यहाँ कृष्णने कमलसे अपना सिर छुआया 
तथा राधिकाने अपनी आरसी हृदयसे छगा ली और इस 
प्रकार चेष्टा द्वारा अपना भाव व्यक्त किया है । इसी प्रकार 
“पर तिथ ठोपु पुरान सुनि रूखि मुझ्की सुखदानि | कसु 


करि राखी मिश्र हू मुख आयी मुसकानि” (ब्रि०२०, २६४) । 
यहाँ आकार (मुस्कान) द्वारा सूक्ष्म रहस्यकी व्यंजना की 
गया हे | ““>थ० अ० ज्ञा० 
सूक्ष्म शरीर-इसे किंग शरीर भी कहा जाता हे। वृह- 


सुघुस्ना - दे० 'हटठयोग' । 

सुहरवर्दी-दे० 'सूफी-सम्प्रदाय । 

सूक्तिकाव्य-वह काव्य, जिप्तमें कविक्रे जीवन-अनुभवोंका 
सार चेतावनीके रूपमे अभिव्यक्त होता हे। सूक्तिकाव्य- 


कारका लक्ष्य पाठकका मनोरंजन करना नही, बल्कि उसमें 
इहलौकिक और पारलोकिक जीवनका परिसार्जन और 
परिशोधन करना होता है । वह मानव-प्रकृतिको उसके 
विभिन्न सामाजिक ओर आध्यात्मिक सम्बन्धोंम समझता- 
बूझता हे । जब उसके मानसमे क्सी सम्बन्धका एके 
विशेष कोण सामने आता है तो उसे वह बहुत-कुछ 
निष्कर्षात्मक रूपमें सामने रखता है । इतना तो प्रथम 
चरण रहा, जिसे हम साक्ति कहेगे, किन्तु इस सूक्तिको 
सूक्तिकाव्य बननेमें काव्योपादानोसे संयुक्त होना पडता है । 
ये काव्योपादात प्रायः चित्रमूलक अलंकार होते हैं। सूक्ति- 
.काब्य सुक्तकरूपमें तो लिखे ही जाते हैं, प्रबन्धोंमें भी कहीं- 


दारण्यक उपनिषद्‌ (४ : ४, ") में बताया गया है कि यह 
आत्मा विज्ञान, मन, प्राण, श्रोत्र, पृथ्वी, जल, वायु, 
आकाश, तेजस , अतितेजस्‌ , काम, अक्राम, क्रोध, अक्रोध, 
धर्म, अधर्म आदिको साथ लेकर स्थूल शरीरका त्याग करती 
है। सांख्यकारिका, ४०मे प्रायः इन सभीको “लिंगशरीर 
कहा गया है । इन्द्रियो, पंचनम्मात्राओं एवं अन्नमय कोषको 
छोडकर शेष कोघोके योगसे यह सूक्ष्म या लिंगशरीर 
निर्मित होता है, ऐसा वेदान्तियोंका मत है। वेदान्तमे 
(लिंगशरीर को कई प्रकारसे समझाया गया है । वेदान्तसार, 
१३१में सूक््मशरीरके सत्नह अवयवोका उल्लेख मिलता है--- 
दस इच्द्रियाँ, पॉंच प्राण, मन वथा बुद्धि । सुरेश्वराचार्यकृत 


सूध्य-सू्छी आख्यान काव्य 





पंचीकरण वातिक', 
शानेच्रियाँ, २. पॉच कर्मेन्द्रियोँ, ३. अंतःकरण--अर्थोत्‌ 
मन, व॒ुद्धि, चित्त, अहंकार, ४. पॉच प्राण, ०. पॉच तन्मात्र, 
६. अविद्या, ७, काम तथां ८ कर्म)की सुक्म या लिगशरीर 
कहा गया है। उपनिपदोमे इस बातकी बार-बार समझाया 
गया है कि झुत्युके बाद स्थूलदेहसे आत्मा विच्छिन्न हो 
जाती है, पर सूक्ष्मशरीर तब भी उसके साथ छगा रहता 
है। इसी तरहकी बात गीता (१५: ७-८)में भी कही 
गयी है । --र० दे० सिं० 
सूच्य-रूपकर्मं वे वस्तुएं, जो रसहीन, अनैतिकतापूर्ण, 
रसेद्रेकक्षमतासे च्युत होतो है शंगमंचपर नहीं दिखायी 
जाती । उन्हे सूच्य या ससूच्य कहते है । इनकी सूचना 
अथपक्षेपकों (ह०) द्वारा दी जाती है।. +ब० सिं० 
सूत्र- सत्र (चुरादि उसयपदी) ग्रन्थने वेष्टने चन॑अचू- 
सूत्यते इति सूत्रम ; अथवा पिवु तन्तुसन्ताने (सीना)-+- 
ध्ुछुनू--सीव्यते अनेन (भानुजी दौक्षितकृत अमरकोषदीका 
रामाश्रमी)) (क) साधारण अर्थ-१. सूत, धागा; २. विस- 
तन्तु, यथा--“सुरांगनां कर्पति खण्डिताग्रात्‌ सूत्र मृणालादिव 
राजहंसी” (विक्रमोवशीय, १:१९); १. तार; ४. यशेोपवीत; 
७५. कंठपुतलियोंमे बँधी हुई डोरी । (ख) विशेष अर्थ--१. 
सरलतासे स्मरण रखनेके किए रचे गये अत्यन्त छोटे वाक्य, 
जिनमें अत्यधिक सार या गम्भीर अर्थ अनुबद्ध कर दिया 
गया हो । इसका लक्षण प्राचीन ग्रन्थोंमे इस प्रकार मिलता 
हे-- स्वस्पाक्षरमसन्दिग्ध॑सारवद्विश्वतोमुखम्‌ । अस्तोभ- 
मन अं च सूत्र सूत्रविदों विदु:” । २. इस शैलीमे लिखे गये 
प्रन्थ जैसे, 'मानवकब्पसत्र', गोतमधर्मसूत्र',आपस्तम्बसत्र', 
अह्यसूत्र', पूर्वमीमांसासत्र, योगसत्न' इत्यादि । धर्मसन्नोमें 
आये हुए इलोक भी सूत्र ही कहलाते है, अतः सत्र प्रायेण 
गद्यात्मक होते हुए मी पद्मात्मक भी होते है | ३१. नियम, 
व्यवस्था, विधान। ४. बौद्ध साहित्यमे यह शब्द मूल 
ग्रन्थ के अर्थमें आता है ओर इस प्रकार 'विभाषा', अर्थात्‌ 
व्याख्यानग्रन्थ या टीकाग्रन्थसे मिन्न अर्थमे ग़ृहीत होता है 
(मोनियर विलियम्स) । इसीलिए भगवान्‌ बुद्धके मूल 
उपदेशोपर चलनेका दावा करनेवाला सम्प्रदाय 'सौज्ना- 
न्तिक तथा विभाषा, अर्थोत्‌ परवर्तों आचार्यों (भगवान्‌ 
बुद्धके शिष्य-प्रशिष्यो)के व्याख्यानोंका भी प्रामाण्य 
माननेवाला सम्प्रदाय विसराषिक' कहलाया। ५. जैनोमें 
सूत्र दृष्टिवादका अंग माना जाता है। (ग) हिन्दीमे इसके 
अर्थम कोई परिवर्तन नहीं हुआ है। (घ) पर्याय ऊपर 
दिये गये साधारण अर्थमे द्रष्टब्य । -आ० प्र० मि० 
सूत्रधार - सूत्रधार नाव्यशालाका विधायक होता है। वह 
नाटकादि रूपकके आरम्भमे मंगलाचरण, देवता-स्तवनादि 
जैसी ओपचारिक क्रियाएँ सम्पन्न करता है | पश्चात्‌ संस्कृत 
भाषागत अपने वाग्व्यापार द्वारा चार प्रकारसे काब्यार्थ या 
नाटकीय पात्रोंकी सूचना देता है। प्ररोचनामें वह नाटक- 
कार और नाटकके अर्थकी प्रशंसा करके रगस्थ सामाजिकों- 
की उनकी ओर आदृष्ट करता है; कथोद्धात, अवृत्तक और 
प्रयोगातिशय--तीन प्रकारके आम्ुख (प्रस्तावन) और 
प्रहसन हारा नदी, मार्ष (पारिपादवंक) अथवा विदूषकके 
साथ बात करते हुए अपने कार्येका विवरण प्रस्तुत कर्ता 


३२-१७ में आठपुरियों (१. पॉच 


_._.... 3“ हद 


है; उद्धाव्यक, अवलगिता; प्रपंच, त्रिगत, छल, 
वाकेलि, अधिबल, गण्ड, अवस्यन्दित, नालिका, 
असत्प्रलाप, व्याहार ओर स्द॒व जैते तेरह वीथ्यंगों 
द्वारा पान्नोंवी सूचना देता है। इस प्रकार इनमेंसे किसी 
भी रीतिसे नाटकार्थरा आक्षेप और परिचय दे चुकनेपर 
वह रंगमंचसे निष्क्रान्त हो जाता है और कथाको प्रप॑जित 
करता है । 

नाव्यविकासके प्राचीन इतिहासभे सूत्रधारका सम्बन्ध 
कठपुतलियोंके धागेकी पकड़कर नचानेवाले व्यक्तिसे जोडा 
गया है। कालान्तरमें सूत्रधार ओर स्थापकवी योजनासे 
नट नृत्य, गीत तथा संवादका कार्य करने लहगे। जब रंग- 
मंचपर सप्राण नटोको प्रतिष्ठा हो गयी तो स्थापककी 
आवश्यकता न रही, सूत्रधार रह गया और कठपुतलियोंके 
स्थानपर नतंको ओर गायकोंका प्रवेश हो गया ।--वि०रा० 
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सूफी-इसलामके रहस्यवादी 'सूफी' नामसे प्रख्यात है। 


सूफियोंके दशनकों तसब्थुफ कहा गया है। सूफी ऐसे 
साधक थे, जो विरक्त, संसार-त्यागी, परमात्माके प्रेममें 
बेसुध रहते थे। उनके लिए न इस लोकके प्रोमनोका 
कोई अर्थ था और न ख्वर्गकी ही उन्हें चिन्ता थी । उनको 
चिन्ताका एकमात्र विषय परमात्मा था। उसे पानेके लिए 
उसके साथ 'एकमेक' होनेके लिए ये साधक सभी प्रकारकों 
साधनाकरे लिए प्रस्तुत रहते थे। वैसे, प्रेमकी इन्होने सर्वोच्च 
स्थान दिया है । 

'सूफी' शब्दकी व्युत्पत्ति नाना प्रकारसे की गयी है । 
अधिकांश लोग 'सूफ शब्दसे इसका बनना मानते है । 
'सूफ'का अर्थ ऊन है। ईसवी सन्‌को आठवी-नवीं शताब्दी- 
में ऊनका व्यवहार करनेवाले संसार-त्यागी साधकोका पता 
इसलामी देशोंमे चलता है। 'सूफ़ी शब्दकी व्युत्पत्तिपर 
अन्य प्रकारसे मी विचार किया गया हे। सफा, अहल 
सुफ्फाह, सफ्फे अव्वल, सोफिस्ता आदिसे सी 'सृफी' 
शब्दके बननेकी बात कही जाती है, लेकिन वे अधिकांश 
लोगोंकी मान्य नहीं है । 

यह शब्द पहले-पहल संन्यासी जीवन बितानेवाले 
रहस्यवादी साधकोंके नामसे जुड़ा हुआ मिलता है। कुछ 
लोगोंका कहना है कि सर्वप्रथम सूफी शब्दका प्रयोग 
करनेवाला अबू हाशिम झुफियान (मृत्यु सन्‌ ७७७ ३० के 
लगभग) था। छुई मासिमोने इस सम्बन्धमे अबू हाशिमके 
समकालीन जाबिर इब्न हेयानका भी नास लिया हे । 
मासिओोने माना है कि इसका प्रयोग अब्दक् अल सफीने 
(जिसकी मृत्यु सन्‌ ८२८ ३०में हुई) किया है। पहले 
व्यक्तियोंके नामके साथ यह शब्द जुडा हुआ मिलता है, 
लेकिन बादमें चलकर व्यापक भावसे रहस्यवादी साधकोके 
लिए इसका प्रयोग पर्यायके रूपमें होने छगा। आज भी 
इसी अर्थमें इस शब्दका प्रयोग होता है । --रा० पू० ति० 


सूफी आख्यान काव्य-सूफ़ी आख्यान काव्य सावारणतः 


लोकप्रचलित कहानियोके आधारपर लिखे गये हैं। ये 
आख्यान' प्रेममूलक हैं। प्रेमकी कहानियोंका सूफी 
साधकोने आश्रय लिया ओर उनके आधारपर प्रेमकाव्योंकी 
रचना की । हिन्दी साहित्यमें इन प्रेमाख्यानोंका अपना 
एक विशेष स्थान है । इन प्रेमकाव्योंके दारा सूफी कवियोंने 
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परमात्माके प्रति अपने हदयके प्रेमकों व्यक्त किया हे । ये 


[.& ०. ।+व 


कहानियाँ कश्पित या अर्द्ध-कल्पित है। लोकिक प्रेमकी इन 
कहानियोके सहारे सूफियोने उस अलेकिक प्रेमका आभास 
दिया है, जो सूफ़ी साधनाके मूलमे है । सूफी साधनाका 
प्रारम्भ प्रेमसे होता है और उसकी परिणति मी ग्रेममे होती 
है। परमात्मा इन सूफी साधकोके लिए परम प्रियतम हे । 
उसका प्रेम प्राप्त करनेके लिए साधक सभी प्रकारकी 
कठिनाइयोंका स्वागत करता है और अपने प्रेमके द्वारा सभी 
विध्न-बाधाओको पार करता है । 

हिन्दीके प्रेमाख्यानक काव्योंमें ऐतिहासिकताकी ओर 
अधिक ध्यान नही दिया गया है। इन काव्योमें प्रायः 
भारतीय कथानक-रूढियों (77008)का व्यवहार किया 
गया हे, वेसे ईरानी कथानक-रूढ़ियोंका भी बादमें प्रयोग 
हुआ है | पश्ु-पक्षियों द्वारा नायिकाके रूपका वर्णन, 
मन्दिर, चित्रशाला आदिमें नायिकाका दर्शन, चित्र या 
खप्ममें नायिकाकोी देखकर प्रेम उत्पन्न होना आदि भारतीय 
कथानक-रूढियोँ हे | इसी प्रकारसे परी या देवकी सहायता- 
से कार्यका सम्पन्न होना या बाधा पहुँचना, राजकुमारियां- 
का उडना, राजकुमारीका प्रेमीकीं गिरफ्तार करा लेना 
ईरानी-कथाओमे पाया जाता है। इन प्रेमाख्यानोमे कवि 
लेकिक प्रेमका वर्णन करता हुआ बीच-बीचमे अलोक्िक 
प्रेमका संकेत कर देता है । नायिकाका दर्णन इन काब्योमें 
कुछ इस प्रकारसे हुआ है कि पाठक उसमे उस स्वव्यापक 
परम प्रियतमका आभास पाता है, जिसका सौन्दर्य प्रकृति- 
की सभी वस्तुओं और व्यापारोमे परिलक्षित होता हे । 

सूफी कवियोने लोकिक प्रेमकी कहानियोंकी भी अपन्गने- 
में संकोच नहीं किया, इसका कारण यह है कि आध्यात्मिक 
प्रेमकी प्राप्तिमे वे छोकिक प्रेमकों सहायक मानते है। 
जामीकी कवितासे इसका स्पष्टीकरण हो जाता है । जामीकी 
एक कवितामें कहा गया है--“इस संसारमे तुम सेकझें 
उपाय कर सकते हो, लेकिन - एकमात्र प्रेम ही ऐसा हे, जो 
तुम्हारे 'अहम्‌से भी तुम्हारी रक्षा करेगा! सांसारिक- 
ग्रेमसे मी तुम सुख मत मोडो, क्योंकि परम सत्यतक 
पहुँचनेमे वह तुम्हारा सहायक सिद्ध हो सकता है” । 

सूफी प्रेमकाव्यमे पहले परमात्मा और पेगम्बरकी स्तुति 
रहती है। इसके बाद वे अपने गुरु या पीरका परिचय 
देते है तथा रचनाकालका निर्देश करते है। सूफी कवियोने 
अपने कालके बादशाहका भी उल्लेख किया है । इन 
कवियोंने अवधी भाषाका प्रयोग किया है । दोहा और 
चौपाईको उन्होने अपने काव्यके लिए चुना है। कितनी 





सूफी काव्य-सूफी-मंत 





दब्यके साध्यमसे वह परम प्रियतमके प्रति प्रणयनिवेदन 
करता है । 

इस आध्यात्मिक, अलौकिक प्रेमको व्यक्त वरनेके लिए 
इस जगत्‌की शब्दावली किसी कामको नहीं; फिर भी 
उसका सहारा सूफी कवियोकी विवश होकर लेना पडता 
है । यही कारण है कि सूफी साधक अपने प्रेमकी तीघता, 
अपने हृदयकी बेचैनी और आतुरताको अमिव्यक्त करनेके 
लिए लौकिक प्रेमकी विभिन्न मनोदशाओोका वर्णन करता 
है। ईरानके सूफी कवियोने पहलेसे चली आती हुईं भाषा 
और अभिव्यंजनाकी शैलीकी अपनाया; बैसे, उन शब्दोंका 
अर्थ उनके लिए ओर ही था | साकी, शराब, माशूक, जुल्फ 
आदिका प्रयोग उन कवियोने किया, लेक्रिन उनका सांके- 
तिक अर्थ ही उनके समक्ष उपस्थित रहता था | साधारणतः 
विद्येष पांकेतिक अथके साथ ही उन राब्दोका प्रवचन 
हुआ, लेकिन ऐसे भी कवि हुए, जिन्होंने अलग-अलग अर्थों 
में जन शब्दोंके प्रयोग किये है । 

फारसीके सूफी कवियोने भिन्न-भिन्न काव्यरूपोंका सहारा 
लिया है, जेसे मसनवी, रुवाई तथा गजल । अधिकांश 
वावियोंने मसनवीकोीं ही अपनाया है। पहले तो इन 
मसनब्रियोमे धार्मिक और आध्यात्मिक विषयोंकी चर्चा 
होती थी, लेकिन बादमे चलकर ग्रेमाख्यानोंने उनपर अपना 
आधिपत्य जमा लिया | ये मसनवियों सर्गबद्ध होती है । 
क्रम कुछ इस प्रकारका होता है--पहले सर्गमे परमात्माका 
गुणानुवाद, दूसरेमे पेगम्बरका स्मरण, तीसरेमे 'मीराज'की 
चचो, इसके बाद शासक या किसी महान व्यक्तिकी प्रशंसा 
रहती है, जिसे कवि अपनी कृति समर्पित करता है । बाद 
वाले सर्गयमे वह बतलाता है कि उस काव्यके लिखनेकी 
प्रेरणा उसे किस मिन्रसे- मिली अथवा किस उद्देशयसे वह 
लिख रहा है । इसके वाद मूल काव्यग्रन्थका प्रारम्भ हो 
जाता हे । प्रत्येक सर्गके ऊपर उस्त सर्गमे वर्णित विषयकी 
सूचना फारसी गद्यमें दी हुई होती हे । फारती प्रेमाख्यानों- 
मे बीच-बीचमे गजलें भी दी हुई है । इन गजलोका समावेश 
ऐसे स्थलोपर किया गया हे, जहाँ कहानीका पात्र अपने 
मनके भारको हलका करना चाहता है । 

हिन्दीके सूफी कवियोने हूबहू इन फारसी मसनवियोंकी 
नकल नही की हे। वे भारतीय परम्परा तथा ईरानी 
परम्परा, दोनोसे प्रभावित हुए है । हिन्दीके सूफी कवियों- 
ने गजलों ओर रुवाश्यो जैसी कोई चीज नहीं लिखी 
द्वे० सूफी आख्यान काव्य, सूफी मत, प्रेमाश्रयी 
शाखा) | “:रा० पू० ति० 


अद्धौलियॉपर दोहा या अन्य छउन्दका घत्ता देना चाहिये, | सूफी-मत-अन्य मतों और सम्प्रदायोकी भॉति सूफी मतमें 


इसमें व्यतिक्रम अवश्य देखा जाता हे । जायसीने सात 
चौपाश्योके बाद दोहा दिया है। रुगावती' और भमधु- 
मालती में पॉच चोपाइयोंके बाद दोहेका क्रम मिलता हे 
(द्वे०सूफी काव्य, प्रेमाश्रयी शाखा) । -“7रा० पू० ति० 
सूफी काव्य-सूफी साधक ग्रेमके द्वारा परमात्माके पानेकी 
बात कहते है । परमात्मा उसके लिए परम प्रियतम और 
परम सौन्दय हे । आत्मा उस प्रियतमको पानेके लिए 
आकुल रहती है | सूफ़ी कवि आत्मा और परमात्माके इस 
 प्रेमशम्बन्धका वर्णन आत्मविभोर होकर करता है । - अपने 


भी परमात्मा-आत्मा, जगत तथा उसके पारस्परिक सम्बन्ध 
एवं चरम लक्ष्यके सम्बन्धमे नाना भावसे विस्तारपूर्वक 
विचार किया गया है । 

सूफी कुरान द्वारा प्रतिपादित परमात्माके खरूपको 
स्वीकार करते है। सनातनपन्थी इसलामकी भाँति वे भी 
एकेश्वरवादमे विश्वास करते है, लेकिन वे अपने ही ढंगसे 
उप्तका अर्थ करते है । उनके लिए 'एक्रेश्वरवाद' ठीक वही 
नहीं है, जो सनातनपन्थी इसलाममें स्वीकृत है । सनातन- 
पन्थियोंकी तरह सूफ़ी मानते हे कि जात (सत्ता), सिंफत 
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(गुण) और कर्ममें परमात्मा अद्वितीय और निरपेक्ष है । 
सनातनपन्थी परमात्माकी सृष्टिवों सभी पदार्थसे भिन्न 
मानते है, लेकिन सूफी कहते है कि इस द्श्यमान जगतमे 
परिव्याप्त एकमात्र सत्ता परमात्मादी ही है। ऐसा मानने- 
का मतरूब यह हो जाता हे कि प्रतीयमान जितनी भी 
सत्ताएँ है, वे सभी परमात्मामे अन्तनिहित है तथा निखिल 
विश्व परमात्माके साथ एक है । सफी परमात्माकी परम 
सत्य माननेके साथ ही उसे परम कल्याण और परम 
सौन्दर्य भी मानते है। परमात्मा सम्बन्धी दो सिद्धान्त कम 
या बेशी सूफी-सम्प्रदायका प्रतिनिधित्व करते है। इन 
दोनों सिद्धान्तोके आधारपर मोटे तौरपर सूफियोके दो वर्ग 
हो गये है--बुजूदिया ओर शुह्ृदिया । एक वर्ग वहृदतुल 
बुजूद' के सिद्धान्तसे प्रभावित हे और- दूसरा वहदतुश्शुहृद'- 
के सिद्धान्तते । वहदतुरूबुजूद के सिद्धान्तका प्रवर्तक मुही- 
उद्दौन इब्नुल अरबी था| इस सिद्धान्तके अनुसार परमात्मा 
ही एकमात्र सत्ता है। हमावुस्त', अथौत्‌ 'सब कुछ वही 
है'का सिद्धान्त इसपर आधारित हे । इब्नुल अरबी सम्पूर्ण 
हृश्यमान जगतको उस्ती परम सत्ताकों अभिव्यक्ति मानता 
है । जीवको वह सृष्टिकर्ताकी बाह्य अभिव्यक्ति मानता है । 
मनुष्य परमात्माका चेतन अंश--सिर है, छेकिन मनुष्य- 
की ज्ञानपरिधि सीमित है, इसलिए उस चेतन्यके अंशमात्र- 
की ही वह प्रकट कर सकता है । इस प्रदारसे जीव सत्य 
तो है, लेकिन परमात्माकी तरह एक-मात्र सत्य नहीं है । 

'वहदतुच्शुहदद के सिद्धान्तके प्रवतंक शेख करीमे जीली 
हैं। जीलीके अनुसार एक परमात्माकी सत्ता है और दूसरी 
जीवकी । जीवकी सत्ता शून्य जैसी है, उसे अपने अस्तित्व- 
के लिए परमार्थसत्ताकी अपेक्षा है। जीली जगत्‌प्रप॑चकी 
परमात्माकों गुणावलीका समाहार मानता है । परमात्मा 
अपनी घत्ताकी अपने गुणोमे अभिव्यक्त करता है। जब 
गुण (सिफ्त) अभिव्यक्त (जाहिर) होते है, तब उनके नाम 
दिये जाते है, अतएव ये नाम दर्पणके सदश है, जो परम 
सत्ताके सभी रहस्योको प्रकट करते हे । जीलीका कहना 
है--“उसकी अभिव्यक्ति सम्पूर्ण सत्ताओंमे अन्तनिह्तित है 
और वह सष्टिके अत्येक अणु-परमाणुमे अपनी पूर्णताको 
अभिव्यक्त करता है । वह खण्डोमें विभक्त नही है । सृष्टि- 
के सम्पूर्ण पदार्थ उसकी पूर्णताके कारण है, उसके दिये हुए 
नामसे ही नामवाले हैं ।''' सूध्टि बरफके समान हे ओर 
तेज-स्वरूप परमात्मा जलके समान है, जो बरफका मूल 
है । उस जमी हुई वस्तुका नामकरण बरफ हुआ है, पर 
जल ही उसका असली नाम हे” । 

परमात्मा जो अनन्तसोन्द्य और अनन्तविभूति है, 
अपने-आपको जब अभिव्यक्त करना चाहता हे तो सृष्टिका 
आविभाव होता हे । यह जगत्‌ अंशतः उस सौन्दर्यको 
प्रकट करनेवाला है । एक हृदीसमे कहा गया है कि “में 
एक छिपा हुआ खजाना था, फिर मेंने इच्छा की कि लोग 
मुझे जानें, इसलिए मेने सृष्टि की ।? इसे ही सूफी स्का 
आदि कारण मानते है । 

प्रमात्मा परम सत्ता हे ओर सृष्टि असत्‌। जैसे अन्ध- 
कारके होनेसे प्रकाशका ज्ञान होता है, उसी प्रकार असत, 
अवास्तविक्र जगत्‌ उस सत्ताकीं समझनेमें सहायक होता 


मम अल 
हे | सूफ़ी कहते है कि परम सत्ता जब असतके दर्षणमे 
प्रतिबिम्बित होती है और उस्तके फलखरूप जो प्रतिविश्ब 
हम देखते है, वही सृष्टि है। अर्थात्‌ यह द्श्यमान जगत्‌ 
उस परमात्माका प्रतिबिम्ब है । इसको और भी स्पष्ट रूपसे 
यों समझ सकते है--सर्यका प्रकाश जलूमें पडता है और 
जले पडनेवाले उसके प्रतिबिम्बसे हम सूर्यकी देख सकते 
है । प्रतिविम्बकं! अपने अस्तित्वके लिए सूर्यकी अपेक्षा है। 
प्रतिविम्ब हजारो बार बन-बिगड सकता है, उससे सूर्यका 
कुछ बनता-बिगड़ता नहीं। यहाॉपर सूर्य परम सत्ता जैसा 
है, जल असतके दर्पण जैसा, प्रतिबिम्ब सृश्टिके जेसा । सत्ता 
ही वास्तविक है, असत्‌ उसका नकारात्मक रूप हे । 

इस प्रकार सूफी सष्टिको असतके दर्पणमें प्रतिबिम्बित 
होनेवाली परमात्माकी प्रतिच्छवि तथा मनुष्यको उस 
प्रतिच्छविकी ऑख जेसा मानते है । आँखकी पुतलीम भी 
सम्पूर्ण प्रतिच्छवि उतर आती है, अतएव उस मनुष्यरूपी 
आऑँखमें भी परमात्माकी ग्रतिच्छवि प्रतिबिम्बित होती है। 
इस प्रकारसे एक ओर तो मनुष्य सृष्टिका अंग है और 
दूसरी ओर अपने भीतर परमात्माकी भी ग्रहण किये हुए 
हे । उसमे सत्‌ और अपत्‌, दोनों ही विद्यमान है। 
मनुष्यमे जो कुछ भी सत्य है, मंगलमय है, वह परमात्मा- 
का है और इसके विपरीत जो कुछ भी उसमें हे, वह असत्‌ 
है, क्षणभंगुर है तथा मंगलका नकारात्मक रूप हे। मनुष्यके 
भीतर जो ईश्वरीय अंश है, वह उस विशुद्ध सत्ताकी चिन- 
गारीके जैसा हे जो इस बातकी चेष्टामें सतत लगी रहती 
है कि वह अपने उद्दमस्थलपर लोटकर उसके साथ एक हो 
जाय । लेकिन यह तबतक सम्भव नहीं हो पाता, जबतक 
उसमे असत्‌ तत्त्व वर्तमान रहता है। यह असत तत्तत 
मिथ्या है और अममें डालनेवाला है तथा 'अहम्‌'में सत्य- 
वी प्रतीति करनेवाला है । अहम” ही सब दुःखोंके मूलमे 
है, अतएव सूफी साधककी सबसे बडी साधना यह होती है 
कि वह अपने इस अहम्‌पर विजय प्राप्त करे। इसीके लिए 
साधक 'सूफी मार्ग! पर चलता है और अपनी साधना पूरी 
कर परमात्माके साथ एक होता है (द्वे० सूफी काव्य”) । 

[सहायक ग्रन्थ--सूफी-मत--साधना और साहित्य: 
रामपृजन तिवारी ।] “एरा० पू० ति० 


सूफी-सार्ग-सफियोंके विश्वासके अनुसार परमात्मा और 


मनुष्यके बीच एक बडा व्यवधान है। उनका कहना है कि 
इस व्यवधानकी दूर करनेके लिए साधनाकी आवश्यकता 
होती है। साधनामे लगा हुआ साधक आध्यात्मिक जीवन 
बिताता हे और परमात्माकों पानेकी इच्छा लिये हुए अपने 
चरम लक्ष्यकी ओर अग्रसर होता हे। सूफी साधक इस 
साधनामय जीवनको एक यात्रा (सफर) समझते है तथा 
साधनाके पथपर अग्रसर होनेकी वे सूफी-मार्ग' कहते है । 
सूफी-मार्ग (अत-तरीकत)की कई मजिलों, अवस्थाओं 
(अहवालो) और मुकामोंका वर्णन सूफियोने किया हे; वैसे, 
इनके प्रकार और नामोंके सम्बन्धभे सभी सूफी एकमत 
नही है | कितने सूफी परमात्मातक पहुँचनेकी चार मंजिलों 
और चार अवस्थाओंकी बात कहते है ओर कितने तीन 
ही मंजिलें मानते हैं। कुछ सूफी बारह मुकामात और 
अहवाल मानते हैं। बहुतसे ऐसे भी साधक दैं, जिन्होंने 


५९३५ 


सूफी-मार्गकी सात मंजिलें बतलायी हैं। लेकिन सभी मृफी 
इस वातकों स्वीकार करते है कि साधक अपनी बुराइयों 
और ऋलुषोकी मिटाता हुआ, एकके बाद दूसरे गुण प्राप्त 
करता हुआ एक मंजिलसे दूसरी मंजिरूपर पहुँचता है । 
वे यह भी मानते है कि एक मंजिलकी विशिष्टपाओं और 
गुणोको प्राप्त करके ही साधक दूसरी मंजिल्तक पहुँचने में 
समर्थ होता है; वैसे, परमात्माकी कृपा अगर हो तो किसी 
भी मंजिलमें बादवाली मंजिल्का अनुभव साधक कर सकता 
है। परमात्माके अनुग्रहसे ही उसे एकके बाद दूसरे गुण 
प्राप्त हो जाते है । यात्राका मतलूब यह है कि परम सत्ता 
अपनी अभिव्यक्त अवस्थासे ऊध्व॑ंमुखी होकर अपनी अन- 
भिव्यक्त अवस्थाकी ओर अग्मसतर हो रही है । 
भारतीय सूफी, सूफी मार्गकी चार मंजिलें ओर चार 
अवस्थाएँ मानते है । पहली अवस्था मनुष्यकी प्रकृत अवस्था 
है, उते सूफी नासूत कहते है। इस अवस्थामे साधक 
शरीअत, अर्थात्‌ कुरान ओर हदीस आदिमे बताये हुए 
विधि-निषेधोंका पालन करनेमे लगा रहता हे | साधनाका 
यह सबसे निचला स्तर हे। इसे पार कर साधक दूसरी 
अवस्थाको प्राप्त होता है। यह अवस्था मलकूतकी हे । 
इसमे साधक भोतिक-जगतकी तुच्छताओंसे ऊपर उठकर 
पवित्र हो जाता है तथा देवदूतोके गुण प्राप्त करनेमे समर्थ 
होता है । इस अवस्थामे साधक तरीका अर्थात्‌ पविन्नताको 
अपनाता है और आध्यात्मिक यात्राका अनुसरण करता 
है| इसके बादवाली तीसरी मंजिल मारिफती है । इसमें 
साधक शरक्तिस्म्पन्न हो जाता है और परमात्माके मिलनके 
मार्गकी उसकी बाधाएँ प्रायः दूर हो जाती है । साथककी 
इस अवस्थाका नाम जबरूत हे | अन्तिम मंजिल हकी- 
कतकी है । 'हकीकतका मतलब परम सत्य है। इसमें 
साधककों छाहूतकी अवस्था प्राप्त होती है । इस अवस्थामे 
राग-विरागसे अतीत होकर वह विशुद्ध ज्ञान प्राप्त करता 
है। यह साधकके परमात्माके साथ 'एकमेका होनेकी 
अनस्था है। सावककी अपने चरम लक्ष्यकी प्राप्ति हो 
जाती हे। -+रा० पू० ति० 
सूफी-संप्रदाय- सूफियोके अनेक सम्प्रदाय और उपसम्प- 
दाय हैं तथा इनकी भी अनेक शाखाएँ-उपशाखाएँ है । ये 
सम्प्रदाय प्रारम्भभे अत-तरीक (पथ) अथवा खानवाद 
(परिवार) कहे जाते थे। प्रारम्भमें साधक एक जगहसे 
दूसरी जगह घूमते रहते थे। ईसाकी सातवी-आठवी 
शताब्दीमें अरब देशोंमें ख्यतिलब्ध साथकोंके साथ अन्य 
साधकोंका दल रहता तथा उस ख्यातिलब्ध साधकके 
नामपर सम्प्रदायका नामकरण हो जाता था| इस प्रकारतसे 
भिन्न-भिन्न देशोंमें सम्प्रदायोंदा आविर्भाव हुआ । बादमें 
शिष्य-प्रशिष्योंके नामपर और भी सम्प्रदाय और उप- 
सम्प्रदाय बने और उनका प्रभाव-विस्तार भिन्न-भिन्न देशोतक 
हो गया। इन सम्प्रदायों अथवा उप-सम्प्रदायोंकी अपनी- 
अपनी अछूग-अरूग कुछ विशिष्टताएं होती थी। आदि 
प्रव्तकका कोई विशेष उपदेश, मन्त्र या साधनक्रिया एक 
पीढ़ीसे दूसरी पीढीके शिष्योंकों प्राप्त हो जाती और वही 
उप्त सम्प्रदायकी विशिष्टता मानी जाती थी । उस सम्प्रदाय- 
में अन्तभभुक्त साधकको ही वह बतलायी जाती थीं । 


सूफी-संग्रदाय 


सूफियोंके सभी पम्प्रदायोका प्रारम्भ चार पीरोंसे मःना 
जाता है। ये चार पीर हजरत मुर्तजा अली, ख्वाजा 
हसन बसरी, ख्वाजा हवीब आजमी तथा अब्दुल वाहिद 
बिन जेद कूफी है, वेसे चार पीरोंके नाममें मतैक्य नही 
है। एक अन्य मतानुसार ये चार पीर कमिलू, हसन, 
हुसैन ओर हसन बसरी थे। और भी अन्य नाम लिये 
जाते है, लेकिन हसन अल बसरीका नाम सभी सूफी- 
सम्प्रदाय समान झरुपसे लेते है, वेसे सभी सूफी-सम्प्रदाय 
हजरत मुहम्मदसे ही अपने सम्प्रदायका आविर्भाव मानते 
है और उनके बाद ही चोथे खलीफा हजरत अलीका नाम 
लेते है । सूफी-सम्प्रदायोकी दृष्टिते प्रथमके चार खलीफाओं- 
में हजरत अली ही सबसे अधिक महत्त्वके है। सेकड़ो 
सूफी-सम्प्रदाय उनसे अपना सम्बन्ध जोडते है । 

भारतवषके चार प्रमुख सूफी-सम्प्रदाय है--चिश्ितिया, 
काद्रिया, सुहरवदिया और नकक्‍्शबर्दिया | इनमेसे 
प्रथम तीन हसन अर बसरीसे सम्बद्ध हे और चौथा अबू 
बक्रसे । इन सम्प्रदायोमें साधन-मार्ग, सिद्धान्त आदिकों 
लेकर पार्थक्य है। कोई भी इसलामका अनुयायी किसी 
भी सम्प्रदायमें अन्तम्ुक्त हो सकता है। अह्मचर्यपारूनपर 
इस सम्प्रदायोभे विशेष ध्यान नही दिया जाता । 

भारतवर्षके चार प्रमुख सम्पदायोभेसे चि३ती सम्प्रदाय 
बड़े महत्त्वका है । इस सम्प्रदायके आदि प्रवर्तकके सम्बन्ध- 
में मतभेद है । कुछ छोग ख्वाजा इसहाक शामी चिहतीको 
आदि प्रवर्तक मानते है ओर कुछ लोग उनके झशिष्य ख्वाजा 
अबू अब्दाल चिश्तीको, वेसे भारतवर्षमे इस सम्प्रदायका 
प्रवेश ख्वाजा मुईनुद्दीन चिहतीके साथ हुआ। इनका 

न्‍म सन्‌ ११४२ इई०्में सिस्तान (अफगानिस्तान)के 

संजर शहरमे हुआ - और रूत्यु सन्‌ १२१६ ई०में अजमेरमें 
हुई ये ख्वाजा उस्मान विश्ती हारूनी या हर॒वानीके 
शिष्य थे। अजमे रमे मुईनुद्दीन चिशतीकी दरगाहपर विभिन्न 
देशोंसे लाखों मुसलमान तीथ करने आते है। वहाँकी 
मस्जिद बादशाह अकबरकी बनवायी हुई हे । इस सम्प्र- 
दायके सुप्रसिद्ध सन्तोमे ख्वाजा कुतुबदीन बख्तियार काकी; 
पाकपत्तनके बाबा फरीद (फरीदुदीन शकरगंज) तथा निजा- 
मुद्दीन औलिया आदि है। यह सम्प्रदाय अत्यन्त लोकप्रिय 
रहा है । 

चिश्ती-सम्प्रदायमें संगीतकी प्रधानता दी गयी है। 
संगीतके द्वारा साधकको भावाविष्टावस्था (हाछ)की प्राप्ति 
होती है । संगीतकी मजलिसें लगातार कई-कई दिनोतक 
चलती ही रहती है । इस सम्प्रदायमे साधककी चालीस 
दिनोंतक मस्जिद या किसी एकान्त कमरेमें बिताना 
पडता है, इसे 'चिहल” कहते है | उस समय साधक कम 
परिमाणमे भोजन वारता हे और सब समय परमात्माके 
ध्यान ओर प्रार्थनामे निरत रहता है। ये अलीको परमात्मा 
और मुहम्मदके बरायर मानते है। इनके सिरपर बडे-बड़े 
केश रहते है ओर ये रंगीन वस्त्र धारण करते है| निजामी 
ओर साबिरी-सम्प्रदाय इसी सम्प्रदायके अन्तर्गत है । 

कादिरी सम्प्रदायके आदि-प्रवतंक अब्दुल कादिर 
अल-जीलानी थे । इनका जन्म सन्‌ १०७८ इईं०्मे हुआ। 
ये जीलान (फारस)के रहनेवाले थे। इनकी सृत्यु सन्‌ 
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इस सम्प्रदायका प्रवेश भारतवप में हुआ । सारतवर्षमें इस 
सम्प्रदायके प्रवर्तक मुहम्मद गौस थे। ये आदि प्रवर्तंकके 
वंशज थे। भारतवर्षमे इनके बहुतसे शिष्य हो गये थे । 
इस सम्प्रदायकी शिष्य-परम्परामें मियाँ मौर थे, जो सुगर 
बादशाह शाहजहाँके पुत्र द्वारा शिकोहके आध्यात्मिक गुरु 
थे । इस सम्प्रदायके अन्तर्गत करे उपसम्प्रदाय हो गये, जैसे 
बहलुलूशाही, नवश्ञाही, मुकोमशाही, केसरशाही आदि । 
कादिरी सम्प्रदायमें संगीतका स्थान नहीं हे, वेसे इसीके 
एक उपसम्प्रदाय 'नवशाही में हार उत्तपन्न करनेके लिए 
संगीतका सहारा लिया जाता है। इस सम्प्रदायके लोग 
हरे रंगकी पगडी बॉधते हैं । उनके कपडोमे कम-से-कम एक 
अवश्य ही गेरुआ रंगमें रैगा रहता है। इस सम्प्रदायमे 
जिक्रे सफी ओर जिक्रे जलछी, दोनोंका प्रचछन हे। 
अब्दुल कादिर अल-जीलछानीने सात तोर (अतवारे सबा) 
बतलाये है। जिक्रके समय साधक अल्लाहके सात नामोका 
उच्चारण करता है । इसमे बतराया गया है कि कितनी बार 
नामका उच्चारण होगा और कोनन्सी प्रार्थना करनी होगी 
तथा उसका रंग वोसा हे । 

सुहरवर्दी सम्प्रदायका स्थान मारतवर्षमे चिश्ती- 
सम्प्रदायके बाद ही है | भारतवर्षमें इसके प्रवर्तक बहाउद्दीन 
जकरिया थे। ये मुल्तानके रहनेवाले थे। इसके आदि 
प्रवर्तकके बारेगें लोगोमे मतभेद है। शिहाबुद्दीन सुहर- 
वर्दीकी लोग इस सम्प्रदायका आदि प्रवर्तक मानते है | कुछ 
लोग शेख जियाउद्दीनकों और कुछ लोग जियाउद्दीनके 
पिता अबुल नजीबकी । भारतमे इस सम्प्रदायके प्रमुख 
सन्तोंमें सदरुद्दीन (बहाउद्दीन जकरियाके ज्येष्ठ पुत्र), शेख 
अहमद माशुक, सैयद जलालुद्दीन मखदूमे जदानिया आदि 
थे। इसके अन्तगंत कई उपसम्प्रदायोंका जन्म हुआ, जेसे 
जलछाली, मखदूमी, मीरनशाही, दोलाशाही आदि । 

इस सम्प्रदायमे जो लोग दीक्षित होना चाहते है, उन्हें 
मुशींद (गुरु)के आदेशसे सर्वप्रथम अपने छोटे-बड़े सभी 
पापोंका प्रायश्रित्त करना पड़ता है । इसके बाद उससे पॉच 
कलमे पढने ओर पधर्मपर पूरी तरहसे इमान लानेके लिए 
कहा जाता है। इस समय धमकी पाबन्दीपर पूरा जोर 
दिया जाता है । इसे ही वे मुरीद (शिष्य) होना कहते है । 
रोजा, नमांज आदिको इस सम्प्रदायवाले पूरा महत्त्व देते 
हैं। वे नाना प्रकारके कपड़ोंसे अपनेको ढके रहते है, जिसमें 
उन्हें बराबर याद रहे कि मनुष्य नंगा हे और परमात्मा 
उसको देख रहा है । कपड़ोंते इस तरह ढके रहनेका अर्थ 
यह भी रूगाया जाता हे कि सापथकको यह बराबर स्मरण 
रहे कि जगतके अनेक जीव-जन्तु परमात्माकी सृष्टि 
हैं । “-रा० पू० ति० 
सूरजजी-बालकके जन्मके दसवे दिन राजस्थान, मालवा, 
ब्रज आदि प्रान्तोंमे 'सूरजपूजा” दी जाती हे। 'सरजजीः 
उसी अवसरपर गाये जानेवाले गीत है। घरका आँगन 
लीपनेके पश्चात्‌ बालक सहित प्रसूताकी चोकपर बैठाया 
जाता है । वह कछशका पूजन करती है। नाइन 'घुघरी' 
(उबाले छुए“गेहूँ) वितरित करने जाती है, तभी पड़ोलिनें 
सूरजके गीत गाती है। घुघरी श्स अवसरका परम्परागत 
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मालवीं गीत है । सर्वकी नेवेद्य लगानेके पश्चात्‌ प्रसूताकी 
छूत निकल जाती है । कुछ ऐरो गीत भी है, जिनमे शंकर 
पावंतीके विवाहका उल्लेख करते हुए 'सूरजजी'का भछ्े 
उदित होना शुभ माना जाता है । --ह्या० पृ० 


सूर्य-दे० 'हठयोग, पिण्ड! । 
सेंसरशिप-विचार-नियन्त्रण (० ओर स्थिति-स्थापनके 


हिनमें संसरशिपका खूब प्रयोग होता है । सेसरशिप ऐसे 
भावों और विचारोंकी सार्वजनिक अभिव्यक्तिपर प्रतिबन्ध 
लगानेको नीतिका नाम हे, जिनसे शासन-सत्ता अथवा 
उसके द्वारा परिपोषित या परिरक्षित समाज-व्यवस्थ। अथवा 
नीति-नियमोके खतरेमे पड़ जानेकी आशंका हो। सेसर- 
शिपका प्रयोग राज्यसत्ता ही नहीं, अपितु अन्य संस्थाएँ 
एवं व्यक्ति भी कर सकते है। सेसरशिपके दो रूप होते 
है--एक ते यह कि प्रकाशनीय सामभीकी प्रकाशनके पूर्व 
ही परीक्षा कर ली जाय और यदि वह अस्वीकाय पायी 
जाय तो अस्वीकृृत कर दी जाय तथा दूसरे यह कि आपत्ति- 
जनक सामग्रीके प्रकाशनके बाद प्रकाशक्कों दण्ड द्विया 
जाय और प्रकाशित सामग्रीकों नष्ट कर दिया जाय । प्रथम 
रूपको प्रतिबन्‍्धक (प्रिपरेण्टि) ओर दूसरेकों दण्डात्मक 
(प्युनिटित्र) सेंसरशिप कहते है । 

सेंसरशिपकी प्रथा थोडी-बहुत सभी. प्रकारके राज्योंमे 
पायी जाती है, किन्तु फासिस्ट दरे० 'फासिज्म) राज्य 
इसके लिए सबसे अधिक ख्यात है। लोकतन्त्र राज्य प्रायः 
अश्लीलता ओर हिंसा-प्रचारकी रोक-थामके लिए ही सेसर- 
शिपका अवषम्बन लेते है, किन्तु फासिज्म तो प्रत्येक 
प्रकारके प्रकाशन ओर प्ररशनकझो सेंसर करनेमे विश्वास 
करता है । --ह ० ल० 


सेवा-दुःख निवृत्तिके लिए योग, यज्ञ, ध्यान, सेवा, सत्संग 


और ज्ञान आवश्यक माने गये है। भक्तिमार्गमें सेवाका 
महत्त असन्दिग्ध है । वब्लभ-सम्प्रदायमें श्रीकृष्णकी सेवा- 
पद्धतिका सुचिन्त और व्यवस्थित विधान है (देखिये 
श्रीविद्यामवन कॉकरोलीसे प्रकाशित 'औद्वारकाधीशकी सेवा- 
श्ृंगार-प्रणाली! तथा गृहकीतंन-प्रणालीका सिद्धान्त) | 
पुष्टिमार्गीय सेवामें कर्मकाण्डकी नहीं, भावनाकी प्रधानता 
होती हे | वल्लभाचायेके पश्चात्‌ पुष्टिसेवामे भी कर्मकाण्डका 
प्रवेश होता है | सेवाकी तीन दिशाएँ हैं---(क) गुरु-सेवा, 
(ख) सन्त-सेवा, (ग) प्रभु-सेवा । 

(क) गुरुसेवा-यशुरु-सेवाकी महत्ता उपनिषत्कालमें 
स्पष्ट रूपसे दृष्टिगोचर होती है। 'र्वेताइवतरोपनिषद्‌ का 
प्रसिद्ध अन्तिम छोक है--यस्य देवे परा भक्तिः यथा देवे 
तथा गुरौ” । सिद्ध और नाथपन्थियों तथा निग्यंण और 
सगुणमार्गी सन्‍त अथवा भक्तोंकी वाणियोंमें भी गुरुस्तुतिका 
विधान है, यथा--(१) “गुरु गोविन्द दोनों खड़े, काके 
लागूँ पाँय। बलिहारी गुर आपणे जिन गोविन्द दियो 
बताय” (कबीर) । (२) “अपनपौ आपुन ही मे पायी, 
शब्दहिं शब्द भयौ उजियारों सदूगुरु भेद बतायो” 
(स्‌ृ० सा०) । (३) “सैयद असरफ पीर पिआरा। तिन्ह 
मोहिं पनन्‍थ दौन्ह उजियारा ॥ लेसा हिएऐँ पेम कर दिया । 
उठी जोतिमा निरमलू हिया ॥ मारग हुत अँधियार असुझा | 
भा अँजोर सब जाना बुझा” (जायसी : पद्मावत, स्तुति- 


९४३१ 


खण्ड, १८) । 

(ख) सनन्‍्त-सेवा--सन्त'का माहात्म्य पुराणों (दे० 
गरुड पुराण : उत्तरखण्ड” द्वितीयांश घर्मकाण्ड, ४९-०७) 
और प्रत्येक्ष मतके परमार्थ-साधकोने स्वीकार किया हे । 
'सूरके सनन्‍्त-महिमावाले पर्दोमें-- जा दिन सन्त पाहुने 
आवत | तीरथ कोटि सनान करे फल तैसो दरसन पावत 
अधिक प्रसिद्ध है (सू० सा०) । 

(ग) प्रभु-सेवा-प्रभु-सेवाका आशय क्ृष्णकी स्वरूप- 
सेवासें है। खरूपनलेवा (१) सावात्मक और (२) 
क्रियात्मक होती है । प्रथम मानसी और दूसरी क्रियात्मक 
है। क्रियात्मक सेवाके दो प्रकार है--एक तनुजा कहलाती 
है और दूसरी वित्तजा । जो सेवा शरीरते सम्पन्न होती हे, 
उसे तनुजा और जो धनसे उसे वित्तजा । तन और वित्त- 
सामथ्येकी भगवान्‌ श्रीकृष्णकी सेवामे अर्पित करनेसे साधकः 
के अहम्‌ और मोहका नाश हो जाता है। इन दोनोके नष्ट 
हो जानेके उपरान्त ही भावात्मक अथवा मनजा सेवा द्वारा 
भक्त भगवानके साथ तादात्म्य स्थापित ऋर सकता है । 
(अ) तन॒जा सेवा- शरीरसे की जानेवाली सेवा तनुजा सेवा 
कहलाती है । पुष्टिमागगीय भक्तिके समर्पण-सन्त्रमे तन, 
बित्त, गृह आदि सभी समर्पित करनेका विधान है (द्वे० 
वछमाचार्य-कृत 'सिद्धान्तमुक्तावली', जिसमे तनुजा और 
वित्तजा सेवाका वर्णन है) | सर, तुलसी आदि भक्त कवियो- 
में तनुजा सेवाके उद्गार मिलते है, यथा--'सब तजि तुब 
सरणागत आयो । निज वर चरण गहेरे” (सू० सा०) | 
(आ) वित्तजा सेवा--धनपे की जानेवाली सेवा वित्त जा 
सेवा कहलाती है | (३) मानसी सेवा--मनसे की जाने- 
वाली सेवा मानसी सेवा कहलाती है। यह दो प्रकारकी 
मानी गयी है--(१) मर्यादा सेवा ओर (२) पुष्टि सेवा । 
(१) सर्यादा-सेवा-इ्समे ज्ञान तथा भजन-पूजन, 
श्रवणादि साधनों द्वारा साथुज्य सुक्तिकों कामना की जाती 
है। मर्यादामार्गीय साथक ज्ञान द्वारा पहले आत्मज्ञानकी 
प्राप्ति करता है, तदुपरान्त श्रीकृष्णदी सेवा और आराधना- 
मे अपने अहंकार और ममत्व आदिको नष्ट करता हे । 
मर्यादामार्गकी अक्षर-अह्य वाणीसे उद्भूत वेदिक मार्ग 
कहा गया है । विष्णु-खामी-सम्प्रदायमे आत्मनिवेदनात्मक 
भक्तिमे मर्यादामार्गीय भक्ति सन्निहित है। (२) पुष्टि 
सेवा-पुथ्टिका अर्थ औीमद्भधागव्त' (२ : १० : ४)के अनु- 
सार (भगवान्‌का अनुग्रह) पोषण तदनुग्रह: है। यह 
साधननिरपेक्ष भक्ति है द्वे० पुष्टि) । ++वि० मो० श० 

सेहरा-यो तो सेहरा” सोने-चॉदीके तारों या फूलोकी बची 
हुईं वह झालर हे, जो ब्याह-शादीके मौकेपर दूल्हा-दुर्हनके 
मुखपर सजायी जाती है, परन्तु उदूँ काव्यमे सेहरा' उस 
कविताकी कहते है, जो विवाहकी बधाईमें लिखी जाय । 
ज्यादातर सेहरे तो गजलके रूपमे ही लिखे जाते है और 
बहुतेरे सेहरोमे रदीफ भी सिहरा' ही रखनेका रवाज 
हे । “+भ० 

सेटायर-दे ० व्यंग्यगीति' । 

सोदा-हाथजडेढ़ हाथ लम्बा आबनूसका बना काछा डण्डा, 
जिसको घुमाकर योगी झाड़-फूँक करते हैं। चमत्कार प्रद- 
शनके लिए भी वे इसे घुमाते हैं । पद्मावतमें जायसीने योगी 


सेहरा - सोहनी 


और योगिनीके वेशका कई स्थलोपर वर्णन किया हे (वासु- 
देवशरण अग्रवाल + पतच्चावत, १२६, ६०१, ६०३, ६०६) 
और सर्वत्र 'डंड'का उल्लेख किया है। दोहा सं० १२४मे 
योगी वेशधारी रलसेनका उल्लेख है ओर ६०१, ६०३ और 
६०६ में योगिनीका । योगिनीके वेशमे भी जायसीने बिना 
चूक 'डंड'का उछेख किया है। डॉ० अग्नवाहने ६०३ में 
आनेवाले 'डंडको देशी शब्द 'डण्डय (गली, मुहछा, 
देशी नाममाला ४, ८)से जोडकर “को मोदिं ले पिउ के 
डेंड लावे का अर्थ किया है “कोन मुझे लेकर पीके मुहल्ेमें 
जायगा” । जायसीने स्पष्टतः यहाँ इलेषका सहारा लिया है, 
पर योगिनीके वेशका अनिवार्य उपकरण 'डंड' यहाँ अपने 
दूसरे अर्थमे दण्ड, अर्थात्‌ वह डण्डा या लकडीका स्तम्भ, 
जो किसी लता आदि को चढनेके लिए गाडा जाता है का, 
संकेत देता है--“कोन सुझे प्रिय जैसे डण्डका आधार 
दिलानेकी बात करेगा”। 'सुधाकर चन्द्रिका' (पृ० २४०)में 
कहा गया है कि इस सोटेकी कुछ योगी भैरवनाथका सोटा 
कहते है, कुछ गोरखनाथ का । --रा० सिं० 
सों5- छठी (जन्मोत्सव) का गीत । इसमें जच्चाकी सोठ पिलाने- 
का उछेख रहता हे । --२० अ्र० 
सोमरस १-दे० अमरवारुणी' । 
सोमरस २-प्राचीन कालमे प्रसिड, एक छताका रस, जिसे 
प्राचीन वैदिक ऋषि पान करते थे--अमीरस । ताहमूलमें 
स्थित चन्द्रसे झरनेवाला सोम (रस), जिसका पान योगी 
अपनी जिह्ाकी उल्टकर तालमूलविवरमे प्रवेश कराके 
करता है ० 'हठयोगी', अमीरस”) । --उ० हां० शा० 
सोमराजी-वरणिक समवृत्तका एक भेद; इस वृत्तके प्रत्येक 
चरणमे दो यगण होते है (55, ।5५) | केशवने इस छन्‍्द- 
का प्रयोग किया है । यह छन्द भुजंगप्रयातका आधा है । 
उदा०-- बुनी एक रूपी, सुनी बेद गाव । महादेव जाको 
सदा चित्त लावे”? (रा० चं०, १: १४)। +-पु० शु० 
सोरठढा-मात्रिक अर्द्धसम छन्‍्द । प्राक्ृतपैयलूम'में सोरठा 
अप० सोरदझा-णवं सौराष्ट्रमकों दोदेका विपरीत कहा है 
(१: १७०) । इसके विषम पादोमें ११-११ और समपाद्दोमें 
१३-१३ मात्राएं होती है । दोहेके समान इसके भी भेद हो 
सकते हैं। सोरठा काफी लोकप्रिय छन्द रहा है । प्रायः 
सभी प्रसिद्ध कवियोने दोहेके साथ इसका प्रयोग किया है । 
कथात्मक प्रबन्धोमे सोरठेके द्वारा कथाके नवीन संत्रोंकी 
स्थापनामे सुगमता होती है | तुलसीने 'रामचरितमानस में 
सुन्दर प्रयोग किया हे--“जेहि सुमिरत सिधि होइ, गण- 
नायक कारिवर बदन । “रा[० सिं० तो० 
सोहंग-दे" सोहम | 
सोहनी-आपषाढमें खेतमे बोये गये बीज जब अच्छी तरह- 
से जम जाते है, तब उन खेतोमे उगी हुई घास तथा व्यर्थ- 
के पोधोंकोीं 'खुरपी से काटकर फेक दिया जाता है। इस 
कार्यकी सोहना' कहते है । अतः इस समय जो गीत गाये 
जाते हैं, वे सोहनी के नामसे प्रसिद्ध है । खेतमें जमे हुए 
घास-पातके काठनेको प्रक्रियाकों निराना' भी कहा जाता 
हे । गोखामी तुल्सीदासजीने “कृपी निरावहिं चतुर 
किसाना” लिखकर इसी कार्यकी ओर संकेत किया हे। अतः 
ये छोकगीत “निरवाही' भी कहे जाते हैं । 





अमल अमन कजसानकाना 


कथाको लेकर लिखे गये है। अतणव इन्हें 'लोकगाथा'की 
श्रेणीमें रखा जा सकता हे। इन यीतोंमे कहीं तो मुगलोंके 
अत्याचारका वर्णन है, तो कही उनसे युद्ध कर किसी वीर 
पुरुषके द्वारा किसी अबलाके उद्धार करनेका उल्लेख पाया 
जाता है| कही सास और बहूका शाश्वतिक विरोध दिख- 
लाई पड़ता है, तो कही पतिके द्वारा पत्नीके आचरणपर 
अविश्वास | किसी-किसी गौतमें सौतिया डाहकी भी झाँकी 
देखनेकी मिलती हे । 
चन्दादेवी, कुसुमादेवी और भगवततीदेवीके अमर गीत 
सोहनीके गीतोंके अन्तर्गत हैं । इन देवियोंने अपने 
अलौकिक शोये द्वारा मुगल दुराचारियोके हाथोंसे अपने 
सतीत्वकी किस प्रकार रक्षा की, यह कथा इन गीतोमे 
अंकित है। सोहनीकी लय बड़ी मधुर तथा चित्ताकर्षक 
होती ह्ढे |] “कल ० द्वे० उ० 
सोहम- वही मे हूँ' “अर्थात्‌ में ब्रह्म हूँ”। वेदान्तका 
सिद्धान्त हे कि जीव और ब्रह्म एक ही हैं, दोनोंमे कोई 
अन्तर नहीं है । जीव ओर कुछ नहीं है । .इसी सिद्धान्तका 
प्रतिपादन करनेके लिए वेढान्ती लोग कहा करते है सोहम, 
अरथीत्‌ में वही ब्रह्म हैं। उपनिषदोंमें भी यह बात 'जहं 
ब्रह्मास्म ओर तत्त्वमसि'के रूपमें कही गयी हे । हृठयो- 
गियोंके अनुसार दाहिने श्रासकी ओहम्‌ और बारयें श्रॉसको 
सोहम्‌ संज्ञा प्राप्त है । “ओहं सोह तनु बिचारा । बंकनाल- 
में किया पसारा” (ज्ञा० गू०) । “3० श० ज्ञा० 
सोहर-लोक जीवनमे जन्मोत्सवके गीतोंकी 'सोहर'की संज्ञा 
दी गयी है । किसी ख्लीके गर्भवती होनेपर अथवा शिशुके 
जन्मके उपरान्त विशेष रूपसे छठी तथा 'बरही'के दिन 
'छतोहर' नामक गीत सोछास गाये जाते हैं। 'पोहर' गाने- 
की प्रथा मांगलिक है ओर प्रायः सभी हिन्दी माषाभाषी 
प्रदेशोंमें इसका प्रचलन है | यह गीत उपनयन ओर विवाह 
संस्कारोंमें भी गाया जाता है ओर स्थान भेदके अनुसार 
इसकी कई पद्धतियाँ है। 'सोहर क्री शाब्दिक व्युत्पत्ति 
संस्कृतके सूतिकाग्ृह और प्राक्ृतके सुददरसे बतायी जाती 
है । इस प्रकारके गीतोमे इसका यह नाम व्यवहत होता 
, है--“होत भोर प्रो फादे होरिलछा जनम लिहे हो, रामा 
बाजे लागी आनेद बधइ्या उठन छागे सोहर हो”। 
सोहर की सोहलो' या सोहिला' भी कहते है--सं? 
शोभावत्‌ू--प्रा० सोहल+क, हिं० सोहला । मलिक 
मुहम्मद जायसीके पत्मावत'में इस शब्दका व्यवहार हुआ 
है-- सब कविलास होइ सोहिला” । 'सोहर” वस्तुतः एक 
मंगल गीत है और इसे 'मंगल” भी कहा जाता है--“जो 
यह मंगल गावइ, गाइ सुनावइ हो, रामा सो बेकुण्ठे जाइ 
सुनेया फल पावइ हो” । 'रामचरितमानस'में 'मंगल'का 
उल्ेख मिलता है--“गावहिं मंगल मंजुल बानी”? । मध्य- 
युगीन हिन्दी साहित्यमें सोहर'के लोकप्रचलित क्राव्यरूप 
तथा सोहर-छन्दका उपयोग पर्याप्त मात्रामें किया गया है । 
इस दृष्टिसे कबीरदासकी 'अगाघ मंगल तथा तुलसीदासकी 
जानकी मंगल, पाव॑ती मंगढ' एवं 'रामरूढानहछू! 
नामक काब्यक्ृतियाँ उल्लेखनीय है। लोकृप्रचलित 'सोहर' 
गीतोंका संग्रह पं रामनरेश ज़िपाठीने 'कविता-कोमुदी' 


सोहनीके गीतोंकी यह विशेषता है कि प्रायः वे किसी | तथा आाम-गीत में किया है। ए० जी० शिरेफ 3... 


श्हः 
तथा भाम-गौत'में किया है । ए० जी० शिरेफ द्वारा सम्प 
दित हिन्दी फोक सांग्समें संकलित एक प्रसिद्ध सोह 
गीतकी आरम्सिक पंक्तियाँ इस प्रकार हे--“छापक पे 
छिडलिया तो पतवन गहबर, भरे रामा तिहितर ठाढ़ी हरि 
लिया त मन अति अनमन हो” । --२० श्र 
सोंदर्य-चेतना-सुन्दर वस्तुके सर्जन अथवा आखादनः 
समय कलाकार और रसिककी आत्माकी विशेष अवस्थाव 
सौन्दर्य-चेतना (89०8४7660 000800780988) कह 
जाता है अथवा सौन्दर्यकी अनुभूतिका नाम सौन्दर्य 
चेतना है । इस चेतनाके विशेष लक्षण द्ै--(१) आन* 
अथवा रसका अनुभव, जिसमें चमत्कार विद्यमान रहत 
है । (२) श्सका आधार एक ओर सुन्दर वस्तु होती हे 
जिसमे गति, सन्तुलन, विन्यास आदि गुण रहते है, दूसर' 
ओर प्रेक्षककी सहृदयता, जिससे वह अन्तर्भावनाके बल 
सुन्दरकों आत्मसात्‌ करता है । (३) सुन्दर वस्तुके अनुभव 
के साथ ही इसमें आत्म-छूय अथवा आत्मानुभूति भी 
विद्यमान रहती है। (४) इसमे 'सोन्दय-चिन्तनः विद्यमान 
रहता है; वस्तुसे आत्मा'की ओर केन्‍्द्रमुखी गति 
(सेण्ट्रीपेटल) तथा आत्मासे वस्तुकी ओर केन्द्रोन्मुखी गति 
(सेण्ट्रीफ्यूगल) रहती है । इस गतिके कारण यह समाधि- 
चेतनासे निन्न होती हे। (०) इस अवस्थामें मन रस-अवण 
अथवा केवल रसयिताके रूपमें रहता हे, इसमे क्रिया 
ओर संकल्पका निरोध रहता हे । मन केवल 'रस- 
चर्बण” करता हे। (६) संकल्पात्मक वृक्तियोके निरोधसे 
समाधि जेसा सुख अनुभव होता है, यद्यपि समाधि नहीं 
होती | “हैं? ला० श० 





सौंद्यमूलक समाज-दर्शंन-कला-रूपोंके तारतम्य एवं 


उत्कर्षापकर्षके आधारपर समाजके अध्ययनकी ग्रगालीका 
नाम है सौन्दर्यमूलक समाज-दर्शन। इस परम्पराके 
विचारकोंने एक नये सीौन्दर्यवादी इतिहास-दर्शनकौ 
उद्धावना कर डाली है, जो तत््वतः सांस्कृतिक चक्रवाद 
द्वे०)की ही एक शाखा प्रतीत होती हे । इस परम्पराके 
अपेक्षाकृत अधिक महत्त्वपूर्ण व्याख्याकार लिजेदीके अनुसार 
संस्क्ृतिकी बाल्यावस्थामे स्थापत्य-कछा, पारिपक्कावस्थामें 
मूर्तिकला एवं जीणौवस्थामे चित्रकलाका साम्राज्य होता है । 
अतएणव यूरोपके मध्यकालमे स्थापत्य-कला, नवजागरण-कालू- 
में मूतिकला तथा आधुनिक कारूमें चित्रकलाका प्राधान्य 
देखनेकी मिलता है । इसी प्रकार मिश्न जेसी प्राचीनतम 
संस्कृतियों स्थापत्यकलाप्रधान, यूनान और रोम जैसी 
परव्ती संस्कृतियोँ मूर्तिकला-प्रधान तथा यूरोप जैसी 
आधुनिक संस्कृतियाँ चित्रकलाप्रधान हें । 

सोन्दर्यमूलक समाज-दर्शनके अनुसार कला एवं 
संस्कृतिके अन्य पक्षोंके बीच अन्योन्यसम्बन्ध हे। कला 
संस्कृतिका बैरोमीटर (वायुभारमापक यन्त्र) है । लिजेटीके 
अनुसार स्थापत्यकलात्मक अवस्थामे संस्क्ृतिमे एक प्रकारकी 
ताजगी,सामूहिकताकी और झुकाव, कर्मठता, आदर्शवादिता, 
श्रद्धावादिता, घामिकता, कृषि, हस्तकला, आध्यात्मिकता 
जैसे गुणोंका प्राधान्य होता हे, जब कि चित्रकलात्मक 
अवस्थामें पतनोन्मुखता, स्त्रेणता, व्यक्तिवादिता, इन्द्रिय- 
परायणता, भोगवादिता, उपयोगवादिता, बुद्धिवादिता, 


९४३ 


वैज्ञानिकता, वाणिज्य, मशीन एवं भोतिकताफा साम्राज्य 
होता है | मूतिकलात्मक अवस्थामे इन द्विविध प्रवृत्तियोंका 
समन्वय देखनेकी मिलता है । 
हीगेलके कलासिद्धान्ममें भी सौन्दर्यमूठक समाज- 
दर्शनका एक रूप दिखाई पडता है। उसके अनुसार 
काका विकास महाप्रत्यय अथवा विश्वात्माकी अभिव्यत्ति- 
का प्रकारविशेष है । इस अभिव्यक्तिप्रक्रियाके तीन 
सौपान है--प्रतीकात्मक, क्लासिकी और रोमानी | प्रती- 
कात्मक अवस्थामें प्रत्यय अथवा चित, जाबयते अभिभूत 
होता है और उसे पूरा-पूरा इन्द्रियगोगर होनेका कोई 
मार्ग नहीं सुझता । क्लासिकी अवस्थामें प्रत्यय और जाड्य- 
में एक प्रकारका सन्तुलन होता है, किसी एकका दूसरेपर 
आधिपत्य नही होता और रोमानी अवस्थामें जाडबपर 
प्रत्यय पूर्ण विजयी हो जाता है। ग्रतीकात्मक सोपानका 
प्रतिनिषित्व करती है स्थापत्य-कला, क्लासिकीका मूतिकला 
और रौोमानीका चित्रकछा, संगीत और काव्य । पौररत्य 
कला प्रतीकात्मक है, यूनान और रोमकी क्लासिकी और 
केवल आधुनिक यूरोपकी कला रोमानी सोपानपर है । 
विक्टर ह्ुगो अपने अन्थ क्रामवेल'के आमुखमें कहता 
है कि प्रत्येक जातिका साहित्य तीन क्रमिक अवस्थाओं-- 
प्रगीतात्मक, वीरगाथात्मक और नाटकीय--से ग्रुजरता है 
और प्रत्येक अवस्था एक नियत युगके अनुरूप होती है । 
पितरिम ए० सोरोकिनके इतिहास-दर्शनमें सौन्दर्यवादी 
समाज-दर्शनकी एक महत्त्वपूर्ण स्थान मिला है। उसके 
अनुसार तीन प्रकारके महासंस्थान (दे०)--प्रत्यक्षवाद, 
परोक्षवाद ओर अध्यात्मवाद--और तदनुसारी तीन प्रकार- 
की कलाएँ, व्यक्तित्व और संस्कृतियों होती है। कलागत 
प्रिवतंन सदा सांस्कृतिक परिवर्तनके अलनुगामी होते है। 
प्रत्येक प्रकारकी कलाका उद्धव, विकास, परिपाक एवं पतन 
उसकी आधारभूत संस्कृति एवं व्यक्तित्वके उद्धव, विकास, 
परिपाक एवं पतनका अनुसरण करता है। --ह० ना० 
सौंदर्यानुभूति-सौन्दर्यकी अनुभूतिका सर्वाधिक विचार 
पारचात्य देशोंमे हुआ है । इसे अंग्रेजीमे 'ऐस्थेटिक 
एक्स्पीरिएन्स' कहते है । सुन्दर क्या है, इस सम्बन्धमें 
विभिन्‍न मत है। कोई सम्मात्रा, सुव्यवस्था, विविघता, 
एकरूपता, औचित्य, जटिलछता, संगति, प्रमाणबद्धता, 
व्यंजना, स्पष्टता, मसणता कोमछता या वर्णप्रदीप्तिमेंसे 
किसीको सुन्दरताका कारण बताता है, कोई सुन्दरको वरतु- 
निष्ठ और कोई व्यक्तिनिष्ठ मानता है, कोई उसे .नेतिकता 
और मंगलसे सम्बन्धित मानता है तथा कोई उपयोगितामे 
हौ सोन्दर्य मानता हे इटलीके दार्शनिक वेनेदेतों ऋ्रोचे 
अन्वीक्षामूलक सामान्यावलूम्बी शानके विरुद्ध संकल्पात्मक 
अनुभूति या इण्ट्वीशनकों ही सोन्दर्यका मूल स्रोत 
मानकर अभिव्यक्तिमान्रकोी पूर्ण एवं सुन्दर मानते है और 
विषयवस्तुकी गोण या प्रायः महत्त्वहीन घोषित करते है । 
जेफ्रे, एलीसन तथा बेनने साहचर्य एवं प्रयोगमें ही सौन्दर्य 
की प्रतिष्ठा खीकार की है। प्लेटों, प्लाटीनस, टॉलस्टाय, 
रस्किन, बर्क, शेफ्ट्सबरी, इलेगेल तथा काण्ट ईश्वरीय 
मंगलकतां, नेतिक तथा विशुद्धिकारक शक्ति या वस्तुमें ही 
सौन्दर्य मानते है और उसे अलौकिक स्वीकार करते हैं । 


सॉंदर्यानुभूति-सोंदर्यानुभूतिसूचक आलोचना-प्रणाली 


इस सौन्दर्यकी आनन्दमय अलुभूतिको ही सीौन्दर्यानुभूत्ति 
बहते हैं | इसका सम्बन्ध विशेषतः कलासे साना गया था, 
किन्तु यूरोपियनोने काव्यकी भी कला मानकर उसमें भी 
रसानुभूतिके खथानपर सौन्दर्यानुभूतिका विचार किया है । 
इसी आधारपर होीगेलने मूत॑ अमूर्त उपकरणोंका सहारा 
लेकर काव्यको असूते॑ कला माना है और उसे अन्य कलाओंसे 
श्रेष्ठ घोषित किया हे। प्रसादने भारतीय दृष्टिसे यह 
बताते हुए कि रूप अहण करनेकी शक्ति आँखोमे है और 
यृहीत रूपकी धारणा हृदय ही कर सकता है, मूर्त-अमूते- 
के भेदकों व्यर्थ बताया है। उनका कथन हे कि चाश्लुष- 
प्रत्यक्ष इतर जो वायु और आन्तरिक्ष भमू्त रूप हैं, 
उनका भी रूपानुभव हृदय ही करता है। अतः इस प्रकार- 
का भेद निरर्थक है । यथपि पण्डितराज जगन्नाथने 
रससे रमणीयताका पाथक्य स्थापित करते हुए बताया था 
कि ऐसे भी काव्य होते है, जहाँ रस तो नहीं होता, तथापि 
वे अच्छे रूगते है । ऐसे स्थलपर रमणीयताकों ही स्वीकार 
किया जा सकता है ओर इसके आधारपर काव्यका लक्षण 
“रमणीयाथप्रतिपादकः शब्दः काव्यम्‌” होना चाहिये, जो 
“रात्मक वाक्य काव्यम_ या इसी प्रकारके अन्य लक्षूणोसि 
अधिक्न व्यापक सिद्ध होगा । रमणीयतासे उनका तात्पये 
ऐसे चमत्कारसे हे, जो काव्यपाठके समय हमारे हृदयमैं 
विशेषोंके पुन+पुनः अनुसन्धानकी भावना जगाता है । 
इसी भावकी मानो “क्षणे क्षणे यनज्नवतामुपेति तदेव रूप 
रमणीयतायाः” पंक्तिके द्वारा व्यक्त कर दिया गया है। 
सौन्दयकी अनुभूति बडी चमत्कारक होती है, जो आनन्द- 
दायिनी होती हे। आचार्य शुक्लने चमत्कारकों तुच्छ 
मानकर रसकी पुनश्रतिष्ठा तो की और क्रोचेके असि- 
व्यंजनावादकी भारतीय वक्रोक्तिवादका विलायती उत्थान 
माना, किन्तु वस्तुके दर्शन करनेपर होनेवाली हमारी अन्तः- 
सत्ताकी तदाकारपरिणतिकी सौन्दर्यानुभूति मानकर 
(चि० म०, प्ृ० २९४-२२५) उसे भारतीय रसानुभूतिके 
ही समकक्ष मान लिया है। वस्तुतः क्रोचे आदिके मतमे 
गृहीता या सामाजिकका पक्ष छूट गया है, अतः सुन्दरके 
द्वारा रसानुभूतिकी बराबरी नहीं की जा सकती | भारतीय 
पक्षकी रमणीयताके अन्तर्गत ग्रहीताका भी विचार हुआ है 
और इस प्रकार वह सीौन्दर्ययादसे प्रथक्‌ स्थिति रखता है । 
भारतीय पक्षके अनुसार सुन्दरका सम्बन्ध केवल कल्से 
माना जा सकता है, जो काव्यसे स्ंधा प्रथक्‌ मानी 
जाती है । सौन्दर्यानुभूतिमे हमें मुग्ध करनेकी शक्ति 
अवश्य है, परन्तु उसका हृदयपर स्थायी प्रभाव नहीं 
पड़ता । -“आ० प्र० दी० 


सौंदर्यानुभूतिसूचक... आलोचना-प्रणाली- अंग्रेजी- 


ऐस्थेटिक; हिन्दी-सोधववादी, खच्छन्दतावादी । 

ईसाकी चौथी शताब्दी पूर्वमे ही यूनानमें इसकी नीव 
पड़ी, किन्तु १८वी शत्ताब्दीमे जर्मन तक्तवेत्ता अलेक्जेण्डर 
वामगार्ट नने इसका पहली बार साहित्य या कलाके सम्बन्ध- 
में स्पष्ट नामोल्लेख किया। इसके अन्तर्गत करपना तथा 
काव्य एवं कलागत अनुभूतिमय सोन्दर्यका विचार किया 
जाता है। अभिव्यंजनावाद, करा कंछाके लिए तथा 
प्रभाववाद, इन तीनों सिद्धान्तोंका इसमें सम्मिश्रण हो गया 


स्कंध -स्तुतिगीत 
है। शास्त्रीय तत्वोंके विवेचनकी अपेक्षा पाठकके हृदयको 
प्रभावित करनेवाले तत्वोका विवेचन, सूक्ष्म अन्तनिहित 
सौन्दर्य और सौष्ठवको ऑकनेका प्रयत्न करना और काव्यके 
आश्यन्तर तत्वका अनुभूतिसय चित्र उपस्थित करना ही 
इस आलोचना-प्रणालीका उद्देश्य होता है। ऐसा करके 
यह आलोचक कवि-हृदयके समीप पहुँचता है, क्योंकि 
काव्य-क्ृतिमें कविके भाव, मनोवेग, विचार और कब्पना 
ही अभिव्यक्त होती है। भारतीय सौष्ठववादी आलोचक 
जहाँ अनुभूतियोंवी व्यंजकता तथा रागात्मकता या भावोकी 
गूढतापर ध्यान देता है, वहाँ उसके साथ शैलीकी लाक्ष- 
णिकता तथा प्रांजलतापर भी विचार करता हे। अनुभूति 
तथा अभिव्यक्ति, दोनोंका समन्वय उसे प्रिय है । सोन्दर्य- 
वादी आलोचक शिव तथा सत्यमे निरपेक्ष सुन्दर तथा 
आनन्दकी ही काव्यका लक्ष्य मानते है, किन्तु भारतीय 
आलोचक उसे निरपेक्ष खीकार नहीं करता | ये आलोचक 
काब्यकोी कवि-हृदयका सहज उन्मेष मानकर कविमे केवल 
शक्तिको ही स्वीकार करते हुए अभ्याप्त ओर निपुणताको 
अनावश्यक मानते है । 
हिन्दीमे इस प्रकारकी आलोचना छायावादी कवि तथा 
आलोचकोके बीच मान्य हुई और 'प्रसाद', पन्‍त, तिराला', 
इलाचन्द्र जोशी तथा नन्द्रदुलारे वाजपेयी इसके विशेष 
समर्थक रहे । बेंगलामे रवीन्द्रनाथ ठाकुर इसे स्वीकार 
करके चले । “-आ० प्र० दो० 
स्कंध-वैभाषिकोने धर्मोका वर्गीकरण स्कन्‍्च, धातु और 
आयवतनोंमे किया । स्क्ध विभिन्‍न धर्मोकी राशियों है। 
रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार और विज्ञान--ये पॉच स्क्न्ध 
हैं । स्‍्कन्ध वस्तु. इन्द्रिय और विज्ञान--इन तीनोके 
सन्निपात रूप प्रत्ययसे उत्पन्न होते है। ये क्षणिक और 
नित्य परिवर्तनशीर होते हे । वेभाषिक बोद्ध इन पॉच 
स्कन्धोंसे व्यतिरिक्त किसी आत्मा या पुदूगलका अस्तित्व 
नहीं मानते । उनके मतमें स्कन्ध ही व्यक्तिके जीवन 
और उसके व्यक्तित्ववी व्याख्या करते है । ये स्कन्व क्षणिक, 
अनित्य और जड होते है । विज्ञान भी विषयप्रतिविशप्ति 
ही है, चेतना नहीं । इन जड़ स्कन्धोंका प्राणियोके रूपमें 
और प्राणियोंका इन जड़ स्कन्धोंके रूपमें किस प्रकार परि- 
पाक द्वोता है, प्रतीत्यसमुत्पाद इसीका पिश्लेषण करता है । 
रू५ सभी प्रकारके बाह्य विषयोंके अर्थमें प्रयुक्त होता है | 
सभी प्रकारकी कायिक या वाचिक विज्ञप्तियां जिससे अविज्ञप्ति 
समुत्थापित होती है, रूप है (ह्ैे० धर्म) । दुःखादिके 
अनुभवका ही नाम वेदना है | सुख, दुःख और अदुःखा- 
सुख--यह त्रिविध अनुभव ही वेदना है । यह छः प्रकार 
की बतायी गयी है, जो चश्लु आदि पॉच इन्द्रियोँ और 
मनके साथ संस्पर्श होनेसे उत्पन्न होती हे। नीलत्व, 
पीतत्व, दीर्घधत्व आदि विविध खभावोंका ग्रहण ही संज्ञा 
है। विषयोकी प्रतिविज्ञप्ति, अर्थात्‌ सभी विषयोका ज्ञान, 
प्रत्येक विषयकी उपलब्धि ही विज्ञान है । छः विज्ञानकाय 
ही विज्ञानस्कन्ध हैं। ये हें--चश्लुविज्ञान, श्रोत्रविज्ञान, 
पघ्राणविजश्ञान, रसना विज्ञान, स्पशें विज्ञान, मनोविज्ञान । 
इन चारोसे व्यतिरिक्त जो संस्कार या धर्म हैं, वे संस्कार- 
स्कन्धके अतिरिक्त परिगणित किये गये है । संक्षेपमें चेत्त 
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और विग्रयुक्त धर्मोका कलाप-संस्कार स्कन्ध है | 
हिन्दी साहित्यमे सिद्धोंने स्कन्धोका जगतके मूल निया- 
मक धर्मोके रूपमें, धातु और आयतनके साथ उल्लेख किया 
है। किन्तु इनका विस्तार और सू (म विश्लेषण वहाँ अन- 
पेक्षित होनेके कारण प्राप्त नही होता । सिद्धोने स्कन्धोंके 
निरासको प्रसमुखता दी और इस (स्कन्ध-निरास)से विषण्ण 
न होनेका उपदेश दिया । सरहके 'दोहाकीश' में एक स्थल- 
पर पॉच स्कनन्‍्पोके विशुद्ध खरूपंका भी उछेख मिलता है । 
[सहायक ग्रन्थ--धर्माननन्‍्द कोसाम्जी : मभिधम्मत्थसंगह 
टीका; नरेन्द्र देव : बौद्ध धर्म दर्शन; करुणेश शुरू : शंकर 
और नागाजुनका तुलनात्मक अध्ययन (अप्र० शो० 
प्र०) ।] “क० शु० 
स्केच-दे० 'रेखाचिन्ना । 
स्केप्टिसिज्म-दे ० 'संशयवाद' | 
स्टालिनवादु-स्टालिन चिरन्तन क्रान्तिके पश्षमें नही 
था | उसका विचार था कि सोवियत संघको पहले सुच्ठ 
बनाया जाय । इसीलिए वह इस निष्कर्षपर पहुँच। कि 
पूँजीवादी सभ्यता »गर साम्यवादी सभ्यता, दोनों साथ-साथ 
रह सकती है । पूंजीवादी सभ्यताका विनाश ऐतिहासिक 
शक्तियों स्वयं बार देगी । इसी सिद्धान्तको स्टालिनवाद कहते 
है | “+रा[० छ्ृ० त्नि० 
स्तंभ-दे० 'पात्ततिक अनुभाव, पहला | 
स्तुतिगीत-स्तोन्नका छोकगीतात्मक रूप स्तुतिगीत है। 
वैदिक साहित्य स्तुतिपरक है ओर प्रत्येक प्रधान देवताकी 
स्तुतियाँ है | स्तोन्रमे जहाँ आराध्यविशेषकी प्रशंसा और 
विरुदार्वालियों रहती है, वहाँ स्तुतिगीतमें इनके अतिरिक्त 
साधक-आराधककी दयनीयता, दैन्‍्य ओर हौनताके प्रदर्शन 
द्वारा विशेष अनुकम्पाके लिए प्रार्थता रहती है । मध्यकाल- 
में स्तोत्रका वह नव्य विकास सामाजिक-राजनीतिक कारणो- 
के द्वारा हुआ। विद्यापति-रचित 'नाचारी शिवोपासना- 
परक गीतियोंका ही रूप है। सगुणमे इस प्रकारकी स्तु- 
तियाँ विशेष रूपसे मिलती है| सूर और तुल्सीकी रच- 
नाओंमें ऐसे अनेक १द आये हैं । आधुनिक कालके प्रारम्भ- 
में स्तुतिगीतने नवीन रूप धारण किया, क्योकि कवियोंने 
भगवानसे देशोड्ारकी प्रार्थना प्रारम्भ को । श्रीधर पाठक 
और 'कविरल्ल' सत्यनारायणने हिन्दी कविताकी यह मोड़ 
दिया | आराधनागीत और स्तुतिगीतमें यह अन्तर है कि 
आराधनागीतमें आराध्यके रूप, गुण और ऐश्वर्यका 
विस्तृत वर्णन रहता है, आत्मदेनन्‍्यका विवरण प्रायः नहीं 
होता । स्तुतिगीतमे प्रभुके रूप, गुण और ऐश्वर्यके साथ 
कृतित्व और कतृत्वका सविस्तर वर्णन आत्मदेन्य-कथन 
रहता है, इस प्रकार आराध्यको करुणा-द्रवित करनेकी चेष्टा 
रहती है | अर्चनागीत और आराधनागीतमें भाव ओर 
विवरणका अन्तर होता है। अच॑नागीतमें भाव-भक्ति- 
मूलक आवेशका चित्रण अधिकाधिक होता है और आरा- 
घनागीतमे आराध्यकी महिमाका विस्तार । अचेना हृदय- 
की एकाग्रता सूचित करती हे ओर आराधनागीत विशेष 
आराध्यकी आराधनाका. हेतु उपस्थित करता है| आथना- 
“गीत सामान्य पारिसाषिक शब्द हे, जिसमे इस कॉटिके 
गीतोका समावेश सम्भव है । इस कोटिके गीतोंमे सर्वाधिक 





आन्तरिकता व्यक्त करनेवाले होते है. आसच्यवे 
अनन्य निष्ठा और पुनरुक्तिकी सीमातक पहुँमेवाझे 

गैर रुप रहते है। प्रभातकाल्मे गाये जानेवाले 

.। “व पद ग्रश्ालीवी संज्ञा रखते है। ग्रश्नाती जागरण- 
कालका गीत है, अतः इसमे आत्मावों जागरण और उद्गो- 
धनके सन्देश रहते है | इस कोटिमे उन गीतोंकों मी सम्मि- 
छित विया जायगा, जिनमे आराध्यके बाल-रपतो जगाने- 
दा उपक्रम रहता हे । सूरदाशका “जागिये श्रजराज कुंवर 
पंछी बन बोले” इसी कोटिका गीत है । आत्मोढ्ोधक गीतो में 
भन्तोंवे गीत है । ब्तीरका “इहि तत राम जपइु रे प्राणी, 
बूझी अकथ कहाणी; हरि कर भाव होश्जा ऊपरि, जाभत 
सेनि बिहॉणी” द्रष्टव्य है ! --रा० खे० पा[० 
स्तोन्न-यह 'तु' धातुसे बना शब्द है। स्तोत्रके लिए 
कहा गया हे--“प्रतिगीतमन्त्रसाध्यं स्तोन्रम” । क्रिसी 
देवताका छन्दोबद्ध रूरूपक्रथन या गुणकीत॑न अथवा 
सतवन स्तोत्र कहलाता हे । स्तोन्नवो चार भेद है--द्रव्यस्तोत्र, 
कर्मस्तोत्र, विधिष्तोत्र और अभिजनस्तोन्न | ऋग्वेदमे रतवन- 
मूलक मन्त्र आये है और इसके, भी रपट संक्रेत है कि सम- 
बेत रुपमे इत ऋचाओंका गान होता था। ऋग्वेद (१ 
अप्टक, १ मण्डल, २ अध्याय, २ अनुवाक्‌ , 5 सूक्त) मे 
लिखा हे कि हे स्तुतिकर्ता सखा लोग, शीघ्र आओ और 
बैदों तथा इन्द्रकों लक्ष्य कर गओ' (आत्वेता निषदितेन्द्रम- 
मिप्रगायत । सखायः स्तोमवाहसः)। स्तोञ्रको यहाँ स्तोम 
कहा गया है ! सायणाचार्यने स्तोमका अर्थ साममन्त्र किया 
है, अतः इसके संगीतात्मक और गेय होनेमे किसी प्रकारकी 
शंका नहीं। प्रगीत ऋचाओकी संज्ञाहुई स्तोत्र और इन 
स्तोत्रिया ऋचाओबके स्तवनकर्ता हुए उदगाता | चबुहदा- 
रण्यकोपनिपषद्‌'की टीकामे कहा गया है-“स्तोजिया नाम 
ऋक्‍क्ताम समुदाय*, अर्थात्‌ ऋवसाम सम्ुदायकी ऋचाओका 
नाम स्तोत्रिया है । इसके तीन भेद होते हे--पुरोनुवय, 
याज्या और शस्या | सामवेदवो ऋत्विजोमे उद्गाता (७: 
१: २९)का उल्लेख आया है और उसके सद्ययकको प्रति- 
हर्ता कहा गया हे! प्रारम्भमे सतवन, गुणकीर्तन, रूपवाथन 
और पशंसात्मक वर्णनकी प्रधानता थी । उत्तरकालूमे स्तुत्य 
देवताके विरोधियोकी निन्‍्दा द्वारा भी स्तुति की जाने 
लगी(अन्यनिन्दान्यस्तुतये) । संस्कृतम स्तोत्र नामकी कई 
रचनाएँ अधिक प्रसिद्ध है--शिवमहिस्नस्तोत्र', 'काली- 
सहस्ननामस्तोथ, (श्याम स्तोत्र, दुर्गादिनामस्तोनच्र' | 'शिव- 
महिम्नस्तोत्र'के रचयिता पुष्पदन्ताचार्य है, जिनका समय 
दशवी शताब्दौके पूर्व है। इस स्तोन्नकी प्रसिद्ध पंक्ति हे-- 
“असितगिरिसमं स्यात्‌ कज्जल सिन्धुपात्रे ''' ”। शंकराचार्य- 
हा 'भजगोविन्दम” सर्वाधिक प्रसिद्ध है! गुरुगोविन्द 
सेहने र्गासप्तशती वो अनुवादमें दुर्गास्तोत्रका हिन्दी 
नुवाद उपस्थित किया था। चण्डीको वार चण्डीस्तोत्रका 
तन्त्र रूपान्तर हे। इस पद्धतिपर भारतेन्दु हरिश्वन्द्र 
सर्वोत्तम स्तोत्र, प्रातःझ्मरणस्तोत्र', 'श्रीसीतावडभ- 
ज्को रचना की थी। इस कीटिकी रचनाओंमे चोघरी 
रीनारायण उपाध्याय प्रेमधन का युगलमंगलस्तोन्न' 
प्रस्िद्धि प्राप्त कर चुका है। भारतेन्दु हरिस्चन्द्रने 


व्यंग्यस्तोत्र, जिलमें परिहासमुलक अथवा ,#यंग्यात्मक 
रचनाएँ हुई । थवेश्यास्तनराज', सखीसेवापद्धति', 
मदिरास्तवराज', कंकरस्तोत्रों और “अग्गरेजस्नोत' शीर्षक, 
रचनाएँ छीत्रपंचरत् के नामते खडगविलास ग्रेष, बॉकीपुर- 
से सन्‌ १८८२ ई०में प्रकाशित हुई थी। “अंगरेजस्तोन्न के 
कुछ अंज है--“चुंगी और पुलिस तुम्हारी होनों भुजा है, 
अमले तुम्हरे नस है। अन्धेर तुम्हारा एश्ू है और 
आमदनी तुम्हारा हृदय हे, अतएव हे अंगरेज ! <म तुमको 
प्रणाम करते हैं । खजाना तुम्हारा पेट है, लालच तुम्हारी 
क्षुपा है, सेना तुम्हारा चरण है, खिताब तुम्हारा प्रसाद 
है, अतएव है विराट रूप अंगरेज, हम तुमको प्रणाम 
करते है” । “२० खे० पा० 


स्थापक- जब पूर्वरंगमें गंगलाचरणादिका विधान कर लेने- ' 


पर मंचसे सूत्रधार लौट जाता है, तो उस्तीकी-सी वेष्णव वेश- 
भूपामें कोई दूसरा नद नाटकादि कथा-बवस्तुके काव्याथैकी 
स्थापना या सूचना करता है। यह नद काब्यार्थकी सूचना 
या स्थापना करनेके कारण ही स्थापक कहां जाती है । वह ' 
काव्याथंवंी यह स्थापना वस्तु-यूजना, बीज-सचना, सुख 
सूचना या पात्र-सचनाके द्वारा करता ऐै। “उदात्तरावव'मे 
वस्तु-सूच्ना, (रत्तावडी नाठिका मे बजन्यूनना, अभिज्ञान- 
शाकुन्तल में पात्र-सूच्नना तथा एक अज्ञात नाटकर्मे मुख- 
सूाचनाके प्रयोग ग्राप्य है। इस भॉति स्थापकदी स्थापना 
पात्र स्थापना (पात्र-सचना) है । 

स्थापकके लिए शास्त्रीय निर्देश हे कि वह काव्यार्थके 
सूचक मधुर शोकोंस प्रेक्षकोंकी प्रसन्ञ करे और किसी ऋतुका 
वर्णन कर भारती वृत्तिका उपयोग करे । इसके अतिरिक्त 
मंचपर आनेके समयके लिए उसे आदेश है कि वह कथा- 
वस्तुके अनुरूप ही वेश-भूषा बनाकर प्रवेश करे। यदि” 
वस्तु देवता सम्बन्धिनी है तो वह दिव्य रूपमे प्रवेश करे, 
यदि मत्य सम्बन्धिनी हे तो वह नठ मर्त्य रूपभे आये, यदि 
वह दिव्यादिव्य हे तो वह दिव्य या मत्य किसी भी रूषमें 
आये । प्रवेशके उपरान्त रूपकदी कथा-वस्तु, बीज, आर्थ- 
प्रकृति तथा प्रमुख पात्रकी सूचना भी दे । 

प्राचीन कालके नाटकोमे जहों स्थापक होता था, वहाँ 
सूत्रधार कुछ मंगलश्छोक तथा गीत गाकर हीं प्रस्थान कर 
जाता था और नाटक, नाटकाथ, नाटकंझारका परिचय 
स्थापक ही ढेदा था। कालान्तरमे नाटकसे स्थापकका लोप 
हों गया और सृत्रधार ही उस्तका काये भी करने छरूगा। 
स्थापक्रका सम्बन्ध कंठपुतलियोंकी व्यवस्थित करने या 
सजानेवाले व्यक्तिसे भी माना गया है। +-विं० रा० 


स्थायी साव-काव्यचित्रित श्वगारादि रसेंके मूलभूत कारण 
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स्थायी भाव है। अमरकोश मे मनके विकारकों भाव 
बहा गया है--“विकारों मानसो माव । संस्कृतके साहित्य- 
शास्त्रयोंने भावदी एथक्‌ स्वतन्त्र व्याख्या नहीं की है, 
अपितु रक्तब्येजनाके सन्दर्भभे ही उसकी च्चों हुई है। 
'नाव्यशासत्र के सप्तम अध्यायमें कहा गया हे कि 'भाव'का 
अर्थ व्याप्ति' होता हे ओर भाव इसलिए शाव! कहलाते है 
कि वतन, अंगर्भगी एवं साह्विकों (स्तम्भ, स्वेद: रोमानच 
श्त्यादि)के< मगके द्वारा वे काव्याश . * कराते | 


स्थायी भात्र 


कैश पतली. "आकर तफुमासवकक करके... 








>#बकक/. तिलक [सी अशुक 


त्‌ ६ प्रैके "तिपाथ अमीश्रफी सामाजिक (पाठ्य या 
शेता था .यय है प्रेक्षक)के अन्तसु «्याप्त कर देते हैं-- 
“वागंगस पता ३ काब्याथीन भावयन्तीति भावः । यहाँ 

तने भावकों 'क्रारण' अथवा साधना माना ह€ अर्थात 
पावि अपनी रचनाकों सामाजिकके आस्यादनकी। उस्तु तभी 
बस) सकता है, णव वह सावगर्भित हों, सावकी जनुपरिधिर 
४ ॥वि एपं साभा जिकके बीच कोई मानसिक किंवा अन्तः- 
करणीय गम्बन्ध ्वापित नही हो सकता । छेकिन, बात 
स्वर्य 6९ वग्नु है, इसकी व्याख्या भरतने नहीं व॥ € 

प्सतर5ऐी मे मानुदततने कुछ अधिक स्पष्ट ढगस 
प्रव"ी परिभाषा दी हे--“रसानुकूलो विकारों भावः । 
वि >न्यथामावः”, अर्थात्‌ रसके अनुकूठ मनका 
विक।. भाव हे तथा अज्ञायमान वस्तुका ज्ञायमान होना 
ही विकार है (रसतरंगिणीकी जीवनाथ-विरचित भाषा 
टीका, पृष्ठ ७) | अतएव, इस कथनके अनुसार जिस वस्तुका 
ज्ञान रसोन्मीलनमे समर्थ होगा, वह वस्तु भाव कहलायगी । 
यहाँ भी भावकोी वैसा मनोविकार माना गया है, जिसका 
चेतनामें स्फुरण होनेसे रसरूपमे आस्वादन हो सके । 
हिन्दीके आचाये केशवदासने 'रसिकप्रिया मे भावका लक्षण 
यह बतलाया है कि जब मुख, नेत्र तथा वचनों द्वारा 
भमनकी बात” प्रकट होती है, तब सुकविगण उसे “भाव 
कहते है। इस कथनमभे भरतवी शब्दावलीका अनुकरण 
होते हुए भी एक अधिक स्पष्ट तथ्य व्यंजित किया गया है 
कि भाव 'मनकी बात' हे तथा बचन, सुखके रंग और 
नयनभंगीके द्वारा उसकी अभिव्यक्ति होती हे। भानुदत्तने 
अज्ञायमान होनेकी जो-जो बातें कही हैं, उसे केशवदासने 
अधिक स्पष्ट एवं प्रत्यक्ष ढंगने व्यक्त किया है । 

भरत मुनिने 'नाव्यशास्त्रमें भावोंकी संख्या उनचास 
“गिनायी है, जिनमें तेंतीस 'संचारी' या व्यभिचारी', आठ 
वात््विकं तथा शेष आठ 'स्थायी भाव! बताये गये है-- 
“रतिहीासश्र शोकश्र क्रोधोत्साहो भयं तथा। जुगुप्सा 
प्िल्मयरचेति स्थायिभावाः प्रवीतितः” (६.१७) । मरतका 
कथन है कि ये भाव ही विभावों एवं अनुभावोंके संयोगसे 
काव्य अथवा नाटकमें रसका आविर्भाव करते हैं, क्‍योंकि 
इनमे सामान्यत्वका शुण वर्तमान होता है--“एशभ्यश्र 
सामान्यगुणयोगेन रसा निष्पबन्ते । लेकिन इसी प्रम्॑ंगर्मे 
भरतने बताया है कि वास्तवमे स्थायी भाव ही रसके उपा- 
दान कारण हैं। वे कहते हैं कि जिस प्रकार अनेक परिजनों, 
परिचारकों द्वारा घिरे रहनेपर भी राजा ही राजा 
कहलाता है, उसी प्रकार विभावों, अनुभावों एवं संचारियों- 
से संयुक्त होनेपर भी. स्थायी भाव ही रसत्वको प्राप्त 
होते हैं । भरतने अन्य भावोंकी तुलनामें स्थायी मावोंकी 
श्रेष्ठता प्रतिपन्‍न की है । उनका कथन है कि जैसे 
सामान्य मनुष्योंसे नरेन्द्र! श्रेष्ठ हे तथा शिष्योंसे गुरु 
श्रेष्ठ है, वेले ही स्थायी भाव अन्य भावोकी अपेक्षा अधिक 
शक्ति एवं गुरुत्व रखते हैं। भमरतके अनुसार स्थायी भाव 
ही उचित परिस्थितियोमें रस रूपमें परिणत होते है। जब 
<अबलिशयतापूर्वक्र उनका उद्रेक सामाजिकके अन्तःकरणमें हो 
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7 कही हे--“विभावा अनुभावास्तत्‌ कृथ्थ 
२ 4३4 ड्यक्तः स तुविभावायेः स्थायी भावों 
(० प्र०, ४ ; २८) । के 

अन्य आचार्योने भी म्थायी साववे शेशत्व 
था व्याख्यान किया है। घनंजन् ४5० 
विरोधी एवं अविरोधी भावोंसे विच्छिन्न नही 
विपरीत भावोंकी अपनेमें शीघ्र मिला लेता है 
स्थायी है । उसकी स्थिति छवणाकरके समार 
सभी वस्तुओंकोी लवण बना देता है--“१ 
भावेविच्छियते न यः। आत्ममाव नयत्य: 
लवणाकरः:” (द०रू०, ४: २१४) | विश्वना|४ 
अविरुद्ध या विरुद्ध भाव जिसे छिपा * 
आखादका मूलभूत भाव स्थायी है--/अविर 
य॑ं तिरोधातुमक्षमाः । आस्वादांकुरकन्दो5सौ 
सम्मतः” (सा० द०, ४४ १७४) । पण्डितः 
का कथन कुछ अधिक स्पष्टता लिये हुए 
महिमा विज्ञप्त करता हे--जिस भावका स्व 
एवं विजातीय भावोंसे तिरस्कृत न हो सके 
रसका आस्वादन हो, तकक्‍्तक जो वर्तमान रह 
भाव कहलाता हे--“'सजातीयविजातीयैर तिरः 
यावद्रस॑ बतंमानः खायिभाव उदाहः 
र० गं०, १: पृ० ८६) | पण्डितराजने अप 
स्थायी संज्ञाका यह आधार निर्दिष्ट किया ; 
अथवा नाटकके अनुशीलन अथवा ्रेद् 
सामाजिकका चित्त, अनेक अवान्तर प्रस्त॑गोंकि 
मूलगत भावको प्रतीतिसे ही चमत्कृत होत' 
रामचन्द्र शुझने भी संस्कृतके आचारयों 8 
स्थायी भावके इसी प्रकारके 'स्थायित्व'का 
अनुमोदन किया है। (२० मी०, पूृ० १७२) 

ऊपर स्थायी भावका जो वर्णन किया २ 
उप्तकी त्रिविध विशेषताएँ लक्षित होती है-- 
झहात्व--स्थायी भावमें आस्वादनीयता अवश्य 
भरतने रसको “चव्यमाण, आस्वादित होने 
है । रुद्ट्का कथन हे कि रसका मूल कारण ' 
आस्वादन ही है। इस आखादनमें सहृद 
स्थायी भावोंका ही आसखाद लेते ओर आनः 
है--आखादयन्ति सुमनपस्‍्तः प्रेक्षकाः हर्षोंद 
(ना० शा०) । मम्मटने स्थायी भावके चरण 
द्वारा प्रतिपन्न विलक्षणताका यों -निर्देश कि 
आख्ाद प्रपानक रसकी तरह होता है। ऐर 
है कि मानो सामने ही प्रस्फुरित हो रहा है, 
पैठा जा रहा है, शरीरके सभी भागोंमें सा 
रहा हे। शेष सभी विषयोंको भुढाकर 
सदृश अनुपम सुखका अनुभव कराकर अलो 
का जनक होता है”? (का० प्र०, ४) ' 
काव्यविकास'मिे मम्मठ्के समान रू 
आखाद्य॒त्वका ही कथन किया है--“हदे 
जहें आनंद अंकुर जोय''थाई कहियत 


५४७ 


अत्व स्पष्ट है कि आचारयौने स्थायी भावोंकी आखाद- 


नीयतापर विशेष बल दिया है । रति, हास, शोक इत्यादि, 
जिन्हें स्थायी की संज्ञा प्राप्त हुई है, व्यावहारिक जीवनमे भी 
जब उनका अतिशयतापूर्ण उद्बेक होता है, तब वे मनुष्यको 
आत्मविभोौर करते देखे जाते है। काव्यमें तो इनकी 
रसनीयता और भी प्रकट हो जाती हे । मानव अन्तःकरणमे 
तरंगित होनेवाले असंख्य भावोंमेसे उन्हीकी 'स्थायी'की 
पदवी मिली है, जो मनुष्यकी चेतनामे इतनी सान्द्रताके 
साथ व्याप्त हो जाते है कि वह उनके प्रतीति-कालमें आत्म 
विस्मृत-सा होता दिखाई देता है। इस आस्वायत्वको 
पएस्तनीयता' तथा 'अनुरंजकता' भी कहा गया हे । 

२. उत्कटत्व-स्थायी भावकी दूसरी प्रमुख विशेषता है 
उप्तका उत्कटत्व। इससे अभिप्राय हे कि स्थायी भावकों उत्कट, 
अर्थात्‌ प्रबल एवं सशक्त होना चाहिये, क्योकि तभी मनपर 
उप्तका गदरा प्रभाव पड सकता है । ऊपर जो विरोधी एवं 
अविरोधी, सजातीय एवं विजातीय भावोंसे उसके तितेभूत 
अथवा तिरस्कृत न होनेका उल्लेख किया गया है, उसका 
अमिप्राय यही है कि स्थायी भाव सम्पूर्ण परिस्थितियोमें 
अपने अस्तित्वकी रक्षा करनेमे समर्थ होता हे तथा अन्य 
आनुधंगिक भावों अथवा तत्तवोंकी प्रतीतिको दबाकर खर्य 
प्रमाताकों पूर्णतः अभिमावित कर लेता है। सजातीय भावों- 


में विच्छिन्न न होनेका उदाहरण बृहत्कथा में नरवाहन- 


दत्तके मदनमंचुकाके प्रति.अनुरागके चित्रणमें उपलब्ध 
होता है। यद्यपि उसमें अनेक नायिकाओक्े प्रेमका भी 
वर्णन प्राप्त है, तथापि इन अवान्तर प्रेमप्रसंगोके कारण 
मदनमंचुकाके प्रति नरवाहनदत्तके अनुरागका विच्छेद नही 
होने पाया है | इसौ प्रकार विजातीय भावोंसे स्थायी भावके 
तिरस्कृत न होनेका उदाहरण 'मालतीमाधव में प्राप्त है, 
जहाँ स्मशानांकमे बीभत्स रसके द्वारा मालतो-विषयक 
अनुरागका तिरस्कार नहीं हुआ है। माधवका यह कथन 
द्रष्टय है--“मेरे अन्तःकरणमे पूर्व अनुभवके आधारपर 
जिस संस्कारका प्रादुर्भाव हुआ है, उप्तके निरन्तर जागरूक 
रखनेसे जिसका विस्तार हो गया है तथा अन्य प्रकारके 
प्रत्ययोंसे जिसका प्रवाह रोका नहीं जा सकता, प्रियतमाके 
सरणरूप उप प्रत्ययकी उत्पत्तिका विस्तार वृत्तिसारूप्यसे 
मेरे चेतन्यकी मालतीमय बना रहा हे”। वेसे ही, 'बुद्धचरित' 
तथा 'सौन्दरानन्द में यद्यपि कई स्थानोंपर अंगारके सरस 
चित्र है, तथापि पाठकोंकी इसकी रंचमात्र श्रान्ति नही 
होती कि कवि अश्वघोषके काव्यका लक्ष्य (रतये” नहीं, 
“ध्युपशान्तथे! है--इत्येषा व्युपशान्तये न रतये मोक्षार्थ- 
गर्भा कृतिः” (सोन्द्रानन्द, १८ : ६३) । 

३. सर्वजन-सुरूभत्व--स्थायी भावोकी तीसरी महत्त्व- 
मयी विशेषता हे उनका सर्वजनसुलूम होना, भरतकी 
अध्युक्ति कि 'सामान्यगुण के कारण ही भाव रोद्रेक कराते 
हैं, पहले उद्धृत की जा चुकी है। अभिनवशुप्तका कथन है 
कि कोई भी मनुष्य वासना-शूत्य नही होता-“न झेतच्ित्त- 
वृत्तिवासनाशून्यः करिचत्‌ प्राणी सवति” । कहनेका अभि- 
प्राय है कि रति, हास इत्यादि भाव ऐसे है, जो संस्कार- 
रूपमें सभी भनुष्योंमें वर्तमान रहते हैं, अथौत वे सर्वजन- 
सुलभ हैं। रामचन्द्र शुक्लने भी कविता कया है शीर्षक 
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निबन्धमें 'छोकसामान्य-भावभूमि'पर बल दिया हे। 


साधारणीकरणकी सम्पूर्ण कल्पना स्थायी भावोंकी सवव- 
जनीनतापर भी आधारित है। अरस्तू इत्यादि पाश्चात्य 
आचार्यौने भी काव्यमें सावलोकिकता तत्व (युनिवर्सलिटी)- 
की महत्त्व दिया है । 

स्थायी भावोंकी उपर्युलिखित तीन विशेषताएँ ही ऐसी 
है, जो उनकी ग्रकृतिसे निष्पन्न होती है, लेकिन काव्यमें 
चित्रित उनके स्वरूपकी उपादेयतापर विचार कर आचार्थोने 
उनमे अन्य दो गुण भी आरोपित कर दिये हैं। वे हैं 
पुरुषार्थोययोगिता और उचितविषयनिष्ठत्व या औचित्य 

४. पुरुषार्थोपयों गिता--छगभग सभी आचार्योर्न ग्रह 
माना है कि काव्यका प्रयोजन पर्म, अथ, काम एवं + है, 
जिन्हें चार पुरुषार्थ कहा गया है, उपलब्धि है। अंतंएंव 
घामिक भावनासे प्रभावित होनेके कारण काव्यके उपजीव्य 
स्थायी भाव पुरुषार्थोकी साधनामे उपयोगी समझे गये हैं। 
अभिनवगुप्तने भी स्थायियोंकी पुरुषार्थोपयोगिताका उल्लेख 
किया हे--स्थायिभाव एवं तथा चर्वणापान्रमात्रपुरुषार्थ- 
निष्ठाः काश्चित्संविद्‌ इति” । यद्यात्रि व्यावहारिक अथवा 
मनोवैज्ञानिक दृष्टेसे भी रति, क्रोध प्रश्भुति मावोकदी उप- 
योगिता उपपन्न की जा सकती है, तथापि काव्यकी रसवादी 
विवेचनामे यह अस्पृहृणीय प्रतीत होता है । 

७. उचितविषयनिष्ठत्व या ओवित्य--काव्यमें भावों- 
की स्थिति उच्चित विषय अथवा आल्म्बनमें होनी चाहिये । 
यही स्थायी भावोंका ओचित्य कहा गया है। वास्तवमे 
भावोंको तीत्र रूपमें आस्वाद्य बनानेक्रे लिए उचित विषयका 
ग्रहण आवश्यक हे--'जख्ायिनस्तु रसीभावः औचित्या- 
दुच्यते” | कुरूप ख्रौकों रूपवती-सी चित्रित करना अथवा 
किसी दुःशील व्यक्तिके प्रति करुणा अथवा सहानुभूति 
इत्यादिका संचार करना ओचित्यका हास अथवा हनन 
होगा । क्षेमेन्द्रने तो ओचित्यको 'काव्यका स्थिर जीवन” हों 
बताया है । रस्ताभास एवं सावाभास औचित्यके तिरस्कारसे 
ही उत्पन्न होते हैं । 

यहाँ यह स्मरण रखना आवश्यक हे कि स्थायी भावोंमें 
उपर्युक्त गुणोंका एक साथ समाहार वांछनीय है, क्योंकि 
तभी वे काव्यमें चित्रित होकर सहृदयसंय्रेच हो सकते हैं । 
उदाहरणार्थ, लोभ एक अत्यन्त उत्कट भाव है, लेकिन 
वह आखादनीय नहीं है, इसलिए उसे स्थायी मार्वो्मे 
सन्निविष्ट नही किया गया हे। ऐतवे ही संचारी भाव भी 
सर्वंजनसुलभ है, क्याँकि वे भी मनुष्यमे वासनारूपसे स्थित 
है, किन्तु उनमे उत्कटत्व नहीं है, क्योंकि जेसा कि पण्डित- 
राजने वहा है, वे काव्यादिकमे अन्ततक बार-बार! अभमि- 
व्यक्त नहीं होते, अतएव वे व्यभिचारी ही कहे गये है। 

उपयुक्त कप्तौटोपर कसकर आचार्योने सर्व॑सम्मतिसे रति, 
हास, शोक, क्रोध, उत्साह, भय, जुगुप्सा, विस्मय तथा 
शम था निर्वेद, ये नौ स्थायी भाव स्वीकृत किये है । भरतने 
पहले निर्वेदकी स्थायी भावोमें सन्निविष्ट नहीं किया, क्योकि 
वे आठ रसोकों ही नाव्योपयोगी मानते हैं, किन्तु इनके 
मिरूपणके पश्चात्‌ उन्होंने हान्‍्त रसको भी स्वीकार किया 
है। बादमें भक्ति और वात्सल्य रू, स्थापिरोंओे झूरीत घर 
लिये गये हैं, क्योंकि वे भी आस्वाबना, _ इदता इत्यादि 


स्थैर्य-स्फोट 





गुणोंमें अन्य भावोंसे घटकर नहीं हैं। इस प्रकार स्थायी 


भावोंकी संख्या ग्यारहतक पहुँच जाती हे । इनमेंरों प्रत्येक 
एक-एक रसका स्थायी है। ये भाव अपने नियत रसमे ही 
स्थायीकी संज्ञा ग्राप्त वरते है, क्योंकि ये आद्योपान्त आस्वा- 
दित होते है । यदि अपने नियत रससे अन्यत्र इनमेंसे कोई 
भाव उत्पन्न होता हे, तो वहाँ वह स्थायी न रहकर 
व्यभिचारी बन जाता है; इसे दृष्टिभ रखते हुए कन्हेयालाल 
पोद्दारका कथन है कि “वास्तविक स्थायी भावके उदाहरण 
तो रक्तकी परिपक्व अवस्थासें ही मिल सकते है, अन्यत्र 
नहीं” (२० मं०, पृ० २५२) । 

आधुनिक मनोषैज्ञानिकोंने भावोका ग्रम्भीर विवेचन 
किया है । मेकडुगलने यह प्रतिपादित किया हे कि मनुष्य- 
की सहज ग्रवृत्तियों (80708) का क्रियात्मक प्रकाश ही 
भाव हे | उनके अनुसार प्रत्येक प्रधान प्रवृत्ति एक विशिष्ट 
प्रकारका भावात्मक चापल्य व्यंजित करती है । इस प्रकार 
मैकडुगलने मनुष्यकी सत्रह अन्तः्प्रवृत्तियोंदी स्थापना कर 
उनके लिए सतन्नह साव निरूपित किये है । इन भावोकी 
तालिकापर ध्यान देनेसे प्रतीत होता है कि रति, हास्त, 


क्रोध, भय, घृणा, औत्सुक्य, वात्सल्य, अहंकार, कार्पण्य एवं 


सहानुभूति तथा साहचर्य, ये दस भाव ही प्रवृत्तिप्रेरित भाव 
है। इनमेने प्रथम सात हमारे स्थायी भावषोंसे मिल जाते 
है । अहंकार एवं उत्साहमे भी बोई विशेष अन्तर नहीं है । 


कार्पण्थकी भी कुछ आचार्योने स्थायी भाव माना हे, किन्तु 


अधिकांश उसे केवल भाव ही मानते है | हमारे स्थायियोंमें 
केबल शोक! ही बच जाता है, जिसका उल्लेख मेकडुगलके 
प्रवृत्तिमूलक भावोंमें नही मिलता । कुछ मनः शास्त्री 'शोक'- 
को भी मूल भाव मानते है, लेकिन कार्पण्य एवं सहानुभूतिमे 
शोकके तत्त्व सन्निहित हैं। कुछ मनोवैज्ञानिकोने भावोको 


दो अ्रेणियो- मौलिक (777७7५४) एवं व्युत्पन्न (१०४- 
४०/४४०) मे विभाजित किया है, उनके अनुसार भी स्थायी 


भावोंमेते अनेक मोलिक भावोके भीतर समाविष्ट हो जाते 


है । विस्मय, उत्साह एवं शोककोी ये लोग मौलिक न मानकर 


उनपर आधारित अथवा उनसोी विकसित व्युत्पन्न भाव 
मानते है। ऐसे ही कुछ मनःशास्तत्री रतिको भी मूल भाव 
नहीं मानते। रामचन्द्र शुक्‍्लने सी रतिका मूल उत्स 
(राग! माना है। लेकिन मैकडुगलके अनुसार ये सभी 
भाव प्रवृत्तिमूलक मूलभूत भाव ही सिद्ध होते हैं। अभिनव- 
गुप्तने स्थायी भावोंको वासना', संवित”, चित्तवृत्ति', इन 


तीन शब्दोमें अभिहित किया है | मैकडुगल इत्यादि भावों- 


की अन्तः्पवृत्तिके, जो अभिनवकी वासना ही है, प्रस्फुटित 
स्वरूप मानते हैं, जब कि अभिनवने इस रूप-विक्रासकी 
व्याख्या नहीं की । अतणव ग्रवृत्तिप्रेरित भावों तथा वासना- 
"सूछक स्थायी भावोंमे तत््ततः कोई अन्तर नहीं है | इस 
प्रकार स्थायी भावोंकी स्थिति वास्तवमें जीवनके उन तीत्र एवं 
व्यापक सनोविकारोंकी है, जो मानव-स्वभावके मूल अंग हैं 
तथा जिन्हें पाश्चात्य दर्शनमें साधारणतः मौलिक मनोवेग 
(06]900079] [0888078) कहां गया है। --र० ति० 
स्थैर्यें-दे० 'सास्विकगुण' (नायक) । 
झनेह-भक्तके मनमें सर्वप्रथम अपने भगवानके प्रति स्नेह 
“अंकुरित होड़ "| ऐसी अवस्थार्मे भगवानूके रूप, युणादिके 
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प्रति छलक जाग्रत्‌ होती है । 'सूरने राधाके हृदयमें स्नेहके 
अंकुरित दोनेकी कितनी मधुर व्यंजना की है-- बार-बार 
तू हयॉ जनि आवै । मै कहा करो सुतहि नहिं बरजति, 
घरतें मोंहि बुलावे। मोसों कहत तोहिं बिनु देखे रहत न 
मेरो प्रान । छोह रूगत मोकों सुनि वानी, महारि, तिहारी 
आन (मू० सा०) । “-वि० मो० शु० 








स्नेहचक्र-चूडाचक्र (दे०)की ही तरह स्नेहचक्रकी तांत्रिक 


साधना भी, धर्मकी आड्में, मुक्तकामों पोगक्की एक विधि है। 
इसमे सहधमिणीका चुनाव चोलीके आधारपर न होकर 
साधक-सापविकाकी पसन्दके अनुसार होता है। स्नेहचक्र 
नामकी यही साथ्थकता हे । “-रा० दे० पछिं० 


स्पद-कम्पन, गति । वसुगुप्तके शिवसूत्र'पर ही आधारित 


बरके उनके शिष्य भट्टकब्लटने 'स्पन्दकारिकाः और 
स्पन्ठवृत्ति' लिखी । क्षेमराजने 'स्पन्दनिर्णय! तथा 'स्पन्द- 
सन्दोह', रामकाण्डने विद्वति' और उत्पलबेष्णवने 'प्रदी- 
पिका की रचना इसी स्पन्द शाद्बकी परम्परामे की । स्पन्द- 
शास्त्र एक तरहसे रैवागमके नये मोडका सृचक है। इसमे 
दाशेनिक विशलेषणका प्रयल्लन उतना नहीं किया गया है, 
जितना कि भावनाकों दशनके साथ जोडनेका। इसने 
पहली बार आनन्द सत्यकें धरातलसे ऊपर उठाकर 
स्पन्द या स्फुरता या लोकोत्तर चमत्कार या आत्मविमर्शके 
धरातलपर पहुँचाया । 

स्पन्द शिवका प्रथम रफुरण ही है । एक तरहमे शिव 
जब यह जानते है कि में ही शिव हैँ, तभी इनमें पहला 
स्पन्दन होता ऐ ओर बह पहला स्पन्दन ही शिवतत्त्त बनता 
है । जब आनन्दका बोध होता है तो शक्तितत्वकी प्रधानता 
हो जाती है। सदाशिवमें इसी प्रकार इच्छाशक्तिकी, 
ईश्वरमे शानशक्तिकी और शुद्ध विद्यार्में क्रियाशक्तिकी 
प्रधानता हो जाती है। शुद्ध विद्यासे लेकर दिवतत्ततक 
ऊध्वंगामी जीवका प्रयत्न वस्तुकी आत्मरूपमे गृहीत 
करनेका होता है। वस्तुका पूर्ण रूपसे आत्मगत होना, 
विषयका विषयीमें तादात्म्य होना तथा विश्व ओर व्यक्तिमें 
समरक्तता होना ही स्पन्द है ! --वि० नि० मि० 


स्फोट १- (खुलना, विस्तार) नादका शाश्रत, अविभाज्य, 


सर्जनात्मक स्वरूप | विचारका वह वास्तविक माध्यम, जो 
चित्तमें किसी शब्दके उच्चरित होते ही अर्थके रूपमें उद्धा- 
पसित होता है। इस शब्दका प्रयोग व्याकरणशास्रमे सबसे 
पहले पतंजलिने किया है और इसीको दाशनिक स्तरपर 
भतृहरिने अपने 'वाक्यपदीय' मे उपबृहित किया है । गंगेश 
और उनके परवती अप्पय दीक्षित, नागेश भट्ट) गदाधर 
आदिने शब्दशास्रकी दाशेनिक व्याख्यामें शब्दके स्फीट- 
सिद्धान्तका प्रतिपादन किया । इस सिद्धान्तके अनुसार 
शब्दोंका अर्थ, जो प्रकट होता हे, वह न तो वर्णासे होता 
है और न इन बर्णोते बने हुए शब्दोंसे होता है, प्रत्युत इन 
वर्णोसे बने हुए शब्दोंमे सन्निहित शक्तिके कारण अभिव्यक्त 
होता है। इस शक्तिकों ही स्फोट संज्ञा दी गयी है| यह 
शक्ति शुद्ध मायाके प्रथम विवर्तित नादतत्तमें रहती है । 
इसके पीछे तर्क॑ यह हे कि यदि प्रत्येक वर्णमें व्यध्किपमें 
अर्थ अभिव्यंजनाकी शक्ति रहती तो दूसरे वर्ण अपार्थ हो 
जाते । यह स्फोट्सिद्धान्त वस्तुतः शब्द-बअह्यवादियोंकी देन 
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है और दर्शन मानकर चलता है कि नादमे ही जगतका 


बीज है ओर यह जगत्‌ अथरूपमें शब्दसे विवर्तमान होता 
है। इस पिद्धान्तका उपयोग साहित्यशासत्रमें व्यजनाकी 
स्थापनाके लिए ध्वनिवादियोने किया है । इन्होंने काव्यमे 
ध्वनिको स्फोटसे एकाकार कर दिया है और इसीलिए अभिधा 
और लक्षणावे अलाबा तीसरी शब्दशक्ति व्यंजनाकी 
आवश्यकतापर भी वल हे । >+वि० नि० मि० 

स्फीट २-स्फोट अखण्ड सत्तात्मक बह्लमतत्वका वाचक है । 
वैयाकरणोने उपाधिरहित शब्दतत्त्व, अर्थात्‌ प्रणयफी ही 
स्फोर कहा है। इस प्रकार स्फोंट शब्द-बरह्म हुआ। हृठ- 
योगकी साधना पद्धतिमे बताया गया हे कि कुण्डलिनी- 
शक्तिकी उदबुद्ध और उध्व॑मुखी करके सहस्रारस्थित 
परमशिवसे संयुक्त करानेसे मुक्ति मिलती हे। कहते हैं 
कुण्डलिनी जब उद्बुद्ध होकर परमशिवसे सामरस्यको 
अभिलाषासे ऊपरकी ओर उठती है तो उससे एक स्फोट 
होता है । हठयोगी इसे नाद कहते है । -रा० सिं० 

स्रण-साह्श्यगर्म मेदासेदग्रधान्न अलंकारोंका एक भेद । 
यह रुद्रट्से ही स्वीकृत रहा है | भोजने इसे स्मृति कह हे, 
अन्य प्रायः सभीने यही नाम दिया है। रुय्यकका लक्षण 
है-- सब्शानुभवाहस्त्वन्तरस्मृतिः समरणसम्‌? (अ० स०, 
पृ० ३२), अर्थात्‌ सावइश्यके अनुभवसे किसी वस्तुकी अन्तर 
स्वृतिका जागना ससरण अलंकार हे । मम्मटके अनुसार 
किसी पूर्वानुभूत वस्तुकी, उसके समान किसी दूसरी वस्तुके 
अनुभयसे स्मृतिका उद्बुद्ध होना (का० प्र०, १० : ११२)। 
'काव्यप्रकाश की इस परिभापापर रुद्र॒टकी छाप है ओर उनका 
लक्षण बहुत स्पष्ट है--“वस्तुविशेषकों देखकर, जो उसके 
साचश्यके कारण पूर्वाचुभूत वस्तुकी आन्तरिक स्मृति जागती 
है, वही स्मरण है! (काव्या०, ८ : १०९) । विश्वनाथने छक्षण 
रुव्यकसे लिया है, केवल अन्तर' शब्दके न होनेसे भाव 
पूरा व्यक्त नही है। जगन्नाथने 'साध्दयानुभव” शब्दके 
प्रयोगपर आपत्ति की हे, क्योंकि इस प्रकार संस्कारजन्य- 
स्मृति इसके अन्तगंत नही आ सकेगी | हम वोवर अनुभव- 
से ही विसी वस्तुका सरण नहीं करते, वरन्‌ किसी वस्तुकी 
स्वृतिसि भी समान वस्तुका सरण आता है । अत्तः उसके 
स्थानपर 'सब्शज्ञानात्‌” शब्दका प्रयोग होगा चाहिये 
(२० गं०, २१५१-२२) । 

हिन्दीके आचार्योभें जसवन्त सिंह, मतिराम तथा पद्मा- 

कर आदिने जयदेव तथा अप्पय दीक्षितवो अनुप्तरणपर 
इसका लक्षण अम-सन्देहके साथ दिया है और प्रायः 
शब्दार्थमें ही निहित माना है। भूषणने रुव्यक, विश्वनाथ 
आदिके समान-- सम सोभमा रूेखि आनवी, झछुधि आवत 
जेहि ठोर” (शि० भू०, ७४) कहा है। दासके लक्षणमें 
रुद्रट जेसी स्पष्टता है--/कछु लखि सुनि कछु सुधि कियें, 
सो सुमरन सुख कन्द (का? नि०: ९) | इसमे कु 
सुधि किये” कहकर दासने जगन्नाथकी बातकोी भी सख्रीकार 
किया है । उदा०-- कहा कहिये पिय बोलि पपिहरा 
विथा तन देत जगाइ जगाइई (वही) अथवा--'मे पाता 
हूँ मधुर ध्वनिमें गूँजनेमे खगोंके । मौठी ताने परमप्रियकी 
मोहनी वंशिकाकी” (प्रि० प्र०) । 

स्मित हास्य-दे० हास्य रस! | 
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अथवा सुखकी स्थितिके स्मरणको माना है, जो रोग, 
अनिद्रा, नतमुख होकर सोचने या देखने आदिसे सम्बद्ध 
हे ओर जिसके अनुभाव नतमुख होना, नीचे देखना तथा 
भोहे चढाना आदि है (ना० शा०, ७: ५४ ग) | विश्वनाथ- 
के मतानुसार स्मृतिकी परिभाषा-सद्शज्ञानचिन्तायेमभू- 
समुन्नयनादिक्षत्‌ । स्मृतिः पूर्वानुभूतार्थविषयज्ञानमुच्यते” 
(सा०द०, ३ : १६२), अर्थात्‌ सदश वस्तुके अवडोकन तथा 
चिन्तन-आदिसे पूर्वानुभूत वस्तुके समरणको रमखति कहते है । 
स्मृति हम पहलेकी किसी ज्ञात वस्तुका ज्ञान फिरसे प्राप्त 
करते है । भोह चढाना आदि इसके अनुभाव है । हिन्दी 
रीतिकालके आचार्यमे कुछने नाव्यशास्को परम्परामें 
लक्षण दिया हे--“संरकार सम्पत्ति विपति, अधिक प्रीति 
अति ब्रास | प्रिय अप्रिय सुमिरन सुम्ृति, इकचित मौन 
उसोॉस” (साव० : संचारी०) । इसके विपरीत कुछने 
'छुमिरन बीती बातक्ो' (जगद्ि०, ५१०) कह दिया है। 

मनोवैज्ञानिक दृष्टिते विचार करने हुए मराठी रस- 
विमर्शकारने लिखा है--प्रोफेसर वायेका कहना हे कि 
स्मृति किसी भावनाका विभाव या कारण हो सकती है । 
स्वृति भूतकालीन प्रस्ंगका संस्कार है । हर्ष, क्रोध आदि 
भावनाएँ प्रसंगके स्मरणसे उद्दीप होती है। इस प्रकार 
भावोद्दीपनका कारण स्मृति है । स्मृति खतः भावना नहीं 
है । वह बुद्धिका व्यापार है। (२० वि०, प० १३०) । 

राम चन्द्र शुकने इसे अन्तः्करणकी ब्ृत्ति माना है और 
इसे बुद्धि, धारणा आदिका व्यापार कहा है, जो मनों- 
वेशानिक दृष्टिसे उचित है। उन्होंने इसे बुद्धि, घारणा 
आदिका व्यापार कहकर यह प्रइन उठाया हे कि फिर 
इसका ग्रहण काव्यमे केसे हुआ ? इसका उत्तर देते हुए 
उन्होने खयं ही कहा हे--“काव्यमे इनका ग्रहण वहीतक 
समझना चाहिये, जदाँतक वे प्रत्यक्ष रूपमे भावोके हारा 
प्रेरित प्रतीत होते हों!” । उन्होने स्मृतिके दो भेद माने है-- 
विशुद्ध स्मृति ओर प्रत्यक्षाअ्रत (मिश्रित), अर्थात्‌ स्म्रुति या 
प्रत्यभिज्ञान । विशुद्ध स्वृति वह स्मृति है, जिसके कारण 
भूतकालको प्रत्यक्ष की हुई वस्तुओका, जो आज सामने नदी 
हैं, सरण किया जाता है, जैसे, अतीत जीवनका स्मरण, 
बाल्यकालके मिन्नकों याद । पर वही स्मृति संचारीकी कीटि- 
में आ सकती है, जिसका सम्बन्ध किसी स्थायी भावसे हो । 
स्थायी मावमे सम्बन्ध होनेपर ही स्मृति संचारी रसकोटि- 
तक पहुँच सकती हे । 

“प्रत्यभिन्नानमें थोड़ा अंश प्रत्यक्ष होता है और बहुत- 
सा अंश उसीके सम्पन्धले स्मरण द्वारा उपस्थित होता है । 
किसी व्यक्तिकों हमने कही देखा और देखनेके साथ ही 
सरण किया कि यह वही है, जो अमुक स्थानपर बहुत-से 
लोगोंके साथ झगडा कर रहा था । वह व्यक्ति हमारे सामने 
प्रत्यक्ष है । उसके सहारेसे हमारे मनमे झगड़ेका वह सारा 
हरय उपलित हो गया, जिसका वह एक अंग था । यह 
वही है!--इन्ही दब्दोंमें प्रत्य पानकी स्यंगना होती है 
(२० मौ०, पर्‌० २०९) | 

प्रत्यभिज्ञानमें रस-संचारकी गहरी हमला है । अधिकतर 
काव्यमे प्रत्यभिज्ञन-जन्य स्टूतिगत ही अभिन्‍्यक्ति मिलती 
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है, जहॉतक रतिशावसे सम्बद्ध संचारीका सम्बन्ध है, रसति 
संचारीका आविभाव साथारणतः द्वो रूपोमे दिखाई पड़ता 
है--एक तो आलब्बनकी प्रिय वस्तुओकी देखकर और 
दूसरे, उसके अमण, क्रीडा आदिके खलोको देखकर । 
तुलमीकी गीतावली'मे पहले प्रफारको कई संचारी मिल 
जायेंगे । कीसस्या रामके धनुपनबाण ओर घोड़ोंकों देखकर 
रामकी स्मृतिमे अत्यन्त विकल हो जाती है । रीतिकालीम 
काव्योमे दूसरे प्रकारके स्मृति संचारीका अविक प्रयोग हुआ 
है, श्रीकृष्णके गोकुल चले जानेपर जब गोपियों यज्जुनाके 
कछारों, वनढ्ताके कुजों आदिको देखती है, तब उनके 
मनमे सहसा यह बात उठती है कि ये कछार और लताकुंज 
वे हो है, जहाँ हम सब श्रीकृष्णके साथ विहार करती 
थी--'सघन कुंज छाया सुखद, सीतल सुरभि समीर | मनु 
है जात अजों वहे उहि जमुनाके तीर” (बि० २०, ६८१) | 
इसी प्रकारकी रसखान तथा आलम जैसे प्रेमियोंमें भाव- 
व्यंजना है--' जा थल दीन्हे विहार अनेकन ता थल कॉकरी 
बैठि जुन्यो करे । नेननिमे जो सदा रहते तिनकी अब कान 
कहानी सुन्यो कर” (आलमकेलिसे) ! +ब० सिं० 
स्मृति-दइृश्य-दे० 'फ्लेशबेक! । 
स्यंभदुआर - कबीर आदि सन्‍्तोंने स्यंसदुआर, सिभुदुवार 
आदि शब्दरूपोंका व्यवहार योग-परक रूपकों या योग- 
साधनासे सम्बद्ध प्रसंगोंमे किया है। घुराति-निरतिका 
परिचय होनेपर सिंभुदुवारकें खुल जानेकी चचो कबीरने 
की दै--' सुरति समानी निरतिमें, निरति रह्दी निरधार । 
सुरति निरति परचाभया तब खुलि गा सिंशु दुआर 
(क० ग्रं० : ति०, प्ृू० १७० : २४) | सामान्य अर्थमे यहद 
शब्द 'सिंहद्वार' रूपमें ब्याख्यत हो सकता है | वेगमपुर'- 
में प्रतेश करलेके लिए कोई-न-कोई द्वार होगा ही और जब 
वह रानीका शहर या अन्तःपुर है तो उसमें सिंहद्वार ही 
होगा। सहसारमे प्रवेश करनेके लिए ब्रह्मरन्थ्रका उद्धाटन 
आवश्यक माना जाता है, अतः स्यंभदुआरको बह्यरन्ध रूपमे 
भी पहचाननेकी कोशिश की गयी है । डाक्टर हजारीप्रसाद 
दिवेदीने 'स्थंभ'में संस्कृतके 'स्वयंभू” शब्दकी ध्वनि सुनी 
है। स्रयंमू अर्थात्‌ ख्यं उत्पन्न होनेवाला, अर्थात्‌ अक्ृत्रिम 
मार्ग (भारतीय साहित्यां वर्ष ५, अंक १, जनवरी ६०, 
पृ० १३) | लक्ष करनेकी बान है कि सिंहद्वार और सय॑भू- 
द्वार वाले अर्थ ध्वनिसाम्य द्वारा आभासित अर्थ हैं. और 
प्रसंग तथा प्रयोगको दृष्टिसे सही भी उतरते है, लेकिन यह 
तो ऊपरी आमदनी हुईं। कोई मूल अर्थ तो इसका होना 
ही चाहिये। मेरा मत हे कि यह “सिंभुदुवार' मूलतः 
'हद्ग्रन्थिंका वाचक है । जो लोग योगशास्त्रकी अजपा- 
गायतन्नी, इंसविद्या या कुण्डलिनी योगसे परिचित हे, उन्हें 
यह 'सिम्मुदुबार' “रुद्रग्नन्थिका समानाथी या उसका 
वबाचक छगेगा। मेरा विश्वास है कि इस शब्दका कबीरके 
मनमें 'रुद्रग्नन्थि' अर्थ ही होगा | योगशास्त्रमे अजपासाधन 
या कुण्डलिनी साधनाके प्रसंगमें तीन ग्रन्थियोंका उल्लेख 
मिलता हे--अश्यग्रन्थि, विष्णुग्रन्थि भौर रुद्रप्रन्थि । पूरक 
प्राणायाम द्वारा मूलाघारमे वायु भरकर अपनी शक्ति द्वारा 
उस बायुकों आर्कुचित कर ऊपर उठानेसे प्राण और अपान- 
में साम्यावस्था स्थापित होषौ है ओर मूलाधारके तिकोण- 
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चक्रमें स्थित अग्निसे प्राण अपानका संयोग होते ही कुण्ट- 
लिनी शक्ति अधोमुखसे ऊध्व॑मुख होकर जाग उठती है। 
जाग्मत कुण्डलिनीको षटुचक्रोंमें प्रविष्ट करानेके लिए जिश् 
ग्रन्थिका खुलना आवश्यक है, वह हे मूलाधार चक्रके मूलुमें 
स्थित बहाग्रन्थि' । इसे सेद लेसेपर कुण्डलिनी निर्बाध 
मूलाधार और खाधिष्ठान चक्रोमे प्रविष्ट हो जाती है । 
इससे वढनेके लिए कुण्डलिनीकी एक बार पुनः अनाहत 
चक्रवे नीचे स्थित विष्णुग्रन्थिको खोलूना पड़ता है, क्योंकि 
इसे खोले बिना हृदयचक्रम प्रवेश असम्भव है । इससे आगे 
आज्ञाचक्रके नीचे स्थित 'रुद्रग्रन्थि! है, जिसे खोल लेनेपर 
आज्ञानक्रमे प्रवेश होता हे । यही पहुँचकर योगी सूर्य, 
चन्द्र ओर अग्नि नामक तीनों तेजों या बिन्दुओकों एके 
मिला देता है और इनके मिलनेसे एक महातेजका विकास 
होता है । इस ग्रन्थिकों खो छकेनेके उपरान्त योगीकों 
अजर-अमर पिण्डकी प्राप्ति होती है और वह सहस्नारस्थ 
ब्रह्मरन्प्रमे प्रतेश करता है ओर तुर्य-तुर्यके दर्शनसे अमान्न- 
खिति, प्रतिदन्ददीन कैवल्यावस्था या परमइंसावस्थाको 
प्राप्त करता है । अतः स्पष्ट हे कि सुरति-निरतिके परिचयके 
बाद जिस सिम्भुद॒वारके उद्धाटनकी बात कबीरने की है वह 
यही ब्ह्मग्रन्थि ही हे सदस्तारस्थ ब्रद्मरन्ध नहीं। ज्ञानदीपक- 
वाले रूपकम (रामचरित मानस, उत्तरकाण्ड) गोस्वामीजीने 
कई ग्रन्थिमि जिस भन्थिके खोलनेका उल्लेख किया.हे वह 
यही 'रुद्र! भ्रन्थि म।छूम पड़ती है। --रा० दे० सिं० 


स्नग्धश-वर्णिक उन्दोंमे समघृत्तका एक भेद; पिंगल-छन्दरः- 


सूत्र” (७:२०) में इसका लक्षण दिया है | म, र, म, न, य, 
यू, यके योगसे यह वृत्त बनता है (555, $$, $॥, ॥, 
55, ।55, ।55) और ७, ७, ७ वर्णोपर यति होंती है । 
बाणने चण्डीशतक में इस छन्दका विशद प्रयोग किया 
है। हिन्दीमें मेथिकीशरण गुप्त (पत्रावली, पु" ३: ७; 
साकेत : ९ : १० १९७) और अनूप शर्मों (सिद्धार्थ, थरु० 
२४२) ने इस छन्दका प्रयोग किया है । उदा०--नीचे 
प्मासनस्थ स्तिमित दृग किये, दृष्टि अन्तहिंता थी। ऊँचे 
नासापुर्दोमें अविचक खर थे, सर्यचर्राव्य दोनों 
(सिद्धार्थ, ६० २४२) । “पु० शु० 


खसजन-सर्जन अथवा सर्जना। साहित्य अथवा कलाके 


निर्माणकी प्रक्रिया, जिसके द्वारा कवि अथवा कलाकारका 
अमूर्त भाव मूर्त बनता है। ख्रजनमें आश्यन्तर प्रेरणाका 
बोध है, जो कलामय रूपो और प्रतिमानोंमें अनायास ही 
बँध जाती है (दे० 'कृति', (रचना?) । --रा० भ्र० 


स्वकीया (नाथिका)-सामाजिक सम्बन्धोंके आधारपर 


किये गये नायिकाओंके विभाजनका पहला भेद । इसके दो 
अन्य नाम भी दिये गये हैं, भरतने कुछजा तथा रुद्रटने 
आत्मीया या स्वीया । स्वकीयाका प्रयोग सबंप्रथम 'अग्नि- 
पुराण में हुआ है। भानुदत्तके अनुसार--ततन्र स्वामिन्येवा- 
नुरक्ता खीया (२० म०, प० ०), अर्थात्‌ जो अपने स्वामीमें 
दी अनुरक्त हो, वह स्वकीया है । स्वामीके प्रति विंवाद्दििता 
स्व्रीकी मन, वचन तथा कर्मसे पूर्ण अनुरक्ति ही स्वकीया 
भाव है--लछाजवती मनिस दिन पगी निज पतिके 
अनुराग” (र० रा०, १०)। देवने अपनी परिभाषाकों 
अधिक स्पष्ट बस्ाया ह--/जाके तन मन बचन कारि, निज 
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नायकर्सों प्रीति । बिमुख सदा परपुरुषसों सो स्वकीयवी 
प्रीति” (भाव० : नायिका०) । दासने डखुंगारनिर्णयमे 
स्वकीयाके अन्तर्गत 'सोगभामिनी को अर्थात्‌ राजाओंके 
अन्तःपुरमे रहनेवाली रखेलियोंकी भी माना है (६३) | यह 
नायिका अश्ंगवर्ती नायिका हे, क्योकि इसमे ही आठों गुण 
पाये जाते है--यौवन, रूप, गुण, शील, प्रेम, कुल, वैभव 
ओर भूषण । अन्य नायिकाओमे इन समस्त गुणोका विकास 
सम्मव नहीं । देवके उदाहरणमें स्वकीयाका लब्जाशील 
तथा कोमल चित्रण किया गया है--“कबि देव हरे विछि- 
यानु बजाइ लजाइ रहे पग डोलन पे । गुरु दौठि बचाइ 
लचाइ के लोचन सोचनिसो मुख खोलनि पे । हेंसि होंस 
भरे अनुकूल बिलोकनि छालके लोल कपोलनि पे | बलि हो 
बलिहारी हो बार हजारक बालकी कोमल बोलनि पे” 
(भाव० : खकीया०)। मतिरामने खकीयाके शीलका 
चित्रण किया हे--“जानति सौति अनीति है, जानति सखी 
सुनीति | गुरुजनन जानत लाज है, पीतम जानत पीत” 
(२० रा०, १२)। दासने उसको एकनिष्ठतापर वर दिया 
हे-- पान औ खानतें पीको सुखी रूखे आप तबे कुछ 
पीवतिखाति है” (शं० नि०, ६४) | पद्माकरने अलकृत 
शैलीमें उसमें गुणका उत्कषे दिखाया है--'सोनोमे सुगन्ध 
न सुगन्ध मे सुन्यो रे सोनो सोनो औौ सुगन्ध तो में दोनों 
देखियतु है” (जगद्वि०ण, १: १८) । इसके प्रमुख भेद-- 
१. मुग्धा, २. मध्या तथा ३. प्रौढ़ाको इन शब्दोके अन्तर्गत 
देखिये । -सं० 
स्वगत-दे० अश्राव्य' । 
स्वगतनाख्य-दे० 'एकालाप' । 
स्वच्छंद्तावाद-अंग्रेजी रोमांटिसिज्म (दे०) शब्दका 
निकटतम हिन्दी प्रतिरूप । रामचन्द्र शुकुके प्रयोगते शब्द- 
को उसका परिनिष्ठित अर्थ प्राप्त हुआ है। सामान्यतः 
स्च्छंदतावादसे प्राकु-छायावादी हिन्दी कविताका बोध 
होता है, जिसके प्रवर्तक ओर उन्नायक थे--श्रीधर पाठक, 
मुकुय्धर पाण्डेय, लोचनप्रसाद पाण्डेय, रूपनारायण 
पाण्डेय और रामनरेश त्रिपादी। इनमेसे प्रथम और 
अन्तिमका कृतित्व आधुनिक हिन्दी कविताकी मुख्य 
उपलब्धियोंमेंसे है । 
प्रकृति, देश-भक्ति, वन-बैभव ओर एकान्त प्रणय-- 
खच्छंदतावादके ये मूल तत्व कहे जा सकते है । ओर इन 
सबके ऊपर है वैयक्तिक स्तरपर विद्रोहका भाव । ये अथवा 
इनमेके कुछ तत्त्व उक्त कवियोंकी अधिकांश रचनाओंमे 
मिलते हैं। ऐतिहासिक दृष्टिसे स्वच्छंदतावादी क्राव्यका 
यह रूप छायावादके अवतरणकी सम्भव बनाता है । 
हिन्दी कविताकी खच्छंदतावादी धारामें देशन्भक्तिक्ता 
गहरा रूप भी हमें देखनेकी मिलता है। वस्तुतः एकांत 
प्रणण ओर देश-भक्तिका सहज-संप्क्त रूप भारतीय और 
हिन्दी रोमांटिसिज्मकी अपनी विशेषता है। अंग्रेजी और 
यूरोपीय रोमांटिसिज्मका प्रभाव सिद्ध करते समय लोग 
प्रायः इस मौलिक अन्तरकी ओर ध्यान नहीं देते, जो 
खाधीन ओर पराधीन देशोंकी रोमांटिक प्रवृत्तियोंकी अग- 
अछग करता है। इंग्लैण्डके लिए देश-भक्ति और राष्ट्रीयता- 
की यह संवेदनात्मक अवतारणा इस सन्दर्भमें अपेक्षित न 


स्वग॒त-स्वतः्संभ वी 


थी, पर पराधीन मारतका कवि अपने समूचे रोमांटिक 
मिजाजमें इस राष्ट्रीयताके पक्षकी विशेष मद्दत्त देता था। 
श्रीधर पाठकसे लेकर छायावादी कृवियोंतकका कृतित्व 
इसका साक्ष्य प्रस्तुत करता है । --रा० स्व० च० 
स्वतःचालित लेखन (87(0709860 शएषंप्र72)-दे० 
“अतियथार्थवाद”' । 
स्वतःसंभवी-अथंशवत्युद्धव ध्वानिका पहला भेद | खत: 
सम्मवीसे अभिप्राय उस काव्यार्थसे हे, जो केवल कवि- 
कथनमात्रसे ही सिद्ध न हों, वरन्‌ बाह्य संसारमे भी जो 
उचित रीतिसे सम्भाव्यमान हो--“न केवल सणितिमान्न- 
निष्प्तो यावद्बहिरप्यौचित्येन सम्माव्यमानः” (का० प्र०, 
पृ० ८०), अर्थात्‌ लोक-व्यवहारमें संगत तथा सम्भव 
काव्या्थ खतःसम्भवी है । इस भेदमे बस्तुसे वस्तुकी, वस्तु- 
से अलंकारकी तथा अलंकारसे वस्तुकी और अलंकारकी 
व्यंजनाएँ होती है। फलतः इसके चार भेद है (१) खत: 
सम्भवी वस्तुसे वस्तुकी व्यंजना--क्षोटि सनोज रूजावन- 
हारे, सुमुखि कहहु को अहहिं तुम्हारे। सुनि सनेहमय 
मंजुल बानी, सकुचि सीय मन महँ मुखुकानी” (का० द०, 
० २११) | यहाँ 'सीताका संकुचित होना, तथा मनमें 
पुलक्ित होना' वाच्यार्थ हे । इसके द्वारा यह व्यंग्याथ 
शात होता हे कि राम 'सीताके पति है! वाच्यार्थ-ब्यंग्यार्थ, 
दोनोंमे ही कोर अलंकार नहीं है, इसलिए इस उदाहरणरमें 
वस्तुसे व्स्तुकी ध्वनि हे और मानव-स्वभावगत खाभाविक - 
चेष्टावर्गन होनेके कारण स्वतः्सम्भवी भी हे । (२) स्वतः- 
सम्मवी वस्तुसे अलुंकारकी व्यंजना--डॉसन छॉडिके 
कासन ऊपर, आसन मायौं, पे आस न मारी” । यहाँ 
वाच्यार्थ द्वारा यह व्यंग्यार्थ निकलता है कि आश्ञाको त्यागे 
बिना मनुष्यका सच्ा कल्याण नहीं हो सकता और इस 
कथन (वस्तु)में विनोक्ति अलंकारकी ध्वनि हे (विनोक्ति--- 
एक वस्तुके बिना दूसरी वस्तु अशोमित जान पढ़े)। लोक- 
व्यवहारकी दृष्टिसे उक्त कथन सर्वथा संगत हे। अतः उत्त 
उदाहरणमें खतःसम्मवी वस्तुसे अलंकारकी ध्वनि हे । 
(३) खतः्सम्भवी अलंकारसे वस्तुकी व्यंजनना-- “बिनु पद 
चले, सुने बिनु काना, कर विनु करम करे विधि नाना 
(रामचरित मानस) | यहाँ वाच्यार्थमे विभावना अलंकार है 
और उससे इस तथ्य(वस्तु)की व्यंजना होती है कि अच्य 
सर्वशक्तिमान्‌ है | अह्यके विषयमें उक्त प्रकारके कथन सबंथा 
संगत हैं । अतः इस उदाहरणमें खतश्सम्भवी अलकारसे 
वस्तुकी व्यंजना है । (४) स्वतःसम्भवी अलकारसे अलूुंकारकी 
व्यंजना--“अलि इन लोयनि सरनिकी, खरो विषम संचार । 
लगे लगाये एकसे दुहुअनि करत सुमार” (बिहारो)। इस 
दौहेके वाच्यार्थमें नेन्नों और बाणोमे रूपक बॉवा गया हैं, 
किन्तु व्यंग्यार्थरूपमे उपमान(शर)की अपेक्षा उपभेय (नेत्र) में 
यह विशेषता हे कि अपने लक्ष्यकी विद्ध करनेके अतिरिक्त 
वे चलानेवालेकी भी घायल कर देते हैं। नेत्रोंका यह व्यापार 
लोक-ध्ष्टिते संगत होनेके कारण उक्त उदाहरणमें खतः- 
सम्मवी अलकारसे अलंकारकी ध्वनि हे। ऊपर चारों 
उदाहरण वाक्यगत ध्वनिदो में ! पद तथा प्रतस्थ द्वार ड़ 
प्रकारकी व्यंजना होनेप स्वतश्सम्भवी आखनिया चारों 
भेदोंके तीन-तीन भेद आर होते हैं--पदगत, पाम्यगत, 
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प्रबन्धगत । “3० शुं० छु० 
स्वप्न (सुप्त एवं सुध्ति)-प्रचलित तेतीसमेसे एक संचारी 
भाव। नाव्यशाल का अनुकरण बार संस्कृत काव्य- 
शाझ्ियोंने इस संचारी भावको प्रायः सुप्त कहकर अभिधान 
किया है । शारदातनयने इसको सुप्ति' कहा हे | कालान्तर- 
में इसका ही नाम यदि परिभाषानुकूल स्वप्न पड़ गया 
तो कोई आश्चय नहीं। भरतने इसको निद्रासमुत्वित , 
अर्थात्‌ निद्रासे उद्भूत बताया है। उच्छूास, निम्वास, 
शिधिलगात्र, आँखे बन्द होना, इन्द्रियोका सम्मोह एवं 
स्वप्नमे बोलना शत्यादि क्रियाओसे इसकी अभिव्यक्ति होती 
है (ना? शा०, ७: ७० ग) | अतः निद्राग्रस्त पुरुषके 
विषयानुभवका नाम स्वप्न है और इस सावकी दशरूपक- 
कार एवं अन्य लेखकोने सुव्यक्त कर दिया है। विश्वनाथने 
ठीक ही कहा है कि यह कोप, आवेग, भय, ग्लानि, सुख 
एवं दुःखकारक होता है (प्वा० द० ३ : १५२) । हिन्दीके 
रीतिकालीन आचार्योंने इसका चछता हुआ लक्षण दिया है- 
'पपन स्वप्तको देखियों' (जगछि०, ५१०) । 
प्रायः इसके उदाहरणमें वास्तविक खश्के वर्णन दिये 
गये हैं“ “जानति हो सखि सापनेमे नेदलालको नारि 
निहारि रही है” (जगदह्वगिण, ०५११)। रामदहिन मिश्रने 
पन्‍तकी स्वप्न-व्यंजनाके चित्रकों इसके उदाहरणमें प्रस्तुत 
किया है--“'किन जन्मोंकी चिर सत्रित सुधि बजा सुप्त 
तन्‍्त्रीके तार; नयन नलिनमें वेंधी मधुपनसी करती मर्म 
मधुर गुंजार” । (का० द०) | 
इ“ग्मथ्से काव्यानुशासन में खभ्की परिभाषा केवल 
“एु॒प्त निद्रायाः गाढावस्था' कर दी है, जो अपूर्ण है । निद्रामें 
स्प्नका होना आवश्यक है | कई बार खप्न भी इतने सजीव 
होते हैं कि उनका चित्र हमारे स्मृतिपटलूपर अमर रहता 
' है। जाग्रदवस्थामें सी स्वप्नसमान चित्तकी दशा रहनेपर 
भी यही संचारी हो सकता है (१४५४-१४९७४४०४९) । 
स्प्त वास्तवमें मानसिक अवस्था है। सामान्य निद्रा 
एवं निद्रा संचारी भावसे भी भिन्न हे (ना० द०, ३: 
१३१९) । “+ज० कि? बृ० 
स्वप्नप्रतीक-मनोविश्कछ्लेषणमे खर्जोंके दो पक्ष माने जाते 
है- प्रकट अन्तर्वस्तु ओर गुप्त अन्तर्व॑स्तु। प्रकट अन्तर्वस्तुके 
अन्तगत दृश्य, अ्रव्य आदि वे समस्त मानस प्रातिमाएँ या 
बिम्बविधान है, जिनसे हमे दिखाई पडनेवाले स्वप्नका 
निर्माण होता है । गुप्त अन्तर्व॑स्तुमें वे विचार, इच्छाएँ 
ओर प्रेरणाएँ होती हैं, जिनकी सप्न प्रच्छन्न रूपसे व्यक्त 
करता है। खप्नकी प्रक्रिया द्वारा गुप्त अन्तर्व॑स्तु प्रकट 
अन्तर्व॑स्तुमे परिवर्तित हो जाती है । इस प्रकार प्रत्येक स्वप्न 
इच्छापूर्तिका साधन होता है। स्वप्प्रक्रिया कुछ नियमोकरे 
अनुसार सम्पन्न होती है, जिनमें प्रतीकीकरण एक है। 
फ्रायडके अनुसार खप्नको लगभग प्रत्येक प्रतिमा किसी 
अन्य वस्तुका प्रतीक होती है । समा-यारपत्रोमे निकलनेवाले 
व्यंग्यचित्रोंमि भी प्रतीकका उपयोग इसी प्रकार किया जाता 
है। खप्नोंका अर्थ प्रतीकोका अर्थ जाने बिना नही किया 
जा सकता | 
खम्नप्रतीकोंगें कुछ सर्वव्यापी होते हैं और कुछ 
व्यक्तिगत । राजा और रानी भाता-पिताका और छोटे पशु 


। 


भाई-बहिनोंका प्रतिनिधान करते है। नग्न हो जाना 
आरम्सिक समुग्पताका प्रतीक है । किसी खौका पीछा करते 
हुए सयावह ओर विकराल घोडे और सॉड़ जैसे पश्ञु 
शारीरिक बल और पुस्त्वके ग्रतीक है। इसी प्रकार 
विधवाएँ और अतृप्तकाम ख्ियों अखश्त्रोंते सुसज्जित 
चोरों या डाकुओझो अपने ऊपर आक्रमण करते देखती है 
तो यह चोर ओर डाकू बलात्कारियोके प्रतीक होते है। 
मनोंविश्लेपकोंको यह भी मान्यता है कि खम्नोमें सबसे 
अधिक प्रतीक पुरुष-जननेन्द्रिययो मिलते है । सर्प, भाला, 
कृपाण, मछली, चिडिया, छडी, पेडका तना, खम्से, 
भीनार, शिखर, साच्यययुक्त फलछ और तरकारियों आदि 
शिश्नवे; प्रतीक है । इसी प्रकार जूते, वकक्‍्स, गुफा, चुल्हे, 
खिडकियाँ, दरवाजे, कमरे ओर उद्यान नारी-जननेन्द्रियफे 
प्रतीक है । जल ओर खान भी थोन प्रतीक है। जीना या 
सीढी रतिक्रियाका प्रतीक हे ओर साथीके साथ जौनेके 
ऊपरतक पहुँच जाना दोनोकी तृप्तिदायक पूर्ण रतिका। 
खप्ेके प्रतीक पुरातन पौराणिक गाथाओं और शोक 
कथाओंके प्रतीकोसे बहुत निलते-ज़ुल्ते है। जैसे ऊँचाईसे 
गिरकर अपनेकी जमीनपर सही-सलामत पानेका खप्न हमारे 
बन्दरावासी पूर्वपुरुषके अनुमवका प्रतीक है । गिरना किसी 
नेतिक आचरणके अतिक्रमणका मी प्रतीक माना जाता है । 
युगके अनुसार सघप्नोमे प्राक्तन भावप्रतिमाएँ प्रकट होती है 
और स्प्त किसी प्रस्तुत समस्याकोी हल करनेका प्रयात्त 
होता है । 

प्रतीकोंके माध्यमसे अपनी अवचेतन इच्छाओंकी अमि- 
व्यक्ति सूप्नोतक हीं नहीं सीमित हे, जागत्‌ जीवनमें 
भी हम बहुत-कुछ वैसा ही करते रहते है । परिचमी दे शों- 
में नवदम्पतीके ऊपर चावल और जूते फेंकनेवी प्रथा हे । 
जूते सभी देशोकी लोक-कथाओंमे योनिके प्रतीक है और 
चावल (अथवा गेहूँ) पुरुषके उबर बीय॑के। इस प्रकार 
यह प्रथा नये सम्बन्ध--योन स्वरूप और परिणाम प्रतीक 
है। ऐसे अनेक उदाहरण प्रस्तुत किये जा सकते 
हे । ++आ० रा० ज्ञा० 


स्वप्नसर्जना-इसका अथ॑ है निद्राकालमे स्वम्नोके मध्य 


कलात्मक सजना करना । इस प्रक्रियाके अनेक उदाहरण 
देनिक जीवनमे मिलते रहते है | मलनुष्यका मन रिद्धावस्था- 
में भी निष्क्रिय नहीं होता । जाग्रत्‌ जीवनकदी समस्याएँ 
ओर चेतन अथवा दमित इच्छाएँ प्रकट था प्रच्छन्न रूपसे 
अपना समाधान और पूत्ति स्वप्रोमे क्रिया करती है । 
गण्ति-शास्तियों और वैज्ञानिकोंकों अपनी समस्यथाओंका 
समाधान प्रायः खप्तमें मिह जाया करता हे। स्वामी 
रामतीथंकी एक बार गणितकी कोई जटिल समस्या आकुछ 
किये हुए थी । यदि रातमरमें उसे हल नहीं कर पाये तो 
सवेरे आत्महत्या कर लेनेका निश्चय किया | अन्तर्म उन्हें 
नींद आ गयी और खस्मे उन्हें अपनी समसस्‍्याका हल 
मिल गया। सर्जनात्मवा क्षेत्रमें भी ऐसा होता रहता है । 
सबसे प्ररिद्ध उदाहरण अंग्रेजी कवि कॉलरिजका है, जिसने 
अपनी प्रख्यात कविता ंशिएण्ट मेरिनर्सकी सर्जना 
खप्तमे को थी । मूते कलाओंके क्षेत्रम कलाकारकी अपनी 
कृतिके रूपाकारका प्रत्यक्ष स्वग्ममें हो सकता हैं। कुछ 
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भारतीय शाख्रोंगे ऐसे स्वप्न लानेका विधान है, जिनमें 


शिब्पीकों इष्ट मन्दिर या अ्तिमाका झप प्रत्यक्ष हो जाता 
है ओर फिर वह उसे बना लेता है। --आ० रा० श्ञा० 
स्वप्रगतीय भालोचना-प्रणाली-स्वप्रगतीय. आलोचना- 
प्रणाली डार्विन द्वारा प्रमाणित क्रमिक विकास और हासके 
सैड्धान्तिक सत्यपर आधारित है । जैते ऐतिहासिक प्रणालीमे 
देशकाऊकी ही मूल साहित्यिक आधार मान लिया गया, 
उसी प्रकार स्वप्रगतीय आलोचक डार्विनके सैद्धान्तिक 
निर्णयोंकी मूल आधार मानकर साहित्यका मूल्यांकन करना 
श्रेयस्कर समझने छगे । वे वैज्ञानिक विकासवादकों 
आलोचना-प्वेत्रम आरोपित करके इस सीमातक अतिवादी 
निष्फर्षोंके समर्थनमे योग देने लगे कि प्रत्येक साहित्यका 
वास्तविक मूल्यांकन उस समयतक नहीं किया जा 
सकता, जबतक कि वैज्ञानिक विकासवाद अथवा खप्रगति- 
बाद (8०४-०४०प्रा00४)के नियमके अनुसार साहित्यकों 
भी विभिन्न वर्गों(809088) में नही बॉट दिया जायगा। 
इस प्रणालीके अनुपसार विभिन्न साहित्यिक रूपोंकी रूप- 
प्रधान न मानकर वर्गप्रधान माना जायगा | महाकाव्य 
साहित्यका रूप न होकर साहित्यका एक वर्ग माना जायगा, 
नाटक दूसरा वर्ग, कहानी तीसरा वर्ग भोौर इस प्रकारके 
अन्य वर्गोंमे बेंटकर साहित्यका गूल्यांकन हो सकेगा । 
खप्रगतीय आलोचना-प्रणालीके आलोचक इस वर्गीकरणवते 
ठीक उसी प्रकारका सत्य मानते है जिस प्रकार डार्विनवादी 
बर्ग (४06०१९8) की सत्य मानते है | स्वप्रगतीय आलोचक 
इसीलिए यह मानकर चलता है कि जब साहित्यका एक 
वर्ग (अर्थात्‌ नाटक, महाकाव्य इत्यादि) अपनी चरम 
सीमापर पहुँच जाता है, तब उसका पतन होने छगता हे 
और उसके पतनसे साहित्यका दूसरा वर्ग (रुप) खतः 
प्रगति करके विकासशील हो जाता है । यदि महाकाव्य 
किसी थयुगविशेषमे अपनी चरम सीमातक विकसित हो 
चुका है, तो निश्चय ही उसके पतनके बाद दूसरा 
साहित्यिक वर्ग, चाओ वह नाटक हो अथवा गीत, कथा हो 
अथवा अन्य साहित्यिक रूप, वह स्वयं प्रगति करके आगे 
आयेगा और अपनी चरम क्षीमातक सफलता प्राप्त करके 
पतनोन्मुख ही जायगा। इस सैद्धान्तिक आधारपर इस 
वर्गके आलोचक समूचे साहित्यकी समवेत समीक्षाकों 
अवैज्ञानिक मानते है। उनके मतानुसार एक साहित्य- 
वर्गका अध्ययन वर्तमान, भविष्य और अतीतके सन्दर्भमें 
सम्भव हो सकता है । -+ल० का० ब० 
स्वभावज-अलकार-भरत द्वारा सात्विक अनुमावों' द्वै०)- 
का एक विभाजन, जिसे संस्कृतमें एक सीमातक स्वीकार 
किया गया, पर हिन्दीमें इनको ही प्रधानता मिली है 
और 'हाव'की छंज्ञा दी गयी है । रीतिकालके अन्तर्गत 
रसलीन (१८ दा० ई०)ने मरत(४श० ई०)के विभाजनको 
माना है ओर आधुनिक विवेचकोंम 'हरिओप', श्यामसुन्दर- 
दास तथा कन्हेयालाल पोद्दारने संस्कृतकी परम्पराको 
' स्वीकार किया है। सुन्दर (१७ ह० ६० पूर्वी०); तोष 
(१७ छ्ा० ई० पूर्वा०), कुमारमणि (१८ छा० ई० पूर्वा”)ने 
भी संख्यामें विस्तार खीकार किया है। नायिकांओंके मुग्ध- 
कारी प्रभावकी वढालेवाले वे अलंकार जो संथोगकी विभिन्न 
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अवस्थाओंमे मुख्यतः उसकी आन्तरिक मावनाओंको प्रकाशित 


करते है ओर खाभाविक होते हैं, स्वभाव अलंकार 
कहलाते है । अयल्लज अलंकारोका अभ्यास्त नही किया जा 
सकता, किन्तु इन अलकारोकी अभ्यास द्वारा सहज ही 
प्रदाशित किया जा सकता है। भरत मुनिने इनकी केवल 
दस संख्या निर्धारित की थी और छलीछा, विलाप्त, 
विच्छित्ति, विश्वम, किल॒किंचित , मोद्दायित, कुद्टमित, 
विव्वोक, ललित तथा विहत नाम गिनाये थे, किन्तु काला- 
न्तरमे भोज तथा विश्वनाथ आदि आचायोंने मद, तपन, 
मौग्ध्य, विक्षेप, कुतृहल, हित, केलि, चकित तथा बोधक- 
को भी जोडकर इनको संख्या १९ कर दी। हिन्दीमे ये 
सभी स्वीकृत होते चले आये है । 

१. छोछा अलंकार--भरतका दृष्टिकोण नाव्यकलापर 
आधारित है--“आमूषणों, चेश्टाओं तथा उपयुक्त कथनोंसे 
प्रेमीके व्यवहारका अनुकरण” (ना० शा०, २४: १४)। 
धनंजयका कथन इसीपर आधारित है-- प्रियानु करणं छीछा 
मधुरांगविचेशितेः” (द० रु०, २: ३७)। हिन्दीके आचार्यो- 
ने प्रायः ऐसा ही लक्षण दिया है--“प्रिय मूषन बचनादि- 
वी लीछा करे जो बाल” (२० रा०, ३५०) । इसमे कोतुका 
(देव : भा० वि०)का भाव भी सम्मिलित हुआ हे, जिसे 
दासने इस प्रकार व्यक्त किया हे-- स्थॉग केलिकी करत 
है जहाँ हास्य रसभाव” (शूं० नि०, २४८) । हिन्दीके 
कृवियोने प्रायः इसके उदाहरणमें वेश-परिवर्तंनपर, अपने 
लक्षणकी सीमाके कारण, बल दिया है। वस्तुतः नायक- 
नायिकाका परस्पर प्रीतियुक्त होकर एक-दूसरेकी आंगिक 
चेष्टाओं, क्रिया-कलापो तथा वेशभूषा आदिका अनुकरण 
करना ही लीला है। प्रियकी मृदुकूता या तुतलाहटका, 
उसकी प्रेममय चेष्टाओका या उसकी वेशभूषाका यह अनु- 
करण परस्पर अत्यन्त विनोदमय, कामोद्दीपक तथा 
अनुरागवर्द्धंक होता हे | “नवीन! कविके रंगतरंग'में इसका 
उदाहरण इस प्रकार दिया गया हे-- श्याम बनी राधे, 
राधेश्याम हे सकेत आज, मधुर विलास्त कर मेरे खोज 
ओजके । मनहूके पलटे न चेन दिन रेन, यातें तनकों 
पलट सुख लूटत मनोजके” । देवने अपने उदाहरणमें इस 
लीलापे कोतुक का वर्णन किया--/संगकी औरे उठी हँसि- 
के तब हेरि हरे हरिजू हँसि दीन्हों” (भा० वि० : हाव) । 

२. विछास अछंकार--भरतका साव ग्रहण करते छुए 
धनंजयने इसका लक्षण दिया हे--तात्कालिको विशेषस्तु 
विलासो5ब्ञक्रियादिषु' ? (द््‌० रू०, २४ ६ ८) 9 अर्थात्‌ प्रियकी 
देखकर विभिन्‍न अंगोंकी विशेष चेष्टाएं । हिन्दीमे इसी 
भावकों केशव प्रकट करते हैं--“खिलत बोरूत हँसत अर 
चितवत चलत प्रकास” (२० प्रि०, ६: १७) । देव प्रियके 
दर्शन-सछ्मरण आदिसे इन चेष्टाओको मानते हैं। पद्माकर 
नाना भावोंसे पतिको रिश्ञानेकी 'विछास' वाहते है । दास 
कुछ अधिक स्पष्ट हे-- बोरूनि हँसनि बिलोकिबो ओर 
सृकुटिकीं साव । क्यों हूँ चकित सुभाव जहें” (श्वू० नि०, 
२०४) । इस प्रकार संयोगकालसे बैठने, उठने, चलने आदि- 
में विशेषतया तथा मुख, गेत्र आदिकी ” * आदि चमत्कार- 
पूर्ण विलक्षण चेष्टाकी परिछासा “ _ हैं । इसगे विभिन्‍न 
चेष्टाओंसे युक्त, स्वेद, रोम्प अं ' गात्विफोले पृ, 
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“होरी छाई सुननकी कहि गोरी मसुस्कात। थोरी थोरी 
मकुच सों भोरी भोरी बात” (बि० २०, ५१२) । 

१४. विक्षेप अर कार--विश्वनाथ द्वारा खोकृत भेद-- 
“भूषाणामधेरचना मिथ्या विष्वगप्रेक्षणम्‌। रहस्थाख्यान- 
मीषच्च विश्लेपो दयितान्तिके (सा०द०, है : १०८), अर्थात्‌ 
हस्पाभूण्णोत्र। अस्तव्यस्तता, अकारण इधर-उघर देखना, 
अकस्मात्‌ प्रियसे रहस्यमय बातकी कह, जाना आदि 
नायिकाकी चेष्टाएं 'विश्लेप' कहलाती है | सुन्दर तथा तोपने 
ऊपरके भेदोके साथ इसका पविश्रेचन किया है । ये नेश्टाऐँ 
विमुग्ध करनेवाली होती है--“इत उत चितै कबों कछु 
धीरे कहि हेंसि देत | पहिरि अधूरे आमरन मन पूरो करि 
लेत” (हरिओघ' : २० क०) । 

35. कुतूहछ अलछकार--विश्वनाथ द्वारा खीक्षत सेद 
“-  रम्यवस्तुसमालेके छोलता स्यात्कुतूहलम्‌? (सा० द०, 
३: १०९), सुन्दर वस्तुके अवलोकनसे उत्पन्न मनदी 
सेचकता । हिन्दीमे तोपने 'सुधानिधिमे इसका विवेचन 
किया है (३० ११८-३३) | चंचलता तथा उत्सुकतापूर्वक 
जब भोली नायिका किसी नवीन या आश्चयजनक वस्तु 
अथवा पदाथकी देखती है तब उसकी इस भंगिमाकों 'कुतू- 
हल' कहते है । संसारकी वस्तुओमे नायिकाकी रुचिढो 
सुचना देनेके कारण यह प्रियकों अच्छा ही रूगता है। 
“हरिओऔषका रसकलूस'का उदाहरण इस प्रकार है-- 
“जावी कलित कथानकी तू भाखति कथनीय । सो कित को 
है कोन है कैसो है कमनीय” । 

ह १६. चकित अलरूकार--विश्वनाथ द्वारा खीक्ृषत भेद-- 
'कुती5पि दयितस्थाग्रे चकितं मयसम्भ्रमः” (सा० दु०, 
ई: १९०), अरथोत्‌ कभी-कभी प्रियके सम्मुख नायिकाके 
अकारण भय-विश्रम-प्रदशनमे भी एक शोना हे, जिसे 
“चकित अलंकार कहा जाता है । हिन्दीमे तोषने सर्वप्रथम 
'सुधानिधि'में (पृ० ११८-३३) इसका लक्षण दिया है। 
भारतेन्दु हरिइ्चन्द्रके इस पदमें इसका सुन्दर उदाहरण 
हे--“तू केहि चितवत चकित सृगी सी । केहि हूँढत तेरो 
कहा खोये क्यों अकुछात लूखात ठगी सी (चन्द्रा०, १) । 
१७. केलि अलंकार--भोजराजने 'केलिः तथा 


क्रीडित' दो भिन्न अलंकारोके नाम ढछिये है। उनके उदा- 


हरणके आधारपर कहा जा सकता है कि क्रीडित' बाल्य- 
काल, कौमार और यौवनके साधारण विद्ारका नाम है । 
प्रियतम-विषयक हो जानेपर इसे 'केलि' कहते है । विश्व 
नाथके अनुसार--“विहारः सह कान्तेन क्रीडितं करेलि- 
रुच्यते”, प्रियतमके साथ विहार-क्रीड़ा 'केलि! कही जाती 
है (स० द०, ३: ११०) । हिन्दीमें संस्क्ृतके (विश्वनाथके) 
विभाजनको माननेवाले आचार्यों तथा विवेचकोंके अतिरिक्त 
तोषने इसपर विचार किया है (सु० नि०, पृ० ११८-३३)। 
कुद्टमिदसे इसका यही अन्तर है कि उसमे सुखका अनुभव 
करते हुए भी सीत्कार आदि दुःखब्यंजक क्रियाएँ की जाती 
हैं, पर 'केलि'भे विहारमे विशेष सहयोग दिया जाता है। 
बिहारीका यह अंकन इसका उदाहर५ है--“त्ञाक मोरि 
नाही करे नारि निहोरे लेय। छुवत ओठ विय ऑगुरिन 
बिरी बदन प्यो देइ” (बि० २०, ६१२) ।. 

१८. हसित अलंकार--विश्वनाथने 'हापत'को स्वीकार 
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किया था | विश्वनाथके अनुसार--हसित॑ तु बथा हासो 
यौवनोद्वेदसम्भवः? (सा० द०, ३: १०९५), अर्थात्‌ योवनके 
आगमनपर नाथिकाका जबन्तब अकारण हँसना हसित! 
अलंकार कहलाता है । इसको हिन्दीमे तोषने 'हावो'के 
अन्तर्गत स्वीकार किया हे (सु० नि०, प० ११८-३३) । 
विहारीके दोहेमे इसका सहज निर्वाह हुआ है--“नेकु 
हेसोही बानि तजि, लख्यी परतु मुहुँ नीठि। चोका चमकनि 
चौधिमें परति चोधि सी डीठि”” (बि० २०, १००) । 

१९. रति अछक्रार--नन्ददास द्वारा स्वीकृत । उनके 
अनुसार यह प्रेमकी अत्यन्त विकसित स्थिति है, जिसमें 
नाथिका अपने प्रेमीके विचारमे इतनी डूब जाती है कि 
उसे किसी प्रकारकों बाह्य चेतना नही रह जाती--“मनकी 
गति पियते इहि ढार, समुद्र मिली जिमि गंगाधार। तनक 
बात जो पियदी पावे, सौ बिरियों सुनि तृपति न आये” 
(२० मं०, पृ० ३१६७-७०) । इसका उल्लेख अन्य किसीने 
नही किया है | हरिश्चन्द्रदी चन्द्रावडी' नाटिकामे चन्द्रा- 
वलीमे इसका मामिक अंकन हे--“बिछुरे पियके जग 
सूनीं भयोी, अबका करिये कहि पेखिये का | जिन ऑँखिनमे 
तुब रूप बस्यों, उन आँखिनसो अब दे खिये का” (अं० २) | 

२०. बीघक या बोध हाव--सर्वप्रथम हिन्दीके आचाये 
कैशवने 'हाव'के अन्तर्गत इसे स्वीकार किया हे--“गूढ 
भावकी बोध जहें केसव ओरहि दोह” (२० प्रि०, ६: 
५४) । रसलीन तथा भानुने इसे क्रियाविदग्धा के समान 
माना है। पद्माकरक्का छक्षण हे---“ठानि क्रिया कछु तिय 
पुरुष वोधन करे जु भाव” (जगह्वि०, ४६२) | इसके 
अन्तर्गत नायिका अथवा नायक द्वारा सहेटके समय तथा 
स्थान आदिके शारीरिक अथवा अन्य प्रकारके चाहुरयपूर्ण 
संकेत आते है। केशवके उदाहरणमें यह भाव व्यक्त होता 
है--“चन्दन चित्र कपोलनि लोपिके अंजन ऑजि बिदा 
करि दीनी” (र० प्रि०, ६ : ५०) | इसमें नायिका द्वारा 
दूतीकी दिया हुआ संकेत छिपा है। इसी प्रकार पद्माकरकी 
नायिकाने वक्षपर “नन्दलालकों मारती माल दिखाई” 
(जगद्वि ०,४६३) और अपना संकेत भी इस बहाने दे दिया । 

२१. उद्दीपन हाव-तोषते 'सुधानिधि में इस हावको 
स्थीकार किया है। इसके अनुसार नायिकाओंकी वे चेष्टाएँ, 
जिनसे नायककी बढी हुई रति और अधिक उद्दीत्त होती है 
(पू० ११८-३३) । रसलीन और दासने इसे 'हावो'में 
सम्म्निलित किया हे । ““आ० प्र० दी० 


स्वभाव-विरोध-दे ० वर्णन-दोष', तीसरा । 


स्वभावोक्ति-गूढार्थप्रतीतिमूल अथौरूुंकार; इसे जाति भी 
कहते है । भामहके पूर्व इसे अलंकारोंमे स्वीकृत माना गया 
हे। पर भामहने उल्छेख करके भी अलंकारोकों वक्रोक्ति- 
मूलक माननेके कारण इसे स्वीकार नही किया है । दण्डीने 
'आद्या अलंकृति' कहकर इसकी प्रतिष्ठा की है और कहा 
है--“जातिक्रियागुणद्रव्यस्वभावाख्यानमीध्शम्‌ । शास्त्रेष्व- 
सेव साम्राज्य काव्येष्वप्येतदीप्सितम” (काव्या०, २: 
१३), अर्थात्‌ जाति, गुण, क्रिया तथा द्रव्यके खमाववर्णन- 
का शा्त्रोंमे साम्राज्य है और काव्यमे भी यही अभीष्ट हे । 
इसके सम्बन्धभे यह चर्चा आगे भी रही हे कि इसे अलंकार 
माना जाय या नहीं। वामन तथा कुन्तकने इसे अलंकार 
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नहीं माना है। कुन्तकका कहना है कि यदि स्वभावोक्ति 
अलंकार है तो फिर और क्या रह जाता है। वे काव्यके 
दो प्रकार ही मानते हे--स्वभावोक्ति तथा वक्रोक्ति । अभि- 
नवगुप्तने भी इसी मतका समर्थन किया है| इसके विपरीत 
रुद्रट आदिने वाच्यका वेचिन््य स्वीकार कर स्वाभावोक्तिको 
भी अलंकारके अन्तर्गत स्थीकार किया है । मम्मठने उन्हीके 
आधारपर लक्षण दिया है--“जिप्तमे बालक आदि (पदार्थों)- 
की प्रकृतिसिद्ध क्रिया अथवा उनके रूपका वर्णन होता है” 
(का० प्र०, १०: १११) । विश्वनाथने इसे अलंकार 
माननेके लिए-- दुरूहाथथस्वक्रियारूपवर्णनम्‌” (सा[० द्‌० 
: ९३) कहा है, अर्थात्‌ पदार्थके रूप और क्रियाका 
ऐसा वर्णन, जो कविकी सूक्ष्म दृष्टिसे ही देखा जा सकता 
हो । काव्योत्क्षत अन्य अलंकारोके समान इसकी भी शर्त 
है। हिन्दीके प्रथम आचाये केशवने दण्डीके आधारपर 
इसे खीकार किया है और इसकी सर्वप्रथम चर्चा की है । 
दण्डीने यदि रूपके साक्षात्‌ प्रकाशनका उल्लेख किया था 
तो केशवने गुणकी भी सम्मिलित किया है--“'जाको जेसो 
रूप गुण कहिये ताही प्ताज” (#० प्रि०, ९ : ८) । हिन्दी 
के अन्य आचार्यॉने प्रायः जयदेवके आधारपर इसका लक्षण 
दिया है--'साचो तैसो बरनिये, जैसों जाति स्वभाव” 
(शि० भू०, ३२७) अथवा--बरनत जहाँ केवल जाति 
सखमाव' (पद्मा०, २६२) । उदा०-- भोजन करत चपल 
चित, इत उत औसर पाइ। भागि चले किलकात मुख, 
दधि ओदन लूपटाय” (रा० च० भमा०, १४२०१), 
अथवा--“बिहँसति सकुचाति सी दिये, कुच ऑचर-बिच 
बॉँह । भीजे पट तटबंगे चली, नहाइ सरोवर माह” (बि० 
र०, ६९३) । स्वभावोक्ति ऐसा व्यापक अलंफार है, जो 
सभी देशो और युगोंके कवियोंके द्वारा समान रूपसे अप- 
नाया गया है। जो श्रेष्ठ कवि है, उनकी दृष्टि जीवनके 
सूक्ष्म पर्यवेक्षणकी ओर अवश्य रहती हे ओर उसीका चित्न- 
मय वर्णन यह अलुंकार है | जायसी, सर तथा तुलसीमे तो 
इस प्रकारके वर्णन सर्वत्र मिलेंगे हीं, रीतिकालीन कवियो- 
में भी सूक्ष्म दृष्टिको कमी नहीं है। आधुनिक युगमें इस 
प्रकारके वर्णनोका आग्रह और बढा हे । --२० 
स्वयं-सृष्टिके पूर्व या महाप्रलूयके उपरान्त समस्त तत्तों- 
(द्वे०को आत्मसात्‌ करके तत्त्वरूपा शक्ति परमशिवमें 
अधिष्ठित हो जाती हे (वामकेश्वरतन्त्र, ४: ०)। इस 
अवस्थामें परम शिव अपने निशुण, निरंजन, निरुपाधि रूपमे 
कार्य, कारण एवं कर्तृत्वले अतीत होकर और कुल-अकुलके 
भेदोसे ऊपर उठकर अव्यक्त परमतत्त्त रूपमे विराजमान 
रहते है । सिद्ध सिद्धान्त संग्रह", १ :४ में परमशिवकीो 
इस अवध्थाकीं स्वयं! कहा गया है--कार्य्यकारणकरृत्व॑ 
यदानास्ति कुछाकुलम। अव्यक्त परम तत्त्वं खय॑ नाम 
तदा सवेत्‌” --रा० दे० सिं० 
स्वयंदूतिका-दे० दूती' 
स्वयंभू-लिंग-हठयोंगी शरीरमे तीन लिंगोको स्थिति मानते 
हैं-स्वयंभूलिंग, बाणलिग एवं इतर लिंग | इन्ही लिंगन्रयका 
भेंदन करके सहस्रारस्थ परमशिवसे सामर॒स्यकी अभिलाषा 
* रखनेवाली कुण्डलिनी ऊध्वंगमन करती है (पट्‌चक्रनिरूपण, 
५१) । सेरुदण्ड जहाँ पायु और उपस्थके बीचमें जुड़ता हे, 


स्वर्थ -स्वाग 
वहाँ अग्निचक्र नामक चक्र हे। खयम्भूलिंग इसी चन्रमें 
स्थित हे । इस चक्रके थोडा ऊपर चार दलोंका एक कमल 
है जिले मूलाधार चक्र कहते हैं। /घट्चक्र निरूपण”, ५१) 
पर टीका करते हुए बताया गया है, कि अग्निचक्र मूलाचार- 
कमलकी कणिकामे स्थित है, अतः खयम्भूलिगकों मूलाधारमें 
स्थित माना जा सकता है । माना भी गया है ।--रा० सिं० 








स्वस्मंग-दे० 'सात्विक भाव, चोथा । 
स्वणर्स-मध्यकालीन तान्त्रिक सम्प्रदायोमें किसी ऐसे रप्त- 


रसायनकी खोजको बहुत महत्त्व दिया जाता था, जो धातु- 
से छूनेपर उसे सोना कर दे और कायामे स्थित होनेपर 
साधककी अजर-अमर कर दे । उस रसको सिद्ध कर लेने- 
वाला ही सिद्धाचार्य कहलाता था। बादमे गुल्य साधनाओं 
में रस-रसायन ओर स्वर्ण आदिके विभिन्न प्रतीकात्मक 
लिये जाने लगे और सरसेश्यरद्र्शंद हे० रशेश्वरदरशैन', 
चित्तमारण) में इमे ओर भी नये अर्थ दिये गये। सिद्धोने 
स्थान-स्थानपर संवोत किया है कि यह रस ओर कुछ नही, 
प्रज्ञोपाय-सावना हे और सोना वस्तुतः शून्यजश्ञानको ही 
कहते है । करुणारूपी नाव उसी शुन्यताज्ञानरूपी सोनेसे 
भरी है--सोने सरिये करुणा नावी (चर्यापद)। नाथ- 
पन्‍्थमे भी सुनारके रूपकमे इस सोनेका वर्णन किया गया 
है । बिन्दुके हथीडेसे यह सोना गढा जाता है, विकासरूपी 
कोयले जलाकर इसका परिश्ोधन होता है। यह सोना 
वस्तुतः शुस्यावस्था या गगनोपम अवस्था है (गोरखबानी) । 
सन्‍्तोने इसका भक्तिपरक अर्थ लिया है और रामके प्रेमकों 
ही वास्तविक रसायन या रप माना है। उन्हींसे परचे' 
होनेपर शरीर स्र्णयी भाँति हो जाता है। “अब घारि 
प्रकट भयो राम राई, सोधि सरीर कनककी नाई । विन 
परचे तन कॉच कथीरा, परचे कंचन भया कवीरा” 
(क० गझं०) । “० बी० मा० 


स्वशब्द्वाच्य-दे० रस-दोष, पहला । 
स्वॉग-स्वॉग लोकनाव्यका अत्यन्त जनप्रिय रूप हे। यह 


प्रायः गॉवोंकी निम्न जातियों--भंगी, धोबी, धानुक, कुर्मी 
चमार, पासी, काछी, बारी आदिके द्वारा समृह-नृत्यके 
रूपमे प्रस्तुत किया जाता हैं । इसमें पुरुष-पात्रोकी बहुलता 
होती है, किन्तु स््री-पात्र भी कम नहीं होते | दो-दोके 
जोड़ेमे वे नाथते, गाते ओर हँसी-ठठोलीसे भरे संछाप करते 
है। उनके साथके गाने-बजानेवालें छोग उनके किसी 
मार्मिक स्थलकी पंक्ति या वाक्यवंत पकड छेते है. ओर 
आत्मविभोर होकर ढोलक, मजीरा, विशेषतया फूलका 
बेझा जोर-जोरसे वजाते है। स्वॉग करनेवाके उनको लयों- 
पर नाच करते रहते हैं और मोन होकर नारी-पुरुषोकी 
श्रृंगारिक चेष्ठाओका चतुर्विध अभिनय करते है । खॉगियोके 
संकेतोपर जब गाने-वजानेवाले थक जाते हैं तो वे फिर 
स्वॉग करने लगते है । इनमें कभी स्ी पुरुषका वेष धारण 
कर अमिनय करती हे और कभी पुरुष खीका अभिनय 
करता है | दोनो हृदय खोलकर लज्जाहीन होकर <ंगार 
एवं विनोदकी बाते करते है ओर झूम-झू मकर नाचने-गाने 
लगते है । इन खॉँगोमे नृत्य, गीत, रूय, संवादकी प्रधानता 
रहती है | अंगी रस हास्य होता है। इनका रंगमंच खुला 
होता है, किन्तु इनमें ? गर्मचीय शिष्टाब/र नहीं होते और 


स्थवागता-हंस 
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न द्व्यान्तरोका ही विधान होता हे। बारी-बारीसे स्वॉगिये 
अपना-अपना स्वाँग दिखाते हैं। सभी दरशंक, कुछ खड़े 
और कुछ सामने पासमें बेठे रहते हैं । र्वॉगियोंकी विशेष 
स्वॉग-विशिष्टताओकी प्रशंसा करते-करते वे भी दृ्षमें चिल्ला 
उठते हैं। स्वॉगिये मांस-मदिराका मी खान-पान करते 
है और रात-रातभर नाचते-गाते और बजाते रहते है । 
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विशेषता है, प्राचीनोंके निकट तो साहित्यमें रचयिताकी 
तय्स्थता--्यक्तिनिरपेक्षता ही श्रेयस्कर थी, क्योंकि उसीके 
द्वारा उनके विचारसे रचनामें गोरव, गरिमा और उद्ध 
गम्भीरता लायी जा सकती है | इसी कारण गौतिकाव्यकों 
उन्होंने महत्त्व नहीं दिया (दे० 'साहित्यरू प', गीतिकाब्य' 
“वस्तुनिष्ठ । “>मब्र० बृ० 


प्रायः शादी-ब्याहों, जन्मोत्सवों, त्योहारों और फसलके 
कटनेपर स्वॉग नृत्य हुआ करते है। इस प्रकार नाव्यकला- 
की दृष्टिसे स्वॉगके इस रूपकों साण, भाणिका, प्रहसन, 
प्रस्यानक और संलापकके निकट मान सकते है । +सं० 
स्वागता-वर्णिक उन्दोंमें समदृत्तका एक भेद । (पिंगलसूत्राँ 


स्वान्मपरक (काब्य)-दे० 'स्वात्मनिष्ठ (काव्य) । 

स्वाधिष्ठान-दे ० 'हठयोग' । 

स्वाधीनपतिका (नायिका)-अवस्थानुसार नायिकाके 
विभाजनका एक भेद; विशेषके लिए दे० 'न्ायिका-भेद! । 
सर्वप्रथम भरत द्वारा उछिखित। भानुदत्तने उसे “सदा 


(६ : २४) ओर 'नाव्यशा्त्र'! (१६ : ३७)में इसका लक्षण 
दिया गया है; र, न, भ, ग॒गके योगसे यह वृत्त बनता 
है (55, ॥, 5॥, 55) तथा ६-७ वर्णोंपर यति होती है। 
केशवने इस छन्दका प्रयोग किया है। उदा०--“राज- 
राज दशरत्थ तने जू । रामचन्द्र भ्रुवचन्द्र बने जू । त्यो 
बिदेह तुम हूँ अरु सीता । ज्यों चकीर तनया शुभ गीता” 
* (२॥० च०, ५: ३३) । “पु० शु० 
स्थात्मनिष्ठ (काव्य) -अंग्रेजीके 'सब्जेक्टिव'के लिए प्रयुक्त 
पारिभाषिक शब्द । हिन्दीमे इसके लिए अन्य अनेक रब्दो- 
का प्रयोग होता है, जैसे अध्यान्तरिक, स्वानुभूतिमूछक 
(हुक), स्वानुभूतिव्यंजबक, खालनुमूतिपरक, स्वानुभूति- 
निरूपक, स्वात्मपरक, वेयक्तिक, आत्मनिष्ठ, व्यक्तिप्रधान, 
भावप्रधान और अन्तर्वादी । 

यों तो साहित्यमात्र रचयिताकी आत्माभिब्यक्ति होता 
है, परन्तु स्वात्मनिष्ठ काव्यमें उसकी आत्माभिव्यक्ति सहज 
और सीधे ढंगकी होती है । उसमे कवि अत्यन्त आत्मीयता- 
के स्ताथ, बिना किसी संकोचके, पूर्ण ख्वच्छन्दतापूर्वक अपनी 
खानुभूति व्यक्त करता है। बाह्य विषयसे केवल प्रेरणा 
ग्रहण करके उसका उपयोग वह अपनी निजी पग्रतिक्रियाओं- 
को अन्तमुंखी दृष्टिकोणसे व्यक्त करनेमें करता है। अतः 
ऐसी रचनाओंमे वस्तुका यथातथ्य वर्णन या चित्रण साधा- 
रणतया नहीं मिल सकता, उसपर कविकी भावनाका अपेक्षा- 
कृत गहरा आरोप रहता है। वस्तुके साथ कवि तादात्म्य 
स्थापित कर लेता हे ओर उसे अपने व्यक्तित्वते आच्छादित 
करके प्रायः ऐसे रूपमें उपस्थित कर देता है, जो वस्तुके 
यथार्थ रूपसे सर्वथा भिन्न जान पडता हे। स्वात्मनिष्ठ 
काव्यकी दूसरी महत्त्वपूर्ण विशेषता उसकी तीज संवेगात्म- 
कता भी है । गहन भावानुभूति ही ख्वात्मनिष्ठ काव्यके 
रूपमें व्यक्त हो सकती है । अतः यह काव्य गीतके रूपमें 
अनिव्यक्ति पाता हे । 

परन्तु साहित्यरूपके अतिरिक्त स्ात्मनिष्ठता साहित्य- 


सा55कूताज्ञाकर प्रियतमा” कहा है (२० स०, पृ० २२९), 
अथौत्‌ जिसका प्रिय उसके अभिप्रायके अनुरूप आदेशका 
पालन करे। केशवने उसके लिए 'गुनबँध्यों सदा रहे” कहा 
है । मतिरामने रूप गुन रीक्ि अधीन! रहनेको बात कही 
है । नायिकाकी यह स्थिति खकीयाके मुग्घा, मध्या तथा 
प्रौद्ा रूपोमे, परकीया तथा सामान्यामें वर्णित है। मुस्धा 
स्वाबीनपतिकाके वर्णनमे नायकके मधुर आकर्षण और 
श्ृृंगार आदिका अकन रहता है--“नहिं पराग नहिं मधुर 
मधु नहि बिकास यहि काल । अली कछी ही सों बिध्यौ 
आगे कौन हवाल” (बिहारी), अ५१।--' हो सखी लाजन 
जाति मरी मतिराम सुभाग कहा कहो पीके | छोग मिले 
घर पेरु करे अबही ते ये चेरे भये दुलहीके” (रसराज, 
१७९) ) मसध्या स्वाधीनपतिका अपने प्रियके इस भावके प्रति 
अधिक सजग है और सका. करते हुए लब्जाका अनुभव 
करती हे--/हाज मरो गुरु लोगनमें इनके मनमें सुन 
आवत हे पिन । देव कहा कहो सेवक हे रहे कैसे कोड 
चवाव करो किन! (तब० भा० नायिका०, २: ३८९)। 
प्माकरकी इस नायिकाकी भंगिमासे नायक वशवतीं हो 
चुका है--आधे आधे द॒गनि रति आधे दृगनि सु राज । 
राघे आधे बचन कहि सुबस किये बअजराज” (जगद्ढि०, 
१६२२०) प्रोदा स्वाधीनपतिकाकी अधीनता स्पष्टतः 
नायक खींकार करता है और नायिकामें रूब्जा और 
संकोचकी स्थिति कम हो चुकी हे--“अंग राग औरे गन 
करत कछू बरजी न । पे मेहदी न दिवाइहों तुमरसों पगन 
प्रबीन” (वही, १: २२२) | सेनापतिने महावर लगानेके 
प्रसंगको लिया हैे--“चूमि हाथ नाहके रूगाइ रहीं ऑखिन 
सों, एहो प्राननाथ ! यह अति अनुचित हे” (त्र० भा० 
नायिका०, २ : ३९९) । परकीया स्वाधीनपतिका नायककों 
उसके अनुरागके लिए सतर्क करती है--“विषम छोग 
अजगामके छाल | बिलोकी वास | बढ़ि जेहे इन ध्गनके 
हॉसहि ते उपहास” (मतिराम : रसराज : १८६) । 


का एक गरुण--उस्तकी एक विशेषता और भी है, यह गुण 
साहित्यके अन्यान्य रूपों, विशेषतया निबन्ध, संस्मरण, 
कहानी और लघु उपन्यासभे भी कभी-कभी मिल जाता 
है । गीतिकी स्वात्मनिष्ठतासे अन्य साहित्यरूपोंकी अध्यान्त- 
रिंकतामे संब्रेगात्मक तीजता अपेक्षाकृत कम होती है, फलतः 
उनमें गीतिके अन्य गुण, “““5त्मकता आदिकी मात्रा भी 
कर्म होती हे । ्प 

माहित्यमें, स्व]शमनिष्षतताका आदर आधुनिक युगकी 


स्वानुभुतिनिहपक (काव्य) -दे० 'स्वात्मनिष्ठ' (काव्य)। 

स्वानुभूतिपरक (काव्य)-दे० 'खात्मनिष्ठ' (काव्य) । 

स्वानुभूतिमूछक (काव्य)-दे० 'लात्मनिष्ठ' (काव्य) । 

स्वानुभूतिव्यंजकू (काव्य)-दे० 'सख्वात्मनिष्ठ। (काब्य) । 

स्वेद-दे० 'सात्विक अनुभाव', दूसरा । 

हंस-पुरुषतत्त्त ओर प्रकृतितत्तका संयोग या एकीमाव ही 
हंस है। माया और कंचुकों दे० 'कंचुक)के सहारे शक्ति 
ही प्रकृतितत्वका स्थूल और सप्तीम रूपाकार ग्रहण करती 


था 


है। हंसका हं' शिव है और 'स' शक्ति। हं” पुरुषवाची 
है, 'स! स्ीवाची । संसार इसी हंसदइन्दसे निर्मित 
हुआ हे--पुंप्रकृत्यात्मकी इहंसस्तदात्मक॑ इठ जगत 
(प्रपंचसारतन्त्र) । 

हंसकी उलट देनेपर वेदान्तियोंका 'सोडहं बने जाता 
है। 'सो5हं ज्ञानकी पराकाष्ठा है, जहाँ पहुँचकर ज्ञानी यह 
समझने लगता हे कि में वही हूँ”, अर्थात्‌ मे ही ब्रह्म हूँ? । 
तान्त्रिकों, सिद्यों ओर सन्तोंने सोडहंसे मिलते-जुलूते अर्थमे 
भी हंस शब्दका बहुशः प्रयोग किया है। श्ानाण्ण॑वतस्त्र- 
(४5-२२) में चार आत्माओ--आत्मा, ज्ञानात्मा, 
अन्तरात्मा और परमात्माका उल्लेख है, जो चित्कुण्डकी 
सृष्टि करती है और जिन्हे जान लेनेपर साधक जन्म-मरण- 
से मुक्त हो जाता हे। इनमें आत्मा प्राणरूपिणी है, 
अरथीत्‌ वह सभी जीवोंमे प्राणरूपमे वर्तमान है! यह 
जीवात्मा है जो श्वासोच्छूएसके द्वारा अपनेको अभिव्यक्त 
करती है। आसको 'स और निश्वासको (€” माननेके 
कारण श्वासोच्छूससे अभिक््यक्त होनेवाली यह आत्मा 
हंस स्वरूपी है--“उच्छूसे चैव निःखासे हंस इत्यक्षरद्य । 
तस्मात्पाणस्तु हंसारू्य आत्माकारेण संस्थितः” । ज्ञानात्मा 
साक्षात्‌ साक्षीरूपक है। युद्द सबको देखती है। इसीके 
द्वारा सबकी एकताका ज्ञान होता हे। यह बुद्धिपर प्रति- 
च्छायित रहती है, फिर भी उससे, इतनी मिल नही जाती 
कि अलग पहचानी न जा सके.) यह वेसे ही मिली हुई 
फिर भी अलग रहती है, जैसे जलूमें प्रतिबिम्बित चाँदनी 
जो जलमें मिली हुईं रहकर भी अरूग पहचानी जा सकती 
हे। इस प्रकार यह बुद्धि तथा समस्त व्यक्तिनिष्ठ या 
मानसिक तत््वोंका आधार है.। अन्तरात्माका अर्थ हे 
रहस्यात्मक या सूक्ष्म आत्मा जो जगतके कण-कणमें 
व्याप्त हे, परमात्माके जिस स्वरूपकी झलकसे सम्पूर्ण विश्व 
प्रतिमासित है। इन तीनों आत्माओंसे ऊपर परमात्मा 
है। यही हंस है, जिसे केवल योगी ही जान सकता है । 
तारा (ओकार) इसकी चोच है, आगम और निगम इसके 
दो पंख हैं, शिव-शक्ति चरण है, तीनों बिन्दु इसकी तीन 
आँखें है। यह परमहंस है--हंस, अथौत्‌ जीवकी सवोंच्च 
स्थिति। जब यह परमहंस जगल्पंचमे व्याप्त होता हे 
समस्त भूत--पुथ्वी, जल, आकाश, वायु, अग्नि क्रमशः 
उदबुद्ध हो जाते है और अविद्याके तालाबमे मोहपंकसे 
उद्भूत जगत्कमलपर यह हंस केलि-कछोल करता है। 
जब यह प्रपंचसे विरत ओर संहाररूपी हो जाता है तो 
आत्माको प्रत्यक्ष कर देता हे। इस स्थितितक पहुँचकर 
इसका पश्षचित्व समाप्त हो जाता हे ओर 'सो5ह'की स्थिति 
प्राप्त हो जाती हैं । 'ज्ञानाण॑वतन्त्र' इसी स्थितिको परमात्मा 
कहता है। परमात्मा, अर्थात्‌ शुद्ध और मुक्त आत्मा । 
कबीर जिस हंसाकी बात बार-बार कहते है, वह यही है । 
कुछ लोग मोक्षकों भी हंस कहते है (पट्चक्रनिरूपण, 
४९ वें इलोककी व्याख्या) । हंस' शब्दको 'हन्ति' शब्दसे 
निष्पन्न माना जाता हे, जिसका अर्थ गति! हे । सायण- 
के मतसे इंसको इसीलिए आदित्य कहते हैं, क्योकि यह्द 
अप्रतिहत गतिवालरा है। हंसको इसलिए भी सूर्य कहा 
. जाता है, क्योंकि सूये जिस प्रकार अन्धकारका नाश 


हंस छंद-हठयोंग 
करता है, उसी प्रकार हंस” अज्ञान ओर मोहके अन्धकार- 
की मिटाता है (पदचक्रनिरूपण, ४२) | 'पषट्टचक्र विवृत्ति! 
में विश्वनाथने हंसका अर्थ प्राणाश्रय, प्राणवायुसमाश्रय' 
किया है लोक ११की वृत्ति) । हुसका अर्थ अजपामन्त्र भी 
किया गया हे (नि० तं०, ४) । छः देहोंमेंसे 'हंसदेह नामक 
एक देह (ढ० दिह”) सी माना गया है । -रा० सिं० 
हंस छंद-वर्णिक छउन्दोमे समवृत्तका एक भेद; 'प्राक्षत- 
पेंगलम्‌'में इस छन्‍्दका उल्लेख है (प० २: १७) । यह बृच्त 
भगण और दो गुरुओके योगसे बनता है (5)।, 55) । भानु- 
ने इसका नाम पंक्ति दिया है । केशवने प्रयोग किया हे-- 
“आवत जाता; राजके छोगा। मूरति घारी; मानहु भोगा” 
(रा० चं०,२ : १) । “पु० झु० 
हंसारल-दे० झूलना' । 
हकीकत-सफी मार्गयकी वह मंजिल है, जिसमें सताथककों 
परमात्माके वास्तविक खरूपका ज्ञान होता है और 
उसके साथ वह 'एकमेक हो जाता है दैे० सूफी- 
मार) । ““रा० पू० ति० 
हृठयोग-“योगदर्शन मे योगकी व्याख्या करते हुए कहा गया 
है कि “योग चित्तवृत्तियोंके निरोधकोीं कहते हे” । चित्त- 
वृत्तियोके प्रवाहकी संसारकी भोर जानेसे रोककर अन्तमुंखी 
करनेकी एक प्रार्थय नरतीय साधनापद्धति, जिम्ममे प्रसुप्त 
कुण्डलिनीकी जाग्रतू कर नाडीमार्गसे ऊपर उठानेका 
प्रयास किया जाता हे और विभिन्न चक्रोंमें स्थित करते 
हुए उसे शीर्ष(्थ सहस्नार चक्रतक ले जाया जाता हे । 
हठयोग-साधनाकी मुख्य धारा शैव रही है और मत्स्वेन्द्र- 
नाथ तथा गोरखनाथ उसके प्रमुख आचार्य माने गये हैं। 
गोरखनाथके अनुयायी प्रमुख रूपसे हठ्योगकी साधना 
करते थे ओर उन्हें नाथ योगी भी कहा जाता था। किन्तु 
शैवधाराके अतिरिक्त बौद्धोने भी हृठयोगकी पद्धाति अपनायी 
थी । विज्ञानवादने चित्तकों ही एकमात्र सत्य माना था, 
अतः उसमें चित्तकी एकाग्गतावी लिए जिस झाण 
(ध्यान)-साधनाका विधान है, वह भी योगकी ही एक 
प्रक्रिया है। कालान्तरमे योगाचार-सम्प्रदायने पूर्ण रूप- 
से हठयोगको प्रधानता दी और वज्रयानी सिद्धोंने उसमे 
प्रशोपायकी गुलद्य साधना भी जोड दी। 
योगदर्शनके अनुसार योगके आठ अंग बताये गये हैं । 
नहो अंगोंके आधारपर इसे अष्टांग योग भी कहा जाता 
है । वे अंग इस प्रकार है--१- “यम, २. “नियम, ३. 
आसन, ४- प्राणायाम, ५. प्रत्याहारँ, 5. धारणा, 
७. ध्यान, ८. समाधि । 
यम प्रमुखतः आचरणके विशो धनकी अवस्था है, जिसमे 
अहिसा, सत्य, अस्तेय, बह्मचये और अपरिग्रहका पालन 
किया जाना चाहिये । नियम पॉच है--शोच, शन्‍्तोष, 
तप, स्वाध्याय, ईश्वरप्रणिधान | आसनमे अंगोंकी विभिन्न 
स्थितियोंमे शरीरकों अचल किया जाता है । आसन चोरासी 
प्रकारके बताये गये है । जब योग-साधनाओंके साथ गुझ्य 
तान्त्रिक साधनाओंका सम्मिश्रण हुआ तो यही चोरासी 
आसन मैथुन साधनाके चोरासी आसनोंका बोध कराने 
लगे | अत्याहारके द्वारा इन्द्रियाँ अपने विषयसे असम्पृत्त 
हो जाती है और साधक इन्द्रियोंपर एकाधिकार कर आत्म- 
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शत्तिको एकत्र करता है । घारणामे प्रत्याहारके द्वारा एकत्र 
शक्तिकोी एकाग्र कर किसी एक बिन्दुपर केन्द्रित कर दिया 
जाता है | शञानकी अपरिवर्तित अविच्वल अवस्थाबों ध्यान 
कहते है | सांख्य दर्शनमें ध्यानकों निर्विषष मनकी संज्ञा 
दी गयी है। समाधि अन्तिम अवस्था हैे। ध्यानकदी 
अवस्थातक साधककी ध्याता, ध्यान और ध्येयकी चेतना 
रहती है, पर समाधिमे ध्यान और ध्याता भी ध्येयमे लीन 
होकर एकात्म हो जाते है । 

बोड्ोने अष्टांगयोगके स्थानपर घडगयोगको मान्यता 
दी । उसके छः अंग इस प्रकार थे-प्रत्याहार, ध्यान, 
प्राणायाम, धारणा, अनुस्मृति तथा समाधि। प्रत्याहारमें 
बाह्य रूपादिमे अपग्रवृत्ति, त्रेधातुक बुद्ध बिम्बका दर्शन, 
ध्यानमे स्वधर्म-शुन्यतामे चित्तप्रवृत्ति, प्राणायाम लकना- 
रसनाका मार्ग-निरोध कर मध्यमार्ग अवधूतीमें प्राणवायुका 
संचालन, धारणामे बिन्दुका प्राणप्रवेश, अनुस्मृतिर्मे इश्देव- 
का ग्रतिबिम्बाकारदर्शन तथा समाधिमे प्रज्ञा ओर उपायके 
अद्दयकी सिद्धि बतायी गयी हे । 

हृठयोगवी प्रमुख प्रक्रिया हे श्वास-निरोधके द्वारा कुण्ड- 
लिनीकी जगाकर ऊपरको ओर प्रेरित वरना। कुण्डलिनी 
वास्तवमें मूल शक्ति है, जो सर्पिणीके समान मेरुदण्डके 
निम्नतम बिन्दु जो पायु ओर उपस्थके मध्य भागभे हे और 
स्वयंभू लिंग कहलाता है उसके त्रिकोणाकार अग्नि- 
चक्रमे साढ़े तीन कुण्डली मार कर सोती है | इसीलिए इसे 
बार-बार साँपिन, नागिन आदि भी कहा गया है। जब- 
तक यह सोती है, जबतक सारा तेज नीचेसे क्षरित होता 
रहता हे ओर प्राणशक्ति क्षीण होती रहती है| पर जब 
मूल बन्ध लगाकर योगी इसे जया देते है, तब यह मेरु- 
दण्डके सहारे ऊपर चढ़ने लगती हे । 

मेरुदण्डमे छ चक्र माने गये है, जिन्हें आकारकी समता- 
के कारण कमल भी कहा जाता है | गुदाके समीप सूछा- 
धारचक्र है जिसमे चार दल हैं। नाभिके पास स्वाधि- 
शानचक्र हे, जिसमें छ दल है। इससे तनिक ऊपर दस 
दलूवाछा! सणिपूर ओर हृदयके पास बारह दलवाला 
अनहत चक्र है । कण्ठके पास विशुद्धाख्य चक्र हे 
जिसमें १६ दल होते है । भ्रमध्यमें आज्ञाचक्र हे, जिसमे 
दो ही दल हैं। इस स्थानको त्रिकुटी कहा जाता है और 
इसकी विशेषता यह हे कि इस स्थानपर पहुँचकर दिव्य- 
दृष्टिकी प्राप्ति होती है ओर फिर साधनामें अवरोहका भय 
नहीं रहता । इन छः चक्रोंकी बेघकर कुण्डलिनीं अन्तिम 
चक्रमें पहुँचती है, जिसमें सहस्नदक है, इसलिए उसे 
सहस्रारचक्र था सहखदल कमल कहते है। इसीको 
शून्यचक्र, शून्यमण्डलू या गगनसण्डरू, आकाश- 
मण्डर् आदि भी कहा गया हे ओर शिवका वासस्थान 
होनेके कारण इसे केछासकी संज्ञा भी दी गयी है। 
कैलासके कारण इसीमें मानसरोचरकी कल्पना की गयी 
है, जिसमे निलिप्त चित्तरूपी हँस निवास करता है। 

बौद्ध पद्धतियोमें छः चक्रोके स्थानपर पहले पाँच चक्र 
ओर बादमे चार चक्र माने गये हैं। योगाचारमें झाण- 
(ध्यान) साधनाके द्वारा चित्तमें पाँच महाभूतोंका उदय 
कैरांकर उन्हें ऊपरकी ओर ग्रवृत्त कराया जाता था। इसके 
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लिए वे पाँच अन्तस्थ चक्रोंका ध्यान करते थे। हिन्दू योग- 
की भांति अन्तिम चक्र मस्तिष्कमे न स्थित होकर हृदयदेश- 
में माना जाता था। प्िद्धाचायनि इसमेसे पंच महाभूतों- 
को अन्तस्थ करना खीकार किया,किन्‍्तु ध्यानकी एकाग्गता- 
(एकाग्रता) को प्रमुख प्रणाली न मानकर प्रज्ञोपायधर्षणको 
प्रमुख प्रणालीके रूपमे मान्यता दी । अन्तिम चक्रका जान 
भी उन्होंने हिन्दू योगपद्धतिके अनुस्तार कपालमें रखा, 
किन्तु चक्रोंकी संख्या उन्होने चार कर दी । मूलमें नासि- 
चक्र है, जिसमें बोधिचितत शुक्रके रूपमें वास करता है । 
हृदय प्रदेशमें हृत्कमल, कण्ठप्रदेशमे सम्भोग और मस्तक- 
में उष्णीष कमल है । इन चारो चक्रोमें बुदकी चतुष्काया- 
का वाप्त है, उष्णीषगें महासुखकाया; कण्ठमे सम्मोग- 
काया; हृदयमें धर्मकाया ओर नाभिमें भिर्माणकाया | 
इसीके आधारपर इनका नाम महासु खचक्र, सम्भोग- 
चक्र; धर्मचक्र ओर निर्माणचक्क भी है। निर्माणचक्र 
चौसठ पंखुरियोंवाला हे, धर्मचक्रमें बत्तीस पेंखुरियाँ, 
सम्भोगचक्रमें सोलह और ऊष्णीपमे चार पेंखुरियोँ है । चार 
काया; चार क्षण, चार मुद्रा, चार आनन्द, इस प्रकार 
बज यानी योगपद्धतिमे चारकी संख्याका विशेष महत्त्व है । 

इन चक्रोके वेधनका मार्ग नाडियोमेसे होकर है। 
नामके अतिरिक्त बौद्धोने नाडियोदी संख्या तथा महत्त्व 
लगभग वहीं माना है, जो हिन्दू योगपद्धतिमें माना गया 
है | हृठयोगप्रदीषिका' में कहा गया है कि वैसे तो शरीरमे 
बहत्तर हजार नाडियाँ है, पर उनमेंसे केवल सुषुम्ना हो 
शक्तिकी बाहिका है, शाम्भवी हे | सुषुम्नामेंसे ही 
कुण्डलिनी ऊपरकी ओर प्रवाहित होती है । सुधुम्ना वरतुतः 
तीन नाडियोसे बनी हे । ऊपर बच्चा, उसके अन्दर 
चित्रिणी भोर उसके अन्दर ब्रह्मनाड़ी है। वस्तुतः 
ब्रह्मनाडीले ही कुण्डलिनीका मार्ग है। सुपुम्नाकी बायीं 
ओर इड़ा और दायी ओर पिंगला है | इसीकी परवती सन्त 
अनुप्रास मिलानेके लिए इंगला-पिंगछा कहने लगे थे। 
वाम नासापुटका श्वास-प्रवाह इडासे होता है, दक्षिण 
नासापुटठका इवास-प्रवाह पिंगलासे । इडा शीतल स्वभावकी 
है, उसमें चन्द्रका वास है, उसे गंगा माना गया है, उसके 
अधिष्ठात। ब्रह्मा है । पिंगला उष्ण स्वभावकी है, उसमें 
सूर्यका वास है, उसे यमुना माना गया है, उसके अधि- 
छ्ताता विष्णु हैं । इडाको चन्द्रनाड़ी तथा पिंगलाकों सूर्य- 
नाड़ी भी कहते है । सुघुम्ना दोनोके मध्यमें है, त्रियुणमयी 
है, चन्द्रसूये-अग्नि-स्वरूपा है, सश्स्वती है । इसके अधिष्ठाता 
शम्शु या शिव है । इसे सन्‍त लोग सुखमन भी कहते है । 
इन तीने नाडियोंका संगम या अ्रिवेणी ब्रह्मरन्थमे होता 
हैं । यह तद्यरन्ध मस्तकके मध्यमें परिकल्पित एक रम्त्र हे। 
योगियोके प्राण इसी रन्ध्रकों बेधकर निकलते है और इसीसे 
उन्हें ब्रह्मत्वकी प्राप्ति होती है । इसीको दृशमद्वार 
(द्सचाँ दुआर) भी कहा गया है, क्योकि शरीरके अन्य 
नव द्वार तो सदा खुले रहते है। केवल ब्रह्मरन्ध्र बन्द 
रहता है, जिसे साधनाके द्वारा खोलना पड़ता है। इसौ 
बह्मरन्ध्रके खुलते ही सहस्नारचक्रसे अस्गतरस या केलास- 
वासी शिवके मस्तकस्थ चन्द्रमासें सोमरस झरने लगता 
है और यौगीकी अमरकायाकी उपलब्धि होती है | इसीलिए, 
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जिसमें सोमरस या अमृनतत्त्व भरा हुआ हैं । 

बौद्ध प्रणालीमे नाडियोका लगभग यहीं रूप स्वीकार 
किया गया है, केवछ उनके नाम एथक्‌ है । इड़ावो छल्मा, 
पिंगलाबी श्सना, सुपुम्ताकों अवधूती कहा गया है। 
इन्हीकी तिअड्डा, गुंडुरी या त्रिनाड़ी कहते है । छलना 
बामस्थित है, चन्द्रस्वभावकी हे, प्रवारूप है, रात्रि- 
रूपिणी हे । रसना सर्य हे, दिवस है ओर उपायरूप है । 
इन दोनोके मध्यम अवचूतिका है, जो प्रज्ञा ओर उपायसे 
परे सहज मार्ग है, नेराष्मदर्शनकी भाषाम शेय-श्ान या 
ग्राह्म-्ग्राहक विवर्जित हैं । वह ब्लेश्ोंकीं धुननेवाली है, अतः 
उसका नाम अवधूती है। इसीको सध्यमाग भी कहा गया 
है। नेरात्मा, सहजसुन्दरी; जोगिनी आदि भी 
अवधृतिकाकी संश्ञाएँ है । इसीको बू भी कहा जाता है । 
यही नाडिका रोचनद्वारतक जाती है, जो बौद्ध पद्धतिका 
दशम द्वार अद्वरन् हैं। चर्यापदोंमें अवधूतीके दो रूप 
बताये गये है, परिशुद्धा जिसको डोम्डी कहते है, जिससे 
बोधिचित्त समागम करता है और अपरिशुद्धा जिसे 
छिनाली कहते है, क्योंकि उप्ममें मेदज्ञान वना रहता है । 
लऊकना और रसनाके कुछ ओर मी नाम है--आहछी- 
काली; धमन-वमन; रज-शुक्र, प्रज्ञानडपाय । आलीके 
अर्थ है असे प्रारम्भ होनेवाली खरमाछा ओर कालीके 
अर्थ है 'कः से प्रारम्म होनेवाली व्यंजनमाला। तन्त्रमें खर 
राजिसे सम्बद्ध हे ओर व्यंजन दिनसे । अतः रूलना रात्रि 
रूपिणी आली है, रसना दिवसरूपिणी काली । धमन- 
चमनका अर्थ बहुत स्पष्ट नही हो सका हे (दे० 'स्टडीज 
इन तन्त्राजा : पी० सी० बागची) । 

हठयोगकी परिणतिमे साधथककी समाधिकी उपलब्धि 
हिन्दू-पद्धतियोंमे सी मानी गयी हे और बौद्ध-पद्धतियोमे 
भी। नाथपन्थी इस समाधिमे कुण्डलिनीरूपी शक्तिका 
सहस्नार स्थित शिव मिलन स्वीकार करते है। बोद्ध- 
पद्धतिमे इस समाधिमे प्रज्ञा और उपायका मिलन बताया 
है और सन्तन्‍साहित्यमे इस समाविको आत्मा और 
परमात्माके मिलन और विवाहके रूपमें परिकल्पित किया 
गया है।इस समावधिसे दो प्रकारकी उपलब्धियाँ होती थी । 
एक तो साधथकको बल्यानन्दकी प्राप्ति होती थी, साथ ही 
उसे कुछ अतिग्राकृतिक-शक्तियों भी प्राप्त होती थी इन्हीको 
सिद्धिया कहते थे और इनसे सम्पन्न योगीकी सिद्ध कद 
जाता था | “+-घ० वी० सा० 
हतवृत्त-दे० शब्द-दोष', दूसरा वाक्य-दोष' । 
हथियार-हथियार, बाण, भल्लि, छुरी, तरवारि, रंदा 
(छोलना), तीर, कमान आदि शब्दोंका व्यवहार संतोने 
गुरुके उपदेशोके लिए किया है। कबीर कहते है--“सतगुरु 
मारा बान भरि, धरि करि सूधी मूँठि | अंगि उधारे लागिया, 
गई दया सौ फूटि” (क० ग्रं० :ति०, पृ० १३९)। “हे 
न बोले उनमुनी, चंचल मेला भारि । कह कबीर भौतरि 
मिदा, सतशुरु के हथियार” (वही, ए० १३८) । “सतगुरु 
लई कमान करि, बाहत लागी तीर । एक जु बाहा प्रीति सौ, 
भीतारि मिदा सरीर” (वही, 7० वही) । “गुरु किसलीगर 
कीजिए, ग्यान मसकला देह | सब्द छोलना छोलिके, 


हतवृत्त -हरिगीतिका 


अकलजलन-मपतानध कलश नाता के मन मिलन, 








इस ब्रह्मरन्थको उछ॒दा कुबों या कूप भी कहा गया है, | चित दरपन करि लेइ” (वही, ए० १३६) । “मारा है मरि 


जाइगा, विन सर थोथी मालि । पर! कराहे बिरिछ तारि, 
आजु मरे के काल्हि” (वही, ४० १४२) ।--रा० दे० सि० 


हरिगीतिका >मात्रिक सम छन्दवा एक सेद। प्राकृत- 


पंगलम्‌ मे इसके प्रत्येक चरणम १६, शरकी यतिसे २८ 
मात्रा और अन्तमें ग (5) माना गया है (१: १९१)। 
मिखारीदासने २८ माच्राके लरणबाले छन्‍्दर्कों गीतिका 
कहा हे-- इहि भाँति होंहु न बावरी वलि, चेन जी महेँ 
स्‍्यावहूँ” (छत्दों ०, ६० १२) । भालनुके अनुसार जहा-जहाँ 
कल होता है, उसमे जगण | अति निषिद्ध हे तथा 
अन्तमे रगण 55 कर्णमधुर होता हे (छ० प्र०, पृ० ६७) । 
हिन्दीके कवियोने हरा छन्दक्े प्रयोगमे कुछ स्वतन्त्रता 
बरती है। कभी-कभी यति १४, १४पर छगायी गयी 
है | सम्भवतः कवियोंने हरिगीतिका' मात्राके चार बार 
प्रयोगते चरण मानकर ऐसा किया हे। तुल्सीदासने इस 
प्रकारवी प्रयोग अनेक वार किये है। “अवतरेउ अपने 
भगत हित, निजतन्त्र नित रघुकुल मनी” (रा० च० मा०, 
१: ५१) | तुलसीने कही-कही बरावर १४-१४ पर यतिका 
प्रयोग किया है, परन्तु आन्तरिक लयका क्रम बना रहा 
है । सूदनने प्रत्येक जंगके हर एक अंकके अन्तम इस छन्दका 
प्रयोग किया है, पर यति मध्यम हे--“भूपालू पालूव 
भूमिपति, वदनेस ननन्‍्द' सुजान हें” (सु० च०) | प्माकरने 
“हिम्मत बहादुर विरुदावली मे इस छन्दक्का प्रयोग बहुत 
किया हे, पर अनेक स्वछोपर जान-बूझकर मध्यमे यति दी 
हे--“वर बरनिये विरुदावली, हिम्मत बहादुरकी भूपकी”, 
और इन्होंने दो-दो चरण्णेके तुकका प्रयोग भी किया है । 
केशवकी 'रामचन्द्रिका में भी कही यति मध्यमे है--“तब 
कोपि राघव शघुको सिर, बाण तीक्षण उद्धरयों? (१४: 
२४) । रघुराज सिहके 'राम स्वयम्बर में सी १४-१४ पर 
यति मिल जाती है--“यक्क यकन धनु तोरन कथा, पुनि- 
पुनि बोलाय सुनावही” (प्र० ४३१) । इसते सिद्ध होता 
हे कि हिन्दीमे इस छन्‍्दकी शाखस्वीकृत यतिके अतिरिक्त 
१४-१४पर यतिका प्रयोग मी होता आया हे । 

इस हन्‍्दका प्रयोग सभी रसोंमे समान रूपसे हो 
सकता है | अपनी मध्यविरूम्बित गतिके कारण इसमे 
कथाका निर्वाह स्थिर क्षणोपर अच्छा होता है। चन्दके 
पृथ्वीराजरासो मे वीर रस तथा शंगार रसके स्थलोपर 
इसका प्रयोग हुआ हे। तुल्सीने सभी ऱोंमें इसका 
सफलतापूर्वक प्रयोग किया है, उनका यह प्रिय छन्द है । 
मानसमे यह छन्द वीर, खंगार, करुण तीनों रसोंमे बहुत 
सघन भावातेगके क्षणोंमें अथवा बहुत ही सजीव चित्रणके 
अवसरपर ग्रयुक्त हुआ है। पर 'ाव॑तीमंगलछमे विशिष्ट 
शैलीके रूपमे इसका उपयोग हुआ है। 'मानस'के लंका- 
काण्डमे वीरके साथ भयानक तथा वीमत्स रसकी 
अवतारणामे सी यह छन्द प्रयुक्त हुआ है । सूदन (सु० जव०) 
तथा पत्नाकर (हि० ब० बिरु०)ने वीररसमे इसका प्रयोग 
किया है। सुन्दरदासने .अपने 'शानससुद्राँ तथा भिजन- 
ख्याऊू अष्टक मे शान्त रसमे इसका उपयोग किया हे। 
भूषणने इस नामसे गीतिका (दे०) छन्दका प्रयोग किया 
है | आधुनिक कालके कवियोंने भी इसको अपनाया है । 
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मैथिलीशरण गुप्तफा भी बहुत प्रिय ठन्द है । तुझ्सीदासकी 


रचनासे उदा०-- कक-गान सुनि मुनि ध्यान स्यागहिं 
काम कोकिक छाज हो। मंजीर नूपुर कलित कंकन, 
ताल गति बर साजही” (रा० न० भा०, १: ३१२२) । 
हरिण-यह एक उपमान है, जिसे सिद्धों, नाथों तथा 
संतोने समान रूपसे प्रयुक्त किया है । कही-कह्ी नायक 
हरिण नाम दिया गया है। जिस प्रकार दरिण संगीतके प्रति 
आक्ृष्ट होता हे, उसी प्रकार साधक कमी-कभी विषयके प्रति 
आक्ृष्ट हो जाता है। कही-कही हरिणीकोी माया तथा 
हरिणकों ज्ञान रूपमे परिकल्पित किया गया हे। 
(द्वे० “अहेरी) । -“घ० वी० भा० 
हरियद्‌ु-मात्रिक अद्धांसम छन्द । हरिपदके पहले और 
तीसरे चरणोंमे १६-१६ मात्राएँ और दूसरे और चोथेमे 
११-११ मात्राएँ होती है । सूदनमें अपने 'सुजानचरित'मे 
इसका प्रयोग किया है । साहित्यमें इसके प्रयोग भी बहुत 
अधिक नही मिलरूते, किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि पदोके 
झुख्य भागमे इस छन्दका व्यवहार कवियोने किया है, क्योंकि 
इसमे स्वाभाविक लय हे | जेसे कबीरकी एक पंक्तिमें हरिपद 
जैसी ध्वनि निकलती हे--“तत करि तॉति धर्म कारि डाँडी, 
सतको सारि छगाइ । मन करि निहचल आसण निहचल, 
रसनों रस उपजाइ”। इस प्रकार पदोमे सर, मौरों आदिने 
भी इसका प्रयोग किया हे । -रा० सिं० तो० 
हरिश्रिया- मात्रिक सम दण्डक छन्होंका एक भेद, जिसे 
चंचरीक भी कहते है (मिखारीदास : छन्दो ०) । इसके चरणमे 
१२, १२, १२, १०को यतिसे ४६ मात्रा तथा अन्तमें गुरु 
(5) होता है (छ० प्र०: पृ० ७८) । इसे केशव (रा० च॑०) 
तथा सूर और तुलसीने पद-शैलीके अन्तर्गत प्रयुक्त किया 
है । इसकी मृदु-मन्थर गति अनाकुछ भावोके वर्णनके 
लिए बहुत उपयुक्त है--/जसुमति दवि मथन करति, बैठी 
बर धाम अजिर, ठाढे हरि हँसति नान्हि, दतियन छवि 
छाजे” (सू० सा०, सभा० : पृ० ७६४) | प्रभातियीके 
वर्णनमे तुलसी तथा सूर दोनोंने इस छन्दके प्रयोगत्ते विरोध- 
सौन्दर्य उत्पन्न किया हे---जागिये गोपाक रार, ऑनद 
निधि नन्दलाल, जसुमति कहे बार-बार, भोर भयो प्यारे” । 
(वही, वही : ८२३ । 
हरिलीला-वर्णिक उन्दोंमे समचृत्तका एक भेद | केशवने 
तगण, मगण, दो जगण और शुरु-लघुके योगसे नवीन 
वृत्तका प्रयोग किया है (59), 5॥, ।$।, |) । इसका 
अन्तिम वर्ण दीध॑ करनेसे वसन्ततिरकका छन्‍्द बन जाता 
है। उदा०--“बैठे विशुद्ध गृह अग्रज अग्न जाय । देखी 
वसन्त ऋतु सुन्दर मोददाय । बौरे रसारू कुक कोमल 
केलिकाल । मानो आनन्द ध्वज राजत श्री विशाल” (रा० 
चें०, २३ : ३२) । -“:पु० झशु० 
हर्ष--प्रचलित तेंतीसमें एक संचारी; भरतने इसके विभावो- 
में इच्छित वस्तुकी प्राप्ति, प्रिय व्यक्तिसे मिलन, मानसिक 
सनन्‍्तोष, देवताओं, खामी तथा राजाकी कृपा आदिको तथा 
अनुभावोंमे प्रसन्‍न मुद्रा, मुख-नेत्रोंढी चमक, मधुर वचन, 
आलिंगन, कम्प, अश्रु तथा प्रस्वेद आदिको खीकार किया 
हैं (ना० शा०, ७: ६१ ग) । विश्वनाथके अनुसार इसका 
लक्षण निम्नलिखित हे--“इषघेस्त्विष्मवाप्तेमनःप्रसादोपअ- 
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गहदारिकरः (सा० ३०, ३: १६७), अथीत्‌ इृश्कौ प्राप्तिले 
उत्पन्न मनकी प्रसन्नताका नाम हर्प है | आनन्दाश्र, गढद 
स्व॒र इसके अनुभाव है। हिन्दी रीतिकारूके आचार्यो्मे 
अनेवाने नाव्यशास्त्रकी परम्पराका अनुसरण किया है-- 
“प्रिय दर्शन श्रवनादिते, होय जु हिये प्रसाद । बेग स्पेद 
आंसू प्रल्य, हर्प खो निरवाद” (भाव० : संचारी०) । 
पर अन्योने “जहाँ कोन: हू बात ते उर उपजत आनन्द” 
माना है (जगह्वि०, ५३२) | 
एक प्रश्न यह उठ सकता है कि क्या इृष्टकी ग्राप्तिसे ही 
“हप॑का प्रादुर्भाव होता है ? इष्ठके पानेकी सम्मावनाका 
संवाद पाकर भी तो आनन्दाश्रु दिखाई पड़ते है। पर इृष्टकी 
प्राप्तिसे उत्पन्न हप॑ तथा उसके पानेकी सम्मावनाके समाचा[र- 
से उत्पन्न हर्षमे मात्राका अन्तर है । दूसरेकी अपेक्षा पहला 
अधिक गहरा होगा । पहलेकोी 'हष” तथा दूसरेकों असन्नता'- 
वी संज्ञा दी जानी चाहिये। एक दूसरा प्रश्न भी हो सकता 
है कि क्या किसी लक्ष्यकी ओर भी यह प्रेरित करता है ? 
वस्तुतः अन्य भावोंकी भाँति यह भी एक विशेष लक्ष्यकी 
ओर प्रवृत्त होता है। किसी नायिकाकोी देखकर नायकके 
मनमे हर्षोछ्लास होता हे और बादमें वह उसके परिरम्मण 
आदिकी ओर ग्रवृत्त होता हे | अतः स्पष्ट हे कि हर्ष 
आश्रयकी विपयवस्तुकी ओर आक्ृष्ट करता है । 
हर्षकी सर्वाधिक महत्त्यपूर्ण विशेषता यह है कि जहाँ 
अमर्ष, चिन्ता, देन्‍्य, भय आदि वर्तमान स्थितिमें परिवर्तन- 
की अपेक्षा रखते है, वहाँ हर्ष वतंमान स्थितिको बनाये 
रखना चाहता है । यो तो ह्ष भी स्वतन्त्र रूपमे आ सकता 
है, पर प्रायः यह किसी अंगी भावके अंगरूपमें ही अभिव्यक्त 
होता है | देवकी नायिका प्रियकी प्रतीक्षामे हरपसे उछसित 
हे--“आवन सुन्यो है मनभावनकों भामिनी, सु नेनन 
अनन्द आँसू ढरकि ढरकि उठे । देव ध्ग दोऊ दोरि जाति 
द्वार देहरीली, केहरीसी सॉसें खराकि खरकि उठे” । इसी 
प्रकार पद्माकरकी नायिका प्रिय क्ों पाकर हृ्षित है-- 
“पदमाकर हो हुलसे पुलके तनु सिग्धु सुधाके अन्हेयतु है ! 
मन पैरत सो रसके नदमे अति आनंदमें मिलि जैयतु है” 
(जगद्वि ०, ५३११३) ! “-ब० सिं० 
हल्लीश (हढ्लीशक) -एक अंकका उपरूपक है । डॉ० 
वासुदेवशरण अग्रवाल इसे यूनानी इलीशियन मिस्ट्री- 
डाग्सके प्रभावसे उत्पन्न बताते है। हरिवंशके विष्णु पव्में 
'रास'के स्थानपर सर्वप्रथम इसके प्रयोगकी चर्चो मिलती 
है। इसमें सात, आठ या दस ख्त्रियोँ होती हैं और एक 
उदात्त वचन बोलनेवाला पुरुष रहता है। केशिकी बृत्ति- 
का प्रयोग, सुख-प्रतिमुख सन्धियोंका निवोह्द तथा ताल, 
लय, गायनका बाहुल्य रहता है । --वि० रा० 
हसित-दे० 'खमावज अलंकार, अठारहवाँ । 
हसित हास्य-दे० हास्य रस । 
हाकलि-मात्रिक सम छन्दका एक भेद । 'प्राकृतपैगलम्‌- 
(१: १७१)के अनुसार इसमे १४ मात्रा प्रति चरणमें होती 
है और पूर्वाद्धमे ११ अक्षर तथा उत्तराड्धमें १० अक्षरके 
चरण रहते है। भानुने तीन चौकलके बाद एक गुरुके 
प्रयोगको प्रधान रक्षण स्वीकार किया है (छ० प्र०, ए्‌० 
४६) । भिखारीदासने इसका नाम हाकलिका दिया हे 
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(छंदो ०, ४० २२) । केशव (बी० च॑०)ने इसी नामसे प्रयोग 
किया है । प्माकरने इस छन्दका व्यापक प्रयोग हिम्मत 
बहादुर विरुदावलीमें किथा है । इन्होंने अनेक स्थरोपर 
स्वतन्त्रता वरती है । किसी चरणमे मात्रा कम कर दी है 
तथा अन्तमें लघुका प्रयोग किया है--““निज खिलवतनिमे 
हास है, भय रूप दुरजन पास” (ए० ३) । युद्धयात्रा-वर्णन 
तथा प्रशंसा आदिमे इसका प्रयोग किया गया है । उदा०- 
“प्र तिय गुर तिय तूल गने । ५२ धन गरलू समान भने” 
(मिखारीदास) । 

हान; हानोपाय; हेय, हेयहेतु-योगदर्शनमे इनका क्रम है 
हेय, देयहेतु, हान और हानोपाय । हे 





हेयका सामान्‍य अर्थ 
हे त्याज्य । पतंजलिके अनुसार “परिणाम, ताप, संस्कार 
नाम त्रिविध दुःख तथा गुणों एवं वृत्तियोंके आपसी विरोधके 
कारण, विवेकशील व्यक्तिके लिए हरवस्तु दुःखपूर्ण है?” (यो० 
सू०, २: १०) | भूतकालमे व्यक्ति जिन दुःखोंकी भोग 
चुका है, उन्हे त्यागनेका सवाल ही नहीं उठता । वर्तमान 
कालमें जो दुःख भोगे जा रहे है, उन्हे त्यागना भी कठिन 
है, इसीलिए पतंजलिका मत है कि दुःख और दुःखजनक 
पदार्थ हेय तो है, पर भविष्यमे आनेवाले दुःख ही सच्चे 
अर्थोर्में हेय है. (यो० सू० २: १६) । इन हेय (दुःखों)का 
कारण या हेयहेतु अविद्या हे (यो० सू०, २:२४) । 
पतंजलिके शब्दोमे कहें तो “द्रष्टा और दध्ययका संयोग ही 
ह्रेयहेतु है” (यो० सू०, २: १७) । “में अमुक वस्तु या 
विषयका ज्ञाता हूँ”, इस तरहका भाव अविद्या है, माया है । 
तुलूसीदासने इसी बातको यों कहा है--“ “मै! अरु 'मोर', 
'तोर! ते! माया” । यह माया या अविद्ा देयहेतु है । 
इसको उपशमित करने या उन्मूलित करनेकी हान कहा 
गया है । “अध्यात्मरामायण' (उत्तरकाण्ड, ५, ९)मे कहा 
गया हे--“अज्ञानमेवास्थ हि. मूलकारणं तद्धानमेवात्रविधौ 
विधीयते”, अर्थात्‌ अज्ञान ही संसारका मूल कारण है ओर 
इस अज्ञानका 'हान' (त्याग या नाश) ही इससे मुक्तिका 
उपाय है। चूँकि द्रष्टा ओर रृश्यका संयोग हेयहेतु (अविद्या) 
हे, अतः इनके नाशके लिए इस संयोगकोी तोड देना 
आवश्यक है । पतंजलिने इसी संयोग विच्छेद या संयोगा- 
भावकी हान कहा हे--यह हान ही केवल्य है। इस 
हानकी उपलब्धिका साधन वित्रेक ख्याति या हानोपाय हे 
(यौ०सू०, २:२६) । बुद्धि और पुरुषके भेदकी विवेक कहा 
जाता है और तद्विषय प्रवलज्ञान या ख्याति ही विवेक- 
ख्याति कहलाती है । इसीके छारा आत्मा और अनात्माका 
ठीक-ठीक पार्थक्य अनुभूत होता है और अविद्या निर्मेल 
होती है| इस प्रकार दुःख और दुःखजनक पदार्थ हेय है, 
अविद्या हेयहेतु है, उसका त्याग या उच्छेद हान हे, 
जो कैवल्यका दूसरा नाम भी है और इस केवल्य या हानकी 
उपलब्धिका उपाय(हानोपाय) है अविप्लवा विवेकख्याति । 

[सहायक ग्न्थ--हरिहरानन्द आरण्यक : पातंजल योग- 
दर्शन (हिन्दी)--सं० डॉ० मगीरथ मिश्र |] ++रा० पसिं० 
हारमनी-यह अंग्रेजी शब्द है ओर संगीतके क्षेत्रसें लिया 
गया है । इससे विशेषतः सुरोंकी संगीतात्मक संगंतिका ही 
बोध होता है, परन्तु लक्षणासे सामान्यतः संगतिमान्रका 
अर्थ लिया माने लगा है। साहित्य ओर कलाके क्षेत्रमें 





हान, हानोपाय, हेय$ हेयहेतु -हालावाद 


संघटन, सामंजस्य और सन्तुलूनकी एक विशेष स्थितिको 
व्यक्त करनेके लिए इसका प्रयोग किया जाता है। अर्थ- 
विधान, रूप-रचना और वर्ण-विन्यासमे 'हारमनी' प्रायः 
अधिकाधिक अपेक्षित मानी जाती है । “ज० गु० 


हाक- हाल (भावानिष्टावस्था)से सूफी साधकोका मतलब 


उस अवखासे है, जिसमें साधकके सभी मानवीय गुर्णों और 
व्यापारोंका अन्त हो जाता हे। इस अवस्थामे उसके समस्त 
जागतिक प्रपंचोका अवसान हो जाता है। परमात्माके 
ध्यानादिसे साधकके मनके भीतर एक आलोड़न पेदा होता 
है और धीरे-धीरे वह अपने अहंकों खो बैठता है । हालकी 
अवस्थामे साधकके मनमे अछाहके सिवा ओर किसी प्रकार 
का ख्याल नहीं आता। परमात्माका प्रेम उसे सम्पूर्ण 
रूपसे आत्मसात्‌ कर लेता हे। साधककी चेष्टकी यह 
अन्तिम अवस्था है । इसके बाद परमात्माकों कृपासे ही 
फ़ना और बक़ाकी अवस्था उसे प्राप्त होती हे । 'हाल'की 
अवस्था स्थायी नहीं होती । साधकको साधनाके अनुसार 
यह कभी कुछ क्षणोंके लिए और कभी कई घण्टोके लिए 
और कमी वई-कई दिनोतकके लिए आती हे। साधक फिर 
अपनी प्रकृत अवस्थामे छोट आता है भौर तब उसके मन 
और हृदयपर भमोतिक जगतकी वस्तुओआँका अधिकार हो 
जाता है। 

“हालकी अवस्था लानेके लिए साधक नाना प्रशरको 
ज़िक्रकी क्रियाओका सहारा लेता है। नामोच्चारण, ध्यान 
आदि भी इसमे सहायता पहुँचाते है । संगीत आदिके द्वारा 
भी साथकोको हाल (भावाविष्टावस्था) की प्राप्ति हो जाती हे । 
इस अवस्थामें जेसे साधक परमात्माके सौन्दर्यका साक्षात्कार 
करता रहता हे । -रा० पू० ति० 


हालमटंगा-एक प्रकारकी मेखला, जितने घारण करनेके बाद 


योगीको सिक्षाके लिए निकलना ही पड़ता हे (दे०गोरखनाथ 
एण्ड कनफटा योगीज़' : ब्रिग्स, ३० ११-१२) ।--रा०सिं० 


हाकाबाद-हालाका शाब्दिक अर्थ हे मदिरा। मदिराका 


गुण है उसका नशा और तज्जन्य बेहोशी । इस वेहोंशीमें 
कुछ कालके लिए अन्य सारी चिन्ताएँ ओर कष्ट विस्मृत हो 
जाते है ओर पीनेवाला उतने समयतक एक कल्पित लोकमें 
सुखी रहता है। साहित्यमे इस क्षणवादी दर्शनकों हाल 
ओर उससे सम्बद्ध प्रतीको--मद्रालय, प्याला, सुराही, 
साकीके माध्यमसे अभिव्यक्ति मिली और इसे हालावादकी 
संज्ञा प्राप्त हुई । इस प्रवृत्तिके अनुसार इस क्षणभमंगुर और 
दुःखमय जीवनमें आनन्दके जो क्षण मिल सके उनका 
भरपूर उपभोग करना चाहिये। हालावादीके अनुसार 
“प्रेये, इतनी मदिरा आज पिछा दे, जिससे कि भूतके 
सन्ताप और भविष्यके भय भाग जायें! (खैयाम) । 
हालावादका दर्शन अपने मूल स्थान फारसमें एक 
प्रकारका सफीदर्शन हे । रूमी, उमर खैयाम, हाफिज, 
राजिया आदि फारसी सूफी कवियोने शराब, साकी, प्यारा 
आदिका प्रतीक बना, इनके माध्यमसे परोश्ष सत्ताकी च्चों 
की और रोजा, नमाज आदि धर्मके बाह्याचारोंका खण्डन 
किया । यह बड़ी महत्त्वपूर्ण बात है कि इस्लाम वैरास्यप्रधान 
धर्म हे, पर उसके भीतरसे एक कलात्मक विद्रोह इन कवियों 
द्वारा प्रस्फृतित हुआ, जिसके अनुसार कवि जाहिदकों 
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गालियाँ देता है, शराव पीनेक्का निमन्त्रण देता हे और 
बुतपरस्तीपर गर्ब॑ करता है । इन सूफी कवियोने प्रेमकी 
अतिशय माबुकता और तनन्‍्मयताकी शराबकी वेहोशीमे 
प्रतीकरुपते दिखाया। लौकिक ग्रेम (सावीके प्रेम)की अलोकिक 
प्रेमका आधार और प्रतीक बनाया। ऊपरसे ये कविताएँ 
बासनत्मक है, पर भीतरसे आत्मा(शाशिक) परमात्मा 
(माशुक) के विरह, सौन्दर्य और प्रेमदी पीर इनमे व्याप्त है । 

सूफी तत्वदर्शनवो इस प्रभावकी हम मध्यकालीन हिन्दी 
साहित्यके कुछ कवियों (जैसे कबीर) के इस दातेमगे देख सकते 
है, जिसमे वे ज्ञानकी शराब पीनेकी बात कहते है । परन्तु 
आधुनिक कालमे (जिस कालकी उपज 'हालाबाद' शब्द हे) 
न तो यह प्रभाव फारसशे आया है और न सफ़ीदश्न ही 
इसके पीछे है । अपनी एक विशेष अवसाद और निराशाकी 
स्थितिमे फिटजजेराल्डने १९वीं शर्तीके मध्यमे उमर खैयाम- 
की पत्चहस्तर रुवाश्योका अंग्रेजीमे अनुवाद किया, जो पहले- 
पहल सन्‌ १८५५ ६० में 'रुबाइयात उमर खैयाम के नामसे 
प्रकाशित छुई। ये विशिष्ट रुवाइयोँ खिन्नमनकी निराशा- 
जनक अभिव्यक्तियों है, जिनमें एक प्रक्षारके पछायनवाद 
(द्वे०का स्पष्ट खवर है--खैयामके अनुसार तरुशाखाके तले 
रोटीका एक डुकड, एक सुराही मदिरा, कविताकी पुस्तक 
और पारश्व॑मे गाती हुई 'तुम' हो तो यद्द जंगल ही मेरे लिए 
खर्ग हो जाय” । यह परायन और तिराशा इसलिए हे, 
क्योंकि 'पैरोके नीचे बालूबी जमीन खिसकती जाती हे, न 
मालूम कितने बड़े-वडे नरेश, सत्ताधारी एवं विद्वान्‌ आये 
और बले गये, अतः जीवनशराब सूख जाय, इसके पहिले 
ही उठो और मद्विरा पी-पीकर भूख बुझा लो” । “अनागत 
कल अभी उत्पन्न नहीं हुआ और विगत कल मर चुका हे, 
अतः उनका चिन्तन छोड आज'को आनन्दमय बनाओ" । 
इस प्रकार फिट्जजेराब्ड (798978)0) के अनुवादमें 
उमर खैयामका दर्शन विषमताओसे पछायन कर कृत्रिम 
बेहोशीका क्षणवादी आनन्द ग्रहण करानेवाला हे । हिन्दीमे 
यह दशन प्रमुखतः फिट्जजेराब्डके अनुवादके माध्यमसे 
ही आया । 

यों तो सन्‌ १९२० ईं०के रूगभग 'सरस्वती में उमर 
खैयामकी यदा-कदा चर्चा होनी प्रारम्भ हो गयी थी, पर 
सन्‌ १९३० ई०के आसपास खैयामकी रुवाइणोंके अनुवादो- 
की धूम मच गयी, पर ध्यान देने योग्य बात है कि इक- 
बाल वर्मा सेहर'कोी छोडकर (इन्होंने मूल फारसीसे अनु- 
बाद किया) शेष सारे अनुवाद फिट्जजेराल्डके अनुवादके 
ही हुए । हालावादके मुख्य प्रयोक्ता एवं प्रवतंकोमेंसे एक 
“बच्चन ने इस प्रश्नकों उठाते हुए कि ऐसी क्‍या विशेष 
सामाजिक स्थिति थी, जिसने सारे देशका ध्यान खैयामकी 
ओर खीचा, कहा है कि वास्तवमें सन्‌ १९३०का समय 
ही ऐसा था । प्रथम महायुद्धतक भारतीय मध्यवर्ग विकसित 
हो गया था। शिक्षा, साहित्य, राजनीति आदिसे वह 
महत्त्वपूर्ण बत चुका था| मध्यवर्ग के जायरणसे सम्बन्धित 
साव॑भौम प्रवृत्ति व्यक्तिवाद' पूरे जोशमें थी (स्यं राष्ट्रीय 
खाधीनता-संग्रामका मूल दर्शन व्यक्तिवादका ही रूप है) । 
परन्तु संन्‌ १९२० इं०से लेकर १९३०-३१ ई०तक 'लगातार 
सत्याग्रह संग्रामकी असफलताओं, आपयिक क्षेत्रमे विश्व- 
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व्यापक मन्‍्दी और बेकारीने उसे अत्यधिक निराश और 
विछ्॒ब्ध कर दिया था। सामाजिक नैतिक मूल्योकशे क्षेत्र 
शान-विज्ञान और पश्चिमी सस्यताने उसे उन्मुक्त मनवाल 
कर दिया था, पर प्राचीन मर्यादाएँ इतनी गहरी थी कि 
उसकी यह खच्छन्दरता खुलकर विकासक्रे लिए अवकाश न 
पाती थी, अतः उसके मनकी कुण्झाएं बढ़ती जाती थी। 
सारे देशमे अवसाद, निराशा और कुण्ठाओंका साम्राज्य 
था । ऐसे समयमें उमर खैयामक्षी रुवाइथोने उपयुक्त भूमि 
प्राप्त की । 'रुबाश्यात मनुष्यकी जीवनके ग्राति आधभक्ति 
और जीवनकी मनुष्यक्रे प्रति उपेक्षाका गीत है?” । हिन्दीमे 
मेथिलीशरण गुप्त (मधुष), केशवप्रसाद मिश्र, बच्चन! 
तेथा सुमित्रानन्दन पन्‍्त द्वारा प्रस्तुत खैयामकी रुवाइयातके 
अनुवाद विशेष रूपसे उल्लेखनीय है । 

यथार्थी निराशा और तरुणाईको रोमैण्टिक्न इच्छाओके 
संघर्षम पडे युवकोकी एक शरणस्थडी मिली मदिराल्यमें । 
हाला, बाला, प्यालाके कल्पित लोकमे उसे वर्तमानके गम- 
की गे करनेका खान मिला । उससे उस नशेमे “ज्ञान, 
घ्यान, पूजा, पोथीके स्थुरू बन्धनोंकी तोडनेकी पुकार की, 
बयोकि जब वासना तीत्रतम थी, तव उसे संयमी बनता 
पडा था” | उप्तकी अव्पतम इच्छाओवबो बन्दी बनानेवाला 
संसार क्रीड़ाख्खल नही, कारागार था” । नवीन, 'हृदयेश', 
भगवतीचरण वर्मा, 'बच्चन', पश्चकान्त मालवीय, अंचल 
आदि अनेक कवियोंने इस मादकता और बेहोशीके गीत 
गाये ओर इन सभीमे वही प्रतिपलछके परिवर्तनक्े कारण 
क्षणवादी' दृष्टिकोण है । परिमाण ओर ख्यातिकी दृध॒िसे 
इसमे बच्चनका स्थान सर्वश्रेष्ठ हे। सन्‌ १९३३ ई०से 
१९३६ इ०के बीचमें उनके तीन काव्यसंग्रह 'मधुशालू', 
भधुबाला' ओर 'मधुकलुश' क्रमशः निकले । सन्‌ १९३३ 
ई०में ही उनका खियामकी मधुशाला' अनुवाद भी आया | 
“बच्चन को ख्याति ओर तीखे आश्षेप दोनो मिले । आश्षेपों- 
का उत्तर देनेका प्रयास उन्होंने 'मधुकलश मे किया है । 
वासनामय ओर निराशायुक्त गीत गानेके आरोपका अपने 
काव्यमे उत्तर देते हुए उन्होने कहा कि चूँकि कवि अपने 
खप्तों, कल्पनाओं, आकोक्षाओंको मुक्त अभिव्यक्ति देता है, 
इसीलिए जग उसके उद्‌गारोंकी वासनामय कहता है, पर 
यदि वह इन्हे छिपाता तो संसार उसे साथु समझता | यों 
बच्चनने अपनी रचनाओको एक प्रत्तीकार्थ भी देता चाहा 
है, जिसके अनुस्तार जीवनधाराके तठपर ही कवियोी सुन्दर- 
सी बस्ती है, जिसे दुनिया मधुशाला कहती है । तनकी 
&एभंगुर नौकापर चढ़कर यात्री इस सरिता तठपर आकर 
स्प्निल छाया प्राप्त करता है । शुष्क सत्य उपयोगी हो 
सकता है, पर सुखदायक् तो सरस स्वप्न ही है। तथा 
जीवनमें खोना और पाना सब नियतिके आधीन है, पर 
यह तो दाशनिकीकरण है । इस वादकी सारी विशेषता 
बच्चनकी इस एक पंक्तिमे है--““मिट्टीका तन, मस्तीका 
मन, क्षणभर जीवन मेरा परिचय” । 

साहित्यिक इश्टिसि छायावादकी बेदना और बनीभूत 
होकर निराशामे परिणत हो हालावादका रूप घारण कर 
लेती हे । और जिन ऐतिहासिक परिखितियोने प्रगतिवोदकों 
स्थापित किया, उन्होंने ही छायावादकी इस ग्रक्षेपित धारा- 
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कि वह खंगारकी अनुक्ति हे--खुंगारानुकृतियाँ तुस 


कर दिया | 

[सहायक ग्रन्थ खेयामकी मधुशारू'की भूमिका: 
“बच्चन; हिन्दी साहित्यके प्रमुख वाद और उनके प्रवर्तक : 
विश्वम्मरनाथ उपाध्याय; हिन्दी साहित्यमें विविध बाद : 
प्रेमनारायण शुक्ल |] 
हाव-दे० 'अंगज अलंकार'। हिन्दीमे सम्पूर्ण सात्तिक 
अलकारोंके लिए प्रयुक्त शब्द । 
हास- हास्य रसका स्थायी साव हास है । 'साहित्यदर्पण'- 
(१: १७६) में कहा गया हे--पिष्यादिण न पि घने जिए, «े 
हास इष्यते”', अर्थात्‌ वाणी, रूप आदिके विकारोंकी देखकर 
चित्तका विकसित होना 'हास' कहा जाता है | पण्डिनराज- 
का वथन है--जिसकी, वाणी एवं अंगोंके विकारोंके देखने 
आदिसे, उत्पत्ति होती है ओर जिसका नाम खिल जाना 
है, उसे 'हास! कहते है”। भरतने कहा है कि दूसरोकी 
चेष्टाके अनुकरणसे 'हास' उत्पन्न होता है तथा यह स्मित, 
हास एवं अतिहसितके द्वारा व्यंजित होता हे “स्मितहासाति- 
हसितैरमिनेय:” (ना० ज्ञा०, ७: १०) । भरतने त्रिविध 
हासका जो उल्लेख किया है, उसे हास! स्थायीके भेद 
नही समझना चाहिये। केशवदासने चार प्रकारके हासका 
उल्लेख किया हे-मन्ददास, कलूहास, अतिहास एवं परिहास 
तथा अन्योने छः प्रकारका हास बताया है-स्मित और हसित, 
विहृसित और उपहसित, अपहसित और अतिदसित । हरि- 
ओध'के जनुसार जब नेन्रों तथा कपोलोपर कुछ विकास हो 
तथा अधर आरंजित हो, तब स्मित होता हे, यदि नेत्रों एवं 
कपोलोंके विकासके साथ दॉत भी देख पडे तो हसित होता 
है, नेत्रों ओर कपोलोके विकासके साथ दॉत दिखाते 
हुए जब आरंजित सुखसे कुछ मधुर शब्द भी निकले, तब 
विहसित होता है, विदृस्ितके लक्षणोके साथ जब सिर और 
कन्घे केंपने लगे, नाक फूछ जाय तथा चितबन तिरछी हो 
जाय, तब उपहसित होता है । ऑसू टपकाते हुए उद्धत हास- 
की उपहसित तथा आँसू बहाते हुए ताली देकर ऊँचे खरमसे 
ठहाका मारकर हँसनेकी “अतिहसित' कहते है। वास्तवमें 
इन्हें हास स्थायीके भेद मानना युक्तिसंगत नहीं है । जैसा 
“हरिऔध'ने कहा है, सभी स्थायीसाव वासना रूप हैं, अत- 
एवं अन्तःकरणमे उनका स्थान है, शरीरमें नहीं । स्मितहसि- 
तादि शरीरसे सम्बद्ध व्यापार है, अतणव ये हसन-क्रियाके 
ही भेद है। अश्रु, हर्ष, कम्प, स्वेद, चपलता इत्यादि हास 
स्थायीके साथ सहचार करनेवाले व्यभिचारी भाव है। 
उदाहरण--में यह तोही मे लखी मगति अपूरब बालू । 
लहि प्रसाद मारा जु भो तनु कदम्बकी माल”? (बि० स॒०, 
४७०) | प्रेमी द्वारा स्पर्श की हुई मालाके धारण करनेसे 
नायिकाके रोमांचित हो जानेपर नायिकाके प्रति सखीके 
इस विनोदमें 'हास' भावकी व्यंजना है, हास स्थायी प्रस्फु- 
टित नहीं है । --र० ति० 
हास्य रस-हास्य रस नव रसोके अन्तर्गत खमावतः सबसे 
अधिक सुखात्मक रस प्रतीत होता है, पर भरत (३, ४ 
श० ई०)के 'नाय्यशास्त्रके अनुसार यह चार उपरसोंकी 
कोटिमें आता है । इसकी उत्पत्ति श्ंगार रससे मानी गयी 
है (६, ३९) | इसको स्पष्ट करते हुए मरतने आगे लिखा है 
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हास्य इति संज्ञितः” (६ : ४०) | यद्यपि हास्य खंगारमसे 
उत्पन्न कहा गया है, पर उसका वर्ण खंगार रसके श्याम 
वर्णके विपरीत 'सित! बताया गया है--'सितों हास्यः 
प्रकीतित:” (६:४२) । इसी प्रकार हास्यके देवता भी 
श्ृंगारके देवता (विष्णुसे भिन्न शेव प्रथम”, अर्थात्‌ शिवगण 
हे। यथा--हास्यः प्रमथदेवतः” (६: ४४) । 

हास्य रसका खायी भाव हास ओर विभाव आचार, 
व्यवहार, केशविन्यास, नाम तथा अर्थ आदिकी विक्वति है, 
जिसमे विकृृतवेषालंकार वाष्य्य, लोेल्य, करूड, असत्पर- 
लाप, व्यंग्यदर्शन, दोपोदाहरण आदिकों गणना की गयी 
है। ओछ्च-८ंशन, नासा-कपोल स्पन्दन, ऑखोंके सिकुडने, 
स्वेद, पाइ्वग्रहण आदि अनुभावोंके द्वारा इसके अभिनयका 
निर्देश किया गया हे तथा व्यभिचारी भाव आलूस्य, अव- 
हित्थ (अपना भाव छिपाना), तन्द्रा, निद्रा, स्वप्न, प्रवोध, 
असूया (ईर्ष्या, निन्दा-मिश्रित) आदि माने गये हैं । 

साहचर्य मावसे हास्य रस खंगार, वीर और अद्भुत 
रसका पोषक है । ज्ञान्तके भी अननुकूल नहीं है। आशु- 
निक साहित्यमें हास्यके जो रूप विकसित हुए है उनपर 
बहुत कुछ यूरोपीय चिन्तन और साहित्यका प्रभाव है ! 
वे सब न तो ख्ंगारसे उद्भूत माने जा सकते है और न 
ताथ्यशास्त्रकी व्यवस्थाके अनुसार सहचर रसोके पोषक 
ही कहे जा सकते है । 

हास्थकी उत्पत्तिके मूल कारणके शम्बन्धमें भी पर्याप्त 
मतभेद मिलता है। प्राचीन भारतीय आचार्यौने उसे (राग - 
से उत्पन्न माना है, पर फ्रायड आदि आधुनिक मनोवैज्ञा- 
निक उसझे मूलमें द्वेप॑की भावनाका प्राघान्य मानते है । 
यूरोपीय दार्शनिकोने अन्य खतन्त्र मत व्यक्त किये है 
(काव्यमें रस; अप्र० नि०, पृ० ४१४-१०) । 

शारदातनय (१३ श० $०)ने रजोगुणके अभाव और 
सत्तत युणके आविर्मावने हास्यकी सम्भावना बतायी है ओर 
उसे प्रीतिपर आधारित एक चित्त-विकारके रूपमें प्रस्तुत 
किया है । ““'स खंगार इतीरितः । तस्मादेव रजोद्दीना- 
त्समत्वाद्धास्यस्म्भवश (सा० प्र०, पूृ० ४७) । असभिनव- 
गुप्त (१०-११ श० ई०)ने सभी रसोके आभास (रसामास)- 
से हास्यकी उत्पक्ति मानी हे--तिन करुणाद्ाभासेष्वपि 
हास्यत्वं सर्वेपु सन्तव्यम्‌? (अ० न० सा०, पृ० २९७) । 
इस प्रकार करुण, बीमत्स आदि रसोंते भी विशेष परिस्थिति- 
में हास्यकी सृष्टि हो सकती है । 'करुणो5पि हास्य एवेति' 
कहकर आचार्यने इसे मान्यता भी दी है। विक्षतिके साथ- 
साथ अनौचित्यकों भी इसीलिए उत्पादक कारण बताया 
गया है | अनौचित्य अनेक प्रकारका हो सकता है । अशि- 
ष्ठता और वैपरीत्य भी उनकी सीमामे आते है । 

हास्य रसके भेंद्र कई आधारोने किये गये हैं | एक 
आधारपर है हास्यका आश्रय । जब कोई स्वयं हँसते तो वह 
'आत्मस्थ' हास्य होगा, पर जब वह दूसरेको हँसाये तो उसे 
“परस्थ' हास्य कहा जायगा। कदाचित्‌ आत्मसमुत्थ' और 
'परसमुत्य' भी इन्हीको कहा गया है। नाव्यशास्त्रमें 
गद्यमागमे पहले शब्द-युग्मका प्रयोग डुआ है और इलोकमे 
दूसरेका (६:४५ तथा ६१) | जगन्नाथ (१७-१८ ज्ञ० 


हास्व रखें 





खतन्‍नत्र रोनिने वी है । उनके अनुलार आत्मस्थ हास्य सीधे 
विभावोसे उत्पन्न होता हे और परस्थ हास्य हँसते हुए 
व्यक्ति या व्यक्तियोंकी देखनेते उपजता है | इनके अतिरिक्त 
भावते विकास क्रम अथवा उसके तारतम्यकी भी आधार 
मानकर हास्थके छः सेद्र किये गये हैं, जो अधिक 
विख्यात है । श्नको प्रकृतिकों इृष्टिते उत्तम, मध्यम 
ओर अधम इस तीन कोटियोमे निम्नलिखित ऋमसे रखा 
गया है : उत्तम--१. स्मित, २. हसित । मध्यम--ह. 
विदर्सित, ४. उपहासित | अधम--०५. अपहसित, &. अति- 
हसित । “स्मितमथ हसितं विहसितमुपहसित चापहसित- 
मतिहसितम्‌ । द्वो-छो भेदों स्थातामुत्तमध्यमाधमप्रकृती 
(ना० जश्ञा०,६४ ५१) । 
भरतने न केवल यह विभाजन ही प्रस्तुत किया है; 
वरन्‌ उसको सम्यक्‌ व्याख्या भी की है, जिससे प्रत्येक 
भेदकी विशेषताएँ तथा सेंदोंका पारस्परिक अन्तर स्पष्ट 
हो जाता है | नाव्यशात्र! (६: ५४ से ६० तक)के 
अनुसार स्मित हास्यमे कपोलोंके निचले भागपर हसीकों 
हलकी छाया रहती है, कटाक्ष-सौष्ठच समन्वित रहते है 
तथा दाँत नहीं झलकते। हसितमे मुख-नेत्र अधिक 
उत्फुछ हो जाते है, कपोलोपर हास्य प्रकट रहता हे तथा 
दाँत भी कुछ-कुछ दौख जाते है । आँखों ओर कपोलोका 
आकुंचित होना, मधुर स्वरके साथ समयानुसार मुखपर 
लालिमाका झलक जाना विहसितका रछक्षण हे । उपह- 
सितमे नाक फूल जाना, दृष्टिमे कुटिब्ना आ जाना तथा 
नये ओर सिरका संकुचित हो जाना आवश्यक माना गया 
हैं। असमयपर हँसना, हँसते हुए ओंखोमें ऑसुओंका आ 
जाना तथा कक्‍न्‍्चे ओर सिरका हिलने लगना अपहसितकी 
विशेषता है। नेन्रोंमे तीवताले ऑसू आ जाना, उद्धत 
चिल्लाहटका स्वर होना तथा दार्थोसे वगलकों दबा लेना 
अन्तिम भेद अतिहरसितका लक्षण बताया गया है । इन 
सेदोकोीं मुख्यतया अनुभावोंके आधारपर कल्पित किया 
गया है, अतएव इन्हें शारीरिक ही अधिक माना गया हे, 
मानसिक कम । यह अवश्य हे कि अनुभाव मनोसावोके 
अनुरूप ही प्रकट होते है और उनसे आन्तरिक मानसिक 
दशा परिलक्षित हो जाती है । कुछ संस्कृत आचारयौने इन 
छः भेदोंमे आत्म! ओर 'पर'का भेद दिखाते हुए पहले 
तीन भेदोंकी आत्मसमुत्य' और अन्तिम तीनोकों 'पर- 
समुत्य' बताया हे, पर इस तारतम्य-्मूलक विभाजनका 
आधार उत्तरोत्तर विकास ही है, अतः इसमे आत्म” और 
“पर'का अन्तर करना अनुपसयुक्त प्रतीत होता है । भानुदत्त 
(१४ शञु० है० मध्य)ने करुण ओर बीमत्सकी तरद दास्यके 
भी आत्मनिष्ठ! और परनिष्ठ भेद किये है, जो स्पष्टतया 
भरतके आत्मस्थ और परस्थके समानान्तर है । 
हिन्दीके खवतत्र॒ आचारयोमि केशवदास (१६-१७ शु० 
ई०)ने द्वास्यके मदहास, कलह्ास आदि केवल चार 
खतन्‍्त्र भेदोका उल्लेख किया हे जिनपर नाग्यशास्रोक्त 
भेंदोंकी गहरी छाया है, पर कुछ अन्तर भी दिखाई देता 
है । अतएणव केशवका विभाजन लक्षण सहित उल्लेखनीय 
है--“बिकसईहिं नयन कपोर कह्लु दसन-दसनके बास। 


| 


| 
हे 


8०) ने इन प्रदोंकों स्वीकार तो फिया हे, पर व्याख्या 


'मन्दहास' तासों कहे फोविंद केसवदास | जहें सुनिये कूल 
ध्वनि कछू कोमल बिमल विलास । केसव तन-मन मोहिये 
बरनत कवि बालहास' । जहाँ हँसहिं निरसंक है प्रगट॒हि 
सुख सुख वाप्त । आधे-आधे बरत पर उपजि परत 
“अतिहास' | जहें परिजन सब हेंसि उछे तजि दम्पतिकी 
कानि । केसव कोनहुँ बुद्धिबल सो “परिहास” बखानि” 
(२० प्रि०ण, १४ ४ ३, ८, १२, १७) । केशवके पहले तीन 
भेद तो भरतके भेदोके समानान्तर और भावके विकास- 
क्रमपर आधारित है, पर अन्तिम एक परिख्थिति-विशेषदी 
अपेक्षा रखता है, जिसमें नायक-नायिकाकी प्रीति परिजनों- 
के परिहासका कारण बन जाय । केशबके अतिरिक्त अन्य 
रीतिकालीन काव्याचार्योर्में हास्य रफ्तका चिन्तामणि (१७ 
श० ई०)ने सबसे अधिक सांगोपांग विवरण प्रस्तुत किया है, 
जो साहित्य-दर्पण' में दिये गये विवरणका पद्यानुवादमात्र है । 
परसनिवास! (१७८२ ई०)के रचयिता राम सिहने हास्य 
रसका स्थायी भाव हँसना” माना है । 

स्मित, हसित आदि नाव्यशारूमे- प्राप्त पूर्वोक्त छः भेद 
नही हो सकते, पर कुछ छोगोने उन्हे स्थायी भावका भेद 
भी माना है, जिसका खण्डन करते हुए आधुनिक विवेचक 
“हरिओध'ने लिखा हे--किसी-किसीने स्थायी भाव हासके 
छः मेद माने है, यह युक्तिसंगत नदी । सभी स्थायी भाव 
वासनारूप है, अतएव अन्तःकरणमें उनका स्थान है, शरीर- 
में नहीं । स्मित, हसित, विहरसित, अवहरसित, उपहसित 
और अतिहसितके नाम और लक्षण बताते है कि उनका 
निवास-स्थान देह है, अतएव ये हसनक्रियाके भेद है (२० 
क०, पू० २ ९२) । 

अपने 'रिमप्िम' नामक हास्य एकांकी-संग्रहकी भूमिका- 
में रामकुमार वर्माने इन छओ, भेदोके साथ आत्मख- 
'परस्थका ग्रुणन करके बारह भद मान लिये हे, जिसका 
आधार नाव्यशाख' मे ही मिल जाता है (६:६१)। 
रामकुमार व्माने पाश्चात्य साहिलमें उपलब्ध हास्यके पॉनच 
सुख्य रूप मानते हुए उनकी परिभाषा इस प्रकार दी है-- 
१. 'सेटायर' (विकृति)--आक्रमण करनेकी दृष्टिसे वस्तु- 
स्थितिकोी विक्रृत कर उससे हास्य उत्पन्न करना २. केरीके- 
चर (विरूप या अतिरजना)/-किसी भीज्ञात वस्तुया 
परिखितिकी अनुपात-रहित बढाकर या गिराकर हास्य 
उत्पन्न करना । ३. 'पेरोडी” (परिहास)--उदात्त मनोभावों- 
को अनुदात्त सन्दर्भसे जोडकर हास्य उत्पन्न करना । ४- 
“आइरनी' (व्यंग्य)--किसी वाक्यकी कहकर उसका दूसरा 
ही अरथ निकालना । ५. “विटों (वचन-वैदग्ध्य)--शब्दों 
तथा विचारोंका चमत्कारपूर्ण प्रयोग । क्रायडने इसे दो 
प्रकारका माना है--सहज चमत्कार (70770088 ७१0) 
ओर प्रवृत्ति चमत्कार (#00667०४ ७70) | सहज 
चमत्कारमे विनोदमात्र रहता है, किन्तु प्रवृत्ति चमत्कारमे 
ऐन्द्रिय प्रतिकारात्मक मावना रहती हे! साहित्यकी 
आधुनिक प्रवृत्तियोकी दृष्टिमे रखकर उन्होंने अपनी ओरसे 
पॉच खतनन्‍्त्र भेदोकी स्थापना की, जिनमेसे प्रत्येकमे दो-दो 
उपभेद करके कुछ दस प्रकारोंमें हास्य रसके प्रायः 
मा प्रचलित स्वरूपोंकी समाविष्ट करनेका प्रयत्न 
किया हे-- 














९६७ हिंदवी-हिंदी (हिंदवी, द्िंदुई) 
हास्य 
- | हा 0 0 2 
१, सहज २. दृष्टिविकार ३, भावविकार ४. ध्वनिविकार ७५, बुद्धिविकार 
दा वि लि हा आस मा 
| | | | | ! । | | | 
के ख के ख के ख कक ख्‌ कृ ख्‌ 
विनोद अद्वह्यास अतिरजना विद्र प परिहास्स उपहाल व्याजोक्ति वक्रोक्ति व्यंग्ग. विक्वति 


(जा) (0प्87॥87) (080७0980078) (९००४78४80) (98709) (७0070) (8७708७70) (099, शञा।) (7009) (8७६78) 


इस विभाजन-वर्गीकरणके सम्बन्ध लेखककी अपनी 
धारणा है कि--/इस भाँति हास्य सहज विनोदसे चलकर 
क्रमशः दृष्टि, साव, ध्वनि और बुद्धिमें नाना रूप ग्रहण 
करता हुआ विक्वतिमें समाप्त होता है” (रिमझिम,पृ० ११) । 

हास्य रसकी लेकर उसको विभाजित और वर्गीकृत 
करनेका ऊहापोह स्व॒तन्त्र विवेचनकी अपेक्षा रखता हे। 
कुछ बातोंपर सरलतासे आपत्ति की जा सकती है, जैसे 
विनोद और व्याजोक्ति जो “विट॑के रूप माने गये है, उन्हें 
बुद्धि-विकारसे अलग मानना और सहज” तथा ध्वनि- 
विकार! नामक वर्गोंमि रखना। वक्रोक्ति मो काव्यशासत्रमे 
दो प्रकारकी मानी गयी है-- १. श्लेष और २. काकु | 
ध्वनिविकारके अन्तर्गत केवल काकुवक्रोक्ति ही आ सकती 
है, इलेषवक्रोक्ति नहीं। इलेष या इलेषवक्रोक्तिपर आधारित 
हास्यकी भी किसी-न-किसी वर्गमे समाविष्ट किया जाना 
चाहिये था। इसी प्रकार व्याजोक्ति, जो वाच्यार्थका ही 
एक रूप है, ध्वनिविकारके अन्तर्गत नहीं रखी जा 
सकती, क्योंकि ध्वनिगत विकार उसका आधार नहीं है, 
न उसके लिए अनिवार्य ही है । 

हास्य रस उन प्रधान रखोंमेसे है, जिनके आधारपर 
नाव्यसाहित्यमें सखतन्त्र नाव्यरूपोंकी करपना हुईं । रूपक- 
के दस भेदोंमें भाण और प्रहसन न्यूनाथिक हास्य रससे 
सम्बद्ध हैं । प्रहसनमे तो हास्य रस ही प्रधान हे । भारतेन्दु- 
के वैेदिकी हिंसा हिंसा न भवति' तथा 'विषस्य विषमोषधस्‌' 
नामक प्रहयसन संस्कृत नाव्यशास्रके आदर्शपर ही रचे 
गये । संस्कृत नाटकोंमें हास्य रसकी सष्टि करनेके लिए 
विदूषककी अलूगसे योजना मिलती है, जिस परम्पराका 
निवोह प्रसाद'के स्कन्दगुप्त' जेसे अनेक हिन्दी नाटकोॉतक 
व्याप्त मिलता है। शेक्सपीयरके सुखान्त नाठकों(00०776- 
५69)में भी विदृूषककी योजना की गयी है । वस्तुतः 
विदूषककी कल्पना मध्यकालीन सामन्ती जीवन ओर 
संस्कारोंकी उपज हे। आधुनिक नाव्यपाहित्यमे हास्य 
और व्यंग्यके लिए ऐसे किसी स्वतन्त्र भावकी सृष्टि आव- 
श्यक नही है| जीवनके स्वाभाविक क्रममें अन्य मनोभावों- 
के साथ ही हास्यका भी सहज खझूपमें समावेश अपेक्षित 
माना जाता है । 

हिन्दी काव्य-्साहित्यमे भी हास्य रसका निरूपण बहुत 
समयतक संस्कृत साहित्यके आदर्शपर होता रहा । रीति- 
कालीन कवितामे बहुधा आश्रयदाताओं अथवा दानदाताओं- 
' के प्रति कद व्यंग्योक्तियाँ की गयी हैं, जिन्हें हास्य रसके 
अन्तर्गत माना जाता है । बेनी कविके 'भड़ोभा' इस क्षेत्रमें 


विशेष प्रसिद्ध है । ऐसे 'भडोओं का एक संग्रह 'विजिन्नो- 
प्रदेश” नामसे प्रकाशित कराया गया था। इस प्रकारकी 
रचनाएँ हास्यका उदाहरण हीं प्रस्तुत करती है। इधर 
अंग्रेजी पेरोडी! (87069) था विडम्बला काव्यकी एक 
खतन्‍त्र धाराका विकास पाश्चात्य साहित्यके प्रभावतते हुआ 
है। उ्दूं कवि अकबरका प्रभाव हिन्दीके अर्वोचीन काव्यपर 
विशेष पडा हैे। बेढव' वनारसी आदिकी रचनाएँ इसका 
उदाहरण है । 

गद्यसाहित्यमे भारतेन्दु-कालसे ही हास्य रसकी 
रचनाएँ होने लगी, पर उनका क्षेत्र अधिकतर नाटक ही 
रहा । द्िवेदी-कालमे व्यंग्यपूर्ण लेखोकी भारतेन्दु-युगीन 
परम्परा विरोष विकसित हुईं। दुबेजीका चिट्ठा' आदि 
इसौके उदाहरण है। उपन्यासोके क्षेत्रमे जी० पी० 
श्रीवास्तवकी विशेष ख्यानि प्राप्त हुई, पर छतखोरीलाल' 
“लम्बी दाढ़ी आदि उनके प्रसिद्ध उपन्यासोंमें कृत्रिमताकी 
मात्रा बहुत अधिक है। अमृतरारू नागर, 'शिक्षाथीं', 
केशवचन्द्र वर्मा तथा अन्य अनेक नये लेखक शिष्ट 
हास्यके विकासमे विशेष तत्पर है । ऐसे लेखकोमे स्वर्गीय 
अन्नपूर्णानन्दका भी नाम विशेष उल्लेखनीय है। मुख्यतया 
हास्य रसको लेकर 'नोंक-झोक, झुप्तकानं और तुग खंग' 
आदि कई पत्रिकाएँ प्रकाशित होती रही है । पर यह सत्य 
है कि हिन्दीका अधिकतर हास्य साहित्य अबतक अपरि- 


पक्क है | --ज० गु० 
हिंदवी-दे० हिन्दी । 
हिंदवी साहित्य-दे? 'दक्खिनी' । 
हिंदी (हिंदवी, हिंदुई)-वाच्याथंका दृष्टिसि हिन्दी 


शब्दका प्रयोग हिन्द या भारतसे सम्बन्धित किसी भी 
व्यक्ति, वस्तु तथा हिन्द या भारतमे बोली जानेवाली 
किसी भी आये, द्रविड़ तथा अन्य कुलकी भारतीय भाषाओं - 
के लिए हो सकता है | किन्तु इस प्राचीन व्यापक अर्थमें 
इस शब्दका प्रयोग अब प्रचलित नहीं है । 

वतंमान भारतीय साहित्यमें यह शब्द भारतीय संबकी 
राजभाषा (संघकी राजभाषा देवनागरी लिपिमे हिन्दी 
होगी--भारतीय संविधान घारा १४३ : १) तथा राष्ट्र 
भाषाके नामका द्योतक हे। उत्तरप्रदेश, बिहार, दिल्ली, 
राजस्थान, मध्यप्रदेश, पंजाब (पंजाबी भापा-मछ्षेत्रकी 
छोड़कर), हिमाचलप्रदेशकी प्रधान साहित्यिक भाषा और 
राजभाषाके अर्थमें समुख्यतया तथा इसी भूमिभागकी बोलियों 
ओर उनसे सम्बन्ध रखनेवाले प्राचीन साहित्यिक रुपोंके 
अर्थमे मह नाम साधारणतया प्रयुक्त होता है (पीरेन्द्र 


हिंदी ([ हे दथी, हिंदुई) 


वर्मा : हि० भा० इ०, पृ० ६०) । 

प्राचीन अरथसे प्रस्तुत अर्थशक्क आते-आते इस दशब्दने 
कई शताब्दियोकी लम्बीयात्रा की हे। ऋग्येदमें सिन्‍्ध' 
और 'सप्तसिन्धवः शब्द नदी और सात नदियोंके अर्थमें 
कई बार (यद कक्षाइंहती सुचयो वायौत्‌ सप्तमिन्धुपु- 
ऋक , ८ : २४ : २७) और विशिष्ट प्रदेशके अर्थमे एक बार 
(ऋकू , २: ८ : ९६) मिलता है। सम्भव्रतः याजकोंके साथ 
इन दोनो शब्दोने भारतसे ईरानकी यात्रा की । रैरानियोंकी 
प्राचीनतम पर्मपुस्तक आवेस्ता'में पाये जानेवाले 'हेन्दु/, 
हिन्दु/ तथा हफ्तहिन्दवः या हफ्तहिन्दवी' (यस्ना 
५७, अनुच्छेद २९, आवेस्ता रीडर फरट सीरीज : ए. बी. 
विलियम्स जेक्सन) इन्हीं दो वेदिक शब्दोंके ईरानी 
उच्चारणमात्र है (भारतीय आयैभाषाकी स्‌ ध्वनि ईरानीमें 
ह उच्चरित होती है) | प्राचीन पहलवीमे हिन्द, “हिन्दुक्‌ 
और 'हिन्दुश' शब्द मिलते है (पारसीपोलिस धारयत 
बसु ४८६ ई०के स्मारकपर 'हिन्दुश' शब्द अभिलिखित 
है; दे० पहलयी अलीं इंसव्रिप्शन्स) । मध्यकालीन 
श्रानी कारूमे विशेषण प्रत्यय 'ईक जोडकर हिन्द-+ईक्‌ 
८ हिन्दीक! फिर 'हिन्दीग्‌ शब्द बना। कालान्तरमे अन्तिम 
व्यंजनका छोप हो गया और हिन्दी शब्द हिन्दके विशेषण- 
के रूपमें प्रचकित हो गया। इस प्रकार हिन्दी” दशब्दका 
मूल रूप 'हिन्द'ं है। कुछ भाषावैज्ञानिकोंने 'हिन्दी'को 
“सिन्धी'का रूपान्तर माना हे, किन्तु ईरानमे हिन्दी 
शब्दका रूपनिर्मोण उस समय हो गया था, जिप्त समय 
भारणमे भारतीय आये भाषाका प्राक्षत-अपश्रृंश-काल रहा 
होगा। भारतके प्राचीन साहित्यमें सिनधी' शब्द नहीं 
मिलता है। भारतमें देवल (कराची) बन्दरगाहसे आने- 
वाले अरब यात्री अवश्य सिम्धप्रान्तकीं भाषाकी (सिन्धी 
कहते हैं, किन्तु उनका समय ८वीं, ९वी, १०वीं शती है । 
अरब यात्री बुशारी (१७५ हिजरी) लिखता है, देवलमें सब 
व्यापारी ही व्यापारी बसते है। उनकी भाषा अरब! 
(अरबी) और 'सिन्धी' है (अरबीमें भारतीय आये भाषाकी 
स ध्वनि स्‌ ही उच्चरित होती है) । 

ईरानसे ही 'हिन्द'ं और “हिन्दी” शब्द अरब, मिस्र, 
पघीरिया तथा अन्य देशोके साहित्यमें प्रविष्ट हुए । अरब- 
वालोंकी हिन्द ओर हिन्दी शब्द ईरानियोसे ही मिले । 
अरब यात्री 'हिन्द' और सिन्धकों दो अलग प्रदेश मानते 
हैं, सम्भवतः कश्मीरकी तराईसे सिनन्‍्ध नदीके किनारेतककों 
पिन्ध और गुजरातसे लेकर भीतरी देशको 'हिन्द' कहते 
हैं (अरब यात्री मसऊद, १०३ हिजरी--लिखता हे, 

सिन्धमें वहाँशों अपनी भाषा है, जो हिन्दकी भाषाओँसे 
भिन्न है) । इस समय ब्रिदेशोंमे 'हिन्दी' शब्द या तो देश- 
बोधक था या हिन्दसे जानेवाली वस्तुका बोधक । प्राचीन 
अरबीन्साहित्यमें पाये जानेवाले अद हिन्दी (अगर), किस्त 
हिन्दी (कुट), साज ज हिन्दी (तेजपत्ता), कुरतुम हिन्दी 
(कुसुम्ब), तमर हिन्दी (इमली, इंगलिश टेमेरिंड) आदि 
'शब्दोंमें हिन्दी! शब्द देशबोधक है। पसिस्री भाषामे 
“हिन्दी'का अर्थ है सभीके आवरणके हेतु मलूमल', 
कुरानमें 'सुन्द्रस'का अर्थ हे 'सुन्दर सूती वस्ता और अरबीमे 
हिन्दीका एक अर्थ है हिन्दुस्तानी फौलादकी तलवार | यहाँ 
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“हिन्दी! शब्द वस्तुबोधक है। ईरान आनेवाले प्राचीन 
ग्रीकोंने 'हिन्दकी इण्डया' या इण्डिका' कहा है। 
“इण्डिया शब्द उसीका आधुनिक उच्चारण हे । 

भापाय्संगमे प्राचीन तथा मध्यकालीन फारसी तथा 
अरवी-साहित्यमें जबाने हिन्दी शब्दका प्रयोग सम्मदतः 
हिन्दकी समस्त भाषाओं संस्कृत, पाली, प्राकृत, अपश्रंशके 
लिए मिलता है। नोशेरवॉ बादशाह (६ढठी शतती)का 
दरबारी कवि पंचतन्त्रकों कलीला व दिमना' नामसे 
अरबीमें अनुवाद करते समय पंचतन्त्रकी भाषाकों 'जबाने 
हिन्दी की संज्ञा देता है। अल्बरुनी (१०२५ ई०) हिन्दीकी 
भाषाओंकीं 'अल हिन्दयः कहकर सम्बोधित करता है। 
(फिरदोसीके शाहनामेमें कैद हिन्दी शब्द एक भारतीय 
राजाके लिए प्रयुक्त हुआ है) । महमूद गजनवीके बेटेका 
समकालीन अबुल माली नसरुतला विन अब्दुल्हमीद भी 
(१०वीं शती उत्तराड) 'कलीछा व दिमना के फारसी 
अनुवादमें पंचतन्त्रकी साषाकों 'जबाने हिन्दी'की संज्ञा देता 
है [सबब इल्लत तरनुमई किताबब नकर ऑ अज 
हिन्दुस्तान ब॒ पारस ऑ बूद' (प० १) “आँ किताब रा 
किलीला व दिमनः खानन्द”'मरदे हुनरमन्द बायद 
तल्बीद के जबान पारसी व हिन्दी बेदान” (कलीला 
व दिमना, ए० १२))। 

संस्क्रत, ग्राकृत, अपभंश आदि किसी भी प्राचौन 
भारतीय आये भाषामें हिन्दी! शब्द नहीं मिलता है 
[जैन महाराष्ट्रीमी लिखित कालकाचारयकी कथामें केवल 
“हिन्दूग' शब्द मिलता है, यथा--सूरिणा भणियम्‌ रामाणो 
जेण इहिन्दूगू देसम्‌ वच्चामों” (० जैन महाराष्ट्री 
जेकोबी, भाग १४, ए० २६२) । भारतमें रहनेवाले मुसल- 
मान फारसी लेखक हिन्दकी देसी भाषाकें लिए 'हिन्दी' या 
“हिन्दवी (हिल्दरवः-- कि या इक्‌ >> हिन्दवी) शब्दका प्रयोग 
करते है। 

१्श्वी हातीमें भारतके फारसी-कवियोंमें औफी 
(१२२८ ई०) सर्वप्रथम 'हिन्दवी” शब्दका प्रयोग हिन्दकी 
(सम्मवतः मध्यदेशकी) देशी भाषाके लिए करते हैं । 
स्वगीय. मसऊदकी काव्यक्षतियोंका उल्लेख करते हुए 
औफी लिखते हैं--'यके बताजी व यकते व पारसी ब 
यके बहिन्दवी' (अलालु बाब मुहम्मद औफी, जिल्द दोयम, 
पृ० २४६) । “सैयद दीवान दर इबारत अरबी, व फारसी 
व्‌ हिन्दवी” (दीवाचा गुरंउल कमाल खुसरू) । 

१३-१४वीं शतीमें देसी माषाको हिन्दी या हिन्दवीं' 
या 'हिन्दुई! नाम देनेमें अबुकहसन या अमीर खुसरू: 
(११०"३-१३२७ ई०)का नाम सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण है । 
खुसरू अपने युगके फारसी साषाके सबसे बड़े भारतीय 
कवि और कलाकार थे। फारशी और अरबीके पूर्ण पण्डित 
तथा देसी भाषा, अर्थात्‌ हिन्दी” या हिन्दवी'के ज्ञाता थे। 
अपने देसी भाषाके ज्ञानके लिए वे खर्य कहते है- तुर्क 
हिन्दुस्तानियम में “हिन्दवी' गोयम जवाबे”। फारसीके साथ- 
साथ कुछ “चन्द नज्म! उन्होंने 'हिन्दी'में सी लिखी हैं, 
जिसे वे स्र्य खीकार करते हैं--जुज बै चन्द नज्म 
“हेन्दी! नीज नज्जर देस्तान करदा शुदा अस्त” । खुसरू 
गयासुद्दीन तुगलकके ऊड़केके शिक्षक थे, सम्भवतः हिन्दी 
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या हिन्दवी' सिखानेके लिए उन्होंने एक फरसी-हिन्दी 
कोश खालिकबारी की रचना की होगी। 'खालिकबारी'मे 
“हिन्दवी' शब्द १० वार और 'हिन्दी' शब्द ५बार देखो 
भाषाके लिए प्रयुक्त हुआ है। खुसरूने अपने समयको 
भारतीय भाषाओंकी निम्नलिखित प्रकारसे विभाजित किया 
है--“ (१) सिन्‍्धी, (२) छाहोरी, (३) कश्मीरी, (४) 
बंगाली, (०) गोडी, (६) गुजराती, (७) तिलूगी, (८) 
मावरी (कर्नौटकी, कोकडी), (%) ध्रुव समुन्दरी, (१०) 
अवधी, (११) देहऊूवी और इसवे इतराफकी जवान” । 
इस विभाजनसे ज्ञात होता हे कि उस समयतक किसी 
विशिष्ट भाषाके लिए हिन्दी शब्दका प्रचलन नही हुआ था । 
१०वी-१६वी शर्त में देसी भाषाके समर्थनमे जायसीका 
कथन है-- तुकीं अरबी हिन्दवी, भाषा जेती आहिं, जामे 
मारग प्रेमका, सबे सराहै ताहि । 
जायसीकी कविताकी भाषा अवधी है और खुसरूदी 
देसी भाषा दिहलवी और उसके इतराफकी जबान है । 
इससे अनुमान लगाया जा सकता है कि इस समय दिल्‍्ली- 
के आस-पाससे लेकर अवधतकके प्रान्तकी देसी भाषाकों 
हिन्दी या हिन्दवी नाम सामान्य रूपसे दिया जाने लगा 
था । मुसलमानी परम्पराओंसे सम्बन्धित कवि फारसी ओर 
अरबी ऐसी प्राचीन भाषाओँकी तुलनामे देसी भाषाके लिए 
हिन्दी या हिन्दवी शब्दका प्रयोग व्यापक रूपसे करते 
है। भारतीय परम्परासे सम्बन्धित कवि संस्कृत आदि 
प्राचीन भाषाओंकी तुलनामे देसी भाषाके लिए केवल 
आाषा' या भाखा'का ही प्रयोग करते है--“सस्क्ृत है कूप 
जल, भाषा बहता नीर” (कबीर), “का भाषा का संस्क्षत, 
प्रेम चाहिये साँच' (तुलसी)। 'मासरुछ उमराव' अकबर के 
दरबारी कवि रहीम खानखानाको हिन्दी कवि कहा गया 
है (रसायछः शिबली)। रहीम खानखाना प्रधानतः 
ब्रजभाषाके कवि है। इससे अनुमान लगाया जा सकता 
है कि सामान्यतया भाखा', 'हिन्दी' ओर हिन्दवी' समा- 
नार्थक-से थे । इसी सदीके 'दक्खिनी हिन्दी के कवि भी 
इसी तथ्यकी ओर संकेत करते है । “यो देखत हिन्दी” 
बोल, प्रन माने है नपतोल | त्यो 'भाका' माठी जानो, जर 
,मानी दिलमे आनो” (शाही मीराजी, १४९६ ई०, ९०२ 
हिज० मृत्यु, शहादुतुल दृकोकतसे) । “ नज्म लिखी सब 
मौजू। यों मे हिन्दवी कर आसान” (ोख अशरफ, 
१५०३ ई० : नौसर मखतूतात, पृ० १८) | हिन्दी बोलों 
किया बखान । जेकर परसादका मुज ग्यान' (शाह बुरहा- 
नुद्दीन जानम बीजापुरी, १५८२ ई०)। १७वी शतीमे 
दर्क्ष्खनीके अत्यन्त प्रसिद्ध कवि तथा गद्यलेखक मुछ्ला वजही 
अपने सब रपसत'((१६२५ इ०)को भूमिकामें हिन्दीका 
प्रयोग इसी अर्थ करते है--हिन्दोस्तानमे हिन्दी जवान 
सों इस लताफत इस छन्दा सों नज़्म और नस््र मिलाकर 
गुछाकर थी ने बोला” । १६वीं-१७वी शतीमे उत्तरी मारत- 
में भक्ति-आन्दोलन अपनी चरम सीमापर था। राम-भक्त 
और क्ृष्ण-भक्त कवि अवधी और ब्रजमे कविता लिख रहे 
थे। अवधी नाम तो खुसरूके समयसे ही चल रहा था, 
किन्तु .जअजमाधा नाम इस समयतक भी नहीं मिलता। 
अकबरके समकालीन अवुल फजलने अपने समयकी भार- 
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तीय भाषाओका वर्गीकरण इस प्रकार किया हे--(१) देह- 
लवी, (२) बंगाली, (३) मुरुतानी, (४) मारवाडी, (५) 
गुजराती, (58) तिलूंगी, (७) मरहठी, (८) कर्नोौटकी, (%) 
सिन्‍्ची, (१०) अफगानी (उस समय अफगानिस्तानका 
बहुत भाग अकबरके राज्यमें था; सिन्ध, काबुल, कन्धहार- 
के बीचका प्रान्त), (११) बिलोजिस्तानी, (१२) कश्मीरी । 
इसी शतीमे सम्मवतः प्रथम बार हमे किसी हिन्दू द्वारा 
“हिन्दवी” शब्दका प्रयोग मिलता है । मिर्जो राजा जय- 
सिहके पुत्र रामपिहके वेयक्तिक सहायक श्रीपरकासदास 
द्वारा अम्बेरके दौवान श्रीकल्यानदासको (सन्‌ १६६६, 
अक्तूबरमे) एक पन्न सेजा गया । उप्त पत्रमे जयसिंह और 
राममिहके एक पत्रकी हिन्दवी परवाना' कहा गया है-- 
“सो ऐसी मॉँति कागज एक हिन्दवी परवानों श्री महाराज 
(जयसिह) जीको श्रीमहाराज कुँवार जेके ताई आये बणवायों 
हे”? (जयपुर रिकड्स) । हिन्दू-सुसलमान तथा हिन्दू धर्म 
और इस्लामवी एकताके बहुत बडे समर्थक सन्त ग्राणनाथ- 
ने अपनी कुछ 'सम्नन्‍्धे' (हिन्दवीमे लिखी हुई कुरानकी 
व्याख्या) औरंगजेबके पास भिजवायी थी। उन सम्ननन्‍्धोके 
प्रति ओरगजेबकी ओर अन्य मुसलमानोकी क्‍या प्रतिक्रिया 
हुई, इसका वर्णन करते हुए प्रणनाथके एक शिष्य लिखते 
हे-- कोई कहे 'हिन्दवी' मिने ! लिखे ऐ कलाम ॥ में तो 
बोहोत प्रकान्या । इनों पीठ दई तरफ हक ॥ कोई कलाम 
हिन्दवीय का । ब्यावतें है दिल सक? (छालदासवीतक, 
प्रकण ३७, न्योि ४७-४६) । पग्राणनाथ ओर उनके शिष्य 
लालदासने मिलकर एक पत्र औरंगजेबकी अपनी भाषामें 
ही लिखा, उसे ले जानेके लिए छाल दरवाजेके पास रहने- 
वाले आशाजीत ठाकुरते कहा गया, किन्तु औरगजेबके 
खभावकी जानकर उाकुर उत्तर देता है--“सो पाती 
हिन्द्रवी को । क्यो कर सुने कान । सरियत हे जोरावर । हे 
पौहोरा मुसलमान” (छालदासवीतक, पृ० ३८ चौ० ३८) । 
बनारसीदास जेन (१७वीं शतती) द्वारा प्रयुक्त 'हिन्दरगी' 
शब्द भी इसी हिन्दवीकी ओर संकेत करता हँ--“मूलदास 
जिनदासके, भये पुत्र परधान । पढ्यो, 'हिन्दगी फारसी, 
भाग्यवान-वलवान । अनुमानतः १७वीं शतीतक हिन्दी 
और हिन्दवी शब्द समानार्थक थे ओर सामान्यतः मध्यदेश 
की भाषाके लिए प्रयुक्त होते थे । दक्खिनके बीजापुर और 
गोलकुण्डा राज्य-शासनसे सम्बन्धित लोगोमे हिन्दी, 
हिन्दवीकी उसी शैलीका प्रचार था, जिसका मूलाधार दिल्ली 
और उसके आस-पासकी भाषा थी। इस प्रकार धीरे-धीरे 
इन शब्दोका विशिष्ट शैलीके लिए प्रयोग होने रूगा। 
१७वी शतीमे हिन्दुओने भी इन नामोक्रों अपनाया । 
हिन्दी या हिन्दवी दो लिपियोमे लिखी जाती रही होगी । 
सम्भव है, हिन्दू अधिवांशतः नागरी लिपि और मुसलमान 
फारसी लिपिमे लिखते रहे होगे। दक्खिनी भारतमे समस्त 
साहित्य फारसी लिपिमें लिखा गया, अतण्व हिन्दी और 
हिन्दवी दोनों नामोंका समान झरुपसे प्रचार रहा, किन्तु 
उत्तरी भार सम सम्मवतः लिपिभेदके कारण भाषा अत्यधिक 
रूपसे एक ही होनेके कारण भी हिन्दुओमे हिन्दवी नामका 
और सुसल्मानोंमे हिन्दी नामका प्रचार अधिक हुआ । 
प्रथम जजभाषा व्याक्रणके लेखक मिजों खाँ (१६७६ ६०) 
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अपने झन्ध 'तहफतुलहिन्द में लगभग ३००० हिन्दी शब्दों- 
की फारसीग व्याख्या करते है, उस कोशकी संज्ञा 'लुगात- 
इ हिन्दी देते है। इसी प्रकार शाह वरकतउद्लाहने 
रिप्ताछा अवारीफे हिन्दी में हिन्दी प्रान्तमें प्रचलित हिन्दी 
कहाव तोंकी व्याख्या फारसी माषामे की है । इसमें सुसल- 
मानोंमे प्रचलित हिन्दी कहावतें है । ग्रायः सभी कहावत 
मध्यप्रदेशमे प्रचलित कहावते है । इसी समयके आप्तपास 
शेख अब्दुल अप्तारी(१०७४ हिज०)की फिक्रए हिन्दी), 
शेख महबूब आलूमकी मधसाएरू हिन्दी नामक पुस्तकोमे 
हिन्दी शब्द उपर्युक्त अर्थमे ही प्रयुक्त हुआ है । 

१८वीं शती भारतीय आये भाषाके विकासके लिए अति 
महत्त्वपूर्ण है । अभीतक तो हिन्दी, हिन्दवी, हिन्दुस्तानी 
शब्द सामान्यतया समानार्थक थे, किन्तु इस शतीमे इन 
शब्दोमे नये अर्थोंका विकास होता है, साथ ही भाषा- 
बोतक कुछ नये शब्द भी ग्रचलनमे आते है। भाखा या 
भाका शब्द-सामान्य रूपसे मध्यदेशी ग्रामीण बोलियोके 
लिए, विशिष्ट रूपसे अब्रजमाषाके लिए प्रयुक्त होने लुगा। 
दकक्खिनी साहित्यमे प्रयुक्त हिन्दी या हिन्दवीकी जब उत्तरी 
भारतके मुस्तलमान कवियोने फारसीके साँचेमे ढालूकर 
अपनाया तो एक नया नाम दिया 'रेखता' दे०)। इस 
प्रकार जो शब्द' केवल अभी एक विशेष प्रकारके लिए 
प्रयुक्त हो रहा था, वह अब हिन्दी या हिन्दवीकी उस 
शैलीके लिए प्रयुक्त होने छगा, जो काव्यमे फारसीका जामा 
पहनकर आयी थी। शाही दरबारमे धीरे-धीरे इसका प्रच- 
लन होने छगा और उस शाही शैलीको १८वीं शतीके 
उत्तरा्डमे 'जबान उर्दू ए मुअल्लम' (दे० उदृ)की संज्ञा 
दौ गयी । 'हिन्दवी” शब्दका प्रयोग इसी भाषाकी उस 
शैलीके लिए होने लगा, जो प्रधानतः हिन्दुओंमे प्रचलित 
थी ओर जिसमें विदेशीपन कम रहता था (फारसी शब्द 
जाते अवश्य थे, किन्तु तद्भधवरूपमे) और भाखापन मिला 
रहता था । हिन्दी शब्द कभी-की (हिन्दवीके समान) 
देसी भाषाके अर्थमे आता हे--अगरच सभी कूड़ा करकट 
अस्त बहिन्दी दर हिन्दी जबान लटपट अस्त” (मीर 
जफरजटली, १७३० ईइ०के आसपास), “लिख देव हिन्दी 
बोलकर बॉँचू मे दिन रात”, “लिखी किताब इस वास्ते 
हिन्दी बोली बूझ”, “हिन्दीकी बोलीके अन्दर बूझा राह 
यकीन (मसायल हिन्दी : मुहम्मदशाह मालीन) । हिन्दी 
शब्द कभी-कभी फारसोकी तुलनामे उस देसी शेलौके लिए 
प्रयुक्त होता है, जिते जबान रेखता या आगे चलकर 
फारसीका अधिक रंग चढ़ जानेपर जवान उूँ ए मुअढ्ला 
कह सकते हैं--“अबतक तरजुमः फारप्ती बश्बारत हिन्दी 
नसतर नही छुआ”' अगर तरजुमः इस किताबका बरंगीनी 
इबारत उसने इस्तारात हिन्दी क़रोबुल फहम आमयः 
मोमिनैन "कीजिए (करबरू कथा : दहमजलिस फजली 
ओरंगाबादी, १७३२ ई०) । हातिम, न|सिख, समीर, सौदा 
उददू कबि इस शब्दका प्रयोग इसी अर्थमे करते हैं । ““कमी- 
कभी जबान रेख्तम्के मुकाबलेमें हिन्दी शब्द प्रयुक्त होता 
है, इसमें ज़बारेख्तः नही, बल्कि हिन्दी मुतारिफ कि अवाम- 
को बेतकस्लुफ दरयाफत हो” (शाह अब्दुल कादिर देहलवी : 
तरजुमा कुरान पाक, ९७९२ ६०) । 
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इसी शतीके अन्तिम चरणमें ईस्ट इण्डिया कृम्पनीक्रे 
कर्मचारियोंकी देसी भाषा सिखानेके प्रयत्न आरम्स हुए । 
इस सम्बन्धर्म गिलक्राइस्टका नाम बहुत महत्त्वपूर्ण है 
गिल्क्राइ्स्टने हिन्दुस्तानकी प्रतिनिधि भाषाके लिए “हिन्दु- 
स्तावी' नामका समर्थन किया (हिन्दुस्तानी गिलक्राइस्ट- 
का दिया हुआ कोई नया नाम नहीं था, बल्कि हिन्दी 
या हिन्दवीके समानार्थक रूपमें १७वीं शर्तीमें ही प्रचलित 
था; दे० हिन्दुस्तानी) । गिलक्राइस्ट हिन्दीसे हिन्दवी' 
भाषाका व्यापक अर्थ लेते है, हिन्दी ओर हिन्दुस्तानीको 
समानारथक समझते है, किन्तु हिन्दीसे हिन्द्री', 'हिन्दवी', 
“हिन्दुह का अ्रम हो सकता है, अतएव “हिन्दुस्तानी' नामके 
प्रचलनका ही समर्थन करते है । वे जिस भाषाको हिन्दु- 
स्तानी नाम देते है, उसके विकासका सिद्धान्त निम्न- 
लिखित देते हं--हिन्दवीन- अरबी+- फारसी र हिन्दुस्तानी । 
इस प्रकार गिलक्राइस्टका हिन्दुस्तानी नाम जबान रेखता, 
उर्दृए मुअस्लाका समानार्थक है । गिलक्राइस्टके मतका ही 
समर्थन डब्ल्यू० बी० बेली अपने मसविदरेमें .कर ते है-- 
“हिन्दुस्तानी जबान कि जिसका जिक्र मेरे दावेभे है, उसको 
हिन्दी, उ्दूं ओर रेख्तः भी कहते है” (मसविद डब्ल्यू० 
वी० बेली : विशाल भारत, १९४०, भाग २५: पृ० 
२८ : २४) | गिलक्राइस्टके पूर्व हेलहेड हिन्दवीकों शुद्ध 
हिन्दुस्तानी (9प78 00 पर४/७77) ओर हिन्दुस्तानीकों 
मिश्रित हिन्दुस्तानी (ए्राड०त ऐरांधतेए४9४४) की संज्ञा 
देते हैं । गिलक्राइस्ट हिन्दुस्तानीकी तीन शैलियों मानते 
हैं-“-(१) उच्च या दरबारी या फारसी शैली, (२) मध्यम 
या वास्तविक हिन्दुस्तानी, (३) ग्रामीण या हिन्दवी शैली । 
इनके अनुसार 'हिन्दवी' नाम उस शैलीके लिए प्रयुक्त 
होगा, जो 'फारेस्टरक्नत'! सरकारी शासनप्रवन्धसे सरल अनु- 
वादमें, नागरी लिपिमे लिखे हुए लेखसे तथा निम्न श्रेणीके 
नोकरोंकी बोलीमें हिन्दुओं और हिन्दुस्तानके किसानोंकी 
बोलियोंगें मिलती हो (द्वे० प्राकक्थन, गिलक्राइस्ट 
डिक्शनरी) ।! 

१८०० इं०मे कलकत्तामें फोर्ट विलियम कालेजकी 
स्थापना होती है, जहाँ प्राच्य भाषाओंकी शिक्षाका विशेष 
प्रबन्ध होता हो | गिलक्राइस्ट हिन्दुस्तानी” (गिलक्राइस्टके 
ही अर्थमे) विभागके अध्यक्ष नियुक्त होते है । १९वीं शतती- 
के प्रथम दशाब्दमे कालेजले सम्बन्धित वातावरणमे हिन्दी, 
हिन्दवी, हिन्दुस्तानी, उदू आहिका प्रयोग गिलक्राइस्टके 
अनुसार ही होता है। फ्रिन्तु गिलक्राइस्टके अतिरिक्त अन्य 
लोग हिन्दी और उदूंकोी बिलकुल समानार्थक शब्द नहीं 
मानते, बल्कि उदृको हिन्दी (सामान्य अथ)की एक विशिष्ट 
शैली मानते है, अतएव उठ्दूँ या रेखतेकी जबानके अर्थको 
ठीक प्रकट करनेके लिए हिन्दी! शब्दके साथ कोई-न-कोई 
विद्येषणात्मक वाक्यांश भी जोड़ देते है। १८०१ इसे 
कलीलअली खॉ दास्तान अमीर हमजह की भूमिकामें 
लिखते दैं--“जबान हिन्दीके इस किस्सेकी जबान उ्दृए 
मुअल्छाकेसे लिखा” (दास्तान अमीर हमजह) । इसी 
प्रकार सैयद हैदरबख्श तोता कहानी (१८०४ ई०)की 
भूमिकामें लिखते हैं--“मुहम्मद कादिरीके तूतीनामे- 
का जबान हिन्दीमें सुवाफिक मुहावरह उर्देके तरजुमः 
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किया” । निहालचन्द लाहोरी (१८०३१ ६०) भी “किस्सा 
गुलबकावली की भूमिकामें इसी आशयकी ओर संकेत करते 
है--“फारसीसे हिन्दी रेखतेके मुहावरेसे तालीफ कर”? । 
कालेजके वातावरणसे बाहर 'हिन्दवी' शब्द भी बिलकुल 
ग्रामीण शैलीके लिए प्रयुक्त नही होता, बल्कि शिष्ट लोगो- 
की उस शैलीके लिए भी होता है, जिसमे 'बाहरकी' भाषा- 
का प्रभाव भी न हो ओर भाखापन भी न हो। “कोई 
कहानी ऐसी कहें, जिसमें हिन्दवी छुट ओर किसी बोलीका 
पुट न मिले, बाहरकी बोली ओर गेँवारी कुछ उसके बीचमें 
न हो'"'एक पुराने"“घाघ यह ''“' लाये हिन्दवीपन सी न 
निकले ओर भाखापन भी न ठुस जाये, भले लोग अच्छोंसे 
अच्छे आपसभे बोलते-चालते है''यही नहीं होनेका” 
(दास्तान रानी केतकी, १८०३ ३०) । फारसी अरबी ऐसी 
वाहरी भाषाओकी परम्परासे अधिक सम्बन्धित होनेके 
कारण यद्यपि इंशा इस प्रकारकी शुद्ध हिन्दी या हिन्दवी 
लिखनेमें विशेष सफल नही हुए, किन्तु उनका उद्देश्यकथन 
शुद्ध हिन्दी या हिन्दवीके आदर्शकी ओर सम्भव था। आगे 
चलकर लब्लूलालने प्रेमसागर' (१८०१ ३०) तथा सदल 
मिश्रने नासिकेतोपाख्यान! (१८०३ ३०) तथा 'रामचरित' 
में इसी हिन्दवी शेलीका प्रयोग किया, जिसे खडीबोलीकी 
संज्ञा मिली (दै० 'खडीबोली)। ये दोनों लेखक भी पूर्ण 
रूपसे इस आदर्शमे सफल नही हुए, क्‍योंकि संस्कृत पर- 
म्परा हिन्दू परम्परासे विशेष प्रभावित होनेके कारण इन 
दोनोंकी शैलीमें भमाखापन (ब्जभाषापनका ग्राम्य प्रभाव) 
दिखाई पडता है । 
फारसीम लिखित अपने प्रसिद्ध व्याकरण भ्रन्‍्ध दरयाय 
ल्ूताफत' (१८०८ ई०)मे इंशा अल्ला खाँ “हिन्दी” शब्दका 
प्रयोग लगभग ४० बार करते है । इन प्रयोगोंपर 
ध्यान देनेसे ज्ञात होता हे कि हंशा फारसी, अरबी 
आदि बाहरी भाषाओके सन्दर्भभे हिन्दी शब्दका प्रयोग 
अधिकांशतः सामान्‍य अर्थमें 'मध्यदेशकी भाषा के लिए 
करते हैं। यथा “जुमछा हिन्दीमें बात और अरवीमे कलाम 
है” (दरियाय लताफत, पृ० ३२१ : उदूं अनुवाद) । “जनाव 
(सआदत यारखाँ रंगीन) फारसी, अरबी ओर हिन्दी तीन 
जबानोमें शेर कहते हे” (वही, ए० ७०), “और चन्द नव- 
कास जिन्हें हिन्दीमें मोह कहते हे” (वही, पृ० १२२) । 
किन्तु इसी सन्दर्भभे इस शब्दका प्रयीग विशिष्ट अर्थमे उस 
भाषाके लिए करते है, जो दिल्ली तथा उसके आस-पाश्तकी 
भाषासे विकसित हुई हे ओर जिसकी दरबारी शैलीको 
आदर्श उदूं मानते है, यथा--“पस्त हिन्दी जबानके हरफ 
अठासी हुए” (वही, एृ० २१), हिन्दीमे मसंदरकी अला- 
यत “ना है” (वही, ए० १२७), “सर गुजिस्तः फारसी 
ओर रसमानीमें हिन्दी हुआ” (वही, 7० ३५३) | इस 
प्रकार विदेशी भाषाओं (फारसी, अरबी)के सन्दरभभे हिन्दी 
और उर्दू शब्द समानार्थक-से हे, किन्तु उर्दूके सन्दर्भमे हिन्दी 
शब्द सामान्यतः मध्य देशी (या गिलक्राइस्टके शब्दोमें 
हिन्दुस्तानी ग्राम्य शैली)का चोतक प्रतीत होता हे । 
४ भागा और भौगा' तो उदूं हे, छेकिन 'भाजा'और मीजा' 
उ्दू नही अगरच यह हिन्दीमें सही हे” (वहा, ए० २२०) । 
हिन्दीका यह अर्थ हिन्दवी, हिन्दुई (गिलक्राइस्टके अर्थमे) के 


हिंदी (हिंदी, हिंदुई) 
बहुत निकट हे | सम्भवतः यही कारण है कि गिलक्राइस्टने 
बहुप्रचलित हिन्दी शब्दकों छोड़कर हिन्दीकी बहुप्रचलित 
प्रतिनिधि भाषाको हिन्दुस्तानी नाम दिया, जो उनके लिए 
उदृका समानार्थक था । वास्तवमे उस समय हिन्दी शब्द 
सामान्य रूपसे उर्दू या हिन्दुस्तानी और हिन्दी या हिन्दुई, 
सबके लिए प्रयुक्त होता था। १८११३ ०में लब्लूलाल द्वारा 
लिखित ल्तायफै हिन्दी! जिसमे कि फारसी ओर नागरीं, 
दोनों लिपियोमे हिन्दुस्तानी तथा हिन्दवी भाषाकी कहानियों 
संग्हीत हैं, नाम इसी आशयकी ओर संकेत करता हे । 
फोर विलियम वालेजमें गिलक्राइस्टके समयतक हिन्दु- 
स्तानी (उ्दूं) और फारसी लिपिको विशेष प्रश्रथ' मिला, 
क्योंकि गिलक्राइस्टके अनुसार वही बहुप्रचलित सुसंस्कृत 
भाषा थी, किन्तु कम्पनीके कर्मचारियोंका सम्बन्ध जेसे-जैसे 
हिन्दुस्तानियोसे बढता गया, उन्हे यह भान होता गया कि 
हिन्दुस्तानी (उदूं) नही, बल्कि हिन्दी (हिन्दवी) ही बहु- 
प्रचलित भाषा थी । १८१२ ई०मे केप्टेन टेलरने कालेजका 
वार्षिक विवरण प्रस्तुत करते समय हिन्दी शब्दका प्रयोग 
आधुनिक अर्थमे सम्भवतः प्रथम बार किया--“मे केवल 
हिन्दुस्तानी या रेखताका जिकर कर रहा हूँ, जो फारपसी 
लिपिमे लिखी जाती हे में हिन्द्रीका जिक्र नहीं कर रहा, 
जिसकी अपनी लिपी है'''जिसमे अरबी-फारसी शब्दोका 
प्रयोग नहीं होता ओर मुसलमानी आक्रमणसे पहले जो 
भारतवर्षके समस्त उत्तर-पश्चिम प्रान्तकी भाषा थी” (इम्पी- 
रियल रिकर्ड्सू होम० मि० : जिल्द ४, ए० २७६-७७) । 
इसके पश्चात्‌ ११ अक्तूबर, १८२४ ई०्मे विलियम प्राइसने 
अपनेको सर्वप्रथम हिन्दी प्रोफ़ेसर लिखा और ब्रजमभाषा, 
खड़ीबोली, हिन्दवी, हिन्दुई, ठेठ हिन्दी आदि नामोंके बदले 
हिन्दी नामको चुना। उनका कथन है-- अत्यधिक प्रच- 
लित होनेके कारण डिन्दीका रूप ही अधिक अपेक्षित है** 
हिन्दीके लगभग सभी शब्द संस्कृतके हे ओर हिन्दुस्तानीके 
अधिकांश शब्द अरबी और फारसीके । प्राइस हिन्दी और 
हिन्दु स्तानीका उदाहरण इस प्रकार देते ह--हिन्दुस्तानी--- 
“एक बार किसी शहरमें यूँ झुहरत हुई कि उसके नजदीक- 
के पहाडकी जननेका दह उठा” । हिन्दी-- एक समय 
किसी नगरमें चर्चा फेली कि उप्तके पड़ोसके पहाडको 
प्रसतकी पीर हुई” (बही, पृ० ५०३-७०६) । १८२५० इई०के 
वार्षिक अधिवेशनमे भाषण करते सनय छार्ड ऐमहस्टंने 
कहा--/हिन्दी शब्दके सामान्य अथके अन्तगंत वे ब्ोलियों 
आती है, जो थोडेने स्थानीय भेदों ओर परिवत॑नोके साथ 
बनारस और बिहार तथा समपित तथा विजित प्रान्तोके 
अधिकांश हिन्दू जनसमूह द्वारा व्यवहत होती है” *-* “अब 
आपको छोटे-से-छोटे व्यत्तिके साथ न्याय करना पडता 
है” *“फारसी और उर्दू उनके लिए उतनी ही विदेशी हे, 
जितनी अंग्रेजी” (एशिवाटिक जनंल, १८२६ ई०) । आज 
इसी आधुनिक अर्थमे हिन्दी भारतीय संघकी राजभाषा है | 
उपर्युक्तके विवरणके आधारपर कहा जा सकता है कि 
हिन्दी नामके रूपका विकास भारतीय घसीमाके बाहर ही 
इरानियों द्वारा ८वी शत्तीतक हो गया था। तबसे लेकर 
आजतक इस शब्दसे १ अर्थ विकसित हुए--(१) व्यापक 
अथे, (२) सामान्य अर्थ, (३) विशिष्ट अर्थ। जबतक 
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मुसलमान भारतमें नहीं बसे थे, तबतक हिन्दी शब्दका 
प्रयोग व्यापक अथम ही करते रहे। प्राचोन भारतीय 
भाषाओं तथा आधुनिक भारतीय भाषाओंसे प्रत्यक्ष ख्प्से 
परिचित होनेपर १श्वी शतीके पश्चात्‌ मध्यदेश (पूर्वी 
पंजाब, उत्तरप्रदेश, बिहारका कुछ भाग, राजस्थान)को 
बोलीके अथम हिन्दी शब्दका प्रयोग होता रहा | सम्मवतः 
यही अथ लेते हुए ग्रियसंनने हिन्दीवगे < मुख्य बोलियों 
(89600) पश्चिमी हिन्दौ-खडीबोली, बॉगरू, ब्रज, 
कन्नौजी, बुन्देली, पूर्वी हिन्दी--अबधी, बघेली, छत्तीसगढ़ी 
मानी है । र्यामसुन्दर दास तथा धीरेन्द्र वमों राजस्थानी 
(मेवाडी, जयपुरी, मेवाती, हाडीती) तथा पहाडी (कुमाउँनी, 
गढवाली, नेपाली) और बिहारों (मेथिली, मगही, भोजपुरी) 
तीन उपभाषाएँ और मानते है | साहित्यिक सन्दर्भ मे आज 
भी हिन्दीका यही सामान्य अर्थ प्रचलित हे। यही कारण 
है कि हिन्दी साहित्यके इतिहासके अन्तर्गत मध्यदेशसे 
सम्बन्धित उपयुक्त समस्त बोलियोका साहित्य आता है। 
मसऊद, भऔफी और खुसरूसे छेकर आजतक साहित्यिक 
सन्दर्भभे हिन्दीका प्रयोग इसी सामान्य अर्थ हुआ हे । 
किन्तु मुसलमानोंने . मध्यदेशकी समस्त बोलियोंबगे अपने 
प्रयोगके लिए नहीं अपनाया था, बल्कि दिल्ली ओर मेरठदी 
बोली (आधुनिक खंडीबोली, बॉगरू) ही उनवी बोलचालकी 
भाषा बनी थी। खुसरूकी दिहलवी', दक्खिनी कवियोंको 
देहलवी', 'गूजरी', 'दक्खिनी, हिन्दी, हिन्दवी'से यही 
विशिष्ट अर्थ अभिप्रेत हे । हिन्दीका यह रूप ही मुसलमानों 
तथा रनों द्वारा प्रयुक्त होवर अन्तः्प्रान्तीय बना । औरंग- 
जेब-कालीन खामी प्राणनाथके 'कुलूजमस्वरूप'मे ग्रथुक्त 
शब्द बोली हिन्दुस्तानी! तथा २०० वर्ष पुराने खडीबोलीके 
पत्रोंमें प्रयुक्त हेन्दुस्तानीय भाषा' और “लालदासवीतक में 
प्रयुक्त “हिन्दवी' शब्दका विशिष्ट अर्थ दिल्ली और मेरठको 
बोली ही है। १९वीं शतीमे गिलक्राइस्ट द्वारा प्रयुक्ते 
हिन्दुस्तानी शब्दका भी विशिष्ट अर्थ यही है | इससे ही दो 
विशिष्ट साहित्यिक शैलियाँ विकसित हुईं, उर्दू और हिन्दी 
(आधुनिक अर्थमे) । 

हिन्दीका यही विशिष्ट रूप भारतीय संघकी राजभाषा 
तथा राष्ट्रभाषाके लिए प्रयुक्त होता है तथा व्याकरण, भाषा- 
विज्ञान सम्बन्धी ग्रन्थोंमे हिन्दी शब्दका प्रयोग अधिकांशतः 
विशिष्ट अर्थमे ही होता है । 

हिन्दी भाषाका मूलाधार (सच्स्ट्रैम या बेसिक डाइ- 
लेक्ट) अथवा मूलोह्म खडीबोली हे। किन्तु मात्र खड़ी- 
बोलीपर ही हिन्दीका भवन निमित नही हुआ है । राज- 
स्थानी, पूर्वी पंजाबी ओर सबसे अधिक ब्जका सहयोग मी 
बहुत महत्त्वपूर्ण रहा है। यह प्रभाव शब्द-सहयोगतक ही 
सीमित नही रहा, किन्तु भाषाके उच्चारण, व्याकरण और 
वाक्य-संघटनके क्षेत्रमे भी प्रवेश कर गया है । मध्यकालीन 
हिन्दी अथवा हिन्दवीमे यह प्रभाव स्पष्ट रूपसे दिखाई 
पड़ता है । यही कारण हे कि शैरानी पंजाबीको और स्व- 
गॉंय आजाद (तजकिरह सर्वे आजाद) तथा गिलक्राइस्ट 
ब्रजभाषाकों हिन्दी भाषाका मूलाधार मान लेते है। फ्रोर्ट 
विलियम कालेजके हिन्दी प्रोफेसर प्राइस महोदय ११ 
अक्तूबर, १८२४ ३० के अपने भाषणमे गिलक्राइस्टकी 


न 
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इसी मूलकी ओर संकेत करते हुए कहते हैं--“खडीबोली 
ही अबतक हिन्दुस्तानी और उप्तके व्याकरणकां आधार 
है, न कि ब्रजभाषा' । 

भारतीय संघकी राजभाषा भोर राष्ट्रभाषाके रूपमे समस्त 
देश ही इसका क्षेत्र हे; संघके अन्तर्गत अनेक राज्योंकी 
राजभाषा और साहित्यिक भाषाके रूपमें हिन्दी साषा-प्रदेश- 
की सीमाएं इस प्रकार होंगी-पश्चिममे पश्चिमी पाकिस्तान 
(सीमाआन्त, प्रसिद्ध नगर जैसलमेर), उत्तर-पश्चिममें 
अम्वारा, उत्तरमे शिमछासे लेकर नैपालके पूर्वी छोर- 
तकके पहाडी प्रदेशका दक्षिणी साग, पूर्वमें भागलपुर, 
दक्षिण-पूबमे रायपुर तथा दक्षिणमें खण्डवा । इस ज्षेत्रकी 
जनसंख्या १६ करोड होगी (द्वे०--घीरेन्द्र वर्मा : हि०भा० 
३०, भूगिका, १० ६०) । हिन्दीकी उपभाषाओं (राजस्थानी, 
बिहारी ओर पहाडी)के क्षेत्रोंकी अलग कर, भाषाशास्री 
सूक्ष्म दृष्टिकोणसे हिन्दीकी सीमाएँ इस प्रकार मानते है--- 
“उत्तरमें तराई, पश्चिममे पंजाब और हिसारके जिले, पूर्वमें 
फैजाबाद, प्रतापगढ, इलाहाबादके जिले और दक्षिणमें 
रायपुर-खण्डवा । 

भारतीय संघकी राजभाषाके रूपमे हिन्दी लगभग ४० 
करोड जनसमुदायकी माषा है । जनसंख्याकी दृष्टिसे और 
समस्त भूमण्डल्में उसका तृतीय स्थान है (प्रथम ईंगलिश, 
द्वितोय चीनी) । ह 

हिन्दीमे भारतीय आये भाषासे विकसित सुनिश्चित ४६ 
ध्वनियों है | इनमें ११ स्वर ओर ३३ व्यंजन है । इनके 
अतिरिक्त अनुस्वार तथा विशर्ग, दो ब्यंजन और है 
(हिन्दी वर्णमाछामें तीन और संयुक्त व्यंजन क्ष (कू+षघ), 
त्र ((+र), ज्ञ (ज+ज) मिला दिये जाते है)। ब्रज 
आदि बोलियोंमें प्रयुक्त नह, म्ह ध्वनियाँ मिलती है | विदेशी 
भाषाओके सुदीर्घ सम्बन्धके फलस्वरूप हिन्दीने ५ फारसी 
तथा २ अरबी ध्वनियोँ भी अपना रखी है। अंग्रेजीके 
शब्दोंके शुद्ध उच्चारणके लिए एक नयी ध्वनि ऑ (जैसे-- 
डॉक्टर) भी उच्चरित होती हे | शब्दोंके उच्चारणमें आका- 
रान्त उच्चारणकी प्रवृत्ति विशेष रूपसे लक्षित होती हे । 

व्याकरणकी दृष्टिसे हिन्दीकोी की, में, पर, से, इस, उस, 
जिस, क्रिस तथा ना; ता; आ, गा भाषा कहकर पुकार 
सकते है । रूपान्तरकी दृष्टिसे हिन्दी संज्ञाके ४ रूप बनते है 
(२ मूल रूप+-२ विक्ृत रूप) | इनमेसे भी अनेक संज्ञाएँ 
ऐसी है, जिनके चारों रूप भिन्न-भिन्न होते है । इस दृष्टिसे 
हिन्दीमें संज्ञा रूपान्तरके ४ नमूने मिलते हे। हिन्दीमें 
दो वचन (एकवचन, बहुवचन) ओर दो लिंग (स्लौलिंग, 
पुछिंग) होते है | हिन्दीमे स्वाभाविक ख्लीढिंग ओर पुलिंग- 
के अतिरिक्त व्याकरण सम्बन्धी लिंग-मेंद भी होता हे। 
हिन्दी आकारान्त विशेषणों (अच्छा-अच्छी) तथा क्रियाओं- 
में भी लिंग होता है (लड़का आता हे--पुं", लडकी आती 
है--स्ली ०) । हिन्दी सर्वेनामोंमे लिंग-भेदके कारण परिवर्तन 
होता है। संस्कृतले ८ कारकरूपोके स्थानमें हिन्दीमें दो 
ही रूप (मूल रूप, विक्वत रूप) मिलते द्वै। विक्षत रूपमें 
कारक-चिह रुगाकर कारकोके ८ अथ प्रकट किये जाते हैं । 
शून्य चिह्न कर्ता कारकके अर्थमे तथा ने प्रत्यय कतोका अर्थ 
प्रकट करनेके लिए भूटकालिक कृदन्त कार्लोके साथ छगता 
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हे | हु पश्चिमी हिन्दी, विशेष स्पसे साहित्यिक हिन्दी- 
की विशेषता ह्द । इसी प्रकार ध्टत चिह्न कर्म कारक, को, 
के लिए सम्प्रदान कारवा, से 





से! उपकरण और अपादान 
कारक, को, के (वि० रूप०में, खौलिंगकी) सम्बन्ध कारक 
तथा में' और पर अधिकरण कारकके अर्थ प्रकट करते 
हैं। कही-कही संयुक्त कारक चिह्न (दोहरे चिहत) भी आते 
है (यथा--उनमेंसे) । हिन्दीम इन चिह्ोके अतिरिक्त कुछ 
सम्बन्बसचक अव्यय कारकोके ८<ने अयुक्त होते है । विशेष 
कारक परसर्ग सम्बन्ध कारकीय रूपोमे रूगते है, यथा--प्रति, 
तई (कर्म), द्वारा, जरिये, कारण (करण), हेतु, निर्मित्त, 
वास्ते (सम्प्रदान), अपेक्षा, सामने, आगे, साथ (अपादान), 
मध्य, बीच, अन्दर, ऊपर, पास, नीचे (अधिकरण) । 
हिन्दी सर्वनामोंके मुख्य-मुख्य रूप निम्नलिखित है । 
मूल रूप एकबचन तथा बहुबचनमें क्रमशः मे, हम (हम 
लोग), तू, तुम, (आप, आदरवाचक) , वह, वे (अन्य पुरुष, 
दूरवर्ती निश्चयवाचक तथा नित्यसम्बन्धी), यह, ये, जो 
(एकवचन और बहुबचन, सम्बन्धवाचक), कौन (एकवचन, 
बहुवचन), कोई (अनिश्चय, एक्वचन, वहुवचन), आप 
(आदरार्थ मध्यम घुरुषमे ओर निजवाचकके अन्तमे) । इनके 
विकृत रूप क्रमशः इस प्रकार होंगे--मझुझ्न, हम, तू, तुम, 
उप्त, उन, इस, इन, जिस, जिन, किस, किन, किसी, दिन्हीं 
तथा आप । इनके अतिरिक्त इतना, उतना, जितना, कितना 
परिमाणवाचक, ऐसा, वेसा, जैसा कैसा गशुणवाचक सार्व- 
नामिक विशेषणके मुख्य रूप है । ये समस्त सर्वनामरूप 
अधविकांशतः प्राकृत और अप्रश्नरश रूपोमे विकसित हुए है । 
संस्कृतकी क्रियारचना भाषाकी जटिल संयोगात्मक 
अबस्थाको प्रकट करती है । संस्कृतमे एक घातुने ६ (प्रयोग) 
५८ १० (काल) »८३ (प्रसंग) 2८३ (लिंग) ++ ५४० भिन्न रूप 
बनते है । हिन्दी क्रिया रचना भाषाके सरलूतम वियोगात्मक 
रूपको प्रकट करती है । क्रियाके साधारण रूपके अन्तम्में 
"ता! होता है, यथा खाना, देखना, चलना । इसीको हटा 
देनेसे हिन्दी धातु निकल आती है । हिन्दीमें कुछ लूगसग 
५०० घातुएँ है | ये घातुएँ कुछ अकर्मक, कुछ सकमेक होती 
है। धातुमे आ-वा लूगकर हिन्दी प्रेरणार्थ धातु बनती है । 
हिन्दी क्रियामें ३ कार (वर्तमान, भूत, भविष्य), है अर्थ 
(निश्चय, आज्ञा, सम्भावना), २ अवस्थाएँ (सामान्य, पूर्ण 
अपूर्ण), तीन वाच्य (कतृ, कम, भाव) और तीन प्रयोग 
(कर्तरि, कर्मणि, भावे) मिलते है । काल-रचनामे कृदन्त 
(भूतकालिक, वर्तमानकालिक, पूर्वकालिक, क्रिया संज्ञा) 
तथा सहायक क्रिया (होना)से विशेष सहायता ली जाती है 
और हिन्दी क्रिया-रचनामे भूतफाल्से सम्बन्धित एकवचन 
रूप आमे तवा वर्तमान बालते सम्बन्टित रूप ता में तवा 
भविष्यकालसे सम्बन्धित रूप गामें अन्त होता है। हिन्दीमें 
६ मूल काल या साधारण काछ (भूत, भविष्य, निश्चयाथथ; 
चेला, चलेगा; वतमान, भूत, सम्भावनार्थ; चलें, चलता; 
वरतंमान, भविष्य, आज्ञार्थ; चले, चलना) तथा १० संयुक्त 
काल (५ पूर्ण काछ भूतकालिक हृदन्तन- सहायक क्रिया; 
वर्तमान, भूत, भविष्य, निश्रय तथा वर्तमान भूत सम्माव- 
नाथ, ५ अपूर्ण वर्तमानकालिक क्ृदन्तन-सहायक क्रिया, 
वर्तमान, भूत, भविष्य, निमश्वयार्थ तथा बत॑मान, भूत, 
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सम्मावनाथ) है। क्रियाओके सूक्ष्म-से-सुक्ष्म अर्थ प्रकः करनेके 
लिए दो या अधिक प्रधान या सहकारी क्रियाओंके संयोगसे 
हिन्दीदी संयुक्त क्रियाएँ बनती है, जो आ० भा० आश्की 
प्रमुख विशेषता है । आठ भिन्न-भिन्न रूपोमे क्रियाएं बनती 
ह (क्रियाथंक संज्ञा, वर्तमानकालिक कछ्दन्‍्त, भरूतकालिक 
कृदन्त, पूर्ण क्रियाद्योतक, अपूर्ण क्रियायोतक, संज्ञाविशेषण 
तथा पुनरुक्त क्रिया) | प्रधान क्रियारूपोके साथ सहकारी 
क्रियाएँ (होना, आना, उठना, करना, चाहना, चुकना, 
जाना, डालना, देना, रहना, रूगना, लेना, पाना, सकना, 
बनना, बैठना, पृडना) छगती है । 
हिन्दी अव्ययोके ४ समूह (क्रियाविशेषण, समुच्चय- 
बोधक, सम्बन्धसूचचक, विस्मयादिबोधक) मिलते है । 
हिन्दीमे वाक्यमे समान्यतः कर्ता, कर्म, क्रियाका शब्द- 
क्रम रहता है । क्रिया सामान्यतः छिंग-वचनमे कर्तासे और 
कभी-करसी वर्मसे अनुशासित होती है । विशेष्यके अनुसार 
विजेषणका लिग होता है। हिन्दीमे १ ग्रकारके वाक्य 
(साधारण, मिश्रित, संयुक्त) होते है | विरामादिका विशेष 
विकास अधिकांशतः आधुनिक युगमे ही हुआ है । 
हिन्दी विशेष रूपसे देवनागरी लिपिमे लिखी जाती है, 
जो ब्राह्मी लिपिका विकसित रूप है। लिपिकी प्रधानताके 
कारण ही हिन्दौकी कभी-कभी नागरी हिन्दी भी कहतें 
है । हिन्दी साहित्यके इतिहासके लिए दे० 'आदिकाल', 
'मक्तिकार', ज्ञानाश्रयी शाखा, प्रेमाश्रयी शाखा, 
सेतिकाल', आधुनिक काल, भारतेन्दु-युग, (द्विवेदी-युग', 
“ठायावादी-युग', प्रगति-युग' प्रयोग-युग (+--माश्ब॒०जा० 
हिंदी अदेश-गंगाकी घादीमे सागलरूपुरतकके भूमिभमाग- 
को साधारणतया हिन्दी प्रदेश कहा जा सकता है । यह 
वह भाग है, जहाँकी प्रादेशिक भाषा अर्थात्‌ शासन, 
साहित्य और शिक्षाकी प्रधान भाषा वर्तमाग समयमे खडी- 
वोली हिन्दी है । 
भारतीय विधानके अनुसार निम्नलिखित राज्य हिन्दी 
प्रदेशके अन्तर्गत आते है--विहार, उत्तरप्रदेश, मध्यप्रदेश, 
राजस्थान तथा दिल्‍ली। इनके अतिरिक्त पंजाब तथा 
हिमाचलप्रदेशके कुछ भाग भी हिन्दौभाषी है । 
मुसल्मि शासनकालमे हिन्दी ग्रदेश हिन्दुस्तान 
कहलाता था तथा उससे पूर्व यही प्रदेश मध्यदेश नामसे 
प्रसिद्ध था । 
भारतवर्षमे प्राचीन आर्य संस्कृतिके प्रधान बेन्द्र इसी 
प्रदेशमे थे । ऐतिहासिक दृष्टिगे अधिकांश वेदिक तथा 
संस्ट्त जाण्ण और राहित्य, रामायण, माहामसारत', बुद्ध, 
महावीरस्वामी, अशोक, झप्तसाम्राज्य, मुगलसामत्राज्य, 
तुलसीदास, कबीर, गंगा-यमुना, उज्जैन, चितोड़, मथुरा, 
काशी, गया, दिल्‍ली आदि हिन्दी-प्रदेशके ही अन्तर्गत पड़ते 
हे ] -+-धी० ब० 
हिंदी राम-साहित्य- हिन्दी साहित्यके प्रादुर्भोवके पूर्व 
हो राम-कथा शताब्दियोसे भारतीय साहित्यमात्रमे इतनी 
व्याप्त होती रही थी कि समस्त भसारतोय संस्कृति राममय 
हों चली थी, अतः हिन्दी साहित्यमे राम-कथाकी इस छोक- 
प्रियताके कारण सन्‍त कवियोने भी रामनामका सहारा 
लेकर अपनी निर्मण साथनाका ग्रचार किया है। सन्त- 
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काव्यपर राम-साहित्यका यह प्रभाव नामके प्रयोगतक 
भीमित न रह सका, रीतिकालमे दरिया साहबने (ज्ञान- 
रत्न मे) तथा इसके वाद तुलसी साहबने (घट-रामायण मे) 
रामायणीय कथाको निर्श॑णवादी दृष्टिकोणसे प्रस्तुत करनेका 
प्रयास क्रिया है । 

हिन्दी साहित्यके आदिकालमे रामानच्दने उत्तर- 
भारतमें जनसाधारणकी भाषामें रामभक्तिका प्रचार किया 
था (दे० रामभक्ति) | इसके फलस्वरूप हिन्दी राम-साहित्य, 
आधुनिक कालकी छोडकर, प्रायः भक्ति-्मावनासे ओत- 
प्रोत है । इस साहित्यकी चार प्रमुखताएँ प्रतीत होती है-- 
तुल्सीदासका एकाधिपत्य, लोकसंग्रही दास्य भक्तिका 
प्राधान्य, कृष्णकान्यका प्रभाव, विविध रचनारशैलियों, 
छन्दों ओर साहित्यिक भाषाओका प्रयोग । 

(अआ) हिन्दी राम-साहित्यमे गोस्वामी तुलसीदासका 
एकाधिफ्त्य हिन्दी राम-साहित्यकी बडी विशेषता हे। 
प्रारम्भसे लेकर आधुनिकतम कारूतक असंख्य रामकथा- 
विषयक रचनाओकी सृष्टि होती रही, लेकिन ये समस्त 

चनाएँ राम साहित्यके आकाशम तारागणमात्र है, जो 
'रामचरितमानस के प्रखर प्रकाशमें निष्प्रम हो जाते है, 
यह एक ऐसा “नव बिधु बिमल' सिद्ध हुआ है “जो उद्वित 
सदा अथइहि कबहू ना । घटिहे न जगनभ दिन-दिन 
दूना”। (आ) तुल्सीदासने मर्यादापुरुषोत्तम रामकी गशुण- 
गाथा गाते हुए रामानन्द द्वारा प्रचारित लोकसंग्रही सम॒ुण 
दास्य भक्तिका जो रूप प्रतिपादित किया है, उसीकों जन 
साधारणने स्वीकार कर लिया है । वही रूप परम्परागत 
आदर्शवादी रामकाव्यके अधिक अनुकूल भी हे और उसीको 
रामसक्तिका वास्तविक स्वरूप मानना चाहिये। (३) 
तुलसीदास द्वारा प्रतिपादित दास्य भक्ति इतनी लोकप्रिय 
सिद्ध हुई कि बादकों रामकी मधुरोपासना प्रायः विकारमात्र 
मानी जाती है। वास्तवमे रामकी माधुयभक्ति तुलसीके 
पूर्व ही विद्यमान थी ओर कृष्णकाब्यका प्रभाव प्रारम्भसे ही 
रामकाव्य तथा रामभक्ति, दोनोंपर पडा है | यद्यपि तुलसी- 
की भक्ति दास्य ही है, किन्तु उनके काव्यपर भी क्ृष्ण- 
साहित्यकी छाप स्पष्ट है, गीतावली मे राम हिंडोला-विहार 
करते तथा होली खेलते हुए सामने आते है । भक्तिकालमे 
ही अग्रदासके अष्टयाम में रामकी रासक्रीडाका वर्णन है 
और उनके शिष्य नाभादासकों भी दो 'अष्टयाम' नामक 
रचनाओंका उल्लेख मिलता है। कृष्णमक्तिका वह प्रभाव 
रीतिकाऊकी शृंगारिकता तथा रसिक अथवा सखी-सम्प्रदाय- 
के विकाससे बहुत बढ गया है। उस्त कालको वहुत-सी 
रचनाओमें राम ओर सीता साधारण नायक-नायिका बन- 
कर श्वृंगारपूर्ण चेष्टाएँ करते दिखाई देते है। (३) हिन्दी 
राम-साहित्यकी अन्तिम विशेषता यह हे कि इसमें कृष्ण: 
काव्यकी अपेक्षा रचनाशैलियों, छन्‍्दों और साहित्यिक 
भाषाओकी अधिक विविधता पायी जाती हे । प्रबन्धकाव्यका 
प्राधान्य रहते हुए सी हिन्दी राम-साहित्यका मुक्तक काव्य 
नगण्य नहीं हे | राममक्त कवियोने सभी प्रचलित हन्दोंमे 
मध्यकार्लुकी प्रमुख माषाओमे रामचरितका वर्णन किया 
है । हिन्दीके प्रारम्मिक नाव्यसाहित्यमे भी रामकथाका 
स्थान महत्त्वपूर्ण है तथा खडीबोली गद्यके निर्माणमें राम- 
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साहित्यपरक रचनाओका विशेष योग रहा है । 

गोस्वामी तुलसीदासवे पूर्वका हिन्दी राम-साहित्य अधिक 
विरतृत नही है । रामानन्दके कुछ भत्तिविषयक पद सुर- 
क्षित है तथा सूरदासने सूरसागर'मे रामकथाके मामिक 
स्थलोंपर छगभग १५० पदोकी रचना की है (दे०--दशम 
स्कन्ध, पूर्वा) । एथ्थीराजरासो के द्वितीय समयमे दशाव- 
तारकथाके अन्तर्गत रामकथा-विषयक लछगसग १०० छन्द 
मिलते है, जिनमें लकायुद्ध प्रधान वर्ण्य है। ईश्वरदासवी 
रचनामे (रामचरितमानस का पूर्वाभास मिलता है। भरत- 
मिलापमें अयोध्याकाण्डवी कथावस्तुका अवधी दोहा-चौपा- 
इयोमें वर्णन है और इसमें भरतको आदर्श दास्यभक्तके 
रूपमे चित्रित किया हे। ईश्वरदासक्षत 'रामजन्मः तथा 
“अंगद पैज भी सुरक्षित है । ये सब एक ही विस्तृत ग्रन्थके 
अंश प्रतीत होते हे । 

ठुलूसीदासके समकालीन कवियोंमेसे केवल अग्रदास 
तथा उनके शिष्य नाभादासने रामभक्ति-साहित्यकी सूष्टि 
की है । खामी अग्रदासकी 'पदावली' तथा 'ध्यानमंजरी में 
और नाभादासक्वत 'रामचरितके पद'में मेंजी हुई भाषाके 
भक्तिपूर्ण पद मिलते है, दोनोने अष्टयाम” नामक भन्थोकी 
रचना भी की हे । तुल्सीका समकालीन अन्य राम-साहित्य 
निम्नलिखित हे--मुनिलारूका रामप्रकाश! (सन्‌ १५८५ 
३०); रामकथाके साथ-साथ रीतिशास्रकी प्रतिपादक केशव- 
दासकृत 'रामचन्द्रिका' (सन्‌ १६०१ ६०), प्रबन्ध-काव्यकी 
दृष्टिसे इसमे चरित्र-चित्रण तथा कथा-निर्वाहका अभाव है, 
कई संवाद बड़े अच्छे है; सोढी मेहरबानकी आदिरामायण' 
(१७वी श० ई०का प्रारम्स) अधिकतर गद्यात्मक, भाषा 
हिन्दी मिश्रित पंजाबी; प्राणचन्द चौहानका रामायण 
महानाटकाी (सन्‌ १६१० ई० : वाल्मीकि-रामायण या 
हनुमन्नाटकके आधारपर कथीपकथनकी शैलीमें रामकथा); 
हृदयरामका हनुमन्नाटक (सन्‌ १६२३ ३०, अकोका 
विभाजन हनुमन्नाटकके अनुसार है, किन्तु यह अधिकांश- 
में प्रांजल ब्रजपच्चकी मौलिक रचना हैं), राजस्थानमे 
रामानन्दका लक्ष्मणायन' तथा माधौदासका 'रामरासो' । 
तुल्सीके बाद भक्तिकालकी शेष सामग्री इस प्रकार हे, 
रामल पाण्डेयका हनुमच्चरित्र' (सन्‌ १६३९ ई०), यह 
सम्मवृतः बह्यराय मलक्कत हणुवन्त मोध्यगामी कथा हे, 
(जिसमे जेनी रामकथाके अनुसार हनुमानका चरित्र वर्णित 
है); लालदासका 'अवधविरास' (सन्‌ १६४३ ६०); सेना- 
पएतिकृत 'कवित्तरह्लाकर! (चौथी रामायणवर्णन तथा पॉचवी 
तरंगमें), राजस्थानमें नरहरिदासका 'अवतारचरित', जिसमें 
३२० पृष्ठ रामावतारसे सम्बन्ध रखते है । 

गोस्वामी तुलसीदास (सन्‌ १५३२-१६२१ ई०)ने चार 
प्रबन्धकाव्य लिखे है--'रामचरितमानस' तथा तीन खण्ड- 
काव्य अर्थीत्‌ रामलूला नह॒कछू', जानकी मंगल”, 'पावती- 
मंगल! । चारों अवधीमें है और पारव॑तीमंगल की छोड़कर 
शेष रामचरितसे सम्बन्ध रखते है । उनके मुक्तक काव्य- 
ग्रन्थीमे तीन अवधीमें अर्थात्‌ रामाज्ञाप्रश्ना, 'दोहावली- 
सतसई' तथा बरबे रामायण शेष मुक्तक-संग्रह अजमभाषा- 
में है, अथौत्‌ गीतावली”, 'बिनयपत्रिका, कृष्णगीतावली' 
तथा 'कवितावली', 'बाहुक' । विराग्यसन्दीपिनी की प्रामा- 
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णिकता अत्यन्त सन्दिः्ध हे । दोहावली'में रामगुणगानके 
अतिरिक्त प्रधानतया नीतिवर्णन है; 'विमयपत्रिका' तथा 
कवितावंरी उत्तरकाण्डमें रामभ्क्तिके विभिन्न भावोकी 
अभिव्यक्ति है; 'कृष्णगौतावली में कृष्णचरितकी रफुट 
लीलाओंका वर्णन है; 'बाहुक'मे कवि अपनी बाह-पीडाके 
लिए हनुमानूसे निवेदन करते हुए उनकी जुणगाथा भी 
प्रस्तुत करते है । शेष रचनाओका विषय रामकथा है । 
मचरितमानस्त की अद्वितीय लोकप्रियता तथा चिर- 
स्थायी प्रभावकी देखकर ऐसा प्रतीत होता है कि उत्तर- 
भारतके सांस्कृतिक तथा धार्मिक इतिहासमें विक्रम संबत्‌- 
की सबसे महत्त्वपूर्ण घटना 'रामचरितमानस की रचना ही 
है । इतना तो निश्चित है कि किसी भी देशमें ऐसा कोई 
भी काव्यग्रन्थ नहीं मिलता, जो 'रामचरितमानस'की 
भाँति शताब्दियोंतक जनताका जीवन अनुप्राणित करनेमे 
समर्थ हुआ हो । इस सामथ्यका रहस्य यह हे कि तुलूसी- 
दासकी प्रतिभाने रामचरितमानस में काव्य-्सौन्दय, भक्ति 
तथा लोकसंग्रहका अपूर्व समन्वय किया है। मानव-हृदय- 
की मोहित करनेकी शक्ति रामकथामात्रमें पहलेसे ही विद्य- 
मान थी; तुल्सीदासने इस कथानकको इस कोशलसे प्रस्तुत 
किया हे कि कथाप्रवाह, मामिक खलोको पहचान, मर्या- 
दित शंगार, पात्रानुकूल-साषा, चरित्र-चित्रणको दृष्टिसे 
रामचरितमानस' हिन्दीका सर्वश्रेष्ठ काव्यग्रन्थ माना जा 
सकता हे । इसके अतिरिक्त इसमें दास्य भक्तिका दिव्य रूप 
प्रतिपादित किया गया हे; उपास्य रामका शील, संकोच 
और सहृदयता मनुष्यमात्रकों आकर्षित करनेमें समर्थ है, 
किन्तु तुलसी ऐश्वयबोध इस प्रकार बनाये रखते हैं कि 
भक्तोंमे श्रद्धाका भाव प्रधान ही रह जाता है। साथ-साथ 
लोकसंग्रहका ध्यान रखकर तुलसी समस्त मानवजीवनका 
आदश प्रस्तुत करते हुए पारिवारिक तथा सामाजिक 
वतंब्योंका इतना प्रभावशाली चित्रण प्रस्तुत करते है कि 
रामचरितमानस' उत्त रमारतका नेतिक मेरुदण्ड सिद्ध हुआ 
है | ग्रियर्सनका कहना है कि महात्मा बुद्धके बाद उत्तर- 
भारतमें सबसे बड़े लोकनायक तुलसी हुए है । वास्तवमें 
उत्तरभारतकी जनताके लिए गोस्वामी तुलंसीदास महात्मा 
बुद्ध तथा वाल्मीकि, दोनोंका सम्मिलित महत्त्व रखते है । 
रीतिकालका राम-साहित्य महत्त्वपूर्ण न होते हुए भी 
भक्तिकाह तथा आधुनिक कालको अपेक्षा कही अधिक 
विस्तृत है । श्ृंगारदी व्यापकता, प्रसिद्ध संस्क्षत रामकाव्य- 
के पद्मानुवाद, हनुमान्‌विषयक रचनाओंका बाहुल्य, 
प्रारम्मिक नाव्य तथा गच-साहित्यमें रामकथाका प्राधान्य, 
ये रीतिकालीन राम-साहित्यकी प्रमुख विशेषताएं है । 
भूपतिकी 'रामचरित-रामायण की रचना १७ श० ई०के 
उत्तराधं॑में हुई थी । इसमें दोहा-चोपाइयोमें रामकथा वर्णित 
है। सिखोंके दसवें गुरु गोविन्द सिंहने सन्‌ १६९८ ई०मे 
'रामावतार कथा' लिखी थी, जो हालमे गोविन्द रामायण - 
के नामसे प्रकाशित हुई है। इसमें वीर तथा <ंगार रस 
प्रधान है । सुखदेव मिश्रका दशरथ राय”, केशव कविका 
“बालिचरित', झामदासकी ओऔरामायण', प्माकरका 'राम- 
रसायन', रुद्रप्रताप सिंहका सुप्रसिद्धस्तोत्रम' तथा मेथिल 
कवि शिवदत्तका 'सीताहरण” उल्लेखनीय है ! रीतिकाल्में 
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हिंदी राम-साहित्य 


राजस्थानके अधिकांश कवियोंने कृष्णकी ही अपना विषय 
चुना है, फिर भी मुरली, नागरीदास, सुन्दरकुँबरि, 
उम्मेददास, सोमनाथ, मंछाराम तथा किशनजीने राम- 
काव्यकी सृष्टि की हे । 

निम्नलिखित रचनाओमें क्ृष्णकाव्यकी गहरी छाप है, 
इनमे राम तथा सीता खंगारपूर्ण लीलाओंमें संलग्न दिखाई 
देते है--रामप्रियाशरणकी 'सीतायन', विश्वनाथ सिंहकी 
रामायण, जनकराज किशोरीशरणकी विविध रचनाएँ 
रामचरणदासकी कवितावली रामायण”, 'रामरहस्या और 
कोगजेरूरहस्य', जनकदासका सत्योपाख्यान, प्रताप 
सिहका जुगलनखसिख', रामनाथ प्रधांनका 'रामकलछेवा- 
रहस्य ओर 'रामहोरी', सगवतदासका श्रीरामरहस्थ” तथा 
रामकण्ठाभरण' । 

गणेशका वाल्मीकिरामायणश्लोकार्थप्रकाश', सरयूराम 
पण्डितका जेमिनिपुराणभाषा), मधुसूदनदासका 'रामाश्व- 
मेंघ। (प्मपुराण), गोकुलनाथका 'सीतारामगुणाणंव 
(अध्यात्मरामायण) तथा भगवानूदास खनत्नीकी “महा- 
रामायण! (योगवाशिप्ठ), ये पद्यानुवाद विशेष झूपसे 
उल्लेखनीय है । 

विश्वनाथ सिंह, केशव कवि, भगवन्तराय खीची, मनियार 
सिह, गणेश ओर खुमानने भी हनुमद्भक्तिपरक रचनाओं 
की सृष्टि की है । 

प्रारम्मिक हिन्दी नाव्य-साहित्यमें कृष्णकथाकी अपेक्षा 
रामकथाकी अधिक महत्त्पूर्ण स्थान मिला है। भक्तिकालके 
अन्तर्गत प्राणचन्द चौहानके रामायण महानाटको तथा 
हनुमन्नाटक का उल्लेख हो चुका है। सन्‌ १६७५ ई०के 
लगभग रामकविने हनुमन्नाटक की रचना की थी । विश्वनाथ 
सिंहका आनन्दरघुनन्दन! १८वी श० ई० का हिन्दीका 
सर्वप्रथम मोलिक नाटक माना जाता है । ईशरीग्रसा 
रामायण, रूक्षमणशरण 'मधुकर का 'रामलीलाबविहार 
तथा हरिरामका जानकीरामचरित” भी उल्लेखनीय हे । 
नेपालमे निम्नलिखित मेथिल राम-नाटकोंका उल्लेख मिलता 
हे--कृष्णदासक्ृत रामायणनाठकोी. (१७वीं ह्ञा० ई०), 
सुमति जितामित्रमहका 'अश्वमेध नाटक (१७वीं श० ३०) 
तथा रणजितमलछ (१८वीं श० इ०)का रामायण नाटक 
तथा 'रामचरित' । 

हिन्दो गद्यके इतिहासमे रामकथाका गौरवपूर्ण खान है । 
भक्तमाल'में नाभादासने एक अष्टयाम' ब्रजभाषा गद्यमें 
लिखा था तथा सोढीमेहरवानकी 'आदिरामायण” अधिकतर 
गयात्मक ही हे। खडीवोली गद्यकी प्राचीनतम प्रौढ़ 
रचनाओंमेसे तीन ग्रन्थ रामसाहित्यसे सम्बन्ध रखते हैं-- 
रामप्रसाद निरंजनीका भाषायोगवासिष्ठों (१७४१ ३०), 
दौलतरामका 'पद्मपुराण' (सन्‌ १७६१ ६०, जेनी रामकथा) 
तथा सदल मिश्रका 'रामचरित' (सन्‌ १८०७ ई०, अध्यात्म 
रामायणका अनुवाद) । 

हिन्दीके आधुनिक कालकोी गद्यकार भी कहा गया हे, 
किन्तु आधुनिक राम-साहित्यकी विशेषता यह हे कि रास- 
कथाविषयक यद्यकी अपेक्षा रामकाव्य कही अधिक महत्त्व- 
पूर्ण है। सुधाकर दिवेदीकृत 'रामकहानी', प्रेम च 
रामचर्चा', अक्षयकुमार जैनक्ृृत दुगपुरुष रामो (सन्‌ 


मम 2 मल 
$5० ०३ (३ पी ५ 
च्य् ० आज 


28." (नन 7 हे जफेनर: “कह अभिसीज,. ->नफकलीीओननन बाण... >तने अनमननननंनलननजन. 


ज. अमनननन ननफमसलबमननन वन बननतननणगफणडक अमन. अत ननजिनननना अकननतान-स तमाम क७७०नन--सनकान++क--पत+ककननकनक- पालना, 


९७६ 





७93++२३+-सललक सतत 3 तन -अनामनमंक-अा+/मार अतमााननन-नकतीनाारभपक-लआकक न. >> क-+०र-तम+»...किफलननाजनत. 3 


१९०४ ६०), छेदीका मैथिलीस रचित 'सीतावनवास' ओर | सनन्‍्ता (सरतन्माण्डवी)। दे० रामकथा, 'रामक्राब्य, 


उनका उपन्यास उमिला, ब्रजलाल शासत्रीकी पंजाबी ! 


रामकथा' आदि इस वातका प्रमाण है कि आधुनिक राम- 
कथाविषयक गथका अभाव नहीं है, फिर भी इस प्रकारकी 
रचनाएँ अपेक्षाकृत कग है ओर पे किसी भी प्रकारसे 
महत्वपूर्ण नही है । आधुनिक रामनाटफ-साहित्य अविक 
विस्तृत है । संर्कृतवो अच्छे रामनाटकोकोे अनुवादों तथा 
अमंख्य रामछीलाविषयक रचनाओके अतिरिक्त भारतेन्दु- 
कालसे लेकर आधुनिक समयतवा रामकथाविषयक नाटकीकी 
सष्टि होती रही। उदाहरणा्थ, देवकीनन्दन त्रिपाठीका 
पीताहरण (सन्‌ १८७६ १४०), ज्वालाप्रसाद मिश्रका 
पधीतावनवासी (सन्‌ १८९५ ६३०), प्रेमघन का प्रयाग- 
रामागमर्नं (सन्‌ १९०४ ई०), सुदर्शनका अंजना' (सब 
१९२२ ३०), बदरीनाथ भट्टका 'तुल्सीदासीं (सन्‌ १९२५ 
६०), गोविन्ददासका कतंव्य! (पूर्वार्ड १५३५६०), रामवृक्ष 
बेनीपुरीकृत सीताकी माँ सझदगुरुशरण अवस्थीकृत 
बालिवध' (सन्‌ १९४० ३०), पृथ्वीनाथ शर्माकृत उर्मिला! 
(पघनू्‌ १९५० ३०) । काव्यरदनाओंकी मॉति इ्धरके नाटकों- 
पर आधुनिक विचारधाराओंका प्रभाव अत्यन्त स्पष्ट हे | 

आधुनिककालमे रामकाब्यधारा बहुत समयतक बहुत- 
कुछ पूर्ववर्ती परम्पराके अनुपतार प्रवाहित होती रही। 
राममक्ति और विशेषकर रामलीराविषयक मुक्तक काव्यके 
अतिरिक्त निम्नलिखित पुरानी धाराके प्रबन्धकाव्य अपेक्षा- 
कृत महत्त्वपूर्ण हू--रसिकविहारीका (रामरसायन, रघुनाथ- 
दासका विश्रामसागर! (रामायणखण्ड), रघुराज सिंहका 
'रामसखयंबर', बाघेलीक्रेंवरिजीका अवधविरास)', बलदेव- 
प्रसाद मिश्रका 'कोशलकिशोर”, मैथिलीमे चन्दा झाकी 
रामायण । सन्‌ १९०० ई०के बाद भी यह पुरानी धारा 
बन्द नहीं हुईं, उदा०--शिवरत्न शुक्क 'सिरस'का 
औरामावतार', वंशीधर शुक्लका 'रामसडेय,” तथा रासनाथ 
ज्योतिषीका श्रीरामचन्द्रोदय' (सन्‌ १९३७) । 

सन्‌ १९२० ई०के बादका खडीबोलीका रामकाव्य 
अपेक्षाकृत समृद्ध है। 'रामकी शक्तिपूजा! (निराला), 
प्रदक्षिणा! और (पंचवर्टी! (मैथिडीशरण गुप्त) आदि छोटी- 
सी रचनाओंके अतिरिक्त निम्नलिखित महायकावग्य साहित्यिक 
मूल्य रखते है--रामचरित उपाध्यायका 'रामचरितबिन्ता- 
मणि! (सन्‌ १९२० ई०), मैथिलीशरण गुप्तका 'साकेत! 
(पन्‌ १९२९५ ३०), अयोध्या सिंह उपाध्यायका 'वेदेही- 
वनवास” (सन्‌ १९३९ ३०), बलदेवप्रसाद मिश्रका साक्रेत- 
सन्त” (१९४६ ३०), केदारनाथ मिश्र 'प्रभात'का किकयी' 
(१९७० ६०), बालक्ृष्ण 'नवीन'का 'ऊम्मिला' (१९७७) । 
उपयुक्त महाकाव्योंमें तीन प्रमुख विशेषताएँ परिलक्षित 
होती हे--(१) बुद्धिवादी दृष्टिकोणके कारण अवतारवादकों 
कम महत्त्व दिया गया है अथवा राम आदिको पूर्णतया 
मानवके रूपमे चित्रित किया गया है, (२) भक्तिकाल्को 
धामिक भावना तथा रीतिकारूकी शंगारिकताके स्थानपर 
नवीन सामाजिक तथा राजनीतिक आदर्शोंको प्रमुख स्थान 
मिला है, (३) पूर्ववर्ती रामकाब्यके उपेक्षित पात्रोंको 
नायक-नायिका बनानेकी प्रवृत्ति, उदाहरणाथथ “कैकेयगी?, 
छम्मिका', 'साकेता (लक्ष्मण-उमिला) तथा साकेत 


'राममक्ति । 
हिंहुईं-दे० हिन्दी । 
हिझजायी -हिन्दीकी सॉति व्यापक दृष्टिसे हिन्दुस्तानी 

शब्दवका भी प्रयोग हिन्दुस्तान या भमारतकी किसी भी वस्तु, 

व्यक्ति और किसी भी भाषाके लिए विशेषणके रूपमें हो 
सकता है । आज भी इस शब्दका इस प्रकारका प्रयोग 
प्रचलित है (जब कि “हिन्दी” पूर्णतया साषाके लिए रूढ़ि 
हो गया दे) | भाषाक्षे सन्दर्भमें सररू हिन्दी या सरल 
उदृका बोलचालव!ला रूप हिन्दुस्तानी कहलाता है, जिसमें 

न संस्कृत शब्दोकी ओर न फारसी शब्दोकी भरमार रहती 

है। भाषाका यह व्यावहारिक रूप प्रायः समस्त भारतमें 

समझ लिया जाता हे, किन्तु इस व्यावहारिक रूपके लिए 
अब हिन्दुस्तानीके स्थानमे हिन्दी शब्दका ही प्रयोग बढ़ता 
जा रहा है । 

ग्रियसनके अनुसार हिन्दुस्तानी शब्द यूरोपीय छोगों 
द्वारा निर्मित हुआ है। धीरेन्द्र वर्मा भी यह मानते है कि 

“हिन्दुस्तानी नाम यूरोपीय छोगोंका दिया हुआ है? (हि० 

भा० का ३०, भूमिका, ४० ६३) । किन्तु यूरोपीय छोगोंसे 

बहुत पहले यह नाम खुरासानियों द्वारा निर्मित हुआ था । 
जिस प्रकार अरब-ईरानके मुसलमानोने इस देशकी भाषाके 
लिए “जवान हिन्दी का प्रयोग किया, उसी प्रकार खुराप्ता- 
नियोंने 'जबान हिन्दुस्तान या हिन्दुस्तानीका प्रयोग 
किया । अभीतककी प्राप्त खोजोके अनुसार भाषाके लिए 
हिन्दुस्तानी शब्दका प्रयोग सबसे प्रथम बाबरके समयमे 
उसी भाषाके लिए उसी (सामान्य और क्लिष्ट) अर्थमे 
हुआ, जिस भाषाके लिए, जिस अथमे हिन्दी या हिन्दवी 
शब्दका हुआ था (दे० हिन्दी, 'हिन्दवी ) | बाबरने अपने 
आत्मचरित 'तुजुक बाबरी'मे लिखा हे--“ मैने उसे (दौलत 
खॉ लोदीकोी) अपने सामने बिठाया और उसे दृढ़ विश्वास 
दिलानेके लिए एक व्यक्तिके द्वारा जो हिन्दुस्तानी भाषा” 
जानता था, एक एक वाक्यका भाव स्पष्ट कराया (मेम्वायसे 

आँव बाबर, ल्यूक्स, किंग एडिशन, भाग २: पृ० १७०)। 

शाहजहॉ-काल(१६२७ ई०-१६०७ इ०)में भी तारीख 
फरिश्ता' और बादशाहनामा'में यह शब्द मिलता है 

(नम्मये सिरायाने हिन्दोस्तानी जबान), (० बादशाह- 

नामा) | हिन्दी साहित्यमे सम्भवतः खामी ग्राणनाथ 

(संबत्‌ १६३८-१७५१) ने सर्वप्रथम 'भाषा हिन्दुस्तानी या 

(हिन्दुस्तानी का प्रयोग हिन्दवी या हिन्दीके समानार्थक 

रूपमे किया है । “बिना हिसाने बोलीओं ॥ मीने सकल 

जाँहान ॥ सबको सुगम जानके ॥ कहूँगा हिन्दुस्तान । 
बडी भाषा ऐही भरी ॥ जो सबमे जाहेरा ॥ करने पाक 
संबतकों । अन्तर मोहे बाहेर” (कुलजमस्वरूप कुरान 
सनन्‍ध, चो० १५-१६) । कुछजमखरूप'के आदि सम्पादक 
केसोदासने १६९४ ई०में कितावोके शीर्षकोंमे भी इस 
नामका प्रयोग किया है; यथा--'श्री किताब प्रकास 
हिन्दुस्तानी लिष्यों है। किताब तौरेन श्रीकल्स हिन्दुस्तानी 
लिष्यों है? । ३०० वर्ष पुराने खडीवोलीके पत्रोमे हिन्दु- 
स्थानी नाम प्रयुक्त हुआ है। मध्ययुगमे मुप्तलमानोने 
हिन्दी, हिन्द्रवीकीं अपेक्षा हिन्दुस्तानीका प्रयोग बहत कम 
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किया है, किन्तु यूरोपीयन यात्रियो, पादरियों आदिने इस 
शब्दका प्रयोग अत्यधिक रूपसे कहाँ हिन्दुर्ओकी भाषाके 
लिए, कही झा टून' ॥47 भाषाके लिए किया ६। पादरी 
एक्वा वीवा (१०८२ ३०), जेरोम जेवियर (१७९८ ई०), 
देकासों (१६१७ ३०), टेरी (१६१६ ६०), केशी (१६७० 
३०), फायर (१६७३६०) , केटेलियर (१६५४ ६०), हंमिल्टन 
(१७१६ १०) आदितने हिन्दुस्तानी शब्दका प्रयोग व्यापक 
झूपते हिन्दुस्तानकों भाषा सामान्य रूपणे मध्यदेंशको सापा 
तथा विशिष्ट रूपसे खडीबोडी शेलीके छिए किया है । फोर्ट 
विलियम कालेज (१८०० ई०)के पूर्व हिन्दुस्तानी और 
हिन्दी तथा हिन्दवी समाना्थंक थे | गिलक्राइस्ट भारतकी 
प्रधान भाषाके लिए सामान्य रूपसे हिन्दोसतानी' शब्दका 
ही प्रयोग करते है, जिसके अन्तर्गत इसकी दरबारी शैली 
(उद्‌ ), मध्यम शैली (वास्तविक हिन्दुस्तानी) तथा ग्रामीण 
शैली (हिन्दवी)की गणना करते है, किन्तु विशिष्ट अर्थम 
हिन्दुस्तानीसे उनका तात्पर्य उर्दूते ही था और हिन्दुस्तानी 
विभागमें हिन्दुस्तानी नामसे उदू ही पढायी जाती थी। 
अतएव १८०१ इ०के पश्चात्‌ अंग्रेजों द्वारा हिन्दुस्तानीसे 
उर्दृका अर्थ ही लिया जाता रहा। किन्तु धीरे-धीरे जब 
हिन्दी ओर उदूं (आधुनिक अर्थ) शब्द अधिक प्रचलित हो 
गये तो पुनः हिन्दुस्तानी शब्दका प्रचार इन दोनोके मिले- 
जुले सरल रुपके लिए होने लगा (किन्तु इस रूपका झुकाव 
भी उर्दृकी ओर अविक रहता है, यही कारण हे कि 
हिन्दुस्तानी उर्दूृका बोल्चालूवाछा रूप प्रतीत होता है) । 
इण्डियन नेशनल कांग्रेसने पहले तो राष्ट्रभाषाके लिए 
हिन्दी नाम ही चुना था, किन्तु साम्प्रदायिकताके बढ़नेपर 
हिन्दुस्तानी नामको चुना गया । दोनों लिपियोका प्रसार 
हुआ, किन्तु हिन्दुस्तानीके बहाने उदृंका प्रचार होने लगा, 
अतणव बहुसंख्यक छोगोने इस हिन्दुस्तानीका विरोध किया 
और अन्तम भारतीय संघकी राजमापाके लिए “हिन्दी' शब्द 
ही मान्य हुआ, जो सब प्रकारते उचित था । 
यद्यपि कुछ लोग (यथा--हिन्दुस्तानी कल्चरऊ सोसाइटी) 
अब भी हिन्दुस्तानी नामका ही प्रचार करत है, किन्तु 
धीरे-धीरे इस नामका प्रचार कम हो रहा है। उच्चारण 
तथा व्याकरणकी दृश्टिसे हिन्दी, उर्दू और हिन्दुस्तानीमे 
कोई विशेष अन्तर नहीं है। हिन्दीवी लिपि नागरी है और 
संसक्षत शब्दोका बाहुल्‍य रहता है ओर उठूं फारसी लिपिमें 
लिखी जाती हे ओर उसमे फारसी शब्दोंका प्राधान्य रहता 
है । हिन्दुस्तानी इन्हीका बाजारू रूप हे। प्राद्ोन खडी 
बोली साहित्यकी जिस प्रकार हिन्दी (सामान्य अर्थ) कहा 
जा सकता हे, उसी प्रकार उसे हिन्दुस्तानी भी कह सकते 
हैं । आजकोी वाजारू हिन्दुस्तानी केवल कुछ किरने, गजल, 
सिनेमाके गीत तथा हिन्दुस्तानीके समथंक राष्ट्रीय नेताओके 
कुछ भाषणोमे मिरू सकती है । “नया हिन्द' (एक 
पत्रिका)मे हिन्दुस्तानीका ही दोनों लिपियोमे प्रयोग 
होता हे । “-मा० बृ० जा० 
हीनयान-भारतवर्षमें बोद्ध धर्मकी विभिन्न शाखाओके लिए 
पृथकू-पृथक्‌ शब्दोका प्रयोग मिलता है । इसकी प्रारम्मिक 
शाखा अथवा मार्गकों हीनयानकी संज्ञा दी जाती है। 
अ्युत्पत्तिके विचारसे इसकी दो शब्दोंमें विभक्त करते हँ-- 
हर 


हीन+ यान । द्ीनसे नीच तथा यान से मार्ग या प्रगति- 
का बोध होता हे। इसका वास्तविक अर्थ दाशनिक दृष्टिकोण- 
से स्पष्ट हो जाता है। प्रस्तुत सन्दर्समे इस शब्दसे उस 
नीच प्रणालीका वोध होता है, जिसका अवलम्पन मोक्ष 
(निर्वाण)के निभित्त साधु (मिश्ठ) किया करते थे। बुड़के 
समयसे लेकर ३०० इंसापूर्वतक पाली-साहित्यमें श्सका 
व्यवहार एक शाखाके रूपमे होता रहा । ईसवी समूकी 
पहली शतीने वोद्ध दाईनिकामे विवादास्पद बातें खड़ी हो 
गयी ओर पादीऊफ़े खानपर संस्कृतका प्रयोग होने छूगा । 
उसी समयसे संरक्षत लेएकोने हीनयान शब्दको तिरस्कार- 
के भावम प्रयोग करना आरम्भ किया। इस दब्दका 
बास्तविक अर्थ ध्यानमे न रखकर दुर्बंननके समय हीनयान 
शब्द प्रयुक्त किया जाता था | महायानियों द्वे० महायान”) 
ने अपने-आपको श्रेष्ठ बतलाकर ग्रादोन मतावलम्बियोको 
हीनयानके नाम अभिहद्वित फ़िया । 

“हीनयान का वास्तविक अर्थ (यानी बुद्धर्मकोीं शाखा”)- 
मे फाहियानने सर्वप्रथम ४१४ ई०में प्रयोग किया था| 
सारतयात्रा समाप्त कर चीन लोटनेपर फाहियानने बौद्ध 
इेशेके सम्बन्धमें जो लिखा था, उसी प्रसंग इस शब्द 
(हीनयान)का प्रयोग मिलता हे | वह लिखता हे कि उत्तर- 
पश्िम तिब्बतमे राजा बोद धर्मका अनुयायी था। उस 
मूभागम तीस दजार मिश्ठु निवास करते थे, जो हीनयान'- 

माननेवाले थे । यह कहना कठिन हैं कि फाहियानने 
इस शब्दका प्रयोग किस्त सत्रसें लिया। उपस्त शताब्द 
(पॉचवी शर्ती)मे हीन, महा तथा मध्यम भार्गके अनुगामी 
सत्र फेले थे। 'हीनयान” शब्दने फाहियानका वास्तविक 
तात्पय क्‍या था अथना तीनों मार्गोमेसे किसे वह वास्तविक 
हीनयान ममझता था, यह स्पष्ट रुपसे कहा नहीं जा 
सकता । 'सद्ध्मपुण्डरीक नामक गन्धमे तीन शाखाओ-- 
श्रावक, प्रत्येकठुद्ध तथा महायानका उल्लेख है, परन्तु 
“हीनयान' शब्दका प्रयोग नही मिल्ता। लरंकाम इन 
मार्गोका पालन तीसरी शतीम होता रहा [सम्मबतः 
श्रावकयान दि०) शब्दका पयोग हीनयानके लिए किया 
गया 6] । लूलित-विस्तरमें भी दाशनिक विवेचनके 
प्रसंगगे मनकी तीन अवस्थाओं (धुणों)का वण्न किया गया 
है, जिसमे हीनयान'को कुत्सित या तुच्छ मार्गके रूपमे 
ब्यवहृत किया गया है । सातवी शतीके चोली यात्री इत्सिग- 
ने 'हीनयान' शब्दका प्रयोग भिन्न अर्थमे किया हे! उसने 
“हीनयान' उस व्यक्तिके लिए प्रयुक्त दिया हैं, जो देवताओं 
तथा स्वर्ग॑दी स्थितिपर विश्वास नहीं करते अथवा यों कहा 
जाय कि 'हीनयान'के अनुयायी अष्ट॑ंगिक मार्ग पर आस्था 
रखते थे | ईसवी पूर्थकी सदियोमे बौद्ध धर्मके अठारह प्रकार- 
के मतो या विचारकीम हीनयानका भी नाम लिया जाता है । 

दाशनिक दृष्टिकोणसे विचार किया जाय तो हीनयान'- 
से थेरवादका ज्ञान होता हैं। ईसवो पूर्व १००तक यह 
धारा प्रवाहित होती रही, परन्तु ई० पूर्व १५०-१००तक 
एक मिश्रित विचारधारा मिलती हैं, जिले 'हीनयान'की 
संज्ञा देना उचित न होंगा । किसी रूपसे भी विचार किया 
जाय तो यह निश्चित हो जाता हे किई० पू० १०० के 
पश्चात्‌ 'हीनयान' (प्रारम्भिक मार्य)के अनुयायी समाजमें 


हीए 


न. फेम तकन्‍न्‍नक 


वेशालीमें हुई थी, जिसके बाद (ई० पू० १००)में नाना 
विचारधाराएं उत्पन्न हो गयी । ईसापूब चोथी शतीसे ढेकर 
दूसरी शताब्दी ३० पू०्तक स्थविस्यादकी प्रधानता दिख- 
छाई पच्ती हे। दीमयान-सिद्धान्तके अनुसार सद्धम॑का 
रस ही मोक्ष है। इस लोकोत्तर मार्गसे संसारमे पूर्व जन्मका 
अन्त हो जाता है। इनके विचारसे व्यक्तिकोी जीवन्मुक्त 
होना आवश्यक हे । हीतयानके मवानुसार बुद्ध एक महान 
आचाये (उपदेशक) थे और बोधि प्राप्त करमेसे ही उन्हे 
निर्वाण (मोक्ष) मिला। अवशेषकी पूजा निरथक हे । 
सातवी शतीमे चीनी-यात्री हेन्त्सांगने छिखा है कि उसके 
सौत्रान्तिक तथा बेभाषिक दार्शनिक सिद्धान्तोंकीं हीनयान- 
से सम्बन्धित माना जाता था। सूत्रपर ही इनके विचार 
अवलम्बित थे। ये संसारकी नश्वर तथा प्रत्येक वस्तुको 
क्षणिक मानते थे । 
हीनयानसे महायानी भिक्षुओंका क्‍या सामाजिक 
सम्बन्ध रहा, यह ठीक तरहसे कहा नहीं जा सकता, परन्तु 
यह सत्य हे कि दोनों एक ही संघमे रहा करते थे | अधिक 
समयतक दोनों मतावलम्बियोने एक ही 'विनय'का पारून 
किया | सातवीं सदीका चीनी यात्री इत्मिंग लिखता है कि 
हीनयान तथा महायान-मतवाले एक विनय” मानते थे 
और दोनों पॉच महापातकोकी समान रुपरो देखते थे । 
चार आर्यसत्य दोनोंके लिए एके थे। बोधिसत्ततवकी 
कल्पना हीनयानवालोंको मान्य न थी और उत्तकी पूजासे 
वे पृथक्‌ रहने छगे थे। चोन, जापान तथा तिब्बतसे 
हीनयानको महायानवालोने निकाल बाहर किया, पर 
हीनयान आज मी लंका, वर्मा, कम्बोडिया तथा श्याम- 
(थाइलेण्ड)मे फेल। हे। १९५६ ई०के नवम्बर मासमे 
काठमाण्डूमें एक बोद्ध-संगीति बुलायी गयी थी। उसमें 
सर्बंसम्मतिसे यह प्रस्ताव स्वीकृत कर लिया गया |कि 
सामाजिक अथवा धार्मिक क्षेत्रमे हीनयान ओर महायानका 
विभेद स्बंदाके लिए समाप्त कर दिया जाय । यह भविष्य 
बतलावेगा कि इस अत्यन्त प्राचीन विभेदका कहॉातक अन्त 
हो पाया हे । 
भारतवर्षमे घर्म तथा कलाका गहरा सम्बन्ध रहा है 
और प्रायः धार्मिक भावनाकी ही अभिव्यक्ति कलाकार 
करते रहे हे । प्राचोन समयभे बौद्धकछाका जन्म घमंको 
लेकर हुआ । हीनयानमतानुयायी बुद्धकों महान्‌ उपदेशक 
मानते थे, अतण्व कलाविदोने उनके प्रतीकोंकी ही अप- 
नाया | लाधणिक अर्थमें कछाकी उत्पत्ति हुई ।' भगवान्‌ 
बुद्धमे जीवनसे सम्बन्धित चार ऐतिहासिक घदनाओबंगे 
(जन्म, ज्ञान, उपदेश तथा निर्वोण) चार विभिन्न लक्षणोसे 
दर्शाया गया | जन्मकी अधिकतर हाथीके द्वारा व्यक्त किया 
गया है । मायादेवी (गौतमकी माता)ने एक खज्न देखा कि 
सफेद हाथी उदरमे प्रवेश कर रहा है । अतश्व उसी पशुको 
' कलाकारोंने लाक्षणिक अर्थमें चित्रित किया। अशोकने 
अपने स्तम्भके शिखरोंपर सिंहको भी स्थान दिया था, जो 
गौतमके शाकय-सिंह होनेढी घोषणा करते है । भारहुत 
तथा बोधगयाके अतिरिक्त सॉँचीमें जन्मको प्रदर्शित करने के 
लिए कमलासनपर बैठी देवी तथा दो हाथियोके लक्षणका 





नहीके वराबर थे | थेरबाद या स्थविरवादी भिक्षुओकी सभा 
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नवीन अयोग पाय। चाता है। हिन्दू मतमें इसे गज-लक्ष्मी- 
दी संज्ञा देते है । दक्षिणमारतकी जअमरावती-कलामे भी 
हाथीका प्रयोग किया गया है। बीधगयामें गौतमकी ज्ञान- 
ग्राप्तिका प्रदर्शन वृक्ष (पीपछ) से करते है | वृक्षके नौचे बैठे 
गोतमने मार-पर विजय और सम्बोधि प्राप्त की। उसी 
समयसे इनका बुद्ध नाम पडा | शुंगकालीन कलामें सर्वत्र 
ही यह लक्षण प्रदरशित मिलता है। भारहुत, बोधगया, 
सोचो तथा अमरावतीकी वेदिकाओंपर वृक्षके ग्रतीकका , 
प्रयोग बड़े ही सुन्दर ढंगसे किया गया है। संसारके पशु, 
पक्षो तथा मनुष्य या देवतागण उस प्रतीककी पूजा करते 
दिखलाये गये है । उपदेश या धर्मचक्रप्रवतनकी घटना 
सारनाथ (काशी)से सम्बन्धित हे । उसी स्थानपर बुद्धने 
सर्वप्रथम धार्मिक प्रवचन आरम्भ किया था। इसलिए चक्र 
ही इसका प्रतीक माना जाता है। चूँकि प्रारम्भमें कछा 
हीनयानकों लेकर उपस्थित हुई थी, अतएव अतीकषका 
प्रदर्शन आवश्यक हो गया। धर्मचक्रकोी सर्वोपरि खान 
मिला । अशोकने सारनाथमे जो स्तम्भ खड़ा किया, उसपर 
चार सिंहोंकी पीठपर एक चक्रकी आक्षति तैयार करायी। 
उप्तका तात्पय यही था कि धर्म शक्तिसे परे है। चारों 
दिशाओमे धर्मका प्रचार हो चुका था। सिह शक्ति तथ। 
धर्मचक्रप्रवर्तनका लक्षण माना गया है। चोथा प्रतीक स्तूप 
समझा जाता है, जिससे वुद्धके निर्वाणका बोध होता है । 
हीनयानके कला-केन्द्रोमे इसको प्रमुख खान दिया गया है । 
भाजा) नासिक, अजन्ता तथा कालेंके चेत्योंमे स्तूप ही 
दिखलाया गया है ! शुंगकालीन कल-केन्द्रोंमे स्तूप बुद्धके 
स्थानपर आदरका पात्र समशा जाता रहा। सारे भारतकी 
वेष्टनियो तथा सॉँचीके तोरणपर स्तूपका प्रतीक प्रधान 
लक्षणोंमे एक है, जिसे पशु, पथ्वी, मनुष्य अथवा देवगण 
समादर करते थे। इस तरहके प्रतीक छाक्षणिक अर्थमे 
प्रयुक्त होते रहे ओर हीनयान सम्बन्धी कलामें (शुंगयुगर्मे) 
ही इनकी प्रधानता रही | 

जद्दोतक दहीनयानके साहित्यका सम्बन्ध हे, भगवान्‌ 
बुद्धके प्रवचन कई शतियोंतक संगृहीत न हो सके, अतणव 
स्थविरवादी भिश्लुओंने भगवान्‌के मौखिक उपदेशोको संग्रह- 
कर पुस्तकका रूप दिया। बेशालीकी संगीतिके पश्चात्‌ 
उपदेश तथा संघके नियम एकत्र हुए, जिसके लिए पहलेसे 
ही झगड़ा चछा आ रहा था। “अट्टवथा' तथा 'कथावस्तु' 
नामक ग्रन्थ ईसापूर्व तैयार हुए । ललितविस्तर! 
तथा “िव्यावदान को रचना हुई। कथानकोंका संग्रह 
महावस्तुके नामसे किया गया। भारतीय भाषाओसे हीन- 
यानका अधिक साहित्य चीनी तथा 'तिब्बती भाषाओर्मे 
सुरक्षित है । जापानमें भी इस तरहका (होनयान सम्बन्धी) 
साहित्य पर्याप्त मात्रामें मिह्ता है । इनका नागरी 
रूपान्तर अभीतक उपलब्ध नही हे । पाली त्रिपिटक (सूत्र, 
विनय तथा अभिधम्मपिटक)का सम्बन्ध हीनयानसे हो 
स्थापित किया गया है। विषयके विचारसे बुद्धका जीवन, 
तत्सम्बन्धी कथाएँ तथा विन्तय सम्बन्धी वार्ताएें ही इन 
ग्रन्थोमे मिलती है । --बा० उ० 
हीर १-मात्रिक सम छनन्‍्दका एक भेद । प्राकृतपेंगलभ'के 
अनुसार इसके प्रत्येक चरणमें ६,६,११ की यतिसे २१ 
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मात्राएँ होती है तथा आदि ग, अन्त रगण (59) रहता है 
(१ : १९५९) । भानुका लक्षण इसीके अलुसार है । हिन्दीके 
कवियोंने इसे हीर, हीरा, हीरक नामसे प्रयुक्त किया है । 
केशव (रा० चं०), श्रीधर (जंगनामा) तथा सूदन (सु० 
॥०) ने इसका प्रयोग किया है । केशव और सूदनने आदि- 
में ग रखनेके नियमका पालन नहीं किया है। सूदनने 
इसमें वीर रसका अच्छा निर्वाह किया है। उदा०-- 
“पण्ठित गण, मण्डित गुण, दण्डित मति देखिये” 
(रा? चं०) । 

हीशर २-वर्णिक उन्दोमें समवृत्तका एक भेद | भ, स, न, 
ज, न, र के योगसे यह दृत्त बनता है (5॥, ॥5, ॥, ।$।, 
॥, 55); इस छन्‍्दका मात्रिक रूप (३ घष्ठक-+- रगण) 
कुण्डल छन्दके अन्तिम गुरुके स्थानपर ।5 रखनेसे बनेगा । 
केशवने इस नवीन छन्दका प्रयोग किया है। उदा०-- 
“मुन्दरी सब सुन्दर प्रति मन्दिर पुर यो बनी, मोहन 
गिरि #ंगनपर मानहुँ महि मोहिनी” (रा० चं०, 
८ :८)। 

हृदयवाद-छायावादके उत्तरकालमे जिन व्यक्तिवादी और 
रोमान्सवादी प्रवृत्तियोंका विकास हुआ, उनमे हृदयवादका 
विशेष महत्त्व है । रोमानी तत्त्वोंसे उदभूत जो काव्यधारा 
विकसित हुई, उप्तका मुख्य उद्देश्य रागात्मक तत्त्वोंकी केवल 
उच्छुंखल अनुभूतियोंतक ही सीमित रह गया। उसे न 
तो पीडा और न आत्मवेदनाकी वह परिपक्कता मिली, 
जो काव्यकोी प्रौढ एवं जागरूक बनाती हे ओर न वह 
भाव-वोध ही मिला, जिसके माध्यमसे आदिम मनःस्थितियोँ 
भी परिष्कृत होकर एक उदात्त अथवा व्यापक सह-अनुभूति 
की प्रेरणा देती है । देश-कालके प्रति अपेक्षाकृत अनुत्तर- 
दायित्व पूर्ण छायावादी विचारघाराक्षो चरम परिणति ऐसी 
किसी विचारधारामें होनी अनिवार्य थी, जो केवल मौलिक 
सहज अनुभूतियों (0880० 7780708)को प्रश्नय देकर 
केवल अनुरंजनात्मकतामे परिणत हो जाय | बस्तुतः 
उत्तर-छायावादकालसे यहीं हुआ भी । एक ओर तो समस्त 
चेतनानुभूति रहस्यपूर्ण उदात्त मानव-चेतनासे बँघनेकी 
चेष्टा करमे छगी और दूसरी ओर उसी चेतनानुभूतिके 
माध्यमसे वह पलायनवाद दि०)की अभिव्यक्ति पा रही 
थी, जो उमर खैयाम जेते कविसे प्रभावित थी। झुखवादी 
दार्शनिकोका प्रत्यक्ष और परोक्ष प्रभाव पलायनके रूपमें 
पनपने छगा, जिसकी अभिव्यक्ति छायावाद(दे०)से लेकर 
हालावाद दै०)तकके विभिन्न रूपोमे हुई थी। ये कवि 
सम्पूर्ण मानसिक स्थितिमें बात तों बडी कहना ही चाहते 
थे, किन्तु चूँकि वे स्वयं एक बृहत्‌ परम्पराके छोटे एवं 
टूटे हुए रूप थे, इसलिए उस बूहत्‌ परम्पराकी केवल प्रति- 
च्छाया लेकर ही वे चल सकते थे । उनमें उसकी सत्यानु- 
भूतिकी पकड नहीं थी, फलस्वरूप वह उदात्तले गिरते- 
गिरते केवल दैनिक ओर निम्न कोटिके भाव-स्तरोंकी सिह- 
रन, संवेदन और अनुरंजनतक ही सीमित रद सके, उसके 
आगे या उसके समान उदात्तके अस्तित्वकी स्वीकृति उनके 
वशके बाहरकी बात थी । 

उत्तरछायावादी काब्यमे 'हृदयबादका रूप विश्वेंष द्रष्टव्य 

है। इस वर्गके कवियोंमें 'बच्चन', भगवतीचरण वर्मा, 


अंचल”, नरेन्द्र शर्मों, 'नीरज' आदिके नाम उल्लेखनीय 
हव। -+ल० कां० बृ० 
हेतु-एक अर्थाल्कार | संरक्षत साहित्यशास्के लेखक दण्डी, 
रुद्रट, विश्वनाथ कवि एवं अप्पय दीक्षितने इस अलकारका 
विवरण दिया है। रुद्रट्ने वास्तव, ओपम्य, अतिशय एवं 
इलेपमूल तत्त्वोंके आधारपर अलंकारोंका बर्गीकरण करते 
समय हेतुकों वास्तव और अतिशय, दोनों वर्गोंमें रखा 
है । उनके अनुसार इसका लक्षण यह है--“हेतुमत्ता सह 
हेतोरविधानमभेदक्द्धवेद यत्र । सोइलंकारों हेतुः स्थाद- 
न्येभ्यः पृथरभूतः (का०्लं०, ७-८२), अर्थात्‌ कारणका कार्य 
(हेतुमत्‌ )के साथ वर्णन करने या कारण ओर कार्यमे भेद 
न वतानेमें हेतु अलंकार होता हैे। क्योंकि भामह एवं 
मम्मटने इसकी अलंकार नहीं माना, इसलिए मानो उनके 
मतका खण्डन करनेके लिए रुद्रटने कहा है कि यह अछं- 
कार अन्य अलकारोंसे विकक्षण हे। मम्मट आदिने इसे 
केवल काव्यलिंग स्वीकार किया है । विश्वनाथके अनुसार 
हेतुको हेतुमत्ता (कार्य) के साथ अभेद कहा जाना, यह अलं- 
कार है (सा० छ०, १० : ६४) । 
हिन्दौके आचार्येनि प्रायः 'कुबल्यानन्द के आधारपर 
इसके दो भेदोंका वर्णन किया है । प्रथम, “जहाँ हेतुमत 
साथ ही, काजे हेतु बखान” (रू० छ०, ३९१)। अथवा 
“या कारनवो है यही, कारज ये कहि देत” (का० नि०, 
१७), अर्थात्‌ जहाँ कारणका कार्यके सहित वर्णन किया 
जाय-- जगत जियावनको नये, ये उनये घनस्थाम 
(पद्मा०, २७९), अथवा-- दर॒पन में निज रूप रूखि 
नेननि मोद उमंग । तिय मुख पिय बस करनको बढनों 
गवंकी रंग” (रू० ०, ३९३) । यहाँ “उनये घनस्याम 
तथा जगत जियावन', मोद उमंग रूप कारणोंका कार्योंक्रे 
सहित वर्णन है । द्वितीय, “जहों हेतुमत हेतुकों, बरनत 
एक स्वरूप” (छ० छ०, ३९४), अथवा--“कारज कारन 
एक ही कहें! (का० नि०, १७), अर्थात्‌ जहाँ हेतु तथा 
हेतुमतका एकस्वरूपकथन हो--'नैननिकोी आनन्द है, 
जियकी जीवन जानि। प्रगट दरप कन्दर्पकों, तेरी मृदु 
मुसकानि” (कू० छ०, ३१९०)। यहाँ दोनोकी स्वरूप 
कहा गया है । किसी-किसीने एक तोसरे सेदका उल्लेख भी 
किया है । --ज० कि० ब० 
हेतूत्परेक्षा-दे० उद्मेक्षा', दूसरा भेद । 
हेवापहनुति-दे० अपहनुति', दूसरा भेद । 
हेला-दे० 'अगज अलकार' । 
होली-होली हिन्दुओंका एक बडा तथा लोकप्रिय उत्सव 
है। इस अवसरपर जो गीत गाये जाते है, उन्हे होली 
कहते है। क्योंकि यह त्योहार फाणुन मासकी अन्तिम 
तिथिकी मनाया जाता है, अतः भोजपुरी प्रदेशमे इन 
गीतोंकी फगुआ सी कहा जाता है। बजकी होली बड़ी 
प्रसिद्ध है । होली ओर रसियाका चोली-दामनका सम्बन्ध 
है। होछी समवेत रवर(कोरस)से गाये जानेवाला गीत 
है। इस शब्दवी व्युत्पत्ति होलिकासे मानी जाती है, जो 
प्रह्मदकी बुआ थी। इस गीतके गानेवाले दो मण्डलियोंमे 
विभक्त होकर बड़े तार स्वससे इसे ढोल तथा झालको बज।ते 
हुए गाते हैं। पहिला दर गीतकी एक कडीको गाता है 
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तो दूसरा दूसरी काडीकी । इस प्रकार उस समय एक समा 
बेंघ जाता है। इन गीतोमे राधा-कृष्णके होली खेलनेका 
ग्रायः उल्लेख होता है । होलीका गाना माघ शुक्ल पंचमी 
+वसन्तपंचमीले प्रारम्न हो जाता है तथा पूरे फाशुन 
मासतक चलता रहता है । होलीके दिन एफ दूसरे प्रकार- 
का भी गीत गाया जाता हे, जिसे कबीर वाहते है। ये 
गीत प्रायः अश्लील होते है। इन्हें कबीर क्‍यों कहा जाता 
है, यह कहना कठिन है । सम्भवतः कबीरदास तथा उनकी 
अटठपटी बानीकी खिब्ली उडानेके लिए ही इन गीतोकी 
रचना की गयी हो। कबीरकी प्रत्येक पंक्ति इस प्रकार 
आरम्म होती है। अररर॒रर र र॒ सइया सुन लड़ 
मोर कबीर! । जहाँ होली कोरसमें गायी जाती हे वहाँ 
कबीरको कोर एक ही व्यक्ति गाता है, जो फाग खेलने 
वालोंकी पार्टीका अगुआ होता है। होलीमे श्वंगारदी प्रधा- 
नता होती है ओर कबीरमें हाग्यकी | +क्ल० दे० उ० 
हासोन्मुखता (१०८४०७०८७)-प्रगति और प्रगति- 
शीलताकों वब्याख्याम अबतक जितनी रुचि दिखलायी 
गयी है, उसका शरतांश भी हासोन्मुखताकी व्याख्यामे 
नही । हासोन्मुखतापर कुछ तीन ही स्वतन्त्न ग्रन्थीके प्रक्रा- 
शित होनेकी सुचना मिलती हे--एक तो मेकस नादोंका 
१८९३ 3०मे प्रकाशित अन्य 'डिजेनरेशन' जिसकी स्थापना 
हे-“ प्रतिमा एक प्रफारका उ्माद अथवा विकार है, दूंसरा 
हे लार्ड बालफोर द्वारा राजनीतिक हासोन्मुखतापर दिये 
गये व्याख्यानोका संग्रह जो 'डिकोडेन्स' नामसे १९०८ ६० 
में प्रदाशित हुआ था और तीसरा ग्रन्थ है सी० ई० एम० 
जोडका, जो इसी नामसे १९४८ ई०मे प्रकाशित हुआ है । 
फिर सी इस शब्द तथा धारणापर स्फुट रूपसे पर्याप्त 
विचार हुआ है। प्रत्येक आछोनक तथा इतिहासकार-- 
चाहे बह साधारण इतिहासकार हो, चाहे साहित्य, दशेन, 
राजशासत्र, विज्ञान, आंदिका--हासोन्मुख अथवा हछसोन्सुख- 
युग, सभ्यता, संस्कृति, जाति, धर्म, दर्शन, साहित्यकी 
चर्चा करता पाया जाता है। 
हासोन्मुखताकी व्याख्यामें अत्यधिक मतभेद देखनेकों 
मिलता हे | हम नीचे केवल मुख्य परिभाषाओंका निरूपण 
करेंगे। (क) एक परिभाषाके अनुसार राष्ट्रकी सैनिक 
शक्तिका हास हासोन्मुखताका लक्षण है । इस मतके सम- 
थक चतुर्थ शती ई०पू०के एथ्ेन्सकों केवल इस कारण हासो- 
न्मुख कहते है कि उसने सैनिक शक्ति हासके फलस्वरूप 
अपना साम्राज्य खो द्विया। इसी प्रकार हर्षयद्ध नके बादका 
भारत प्रायः आव्रमणों ऐ अपनी रक्षा न कर सकनेओे कारण 
हासोन्मुख सान लिया जाता हे। किन्तु यह परिभाषा 
अत्यन्त स्थूल जान पडती है। आजकल अणु-शक्तिक्े बिता 
कोई राष्ट्र अपनी रक्षा करनेमें समर्थ नहीं है, तो क्‍या कोई 
राष्ट्र केवल इसलिए हासोन्मुख मान लिया जायगा कि उसके 
वैज्ञानिक अणु तोइनेकी कलासे अनभिज्ञ है? १६ वी 
शतीमें स्विट्जरलेण्ड संस्कृतिके लिए नहीं, अपितु अपने 
दुर्धध लड़ाकोके लिए प्रसिद्ध था, यहॉतक कि यूरोपकी कोई 
भी सेना उनके बिना अपूर्ण समझी जाती थीं। तो क्‍या 
वह देश अब केवल इसलिए ह्ासोन्मुख मान लिया जाय 
कि वह कहीं अधिक. सुसंस्कृत, शान्तिप्रेमी, विस्थापितोंका 
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संरक्षक ओर प्रथम अन्तरराष्ट्रिय शासनका केन्द्र बन गया 
है! (ख) एक दूसरी परिमाषाके अनुसार जनसंख्याका 
हाप्त हामोन्मुखताका लक्षण हे। शायद बलकान और 
रूसकी छोडकर यूरोपके प्रायः सभी देशोंकी जनसंख्या 
पहलेकी अग्रेज्ञा धीमी चालसे बढ़ रही है ओर कहीं-कही 
तो घट भी रही है । अतः इस परिभाषाके समर्थक यूरोपको 
हासोन्मुख कदेगे ओर भारत जैसे देशोंकों, जहाँ संख्या- 
वृद्धि जोरोपर चल रही है, अहासोन्मुख | इन उदाहरणोंने 
ही इस परिसाषाको अपूर्णता स्पष्ट हे। अनेक अन्य इति- 
हागदाशनिक परिचमी यूरोपको हासोन्मुख और भारतको 
पुनरुज्जीवित माननेके पक्षमें है। उनके मतसे भसविष्यप्े 
पश्चिमी यूरोपकी अपेक्षा मारत अधिक महत्त्वपूर्ण भूमिका 
ग्रहण करेगा, किन्तु उनकी इस मान्यताका आधार सर्वथा 
भिन्न है। समसामयिक इतिहास तो यही बतछाता है कि 
सम्यताके उच्चतर सोपानपर पहुँचनेपर जनसंख्या-वृद्धिकी 
गति प्रायः उत्तरोत्तर धीमी पडती जाती है। (ग) एक 
तीसरी परिभापाके अनुसार नेतिकताका हापत ही 
हासोन्मुखता हे। यह परिभाषा सर्वाधिक प्रसिद्ध हे। 
जिस समाजमे वेईमानी, शैतानी, धूर्तता, मुकदमेत्राजी, 
घूसखोरी, व्यमिचार, बलात्कार आदि अनैतिक प्रवृत्तियोका 
बाजार गर्म हो उठे, वह इस परिभाषाके अनुसार हासो- 
न्मुख माना जायगा। सोरोकिनने अपनी (दि अमेरिकन 
सेक्स-ेव्योल्यूशन! नामकी पुस्तक्रमे बतछाया है कि 
हासोन्मुख यूनान और रोमकी मॉति ही अमेरिका भी 
काम-सम्बन्धी अद्राजकताकी ओर बड़े वेगने अग्रसर है। 
उसने इतने अमेरिकी हासोन्मुखताका स्पष्ट चिह्न घोषित 
किया है। इस मतके विरोधियोंका कहना है कि स्िति- 
स्थापतके समरथक तो प्रत्येक नये आचार-व्यवह।रको 
अनैनिक, अतणव हासोन्मुखताका लक्षण घोषित करते-फिरते 
है, अतः इस परिभाषाकी ओर सीमित एवं स्पष्ट ऋरनेकी 
आवश्यकता है । सप्राण सशक्त समाज नित नये मूल्योकी 
उद्धावना और प्रतिष्ठामे आस्था रखता है और यदि संकीर्ण 
दृष्टिकोणसे काम लिया जाय तो सभी नये मूल्य पुराने 
मूल्योके विरोधी होनेते हासोन्मुखताके ही प्रतीक मान 
लिये जायेंगे । अनेक आलोचकोंका मत है कि अत्याचार, 
अनाचार, बेश्मानी, शरैतानी आदि अनैतिक प्रवृत्तियोका 
हासोन्मुखताके साथ कोई नित्य सम्बन्ध नहीं । प्रायः नयी 
समाज-व्यवस्थामें ये प्रवृत्तियों पुरानी समाज-व्यवस्थाकी 
अपेक्षा अधिक पायी जाती है । नयी व्यवस्थाके 
प्रतिष्ठापन ओर सुरक्षाके मिलसिलेमें अनेक जघधन्य कार्य 
किये गये पाये जाते है, जो शान्तिप्रिय ओर हासोन्मुख 
समाजके लिए कंदापि सहनीय नहीं हो सकते | आलोच्य 
परिभाषाके समर्थक 'कोटिलीय अर्थशास्त्र! (जिसमे राज- 
राक्तिकों अनेक महत्वपूर्ण नीति-नियमोंकी अवहेलला- 
की खुली छूट दी गयी है), काम-सूत्र,, मदाम बोजेरी' 
जैतवे अइलील साहित्य, आधुनिक अपराध-साहित्य आदिको 
हासोन्मुख माननेकी सिफारिश करेंगे, यद्यपि सोरोकिनको 
अपने महासंस्थानवाद (हे० 'महासंस्थान)का अनुसरण 
करने हुए यह कहना चाहिये था कि ऐसा साहित्य प्रायः एक 
विशिष्ट संस्कृति, इन्द्रियाग्रही संस्कृतिका प्रतिनिधित्व करता 
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है, न कि हासोन्मुखताका । (घ) चौथी परिभाषाके अनुसार 
प्राप्त धरावलके अतिक्रमण अथवा परिरक्षणमे अश्तमर्थता ही 
हासोन्मुखता है । अठारहवी शतीके अँग्रेजी कवि पोपने 
हीरोइक नामक छनन्‍्दकोीं विकासके जिस घरातरूपर छोड़ा था, 
उप्ततक भी उसका प्रयोग करनेवाले परवत्ती कवियोमेसे कोई 
नही पहुँच सका, अतः वे कत्रि हासोन्समुख माने जा सकते 
है | इसी प्रकार अन्य श्रेष्ठ कवियों, कलाकारों आदिके भी 
असफल अनुकतो हासोन्सुख माने जाने चाहिये | यह सही 
है कि नवीनता एवं मौलिकताकी उपासक सर्जनशक्तिसम्पन्न 
प्रतिभाके लिए यह आवश्यक नही कि वह अपनी सर्जन 
शीलताका परिचय साहित्य जैसे किसी विशेष क्षेत्रमे ही दे, 
उसके लिए दशेन, विज्ञान, कला आदिके द्वार सदा खुले 
रहते है, तथापि यदि अन्य क्षेत्रोंमें सशक्त रचना आदि 
करनेमे सक्षम प्रतिभा भी साहित्यके क्षेत्रमे अनुकरणमा्रोप- 
जीविनी, निर्बं७ रचना करती है तो उस विशिष्ट क्षेत्रकी 
दृष्टिसे वह हासोन्मुख ही मानी जायगी। वस्तुतः घटिया 
दर्जेके नये कबि अपनी आदशभूत ऋतिक पूर्णताज्े अभि- 
भूत हो, उसकी नकल करनेमें ही अपना गौरव, अपनी 
इतिकतंग्यता समझ लेते हे। फलूतः वे प्रायः घटिया दर्जेकी 
ही रचना प्रस्तुत कर पाते है। अतः उन्हे हासोन्मुखके 
सिवा और कहा ही क्या जा सकता है ? श्रेष्ठ प्रतिभा कभी 
अनुकरणमात्रसे सन्तुष्ट नहीं रह सकती, उसकी सर्जन- 
शक्तिका स्फुरणण नये-नये रूपोंकी उद्धावनामे देखनेकों 
मिलता है। इस परिभाषामें पर्याप्त व्यापकता और पूर्णता 
दिखायी देती हे। तथापि जोड-ने इसकी संगीतके क्षेत्रमे 
अचरितार्थताकी ओर हमारा ध्यान आदक्रृष्ट किया है । (ड) 
एक पॉचवी परिभाषाके अनुसार वस्तुकी उपेक्षा और रूपपर 
आग्रह ही हासोन्मुखता हे। कव्पना कीजिये कि किसी 
विशिष्ट रूपका प्रयोग कर कोई महत्त्वपूर्ण काव्य रचा गया । 
अब यदि परवती कवि हासोन्मुख होगे तो उनके पास कोर 
नया कथ्य तो होगा नहीं, अतः वे उसी रूपका प्रयोग कर 
घटिया अथवा बासी वस्तु प्रस्तुत करेंगे और यदि इसमे 
भी जी ऊबा तो नये-नये रूपोंकी उद्धावता कर नयी वस्तु- 
के अभावकी पूर्ति करना चाहेगे। फलूतः रूप, शिरप, 
सज्जा या शैली, जो वस्तुके माध्यममात्र है, स्वयं वस्तुका 
स्थान ले लेंगे । इस स्थितिको हासोन्मुखताकी स्थिति कहा 
जायगा । ओसम्वाल्ड स्पेग्लर कहता है कि मरणोन्मुख अथवा 
हासोन्मुख संस्कृति अथवा सम्यताकी कला परिमाणात्मक, 
शिल्पप्रधान ओर अनुकरणमात्रोपजीविनी हो जाती है। 
पाश्चात्य कलाका आज यही हाल है। आजका कलाकार 
प्रायः विविध रूप-विधान द्वारा वस्तुके अभावकी पूर्ति करता 
देखा जाता हे। यही कारण है कि हासोन्मुख कविता 
पहलेकी अपेक्षा अत्यधिक श्रमसाध्य एवं कृत्रिम होती है । 
रा कविता दिनानुदिन नीरस, शुष्क एवं बोझिल 
दे ह रही हे । इस परिभाषाके पोषक उसे हासोन्मुख 

यह परिभाषा भी अत्यन्त सुन्दर है, यद्यपि इससे 
हासोन्मुख समाजकी पहचान सम्भव नही दौखती । जोड-ने 
इस सम्बन्धमें एक मजेदार बात कही है | विक्टोरिया-युगमें 
अनेक वस्तुद्दीन रूपोंका प्रचलन पाया जाता है। छोग 
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चर्च इसलिए जाते थे कि वे चर्च जाते देखे जाये ओर 
दूसरोंकी चर्च जाते देखें, न कि इसलिए कि वे धर्मनिष्ठ थे। 
इसी प्रकार महिलाएँ परस्पर मिलती और चायपान करती 
थी, छेकिन यह इसलिए नहीं कि उनमें परस्पर प्रेम-भाव 
था अथवा वे एक दूसरेके हितकी बातें करना चाहती थी, 
बल्कि इसलिए कि मिलना-जुलूना भद्गताका लक्षण माना 
जाता था। तथापि उप्त युगकी कोई हासोन्मुख नही कहता | 
संगीतपर भी यह परिभाषा छागू नहीं होती। संगीत- 
में रूप अर्थात्‌ लयका इतना अधिक महत्त्व हे ओर वस्तु 
अर्थात्‌ खरका इतना कम कि एक ही स्वर भिन्न रूप-विधान 
द्वारा भिन्न संगीतकी उद्धावना करता है । (व) एक 
छठी परिभापाके अनुसार विषय-बस्तुके लोपकी स्थिति ही 
हासोन्मुखताहे । यह जोड-की अपनी परिभाषा हे । जब 
विचार और व्यवहारमे सत्यं, शिवं, सुन्दर जैसे मूल्यों और 
उनके अधिष्ठानरूप इंइ्वर, ब्रह्म जेसी मानवोपरि पझत्ताओं 
की तात्विक सत्ता न मानकर उन्हें ज्ञानतन्त्र सत्ता मान- 
लिया जाता है, तब समाजको हासोन्मुख समझ लेना 
चाहिये। इन मूल्यों और सत्ताओको जोड विषय-वस्तु 
कहता है । आधुनिक सोौन्दर्य-शास्र सोन्दर्य-तत्त्वकों, 
आचारशाख शुभ अथवा सतको, दर्शनशास्त्र वस्तु- 
तत्तको ओर धर्म-विज्ञान ईश्वरकों प्रायः असत्‌, ज्ञानसत्‌ 
अथवा ज्ञानतन्त्र माननेके पक्षमें हे! अतः आधुनिक युग 
जोड-के अनुप्तार उस सीमातक हासोन्मुख है । धर्म और 
आचारशास्त्र, दर्शन और विज्ञान, कला और साहित्य, वस्तु 
सत्य, मूल्यों अथवा मानवोपारि सत्ताओंके प्रति हमारी प्रति- 
क्रियाओंके व्यवस्थित रूपमात्र है। अहासोन्मुख समाजमे 
ये प्रतिक्रियाएं मानवीय चेतनाके किसी अपनेसे भिन्न 
वस्तुके सन्निकर्षसे उत्पन्त मानी जाती है, किन्तु हासोन्सुख 
समाजमे उन्हे मानवीय चेतनाका खगत परिणाममात्र 
समझा जाता हे । 
यह परिभाषा एक विशिष्ट दर्शनके अनुयायियोकों ही 
मान्य हो सकती है | जिन्हें ईश्वर ओर धर्ममें आस्था नहीं, 
उन्हे नहीं। जोड भूल जाता है कि अनेक स्थलोंपर प्रतीय- 
मान सत्ताकी वास्तविक, वस्तुसत्‌ मान लेना, उसकी दृष्टि- 
से भी अज्ञान या भ्रम ही समझा जायगा। आखिर इन्द्र- 
जाल और अमकी घटनाएँ उसे भी मान्य ही है। तो क्या 
उसका इन ख्लोंमें वस्तुसत्तासे इनकार उसे हासोन्सुख नहीं 
सिद्ध करेगा ?” यदि नहीं, तो परिसाषाकी सीमा बॉचनी 
होगी और यह बतलाना होगा कि क्यों ईश्वर और मूल्योकी 
सत्ता ज्ञानसत्‌ न होकर वस्तुसत्‌ ही है। वस्तुतः यह 
बौद्धिक दार्शनिक ऊहापोहका विषय है, न कि विकास और 
हासका | यदि हम यह सिद्ध कर दें कि ईश्वर और मूल्य 
वस्तुसत्‌ नहीं तो हम हासोनन्‍्मुख क्‍यों मान लिये जायेंगे £ 
बल्कि इतने विवादग्रस्त प्रशनके विषयमे इतनी दृठतासे 
एक राय कायम कर छेना ओर अन्य पक्षवालेंकों हासो- 
न्मुख घोषित करनेमें संकोच न होना स्वयं बोद्धिक-दाशनिक 
हासोन्मुखताका चिह्न माना जा सकता हे। 
हासोन्मुखताकी सभी प्रकारकी परिभाषाओमे एक सीमा- 
तक ताक्तिक एकता अवश्य पायी जाती हे। शायद ही 
कोई आलोचक या इतिहासकार यह माननेपर तैयार होगा 
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कि होमर, अफलातून, अरस्तू , चासर, डिकेन्स, टॉल्स्टाय, 
कालिदास, भवमूति जेसी विभूतियों हासोन्सुखताक 
प्रतिनिधित्व करती है। सभी इनकी कृतियोको सप्राण, 
सशक्त, सजीव आदि विशेषणोसे याद करते है। इसके 
विपरीत सभी भट्टि, केशव आदिकी अनुकरण या अम- 
मात्रोपजीविनी कृतियोको निष्प्राण, अद्यक्त, निजींव और 
हासोन्मुख कहेगे । 

हमने अबतक सोचने-समझनेका प्रयत्न किया हे कि 
हासोन्मुखता क्‍या है ? अब हमे यह भी देख लेना चाहिये 
कि वह क्‍या नहीं है । 

संक्रान्तिकालमे प्रचीवकी हासोन्मुखता नवीनकी विका* 
पोन्मुखताकी अपेक्षा अधिक स्पष्ट होती है, लेकिन उस 
खितिको हासोन्सुखता नहीं कह सकते । इसी प्रकार कभी- 
कभी एक सांस्कृतिक, सामाजिक रूपकी हासोन्सुखता अन्य 
रूपकी विकासोन्मुखतासे सहचरित होती है| निश्चय ही 
वह हासोन्मुखता की स्थिति नही कही जा सकती । 

हासोन्मुखताकी विकारोन्मुखता (डीजेनरेशन) का पर्याय 
समझ लेना भूछ होगी। कोई हासोन्मुख का विकासो- 
स्मुख कलाकी अपेक्षा अधिक मूल्यवान हो सकती हे । 
वस्तुतः हासोन्पुखताकी धारणा विसी सांस्कृतिक रूपकी 
शक्तिका मूल्यांकन करनेका एक साधन हे। चाहे उस 
सांस्कृतिक रूपको कोई शुभ माने या अशुभ | जब वह 
सशक्त और प्तप्राण नहीं रह जाता, उसका [वघटन (दे०) 
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होने लगता है, तब उसे बासोन्मुख कहा जाता है । 

सन्‌ १९१५९से लेकर १९३५ इं०तकका काल संसारभर- 
के देशोके लिए भयानक संकटका कार था | भारतकी कौन 
कहे, अमेरिका जेसे समृद्धिशाली देशोंकी अर्थ-व्यवस्था डग- 
मगाने रूगी थी । विश्वव्यापी मन्द्री और आर्थिक गडबडी- 
का ताण्डव-नृत्य हो रहा था। चारों ओर बेकारी फैलने 
लगी । इस देशमे बौ० ए० ओर एम० ए० बीस-बीस, 
पचीस-पत्रीस रुपयोकी नौकरीके लिए दर-दर ठोकरें खाने 
लगे थे । उद्योग व्यवसाय चौपट हो गये। समाजमे घोर 
निराशा छा गयी थी। हिन्दी साहित्यपर भी इस भयावह 
स्थितिका प्रभाव पड़े बिना नहीं रह सका )! फलतः द्ाव्यमें 
घोर मुर्दनी, निराशा, कुण्ठा, रु्णता, झृत्युनठपासना और 
विक्वत अहंवादकी कुप्रवृत्तियों दिखलाई देने लगी | छाया- 
वादका पूर्ववर्ती खस्थ, प्रगतिशीछ रूप नष्ट हो गया और इस 
उत्तर-छायावादकारूकी कविता हासोंन्मुख' हो गयी । उच्त 
कालके नये कवियोको तो जाने दीजिये । बच्चन, 'अंचल', 
नरेन्द्र जेसे श्रेष्ठ कवियोमे भी उस समय हासोन्मुखताकी 
प्रवत्तिके दशेन होने लगे थे। बालकृष्ण चशर्मा 'नवीन'के 
विद्रोहका स्वर अवसादके स्व॒रभे बदल गया । दिनकर की 
(सन्‌ ४७ मे प्रकाशित) 'रेणुकामे भी इस अवसाद और 
हाहाकारका चित्रण है । इस उत्तर-छायाबाद-कालकी 
हासोन्मुखताका अन्त एक नयी प्रवृत्ति प्रगतिवादके हाथों 
सम्पन्न हो सका । “जहँ० ना० 
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परिशिष्ट 


अगस -अगम रसनन्‍्तो द्वारा बहुशः प्रयुक्त शब्द है और प्रायः ' 


अगम, अगमपुर, निगम, बेगम, बेगमपुर जेसे विभिन्न रूपों- 
में व्यवहृत हुआ है। (१) अगम संस्कृतके अगम्यका ध्वनि 
परिवर्नित रूप है, जिसका अर्थ है अपार, जहाँ पहुँच न 
होसके, दुरारोह, दुलष्य, दुर्बोध, अथाह। सन्तोने अगम 
शब्दका इस अर्थमे सबसे अधिक प्रयोग किया है । कबीर 
कहते हैं “अगम अगोचर गमि नहीं, जहाँ जगमगे जोति । 
तहाँ कबीरा बन्दगी, जहाँ पाप पुन्नि नहिं छोति” (क० 
ञं० : ति०, ए० १६७ : ७) | कहा-कह्दी अगमके साथ-साथ 
दुर्गम शब्दकी रखकर दुरारोहता या दुल्ध्यताके अर्थको 
स्पष्ट भी किया गया है और पुष्ट भी--इह॒ जि रांम 
नांम लिव लागें। तो जरामरन छूटे भ्रम भागे ॥ अगम 
द्रगमगढ़ रचियों बास ! जामहिं जोति करे परगास? 
(वही, पद १३०) । गम या गमि शब्दके साथ 'नहीं शब्द- 
को जोडकर भी उक्त अर्थ निकाला गया हे--““जिहि बन 
सिंघन संचरे पंखी उडि नहिं जाइ। रैनि दिवसकी 
गसि नहीं तहाँ रहा कबीर लो लहाइ” (वही, पूृ० १७३ : 
४) | सन्त बपनाजीवी एक साखी हे--“मात पिताकी 
गमि नहीं तहाँ पिवायी खीर ! सो गुण धारा रामजी बषसने 
लिख्या शरीर” (सन्त सुधासार : वियोगी हरि, खण्ड १, 
पृ० ७५३९) । दरिया साहबका कहना है--“धरती गगन 
पवन नहिं पानी, पावक चन्द न सूर । रात दिवसकी गम 
नहीं जहाँ ब्रह्म रहा भरपूर” (वहीं, खण्ड २, १०१०८) । 
(२) इस प्रकार संस्कृत गम्यसे निष्पन्न हिन्दी “ 

में विशेषार्थक आ प्रत्यय या नहीं शब्दकी जीडकर ऊपर 
उछिखित अर्थ निकालनेके साथ ही सनन्‍्तोने हिन्दी गम से 
पूर्णध्वनि साम्य रखनेवाले अरबी भाषाके ग़म” शब्दके 
अर्थकी भी इसमें घुछा मिला दिया है और इस प्रकार 
अगम, निगम तथा बेगम रूपमे इसका प्रयोग चिन्ताहीन, 
बेपरवाह एवं निहवन्द्र अर्थभे किया है । इस अर्थमे गुलाल 
साहबके अगमका प्रयोग देखा जा सकता है--“सतगुरु 
क्ुंपा अगम भयों हो, हिरदय बिसराम | अब हम सब 
बिसतरावल हों निरदय मन राम” (सं० सु० सा०, खण्ड 
२, पृ० १३३) | नि्न्द्र या चिन्ताहीनके अर्थमे रेदासने 
धनिगम' शब्दको प्रयुक्त किया है-'जित देखो तित दुःखकी 
रासी | अजो न पत्याइ निगम भए साथी” (सं० सु० सा०, 
खण्ड १, पृ० १८७) | गममें फारसतीके, निषेध या अभाव- 
सूचक 4े प्रत्ययकोी लगाकर सन्तोंने निढ॑न्द्र या निश्चिन्तका 
अर्थ देनेवाले एक नये शब्दकों ही जन्म दे दिया हे--बेगम । 
अपने परमप्रेयानूकी पुरीकी इसीलिए सन्त बेगमपुर भी 
कहते हैं, क्योंकि वहाँ पहुँचकर कोई राम, कोई चिन्ता, कीई 
इन्द्र रह ही नहीं जाता। यह पुरी ही ऐसी हे, जहाँ पहुँच- 
कर जीव शाहंशाह हो जाता हे ओर चाह, चिन्ता सबके 
मिट गयी पाता है। निः॑न्द्स्थात, वह स्थान जहाँ चिन्ता, 
फिक्रका अस्तित्व भी नैंहीं रह जाता, सनन्‍्तोंके बेगमपुरका 


वाक्य है। उदाहरणके लिए रेदासका एक पद है--“अब 
हम खूब वतन घर पाया। ऊँचा खेर झदा मेरे भाया । 
वेगमपूर सहरका नाम | फिकर अदेस नहीं तेहिं ग्राम 
(संण्सु०प्ता०, खण्ड १, पृ० १९०) । सन्‍्तोने बहुतसे स्थलों 
पर प्रसंगके आगहको ध्यानमें रखकर 'अगम' शब्दसे ही 
अगम्य, दुरारोह आदिके साथ ही निह॑न्द् ओर निश्चिन्तका 
अर्थ भी संकेतित करनेकी कीशिश की है । कबीरका एक पद 
है-- “जब बस कियो पॉलो थांनां। तब राम भयो मिहर 
बाना | सनमारि अगमपुर लीया। चिजत्रगुप्त परे डेरा 
कीया”” (क्क० ग्रं० : ति०, पद ७९) । रामके मिहरबान 
होनेपर अगम्यपुरीका मिलना तो स्वाभाविक है हीं, उस 
भवभयहरणकी नगरीमें सभी इन्हों, चिन्ताओंन अतीत 
हो जाना भी उतना ही या शायद उससे भी अधिक, 
स्वाभाविक है। (३) सस्कृतके गम्य तथा फारसीके गम- 
का मिला-जुला अर्थ देनेवाले हिन्दी 'गम'में फारसीके 'बे' 
प्रत्ययकी लगाकर निष्पन्न बेगम और फिर बेगमपुरसे 
भी दो पंग आगे बढकर दुर्लभ, इन्द्रातीत तथा प्रेमके 
शीतल-मादक बातावरणको खुमारीसे आच्छन्न अन्तःपुरका 
अथ भी सन्तोंने इस बेगमपुरसे निकाला है और पूरी पूर्णता 
एवं सरसतासे निकाला है। तुकीं भाषामे बेगमका अर्थ 
रानी या अभिजातदंशीय महिला होता है, अतः अन्तःपुर- 
के साथ ही रानीकी पुरीका अर्थ भी इस वेगमपुरमे लगा 
हुआ है । परमप्रेयान्‌ओं नगरी इन सभी अर्थामे बेगमपुरी 
है--वह अगम्य भी है, ग्रम या चिन्ता-इन्द्रसे परे भी है 
अन्तःपुरकी मादकता और रानीकी नगरीके आमिजात्यसे 
लवालब भी है । चरन दास इसी वेगमपुरभे छेलासे नेह 
लगानेकी वात करते है--/डुक निर्मुन छेलासे कि नेह 
लगाव री । जाको अजर अमर हे देस, महल बेगमपुर री । 
जहें सदा सोहागिन होय, पिया सूँ मिलि रहु री। जहेँ 
आवागमन न होय, मुक्ति चेरी तेरी” (प्त० सु० सता०, 
खण्ड २, पृ० १०३) । “परा० दे० मिं० 


अनहद- यह शब्द सन्त-साहित्यमे अनहद, अनाहद, बेहद, 


हद नहीं” आदि रुपोमे प्रयुक्त हुआ है और अनाहत 
दब्द तथा 'सीमातीत'का अथ देता है । योगमे शब्द दो 
मोदी कोटियोंमे रखकर समझे-समझाये गये है--आहत और 
अनाहत | ध्वनि-अवयवोके सकोच-विस्तार, घषण-उत्क्षेपण 
अथात्‌ जिह्ना, ताल, दनन्‍्त, वत्स आदिके आपसी संचारून 
आदि द्वारा जो शब्द वेखरी वाणी (व्यक्तमाषा)के रूपमें 
क्े-सुने जाते हैं, वे आहत शब्द है। आहत, अर्थात्‌ 
स्थान-प्रयत्नसे उद्भूत । इसके विपरीत है अनाहत दाब्द । 
कानोंकी अंगुली डालकर बन्द कर देनेपर एक प्रकारकी 
घरघराहटका सूर सुनाई पड़ता है । योगी मानता हे कि 
यह स्वर समष्टि व्याप्त शब्दका व्यक्तिगत रूप हे ्येर चूँकि 
जिह्ा, हन्त, ताह आदि किसी सी ध्वनि अवयवके योग 
या आधात बिना निरन्तर उठता रहता है, अतः अनाहत 


अश्च-उरघध-अवधूती 


है। सामान्य स्थितिमें व्यक्ति इस अनाहत शब्दके प्रति 
सचेत नहीं रहता, लेकिन समाधि सम्पन्न होनेषर जब चित्त 
बाह्य विषयोंसे हटकर अन्तर्म्ंखी होता है, तब यह अनाहत 
शब्द साफ-साफ सुनाई ठेता है| उन्मनी (दे० 'उन्मनी”) 
अवस्थामें पहुँचनेपर यही अनाहत नाद-शंख ओर दुदुभीकरे 
नादवी तरह ऊँचे स्वरमे सुनाई पडने लगता है (हृठयोग 
प्रदीपिका, ४ : २०६) । यह अनाहत नाद या शब्द देश- 
कालकी सीमाओंसे अतीत है । न इसका आदि है न अन्त । 
इसके ठीक विपरीत आहत शब्द है, जो पेदा होता है और 
फिर विलीम हो जाता है। सन्‍्तोंने अनहद शब्दका अधि- 
कांशतः अनाहत नादके अर्थमें ही प्रयोग किया है | वैसे 
ध्वनिसाम्यके आधारपर शब्दोंमे नये अर्थ भरनेकी वृत्ति 
मन्तोंमें बहुत ही प्रबल हे, पर वह अनहृद शब्दके प्रयोगके 
समय कुछ मुखर नही हुईं है । कबीर आदिमे मुझे एक भी 
ऐसा जोरदार प्रयोग नहीं मिला, जहाँ अनहृद केवल 
असीमका अर्थ देता हो, या असीम अर्थ एकदम फिट बेठता 
हो। यह बात और हे कि इधर-उधर हाथ-पॉव मारकर 
उपसमेंसे असीमका अर्थ निकाल ही लिया जाय | दादूमे 
ऐसे तीन स्थल मिलते है, जहाँ अनहृदका असीम अर्थ हो 
सकता है, या शायद अनाहत नादकी अपेक्षा असीम अर्थ 
ही अधिक उच्चित है। ध्यात्तके साथ 'अनहृदका एक 
प्रयोग है-- संग तेरे रहे घेरे, सहगे अंगि समाइ। ध्रीर 
मांहे सोधि सांईं, अनहृद ध्यान लगाई” द्वादू दयालकी 
अनभे वाणी, सबद १६०) । यहाँ असीम अर्थ ही हो सकता 
है; अनाहत नादसे इसका कोर सम्बन्ध नही जुडता | इसी 
तरहका एक ओर प्रयोग है--तहं निराक्वार निज ऐसा, 
जहाँ जाण्या जाइ न जैसा | तहें सबगुण रहिता गहिए, 
तहँ दादू अनहद काहिए ” (वहीं, सबद, २०८)। यहाँ 
'(लिराकार', निज और 'सबगुण रहिता' विशेषणोंका 
प्रयोग बह्मके लिए हुआ है । अन॒हद भी इसी तरहका एक 
विशेषण है, जो ब्रह्मकी असीमताका वाचक है। सबद संख्या 
७रमें प्रयुक्त अननहृद अनाहत नादका भी अर्थ दे सकता 
है और असीम ईश्वरका भी । सन्‍्तों द्वारा प्रयुक्त इस शब्दके 
विषयमें ऊपर-ऊपरसे देखनेपर ऐसा रूगता हे, जेसे बेहद की 
तरह यह असीमका अर्थ देनेके लिए ही अनाहतसे संतों 
द्वारा अनहत बना लिया गया हो, वैसे ही जैसे उन्होंने 
निर्मम, अनुभव या अघटित जेसे तीन-तीन अर्थ देनेके 
लिए अनुभवकोी 'अनभौ' या 'अनभई' बना लिया है। 
दादूके उक्त बिरल प्रयोगोके अतिरिक्त ऐसे प्रमाण बहुत कम 
ही मिल पायेंगे, जिनसे इस सम्भावनाकों पुष्टि मिले । इस 
तरहकी सम्मावनाका उदय दो कारणोंसे होता है--एक तो 
सन्तोंकी ध्वनिश्ताम्यके आधारपर नये अर्थ भरनेकी वृत्तिके 
कारण, दूसरे हद, बेहदके साथ इसके प्रयोगके कारण । 
अस्तु (इस प्रसंगमें बेहद” भी देखिये) । 
जैसा हसने लूक्ष किया है अनहृद अधिकांशतः अनाहत- 
नाद या शब्दके ही अर्थमें प्रयुक्त हे। सन्‍त जहॉ असीम, 
अनन्त, आदिका संकेत देना चाहते हैं, वहाँ अरबीके हइसे 
निष्पन्न हद, बेहद या हृद नहीं जेसे शब्दोंका प्रयोग करते 
हैं-जैसे “हद छाँड़ि बेहद गया, सुंन्नि किया असनान । 
असुनिजन मुहर न पावहीं, तहाँ किया .विसरांम ॥”” 


५९८४ 





(क० ग्र॑ं० : ति०, पू० १६९५ ८: २१)। +--रा० दे० सिं० 


अरघध-उरघध-अरघ-उरघको एकमें, मिलानेकी बात नाओों 


और संतोंके साहित्यमें बार-बार आती है । उरध संस्क्ृतके 
'ऊर््वका ध्वनि परिवर्तित रूप हे । अरध 'अधःसे, उरघके 
सावइ्यपर गढ़ लिया गया शब्द हे--वैसे हो जैसे इडाको 
पिंगलाके साध्श्यपर इंगला बना दिया गया है । नाथों और 
संतोंके साहित्यमे इस अरध उरधकी कई अश्थौमे प्रयुक्त 
किया गया है । इडा और पिंगलाकी क्रमशः शिव और 
शक्तिका प्रतीक माना गया है। शक्ति, मूलधारमें स्वयंभू- 
लिंगकों साढ़े तीन वलयोंमे आबृत करके अधोमुखी अवस्था- 
में सोई रहनेवाली कुण्डलिनी हे ओर शिव, सहस्रारमें 
रहता है । अतः शिव और शक्ति अरध-उरध हुए। इसी 
शक्तिको शिवतक पहुँचानेकी बात गोरखनाथ यों कहते 
हैे--“अरध उरध विचि परी उठाई, माध सन्निमें बैठा 
जाई । मतवालाकी संगति आई, कथंत गोरखनाथ परमगति 
पाई” (गोरखबानी, सबदी ७८)। अथौत्‌ नीचे (अरध) 
स्थित शक्ति (या श्वास्)कों ऊपर (शिवस्थान, सहस्नार या 
ब्रह्माण्डमें) पहुँचाया ओर शून्य स्थानमें जा बैठा। वहाँ 
परमशिव (मतवाला)की संगतिसे परमगति मिल गयी । 
कबीर भी यही कहते है--“अरथै छॉडि उरध जो आवा, 
तो अरधहि उरध मिछा सुख पावा” (क० ग्र॑० : ति०, पृ० 
१३२, रमेनी २४) । अरध उरघका अथ गंगा-जमुना भी 
किया गया है । कबीर कहते है--“अरध उरधकी गंगा 
जमुना मूल कबलको घाट, षटचक्रकी गागरी ज्िवेणी संगम 
बाट” (क० अं० : दास, १० ९४) । इसे मूलाधार प्म और 
सहस्चार पञ्मके अर्थमे भी व्यवह्ृत किया गया हे--“'अरघंत 
कवल उरघंत मध्ये प्राण पुरिसका बासा, द्वादस हंसा उलटि 
चलेगा तब ही जोति प्रकासा” (गोरखबानी, सबदी ८१) । 
अर्थात्‌ जब प्राण मूलाघार पद्म (अरघंत कॉबल)से उठकर 
उरधंत अर्थात्‌ सहस्नारस्थ अकलू पुरुषके साथ निवास करता 
है, तो प्राण वायु उल्टकर बहिर्गामीके बदले अन्तर्मुखी हो 
जाता है। प्रसंगके आग्रहवश कभी-कभी यह नीचे और 
ऊपरका सीधा) प्रकृत अर्थ भी देता हे--“अरघेै जाता उरघै 
धरै, पॉची इन्द्री निम्रद करे । ब्रह्म अगिनि में होमे काया । 
तास महादेव बंदे पाया” (गोरखबानी, सबदी, १८) । 
अर्थात्‌ “नीचेकी ओर जानेवाले शुक्रको ऊध्वेमुख करे | इस 
प्रकार ऊध्व॑रेता बतकर कामकों जला दे, ब्रह्म-अग्निमे- 
शरीरकी दग्ध करदे, ऐसे योगीके चरणोंकीा परमशिव 
स्यं बन्दना करते है”। नाथों और संतोंके साहित्य- 
को समझनेके लिए ऐसे शब्दोंकी जानकारी अनिवार्य 
हे । --₹० दे० सि० 


अवधूती- हिन्दूतन्त्रों, वजयानियो, सिद्धों और हठयोगियोंने 


शरीरमे स्थित लाड़ियोंकी कल्पनाएँ की है ओर सामान्य 
हेर-फेरके अतिरिक्त ये प्रायः एक-सी ही है । हिन्दूतन्त्रोमे 
इनकी संख्या बहत्तर हजार बतायी गयी है। उपनाड़ियोंको 
छोडकर वजयानियोंने भी इनकी संख्या बहत्तर हजार 
मानी है | इन नाडियोंमेंसे कुछका आभास हम साँस लेते 
हुए पाते है । जो नाडी बाई ओर है, उसे इड़ा और जो 
दाहिनी ओर हे, उसे पिंगछा कहते हैं । श्न दोनोंकें बीज़ 
सुधुम्ना नाड़ी है । यह सुधुम्ता ही अवधूती कहलाती है। 


९८५० 


अइलीलता 





बौद्धगान ओ दोहा! (१२४) में अवधूतीकी व्युत्पत्ति बतायी 
गयी है--“अवहेलया अनाभोगेन क्लेशादि पापान्‌ धुनोति 
इत्यवधूती , अर्थात्‌ जो अनायास ही सभी वलेशादि पापोंको 
दूर कर देती है, वह अवधूती है । साधनमालछा (४४८-१४)- 
में इसे 'महासुखाधाररूपिणी' कहा गया है । हेवजतन्त्रमे 
इसे ग्राह्म-्याहकवर्जिता' बताया गया है (दे० 'स्टडीज इन 
तनन्‍्त्र' : बागची, प० ३१) । वज्यानी इस नाडीको निर्वाण 
मार्ग मानते हैं और अवधूतीमार्गकी अदयमार्ग, शुन्यप्थ, 
आनन्दावस्था आदि शब्दोसे अभिह्ित करते है । इड़ा, 
पिंगला या लऊकना (दे० 'रलना” और रसना द्वे० 'रसना”) 
इसी अवधूतीके ही अविशुद्ध रूप है। जब ये विशुद्ध होकर 
एक हो जाती है, तो इसे अवधूती कहते है । इस नाडीके 
ओर भी कई नाम है--शून्यपदगे, राजपथ, ब्द्यरन्भ, 
महापथ, श्मशान, शाम्भवी, मध्यमार्ग (हठयोग ग्रदीपिका, 
३ ४), अहानाडी (वही, ३ : ६८), सरस्वती (शिवसहिता, 
५; १२३) आदि। हृव्योगप्रदीपिका, ५, १८ के अनुसार 
सुषुम्ना या अवधूती ही शाम्भवीशक्ति हे, शेष नाडियॉँ 
बेकार है । कबीरकी उलटबॉसियो एवं योगपरक रूपकोको 
समझनेके लिए इस सबकी जानकारी आवश्यक है । उद््‌बुद्ध 
कुण्डलिनी इसी मार्गले होकर सहस्रारस्थित शिवतक 
पहुँचती है । --रा० दे० सिं० 
अइलीलता-ऋग्वेदमे अश्रीर' शब्द आता हे, कम-से-कम 
तीन बार (दि० ऋग्वेद! ६ ४ २८ : ६, ८ :२: २०, १०: 
८५: ३०) । सायण प्रथम अवसरपर “अश्रीर'का अथ॑ 
अचलील' करता है; ट्वितीयपर श्रीहीन, शुणविह्दीन और 
कुत्सित (“न श्रीरश्रीः। तदस्यास्तीत्यश्रोरः। मत्वथीयों 
रः । गुणेर_विहीनः कुत्सित)) । और तृतीयपर अश्रीर 
अर्थात्‌ श्रीहीन । ऋग्वेद के जिस मन्त्रमे अश्रीर” शब्दका 
तृतीय बार प्रयोग हुआ है, उसकी आवृत्ति कुछ परिवर्तनके 
साथ अथर्ववेद'मे भी पायी जाती है, किन्तु वहाँ 'अश्रीर'- 
के स्थानपर 'अइलील” पढा गया हे । इन तथ्योसे स्पष्ट हे 
कि 'अइलीछ” शब्द अश्रीरका ही रूपान्तर हैे। पाणिनि 
(दे० अष्टाध्यायी', & : २: ४२), अमरसिह ्वे० अमर- 
कोष, १: ६४: १९) आदि प्रा्ोन ग्न्थकारोने भी 
'अइलील' शब्दका प्रयोग किया हैे। वामनगयादित्य और 
धक्षीरस्वामीके अनुसार वहाँ भी उसका अर्थ श्रीहदीन आदि 
ही है (“श्रियं लातीति श्रीलम्‌, तद्धिन्ननश्ठीलम””) । 
भारतीय काव्यशास्थियोने अश्डील्ताको एक काव्यदोष 
(दे०) माना है । वामनके अनुसार असभ्य (अशोभमन) 
अर्थकी सम्भावना रखनेवाला और असभ्य वस्तुकी स्मृति 
जगानेवाला काव्य अश्ठीरू होता हे (असमस्यार्थान्तर- 
मा या 
१४), किन्तु यदि असभ्यार्थ शुप्त (अप्रसिद्ध), लक्षित 
(लक्षणागम्य) अथवा संबृत (लोकव्यवहारसे दबा हुआ) हो 
तो, उसे अश्लीरक नहीं मानना चाहिये (न शुप्त लक्षित- 
संवतानि । अग्रसिद्धासभ्य॑ गुप्तम्‌ । लछाक्षणिकासब्य 
लक्षितम्‌ । लोकसंवीत॑ संवृतम्‌”-वही, २:१४ १५- 
१८) । 'सम्बाध' शब्दका अर्थ संकट प्रसिद्ध हे। इसका 
एक ओर अर्थ उपस्थेन्द्रिय भी है, किन्तु वह प्रसिद्ध नही, 
अतः असंभ्यार्थके अग्रसिद होनेसे सम्बाधका प्रयोग 


अश्लीक नहीं। “जन्मभूमि' शब्द स्वदेशका वाचक हे, 
किन्तु लक्षणासे इसका अर्थ उपस्थेन्द्रिय भी किया जा 
सकता है। यह द्वितीय अर्थ केवल लक्षणागम्य है, अतः 
काव्यमें 'जन्ममूमि' शब्दका प्रयोग अश्लीरू नहीं माना 
जाता | शिवलिंग” रब्द सी लोकव्यवहारमें इतना समाइत 
है,कि उसे अइलील नहीं समझा जा सकता | मम्मटके 
अनुसार रतिक्रीडा-विषयक वार्तालाप और वैराग्य-वार्तामें 
अर्लीलता गुण हो जाती है. (दे० क्ाव्यप्रकाश', उलछास 
७) । वस्तुतः शब्दकीश, विश्वकोीश, चिकित्सा-शाख "ओर 
न्यायालयकी कार्यवाद्देमे भी ऐसे सन्दर्भ उपस्थित हो जाते 
है, जब अश्लील वार्ता अनिवार्य हो जाती है। उन सन्दर्भो- 
में भी अश्लील्ताकी दोष नही माना जा सकता । अवश्य 
ही ऐसे सन्दर्भ काव्यशास्त्रकी सीमासे बाहर है । 

अश्लीलूताके तीन भेद किये गये हें--अडाब्यंजक 
अश्लीलता, जुयुप्साव्यंबक अइलीलता और अमंगलब्यंजकः 
अश्लीलता । अरलीलता शब्दगत भी होती है ओर भावगत 
भी (दे० अश्लील”) । 

प्रश्न उठता है कि अश्लीलता काव्य-दोप मात्र है अथवा 
अपराध सी, यदि अपराध भी तो किस सीमा तक । आधु- 
निक राज्योने अइलीहूताकी रोक-थामके लिए कानून 
बना रखे है । न्‍्यायालयोमे आये दिने कृति-विशेषकों लेकर 
अदलीलताका प्रश्न उठा करता है। अतः अश्लीरुतापर 
केवल काव्यशासखदी दृष्टिसे विचार करना पर्याप्त नहीं, 
उसपर व्यक्ति और समाजके हिताहितकी दृष्टिस भी विचार 
करना आवश्यक हो जाता है । 

अपवादोको छोड कर, सभी कलाकारों और साहित्य- 
कारोकी अर्छीलता-सम्बन्धी विधि-विधान ओर सेसरशिप 
खड्ते है। इनसे उन्हे अपने भावों और विचारोंकी अभि- 
व्यक्तिमे बाधा प्रतीत होती है, उनकी सर्जन-शक्ति कुण्ठित 
और क्षत होती है। और जब हम देखते है कि सेंसरकी 
सूचीमे सोमरसेट मम, अनेस्ट हेमिंखे, फ्लाबेयर, एच० 
जी० वेल्स, ब्रेड रसतेल जसी असाधारण प्रतिभाभोंके 
नाम समाविष्ट रहें है तो ये विधि-विधान ओर भी खलने 
लगते हैं। 

कानून द्वारा अश्लीरूताकी रोक-थामके पोषकोका प्रधान 
तर्क यह है कि अर्छील साहित्य अथवा कलाके प्रचारसे 
अपरिपक मस्तिष्कोंकी अपार क्षति होती है । उससे कुत्सित 
प्रवृत्तियोकी बल मिलता है, समाजकी वनी-बनायी 
मर्यादाएँ टूटती है, विघटनकारी शक्तियाँ जन्म लेती है। 
प्राचीन काल्मे अइलील साहित्य अथवा कारों हानिकी 
सम्भावना कम थी। आजकोी अपेक्षा यातायात तथा 
प्रकाशनकी सुविधा नगण्य होनेके कारण ऐसी कृतियों सब- 
तक पहुँच ही नहीं पाती थी। आज तो प्रत्येक प्रकारकी 
कृति प्रत्येक व्यक्तिको सर्वत्र सुलभ हे । अतः पहलेकी 
अपेक्षा आज अश्लील साहित्य अथवा कछा कहीं अधिक 
अनर्थ करनेकी क्षमता रखती हे । 

कलाकार अथवा साहित्यकार अपनी कला-सूष्टि अथवा 
साहित्य-सश्किा ब्रह्मा होता हे । उसे इस बातकी खतन्त्रता 
होनी चाहिये कि अपनी कृतिको चाहे जो रूप दे । किन्तु 
समाजका अंग होनेके नाते उसके रचना-खातन्व््यकी कुछ 


अश्छीछरता 


सीमा, कुछ मर्यादा, आवश्यक हो जाती है । चाहे वह 
अपनी रचनामे शुद्ध रूपसे स्वान्तःसुखाय ही क्यो न प्रवृत्त 
हुआ हो, उसकी भी लाल्सा होती हे कि उसकी कृति पढी- 
समझी जाय ! अन्यथा वह उसे प्रकाशित ही क्यों करता 
प॑ अतः जहाँ उसके रचना-स्वातन्त्यपर यथासम्भव 
ऑन नही आने देनी चाहिए वही यह भी देखना आवश्यक 
हो जाता है कि पाठक पर उसकी रचनाका कैसा प्रभाव 
पड़ेगा । ऐसे प्रभावकी कई कोटथियोमे विभक्त किया जा 
सकता है--राजनीतिक, धामिक, सामाजिक । चाहे 
तात्तिक दृष्टिसे जनताको प्रत्येक सम्भव उपायसे राज- 
नीतिक क्रान्ति करनेका कितना ही अधिकार क्यों न हो, 
कोई भी शासन--राजतन्ज, अभिजन-तन्त्र, अधिनायक- 
तन्‍त्र, लोक-तन्त्र--सशस्त्र क्रान्तिकों छूट नहीं दे सकता । 
फलतः वह ऐसे साहित्यकी भी सदन नहीं कर श्कता, 
जिसमें जनताकों सशस्त्र क्रान्तिके लिए आहूत किया गया 
हो । इसी प्रकार शासनकी ओरसे ऐसे किसी भी साहित्य- 
की खुली छूट नहीं मिल सकती, जिसके प्रचारसे शान्ति- 
भंगकी आशंका हो! (साम्प्रदायिक राज्योंमे शासक 
सम्प्रदायकी आलोचना करनेवाला साहित्य भी सहन 
नही किया जाता)। इसी प्रकार सामाजिक, पारिवारिक 
और वैयक्तिक जीवनकी विघटनसे बचाना शासनका बहुत 
बडा दायित्व है। शासन एतदर्थ अनेक विधि-निपषेधोंका 
प्रवतेन करता है । इन्हीं विधि-निषेधोमे अइलीलता-सम्बन्धी 
कानून भी है । 

वस्तुतः साहित्यपर  शासवीय प्रतिबन्ध प्रत्येक दशामें 
हेय नहीं माना जा प्कता, किन्ही अवस्थाओमें बह उपादेय 
भी होता हे । अतः यदि अश्ठील साहित्य सामाजिक, 
पारिवारिक और वेयक्तिक जीवनके लिए विघटनकारी हो, 
तो शासन द्वारा उसपर पतिबन्ध सर्वथा इलाध्य और 
बांछनीय कहा जायगा । देखना यह है कि ऐसे साहित्यका 
स्वरूप कया है । 

अदलीलताका अंग्रेजी पर्याय ऑब्सीन (008९८०70) हे। 
इसका मूल सीनम (०७०7०४7)) जिसका अर्थ हे गन्दगी, 
अथवः ऑब्सीनम (00808०7००), जिसका अथ है गन्दा 
अथवा कुरुप, प्रतीत होता है । कुछ लोग इसकी व्युत्पत्ति 
ऑब्स्क्योरम (0080प"770), अर्थात्‌ शुप्तसे सिद्ध करते 
हैं । अश्लीलताके उग्म रूपके लिए अंग्रेजीमें एक शब्द 
है पोनोंग्राफी, जिसका शब्दार्थ है वेश्या-वृत्तनचित्रण । 
यह शब्द यौनाचारके नम्न चित्रगके लिए प्रयुक्त होने 
लगा हे | 

डॉ० मार्गरेट मीडके अनुसार अइछीरू साहित्यकी पह- 
चान यह है कि उसमें यौन आधारकी उपस्थिति-अनु पस्थिति- 
से खतंत्र रूपसे काम बृत्ति उत्तेजित करनेकी शक्ति निहित 
होती है। ऐसे साहित्यका एकमात्र प्रयोजन «होता है 
कामोत्तेजन, न कि जीवनी वास्तविकताओं अथवा मूल्यों- 
का उद्घाटन । डॉ० किन्सेके अनुसार अइलील साहित्य वह 
साहित्य है, जिसका निश्चित, एकमात्र अथवा प्रधान उद्देश्य 
होता है काम-वृत्तिका उद्दीपन। अनेक मनश्रिकित्सकोंका 
मत है कि अइलील साहित्य नवयुवरकोंके लिए हानिकर सिद्ध 
होता है । वह उन्हें विकृतमना और कभी-कभी भयंकर यौन 








९८६ 





अपराध और हिसाकी ओर अग्मसर कर देता है। वह यौन 
प्रौदता-परिपक्वताका मार्ग अवरुद्ध कर देता है । 

कानूनकी दृष्टिमि प्रायः बह अइलील साहित्य अथवा 
कला प्रतिबन्धयोग्य मानी जाती है, जो पाठक, श्रोता, 
अथवा द्रष्टामें कुत्सित योन प्रवृत्तियोकी जन्म देने (टु डिप्रेव 
ऐण्ड करप्ट)की सम्भावना रसे । १९८७मे मिशिगनके एक 
सहायक प्रॉसिक्यूटरने कहा था कि मेरी दृष्टिमे प्रत्येक वह 
पुस्तक अइलील और अवैध घोषित करने योग्य है, जिसका 
में अपनी १३ वर्षीया पुत्री द्वारा पढा जाना पसन्द नहीं 
कर सकता । 

प्रश्न उठता है कि वया राहित्य और कलाके प्रतिमान 
केवल बच्चोके स्तरपर निर्धारित होने चाहियें। इस इृष्से 
कालिदास , श्रीहपं, माघ, विद्यापति, जायसी, होमर, रेक्स- 
पियर, हाफिज सभीसे हमे हाथ धोना पढ़े गा। वस्तुतः, 
जैसा कि डी० एच० लारेन्सने लिखा है, संसारकी आधी 
कविताएँ, चित्र और कहानियाँ अपने योन अपीलके कारण 
ही महान्‌ बन सकी है। यदि यौन भावनाको जगाने मात्रके 
कारण साहित्य-विशेष पर प्रतिबन्ध छगाया जा सकता है 
तो, चूँकि पुरुषके लिए स्त्री और स्रीके लिए पुरुष यौन 
भावना जाग्यत करनेवाले होते है, सभी युवकों और 
युवतियोंपर प्रतिबन्ध लूगना चाहिये । 

जहाँ तक बच्चोंका प्रश्न है, उनके चरित्रकी रक्षाका भार 
अइलील्ता-सम्बन्धी कानूनपर नहीं, माता-पिता और 
अध्यापकपर होना चाहिये | एक वकीलके यह पूछनेपर कि 
क्या आप अम्ुुक (अश्लील) पुस्तक अपनी २७ वर्षीया 
लडकीके हाथमें देना पसन्द करेंगे, सर ऐलन हबंटने एक 
छन्दोबद्ध उत्तर दिया था, जो अश्लील्ता-सम्बन्धी कानूनपर 
एक तीखा व्यंग्य है। उसका भावार्थ यह है--“वह लडकी 
न तो दुधमुँही बच्ची है ओर न कोई अप्सरा ही है। मै उसे 
अपनी पुस्तकें; खय॑ चुनने देता हूँ। किन्तु यदि आपकी 
दृष्टेमे मुझे ही यह निर्णय करना चाहिये कि वह कोन-सी 
पुस्तक पढ़े और कोन-सी न पढ़े तो आप यह भी क्‍यों नहीं 
कहते कि उसे न तो घोड़ा मिलना चाहिये, न नोका, न 
विलियडकी मेज, न तलाक-सम्बन्धी व्याख्यान, यच्पि 
ब्रिटिश जातिके लिए ये चीजें कोई खतरा नहीं मानी 
जाती । और बाइबिल, शेक्सपियरके नाटकों तथा प्राचीन 
पुस्तकों जो अइलील अंश भरे पड़े है, उनके लिए आप 
क्या कहेंगे ! ओर कानून-सम्बन्धी प्रतिवेदनों तथा न्‍्याया- 
लयोंकी कार्यवाहियोंमें जो यौन चित्रण होते है, उनपर भी 
क्यो न प्रतिबन्ध रंगे ” ओर समाचार-पत्रोंका तो, इस 
दृष्टिसे तुरन्त चालान हो जाना चाहिये । 

जहॉतक हिन्दी साहितल्यका प्रश्न हे, लगभग सारा 
रीतिकालीन साहित्य और बहुत-कुछ अपभ्रंश साहित्य भी, 
अइलील कहा जाता है । उसके बाद, द्विविदीकालीन पवित्रता- 
वादिता और छायावादयुगीन अमूतोंन्मुखताके कारण यह्द 
प्रवृत्ति दब-सी गयी | प्रगतिवादी कथाकारोमे, और क॒वियोंमे 
भी अरलीलताका पुट देखनेकी मिलता है। समसामयिक 
कथा-साहित्यकी भी यही दा हे। घेरेके बाहरको ही 
नहीं, नदीके द्वीप जेसे प्रथम कोटिके उपन्यासको भी 
अइलील कहा जाता है। यही वात क्षजयकी डायरीके 
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विषयमें कही जा सकती है । किन्तु यदि फुटपाथ-साहित्यकों 
जाने दें तो यह बात निम्चयपूर्वके कही जा सकती है कि 
आधुनिक हिन्दी साहित्यमें अइलीलताका वह रूप, जिसे 
पोनोंग्राफी कहते हैं, लगण्य हे । 

[सहायक ग्रन्ध--डी० एच० लारेस : सेक्स, लिटरेचर 
ऐण्ड सेन्सरशिप; जॉन शैन्डास (सम्पा०) : डु डिप्रेव ऐन्ड 
क्रप्ट"; रॉबट बी० डाउन्स (पम्पा०) : द फर्स्ट फ्रीडम) 
जॉन स्टिवास : ऑब्सीनिटी ऐन्ड द लॉ; क्रॉनहामेन्स : 
पोनोंग्रफी ऐन्ड द लॉ; मॉरिस अन्संट ओर विलियम 
सस्‍्टीगल : ठुबी _प्योर--अ स्टडी ऑब ऑब्सीनिटी 
ऐन्ड द सरेन्सर। डेविड लॉठ : द एरॉटिक इन 
लिटरेचर ।] “++हं० ना[० 
आगम-आगम संज्ञा उन शासत्रोकी दी जाती है, जो समुण 
इंश्वरकी उपासनाका व्याख्यान करते है। विद्वानोंका मत 
है कि आगमोंकी रचना उपनिषदोंके बाद हुई है । आगमो- 
की रचनाके दो कारण निर्दिष्ट किये गये है । एक तो यह 
कि इस कालतक भाते-आते वेदिक आचार बहुत क्षीण-शक्ति 
हो गये थे, दूसरे इस कालमे एक विराट जनसमूह हिन्दू 
धर्ममें प्रविष्ट हो गया था, जो हिन्दूधर्म एवं उपासनापद्धति- 
की कठोर नियमनिष्ठताके कारण वैदिक आचार'का अधि- 
कारी नही माना जा सकता था। वेसे अधिकारी-निर्णय 
इन आगमोमे भी हुआ हे--शाक्त आगममे तन्त्र, यामरू 
और डामर नामके प्रकारभेद क्रमशः सात्तिक, राजस 
और तामस अधिकारियोंकी ध्यप्नमे रखकर दी किये गये 
हैं, फिर भी वैदिकाचारके अधिकारी-निर्णयकी कठोरता 
यहाँ नहींके बराबर है। इस नवोदभूत तन्त्रशास्त्र णवं 
उपासनापद्धतिके लिए कोई भी जाति कोई भी वगे, स्त्री 
पुरुष, अन्त्यज-शूद्र सभी अधिकारी थे। विषय-वस्तुकी 
इष्टिसे आगम संज्ञा उन ग्रन्थोकीं दी जाती है, जिसमे सृष्टि, 
प्रलय, देवताचेन, सर्वताधन, पुरइचरण, पदकर्मसाधन 
दि० घटकर्म)) एवं ध्यानयोगका व्याख्यान किया गया 
हो (वाराही तन्त्र) । 

जपास्य इश्टदेवताओंके भेदसे आगमोंके भी तीन प्रकारके 
भेद हैं। शक्तिको उपास्य-इश्देवता माननेवाले आयम 
शाक्तागम कहलाते है | शिवको इश्टदेवता माननेवाले शैवा- 
गम ओर विष्णुकों इश्देवता माननेवाले वेष्णवागम कहे 
जाते है। कुछ लोगोकी यह आन्‍्तघारणा है कि शक्तिके 
उपासक--शाक्तोंके शाखकों ही 'तन्त्र' कहते हैं, किन्तु इन 
आगमोंकी भाँति ही तन्त्र भी तीन है (द्वे० तन्त्र) । 

शाक्त आगम तीन प्रकारके माने गये है । सात्त्विक 
अधिकारियोके लिए तन्त्र, राजसी अधिकारियोके लिए 
यामल और तामस अधिकारियोंके लिए डामर । 

शैवागर्मोंके भी दो प्रकार माने गये है--श्रोत तथा 
अश्रौत । श्रौतको श्रुतिसारमय कहा गया है और इसके 
दो भेद बताये गये है--खतन्त्र और इतर । इस प्रकारके 
और भी अनेक भेद-प्रमेद है। शैवागमोकी एक लम्बी' 
संख्या बतायी जाती है। अनुश्रुतिसे इसके २८ मूल आगम 
और २०७ उपागम माने जाते हैं। 

वैष्णवागमको पॉचरात्र भी कहा जाता है। श्रीमद्धागवत' 
(१०, ९०, ३४)में इसे सात्यत तन्‍्त्र भी कहा गया है। 





आगस- आदाय 


वेष्णवागमके दो प्रकार है--पांचरात्र संहिताएँ ओर बैखा- 
नससूत्र (इसके विशेष विवरणके लिए दे० नाथसम्प्रदाय, 
हजारीप्रसाद हिवेदी, ४० १६७ से १६६, तथा श्रेडरको 
पुस्तक इण्ट्रोडक्शन द्ु द पांचरात्र ऐण्ड अहिबुध्न्य 
संहिता) ! 

निगमपर विचार करते हुए संकेत किया गया हे कि 
शैवागम, निगमका अर्थ बेंद, नहीं मानते, न बेदोंकों कोई 
खास महत्त्व ही देते है (द्वे० निगम”) | यह इनके वेदसे 
भिन्न होनेका सकेत है। पुराने ग्रन्थोमे कुछ आगमोंकों 
वैदिक और कुछकों अवैदिक कहा भी गया हे (कूर्मपुराण, 
उत्तरमाग, अध्याय १८) | कपालछ, लाकुछ, वाम, भैरव, 
पूर्व, परिचम, पांचरात्र, पाशुपत आदिकों कूर्मपुराण, 
(२६, १)में अवैदिक कहा गया है । उसीमें पाशुपत और 
लाकुछको वेदिक-अवेदिक दोनो कहा गया है। जहॉतक 
इन आगमोंका अपना कहना है, वे श्रृतिकी अपने तात्पर्यके 
अनुसार व्याख्या करके खयको श्रुति सम्मत सिद्ध करते 
हे। “-रा० दे० सिं० 


आत्मा- ज्ञानार्णव तन्त्रमे चार आत्माओका उल्लेख किया 


गया है--आत्मा, ज्ञानात्मा, अन्तरात्मा और परमात्मा 
द्वि० हंस”) । 


आद्याशक्ति-तांत्रिक साधनामें आद्याशक्तिका अर्थ हे 


खपरिणीता पत्नी | पंच्रमकारोंमे गृहीत मैथुनके लिए यही 
एकमात्र सहधर्मिणी मानी गयी है । अगर आद्याशक्ति(पत्नी) 
अनधिकारिणी हो या साधकके कोई पत्नी हो ही न, ऐसी 
अवख्थामे वह विस्ती अन्य स्त्री (शक्ति) के साथ सम्भोग कर 
सकता है। अतः पंचमकारोंकी तान्त्रिक साधनामें साथ 
दे सकनेकी योग्यतावाली परिणीता पत्नी ही आद्याशक्ति' 
कहलाती है । --रा० दे० सिं० 


आनंदभुवन योग-आनन्दभ्ुुवन योग तान्त्रिक साधनाको 


कलंकित करनेवाली हौन कामोपयोगप्रवण साधना है । इसमें 
साधक कम-से-कम तीन और अधिकसे-अधिक एक से आठ 
साथधिकाओके साथ साधना करता हे । इन साथिकाओमेसे 
एकके साथ वह सम्भोग करता है, शेषको अपने स्पशेसे 
कृतार्थ करता है। खजुराहोंके कन्दरीय महादेव मन्दिर, 
तथा बिश्वनाथ मन्दिर (११वीं हती)मे ऐसी मूर्तियों पायी 
जाती है, जिसमें एक पुरुष' एक साथ तीन सख्रियोंके साथ 
कामकेलि करता दिखाया गया हे--एकके साथ सम्भोग 
और अगल-वगलमे खड्डी अन्य दोके गुप्तांगोका दोनों हाथौसे 
स्परश (दे० 'कामशिवप' : लीसन, प्लेट २९५, ६०, ६४) । इन 
मूर्तियोंमे पुरुषोंकी दाढ़ी तथा वस्थाभरण उनके तान्ब्रिक 
योगी होनेके स्पष्ट प्रमाण है । जॉन बुडरफने इन साधनाओ- 
को धर्मके अन्तर्गत न मानकर जादू-टोना माना है । वस्तुतः 
ये आध्यात्मिक उन्नति या मुक्तिके लिए न को जाकर, 
शारीरिक भूखकी तृप्ति, छोदी-मोदी सिद्धि या किसी राजा 
आदिकी विजयके लिए किया जानेवाला सामान्य जादुई 
अभिचार है, साथना नहीं। मन्दिरोंमें इन साधनाओंसे 
सम्बद्ध मूतियोका पाया जाना इस बातका प्रमाण अवश्य 
है कि किसी समय जनमानस्तमें इनके प्रति काफी आख्ा 
थी। “-रा० दे० सिं० 


आशय- ?. योग-द शंनमें क्लेश (दे० 'क्लेश”), कमे (धर्म, 
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अधर्म), विपाक (कर्मफल) एवं आशय (वासनाएे)को पुरुष- 
की विशेषता बताते हुए, जो इनसे अतीत, अस्पृष्ट या 
असंपृक्त है, उसे ईश्वर कहा गया है (यो० सू०, १: २४) । 
आशय पूर्व संचित कर्मोंको वासनाओं या संस्कारोंका नाम 
है | २. आयुर्वेदके अनुसार शरीरस्थ ऐसे संचय स्थर, जहाँ 
एक स्थानपर एक तरहकी वस्तु कुछ मात्रार्मे एकत्र स्थिर 
रह सके । शरीरमें ऐसे सात आशय माने जाते हे--वात; 
पित्त, इलेषमा, रक्त, आम; पकक्‍व तथा स्थियोंमे प्राप्य 
गर्भाशय । ३. किसी वस्तु या पदार्थका आश्रयस्थल होनेके 
कारण यह स्थान या निवासभूमिका भी अर्थ देता है-- 
जलाशय आदि । ४. सामान्य प्रयोगमे आशयका अथ 
अमभिप्राय, तात्पय आदि भी होता हे। ५. आशयको 
मनका विकार भी कहा गया हे--“द्रब्यं खभावाशय 
कर्मकालेरेकादशायी मनसो विकारः” (भागवत, ५: 
११: ११)। “--र|० दे० सिं० 
इतिहास-दर्शंन-मोंटे तौरपर, परिनिरिचत ततथ्योंकी 
सुसम्बद्ध, कालक्रमानुसारी श्ृंखलाका नाम इतिहास है । 
कई, विशेषतः अनुभववादी (एम्पिरिसिस्ट) और तथ्यवादी 
(पॉजिटिविस्ट) दशनसे प्रभावित, इतिहासविद्‌ इतिहासमें 
तथ्योंका यथार्थ, वस्तुनिष्ठ निरूपण पर्याप्त समझते है, जब 
कि अन्योकी दृष्टिमें यथार्थोन्मुखता अथवा वस्तुनिष्ठता एक 
कर्तव्य है जिसके निर्वाहकी प्रत्येक इतिहासकारसे आशा की 
जाती है, कोई गुण नही जिसके लिए इतिहासकार विशेष 
रूपसे प्रशस्य समझा जाय । वह इतिहासके लिए पहली 
शर्त है, अन्तिम नही । इतिहासकारको तथ्योके जंगलमेसे 
अ्थववान्‌ तथ्योका किसी निश्चित आधारपर चयन, कलन 
और संग्रन्थन करना होता है । वस्तुतः, वर्तमानको अतीतम 
जो ज्ञातव्य प्रतीत होता है, वही इतिहासका विषय बन 
सकता हैे। इस चयन-कलन-संग्रन्थन प्रक्रियामे इतिहास- 
कारका - दृष्टिकोण झलकता ही हे। वस्तुतः इतिहासकार 
तथ्योके चयन-कलन-संग्रन्थनसे ही सन्तुष्ट नहीं हो जाता, 
बह ऐतिहासिक घटनाओं अथवा घटना-समूहोंकी कारण- 
निर्देशपुरस्सर व्याख्या भी करना चाहत। है। इतिहास- 
दाशैनिक एक कदम आगे बढ़कर पूरे इतिहास, उसके 
विभाग-विशेष अथवा प्रवृत्ति-विशेषकी सुव्यवस्थित, दार्शनिक 
व्याख्या प्रस्तुत करनेका यत्न करता है । 

एक ओर इतिहास-प्रक्रियाके विश्व-प्रक्रियाके चरण- 
विशेष, सातत्य, अथवा परिणतिके रूपमें निरूपण और 
इतिहासकी गति-प्रगतिमें अन्तर्लॉन तत्वोंढी खोज और 
व्याख्या अथवा उनकी अव्याख्येयताकी मोमांसा, और 
दूसरी ओर इतिहासकी भावी दिशा और परिणतिके सम्बन्धमे 
व्यवस्थित, ऊहापोंहका नाम इतिहास-दर्शन हे । 

इतिहास-दर्शनकी गणना प्राचीनतम विद्याओंमें होनी 
चाहिये। प्रागेतिहासिक सभ्यताओंमे भी इसके बीज मिल 
जाते है। प्राचीन भारत जैसे इतिहास-शून्य देशमे भी युग- 
चक्रोंकी कल्पनाके रूपमें इसके दर्शन हो जाते है। तथापि 
इतिहास-दशेनका प्रथम व्यवस्थित रूप हमे सेन्ट ऑगस्तीन 
(३५४-४३०)की प्रसिद्ध विशाल कृति द-सिवितेत देई' 
(700-0ए708४७ ॥00-इश्वरका नगर) में देखनेकी मिलता 
है । इतिहास-दर्शन (फिलॉसोफी ऑँव हिस्द्री) शब्दका प्रथम 
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प्रयोग १८बी शतीमे बोल्तेरने किया था । 

समग्र प्राचीन इतिहास-दर्शन संर्लेषणात्मक (सिन्येटिक) 
अथवा ऊहात्मक (स्पेक्युलेटिव) है। उसमें कल्पना-जाल 
प्रसतकर संस्थान-निर्माणका विशेष प्रयत्न देखनेकी मिलता 
है, इतिहासके स्वरूप ओर सम्भावनाओंकी तथ्यात्मक 
समीक्षा नहीं--वह विश्लेषणात्मक (अनालिटिकल) अथवा 
समीक्षात्मक (क्रिटिकल) हे। अवाचीन इतिहास-दर्शनमें ये 
दोनो प्रवृत्तियाँ मिल जाती है । 

प्राचीन इतिहास-दर्शन तीन चरणो अथवा सोपानोंमें 
विकसित हुआ था-- (१) पौराणिक-धामिक(थरियॉलॉजिकल- 
रेलिजस), (२) आध्यात्मिक (मेटफिजिकल) और (३) 
समाजशासत्रीय (सोशियॉलॉजिस्टिक) । ,पौराणिक-घामिक 
चरणके दो रूप है--आदिम चक्रवाद (मिक्लिसिज्म) 
और हित रेखावाद (लीनियरिज्म) । आदिम चक्रवाद 
(दे०--सांस्कृतिक चक्रवाद) का प्रचार-प्रसार मिश्र, बाबुल, 
चीन, भारत और यूनानमे पाया जाता रहा है और 
रेखावाद (दे०--सांस्कृतिक चक्रवाद) यहूदियों और 
इंसाइयोमें । आध्यात्मिक चरणकी तीन शाखाएँ देखनेकोी 
मिलती है--यूनानी इतिहास दशैन, इतालीय रेखावाद 
और जर्मन रेखावाद । यूनानी इतिहास-दर्शनभे चक्र- 
वाद और रेखावाद दोनों धाराएँ पायी जाती है। 
यूनानी चक्रवादियोंमे अफलातून (४२७-३४७ ई० पू०) 
और अरस्तू (१८४-३२२ ई० पू०) तथा रेखावादियोंमे 
पालिबियस (२०५-१२३ ई० पू०) और हीजियद (८०० 
३० पू०)के नाम प्रसिद्ध हैं । इतालीय रेखावादके 
पुरस्कतों ग्याम्वात्तिस्ता विची (विकों) (१६६८-१७४४) 
और गोतफ़ीद हेदेंर (१७४४-१८०३) जैसे विचारक हुए 
है। जर्मन रेखावाद इमानुएक कानत (१७२४-१८०४) 
और डब्ल्यू० एफ० हीगेल (१७७०-१८३ १) के हाथों पुष्पित- 
पछवित हुआ था । समाजशास्त्रीय इतिहास-दर्शनका पिता 
इब्न खलदून (१३३२-१४०६) था, जिसका जन्म व्यूनिसके 
एक अरब परिवारमें हुआ था । इसके बाद समाजशासत्रीय 
प्रवृत्तिका परिचय हमें फ्रांसीसी रेखावादियों बोरदा (१५३०- 
१५९६), बोसुए (१६२७-१७०४), मोतस्क्‍्यू. (१६८५९- 
१७५०), थियरी (१७९५-१८५६), तुर्गात (१७२७-१७८ १), 
मिशले (१७९८-१८७४), आंगस्त कोम्ते (१७९८-१८५७), 
फ़रिये (१७७२-१८३७) आदियमें मिलता है । 

जैसा कि ऊपर कहा गया है, अवोचीन इतिहास-दरैन- 
में दोनों प्रवृत्तियाँ--संश्लेषणात्मक् अथवा ऊहात्मक और 
विश्लेषणात्मक अथवा समीक्षात्मक मिलती है। प्रथम 
प्रवृत्तिकी तीन धाराएँ दिखायी देती हे--प्रकृतिशाख्रीय 
(नेचुरलिस्टिक), समाजशाखीय (सोशियॉलॉजिस्टिक) और 
धार्मिक-आध्यात्मिक (रिलिजस-थियॉलॉजिकल-मेटाफिजि- 
कल) | प्रकृतिशासत्रीय धाराके दो रूप है-प्रथम भूगोंल- 
शास्त्रीय रेखावाद, जिसके पुरस्कर्ता दामस बकिल (१८२१- 
१८६२), लप्ले (१८०६-१८८ १), हण्टिगटन (१८७६- ), 
तायं (१८२८-१८९२) आदि हे और दूसरा प्राणिशास्रीय 
विकासमूलक रेखावाद जिसके प्रवतेन-सम्पोषणका जय 
हब स्पेंसर (१८२०-१९०३), प्रिंस क्रोपाटकिन (१८४२- 


, १९२१) और डाविन (१८०९-१८८२)को हे। समाज 
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शास्ीय इतिहास-दर्शनकी दो घाराएँ देखनेकी मिलती है-- 
प्रथम व्यक्तिवाद अथवा महापुरुषवाद (द्वे०) और दूसरा 
समष्टिवाद | समष्टथिवादमे रेखावादी ओर चक्रथादी दोनों 
प्रवृत्तियाँ पायी जाती है। रेखाबादके चार रूप देखनेको 
मिलते है-- (१) अर्थशाखमूलक (इकॉनॉमिस्टिक-टेक्नॉलॉ- 
जिस्टिक) इतिहास-दरशन, जिसके प्रवर्कोमें कार माक्से 
(१८१८-१८८३), टी० बेब्लेन (१८५७-१९२९), आओंगवर्न 
आदिका नाम लिया जा सकता है। (२) राजशास्रीय 
(पोलिग्किलिस्टिक), जो शक्ति-कांक्षकी इतिहासका प्रेरक 
हेतु मानता है और जिसका प्रतिपादन बट्रैंड रसेलकी 
पुस्तक पॉवर--अ न्यू सोशल अनालिसिस'मे पाया जाता 
है। (३) समाजशासत्रीय (मोशियॉलॉजिस्टिक), जिसके 
उन्‍्तायक दुर्खीम (१८७८-१९१७), कूछे (१८६४-१९२५), 
मेकक्‍्स वेबर (१८६४-१९२०), मंक आइवर, कार्क मैनहीम 
राल्फ लिण्टन, फ्र्टों (१८४८-१९२३), आर० एच० टॉनी, 
लुई ममफोड्ड आदि है। (४) विचारधारामूलक (आइडियाँ- 
लॉजिस्टिक), जिसके पोषकीमे अन्योके साथ भमानवेन्द्रनाथ 
रायका नाम लिया जा सकता है । नवीन चक्रवादके दो 
रूप है-सोन्दर्यवाद (दे०--सौन्दर्यवादी समाज-दर्शन) 
ओर सांस्कृतिक चक्रवाद (द्वे०) । 

आधुनिक आव्िक इतिहास-दर्शनकों तीन धाराएँ हे-- 
रसाई, थियोसॉफिकल और हिन्दू । ईसाई इतिहास-दार्श- 
निकोीमे नुआँव, बव्रफील्ड, बेटिएफ (१८७४-१९४८) ओर 
नींबुहर अग्मगण्य है। थियोसॉफिकल इतिहास-दर्शनके 
प्रचारक मैदाम ब्लेबैटस्की, एनी बेसेण्ट, जे० 'ई० मारकाल्ट 
ओर रोहित मेहता है । हिन्दू इतिहास-दर्शनश्ञोमें श्री अर- 
विन्द और डॉ० मगवानूदासका उछेख किया जा सकता है । 

विश्लेषणात्मक-समीक्षात्मक इतिहास दशैनका आजकल 
दार्शनिकोंमे बडा मान है । इसके पोषकोंमे डिल्थे, काण्ट 
घूम, मैण्डेलवाम, ओकशाट, त्रेडले, का्िंगडड, झोचे, 
कैसिरेट, वाल्श प्रसिद्ध हैं । 

ऐसे भी चिन्तक है, जो इतिहास-दर्शनकी सम्भावनासे 
ही इनकार करते हैं। उनका कथन हे कि मानव-स्वभाव 
इतना दुर्भेच और जइ-जगतके नियमोसे खतन्‍्त्र है कि 
इतिहासकी ठिशाके निर्देशके सारे प्रयत्न थोथे है। ऐसे 
चिन्तकोमे छुई फिशर, कार्ल पॉपर और हायेक प्रमुख है । 

हिन्दी साहित्यमे इतिहास-दशनकी चर्चा नगण्य हे । 
प्रतीक, 'आजकल', आलोचना”, आदि पत्रिकाओंमे इस- 
पर कुछ लेख प्रकाशित हुए थे । भगवतशरण उपाध्यायके 
भारतीय समाजका ऐतिहासिक विश्लेषणम भी इसपर 
किंचित्‌ विचार मिलता हे । नलिन विलोच्नन शर्मौ- 
का साहित्यका इतिहास-दशन साहित्ये तिहास-दर्शनसे 
सम्बद्ध हे । 

[सहायक ग्न्य--सेण्ट आगस्तीन : द सिटी आँव गॉड; 
इब्न खल्दूनका मुकदमा (हिं० अनु ० : डॉ० रिजवी); 
हीगेल : लेक्‍्चर्स ऑन द फिलॉसॉफी आँव हिस्ट्री; ओोस्वाल्ड 
स्पेग्लर : द डिक्लाइन ओंब वेस्ट; आरनौढड जे० टवायनवी : 
अ स्टडी ऑव हिस्ट्री; पितिरिम ए० सोरोकिन : सोशल 
ऐण्ड कूल्चरल डाइनेमिक्स; सोशल फिलॉसॉफीज आँव ऐन 
एज आँव क्राइसिस; बुद्धप्रकाश : इतिहास-दशन (१९६२); 


जे० बी० बेरी : दि आइडिया आँव प्रॉग्रेस; रॉबरट फ्लिण्ट : 
हिस्ट्री ऑव द फिलॉसोफी ओंँव हिस्ट्री ! +“ह० ना० 
ईश्वरतत्व-कौल साधनाके अनुसार परम शिवके सृध्य्वन्मुख 
होनेपर दो तत्त्व उत्पन्न होते हैं शिव ओर भक्ति! 
परमशिव निर्मुण और निरंजन है, पर उनसे उद्भूत शिव 
सगुण और सिसक्षारूप उपाधिसे युक्त, सोपाधिक है । 
शक्ति सृष्टिकी मूल कारण है । शक्ति द्वारा नगतकी अमि- 
व्यक्तिके समय शिवके दो रुप प्रकट होते हे--सदाशिव 
और ईश्वर । ये ही सृष्टिके प्रथम चार तत्त्व है। इसके 
बाद शेष बच्तीस तत्व इन्हीले विकसित होकर सृष्टि रचना- 
को रुप देते है । कौलोके अनुसार ये ही ३६ तत्त्व (दै०-- 
तत््त) सृष्टिके कारण है । सदाशिव तत्त्वमें सदाशिव जगत्‌- 
को अपनेसे अपथक्‌ (अहं) रूपमे जानते है, अतः इसे 
पूर्णाहन्ता या पराहन्ता कहते है। दूसरा तत्त्व हे ईश्वर 
तत्व । इसमे शिव अपनेकोी जगत्से भिन्न (इ4ं) रूपमे 
देखते है । --रा० दे० सिं० 
उलटा बाण-सन्त साहित्यमे उलट बाण प्राणायाम द्वारा 
ऊध्व॑मुख किये गये प्राणवायुके लिए प्रयुक्त होता है | बाण 
यह इसलिए कहा जाता है, क्योंकि इसीके द्वारा सहस्तार- 
चक्रका भेदन होता है । कबीर कहते हें---सन्‍्तों जागत 
नींद न दीजे । पेठि झुफामे सब पग देखे, वाहर कछुक न 
सूझे। उलट बान पारधिहि लागे, सरा होय सो बूझे” 
(क० ञ० : दास, पृ० १४१-४२)।.. >रा० दे० सि० 
उद्टीगंगा-इडा नाडीकी हृठयोगकी शब्दावलीमे गंगा कहा 
गया है (हठयोग प्रदीपषिका, ३:१०२) । पिगला यमुना है । 
गंगाकी उलटकर यमुनाम मिलानेके रूपक सनन्‍्तोके साहित्य- 
में पर्याप्त मिलते है । महाराज विश्वनाथ सिंहने उद्टीगंगा- 
का भर्थ किया है “संसार-सुखी राग रूपी गंगाका उलटक्र 
ब्रह्ममुती होना” । विचारदास शाखस्त्रीने इसे अज्याण्डमे 
चडाई हुई सॉस” कहा हे । शास्त्रीय परम्परामे गंगा इडा 
नाडीका अर्थ देती है । गंगाकी उल्टनेकी बात करने वाले 
सिद्ध ओर सन्त सामान्य सत्यसे उलूटी बात भी करते है । 
जगत्‌मे जमुना गंगासे मिलती है पर सन्तोका कहना हे 
कि जो गंगाको उछट्फर जमुनामें मिलाता हे वह बिना 
जलके त्रिवेणी संगमपर (दे० त्रिगेणी) मानस स्नान करता 
करता है । कबीर कहते है--“उल्टीगंगा जम्ुुन मिलवड, 
बिनु जलू संगम मन महि न्हावउ” (सन्तकबीर, प्‌० २०) । 
एक दूसरे स्थान पर वे कहते हे-- उल्टी गंगा समुद्रदि 
सोखे ससिहर सूर गरासे। नवग्नह मारि रोग या बेडे 
जल्महि बिम्ब प्रकास? (क० ग्रं० : ति०, पद १२२)। 
रैदास भी ठीक यही वात कहते हैे--उलटीगंगा जमुुन मे 
लावो, बिन ही जल मज्जन हो पावो” (रैदासजीकी बानी, 
५६:१३) । योगियों ओर सन्तोकी साधनाका मूल ही है कि 
जो नीचे हे, अधोमुख हे, उसे ऊर्ध्वसुख करके ऊपर ले 
जाया जाय | अवधूतीपर विचार करते हुए हमने लक्ष्य 
किया है कि इड़ा और पिगछा इसी अवधूतीके अविशुद्ध 
रूप हैं। सामान्य स्थितिम इडा-पिंगलासे श्वासधारा बाहर- 
की ओर प्रवाहित होती रहती है । योगमे प्राणायाम द्वारा 
बाहरकी ओर प्रवहमान श्रासधाराकी उलटकर ब्द्याण्डमें 
चढाया जाता है, जिससे समाधि सम्पन्न होती हे । समाधि- 
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की अवस्थामें इडा और पिंगलासे न प्रवाहित होकर इनके 
मध्यमे स्थित सुपुम्नासे प्रवाहित होता है। इस अवस्थामे 
इड्जा-पिगला (गंगा-जमुना) एकाकार हो जाती हे । यही 
सामरस्यकी स्िति अवधूती है े०--अवधूती) । इडा- 
पिगला और सुपुम्ना (अर्थात्‌ गंगा, यमुना और सरखती) 
का जहाँ एकीमाव हो जाता है, वह त्रिवेणी है, जहाँ बिना 
जरूके मानस स्नान करनेकी बात (ऊपरके जद्धरणोमे) 
कबीर और रैदासने की है। उलटीगंगाक्ते अर्थवी समझ 
लेने पर ऊपरके उद्धरणो तथा इस तरहके अनेकशः 
योगपरक रूपकों और उलटबॉसियोको आसानीसे समझा 
जा सकता है । “-रा० ढे० सिं० 
ऊर्णचक्र-तांत्रिक साधनाके नामपर मुक्तकामोपभोगकी, जो 
अनेक घणित ओर सामाजिक स्वास्थ्यकी विनष्ट करनेवाली 
साधनाएँ चल पडी थी, ऊर्णचक्र उनमेसे एक है। इसमे 
साधक-साथिकाका एक-एक जोडा किसी वस्रमे लिपटकर 
रसभोगका साधना करता हैे। जान बुडरफने ऊर्णका 
अर्थ 'मक्डीका जाला! किया है (शक्ति एण्ड शाक्त, 
संस्करण ४, पृ० ६२४), पर यह अर्थ ठीक बैठता नहीं । 
लगता है यह ऊर्णचक्र न होकर ऊर्णुचक्र है । ऊर्णु, अर्थीत्‌ 
आवरण, वेष्ठन, पर्दा-- कर्णुनाव स 'शस्नौपैवोनराणाम- 
नीकितीम्‌” (भट्टिकाव्य, १४, १०३, ३) ।--रा० दे० सिं० 
कर्म-बेदान्ती जिसे कम कहते है, सांख्यमे उसे बुद्धिका 
व्यापार, धर्म या विकार कहा जाता है। सांख्यकारिका, 
४०में इसीको भाव कहा गया है और बताया गया हे 
कि जिस प्रकार फूलमें गन्ध और कपड़ेमें रंग लूगा रहता 
है उसी तरह 'भाव' भी छिंगशरीर (द०-लिंगशरीर)मे रूगा 
रहता है। महायान बोझ सम्प्रदायमें भी कर्म सम्बन्धी 
मान्यता कुछ ऐसी ही हे। जिस प्रकार अच्छी तरह रखा 
हुआ गेहेका बीज हजारों वर्षों बाद भी अपनी अकुरित 
होनेकी शक्ति नहीं खोता, इसी प्रकार कर्म भी अविनश्वर 
है । हिन्दृशास्रोमे कर्मके कई भेद बताये गये है | मनुस्दृति 
१२, १में कायिक, वाचिक एवं मानसिक नामके तीन' कर्म 
बताये गये हैं । फिर उत्तम, मध्यम एवं अधम भेदसे इन 
एक-एक्रके भी तीन-तीन भेद किये गये है । हिन्दूशास्त्रोंमे 
सामान्यतः तीन प्रकारके कर्म माने गये हैं--१. संचित, 
२. प्रारब्ध एवं ३. क्रियमाण । मनुष्यने जो कर्म किया है 
वह संचित कहलाता है, जिस पूर्वक्ृत्‌ कर्मका फल वह 
सोग रहा है, उसे 'प्रारब्य कर्म' कहते है और जिस करमको 
वह कर रहा है वह क्रियमाण कर्म है। अच्छे कर्मसे स्वर्ग 
मिलता है और बुरेसे नर्वी। प्राणी जब अपने अच्छे बुरे 
कर्मोका फल भोग लेता हे तो पुनः मत्यलोकमें लौट आता 
है । इस प्रकार कर्मवन्धमें फेंसा व्यक्ति आवागमनके 
चक्करमें पड़ा रहता है । इस चक्करसे मुक्तिका उपाय ज्ञान 
है, ऐसा उपनिषदोंका मत है । वे मानते है “बिना ज्ञानान्त- 
मुक्ति” । भक्त ज्ञानके स्थानपर भक्ति और भगवानओी 
कृपाकों कर्मेबन्चनसे मुक्ति दिछानेका साधन मानता है । 
भारतीय कर्मवादी दर्शन बडा ही जटिर और वैविध्य- 
पूर्ण है। -रा० दे० सिं० 
कबिता-सन्‍्तोंके साहित्यमें इस शब्दका कहीं-कही ऐसा 
प्रयोग मिल जाता है, जहाँ इसका अधथ क्राव्यसे न होकर 
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सीधे कविसे होता छे। मध्यकालीन साहित्यमें काव्यका 
अथ देनेके लिए कविता शब्दका प्रयोग न कर प्रायः 
'कवित' शब्दका ही प्रयोग किया जाता है। सन्‍्तोंकी भाषा 
लोकभाषा थी ही। फिर बनारसके आस-पास 'कबिता' 
शब्दका व्यवहार कवि अर्थमे होता हे । कहावत है “थोर 
बनावे कबीरदास, ढेर वनाबै कविता”, अर्थात्‌ कवीरने तो 
थोडा ही लिखा-बनाया, पर परवती कवियोंने उसमें बहुत- 
कुछ अपनी ओरसे जोड़ दिया है। इस कहावतका प्रयोग 
ऐसे अवसरोंपर किया जाता हे, जब कोई किसीकी कही गयी 
बातकी अपनी ओरसे बढा-चढा कर कहता और मूल बातको 
नये रूपमे रखकर मूल वक्ताकों नीचा दिखाना, या बदनाम 
करना चाहता है या अपना स्वार्थ साधन करना चाहता 
है। सन्‍्तोके साहित्यमे कई स्थलोपर 'कबिता' 'कबित'के 
साथ भी प्रयुक्त मिलता है। वैसे स्थलोंपर कविताका कवि: 
अर्थ स्पष्ट लक्षित होता हे । कबीरने ही लिखा हे--“कृबिता 
पढि पढ़ि कबिता मूए, कापडी केदारै जाई । केसलूचि रूचि 
मरे बरतिया, इनमें किनहूँ न पाई” (क०, झं० : पारसनाथ 
तिवारी, पद ८०५) । अर्थात्‌ कविलोग अनेक (घर्म-) काव्य 
पढ-पढकर मर गये, कार्पटिक केदारनाथका दर्शन करते 
नष्ट हो गये, ब्रतवारी (>"केशलंचन सम्प्रदायके जैन) 
बाल नोच-नोच कर विलीन हो गये पर इनमेंसे सदगति 
किसीको नहीं मिली । वह इन सबसे नहीं, नामके सच्चे 
सुमिरनसे मिलती हे । --रा० दे० सिं० 


कबीर-उत्तर प्रदेश और बिहारमे होलीके समय गाये जाने- 


वाले अइलीकँ गीत। पूर्वी उत्तरप्रदेशके गावोंमें 'कबीर' 
गानेकी प्रथा पिछले दो-चार वर्षके पूर्वतक बडी हो प्रबल 
रही हे | इधर ग्राम पंचायतोंके बन जाने, शिक्षा प्रसार, 
आधुनिक सभ्यताके प्रभाव एवं सुधारवादी रोक-थामके 
परिणामस्वरूप कबीर गाना निम्नरुचिका परिचायक माना 
जाने लगा है। हजारीप्रसाद द्विवेदीनी आजसे वाईस- 
तेई्ंस सार पहले ही अपनी पुस्तक 'हिन्दी-साहित्यकी 
भूमिका में इन गीतोंके महत्वकी ओर संकेत किया था कि 
इनके समुचित अध्ययन ओर विवेचन-विश्लेषणसे सम्भवतः 
इस बातपर प्रकाश पड सके कि इन गीतोंकों कबीर क्‍यों 
कहा जाता है ? इन गौतोंके साथ योगियों और कबीर 
पंथियोंकी किसी प्राचीन प्रतिद्वंद्विताकी स्मृति तो नहीं जुडी 
हुई हे ? और यह कि ये अइलील गान भी उल्टवाँसियों- 
की भोंति विसी युगमें किसी अप्रस्तुत अन्तनिहित सत्यकी 
ओर इशारा करने वाले तो नही माने जाते ? (हिन्दी 
साहित्यकी भूमिका, छठों संस्करण, पृ० ७०) | हिवेदीजी 
ने यह भी बताया है कि ये गीत जोगीडा (द्वे०--जोगीड़ा) 
गा लेनेके बाद गाये जाते है, पर आजमगढ़ जिलेकी देहातो- 
में इस तरहकी कोई प्रथा नहीं हे । एक तो जोगीड़े गाये 
भी कम जाते है, दूसरे कबीरके पहले या बादमे गाये जाने 
का कोई प्रचलन-विशेष नहीं हे। हजारीप्रसाद दिवेदीने 
अपनी 'कबौर' नामक पुस्तकमें द्े०-कबीर, ५ वाँ संस्करण, 
प्‌ृ० ३९-४०) ललितकिशोर सिंह 'नटवरकी एक सूचनाका 
उल्लेख किया है कि “हिन्दी साहित्यकी भूमिका में मैंने 
गोरखपंथियोंके परददोंसे मिलते हुए दादूके पदोका हृवाछा 
दिया था। नट्वरजीने बताया है कि “ये पद बिहारमें 


+---ररनलकभजन|क०० १००८ अकपनील कफ. फिमलीन पेहिनमरकलंजइन्‍मार 


'जोगीडो के रूपमें प्रचलित हैं। उन्होंने इन पदोको पथ्नामें 


गाये जाते सुना था ।” बेसे कबीरगानमें गालियाँ अधिक 
और पद कम है | --रा० दे० सि० 
कूर्मनाड़ी-स्वासकी नली । अंग्रेजीमें इसे आंकल व्यूव 
(0707073] $प)०) कहते है। सम्भवततः इसका आकार- 
प्रकार कछुएसे मिलता-जुरूता है | महृषिं पत्ंजलिकी इृधिमे 
इस नाडीका बहुत महत्त्व है, क्‍योंकि इसमें संयम करनेपर 
शरारकः स्थेये सिद्ध होता है और शरीरकी खिरता चित्त- 
की स्थिर बनाती है--“कूर्मनाड्यां स्थैर्यम” (यो० सू०, 
३:३१) | --रा० दे० सिं० 
कौछूमार्ग, कीछज्ञान-कौल साधकोंके अनुसार 'कुल' 
शब्द शक्तिका वाचक है और अकुर' शिवका तथा कुछ 
ओर अकुलका सम्बन्ध स्थापित करनेवाला मार्ग कोछ- 
मार्ग हे। सोभाग्य भास्कर! (प० ५१) मे कहा गया है-- 
“कुलुशक्तिरिति प्रोक्तमकुर्ल शिव उच्यते | कुलेडकुलस्य 
संबन्धः कोलमित्यमिषीयते” (कुल'के अन्य अर्थोके लिए 
दे ०-कुछ) । तन्त्रालोककी टीका (पू० २७) मे मत्स्येन्द्रनाथको 
सककछ कुलशास्त्रका अवतारक कहा गया है। इस कोलमार्ग- 
में माना जाता हे कि शिव ओर शक्तिमे वेसे कोई मेंद 
नहीं है; चन्द्र और चन्द्रिकाकी तरह (गो० सि० सं०, पु० 
६७), अग्नि और धूमकी तरह, वृक्ष और छायादी तरह वे 
एक दूसरेके बिना रह ही नहीं सकते । लेकिन जब शिवमे 
सिखक्षाका स्फुरण होता है तो निर्युण निरंजन और निरुपा- 
घिक परमशिवसे शिव ओर शक्ति या अकुछ ओर कुरू 
नामके दो तत्त्व उद्भूत होते है । परम शिवसे इस नवोद्भूत 
शिवका एक स्पष्ट अन्तर यह होता है कि शिव सगुण, 
सांजन, सोपाधिक ओर सिसक्षा सम्पन्न होता हे । फिर इस 
नवजात शिव और शक्तिसे क्रमशः ३४ तक्तोका उद्भव 
होता हे । जीव. तेरहवें तत्वका नाम है। यह जीव सी 
वैसे शिव ही है, पर माया या अविद्याके ६ कंचुकोसे कंचु- 
कित | अविदाके ये कचुक द्वे०-कचुक) कुछ और अकुलके 
सामरस्यसे कटते है । अह्याण्डमें जो कुल ओर अकुल (या 
शिव ओर शक्ति) है, सूक्ष्मरूपसे पिण्डमें भी वे वर्तमान 
है। मूलाधार पद्ममे स्थित साढ़े तीन वलूयोवाली कुण्डलिनी 
ही शक्ति हे ओर सहस्रारमे परमशिवका आवास है। 
साधनाके द्वारा इन दोनोंका सामरस्य स्थापित करनेवाला 
ज्ञान इसीलिए कोलछज्ञान कहलाता हे। कौलज्ञान 
निर्णय से ज्ञात होता है कि यह कोलज्ञान बहुत पुराने 
जमानेसे एक कानसे दूसरे कानतक पहुँचता हुआ 
(६ : ९) परम्पराक्रममें (१४:५९) चला आ रहा है | 
उक्त अन्थमें रोमकूपादि कील (१४४ १२), वृषणोत्थ 
कोलिक(६४ : ३३), वह्दि कोल (१४ : ३४), कोल सद्भाव 
(१४ : ३७)का उल्लेख मिलता है| कुछ विद्वानोने इनको 
कोलोंके विभिन्न सम्प्रदाय माना है । आचार हजारी 
प्रसाद द्विवेदी इनका सिद्धिपरक अथे करनेके पक्षमे है । . 
(नाथ सम्प्रदाय, पृ० ५७) । उक्त ग्रन्थ (१४ : ४७-४५) में 
बताया गया है कि आदि युगमे इसे कोलज्ञान नामसे 
जाना जाता था। दितीय युग (त्रेता)में इसे 'महत्कील' 
कहा जाता था । तृतीययुग (्वापर)में इसे 'सिद्धासृत' कहा 
गया और कलियुग 'मत्सोदर कौल” कहलाया। इसी 





कृर्म नाड़ी - चुंडा चक्र 


मत्योदर कोलसे निकला हुआ ज्ञान योगिनी कोल' मंशञासे 
जाना जाता है । ग्न्थके २१व पटलमें इसके अनेक मार्गों 
का उल्लेख हुआ है (विस्तृत विवेचनके लिए दे०--ह० 
प्र० द्विवेदी : 'नाथ सम्प्रदाय तथा पी० सी० बागची : 
कौ० ज्ञा० नि०; भूमिका )) --र|० दे० हिं।० 





घरनी-संतोके साहित्यमें प्राप्त होनेवाली उलटबॉसियों ओर 


योगपरक रूपकोंकी ही तरहकी उलटवॉसियों और रूपक 
सिद्धोंके साहित्यर्म भी पर्याप्त मान्नाम मिलते है। घरणि या 
घरनी ख्री या पत्नौका अर्थ देनेवाला शब्द हैं। पिद्धोंने 
अपनी उल्टबॉसियोमें इसका बहुत बार प्रयोग किया हे। 
कण्हपा कहते है--“एक्क ण॒ किज्जिय मंत ण तंत। णिअ 
घरणी लइ केलि करन्त | णिअ घर घरणी जाव ण मज्जह । 
ताव ण पंचवण्ण विहरिष्जह। जिमि लोग मिलिज्जइ 
प्रणिअ३ तिमि घरणी रूइ चित्त । समरस जइ तबखणे जड़ 
पुणुते समनित्त” | आदिमें तो उन्तका मतलूव अपनी घरन्ती- 
से ही होता है, किन्तु ऐसी बात नहीं। वैसे सरह आदि 
सहजयानी विशुद्ध विषयोके रमणको मुक्ति या परम महासुख 
(+ निर्वाणोकी प्राप्तिका अव्यर्थ साधन मानते थे, लेकिन 
जब वे इस तरहकी बातें करते है तो उसका एक यूद अर्थ 
भी होता है | सिद्धांकी साधना पद्धतिमे तीन वृत्तियाँ मानी 
गयी हे-अवधूती, चाण्डाली और डोम्बी। इन तीनों 
वृत्तियोंका एक नाम घरणी है। घरणीसे इन तीनोंका बोध 
होता हे । उत्कर्षक्रमकी इृष्टिसे डोम्बी या बंगाली सबसे 
उत्कृष्ट और अवधूती सबसे निचली श्रेणीकी हे। जब 
भुकुस पा कहते हैं--“आजि भूसु बंगाली णिआ घरणी 
चण्डाली लइली”', अर्थात्‌ 'ऐ भुकुस तुमने चण्डाली घरनी 
तो बनाली अब आज बंगाली घरनी भी बना ले” तो उनके 
व्यावहारिक जीवनमे किसी चण्डाली, बंगालीसे कोई 
तात्पय रहा हो या न रहा हो, चण्डाली और डोम्बी या 
बंगाली वृत्तियोसे अवश्य था । सिद्धोके अनुसार अवधूति- 
में हेत ज्ञान बना रहता है, चण्डालीमे द्वेत ज्ञान रहता भी 
है, नही भी रहता है, किन्तु बंगाली या डोम्बीमे विशुद्ध 
अद्गत ज्ञान प्राप्त हो जाता है। --र₹।० दे० सिं० 


चित्तभूमियाँ-योगशासत्र पॉच चित्तमूमियाँ मानता है-- 


क्षिप्त, मूठ, विक्षिप्त, एकाग्र और निरुद्ध। चित्तभूमिका 
अर्थ है चित्तकी सहज स्वाभाविक अवस्था | विशेषके लिए 
दे०--पसमाधि' । -“रा० दे० सिं० 


चित्तवृति-योगकी चित्तवृत्तिका निरोध कहा गया है-- 


ध्योगश्वित्तवृत्ति निरोध: (पातंजल यो० सू० १:२)। 
चित्तदृत्तियाँ बैसे तो बहुतेरी है, पर पॉच मुख्य है।ये 
है--प्रमाण, विपयेय (मिथ्याज्ञान), विकल्प, निद्रा और 
स्मृति (यो० सू० १:४६) । मुमुशक्ष व्यक्तिको इनका 
निरोव करना चाहिये। अभ्यास और वेराग्यके द्वारा 
इनका निरोध संभव हे (यो० सू०, १: १२) (विशेषके 
लिए दे०--पातंजल योगदर्शन, लखनऊ विश्वविद्यालय, 
पृ० ११-२७) । “रा० दे० सिं० 


चूड़ाचक्र-तान्त्रिक साधनाके नामपर कुछ ऐसे साधको- 


का उल्लेख भी यदाक॒दा मिल जाता हे, जिन्होंने इस 
साधनाकों मुक्त कामोपभोगकी घ्णित पद्धति बना दिया 
है। जॉन वुडरफको (शक्ति एण्ड शाक्त, संस्करण ४: पृ० 


चं।ए- डासर 
६२३) एक पण्डितने बताया था कि सिद्धमारुरहस्य” नामक 
ग्रंथमें चूड़ाचक्र नामझी एक साथनाका वितरण मिलता है, 
जिसमें पचास सिद्धबीर शोर उनकी पचास्त शक्तियाँ भाग 
ऊेती थी । कौन शक्ति किस सिद्धवीरकी सहधमिणी बनेभी, 
इसके निर्णयके लिए गुप्त साथनापीठमें प्रवेश करते समय 
हर साथिका अपनी चूडा (चोडी) एक स्थ।नपर जमा करती 
जाती थी | बादम अयेश करनेवाले साधक ओोंखे बन्द करके 
उस छेरमेंते एक-एक चोली उठाते जाते हैं। जिस शक्ति 
विशेषकी चोली दाग आ जाती, उस रात वह शक्ति उस 
सिद्धवीरकी सहृथमिणी बनती । वलूभद्र ठाकुरने हिमाल- 
यीय जीवनका विश्वद्ञेश तैयार करनेकी एक योजना बनायी 
है, जिसे बे उपन्यासोके रूपगे लिख रहे है । इस योजनाके 
न्तगंत लिखे गये अपने उपन्यास आदित्यनाथ (पु० 
१०४) में उन्होंने इस चूडाचक्रकों 'चोडीमाग” कहा 
हे। --२।० दे० सि० 
चोर-चंचल चित्त, विषयासक्त मन, काम-करोष-लोम-मोह 
आदि वृत्तियो तथा कालके अथर्मे चोर शब्दका संकितिक 
प्रयोग नाथों ओर सन्तोने बार-बार किया हे ओर बार-बार 
इनसे सावधान रहनेको सलाह दी हे । गोरखनाथ अपने 
एक पदमें कहते है--“काया हमारे सहर बोलिये मन 
बोलिये हुजदारं । चेतनि पहरै कोटबाल बोलिए तो चोर 
न झके द्वारों (गो० बा०, पृ० १२०)। यहाँ चोर 
काम-कोप-लोभादि वृत्तियोंके लिए प्रयुक्त हुआ है। इसी 
अर्थम कबीरका एक प्रयोग हे--“अबमन जागत रहु रे 
भाई। गाफिल होइके जममु गँवायो चोर मुसे घरु जाई” 
(क०ग्रं० : ति०, पद ८०)। चंचल विपयासक्त मनके अर्थमे 
भी कबीरने चोर शब्दका व्यवहार किया हे--“सभेैमदि 
माते कीउ न जाग । संग ही चोर घर मुसन छाग (वही, 
पद १९८) | कालके अर्थमे भी इसका प्रयोग कबीरमे 
मिलता है--“तीन लछोक चोरी मई सरबश सबका लौन्ह । 
बिता मूंडका चोरवा परा न काहू चीन्हि” (वही०, ए० 
२२८, ४) | इसी बिना मुख या शिरके चोरका उलछेख 
तुल्सीदासने अपने बहुप्रसिद्ध पदमे किया हे--“रविकर 
नीर बसे अति दारुण मकररूप त्तिहिमाही। बदनहीन 
सो ग्रसे चराचर पान करन जे जाही” (विनयपत्रिका) । 
कबीरका बिना मूडका चोर ओर तुरूसीका बदनहीन मकर 
एक ही--कालके वाचक है। कालके अर्थमे कबीरका एक 
ओर प्रयोग हे--“ मेरी मेरी करता जनम गयों। जनम 
गयो पर हरि न क्यो | बारह बरस बारूपन खोयो बीस 
बरस कछु तप न कियो”। >< » “सूखे सरवरि पाछि 
बँधावै छूने खेत हृठि बारि करें । आयो चोर तुरगहि ले 
गयो मोहड़ी राखत मुगध फिरे” (वही, पद ८३) । लक्ष्य 
करनेकी बात है कि जहाँ चोर एक वचनमे प्रयुक्त है, 
वहाँ वह चंचल विषयासक्त मन या कालका अर्थ देता हे 
ओर जहाँ पॉच, दस चोरोका उल्लेख रहता है, वहाँ 
इन्द्रियों आदि का । --रा० दे० सिं० 
जीव-कोलसाधनामें स्वीकृत ३६ तत्त्वोमे जीव तेरहबॉँ तत्त्त 
हैं (० 'तत्त”) । मायाके छः कंचुकोसे बद्ध शिव ही जीव 
है (द्वे० 'कंचुक) । सांख्यमें इसीको पुरुष' कहा जाता है। 
कोलूसाधक मूलधारमें कुण्डलिनीको, सहस्नारमे परमशिव- 
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बंगे और हृत्प्में जीवको स्थित मानता है । कुण्डलिनोको 


उद्बुद्धकर परथक्रोंसे पार करता हुआ सहख्ारस्थ परम- 
दिवसे उसका सामररय करानेका सारा प्रयास इसी जीवको 
मुक्त करानेके लिए किया जाता है। इस जीवको परमशिव- 
प्ञ चेतन्‍्य मिलता है और कुण्डलिनीत शक्ति मिलती है। 
इसी कारण कुण्ड लिनीका एव नाम जीवशक्ति भीहैे। 
जीवश्क्तिके जागरणरी मायादे सारे कंचुक स्वयमेव कट 
जाते है और जीव परमशिवमे विीन होकर मुक्त हो जाता 


हे | --२|० दे० सिं० 


जोगीडा-डावटर हजारीप्रसाद द्विवेदीने बताया है (कबीर, 


>वॉ संस्वरण, पएृ० ३९ एवं “हिन्दी साहित्यकी भूमिका, 
६ठॉ संस्करण, पए्‌० ७०) कि “उत्तर प्रदेश और बिहारमे 
होलीके अवसरपर जो अश्लील ओर अश्राव्य गान गाये जाते 
है, उन्हे 'जोगीडा' कहते है । पूर्वी उत्तर प्रदेश और पश्चिमी 
बिहारके जिन जिलोंके विषयमे मुझे थ्रोडी-बहुत जानकारी 
है, उनमे होलीके दिनोंमे (वसन्तपंचमीसे चेत्र प्रतिपदातक) 
फाग (या फगुआ), होली ओर चौतालरू नामके गीत (ढोल 
ओर मजीरोंके स्ताथ) गाये जाते है और ये गीत हर अवस्था 
तथा मोटे-पतले, सुरीले-भद्दे सभी प्रकारके खरोंवाले व्यक्ति 
पूरी ताकत रूगाकर चौखते हुए, उब्लसित भावसे, ,ाते 
है। श्ुगारका पुट इनमें अपेक्षासे अधिक होता अवश्य है, 
पर उन्हे अश्डील नही कहा जाता। इन गीतोके पस्ताथ 
धमार' नामके गीत भी गाये जाते हे, जो प्रायः उन्ही जैसे 
होते है। जोगीड़े सामान्यतया नहीं गाये जाते तथा 
कंबीर गानेके लिए जहाँ युवको-बच्चोबत छलकारा जाता है, 
बही अगर बोई जोगीडशा गाता मिरू जाय तो बुरा माना 
जाता है। कही-कही रातमे कस्बों आदिमे जोगीड़ोंका 
आयोजन किया जाता रहा है (जो अब प्रायः बन्द ही हो 
गया है), लेकिन इसमें बनारस आदि स्थानों (मुख्यतः 
बनारससे ही) कुछ विशेष जोगीडा-गायक बुलाये जाते थे, 
जो अधिकांशतः हिंजडे होते थे। जोगीड़ा गायक स्ल्रियोंकी 
तरह साडी पहनकर और काजल, सिन्दूर, टिकुली (बिन्दी) 
आदिते पूरी तरह अलक्षत होकर जोगीड़े गाता अ|र मचक 
मचककर नाचता है और एक आदमी मिट्टीके घड़ेपर हाथ- 
मे पहनी अंगूठीसे टक-टककी ध्वनि पैदा कर उसे बजाता 
जाता है। होलीके दिनोमे बनारसमें जगह-जगह जोगीड़ों- 
का आयोजन होता है। वेते इस सारे नाचगानमें बीच- 
बीचमे 'जोगीरा सारा राशा, रारा रारा, रारा रारा 
तथा जोगीजी धीरे-पीरेंका घोष बार-बार उठता 
रहता हे। बनारसमे जोगीड़े प्रायः वहॉके हिजड़े ही 
गाते है । “7२० दे० सिं० 


डंडा-दे० सोटा' । 
डामर-शाक्त आगसमोंके तीन प्रकार माने गये हे-तन्‍्त्र, 


यामरू और डामर । ये विभाग अधिकारी भेदके कारण 
हुए है । तन्त्र सात्विक अधिकारियोके लिए, यामरू राजस 
और डामर तामस अधिकारियोके लिए तैयार किये गये 
शास्त्र है। डामरके छः भेद माने गये है--योग, शिव, 
दुर्गा, सारखत, बाह्य और गान्धर्व (दे० 'नाथसम्प्रदाय : 
हजारी प्रसाद द्विवेदी, पृ० ४ ओर संक्षिप्त हिन्दी शब्द- 
सागर : रामचन्द्र वर्मा, पु० ३९९) । --रा० दे० लि० 
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९९३ तंब्र- विनका 


दिया है । ह 
किक ४ 
तन्मात्र-तन्मात्रकी भूत-सूक्ष्म सी कहते है, क्योंकि ये 





हम 


तंत्न-कहना कठिन हे फ्ितन्त्र' शब्दका निश्चित अर्थ क्‍या 
है | कुछ छोगोंकी धारणा है कि शाक्तशास्त्र हो तन्त्र' है, 


“7रा|० दे० पसि० 


किन्तु यह ठीक नहीं है। आगमोकी भांति ही तन्त्र सी 
तीन है-शाक्तनन्त्र, शेवतन्त्र तथा वेष्णव तन्‍्त्र । इन तीन 
प्रमुख तन्त्रोंके भी अनेफ उपत्रिसाग है, अतः नन्‍्त्र शब्दका 
कोई सर्वसम्मत अर्थ बारना कठिन है । तन्त्रतों जिस श्रेणीवे 
साहित्यका बोध होता हे, वह खय बहुविध है ओर किसी 
एक निरिवत अर्थका संकेत नही करता । तान्त्रिक' शब्दके 
आधारपर तम्त्र शब्दका निश्चित अर्थ खोजनका प्रयास 
करनेवालोंकी निराशा ही हुई है क्योंकि इस शब्दका कोई 
एकबोधव्य विषय नहीं हे (दे०-शक्ति ऐण्ड शाक्त : बुडरफ, 
संस्करण ४, ६० १४३) । तान्न्रिक कहलानेवाला व्यक्ति 
सूर्य, गणेश, विष्णु, शिव, शक्ति नामक पंचदेवोंमेंते किसी 
एकका उपासक हो सकता है । किसी एक देवताकी उपा- 
सना करनेवाले तान्नरिक्रोंमे भी सिद्धान्तो एवं आचरण 
विधियोंके भेदके साथ अनेक सम्प्रदाय-सेद होते है। शिवकों 
ही इष्टदेवता माननेवाले कुछ शैव-सिद्धान्ती है तो दूसरे 
अक्वत-शैव; कुछ कश्मीरी शैव-सिद्धान्तक्ा आनरण ग्रहण 
करनेवाले दे तो दूसरे छाकुलीश, पाशुपत, रसेश्वर आदि । 
अतः तन्त्रका कोई निश्चित अर्थ करना कठिन है। तन्त्र 
शब्दके वैसे कई अर्थ किये गये है। काशिका'में इसे तन्‌ 
धातुसे व्युत्पन्न माना गया है ओर अर्थ किया गया है कि 
चूँकि इसमे ज्ञानका विस्तार होता है, अतः यह तस्त्र है-- 
“तम्यते विस्तायते ज्ञानमनेनेति तन्त्रम” । शैवसिद्धान्तके 
'कामिक आगमममें बताया गया है कि “तन्त्र वह हे, जो 
तत्व और मन्त्रते समन्बित विपुल अर्थोका विस्तार करता 
है और इसके द्वारा (साधथकका) उद्धार करता है-- तनोति 
विपुलानर्थान्‌ तत्वमन्त्रसमन्वितानू । त्राणब कुरुते वस्मात्‌ 
तन्त्रमित्यमिधीयते”, किन्तु इस अर्थसे भी किसी पद्धति 
विशेषका बोध नहीं होता । महाभारतमे न्याय, धर्म शाख, 
योगशसत्र आदिके लिए तन्त्र शब्दका प्रयोग हुआ है। 
शंकराचायने बद्यसूत्र (९६१: श१)के साष्यमें स्मृतिकों 
तन्‍्त्र कहा है--“'स्मृतिश्च तन्त्राख्या परमर्पिप्रणीता” । 
संस्कृतके कीशोमे प्राप्य इसका अर्थ-बैभिन्य चक्‍्करमे डाल 
देनेवाला है । अतः तन्त्र नामसे अमिद्दित किये जानेवाले 
ग्रन्थोके विश्लेषण-विवेचनक्े सहारे ही इसका कोई निश्चित 
अर्थ किया जा सक्रता है, जो आगमके अर्थमें प्रयुक्त तन्त्र 
शब्दका वाच्य हो । इस दृष्टिमे कदम जा सकता है कि 
“द्रेवताके स्वरूप, गुण, कर्म आदिका जिसमें चिन्तन किया 
गया हो, तदिषयक मन्‍्त्रोंका उद्धार किया गया हो, उन 
मन्त्रोकों यन्त्रमें संयोजित कर देवताका ध्यान तथा उपा- 
सनाके पॉची अंग--पटल, पद्धति, बाबच, सहस्ननाम और 
स्तोत्र-व्यवस्थित रूपसे दिखकाये गये हो, उन ग्रन्धोकों 
तन्त्र कहते है” (वलदेव उपाध्याय : बौद्धदर्शन, ए० ४१७) । 
इशष्देवता एव सिद्धान्तों, आचारणविधियों आदिके भेदसे 

तन्त्र अनेक प्रकारके है। इनमेंसे प्रमुख तीन हं--शाक्त, 
शैव एवं वेष्णव (विस्तारके लिए दे०--आगम) । इनमे भी 
_ वैदिक-अवैदिकके अनेक उण्दे हैं। इन्हीं टण्टोंने तन्त्रसे 
घिसकर बननेवाले “ण्टा' शब्दमे 'बख्ेडा, उलझाव, लम्बी- 
चोौडी प्रक्रिया, फसाद, झगडा” जैसे विचित्र अर्थीकों भर 

दर 


अनिशय सक्षम होते है | सांख्य दर्शनमे इनकी संख्या पॉन्च 
मानी गयी है--शब्द तम्मात्र, स्पश तन्मात्र, रूप तन्‍्मान्र, 
रस-तम्मात्र तथा गंधतन्मात्र! इन्हीं पंच तम्मात्रोंसे पंच 
महाभूतों (अर्थात्‌ आकाश, वायु, तेज, जछू एवं पृथ्वी) 
वी उत्पत्ति होती है । उक्त महाभूतोके विशेष गुण है क्रमशः 
शब्द, स्पर्ण, रूप, रस और गन्ब | सांख्यदर</नके अनुसार 
प्रत्येक परवती महामूतके शुणमैं पूर्ववर्तीके सुण भी मिलते 
जाते है, क्योंकि उनके तत्त्व एक दूसरेसे संयुक्त होते हुए 
आगे बढते है (दि० सांख्यकारिका, २२) । इस प्रकार शब्द 
तन्‍्मात्रमे आकाशका आविर्भाव होता है (जिसका गुण शब्द 
है) | स्पर्श तन्‍्म।त्र॒ तथा शब्द तन्मात्रवों योगसे वायुकी 
उत्पत्ति होती है (मिसके गुण हैं शब्द एवं स्पर्श) । रूप 
तन्‍्मात्र अपने पूर्ववर्ती शब्द-स्पश तन्मान्रोके योगसे तेज 
(या अग्नि)की उत्पत्ति होती हे (जिसमे शब्द, स्प्श तथा 
रूप--तीनो गुण वर्तमान होते है । रसतन्मात्र तथा इसके 
पूर्ववती शब्द-स्पर्श-रूप तन्मात्रोके सम्मिक्नसे जल नामक 
महाभूतकी सृष्टि होती है (जिसमे शब्द, स्पशं, रूप और 
रस-+चारों गुण होते है) । पॉचवा और अन्तिम है गन 
तन्मात्र, जो अपने पूर्ववर्ती शब्द-स्पर्श-रूप-रस तन्मात्रोंसे 
युक्त होकर प्रथ्वी नामक महायूतकों जन्म देता है | पृथ्वीमे 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस ओर गंघध-ये पॉचो गुण पाये 
जाते हैं । 

तन्मानत्र इतने सूक्ष्म होते है कि अनुमानसे ही इनका 
शान होता है। बसे योगियोंकी इनका प्रत्यक्ष ज्ञान हो 
सकता है, पर सामान्य व्यक्तियोंके लिए तम्मात्र अग्रत्यक्ष्‌ 
ओर अभोग्य होते है ! संभवतः इसीलिए इन्हे 'अविश्ेष! 
(+ विशेष प्रत्यक्ष धर्मोति रहित) सी कहा जाता है। सांख्य- 
दहानके अनुसार प्रक्ृतिसे प्रारम्भ होकर पंचमदाभूतोंके 
आविर्भावतक जो विकास-परम्परा चलती है, उसके दो रूप 
होते है--ै. प्रत्यय प्र्ग या बुद्धि सर्ग तथा २. तन्मात्र 
सर्ग या भोतिक सर्ग | प्रथम अवस्थामे बुद्धि, अहंकार एवं 
ग्यारह इन्द्रियाँ प्रकट होती है; ठ्ितीय अवस्णमें पंच तन्मातों, 
पंचमहाभूतों और उनके विकारका |. +नराण दे० सिं० 


तनन्‍्मात्रसग-दे ० तन्मात्राँ | 
तिनका-तिनका तठृणका वाचक है । तिनका अत्यधिक हल्का 


भी होता है । सन्तोंने तिनका शब्दका व्यवह्र तृण (और 
स्थूलके विपरीत पड़नेवाले) सुक्ष्मके अर्थमें किया है, लेकिन 
हिन्दीमें उनका (जैसे, उनका घर)के लिए तिलवा (उन्तर- 
तिन-- का) शब्द भी बन सकता है, कहाँ-कहोँ बोलियोंमे 
प्रयुक्त मी होता है, अतः सन्तोंने तृण और सूद्ष्मके साथ 
ही इसमे एक तीसरा अर्थ भी भरा है--उनका । कबौरकी 
एक साखी है-'भाई ऑी प्रेमकी तिनका उडा अकास, 
तिनका तिनका हे रहा तिनका तिनके पास, अर्थात्‌ ध्रेमकी 
आँधी आई और तृणकी तरह माया मोहादिसे असंपृत्त 
साधक आकाश (परमव्योम, ब्रह्म) में उड चला । उसमें जो 
उनका (ह्यका) अंश था, वह तो उनके पास रह गया 
(आत्मा परमात्ममें छीन होगया), लेकिन जो शुष्क निर्जीब 
शरीर था, वह अपनी तरहके अन्य शुष्क तृर्णोके पास लौट 


तीन #थियॉ-चढदी 


मा अल 
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आया | नगण्यक्ले आर्थमें मी कणेरने तिनका शब्दका 
प्रयोग किया है-- कबीर सीप समंदकी, रठे पियास पियास | 
समंदहि तिनका भरि गिने, एक स्वाति बूँदकी आस । 
(क्र०्ग्नं० ५ ति०, एू० १७६, ९)। उनका" अर्थ तिनकादा 
प्रयोग-- कबीर कलियुग आइया सुनियर मिले न कोह़ | 
कागी क्रोधी मसखरा तिनका आदर होइ! । (वही, प्‌० 
२१४ : २६) । तृण एवं उनका दोनों अर्थोका संकेत देने- 
वाली बबीरफी एक साखी हे-- गुर दाघा चेला जला 
बिरहा छागी आगि। तिनका बपुरा ऊबरा गलि पूरेके 
लागि” (क० ग्रं० : ति०, एू० १४८, ५०) ।--२|० दे०सि० 
तीन अंधियाँ- प्रडुद्ध कुण्डलिनीको षट्चक्रोंमें प्रविष्ट होनेके 
लिए क्रमशः मूलाधघार, अनाहइत चक्र एवं आज्ञाचकऋ्रके 
नीचे स्थित तीन ग्रन्थियोकी खोलना आवश्यक होता है । 
ये ग्रन्धियाँ है--अद्यग्रन्थि, विष्णु ग्रन्थि और रुद्रगन्थि। 
बह्मग्रन्थिको खोलनेते मूलाधारपश मे, विष्णु ग्न्विको खोलते- 
प्र अनाहतपञ्ममे ओर रुद्रग्रन्थिकों खोलनेपर सहख्रारपगमें 
प्रवेश सम्भव होता है। इसी रुद्र प्रन्थिको सन्‍्तोने 'सिश्ु 
दुबार' वे०) कहा है । --रा० दे० प्लि० 
ज्रिपुरा- सृष्टि रचनाके पूर्व परबह्या या परशिव एकाकी रहता 
है । जब उप्तमें सष्टिको इच्छाका संवार होता है तो प्िसक्षा- 
के रूपमें उस सच्चिदानन्द विभवकी शक्ति उदबुद्ध होती 
है ओर वह निष्कलते सकर् हो जाता हे। इस सकल 
प्रमेश्वरसे शक्तिका उद्भव होता है । सर्वप्रथम आविभूंत 
होनेवाली यह आयश्याशक्ति ही "त्रिपुरा कही जाती हे। 
ब्रह्यकी सिसक्षा (सृष्टि करनेकी इच्छा)तसे उद्भूत होनेके 
कारण यद्द इच्छा-रूपा है, चिन्मात्न परंत्रह्मते इसका उद्भव 
होता है, अतः यह चजिद्रपाभी है ओर चूँकि जगतवो ज्ञाता, 
शान और श्षेय रूपमे इसीने निर्मित किया है, अतः ज्ञाता, 
ज्ञन और शैेय रूपमे त्रिपुरीकृत विश्वकी आदि विधान्री 
होनेके कारण इसे “त्रिपुरा' कहा जाता हे (वामकेश्वरतन्त्र, 
४ : ४) | शाक्तानन्द तरंगिणी (अध्याय, ३)में बताया गया 
है कि सरखती, लक्ष्मी, गायन्नी, दुर्गो, त्रिपुरा सुन्दरी, 
अन्नपूर्ण आदि देवियों स्वरूपतः एक ही हैं । सूक्ष्म रूपसे 
हर पिण्डमें यह त्रिपुरा कुण्डलिनीके रूपमें वर्तमान 
रहती हे । “-रा० दे० सिं० 
दुण्डी-दण्डधारण करनेवाला कोई भी दण्डी' कहा जा 
सकता है । इसी आधारपर (१) द्वारपाल, (२) सेवक, (३) 
जैन साधु (४) असम, (०) शिव, (६) मिक्षु आदि सभी 
दण्डी कहे जाते हैं | पर योगशासतरमें दण्डी एक पारिभाषिक 
शब्द है | संन्‍्यासियोके उस सम्प्रदायको दण्डी कहा जाता 
है, जो स्मृतियोंमें'वर्णित तीन दण्डों (ब्रिदण्ड)को एकमें 
बाँधकर रखता है और उसके प्रतीक रूपमें दाहिने हाथमें 
एक डंडा धारण करता हे + इन संन्यासियोंकों त्रिद॒ण्डी भी 
कहा जाता हे । जिन तीन सूक्ष्म दण्डोंके प्रतीक रूपमें ये 
संन्‍्यासी दण्ड धारण करते हैं, वे दं--वाग्दण्ड, मनोदण्ड 
और कायदण्ड । स्मृतिवचन हे कि--“वारण्डे मौन- 
मातिष्ठेत्कमंदण्डेत्वनीहताम्‌ । मानसस्यतुदण्डस्थ प्राणा- 
यामो विधीयते”, अर्थात्‌ वाग्दण्डसे मौनकी, कायदण्ड या 
कंमेंदण्डसे निरीहताकी और मनोदण्डसे प्राणायामकी 
साधना सम्पन्न होती दे । दण्डी या त्रिदण्डी कद्टे जानेवाले 
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श९९७ 


साधुओंफा क्राप्ठदण्ड इन्हीं तिदण्डोंका प्रतीक होता है। 
“परमहंसोपनिषद (३)में स्पष्ट रूपसे कहा गया हे कि 
जो संन्यासी शानदण्ड अथात्‌ उक्त सूक्ष्म दण्डोकी चारण 
करता है वही, एक दण्डी है । मात्रका्का दण्ड घारण 
करनेनाला, जशञानविवर्नित ओर स्वभक्षी संन्यास्ती दण्डी 
नही । वह तो वेशकी मायासे लोगोकों ठगनेवाला है और 
परिणामतः रौरव जेसे घोर नरकोमे जाता है--““शान- 
दण्डो धूनोयेन एकदण्डी स उच्यते | क्राष्ठदण्डों धृतो येन 
सर्वाशी शानवर्जितः। स॒ याति नरकान्‌ घोरान्‌ महारौरव 
संश्ञकानू” । “-रा० दे० सिं० 








घरती-धरती शब्दका प्रयोग कही-कही परारिसाषिक रूपमे 


हुआ है। गोरखनाथने इसे 'धर' रूपमें प्रयुक्त किया है-- 
“अधरा धरे विचारिया, घर याही में सोईं। घर अथर 
परचा हवा तब उती नाहीं कोइ”(गो० बानी, सबदी ९८)। 
यहाँ धर, धरा अर्थात्‌ पृथ्वीका भी अर्थ देता हे, पर इसका 
मुख्य संकेत मूलाधारकी ओर है । गोरखका कहना है कि 
जो अधर (शर्थात्‌ भरासे भिन्न, आकाश या ब्द्यरन्ध) में 
अवस्थित है, इस धरा (१. पृथ्वी, २. मूलाघार) मे भी वही 
है। ओर जब इस धर (मूछाधारस्थ कुण्डलिनी शक्ति, जो 
शिवकी ही शक्तिरूपा हे)का अधरस्थ (परशिव)से परिचय 
होता है, तो फिर कोई तीसरी सत्ता रह नहीं जाती। खर्य॑ 
शिव शक्ति भी एकप्रेक होकर विलीन हो जाते है । कऋबीरने 
मूलाधार (अर्थात्‌ मूलाथारस्थ कुण्डलिनी) अर्थमें धरतीक्ा 
बड़ा ही साफ प्रयोग किया है--अवधू जागत नींद न 
वीजै । धरती उलगटि अकासहिं झ्ासै यह पुरिखां के बांनीं” 
(क० ग्रूं० : ति०, पद १२२) । परनिका एथ्वीके अथमे भी 
कबीरने प्रयोग किया है (क०गं० : ति०, रमैनी, ४) । शक्ति- 
विरहित शिवकों शव कहा गया हैे। जिस जीवने अपनी 
कुण्डलिनी शक्तिकी सोती रहने दिया, उसे उद्‌बुद्ध करके 
सहस्तारख परशिवते संयुक्त कर उसे (परशिवकोी) जगाया 
नहीं, वह शक्ति ओर शिव दोनोंसे हीन है। कबीर इसी 
बातकों यीं कहते है--'ऐसो जोगिया बदकरमी जाके 
गगन अकास न धरनो” (बीजक : विचारदास, रमेनी ७४)। 
यहाँ घरनी मूलाधार अथीत्‌ मूलाधारस्थ कुण्डलिनीका 
बोधक है । मूलाधारके ही अर्थमे कबीरका एक ओर प्रयोग 
है--“जहों धर्रान बरसे गगन भीजे चन्द सूरज मेक” 
(कबीर : द्विवेदी, ए० १३१८ वाणी १९४) | --रा०दे०सिं० 


नदी -सन्‍्तोंने अपनी उलटवासियों एवं योगपरक रूपकोमे 


नदी, सरिता, सलछिता, दरिया आदि शब्दोंका कतिपय 
गूढ़ सांकेतिक अर्थौमे प्रयोग किया हे । वैसे नदीके सामान्य 
अर्थमे भी इनका प्रयोग हुआ है, लेकिन जहाँ साधना 
सम्बन्धी कोई गूढ़ संकेत देना होता है, वहाँ ये शब्द कभी 
प्राण-धघारा या शवास-प्रश्वासका अर्थ देते है, कहीं प्राण- 
वहा सुषुग्ना नाड़ी या शरीरख नाड़ी मात्रका, तो कहीं 
कुण्डलिनी तथा सांसारिक विषय सुखका | कबीरका एक 
पद है-- में अपने साहब संग चलो । नदी किनारे सतयुरु 
भेटे तुरत जनम सुधरी । कहे कबीर सुनो भाई साथो दुह 
कुल तारि चली” (कबीर : द्विवेदी, वाणी, १८८) । यहाँ 
नदी किनारेका अर्थ हे 'सांसारिक विषय प्रवाहमे निमज्जन 
करते समय । इसी प्रकार जब वे कहते हे--- जहाँ घरनि 


९९ 


बरसे गगन भीजे, चन्द सूरज मेल | दोइ मिलि तहाँ 
जुडन लागे, करत हंसा केलि। एक बिरष भीतरि नदो 
चाली क्रमनककलछूस समाई, पंच सुअणझ आइ बैठे उदे गई 
बन राई! (वहीं, वाणी, १९४), अर्थात्‌ जहाँ धरती 
(मूलाधार, दे० 'घरती”) बरसठी हे और आकाश (सदज्ार) 
भीगता रहता है । सूर्य (इड़ा) और चन्द्र (प्रिंगला) जहाँ 
मिलकर एकमेक हो जाते है ओर मुक्त जीव केलि करते 
रहते हैं, ऐसे कनककलश या सहस्थारमें, गंगा-जमुनाके 
संगमपर वृक्ष (मेर्दण्ड)के भीतर-भीतर प्रच्छन्न भावसे 
बहनेवाली सुधुम्ना रूपी (सरखती) नदी आकर विलीन 
हो जाती है । गंगा, जमुना, सरखतीके इस संगम (है० 
ज्रिवेणी)पर पंचप्राणरूपी तोते मेरुदण्डरूपी बृक्षके ऊपर 
सुखसे बेठे हुए हे । आनन्दातिरेकसे शरीरके एक-एक रोम 
वनराजिकी तरह उत्फुछ होकर प्रकट हो गये है । प्रवद्मान 
प्राणधाराके अर्थमें भी 'सलिता' शब्दका प्रयोग वहुधा हुआ 
है-- “पानी मांहीं परजली, सई अपरबल आगि। बहती 
सलिता रहि गई मच्छ रहे जल त्यागि”। सांसारिक विषय- 
सुख (पानी) में विरागकी अतनिप्रवकू आग लग गयी । वैराश्य 
और परमप्रियके प्रेमके अतिरेकसे समाधि छग गयी, परिणा- 
मतः प्रवहमान्त प्राणघारा (इवाप्त-प्रश्वास क्रिया) रूपी नदी 
स्थिर हो गयी भौर सांसारिक विष्रयो (जलछ)में स्वच्छन्द 
विहार करनेवाली मछलियो (पंचेन्द्रियो)ने जऊका त्याग कर 
दिया (द्वेए--क० ग्रं० : ति०, पृ० १४८, ५१) । नदीका 
प्रयोग विषयलिप्सा के अर्थमें भी कबीरने किया है-- 
“समुन्दर लागी आगि, नदिया जलि कोइला भई। देखि 
कबीरा जागि, मंछी रूखों चढ़ि गई”? (क० ग्र॑ं० : ति०, 
पृ० १४८, ५४), अर्थात्‌ शरीर रूपी समुद्रमे प्रिय विरह- 
की आग लूग गयी और उसने विषयलिप्साकी प्रवहमान 
धाराकी जला दिया | दिन रात विषयोभें लिप्त मानसिक 
वृत्तियों या इन्द्रिय सुखबी ललकवा प्रतीक मन (मच्छी) 
मेरुदण्डरूपी वृक्षपर चढकर विपयवारिसे परे हो गया | 
माया प्रवाहके अर्थमे भी इस शब्दका प्रयोग हुआ है-- 
“गहरी नदिया अगम बहे गरवा खेवनहार॒पडिया फंदा । 
घरकी वस्तु निकट नहिं पावत दियना बारिके खोजत 
अन्धा” (कबीर : द्विवेदी, वाणी २०५४), अर्थात्‌ मायाकी 
अपार और गहरी नदी वह रही है, खेवक आत्माके गलेमे 
पापोंका फन्‍्दा पड़ा है । वह मुक्त भी नहीं कि इस माय: 
की पार कर सके । इसी तरहके माया-प्रवाहमे अपने छोक- 
वेद समर्थित आनचरणरूपी बेड़ेवंगे जरर देखकर कबीर 
छरक कर कूद पड़े थे--/बूडा था पे ऊबरा, ग्रुरुकी लहरि 
चुमंकि । जब भेरा देखा जरजरा तब उतरि परा फरकि' 
(क० ग्रं० : ति०, पृ० १३७, १०) । 'उलटी दरिया (वही, 
पूृ० १७१, ३३)का अर्थ बाहर जानेवाले श्वासकों प्राणा- 
याम द्वारा अन्तर्मुखी करना हे । --रा० दे० सि० 
निगम- शाक्त तन्‍त्रोंके वक्ता-श्रोता-भेदसे दो प्रकार माने गये 
है--निगस और आगम । जहाँ दाक्त-उपासना, ज्ञान, 
आच्रणविधि आदिका व्यख्यान देवी या शिवा करती 
है ओर शिव शिष्यकी मॉति उसे सुनते, समझते और 
सीखते हैं; उसे 'निगम' कहा जाता है । जब वक्ता 
खय॑ शिव हों भोर शिवा सुनतेवाली हों, ऐसा शाक्त- 
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सिंगस-पंचमकार 


तन्त्र आगम' कहलाता है ० “आगम”) । वैसे निगम 
पुराना शब्द हे और बेदका अथे देता हे--निगम 
शब्दों वेदवाची' (सायणभाष्य) । बेदोंसे उद्घृत कोई भी 
वाक्य या शब्द निगम कहा जाता हे । 'निरक्त'में 
बारबार आता है तथापि व निगमोी भसवति!। वेदसे 
सम्बद्ध या वेंदकी व्याख्या करनेवाली कोई भी कृति 
निगम कही जाती रही हे (मनुस्दति, ४: १९) । जाक्त 
तन्त्र अवैदिक थे, ऐसा वेदिक मार्गके बड़े-बडे आचार्योनि 
स्वीकार किया है। लगता भी ऐसा ही हे । स्वयं शाक्त 
तन्‍्त्र वेदोंको बहुत महत्त्व नहीं देते। तन्त्रोमे निगमका 
वेद! अर्थ खीकार नही किया गया है। वेदके समानान्तर 
या उससे ऊँचा ये अपने आगमोंवो ही मानते हैं, अतः 
इन आगमोको वेदके समान तथा उनसे भिन्न स्वतन्नत्र 
प्रमाणरूपमे स्वीकार करते है । “२० दे० सिं० 
निरति-१. द्वे० 'सुरति) । २. सनन्‍्तोंने निरतिका एक अर्थ 
नृत्य सी किया है। नृत्य, जिससे उस प्रेयानूकी रिझाया 
जाता है, नृत्य जो मनुष्यकी सीमाओको तोडता हे, अन्त- 
स्तलने उत्थित आवेगकी अभिव्यक्ति देता है। बाहर-बाहरसे 
देखनेपर निरतिके दोनों अथौ--विराग एवं नृत्य-में पर्याप्त 
विरोध दिखता है, पर परमार्थतः उनमें कोई विरोध है 
नही । सांसारिक विष्योंसे परावृत्त मन उस प्रियत्तमके 
सम्मुख अपने शुद्ध, प्रेमपूर्ण हृदयकी सारी कव्मपहीन 
कलाको अपनी भक्ति भरी वेराग्यमावनाके रूपमे खोलकर 
दिखाता है । इस तरह उस प्रियको रिझ्ञानेका उसका प्रयास 
सामान्य छोकिक नृत्यसे विलक्षण है । यहाँ नृत्य भी होता 
है, गीत भी गाये जाते है, वाद्य भी बजते है, पर बस्तुतः 
नाचनेके लिए पेरोकी, बजानेके लिए हाथ्थोंकों, गानेके लिए 
जीभकी जरूरत नहीं पड़ती । यह तो भक्तको अपार प्रेमा- 
कुलतासे भरी विराग भावनाका नृत्य है। कबीर कहते 
है--“पग बिनु निरति करों विनु बाजा जिभ्या होनां 
गावे” (क० ग्रं० : ति०, पद १०८) । वृत्य अर्थमे निरतिके 
लिए (द्े० वही, पद ११४) । परनीदास भी ठोक यही 
कहते है--“बिनुपग निरत करो तहाँ बिनु कर देनदे 
तारि। बिनु नेनन छवि देखना, बिनु सरवन झनकारि 
(सन्त सुधासार, खण्ड २, ए्‌ृ० ४८) । संतोने यह नया 
अर्थ नृत्य और निरतिके ध्वनि साम्यके आधारपर 
भरा है ! “-रा० दे० सिं० 
पँचमकार-तान्त्रिक साधनामे पंचतत्वोका बहुत अधिक 
महत्त्व है । 'महानिर्वा गतन्त्रमे तो यहाँतक कहा गया है 
कि “पंचतत्त बिना पूजा अभिचाराय कल्पते । नेष्ट सिद्धि- 
भंवेत्तस्थ विध्नस्तस्थ पदे-पदे/ (५:२३) । पंचमकारोमे 
सद्य, मांस, मत्स्य, मुद्रा और मे! नको गणना की जाती है 
और शक्ति पूजाके पूर्व इनके सेवन तथा आचारकी अनिवार्य 
कहा गया है (महानिर्वाणतंत्र, ५ :२२)। तन्‍्त्नोंमें पंच- 
मकारोको पंचदत्त्व, कुलद्रब्य या कुल्तत्त भी कहा गया हे । 
पंचमकार नामका तात्पय यह है कि इसके अन्तर्गत महीत 
उक्त सभी तक्त्वोंकी संज्ञा मा वर्णतें शुरू होती हे । तन्‍्त्रोंमें 
इनके माहात्म्य, प्रयोग-विधि, शुद्धि, मन्त्र ओर साथनामें 
इनके प्रयोग सम्बन्धी विधि-निषेधोंका काफी विस्तारसे 
और बहुत जोर देक्र निरूपित (व्याख्यात) किया गया है । 
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मद्य, मांस एवं मैथुनका अर्थ देनेवाले पुराने शब्दोंकी 
अतीव लचर आधारोपर की गयी नयी व्याख्याएं इसका 
प्रमाण देती है । मांसकी मा (जिहा)+-अंस (अंश) रूपमें 
व्य'ख्या ठीक जेंनती नहीं। कहाँ “अंस', कहाँ अंश । 
'स', शंका यह भेद छोटा भेद नही हे । निदचय ही ये 
व्याख्याएँ परवरी है। लिखित रूपमे ये साधनाएँ वैदिक 
हों या अवेदिक (बुडरफ साहवने इन्हे वेदिक सिद्ध किया 
है--शक्ति ऐण्ड शाक्त, पृ० ९९-११२), पंचतत्वोका विशेष 
जैन प्रभाववश हुआ हो या बौद्धप्रभाववश (वहीं पृ० ९९ 
ए4ं ६३१), ये व्याख्याएँ अवश्य हो परवती है। तन्त्रोंमे 
काफी प्रामाणिक माना जानेबाला 'महानिर्वाणतन्त्र 
स्पष्ट शब्दोंमे कहता है कि “एतस्मिन्‌ शांभवे शास्त्र 
व्यक्तार्थयदबृहिते । कूटाथ कब्पयन्तः पत्तिता यान्त्य- 
घधोगतिम्‌? (११, १६९), अर्थात्‌ इन शिव व्याख्यात 
शास्त्रोमे प्रयुक्त शब्दोंके अर्थ सीधे है। अभिधार्थकी अपेक्षा 
उनसे खींच-तानकर अर्थ निकालनेवाला अधोगतिको 
जाता है । --र० दे० सिं० 
पंचस्कृन्ध-ब्येडदरुसमे समस्त पढार्थोका पॉच स्कन्‍्पोे 
विभक्त किया गया हे--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा 
विज्ञान | ये स्वन्ध ही पुनर्जन्मके कारण है ओर जब इनका 
पूर्णतया नाश हो जाता है, तो निर्वाण प्राप्त हो जाता है । 
पुराने उपनिषदोम जगवबों 'नामरूपात्मक' कहा गया है । 
इसी कथनके नाम! और रूप'के प्राचीन अर्थदी थोंडा 
परिवर्तित करके बुड्ने पंचस्कन्धोके रूपमे इनका विस्तृत 
विभाजन कर दिया हे । गर्भर्थ अश्रणके शरीर और मनको 
नाम रूप कहा जाता है। इस नामरूपकी वृद्धि तभी 
सम्भव हे, जब उप्मे विज्ञान (चैतन्य) हों और विज्ञान 
तभी सम्भव है, जब उसमे पूर्व जन्मके कुछ संस्कार हो । 
इन संस्कारोंका कारण अविदया है। तात्पर्य यह कि पंच- 
स्कन्ध शरीरके पॉच तत्त्व है । वेरोचन, रत्नसम्भव, अमि- 
ताभ, अमोघ सिद्धि ओर अक्वोभ्य नामक पॉच ध्यानी 
बुद्ध इन पाँच स्कन्धोके विद्यद्द हे! जेसे हर स्कन्धके 
एक-एक विशग्यद्द है, उसी तरह उनकी एक-एक दाक्तियों, 
रंग, वर्ण (अक्षर|चिह्न, कुल, तत्त्व, तत्तवोंके रंग 


पंचस्कंध- सूजन 
और चिह्न हैं । इस प्रकार समस्त बुद्ध जिस प्रकार 
समस्त विश्व-बज्माण्डमें व्याप्त हे, उसी प्रकार पिण्डमें 
भीहे। --र० दे० सिं० 
प्रक्षेपण- प्रोजेक्शन' और र्स्पेक्टिव', दोनोंके लिए हिन्दी- 
मे प्रयुक्त शब्द मिरठ हिन्दी परिषद छपे आधुनिक 
साहित्य” (भाग शेमें जे० एल० मेइताका 'साहित्यमे 
आत्म-प्रक्षेपण” लेख देखें]। पैसे मनोविज्ञानकी भाषामे 
हर सृष्टि एक प्रकारका आश्वेपण ही होती है, परन्तु उसमे 
कहाँतक स्रष्टाका हाथ होता है और कहातक सर्जन-प्रक्रिया- 
का, यह समीक्षकोके लिए विचारणीय प्रश्न है | हमारे 
यहाँ 'औच्त्यविचारचर्चा मे क्षेमेन्द्रने इस प्रइनकों उठाया 
था । पिस्पेंक्िटिव' शब्द (जिसके लिए हिन्दीमे परिप्रेक्ष्य 
भी प्रयुक्त होता है) चित्र-शिल्प तथा स्थापत्यशाखते 
साहित्यमें आया। मूलतः दृष्टिकों सीमासे दूरको चीज 
छोटी दीखना अथवा समानान्तर रेखाओका क्षितिजमे 
मिलन और तदनुमार रेखा-व्यतिक्रम आदि इसमे आते 
है । यह मूल ज्यामितिक शब्द साहित्य-समीक्षाके क्षेत्र 
व्यक्ति और समाजके सम्बन्धोम, छेखक और उसके देश- 
कालके सम्बन्धोमे, कहानी ओर उप्तके परिषाश्वके विवरण- 
चुनावके सम्बन्धमे प्रयुक्त होता है। जब शरीरकी अपेक्षा 
सिर बडा हो या शिरकी अपेक्षा अवयव, तो परम्परित 
चित्रकछाके अनुसार यह दोष था, यह एक व्यंग्यचित्र 
था। परन्तु आधुनिक चित्रकला यदि वर्वक्स पेंटिंग” हो, 
यानी चित्रकारका दृष्टिविन्दु बहुत ऊँचेपर हो या बहुत नीचे 
हो तो 'फोकस वे अनुसार यह विक्वृतियोँ जान पच्नेवाली 
अखाभाविकताएँ भी सहज जान पडेगी। आधुनिक प्रयोग- 
वादी चित्र-शिल्प आदिमें “अन-सिमेट्री! और इस प्रकार 
रूढ पर्स्पेक्टिवर्कीं तोड़कर लिखना अनोचित्यकी कोथिमे नहीं 
आता । “+प्र० भा० 
प्रज्ञापारसिता-दे० महायान' | 
प्रज्ञोपाय-दे० 'युगनद्ध', महाराग', 'महाऊुद्रा' । 
बाह्यवादी आलोचना-अणाली-दे० वाह्यवादों आलोे- 
चत्ा-प्रगाली' । 
सूजन-दे० ख्रजन । 





